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APRESENTACAO

A Revista “Articulando e Construindo Saberes” amplia em
seu terceiro niimero a proposta de ser um espago de encontro de pes-
quisadores/as nacionais e internacionais interessados/as em temas
como interculturalidade/transculturalidade, educa¢do intercultural,
transdisciplinaridade, justi¢a social, direitos humanos, politicas de
globalizacdo contra-hegemonica, politicas linguisticas intercultu-
rais, entre outros. O resultado disso ¢ o aumento significativo do in-
tercambio de ideias, conhecimento, culturas, linguas e construc¢ao de
um mundo mais equilibrado em termos de troca de conhecimentos,
e de renovacdo do conhecimento cientifico. Estes sdo contextos de
conquistas e lutas da educagao intercultural.

Agregado ao principio da troca de saberes e de inovacdo
das ciéncias encontra-se o de compartilhamento de saberes e ex-
periéncias, que visa desmanchar o dominio de um saber sobre os
outros. Essa ¢ a grande celebragdo da revista. Por isso, ela aceita
em sua composic¢ao diferentes tipos de textos e de linguas, abrindo,
de maneira especial, espaco para o plurilinguismo e para as linguas
indigenas em sua plenitude, buscando tird-las da lista da extingdo,
colocando-as no cenario da inovagdo. Esses falantes merecem seu
prémio.

Por essa razdo, esta revista ¢ dirigida a todos/as que acre-
ditam, de fato, no didlogo intercultural: pesquisadores/as, professo-
res/as, alunos/as que investem na articulagdo de saberes, ou seja, na
construcdo de bases interculturais, complexas e transdisciplinares.
O efeito dessa experiéncia potencializa-se na medida em que a di-
versidade epistémica ganha valor e lugar no existir. Esta perspectiva
epistemologica visa orientar o desenvolvimento de contextos edu-
cativos que promovam a articula¢do entre diferentes contextos do
saber, sociais, culturais, interculturais.

O proximo numero da Revista sera de fluxo continuo, ou seja,
os artigos recebidos e aprovados serdo publicados imediatamente.

Editoras Chefe



INY-KI IJASO RIORARUNYRE-MY 1JYY

Teijolori Karaja'

Foto 1 - Festa de Aruana, danga cultural dos Iny, cada Aruana possui seu nome
e ritmos especificos de dangas.

Fonte: Teijolori Karaja.

RYBEBUTE

Wadmysydyyna ‘Ijareheni ibruhuky’ heka iny bdedyynanareny rbi
rusare, taikimy tah¢ idi radmysydyynyre ariixixanykremy. Mykimy
tahe wahawa-ki okutyhymy réwinyre, iny iérydu mahadu tahe sdemy
tai riwawioheénanyrényre, idi radmysydyynyreu ‘Ijareheni Ibruhuky’
wiu reeryre, tule timybo riorarunymyhyre reeryre. Kaa wadmysydyyna

wwwww

rexixa tyhykremy ‘Ijareheni Ibruhuky’ widjy. Mynamy tah¢ ijaso

1 Licenciado no Curso de Educacao Intercultural (Ciéncias da Cultura) pela Uni-
versidade Federal de Goids. Professor da Educagao Basica. Escola Estadual Indi-
gena Hawalora. Pesquisador da Acdo “Saberes Indigenas na Escola”, Rede UFG/
UFT/UFMA. Aldeia Hawalora, MT, Brasil. E-mail: teijoiny91(@gmail.com.
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bdédyynanaki, iny ad obitimy adkd riwinykre wna oraruna rare, taiki tahe
utrétrémy ijareheni raibruhukynyomyhyre. Kie.

PALAVRAS-CHAVE: [jarcheni. Ibruhuky. I[jaso. Wiu. Bdédyynana.

RESUMO

O meu tema do projeto ‘Ijareheni Ibruhuky’ ¢ um dos conhecimentos
que foram esquecidos. Por isso, eu trabalhei com esse tema, fiz pesquisa,
busquei as informagdes para tentar resgatar esse conhecimento que foi
desvalorizado. Portanto, pela primeira vez, através da minha pesquisa e
com ajuda da comunidade, principalmente com ajuda dos entrevistados,
pude colocar esse conhecimento em pratica na minha aldeia. Além disso,
eu me incorporei no tema, aprendi o canto, aprendi as regras que se
utilizam para a pratica desse conhecimento. Portanto, espero que as pessoas
aprendam a pratica desse conhecimento através do meu trabalho, mas com
muita cautela na hora da pratica. Todo pequeno e grande conhecimento
relacionado a Ijaso exige segredo e norma para seguir.

PALAVRAS-CHAVE: Conhecimento. [jareheni. Ibruhuky. Norma. [jaso.

ABSTRACT

My theme of the project ‘Ijareheni Ibruhuky’ is one of the knowledge
that was forgotten, so I worked on this theme, did research, searched the
information to try to rescue this knowledge that was devalued. Therefore,
for the first time, through my research and with the help of the community,
mainly with the help of the interviewees, | was able to put this knowledge
into practice in my village. In addition, I joined the theme, learned singing,
learned the rules that are used to practice this knowledge. Therefore, I hope
that people learn to practice this knowledge through my work, but with
great caution at the time of practice, all small and great knowledge related
to [jaso demanded secrecy and rule to follow.

KEYWORDS: Knowledge. Ijareheni. Ibruhuky. Norms and rules. Ijaso.
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Juhu rki iny-ki 1j00re ijaso, kia tabo rkihé adhémy ryiraimyhy
bjiu-my, syraro-my, ahu-my, bero-my. Hari mahadu rkixé rierymy
ryiramyhy.

Myy tarki [jarua, Wanahua boho itxirekoarényre ixiohidyy-
my rira-ki, axirarawo bde-ki, raradoobehytxi rki inire umarinawi
ryna. Itxirékoareényre-u rki diridényde, imarahu-di tarki rioryrényre
iroddudyy-my txioro bde-u, raryyny reri-txi tarki rekoare
ibroldudihiky-my rki. Myy tarki inatxi ijaso rimyrényre iroddudyy-
ki Haariri, irahetotioréa, 1j0 mahadu tarki rahényre. Kia tarki
didydeényde hawa-o tara boho nohd-my, rar§ynyreényra tarkihe, sohoji
txuhyy rkixe raryynyrényre txioro-my tarki iweru-my ridrényre.
Ibiuraso-my tarki rid-my txuu idirényreare, rahényrényrebo rkihe,
tatyyreny tarki ririrényre ixiroorény-Kki, irbi tah¢ iny ricryre.

Thyy tarki ijaso iny-ki riorarunyre, hari mahadu tarki idira.
Myy tah¢ iny-ki taiki ijaso ijodire. Kie.

1. Iny-Ki ijaso rikorarunyrémy ijyky

Juhu rki iny-ki ijokdre ijaso, kiatabo rkihe¢ anohémy
ryiraimyhy bjiku-my, syraraku-my, ahu-my, beéraku-my. Hari
mahadu rkix¢ rikerymy ryiramyhy.

Myy tarki Ijarua, Wanahua boho itxirekokuarényre
ixikohidky-my rira-ki, axirarawoku bde-ki, raradokobehytxi rki inire
kumarinawi ryna. Itxirékokuarényre-ku rki diridényde, imarahu-di
tarki rikoryrényre irkddudky-my txioro bde-ku, rarkyny reritxi tarki
rekokuare ibroldudihiky-my rki. Myy tarki inatxi ijaso rimyrényre
irkddudky-ki Hakriri, irahetotikorea, 1j0 mahadu tarki rahényre.
Kia tarki didydényde hawa-ko tara boho nohd-my, rarkynyrényra
tarkihe, sohoji txuhyky rkixé rarykynyrényre txioro-my tarki iweru-
my riorenyre. Ibikuraso-my tarki rikd-my txuu idirényrékare,
rahényrenyrebo rkihe, tatkyrény tarki ririrényre ixirkorény-ki irbi
tahe iny rikeryre.

Thyky tarki ijaso iny-ki rikorarunyre, hari mahadu tarki idira.
Myy tah¢ iny-ki taiki ijaso ijodire. Kie.
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2. Tjaso

Foto 2 - Weéru preparando para a danga da festa de Aruana.

Fonte: Teijolori Karaja.

Ijaso boho heka adni roire, inytyhy, iny hari adkd, tiu turény
robidtyhy, hari kao iny bderény-o rityytbanymy ridymyhyrényrexiery
iny turény robimyhyre. Dada-my rkix¢ iny turénytyhy robimyhyre.
Tii boho heka bérahatxi-ki, bjiu-ki, syraro-my rasynymyhyrényre.

Ijaso, Ijaso heka ibutu-my inidyynarényrare, inirénytyhy
sohoji sohoji-my; Ijareheni, Txadhi, Irahetotioréa, Haariri (Irahaky),
Iwerudi, Habuséweria, iharétyhymy ij6 mahadu nilerare, tii boho
heka sd¢ roire.

Harile [jaso ridymyhyre uladudéri nohd-my, weryry urona-
my, ijadooma ixéna-my. Imarahudi tibo ijo-my rohdnymyhyre
iwiurdodyy-my roro-wna riwiuronymyhyre tara-0, tanyry riore-o,
adki rexiwotoénymyhyre itxéna-my.

Hariijaso ridymyhyre-wna, ru-my béraldura-wna rotudomyhyre,
1j0 txu-my txioro-my tah¢ tawona riorymyhyre, iu tahé¢ hawyy mahadu
turény robimyhyre. [jasdo mahadu weédu héka ramyhyre tawonarény
orysy-my.
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Hawa-ki ijasd boho ihetoreény ijodire, iryraureny tule idi
resemyhyrényre, habu iumy, jyr¢ myle ihetorény-0 ralomyhyre.
Hawyyxe tamy ralodmyhyre, tamy ralo-wna tahé rexiorarunymyhyre,
hari mahadu iu rierymyhyrényre adhebo risnyrénykre orarudu.
Taiki tah¢ ijaso Isina adkorare, hdbu, jyre tule adhebo ijoina-ki
rutyhynymyhyre-wna tule radrarunymyhyre. Hyyna-u rki taiki iny
hawa sde-my rituere, ijaso iorarule-my.

[jaso tule iny rimymyhyre, taiki iny raharinymyhyre. [jaso
iny rimy-wna, iny rawebinadunymyhgre, iny tyytby rki rimymyhyre
imarahu-di rurukre-my kaki, taita iwserény-my rélémyhyre. Tule
[jaso, ireirotedyy ijodire, iwseéna hari adni ridymyhyre wse adko
rare, jyre mahadu riwinymyhyre tuu...

Hari ijaso tyhy ridymyhyre rki osurona owy-my, iny rki
iowyrenyre, taiki weryrybo, ijadooma, weryryhyky, hirarihiky
rurumyhyre. Hyyna-u rki tuu hari ridy-my ryiramyhy. Wijixe adkdre.

Ijaso boho héka iixérény wirbi iwitxirawitxirare, iwiureny,
tule txienarény wirbi iwitxirawitxirare, taile tahe iny ricrymyhyrényre
tibo [jareheni, tibo Iwérudi, tibo Txadhi.

Ijaso boho tule iadnirény wirbi iwitxirawitxirare, wetarari
jasO, wraura ijaso, yreni ijaso, juhta ijaso, Huumari ijaso ihare-
my rki sd¢-my ijddire ijasd witxirawitxira myy hari mahadu
rarybémyhyreényre.
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3. Ijarehéni ibruhuky-my ijyy

Foto 3 — Ijareheni dangando no ritmo da musica ibruhuk¥, quer dizer, ritmo de
choro.

Fonte: Teijolori Karaja.

[jareheni tamonahaky, tamona rioredi raryynymyhyreu
raibruhukynymyhyrényre. Raibruhukynymyhyrényreu iixérény
rawitxiramyhyrényre, ywimy iu résémyhyreényre, iwerurény ijra
tule raywimyhyre. Tahewomy resémy roimyhyrenyre hirarina rbi,
ijjoina rbi tasy takomy réseémy roimyhyrényre.

[jareheni ibruhuky wiu uritrétré iryrysyna aoko rare.
[jareheni raibruhukynymyhyreu riridmyhyre iwetyatxi, brébunare,
Haloe, Heémylala taiki tibo hytydyyduki ruruamyhyre. Taiki tahe
iwiu raokunananymyhyrexiery ixawimyhyrényre. txutyémy tamy
réamyhyre wnaki, txuu ralomy ixawimyhyre. Ityhy mahadu oldu
rare.
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4. Ijarehéni ibruhuky-my ijyky

[jareheni tamonahaky, tamona riorédi rarykynymyhyreku
raibruhukynymyhyrényre. Raibruhukynymyhyrényreku iixerény
rawitxiramyhyrényre, kywimy iku résémyhyrényre, iwerurény
jjra tule rakywimyhyré. Tahewokumy résémy roimyhyrényre
hirarina rbi, itxoina rbi tasd takokumy résémy roimyhyrényre.
[jareheni ibruhuky wiku uritrétré iryrysyna anokd rare. Ijareheni
raibruhukynymyhyreku  ririkdmyhyre iwetykatxi, brébunare,
Halokoe, Hémylala taiki tibo hytydkyduki rurukamyhyre. Taiki tahe
iwiku rakokunananymyhyrexikéry ixawimyhyrényre. Txutykemy
tamy réakamyhyre wnaki, txuu ralomy ixawimyhyre. Ityhy mahadu
koldu rare.

5. Ijareheni ibruhuky Wiu

Foto 4 — Aruand na danga do ritmo da musica de ibruhuky, ou seja, ritmo de
choro.

Fonte: Teijolori Karaja.
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“(loraru)
Iratakyherare, iratakyherare”
“(Torana)

>

ljahehe-ijahehe-ijahehe-ijaheha’

Tiwse adkod tawiu ijareheni rirahoredi kia wiu riryrymy
idi roimyhyrenyre raibruhukynyrénykremy, myy hirarina-0 tahe
tamy rckoamyhyrényre, iu tah¢ wiratxihyky rawinymyhyrényre,
tule ywimy tahewomy resemy roimyhyrényre, ibroldu mahadu
thekihyky risynymyhyreényre rexielehynyrenyohyky resemyhyrenyre,
tuhyky Ijareheni rikonananymyhyrényre taibruhukyrény, tamy
rekoamyhyreényreu ijoi mahadu idi rawyhyraronymyhyrenyre.

6. Ijareheni ibruhuky Wiku

Tiwse andkd tawiku 1jareheni rirahakoredi kia wiku riryrymy
1di roimyhyrényre rabruhukynyrénykremy, myy hirarina-ko tahe tamy
rekokuamyhyrényre, iku tahe wiratxihyky rawikunymyhyrenyre,
tule kywimy tahewokumy résémy roimyhyrenyre, ibroldu mahadu
thekihykyrisynymyhyrényrerexielehynyrenykohykyresemyhyrenyre,
tuhyky [jareheni rikokunananymyhyrényre taibruhukyrény, tamy
rekokuamyhyrényreku itxo1 mahadu idi rawyhyraronymyhyrenyre.

Wiu (wiku)
2. Ioraru 1. Ioraru
Hararaadariena hardaradaaariena, Txahehe txaheheha txaheheha
Hararariena heéhaheeee-heha, Txaheheha txaheheha,
Hehaheeee-heha, Hehaheha hijahehddaaa.
Hararariena harariehaaaa. Torana
Torana Hatxabamarehenaaaa hamabeeee

Hatxabamarehenaaaa hdmabeeee
Waijahikamahéhi, waitxahéhi
Waitxahehi ,

Hehaheha hijahehaaaa.

Waijahikamahéhi, waitxahéhi
Waitxahehi ,
Hehaheha hijahehaaaa.
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4. Ioraru 3. loraru
Jakonariijeeeehehd jakonari, Hijaheheha
Hjakonari konariijerahéeeehaheha Hijaheha, hijahehd
Heeeehaheha, Hijahehd, hijaheha
Hehdaheha hijahehdaaa. Heéhdaheha hijahehdaaa.
Torana Torana
Hatxabamarehenaaaa hamabeeee Hatxabamarehenaaa hamabeeee
Waijahikamahehi, waitxahehi Waijahikamahehi, waitxahehi
Waitxahéhi , Waitxahehi,
Hehdaheha hijahehdaaa. Hehdheha hijahehdaaa
5. Ioraru
Waiwerube waiwerube,
Waiwérube waiweérube.
Torana

Hatxabamarehenaaaa hamabeeee
Waijahikamahehi, waitxahehi
Waitxahehi ,

Heéhaheha hijahehaddad

7. Iwéru-my riokremy ijarehéni riranymyhyre wiu

Riranyhyy ijareheni boho rohonymyhyrényre ijoina
rbi, taweijatimy reésémy hywe werbido ruru werbio tawerurény
rimyjajanymy, ibroldudirawna,ibrolduiwserenyle résemyhyrényre.
Tauberenykile tahe tawiurény riokunanamyhyrényre. Imarahudi
tah¢ tawiurénytyhyo rékoamyhyrényre iu tah¢ ij0 ijaso mahadu
tawiurény riterénymyhyrenyre.

22
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8. Iwéru-my riokremy ijareheni riranymyhyre wiku

Riranyhyky ijareheni boho rakokunymyhyrényre itxoina
rbi, taweitxatimy résémy hywe werbiko, ruru werbiko, tawerurény
rimyjajanymy, ibroldudira wna, ibroldu iwserényle résémyhyrenyre.
Takuberenykile tah¢ tawikurény rikokunanamyhyrényre. Imarahudi
tahe tawikurénytyhyko rékokuamyhyrényre, iku tahe ij0 ijaso
mahadu tawikurény ritérénymyhyrenyre.

o Tumy o Tumy
Jaaaabareeee hijehddda-hijeece-hehadaa Waitxahehe
Jaaaabareeee hijehddda-hijeece-hehadaa Waitxahehe
Jaaaabareeee hijehddda-hijeece-hehadaa Waitxahehe
Jaaaabareeee hijehddda-hijeece-hehdaaa Waitxahehe

e Torana .Torana
Jaaaabariiiitehaheheeee hijeeee-hehaddd Waitxahe-hitxaheha
Jaaaabariiiitehaheheeee hijeeee-hehaddd waitxdhe-hitxahehd

waitxdhe-hitxahehd

9. Ijareheni wiu isitbo

Wiu isitbo ijareheni riryrymyhyre itmyra-my ralomyhyre-u,
inyra-di réeamyhyre-u, txuijra-my résemyhyre-u, raixounymyhyre-u.

10. Ijareheni wiku isitbo

Wiku isitbo itxareheni riryrymyhyre itmyra-my ralomyhyre-ku,
inyra-di réakamyhyre-ku, txuijra-my résemyhyre-ku, raixokunymyhyre-
ku.
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IORARU;

HOOHIJAHEE HOHIJA-HEHA
TORANA;

HOOHIJAHEE HOOHIJA-HE,

HOOHIJA-HE HOIJA-HEHA

IORARU;
TXAHE TXAHEHA
TORANA;

HEBATXANI HEBATXANI WEMAHA
WARITIBA

HOOHIJA-HE, TXAHEEE TXAHEHA

HOOHIJAHE HOIJA-HEHA TXAHE TXAHEHA

I()RARU; IORARU;
WADAHIJA-HEHA

HIIJAHE-HEHE WAIAHIJA-HEHA
TORANA;

TORAN A; WADAIIA WAIJAIJA-HEHA
WADAIJA-HEHA

WAITXAHE HITXAHE WAUAHIJA-HEHA
WAIAHIJA-HEHA

TXAHE-HEHE, HIII,

WAUAIJA-HEHA

WAIEHA-HEHA HIJEHA WANAHHAHERA
WAIJAHIJA-HEHA
IORARU; IORARU;
HEA-HEHA HEA-HEHA
JABAHAREHI WAJABAJABA-HEHA
TORANA; LOLENES
WAJABAJABA-HEHA
JABAHAREHI WAJABAJABA-HEHA
penpHoREL HEA-HEHA HEA-HEHA
HEHE HEAHE WAJABAJABA-HEHA
JABAHAREHI
L WAJABAJABA-HEHA
HEHE HEAHE HEA-HEHA HEA-HEHA
JABAHAREHI WAJABAJABA-HEHA

24
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11. Ijareheni wiu ijoreé

Wiu iny riwinymyhyre ijoré-my ranidyymyhyre. Iny ijoredu
wiu riwinymyh¥re addi itxeéré-my, nawii-0 ahebo rutyynymyhyre-di
itxere-my, taoldu adotaotana-di itxere-my. Kie.

12. Ijareheni wiku itxore

Wiku iny riwinymyhyre itxoré-my ranidkymyhyre. Iny
itxoredu wiku riwinymyhyre anodi itxéré-my, nawiki-no anohebo
rutkynymyhyre-di itxéré-my, takoldu anokotakotana-di itxeére-my.

IREHETAKIHE TOTIRENYREARE,
IREHETAKIHE TOTIRENYREARE

TORANA

TABEDEKI RYIRE,

TABEDEKI RYIREKIREKE TOTIRENYREARE

IREHETAKIHE TOTIRENYREARE

KIA RIWY, KIA RIWYKE-HA
IRYNA RBI, KIA RIWYKE-HA
TORANA

AOMYBO TAMY REJIWONYMY,
AOMYBO TAMY REJIWONYMY,
KIA RIWYKE-HA,

KIA RIWY KIA RIWYKE-HA

IRYNA RBI, KIA RIWYKE-HA

TORARU; IORARU;

TAI RATEREHA, . o
B OKIRAIEREEA, JIARY HARAKEREMY HEHA-HEHA
TAI RATEREHA TORANA;

TORANA; . ~
AOBKPBKVIINAFE, JIARY HARAKEREMY, JIARY HARAKEREMY
AOBKYBKYJINAHE RATEREHA JIAR ;7 HARAKEREMY HEHAN— HEH A~
IWEWOKI RATEREHA TAI RATEREHA 5

AOBKYBKYJINAHE RATEREHA JIARY HARAKEREMY

IWEWOKI RATEREHA TAI RATEREHA JIARY HARAKEREMY HEHA-HEHA
IORARU; IORARU;
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13. Ijareheni

IORARU;

AOBOHE TEIJEMY, MYY TEIJEMY
ITMYRAREKE TEIJEMY

TORANA;

AOBOHE TEIJEMY,

AOBOHE TEIJEMY TATEREMY,
ITMYRAREKE TEIJEMY

AOBOHE KUARIBI TATEREMY

TA TMYRAREKE TELJEMY

IORARU;

IDIHERAKEMY TAMY RYRYRE-HA
TORANA

TAMY RYRYRE-HA,

TAMY RYRYRE-HA,

TAMY RYRYRE-HA
HIIRARATXIHE RIIJERENY-HEHA

IDIHERAKEMY TAMY RYRYRE-HA

IORARU;

WALEMY KNARYBEMY-HEHA
TORANA;

TULE ADIRAREMY,

TULE ADIRAREMY

WALEMY KNARYBEMY-HEHA
AHIRARI WAITXERENA ADEKE

RAURARIRE, RAURARIRE-HA

IORARU;
WAHEMY REARA WNA TA RELJERA-HEHA
JIARY-KO HAREBO HEHA-HEHA

TORANA;
KIA RAHUREMY, KIA RAHURE
RAHUREMY,

TITXIRIBILE RAHURE RAHUREMY
HIRAKI TA IRAJOIRA-HEHA

26

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 14-33, 2018




Foto 5 — A festa na etapa Taryy. Quando termina essa festa, os [jaso vao embora.
Fica s6 o siléncio e as lembrangas.

Fonte: Teijolori Karaja.

Ijareheni heka 1ijaso rare, tii boho heka inatxirényre.
[jareheni riramy réseémyhyrényre, iny mahadu matuarimy taiki
rinidtanymyhyrényre, iwerureny ijodire, iy ilby-my, adwnaki iy iura-
my, imyriweotédi-my, irahetoti iura ilby wna. Myy héka rare Ijareheni.

14. Ijareheni

[jareheni heka ijaso rare, tki boho héka inatxirényre.
Ijareheni riramy résémyhyrényre, iny mahadu matukari-my taiki
rinikotanymyhyrényre, iwerurény ijodire, iky ilby-my, andwnaki
iky ikura-my, imyriwekotédi-my, irahetoti ikura ilby wna. Myy heka
rare [jareheni.
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15. Taryy

taryy riore; itbo riore (imona riore), ido riore.

taryyhyky; itbohoky (imonahaky), idohoky.
Fotos 6 ¢ 7 — Alimentos da festa de Aruand. Os homens buscam alimentos e ndo
deixam faltar nada durante esse evento.

Fonte: Teijolori Karaja.

[jaso boho okutyhymy raryynymyhyrényre tatbo riore-di,
thewomy tado riore-di, imarahudi tatbohoky-di iu tahe¢ ijareheni,

réamyhyre.

16. Tarky

tarky ritxore; itbo ritxore¢ (imona ritxore), ido ritxore.

tarkyhyky; itbohoky (imonahaky), idohoky.

Ijaso boho kokutyhymy rarkynymyhyrényre tatbo ritxore-
di, thewokumy tado ritxore-di, imarahudi tatbohoky-di iku tahe
tahe tadohoky-ko réakamyhyre.

Itbo rioré (imona rioreé), itbohoky (imonahiky); Itbo
rioreu ibutelemy bdi réamyhyre iweru urimy, iweru tule sohoji
hynalemy ijasd0 weédu mahadu ridémyhyrényre tohdrény monamy.
[jaso mahadu iweru-my ridmyh§yrényreu rurumyhyrényre, ijaso Isina
boh¢ rare iwsémy, tule iu Isimy hawyy mahadu habu mahadu wna
wil rilbynymyhyrényre itxarurina-di. Ijasd bohe taryy okunanau
iweru-my riomyhyrényre, iboo-ki rki rudiu ridmyhyreényre, iraru-ki
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tarki txioromy ridmyhyrényre. Ijaso boho iweéru-my ridmyhyrényre
tatbo riore, tatbohoky rijjemyhyrényreu.

Fotos 8 ¢ 9 — Brincadeira de Aruand, os Ijaso bebem canjica de milho ou de
mandioca misturada com mel de abelha.

Fonte: Teijolori Karaja.

[tbohoky, Itbohoky-u iweért sdémy ryimyhyre ijasd monamy,
tule u bdi iweért urimy sdémy réamyhyre. Tatbohoky-u ijareheni
raibruhukynymyhgyre, tulerki Txadhi, Irahaky iuraibruhukynymyhyrényre.

Itbo ritxoré (imona ritxore), itbohoky (imonahaky); Itbo
ritxoreku ibutelemy bdi réakamyhyre iweru kurimy, iweru tule sohoji
hynalemy ijasd0 weédu mahadu ridémyhyrényre tohdrény monamy.
[jaso mahadu iweéru-my ridomyhyrényreku rurumyhyrényre, ijaso
Isina boh¢ rare iwseémy, tule iku Isimy hawyky mahadu habu
mahadu wna wii rilbynymyhyrényre itxarurina-di. Ijaso bohe
tarky kokunanaku iweéru-my ridmyhyreényre, ibokoki rki rukudiku
ri6myh§/rényre iraruki tarki txioromy ri6myh§/rényre Ijaso boho
iweru-my ridmyhyrenyre tatbo ritxore, tatbohoky riij emyhyrenyreku

Itbohoky, Itbohoky ku iwera sdémy ryimyhyre ijaso
monamy, tule iku bdi iwéru kurimy sdoeémy réakamyhyre. Tatbohoky-
ku ijareheni raibruhukynymyhyre, tule rki Txakdhi, Irahaky iku
raibruhukynymyhyrenyre.

Ido rioré, Idohoky; ijaso tado rioré riijemyhyreu tule
raryynymyhyre, idorénymy réamyhyre Ytura (utura), Otuni, Bdolee,
Ix¥. Ido rénybo tule ibutélemy réamyhyre iu. [dohoky-u tahe idorény
soemy rohonymyhyre. Taryy okunanau idorény rohonymyhyre iu
tahe 1joi mahadu sdeémy riroximyhyre.

Tado riore, tadohoky rijjemyhyreu ijaso boho iweru-my
ridomyhyrényre.
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Fotos 10 ¢ 11 — Os homens ¢ as mulheres sdo responsaveis para nao faltar
alimentos, como tartarugas assadas e batatas doce cozidas.

Fonte: Teijolori Karaja.

Ido ritxore, Idohoky; ijaso tado ritxore riijjemyhyreku tule
rarykynymyhyre, idorénymy réakamyhyre Ktura, Kotuni, Bdolke,
Ixy. 1do rénybo tule ibutelemy reakamyhyre iku. Idohoky-ku
tah¢ idorény sdémy rakokunymyhyre. Tarky kokunanaku idorény
rakokunymyh¥re, iku tah¢ itxoi mahadu sdo¢my rirakuximyhyre.

Tado ritxore, tadohoky, rijjemyhyreku ijaso boho iweru-my
riockomyhyreényre.

Foto 12 — Aruand, Lateni ¢ uma espécie de fiscal.

Fonte: Teijolori Karaja.
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Foto 13 — Aruana, Iraburé¢ danga quase correndo.

Fonte: Teijolori Karaja.

Foto 14 —Ijaso (Aruand) Iweérudi danga com maraca. Foto

Fonte: Teijolori Karaja.
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15 — Ijaso (Aruand) Ijareheni, danga lenta, bem lenta.

Fonte: Teijolori Karaja.

Foto 16 - Hariri (F.M.) Hakriri (F.F.). Hakriri danga passos rapidos balangando
0 corpo.

Fonte: Teijolori Karaja.
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Foto 17 — Txadhi (F.M.) Txakdhi (F.F.). Txakohi danga sem maraca, ou
chocalho, o seu ritmo de danga ¢ rapido.

Fonte: Teijolori Karaja.

Recebido para publicagdo em fevereiro de 2018.
Aceito para publicagdo em maio de 2018.
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PANHI APINAJE XUJAHKRE NE KOT AMNHI
NHIPEX
PROCESSO DE EDUCACAO PANHI APINAJE:
CONTRIBUICAO POLITICA SOCIOCULTURAL

Julio Kamér Ribeiro Apinajé'
Rosilene Fernandes da Costa Apinagé?

PRIHA KWY JARENH

Kaga jakama kota mé& pahte amnhi nhipéx né€ pajamaxpér mé€ pahte amnhi
nhipéx xyrpé har€. Mé inho kaga jahkrexajé na kam xahtd né akupym
mé ixte amnhi nhipéx kwy ho ujanar n€ ho ihtyx pram ma. Ja myrapé
na hte mé ahpumunh xwynh n€ mé& ujarénh xwynh n€ mé kapér xwynh
n€ grernhdxwynhjé ho akuprd nhiim htem kam awjahkre né awjaré. Nom
kaga jahkrexa ho amnhiptar xwynh parkrax kam m¢ ixte kaga jahkre pix
pram. Nom kot pa mé& ahkre pix két né. Kot paj mé axtem amnhi nhipéx.
Mg ixuhjahkre ja na mex.

KAGA PARKRAX: M¢& amnhi nhipéx. M& pajamaxpér M& ixuhjahkre.

RESUMO

O artigo apresenta a participac@o essencial da cultura e da sabedoria Apinajé
nos processos de formagao na escola e na aldeia. A escola tem se preocupado
muito com a forma de aprendizagem e esta buscando mecanismo para fortalecer
sua pratica e sua valorizagdo como conhecimento social da sua cultura. Ela
promove agdes com ancides especialistas em sabedoria sociocultural, mas
hé falta de apoio por parte do 6rgdo responsavel nas atividades referentes ao
desenvolvimento cultural. Os docentes indigenas Apinajé estdo engajados
enfrentando todos os obstaculos. A nossa sabedoria ¢ a que prevalece.

PALAVRAS-CHAVE: Cultura. Sabedoria. Processo de aprendizagem.
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ABSTRACT

The article presents the essential participation of Apinajé culture and
wisdom in the formation processes in school and village. The school has
beenvery concerned with the way of learning and is looking for amechanism
to strengthen its practice and its valorization as social knowledge of its
culture. It promotes actions with elderly experts in socio-cultural wisdom,
but there is a lack of support from the agency responsible for cultural
development activities. Apinaj¢ indigenous teachers are engaged in facing
all obstacles. Our wisdom prevails.

KEYWORDS: Culture. Wisdom. Learning process.

Introducao

O povo Panhi Apinajé estd localizado no extremo norte
do estado do Tocantins, entre os municipios de Tocantinopolis,
Cachoerinho, Sio Bento e Maurilandia. E no centro desses municipios
que vive esse povo, que ja tem sua area demarcada e homologada em
1985, com 141.904 mil hectares, com apoio de outros povos como
Xavante, Kaiap6 e Kraho.

O povo Apinajé estd implantando aos poucos seu processo de
aprendizagem na escola e na aldeia. Os professores tém trabalhado
arduamente incentivando os jovens a manterem viva sua ciéncia e
sua cultura. Tanto € que os professores estdo trabalhando junto com
0s mestres, ou seja, com o0s sabios, para incorporar esse método a
pratica escolar e a pratica social. Desta maneira, os jovens se sentem
motivados a continuar aprendendo e praticando a cultura.

Entretanto, a escola ainda ndo incorporou essa concepgao
de uma educacgdo inovadora, que tem oportunidade de formar em
saberes intra e intercultural. Isso delimita a insercdo de novas
ciéncias panhi. Nao hd uma forma tUnica de educar. Sdo varios os
caminhos, principalmente, com a educagdo Apinajé que existe ha
milhares de centenas de anos.

Ouve-se que a escola ¢ a comunidade e que a comunidade
¢ a escola, mas, na pratica, nada disso acontece, ou pouca coisa
acontece. As orientagdes que vém de fora exigem que a escola
permanega sempre € sempre sO em sala de aula e ndo pode fazer mais
nada, ou seja, ndo se pode fazer ou considerar atividades fora da sala
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de aula. E dificil para a equipe trabalhar dessa forma. Fica-se em sala
de aula ou se desenvolve e executa atividades socioculturais.

Diante de toda essa situacao, a escola e a comunidade estdao
fazendo a sua parte, desenvolvendo a politica cultural e incentivando
0s jovens na sua organizagdo cosmologica. Este ¢ um resumo do
texto escrito na lingua materna. Observe, nas imagens a seguir, as
atividades desenvolvidas pelas escolas e pelas aldeias.

Panhi Apinaje nhoxwynh na hte pyka pé Tocantins kama
pa. Krirax pé Tocantinopolis n€ Sdo Bento né Cachoerinho né
Maurilandia kaéx kama na htem pa. Krirax jajé kaéx kdm na Panhi
Apinajé nhoxwyjaja me pa.

Amgra pé 1985 ha na pre mé panhijé ja ma o pyka ta. Ho
141.904 mil hectares n€ kuta. Panhi kot m& kot kar6t ry mé ho “ajuta”
xwynh na Kajap6 né Xavante né Kraho n¢ mé KWyjaja na pre mé
kam karot pyka yr ja kaxyw. Pyka yr ja kaxyw na prem amnhitopkén
két n€. Ta panhd pyka yrja xyrpé a harénh kot anh¥r.

Amnepém na pre pyka rax né no jardha na Ra grire. Panhija
na ari kot amnhi nhipéx ry amnhi nhipéx kwy ho amnhi nhipéx
o pa. Na htem arf mry n€ pax6 n€ kapot x6 ho apkur o pa n€ axwyj
tep ho apkur o pa. Nom jardha mé oht66 né ra kup€ xapkur ho apkur
o pa.

Na htem ari ahyr o pa. Na htem gwrahd n€ rortihd né€ roreho
n€ Or ho ahyr o pa. Né axwyj pd ho ahyr o pa.

Kota m&hkinh nhiim m& amnhito mex. Na htem amnhijok né
amnhi kumé& n€ kukréx ho amnhijamrét. Na htem gwra ho prot né
gam o poj n€ kumé n€ panha amykry wyr dkrepdj n€ kri kape ha hari
n€ maanén krur o prot.

A1 panhi Apinaje ja kot amnhi nhipéx xoht60.

Kaga jahkrexa.

Kupé€ jamaxpé@r kot kaga jahkre xa parkrax pé Tekator kra
nhipéx myrapé nhiim tee ri amnhi nhipéx. Nhiim kaga jahkrexa nho
Pahija tee kot tanhma amnhi nhipéx to kaxyw nom hamaxpér totuj
ang. Kot anhyr myrapé kaga jahkrexa piita kup€ jamaxpér kot amnhi
nhipéx nom pumé papé kaga jahkrexwynhjaja ja pumunh két né am
mé kot pakukwyr.

Jakama kot pumé& pahtd mé& pajamaxpér kot ry pahte amnhi
nhipéx kot mémoj nhipéx két nhiim panhd ahkrexaja kép omnuj né.
Te m&hd jamaxpér kupa ha amnhi nhipéx pyrak. Ka ama ate amnhi
nhipéx kot ama mé&moj nhipéx pram kapry. Jakama apé ry papé
kaga jahkrexwynhjaja kyj pumé axkot pajamaxpér n€ pahte amnhi
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nhipéx m& amnhijahkre ho md. Pakrajé né patamnhwyjé né panhd
kaga pumunh xwynhjaja ma.

Kamé kii kwyjé né kaga jahkrexwynh kwyjé kot amnhi
nhipéx pumu.

Mg pahte amnhi nhipéx kot anhyr na két mex né ihtyx. Kamé
kot kard pumu.

1. Kaga jahkrexa pé Tamkak

Foto 1 — Alunos da Escola Tamkak ¢ Kokre na Aldeia Bonito. Apresentacao de
cantoria com maraca. Abril de 2018.

Fonte: Julio Kamér Ribeiro Apinajé.

Kaga jahkrexa pé Tamkak kama na kaga jahkrexwynh kupé
axkrut n€ panhi axkrut. Na htem kam panhi kap&r n€ kup€ kapér
jahkre. N& maanén toha kaga pumunh xwynhjé ma mé& ahyr jahkre
né€ amnhijok jahkre. Nom 0 pix na pynhre. Na grernhoxwynh né
okrepdox kanéjaja. Ja myrapé na pa htem tyx inhdkrepox punuj ho
ixkukwyr. Tyx ri har€ nhiim m& umar xwynhjé m¢ ixta akunha. Nom
anhyr ta nhiim grernhdxwynh nywjé htem haré nhiim Skrepdx kané
nywjaja mé kot har€.
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Amnhi nhipéx anhyrja o mdr mé amnhi kot ménywjé ma
ahkre o mo. Kaga jahkre pix kaxyw két. Maanén ménywjé ma pahte
amnhi nhipéx jahkre. Kot anh§r myrapé na kaga jahkrexa pé Tamkak
hamaxpér né m& umar xwynhre ho akuprd nhiim mé kdm ahpumunh
jahkre. M&hprirejaja ry ménywjaja mé ka ahpumunh pram né umar
pram. Nom mé kam mé pahte amnhi nhipéx kaxyw ahkrexwynh két.

Foto 2 - Alunos da Escola Tamkak e Kokre na Aldeia Bonito. Apresentagdo de
cantoria com maraca no patio. Abril de 2018.

Fonte: Alessandra Pires Silva.

Nom mé kam mé pahte amnhi nhipéx kaxyw ahkrexwynh két.
Jakama tokyj pumé papé kaga jahkrexwynhjaja axpénma né€ panhd
kaga pumunh xwynhjé ma pahte amnhi nhipéx kwy jahkre. M&hoj
na pu ri mé amnhitd ama. Pyjare nhiim m& amnhijaér p€ tee ri harénh
ma akwa gyw. Nom ta ari kot amnhi nhipéx ho amnhi nhipéx pram.
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Foto 3 — Alunos da Escola Tamkak e Kokre na Aldeia Bonito. Apos a cantoria com
maraca no patio. Abril de 2018.

s

M

\'\.

Fonte: Alessandra Pires Silva.

Pa m€ ama amnhi jar€: Ixpé na Kamér n€ kri pé Olho D’4gua
kama na pa hte ixpa. Korma panhi kap&r kama kri nhixi két. N& axwyj
ixpé€ kaga jahkrexa pé Tekator nho kaga jahkrexwynh na pa. Maanén
korma mestrado Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia
Social kama kupé nhd kaga pumu. Hipéx ri m€ papé panhijé xyrpé
jjamaxpér o ixpa n€ kwy ha kaga kamé omu. Pa hte ménywjé ma
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jjamaxpér riinh o ixpa. M& pahte amnhi nhipéx xyrpé. Jakama na
pa hte mé kam inhumar pynh jarénh o ixkukwyr né maanén mé
ahpumunh xwynhjé mé mé. Ja myrapé pa mé kot axkamé né mé kot
amnhi nhipéx pumu.

Foto 4 — Cantores jovens Apinajé: Juliano Nhind, Orlando Kopti, Gilson P&pkraho,
Julio Kamér, na Aldeia Bonito, durante o mini documentario “Ahkrexwynhjaja”.
Outubro de 2017.

Fonte: Rosilene Fernandes da Costa Apinagé.
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Ja myrapé na kaga jahkre xwynh Kamér Kaga jahkrexa pé
Tekator kot Grernhoxwynh nywjé nhipéx (Projeto ‘Fortalecimento
da Cantoria entre os Jovens no ritual Apinajé’) Amgra pé 2015 ha
na pre ho krax. Ta na ka mé& kard kama omu. Nom korma mé& pahte
amnhi nhipéx kot anhyrja kaga jahkrexwynhjaja kot ho amnhi nhipéx
két myrapé na hte ri omnuj pyrak. M@ aptarjé kap&r kama ka mémoj
pumunh két nhiim apé omnuj né.

2. Kaga jahkrexa pé Pépkro

Foto 5 - Orientagdes dos ancides em relagdo a cantoria, na Escola PEpkro, durante
a atividade sociocultural na Aldeia Botica. Abril de 2018.

Fonte: Julio Kamér Ribeiro Apinajé.

Maanén mé aptarjé kdm me€ panywjé ma ahkre pram nom kot
am mémoj tanhma kute pix kama ri awjaré nhiim hapéx. No xahta
mé pama ujarénh pé ujahkre ho pa két né. Nom pu ri mé axwyj ri
ha paxahkukjér két n€. Kaga jahkrexa pé Pépkroja maanén 6 kaga
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pumunh xwynhjé ma ahpumunh jahkre ja na am mex. Kot xahta
kaga jahkrexwynhjaja amnhi nhipéx an€ nhiim mex né.

Nom na hte kaga jahkrexa ho amnhiptar xwynh (SEDUC-TO/
DIRETORIA — SUPERVISAO) mé ixkaxpar két n&. M@ ixte amnhi
nhipéx ho ihtyx kaxyw. Axtem né am “sala” kre pix wyr mé ijano.
Am mg ixte kaga pix jahkre kaxyw. Kot paj m& tanhma amnhi nhipéx
to nhiim ra mé jjaré. M€ inhma amnénh xwynhjé ma am “sala” pix
kama na kam mé ixkuhé pram. Nom kot anhyr két jakama kyj pumé
panhd kaga pumunh xwynhjé ma pahte amnhi nhipéx piita ahkre.

Foto 6 - Cantor educador Apinajé e seus alunos, durante a atividade sociocultural
na Aldeia Botica. Abril de 2018.

Fonte: Julio Kamér Ribeiro Apinajé.

A1l mé€ panhd grernhoxwynh nom mé pahte axpénmar két
myrapé hte mé papé amrakati pyrak. Kot am mémoj td mé&hkinh
nhiim 17 m¢€ kot tamhma amnhi nhipéx to.

Jakama tokyj pumé pakrajé n€ patamnhwyjé ma pahte amnhi
nhipéx kwy jahkre. No kot anhyr két pumé& ho pajamakét kati pa
nhiim omnuj né.
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Mg ixujahkrexa ho ixpa xwynhjé nhixi na Ahkrexa pé:
Tekator né Kagapxi né Kdkre né Tamkak né Pe€pkro né Katamjaka.

Toe na pu wa mé amnhi pumu. Ra pajahkrexa két myrapé
amnhikrahko6t m& ahpumunh rénh ry m& ahpumunh pynh o ri tamnha
amnhi to ho pakukwyr.

Kyj pumé panhd kaga jahkrexa ja tanhma ho ké axtem amnhi
nhipex.

Ijamaxpér na ja.

Mg ixte amnhi nhipéx kwy pumu.

Foto 7 - Corrida de tora na Aldeia Botica, durante a atividade sociocultural. Abril
de 2018.

Fonte: Julio Kamér Ribeiro Apinajé.
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Foto 8 - Chegada com a tora ao patio, na Aldeia Botica, durante a atividade
sociocultural. Abril de 2018.

T ” i -~

Fonte: Julio Kamér Ribeiro Apinajé.

Conclusao

O povo Apinajé possui ainda a maior parte de sua organizacao
sociocultural. Além disso, ainda pratica rituais e cantorias, utiliza
adornos e pinturas e ¢ falante da lingua panhi kapér. Temos orgulho
de nossa lingua e nossa cultura. Dessa forma, permanecemos
fortes, lutando e impondo nosso modo de pensar e agir dentro dos
curriculos e grades escolares. Isso enriquece a ciéncia Apinajé. Mas
temos enfrentado muitas dificuldades, e, ainda assim, continuamos
propondo e enfatizando novas propostas de educagdo escolar panhi.

Referéncia

Conhecimento e Cultura Panhi Apinajé - Aldeias Botica, Bonito e Escolas
Tamkak e Pépkro.

Recebido para publicagdo em fevereiro de 2018.
Aceito para publicagdo em maio de 2018.
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METODOLOGIAS PARA INCORPORAR EL
DIALOGO DE SABERES EN LA FORMACION
SUPERIOR DE DOCENTES DE PUEBLOS
INDIGENAS

Ingrid Guzman Sota'
RESUMO

O presente artigo discute possibilidades de metodologias
interessadas em, por meio do didlogo intercultural, incorporar os
saberes ancestrais dos povos origindrios nos cursos de formagao
superior de professores indigenas, visto que essa ¢ uma antiga
demanda dos povos indigenas da América Latina. A incorporagao
desses saberes ancestrais garante a permanéncia de uma diversidade
cultural que permite a ado¢ao de uma pedagogia intercultural, o que
contribui para a formac¢do de docentes indigenas que efetivamente
produzem agdes que perpetuam esses saberes € inovam nas
metodologias de ensino das escolas indigenas.

PALAVRAS-CHAVE: Saberes ancestrais. Metodologias de ensino. Formacao
superior indigena.

RESUMEN

El presente articulo discute posibilidades de metodologias
interesadas en, a través del didlogo intercultural, incorporar los saberes
ancestrales de los pueblos originarios en los cursos de formacion
superior de profesores indigenas, ya que esa es una antigua demanda
de los pueblos indigenas de América Latina. La incorporacion de
esos saberes ancestrales garantiza la permanencia de una diversidad
cultural que permite la adopcion de una pedagogia intercultural, lo que
contribuye a la formacién de docentes indigenas que efectivamente
producen acciones que perpetuan esos saberes € innovan en las
metodologias de ensefianza de las escuelas indigenas.

PALABRAS CLAVE: Saberes ancestrales. Metodologias de ensefianza.
Formacion superior indigena.
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ABSTRACT

The present article discusses possibilities of methodologies
interested in, through intercultural dialogue, to incorporate the
ancestral knowledge of the native peoples in the courses of superior
formation of indigenous teachers, since this is an old demand of
the indigenous peoples of Latin America. The incorporation of
these ancestral knowledge guarantees the permanence of a cultural
diversity that allows the adoption of an intercultural pedagogy, which
contributes to the formation of indigenous teachers who effectively
produce actions that perpetuate these knowledge and innovate in the
teaching methodologies of indigenous schools.

KEYWORDS: Ancestral knowledge. Teaching methodologies. Indigenous
higher education.

1. Acercamiento Conceptual

Respecto al didlogo de saberes en los ultimos cincuenta
anos se han desarrollado multiples experiencias en el marco de
los procesos de la educacion popular y comunitaria, y la reflexion
al respecto se remonta a los afios 60 y 70 , cuando desde la
investigacion accidn participativa se propone un didlogo de saberes,
“en ese momento referido al encuentro entre un mundo académico en
crisis y unos actores sociales que surgian con fuerza a nivel global,
pero especialmente en los paises en proceso de descolonizacion”
(ARCHILA, 2017). Sobre la conceptualizacion del didlogo de
saberes asumimos que‘“...constituye la relacion mutuamente
enriquecedora entre personas y culturas, puestas en colaboracidon por
un destino compartido” (ISHIZAWA, 2016).

Desde la vida de los pueblos originarios en Latinoamérica,
el dialogo de saberes constituye una demanda sentida y una practica
vivida de diversidad cultural. Aprendemos de ellos que para
mantener la vida sobre la base de la biodiversidad “se requiere de
ambos saberes o forma de conocimiento, el occidental moderno
que se ensefia en la escuela y el propio que surge como componente
esencial de un modo de vida distinto, se consideren como pares o en
una relacion de equivalencia.” (ISHIZAWA, 2016).
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Desde la mirada de estudiosos del desarrollo como Thomas
Berry “...El didlogo de saberes es una via de comprension de los
dilemas que plantea la crisis ecologica, como resultado del proyecto
globalizador de dominacion, que debe traducirse en soluciones que
se complementan y orientan estrategias y acciones conjuntas; dado
que ninguna cultura, en particular, posee la sabiduria necesaria
para revertir sola los efectos negativos del desarrollo de las ultimas
décadas” (BERRY, 1999)

Berry destaca la cuadruple sabiduria que constituye la fuente
de conocimiento que podria contribuir a enfrentar los retos presentes:

. La sabiduria indigena que se distingue por “su intimidad con
1. La sabid d dist “ timidad con,
participacion en, el funcionamiento del mundo natural”.

2. La sabiduria de las mujeres que consiste en “unir el conocimiento
del cuerpo con el de la mente, reunir alma y espiritu, intuicién a
razonamiento, conciencia sintiente y analisis intelectual, intimidad y
desapego, presencia subjetiva y distancia objetiva”.

3. La sabiduria de las tradiciones clasicas (hindd, china, occidental,
griega, biblica, romana, [...]) basada en las experiencias de un
dominio espiritual, trascendentes e inmanentes en un mundo visible
en torno nuestro, y en la capacidad de los humanos, de participar en
ese mundo para lograr la completitud de su propio modo de ser”.

4. La sabiduria de la ciencia que “devela el proceso del universo
como una secuencia de transformaciones en un inmenso periodo
temporal. A través de estos episodios de transformacion, el universo
ha pasado de una menor a una mayor complejidad en estructura y
de un menor a un mayor modo de conciencia...esta conciencia es el
gran aporte de la ciencia occidental moderna”.

En ultimo término, el didlogo de saberes apuntaria a la
convergencia de esta cuddruple sabiduria para orientar un vivir
humano en armonica relaciébn con la cosmogénesis que es el
universo, siempre y cuando se genere condiciones para una
equivalencia de las culturas y cosmovisiones puestas en juego en el
didlogo y el reconocimiento mutuo de la intrinseca legitimidad de
los participantes.

En el marco de la politicanacional EIB y del nuevo curriculum
para la formacion de docentes EIB en Institutos Pedagogicos de Peru
se precisa que el didlogo de saberes se entiende: “como un proceso de
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interrelacion dindmica, enriquecedora y permanente entre sistemas
de conocimientos de diferentes tradiciones culturales, que se
aborda pedagogicamente y permite responder a problematicas
y desafios locales y globales. Busca superar la concepcion de
la existencia de un Unico medio vélido -universal- de interpretar
la realidad y actuar en ella.” (Ministerio de Educacion de Pert:
DIFOIB- DEIB, 2017).

Una aproximacion a los procesos didacticos de didlogo de
saberes deberia recoger las formas de concrecion sefialadas por
el ministerio de educacion, pero su dimension didactica debera
expresarse en:

* Organizacion de los saberes locales
* Investigacion de saberes de otros
» Sintesis y disefio de practicas transformadoras.

Lo que implicaria que el docente formador asuma un rol de
acompafante intercultural y que desarrolle los procesos didacticos
acompafiado de expertos en la sabiduria local, que pueden
encontrarse entre los mismos alumnos o en sus pueblos de origen:
este acompanante/formador tendria que:

1. Saber escuchar la sabiduria de los abuelos, poniendo en
suspenso sus habilidades profesionales y su pretendida
autoridad cognitiva en su relacién con los que acompafia
(desprofesionalizacion).

2. Saber desaprender, es decir, saber poner en cuestion lo
que da por sentado para reflexionarlo con los colegas y
con los que acompafia (descolonizacion).

3. Tener conciencia de que se mueve constantemente entre
cosmovisiones radicalmente distintas y que esta situacion
exige saber en cada situacién desde qué cosmovision se
encuentra actuando y cuales son las consecuencias de las
elecciones conscientes o inconscientes que esta haciendo
(ISHIZAWA, 2016).
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2. Un Acercamiento desde la Experiencia

La metodologia general del dialogo de saberes

En la formacion de docentes EIB la pedagogia intercultural se
constituye en el marco orientador para construir procesos de afirmacion
1dentitaria de los estudiantes en formacion, la identificacion de formas
diversas de discriminacion, el analisis de sus causas y consecuencias
y la construccion de mecanismos para afrontarla; el reconocimiento
y valoracion de diversas formas de entender la realidad y de distintas
maneras de construir el conocimiento y de aprender; y la toma de
conciencia de la existencia de derechos individuales y colectivos y la
reflexion sobre el ejercicio de los mismos, en esencia en este proceso
se va construyendo un didlogo intercultural que sigue mas o menos
este proceso:

5. Acciones de ~
1.Reflexion de

visibilizacion
del aporte del la vivencia
saber originario

2.Sistematizacion
y desarrollo de
saberes sobre la
vivencia

4. Conclusiones
que orientan la
accion

3. Comprension
de los saberes
de otros
pueblos
originarios y de
la ciencia
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Esta configuracion de la pedagogia intercultural no puede
solo teorizarse, abordarse conceptualmente en la formacion de los
futuros docentes, sino que debe reconstruirse vivencialmente desde
la propia historia de aprendizajes, permeada muchas veces por
experiencias poco estimulantes, con dolorosas situaciones de ruptura
y vergiienza social, sobre todo cuando se refiere al espacio escolar:
cuando era pequeria el maestro nos amenazaba con la evaluacion,
si no contestabamos igual que lo que decia el profesor no valia, me
sentia inutil, que no valia (Estudiante 1:2017).

El andlisis de la vivencia permite identificar en la experiencia
de socializacion cultural procesos educativos legitimos y valiosos
para la conformacion del ser docente, por ejemplo en el campo de
la evaluacion educativa, a modo de contraste con la experiencia
escolar, un estudiante menciona:

No me habia dado cuenta que las ferias de mi distrito
eran espacios para evaluar lo que las familias saben
y hacen, ademas alli ninguna familia vale mas, todas
son necesarias, las que cultivan maiz, las que hacen
chufio (papa deshidratada al frio) las que hacen
charki(carne de llama o alpaca seca salada, cada
uno tiene su sabiduria, lo importante es que tengan
un buen producto para que intercambien bien con
otros....asi deberia ser la evaluacion en la escuela
(Estudiante 2:2017).

La reflexion de la vivencia apertura un espacio para revaluar
desde una dimension critica reflexiva la experiencia escolar y
alimentar desde la revitalizacion de la sabiduria comunitaria formas
alternativas de evaluacion dentro de la pedagogia intercultural en
este caso.

La reconstruccion de una vivencia puede cuestionar y poner
en tension los valores y practicas comunitarias también:

Ser duros y exigentes con los hijos es parte de la vida
de la comunidad...yo me sentia mal, nunca estuvo
para apoyarme mi padre, no era bien visto, era como
ser débil....y a mi en la escuela me hacian aparte...
pero ¢l no me apoyaba...mds me desvalorizaba”
“Pero yo aqui en dialogo con muchas personas he
aprendido a quererme y valorarme como persona
(Estudiante 3: 2017).
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Este testimonio nos da cuenta del cuestionamiento de los
roles asignados en la pervivencia familiar a varones y mujeres, los
cuales se socializan en un escenario de exigencia, dureza, y distancia
afectiva; para el caso de muchas familias, en esta cultura originaria.
Estas pautas de relacionamiento se redimensionan en los espacios
urbanos, incorporando la nocion y el valor del derecho individual y
la equidad en la relaciones entre individuos.

La pregunta es ;como se aborda la vivencia en el proceso de
didlogo de saberes?. En la experiencia desarrollada es siempre el
momento que apertura el abordaje de un tema o nocién, la vivencia
pasada se recupera desde una situacion de aprendizaje afectiva que
te pone en dialogo con un par, otro joven varén o mujer que escucha
y también comparte, espacio que adicionalmente sirve para tejer
lazos de cercania y confianza, pese a las diferencias culturales, de
género y de edad.

Es preciso preguntarse si la vivencia individual es suficiente
para recomponer los vinculos con la cultura y hacer consciente
la racionalidad que subyace a los saberes locales?... sin duda es
insuficiente, se requiere recuperar los significados profundos de estas
sabidurias desde diferentes voces, entretejiendo las experiencias y
las reflexiones e identificando organizadores de informacion que
permitan expresar en su real dimension el aprendizaje, es preciso
entonces abrirse al didlogo con la comunidad y sus actores: los
ancianos, las mujeres, los especialistas en diferentes sabidurias, para
escuchar y asumir el desafio de organizar esta informacion para
hacerla comunicable a otros.

La experiencia muestra que los organizadores graficos
expresan mejor el universo de significados de la cosmovision
de los pueblos originarios, su belleza e integralidad para plasmar
articuladamente las comprensiones del mundo, es reconocida desde
el tiempo de la invasion y colonizacién y es un bien cultural que
trasciende de generacion en generacion.

Sin embargo no importa solo la dimension expresiva en
este momento, es clave ademds mirar los saberes en contexto, y dar
cuenta de su condicion de subordinacion, de los desafios que se
enfrenta por las limitaciones en su propia estructura por pérdida o
desuso, fruto de un desarrollo cultural impuesto y marginalizador
de todas las expresiones de los pueblos originarios o asimilador de
su dindmica para beneficio propio. Sin duda surgen desafios que
comprometen a los jovenes con la reproduccion cultural situada y
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critica, en el desafio de hacerse visibles desde la especificidad de su
sabiduria.

Los y las jovenes requieren ademas incorporar otras visiones
sobre los hechos o conceptos que comprometen su formacion y
acercarse a aproximaciones de otros pueblos originarios sobre los
mismos hechos, para empezar a tejer solidaridades y reconocerse
como parte de una colectividad mayor capaz de desarrollar una
fuerza que luche por la hegemonia del poder desde el conocimiento
compartido que maneja.

Pero es también importante dialogar con visiones tedricas/
practicas construidas desde la ciencia positiva o interpretativa,
menuda tarea que reviste una complejidad mayor dadas las
deficiencias en su formacion basica donde con frecuencia fueron
compulsivamente obligados a apropiarse de la lectoescritura en
otra lengua que no era su lengua materna. La lectura recreativa
ayuda a hacer mas amable este proceso, los organizadores de ideas
expresados en mapas mentales donde se aprecian la relacion entre
conceptos son también claves, porque precisamente se enganchan
con la vision totalizadora del mundo de nuestros pueblos originarios.

Un soporte valioso para la comprension de contenidos teorico/
practicas de las ciencias pedagodgicas es su redimensionamiento a
través de medios expresivos mas lidicos y amigables como la creacion
de canciones, teatralizaciones, poesias, murales. Comprendidos
los contenidos desde estas otras perspectivas recién los jovenes
de pueblos originarios pueden una postura personal frente a ellos,
hacerla entrar en didlogo con el saber originario y otorgarle validez
para afrontar los problemas sociales y educativos.

Desde la vision de los pueblos originarios un aprendizaje
es efectivo solamente si es practico, es decir ayuda a resolver un
problema del contexto, si transforma el ser personal pero ademas
el espacio colectivo y aporta a disefiar herramientas concretas de
actuacion: una sesion de clase innovadora que aporta a la convivencia
intercultural, un mural que da cuenta de la vision educativa de los
pueblos originarios, una intervencion educativa en escuelas urbanas
para que comprendan y respeten las cosmovisiones andinas, una
campafia en la universidad para interculturalizar las relaciones,
los enfoques y las miradas de formacién, todas esas acciones son
aplicaciones concretas y visibles de lo aprendido.

La presencia publica a través de los productos de sus
aprendizajes, poniendo en evidencia el valor de los saberes de los
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pueblos originarios y sus posibilidades de ser sistematicos, cientificos
y de constituirse en referente formativo en los diferentes campos
del conocimiento ha devuelto orgullo, identidad y afirmacion a los
estudiantes de educacion intercultural bilingiie de estos pueblos. Es
ese el corolario de un proceso que no solo es pedagogico sino politico.

3. Orientaciones para la Accion

Este proceso construido en acciones de investigacion accion
participativa con los estudiantes e la carrera de Educacion Intercultural
Bilingiie, nos lanza a desafios mayores que debemos sopesar de
manera colectiva, quienes estamos interesados y comprometidos con
hacer de la formacion superior en las Universidades un escenario de
equidad en la diversidad y de convivencia intercultural:

» Laviabilidad de construirun didlogo de saberes en la formacion
pedagogica, reside en la accion de centrar la ensefanza-
aprendizaje en la comprension y solucion de los problemas
de inequidad existentes en el servicio educativo en desmedro
de las poblaciones originarias, asi como la conflictiva relacion
entre escuela y comunidad para disefiar soluciones originales
reconociendo el aporte de los saberes locales, saberes de otros
pueblos y de la ciencia positiva.

* Incorporar los discursos y cosmovisiones de los pueblos
originarios en la comprension de la ciencia pedagdgica
es una condicidon necesaria para devolverle legitimidad
a la pedagogia comunitaria y establecer una pluralidad
académica en la formacion de los jovenes.

* Se precisa descolonizar la forma de relacion entre el
conocimiento académico dominante y las comprensiones
del mundo de las poblaciones originarias, repensando las
exclusiones y prejuicios a través del fortalecimiento del
protagonismo de otros actores sociales en la educacion
superior, como los propios alumnos y los especialistas de
sus comunidades, portadores todos ellos de su sabiduria
ancestral.

« Utilizar formas diversas de cifrar la comprension y
construccion del conocimiento, que no pase solo por el
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recurso de la lectura y escritura académica, aprovechando
los recursos ancestrales de la oralidad, la representacion
iconografica y los recursos audiovisuales.

* Incentivar la investigacion en diversos paradigmas (cuanti
y cualitativos) desarrollando los saberes en funcion de su
utilidad para enfrentar los grandes problemas que enfrenta
en la actualidad la educacion intercultural bilingiie en
diversos escenarios de desarrollo y revitalizacion.

* Generar espacios de resolucion efectiva de conflictos
entre diversos a partir de la participacion activa de los
estudiantes, centrada en el objetivo de articular soluciones
dialogadas a las situaciones de discriminacion y exclusion.
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CANTOS FILOSOFICOS E A POSSIBILIDADE DE
UMA PLURIVERSIDADE

Julio Kamér Ribeiro Apinajé '
Alexandre Herbetta?
RESUMO

O presente texto busca apontar questoes centrais para uma reorganizagao
da universidade brasileira, com o intuito de que a instituicdo se torne
efetivamente democratica e se relacione simetricamente com as diversas
epistemologias presentes no pais. Deste modo, comenta-se sobre a violéncia
epistémica presente na imposicdo ¢ na reproducdo de uma matriz de
conhecimentos eurocentrada, o que acontece normalmente nas academias
brasileiras. Por fim, propde-se a eclaboracdo de uma pluriversidade,
composta por principios contra-hegemonicos, ecoldgicos e interculturais
como meio de se fortalecer a autonomia do pais.
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ABSTRACT

The present text seeks to point out central issues for a reorganization of
the Brazilian university in order that the institution becomes effectively
democratic and symmetrically related to the various epistemologies in the
country. In this way, we comment on the epistemic violence present in the
imposition and reproduction of an Eurocentric knowledge matrix, which
usually happens in Brazilian academies. Finally, it proposes the elaboration
of a pluriversity, made up of counter-hegemonic, ecological and intercultural
principles as a means of strengthening the autonomy of the country.
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Os povos indigenas estdo intimamente ligados a
questdo da terra. A terra para nos é muito mais do
que mercadoria. A terra para nos é muito mais do
que um pequeno pedago de terra negociavel. Nos
temos uma relagdo espiritual pela terra de nossos
ancestrais. Nos ndo negociamos direitos territoriais.
Terra para nos representa a vida. Terra é mde. E
mde ndo se vende! Ndo se negocia! Mde se cuida. Se
defende. Se protege!.

Sonia Guajajara

No evento intitulado “Conversas IMPEJ/Ntcleo Takinahaky”,
realizado na etapa de estudos do Nucleo Takinahaky de Formacao
Superior Indigena (NTFSI) da Universidade Federal de Goias
(UFG), em Goiania, em janeiro de 2017, indigenas e ndo indigenas
refletiram sobre as implicagdes resultantes de grandes projetos
desenvolvimentistas, tipicos das politicas brasileiras, como Belo
Monte, ou no caso, especificamente, o MATOPIBA. Debateram
também sobre a responsabilidade da instituigdo universitaria sobre
a crise planetaria.

O evento em referéncia vem acontecendo regularmente nas
etapas de estudo do NTFSI. Conta com a organizagdo do nucleo de
pesquisa IMPEJ, pertencente ao Programa de Pds-Graduacao em
Antropologia Social, e busca estabelecer espagos de discussao sobre
temas relevantes ao pais a partir de perspectivas indigenas e nao
indigenas.

Busca-se, assim, tomar ‘“categorias e epistemologias
endogenas a sério, com foco na producdo de conhecimento”, assim
como Oyewumi (2016, p. 01) faz em sua analise dos Youruba do
sudeste nigeriano. Para ela, deve-se explorar “até¢ que ponto os
conceitos, ideias e linguagem indigenas sdo levados em conta na
pesquisa académica” (Ibidem).

Segundo a EMBRAPA,

a expressado MATOPIBA resulta de um acrénimo
criado com as iniciais dos estados do Maranhdo,
Tocantins, Piaui e Bahia. Essa expressao designa
uma realidade geografica que recobre parcialmente
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os quatro estados mencionados, caracterizada pela
expansdo de uma fronteira agricola baseada em
tecnologias modernas de alta produtividade.

O claro objetivo ¢ expandir a atividade agropecuaria sobre
vasta regido brasileira, onde vivem diversos povos indigenas e
quilombolas.

Taisprojetoshistoricamenteseapoiamnanocaode‘‘progresso”,
relacionam a ideia de desenvolvimento a um crescimento econdomico
desigual e tratam de tentar aumentar o estoque de energia do pais,
a fim de intensificar a produgdo capitalista. Nesta direcdao, fazem
circular somas imensas de recursos, intensificam a produtividade
e, simultaneamente, tentam a todo custo minimizar e invisibilizar o
valor dos intensos impactos ambientais, culturais e sociais.

No evento mencionado, varios estudantes indigenas
denunciaram a destrui¢do paulatina de seus territorios e comentaram
sobre a ignorancia geral presente no senso comum e nas politicas
brasileiras acerca da riqueza potencial da “floresta em pé”.
Lembraram ademais da constante desvalorizagdao de seus modos de
compreender e produzir seus mundos e, consequentemente, de suas
relagdes estabelecidas com o territdrio.

As afirmacdes indigenas acima expressas tém profunda
relagdo com o que afirma Dietz e Mateus (2011) acerca de processos
de dominag¢ao em sociedades latinoamericanas. Para eles,

o reconhecimento do carater colonial das sociedades
latino-americanas nos levaaintuir o caraterigualmente
colonial de seus sistemas de conhecimento, de seu
conhecimento. Essas continuidades e seu impacto
em nossas percepgdes e autoimagens levantam a
necessidade de uma “reconstitui¢do epistemologica”
(tradugdo dos autores, p. 59).

E 0 mesmo que acontece no processo que Lander denomina
colonialidade do saber (2005). Do mesmo modo, os/as intelectuais
indigenas presentes no evento afirmaram veemente a necessidade de
se estabelecer um novo modo de pensar e gerir o pais, com base em
outra (s) epistemologia (s).

Todos se referiram ao fato de que cada populagdo estabelece
uma série de relagdes entre si, com outras populagdes, com o meio
ambiente e com distintas espécies, constituindo seus universos
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particulares, baseados dentre outras coisas em suas no¢des especificas
de territério, produgdo e bem-estar.

Para Ailton Krenak, um intelectual Krenak e brasileiro, “o
mundo da boténica, da biologia ¢ visto como entidade. Os indios sdo
estigmatizados por considerarem suas florestas sagradas, enquanto o
homem branco vé o sagrado no dinheiro” (AILTON KRENAK apud
ALDE, 2013).

Para os Apinajé, que sofrerdo as consequéncias do
MATOPIBA, o territorio ndo ¢ espago apenas de intensificagdo da
produgdo. Ao contrario, ele estd conectado intrinsicamente com
outros dominios da vida, como a organiza¢do social, os ritos, o
acesso aos recursos naturais, a saude e, por fim, a propria existéncia
indigena. Para os Panhi, o cerrado ¢ a fonte dos conhecimentos que
se expressam na vida cotidiana das pessoas.

O bioma movimenta a cultura e contribui para que o
indigena continue praticando seus saberes milenares, os quais foram
aprendidos com a natureza por meio da vida espiritual.

A nogao de terra e territorio tem a ver com a acao de viver
e preservar, respeitando os espacos determinados pelo ciclo da
natureza. A terra ¢ mais do que o valor econdomico proprio do
capitalismo. Deve-se manter a fauna, a flora e os outros elementos
ViVOs.

O povo Panhi conversa com a natureza por meio de cantos
filosoficos. A pesquisa de Julio Kamér Apinajé tem como centro
esta ideia. Segundo ele, para se proteger o territorio das queimadas,
¢ preciso cantar as musicas tradicionais. Algumas musicas tém
relagdo especial com lugares do territorio, os quais possuem recursos
especificos, como o babagu, que sdo constituintes de artesanatos,
terapéuticas, da organizagdo social, possuem historia e musica.
Assim, cantar determinadas can¢des garante a sustentabilidade da
populacdo e do mundo.

Em oposicao, destruir parte do territorio para gerar capital
para poucos ¢ evidente, implica destruir ndo so o territdrio, mas todo
esse conhecimento espiritualizado e milenar, que ¢ aprendido da/
com a natureza e desarranjar uma série de relacdes estabelecidas
ancestralmente.

Sem territorio, ndo ha a possibilidade de existéncia Apinajé.
E o fim de um mundo particular.

Esta tragica situagdo ja foi notada em outros cendrios. Para
o antropologo Eduardo Viveiros de Castro, alguns povos indigenas
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sdo, inclusive, “especialistas em fim do mundo”. Isto, pois os Guarani
e os Maias, por exemplo, ja experimentaram tal destruicao.

Ha varios fins de mundo em curso.

A questdo que se passou a discutir no evento era, entdo, o que
a universidade esta fazendo em relagao a isso.

Para Vitarelli, tratando das universidades latino-americanas

algumas universidades publicas aceitaram o desafio e
langaram, na década recente, varias formas de pensar
sobre essa nova realidade. Embora o curriculo seja
o centro do tratamento do assunto, para nos nessa
oportunidade o que nos interessa mostrar ¢ o lado
sociopolitico que inaugura outras praticas e modos de

agir (p. 46).

Apesar de avangos interessantes em algumas institui¢des,
como evidencia o NTFSI — espago e centro deste debate, onde cerca
de 300 indigenas de 24 distintos povos pensam seus mundos € um
novo pais — a universidade brasileira, dentre outros lugares, ainda
ndo permite o exercicio politico pleno de discentes indigenas como,
por exemplo, em elei¢des e conselhos universitarios. Também nota-
se claramente a auséncia de docentes indigenas e quilombolas nos
quadros docentes, havendo pequeno nimero de docentes negros.

Apesar das politicas de agdes afirmativas que proporcionam
algum acesso a um contingente populacional antes excluido do
espaco académico, podem-se notar ainda mecanismos de exclusao
presentes na burocracia universitaria, como se vé em processos de
selecdo que exigem, por exemplo, a suficiéncia em outras linguas de
origem indo-europeia ou a resolucao de avaliagdes tedricas baseadas
em géneros textuais mais proprios da formagdo de populagdes nao
tradicionais. H4 ainda problemas com os programas de permanéncia.

De maneira geral, a universidade, a despeito dos avangos
mencionados, ignora os modos particulares de conceber o mundo
de outros contingentes populacionais e reproduzem dindmicas
excludentes. Como se pode notar, as matrizes curriculares, praticas
pedagodgicas e projetos de pesquisa dos diversos cursos apenas
reproduzem nog¢des de uma matriz de conhecimentos eurocentrada,
deixando de problematizar a situacdo de crise existente no pais,
ignorando e desvalorizando outras concepg¢des de mundo.

Esta situagdo de imposi¢ao de uma inica maneira de entender
o mundo, muitas vezes disfarcada em programas e cursos de nivel
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superior, ¢ similar a critica de Munduruku sobre as politicas ptblicas
de educacdo escolar indigena e, mais especificamente, sobre as
politicas de formagao superior indigena. Segundo ele:

basta lembrar, para isso, que o dominio da escrita
do pariwat ¢ justificado pela necessidade de ler a
realidade brasileira que, a priori, ndo faz parte do
imaginario indigena. De modo que, ao meu ver, foi-
se criando uma necessidade nos jovens nativos de
apreender conceitos e teorias que ndo cabem no pensar
holistico e circular de seus povos. Esta agressdo ao
sistema mental indigena, fruto de uma histéria da
qual n3o somos culpados, mas sobre qual temos
responsabilidade, acaba se perpetuando nas novas
politicas inclusivistas levados a efeito por governos
nas trés esferas. Conclusdo: nossos jovens se vém
obrigados a aceitar como inevitavel a necessidade
de ler e escrever codigos das quais prefeririam ndo
aprender e nao lhes ¢ dado o direito de recusar sob
a acusacdo de preguica ou descaso para com a “boa
vontade” dos governos e governantes (2009, p. 2).

Esta critica vai na mesma dire¢do do que postula Linda
Tuhiwai. Para a autora,

através do desenvolvimento de disciplinas académicas
e através da educacdo de elites coloniais e intelectuais
indigenas ou nativos, o conhecimento e a ciéncia
ocidentais sdo beneficiarios da colonizacdo de povos
indigenas. O conhecimento adquirido através da
nossa colonizacdo tem sido usado, por sua vez, para
nos colonizar no que Ngugi wa Thiong’o chama de
“colonizacao da mente” (TUHIWAY, 1999, p. 71,
traducao dos autores).

Nesta dire¢do, a universidade, institui¢do originalmente
elitista e pensada para reproduzir a monocultura ocidental, apresenta
ainda grandes dificuldades em se auto questionar e em promover
mudangas estruturais em seus modelos pedagogicos e de gestdo, de
modo a acolher concretamente outras epistemologias.

Em outras palavras, o que a universidade (deixa de) aprender
com os cantos Panhy?
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Wallerstein nota a importancia do momento vivido para os
desdobramentos da situagdo mencionada. Segundo ele,

atualmente, o sistema mundial moderno enfrenta
uma bifurcacdo fundamental. Passa por uma crise
sistémica, que consequentemente também afeta as
estruturas do conhecimento. Assim, temos diante de
nds ndo uma, mas duas grandes incertezas sociais: qual
sera a natureza do novo sistema histérico que estamos
construindo ¢ qual serd a epistemologia de nossas
novas estruturas e conhecimentos “(2004, p. 48).

Os presentes no “Conversa IMPEJ/Nucleo Takinahaky”
conclamaram, entdo, a comunidade universitdria a romper com
estruturas e dinamicas universitdrias arcaicas, problematizar
categorias colonizadoras e a construir novos modos de se produzir
conhecimento e de se formar pessoas no pais, de modo a colaborar
com a possibilidade de existéncia de diversos mundos.

Esses programas apoiam-se na ideia de produzir um
“conhecimento pluriversitario”, o qual, segundo Dietz, Guilherme e
Sousa Santos (2016, p. 201), “promove os saberes ecologicos, plurais
e contra-hegemonicos”. Para Sousa Santos (2005), “um projeto
societario alternativo ao capitalismo global atribui as universidades
uma participacdo ativa na coesdo social, no aprofundamento da
democracia, no combate a exclusao social, a degradagdo ambiental e
na defesa da diversidade cultural”.

A universidade tem muito trabalho pela frente, pois ela vem
se tornando, pouco a pouco, um espaco de acesso, permanéncia,
interlocugdo e transformagdo em relacdo as populagdes indigenas.
Para Wallerstein, “ca estamos nds: a beira de uma reestruturacao
epistemologica fundamental, uma reunificacio de métodos de
pesquisa nos diferentes campos do conhecimento” (2004, p. 52).

O desafio, entdo, ¢ o da transformacao.

Segundo a cosmologia Panhi Apinajé, somos criados por
dois astros, o Deus Sol e o Deus Lua e somos parte da natureza do
mundo. Se alguém pensa que havera outro planeta igual a esse, esta
muito iludido. Cantamos para aprender com a natureza. Cantamos
para sustentar o mundo.
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O Curso de Licenciatura Intercultural para a
Educacao Basica Indigena no Estado do Maranhio
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RESUMO

No Brasil, a relag@o entre os povos indigenas e o colonizador sempre foi
conflituosa, tanto no plano fisico quanto no plano simbolico. Embora
interligadas, os conflitos no plano simbdlico acarreta(ra)m a destituicao
de praticas sociais diversificadas, por meio, mas nao exclusivamente, da
catequese e da escolarizacdo nos moldes ndo-indigenas, tendo em vista que
o paradigma assimilacionista, que pautou as relagdes entre povos indigenas
e o poder central, perdurou por quase quatrocentos anos, e foi seguido pelo
paradigma integracionista, implementado pelos 6rgdos oficiais de tutela.
A mudanga deste paradigma so6 foi possivel com a Constituicao Federal, de
1988, e mais tarde com a Lei de Diretrizes ¢ Bases da Educa¢do Nacional
(LDB), de 1996, que asseguraram os principios da educagdo diferenciada
para os povos indigenas e as competéncias para a oferta da educacgao escolar
bilingue e intercultural, com vistas a fortalecer as praticas socioculturais
e a diversidade linguistica dos povos indigenas. Este trabalho tem como
objetivo apresentar a experiéncia do Curso de Licenciatura Intercultural
proposto pela Universidade Estadual do Maranhdo, que, entre alguns de
seus objetivos formais, intenciona reverter o quadro deficitario de docentes
indigenas atuando nas escolas indigenas, além de garantir o acesso desses
povos aos conhecimentos universais acumulados.

PALAVRAS-CHAVE: Educagdo escolar indigena. Povos indigenas no
Maranhdo. Formacao universitaria. UEMA.

1 Doutor em Linguistica pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp).
Professor da Faculdade de Letras da UFAL (FALE - UFAL). Maceio, AL,
Brasil. E-mail: apu@uol.com.br.

2 Doutora em Geografia, area Produg@o Social do Espago pela Universidade
Estadual Paulista - Campus Presidente Prudente. Professora do Departamen-
to de Ciéncias Sociais Aplicadas (DCS/CCSA — UEMA). Sdo Luis, MA,
Brasil. E-mail: decsuema@yahoo.com.br.

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 63-78, 2018



ABSTRACT

In Brazil, the relationship between indigenous peoples and the colonizer
has always been conflicting, both physically and symbolically. Although
interrelated, conflicts on the symbolic plane bring about the removal of
diverse social practices, through, but not exclusively, catechesis and non-
indigenous schooling, in view of the fact that the assimilationist paradigm,
which guided the relations between indigenous peoples and the central
power, lasted for almost four hundred years, and was followed by the
integrationist paradigm, implemented by the SPI. The change of this
paradigm was only possible with the Federal Constitution of 1988 and
later with the LDB (Law of Guidelines and Bases of National Education)
of 1996, which ensured the principles of differentiated education for
indigenous peoples and the provision of bilingual and intercultural school
education, with a view to strengthening socio-cultural practices and the
linguistic diversity of indigenous peoples. This work aims to present the
experience of the Intercultural Licentiate Course proposed by the State
University of Maranhdo, which, among some of its formal objectives,
intends to reverse the deficit of indigenous teachers working in indigenous
schools, besides guaranteeing the access of these people to cumulative
universal knowledge.

KEYWORDS: Indigenous school education. Indigenous peoples in
Maranhao. University education. UEMA.

Introducao

A diversidade etnolinguistica brasileira ¢ significativa,
quando comparada a outros paises ou mesmo a outras regioes do
planeta. Ainda assim, grande parte dessas linguas encontra-se
ameacada frente a lingua majoritaria, mesmo aquelas que possuem
uma populagdo acima de trinta mil falantes, o que ndo ¢ comum
em termos populacionais, tendo em vista que, distribuidos no vasto
territorio do Brasil, existem muitos povos e linguas com poucos
falantes.

Se, por um lado, existem povos considerados monolingues em
lingua indigena, por outro, a maioria dos povos indigenas no Brasil
vivencia graus variados de bilinguismo, derivado das diferentes
formas de contato com a sociedade nacional e ainda existem povos
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monolingues em lingua portuguesa. Desta forma, o monolinguismo
em lingua indigena, em certa medida, ¢ a fase anterior ao bilinguismo,
que ¢ seguida pelo monolinguismo em lingua portuguesa, que,
neste cendrio, poderia ser caracterizado como o apice do processo
glotocida engatilhado ha cerca de quinhentos anos, com a chegada
dos colonizadores europeus.

Atualmente, dos vinte e sete povos indigenas no Nordeste,
apenas sete falam suas linguas originarias, um em Pernambuco,
os Fulni-0, que falam o Yaathé, e os demais no Maranhdo, como
sera explicitado adiante, em uma populagdo de mais de duzentos
mil indios (IBGE, 2010), o que aponta para cerca de vinte povos
indigenas que ndo empregam a lingua autdctone funcionalmente em
seus cotidianos. Nessa regido, a diversidade linguistica, portanto,
foi profundamente afetada, ndo restando, para muitos desses povos,
sequer registros ou informagdes, mesmo que imprecisos, sobre suas
linguas. Embora, esse quadro de perda linguistica ndo seja vivenciado
exclusivamente na regido nordeste do Brasil, nesta regido, o grau
do prejuizo ¢ agudo; em outras regides, entretanto, por conta ou da
colonizacdo tardia e/ou dos processos de produgdo recentemente
incorporados a perda linguistica, ja pode ser sentida, especialmente,
entre 0s povos que tém a transmissdo linguistica intergeracional
prejudicada pela entrada progressiva da lingua portuguesa.

Diante desse contexto de inseguranga linguistica, o papel
da escola nas aldeias precisa levar em consideracdo esses aspectos.
Dessa forma, a qualificag@o dos proprios indigenas como condutores
de todo o processo de ensino aprendizagem nas aldeias deve ser
prioridade dos drgaos publicos afetados pela demanda por educagdo
escolar indigena.

Este artigo apresentard a experiéncia de um Curso de
Licenciatura Intercultural proposto pela Universidade Estadual do
Maranhao que apresenta, como um dos objetivos formais, reverter
o quadro deficitdrio de docentes indigenas atuando nas escolas
indigenas. Para tal, estd dividido em trés secdes. A primeira, apos
esta apresentacdo, discute a configuragdo historica e legal na qual se
pauta a educacdo escolar indigena. Em seguida, faremos uma breve
apresentacdo dos povos indigenas no Maranhdo enfatizando os
aspectos educacionais entre esses povos. E, por fim, discorreremos
sobre a estrutura e funcionamento do curso de formacdo de
professores indigenas sobre o qual apresentaremos uma abordagem
critica.
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1. Antecedentes historicos e legais

De uma perspectiva historica, com viés tradicional, a chegada
dos europeus protagoniza acontecimentos, especialmente a partir do
segundo quartel do século XVI, que resultard no estabelecimento
de um estado, que se caracterizaria como brasileiro apenas quatro
séculos adiante.

No periodo colonial, como habitantes originarios do
territorio, os povos indigenas, especialmente os do litoral, embora
considerados como elementos marginais, foram os primeiros alvos
do processo ‘civilizatorio’ do estado portugués.

Ainda no periodo colonial, os povos indigenas foram se
convertendo, de acordo com as circunstiancias e os objetivos do
colonizador, de parceiros comerciais, nos primeiros contatos, para,
em seguida, a mao de obra para a exploracdo dos recursos naturais
ou ainda para as constru¢des militares e/ou civis nos nucleos urbanos
iniciais. Ainda nesta segunda etapa, foram alvos do processo de
catequese, empreendido pelas ordens religiosas catdlicas.

Concomitantemente, a expropriagdo fundiaria e a exploracao
da forga de trabalho dos povos indigenas processam-se o quadro de
expropriacdo linguistica, o que ocasiona uma permanente, mas nao
pacifica, relacdo com a sociedade nacional, que nega os elementos
de identidade cultural desses povos e os descaracteriza como povos
originarios.

Dessa forma, como consequéncia dos séculos de relagdo
assimétrica de contato, muitos povos indigenas se assimilaram
completamente e se voltaram, pelos mais variados motivos, inclusive
pela violéncia, para a vida brasileira, enquanto outros povos, mesmo
tendo que reconfigurar suas pertencgas e aspectos simbolicos proprios
mantiveram suas identidades indigenas e se reconhecem e/ou sao
reconhecidos como povos indigenas diferenciados da sociedade
nacional.

Tal violéncia ocorre ndo apenas no plano fisico, a partir da
intensa dizimacao dos povos indigenas no Brasil, seja por conflitos
ou guerras, seja por doengas trazidas pelos colonizadores, ou ainda
pelas novas formas de ordenamento territorial distanciadas das
dindmicas adotadas pelos povos indigenas, mas também no plano
simbolico, como a destitui¢do de praticas sociais diversificadas, por
meio, mas nao exclusivamente, da catequese e da escolarizagdo nos
moldes ndo indigenas.
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Este paradigma assimilacionista, que pautou as relagdes entre
povos indigenas e o poder central, perdurou por quase quatrocentos
anos, e foi substituido pelo paradigma integracionista implementado
pelos orgaos oficiais de tutela, com a criacao do Servico de Prote¢ao
ao Indio (SPI). Ao ser extinto, o SPI cede lugar a Fundagio Nacional
do Indio (FUNALI), que, em 1973, estabelece o Estatuto do Indio,
que tinha como propdsito “integrar os indios a sociedade brasileira,
assimilando-se de forma harmoniosa e progressiva” (ARAUJO,
2006, p. 34). De forma geral, esta Lei ndo garante cidadania plena
aos indios, o que implica em dizer que os indios ndo podem se
autorrepresentar ou legislar, devendo ser tutelados pelo Estado.

Nessa linha historica, somente a partir da Constituicao Federal
de 1988 que, juridicamente falando, os povos indigenas ganham
novas possibilidades de articulagcdo. Para Aratjo (2006, p. 38), “a
constituicdo de 1988 trouxe uma série de inovagdes no tratamento
da questdo indigena (...) indicando novos parametros para a relagao
do Estado e da sociedade brasileira com os indios (...) uma espécie
de marco divisor para a avaliagcdo da situacdo dos indios no Brasil”.
Dessa forma, ficam assegurados os direitos permanentes e coletivos
dos indios, de suas comunidades e organizagdes como ferramenta
de defesa de seus direitos. Os povos indigenas, entdo, deixam de ser
vistos pelo Estado brasileiro como objetos do processo civilizatorio
brasileiro, sendo reconhecidos como sujeitos destes.

Com base na Constituicao Federal, de 1988, ¢ na Lei de
Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, de 1996, que asseguram
os principios da educacdo diferenciada para os povos indigenas
e as competéncias para a oferta da educagdo escolar bilingue e
intercultural, com vistas a fortalecer as praticas socioculturais e
a diversidade linguistica dos povos indigenas, além de garantir o
acesso desses povos aos conhecimentos universais acumulados, e a
partir da demanda apresentada pelo movimento indigena em diversos
foruns, surge a necessidade de um curso de formacao de professores
em nivel superior no Maranhdo que se propde a atender a realidade
especifica e diferenciada dos povos indigenas desse Estado.
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2.Os povos e as linguas indigenas no estado do Maranhao

Atualmente, no estado do Maranhdo sdo identificados,
oficialmente, nove povos indigenas cuja populagao total ¢ de mais de
trinta mil pessoas (IBGE, 2010), distribuidas em duzentas e oitenta
aldeias, localizadas em dezesseis terras indigenas situadas em
dezoito municipios maranhenses e estdo agrupados em dois troncos
linguisticos: Macro-Jé e Tupi, como pode ser visto em seguida:

Quadro I — Distribuiga@o das linguas indigenas por tronco linguistico.

Macro-Jé Tupi
Apaniekra (Canela) Awa (Guajd)
Krenyé Kaapor
Krepu’kateyé Tenetehar (Guajajara)
Krikati
Pukobyé¢ (Gavido)
Ramkokamekra

Fonte: Os/as autores/as.

A diversidade entre os povos se manifesta tanto nos
aspectos linguisticos quanto na forma de organizagdo politica,
social, econOmica e nas manifestacoes simbolicas e rituais. Cada
povo desenvolve formas proprias de contato, configurando assim
especificas situagoes historicas de contato interétnico. Deste quadro,
destacamos, por exemplo, os Tentehar, com mais de trezentos anos
de contato, e os Awéa/Guaja, com menos de meio século de contato
com a sociedade majoritaria.

Com isso, as situacdes de contato tém determinado a forma
como os processos de escolarizagcdo se manifestam em suas respectivas
aldeias. Os povos de contato mais duradouro e intermitente sao,
em sua maioria, bilingues e reivindicam a escolarizagao em todos
os niveis. No outro lado do espectro, encontram-se os Awa/Guaja,
que, em sua maioria, falam somente a lingua indigena e ainda nao
assumem integralmente os processos de escolarizacdo em suas
aldeias.

Os Awa formam uma das Ultimas sociedades que utilizam,
como pratica econdOmica predominante, a caca de animais ¢ a coleta
de frutos encontrados no territorio, que possui uma area total de
702.887 ha, entre a Terra Indigena Alto Turiagu até a Terra Indigena
Caru.
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Este povo indigena tem apenas uma escola funcionando,
com 39 alunos matriculados, todos na segunda etapa do ensino
fundamental (6° a 9° anos). Nessa escola, atua somente um professor
ndo indigena. Embora representem uma parcela expressiva da
diversidade sociolinguistica e cultural no Maranhdo, os Awa-Guaja
ainda ndo demandam por formacao de nivel superior e, portanto, ndo
participam do Projeto em tela.

Opovo Kaapor habitaa terraindigena Alto Turiagu, demarcada
com 530.000 ha. e sdo habitantes da pré-amazénia maranhense.
Constroem sua territorialidade de acordo com esse ecossistema e
orientam suas atividades por um calendario definido pelos ciclos da
natureza, assim como sua mitologia ¢ elaborada a partir da floresta.
Devido a esse fator, mantém uma distancia sociocultural e linguistica
bastante acentuada em relagdo a sociedade envolvente. Os individuos
sdo todos falantes de sua lingua indigena e poucos desenvolvem o
bilinguismo.

Estao instaladas e em funcionamento doze escolas com mais
de quinhentos e cinquenta alunos matriculados. O quadro docente
atuante ¢ composto por trinta e dois professores contratados pela
SEDUC, sendo vinte e cinco indigenas e os demais ndo indigenas.
A atuagdo desses professores restringe-se as etapas iniciais do
ensino fundamental, devido a falta de formac¢ao dos docentes em
nivel superior. Além da formacdo restrita dos docentes, a escola
também ndo conta com materiais didatico-pedagdgicos especificos
a realidade do povo.

Os Tenetehar, povo indigena mais numeroso do Maranhao,
iniciaram suas experiéncias escolares ainda com as missoes jesuiticas,
no século XVII e capuchinhas, a partir do século XIX. Atualmente,
estdo distribuidos em dez terras indigenas, que se localizam em
varios municipios do Maranhao, principalmente as margens dos rios
Corda, Mearim e Pindaré. Encontram-se também no Pard, as margens
dos rios Gurupi, Guamé e Capim. Os do Maranhao sdo conhecidos
regionalmente como Guajajara ¢ os do Pard, como Tembé. No
entanto, compartilham as mesmas caracteristicas socioculturais e
linguisticas, apesar de identificarem-se como povos distintos. Os
Tenetehar estdo em contato com a sociedade envolvente desde os
primeiros tempos da colonizagdo.

A reproducdo material dos Tenetehar ¢ obtida, basicamente,
pela agricultura. Proximos a cada aldeia existem os ‘“centros”,
que sdo abrigos temporarios localizados junto as rogas e onde,
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geralmente, estdo instaladas as casas de farinha. A caca ¢ uma
atividade mais esporddica por estar escassa. Praticam também a
pesca principalmente os que vivem em aldeias proéximas a rios ou
igarapés.

O povo Tenetehar possui duzentos e quarenta e quatro escolas,
com um quantitativo de mais de doze mil estudantes matriculados.
O niimero de professores que atende a essa demanda ¢ de setecentos
e noventa e um, sendo que trezentos e quarenta e sete destes sdo
indigenas e os demais, ndo indigenas.

A pratica de ensino bilingue ¢ restrita a algumas aldeias. Esse
fato ¢ determinado pela auséncia de material didatico especifico e
falta de formagdo docente para o exercicio do magistério indigena.

Os Apaniekrd habitam uma tnica aldeia na Terra Indigena
Porquinhos, demarcada com 79.520 hectares. Outro grupo também
chamado pelos regionais de Canela sdo os Ramkokamekrd, que se
localizam na area Indigena Canela, com 125.212 hectares. Mesmo
sendo confundidos, os Apaniekrd se definem como distintos dos
Ramkokamekra.

Como os demais povos falantes de lingua do tronco Macro-
J€, os Apaniekrd também distribuem suas casas na aldeia formando
um circulo. Estdo em contato com segmentos da sociedade nacional
desde o século XIX e estiveram envolvidos em diversos conflitos
com criadores de gado, fato comum na historia dos povos de lingua
Macro-J€, no Maranhio.

Para a sua reprodugdo material, praticam a agricultura, a
pesca e o extrativismo, além de fabricar cestarias como obras de arte
e as vendem como artesanato.

Os Apaniekra praticam a corrida com tora e outros jogos
proprios do povo e jogos interculturais, fazem os rituais de passagens
e participam das festas dos parentes das outras etnias.

No territorio dos Apaniekrd, existe uma escola em
funcionamento, que tem matriculados cento e cinquenta e nove
estudantes e doze professores, sendo oito indigenas e quatro ndo
indigenas.

Os Krenyé tiveram os primeiros contatos com a sociedade
nacional através de forcas militares, no final do século XVII, mas,
apenas durante a Ultima década do século XVIII, efetivamente,
ocorreram incursdes contra sua populacdo e seu modo de vida.

A terra tradicional desse povo era localizada no Baixo Rio
Mearim, uma das portas de entrada do processo de colonizacdo do

7 O Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 63-78, 2018



Maranhdo. Vivia na antiga aldeia Mangueira, localizada na regido
conhecida como distrito Pedra do Salgado, no municipio de Bacabal
- MA.

Por volta de 1960, os ultimos Krenyé, sobreviventes de uma
epidemia de sarampo e encurralados por fazendeiros vindos do
Ceard, foram, por orientacdo do SPI, obrigados a se mudar para a
Terra Indigena Pindaré, do Povo Tentehar. Viveram entre este povo
até a década de 1990, quando um grupo decidiu viver na Terra
Indigena Governador, dos Pukobyé-Gavido, municipio de Amarante
do Maranhao.

Durante todo esse tempo, o povo foi considerado extinto.
Em 2003, come¢am a luta pelo reconhecimento étnico, que foi
conquistado em 2009. Atualmente, parte desse povo vive na periferia
de Barra do Corda, aguardando o cumprimento de decisdo judicial
da Ac¢do Civil Publica, impetrada pelo Ministério Publico Federal
para compra de uma terra.

Os Krenyé possuem uma escola em seu territorio, com
dezenove estudantes matriculados e apenas um professor nao
indigena.

Os Krikati habitam um territorio, parcialmente demarcado em
1997, e ja homologado, com cento e quarenta e cinco mil hectares,
localizados nos municipios de Montes Altos, Amarante, Sitio Novo
e Lajeado Novo.

A populacdo Krikati ¢ de mais de setecentas pessoas que se
dividem em aldeias situadas basicamente as margens da rodovia MA
280. Os primeiros contatos dos Krikati com a sociedade nacional
apontam para meados do século passado, por volta de 1848, quando
foi fundada a colonia militar de Santa Tereza, atual cidade de
Imperatriz. Dessa forma, a situagdo historica de contato desse povo
¢ de quase dois séculos.

No territorio dos Krikati, existem cinco escolas em
funcionamento, onde estdo matriculados trezentos ¢ dezesseis
estudantes e atuam trinta e um professores, dos quais vinte sdo
indigenas e onze ndo indigenas. Os professores Krikati atuam
prioritariamente nas primeiras etapas do ensino fundamental e
lecionam a lingua indigena em toda a educagao basica nas aldeias.

Os Pukobyé sdao conhecidos regionalmente por Gavido e t€ém
uma populacdo de mais de setecentas pessoas. Segundo Reis (1996
apud FURTADO, 2012), os Pukobyé foram um dos povos que mais
resistiram aos processos de colonizagdo implementados, devido a
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sua localizagdo geografica, situada numa area denominada Fronteira,
por ser “espacos incultos e despovoados em razdo de numerosas
povoagdes barbaras e indomésticas que neles se observam”.

Até o final de 1960, os Pukobyé estavam distribuidos entre
as aldeias Governador, Riachinho, Rubiacea e Sao Félix. Dez anos
depois, estavam praticamente agrupados na aldeia Governador, cujo
territorio demarcado leva o mesmo nome.

A Terra Indigena Governador situa-se no municipio de
Amarante ¢ foi demarcada, em 1978, com trinta mil e novecentos
hectares. Esta area ¢ cortada por uma rodovia municipal que liga
Amarante a estrada MA 006, o que permite o contato permanente
dos Pukobyé com os regionais e a sede do municipio de Amarante,
bem como favorece o deslocamento frequente para Imperatriz, sede
regional da administracdo da FUNAI e da SEDUC.

Existem seis escolas no territorio dos Pukobyé, que atendem
mais de trezentos estudantes e onde atuam trinta e cinco professores,
dos quais dezoito sdo indigenas.

Tanto os Pukobyé quanto os Apaniekra tém participado
de projetos educacionais desenvolvidos pelo CTI, como também
atualmente pelo Instituto Federal de Educagdo Tecnologica do
Maranhdo (IFMA), de Barra do Corda, que tem realizado cursos
profissionalizantes em parceria com a FUNAI, para atender as
demandas especificas desses povos, o que tem resultado em praticas
interculturais consequentes de gestdo dos territorios em setores
especificos.

Os Ramkokamekrd habitam a terra indigena Canela,
atualmente pertencente ao municipio de Fernando Falcdo — MA,
em uma aldeia de formato circular, chamada aldeia do Ponto
ou Escalvado. Além dessa aldeia sede, existem outras menores,
construidas perto das rogas, as quais moram no grande periodo das
atividades de agricultura.

Devido ao relativo isolamento dos centros populacionais,
este povo mantém suas tradigdes, crencas e costumes ainda muito
fortes. No territorio Ramkokamekra, existem duas escolas em
funcionamento, que tém setecentos e trinta e cinco estudantes
matriculados e onde atuam vinte e oito professores, dos quais treze
ndo sdo indigenas.

De modo geral, considerando os povos Tupi e Macro-Jé,
podemos afirmar que, em sua maioria, os professores desses povos
ndo tém material didatico especifico para o ensino das linguas
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indigenas, em particular, ¢ de outros materiais no geral. Outro
traco comum entre estas escolas ¢ a presenca de professores nao
indigenas assumindo o processo escolar, que ¢ bastante relevante,
pois os professores indigenas dedicam-se, preferencialmente, ao
ensino da primeira etapa do nivel fundamental, enquanto as etapas
subsequentes ficam sob a orienta¢do de professores nao indigenas
contratados pelos municipios proéximos, o que, além de contrariar
os preceitos normativos e formativos da educacdo escolar indigena,
aponta para a necessidade urgente de formagdo de professores
indigenas para as diversas areas de formacao do ensino fundamental
e médio.

3. O curso de formacao e sua estrutura

O Curso de Licenciatura Intercultural para a Educacao Bésica
Indigena, doravante CLINTEBASI, proposto e executado pelo
Centro de Ciéncias Sociais da Universidade Estadual do Maranhdo,
tem, como publico-alvo, indigenas que ja atuam como docentes
em suas aldeias e para os quais disponibilizaram-se noventa
vagas preenchidas por meio de um processo seletivo especifico e
diferenciado.

O CLINTEBASI objetiva formar professores indigenas
em Licenciatura Intercultural, nas areas das Ciéncias da Natureza,
Ciéncias Humanas e Ciéncias da Linguagem, além de procurar
preencher uma necessidade da maioria dos povos, como ja descrito,
pretende ainda possibilitar a produgdo de material didatico especifico
e diferenciado, visando a garantia da autonomia politico-pedagdgica
das escolas indigenas. Desta forma, o curso objetiva também criar
condi¢des tedrico-metodoldgicas e praticas para que os professores
indigenas possam se tornar agentes efetivos na construgao e reflexao
do projeto politico-pedagogico, planejamento e gestdo da escola em
que atuam.

Além de outros objetivos explicitados no projeto, com a
formagdo de professores indigenas sera possivel estabelecer uma
equidade numérica e, quando possivel, a ampliagio do numero
de professores indigenas em relagdo ao de ndo indigenas, atuando
na Educacdo Bésica Indigena, revertendo tanto o atual quadro de
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desigualdade quanto a participacdo dos indigenas atuando nas
escolas de suas aldeias.?

Com base na modalidade “parcelada” ou de “alternancia” no
desenvolvimento de suas atividades, o CLINTEBASI ¢ composto
por dois blocos. O Bloco I ou Nicleo Comum tem duragdo de 3
etapas de Tempo Universidade e 3 Etapas de Tempo Comunidade,
com matriz referencial curricular para todos os académicos e o
Bloco II ou Nucleo Especifico, com duracdo de sete etapas de
Tempo Universidade e a mesma quantidade de Tempos Comunidade.
O Curso estd organizado nos trés grandes temas referenciais de
saberes especializados: Linguas e saberes sobre o mundo fisico, da
vida e quantificagdes interculturais (Area das Ciéncias da Natureza);
Linguas e saberes sobre o movimento das sociedades no espago
(Area das Ciéncias Humanas) e Linguas indigenas em interagio com
Linguas Oficiais (area das Ciéncias da Linguagem).

Em cumprimento a modalidade da Pedagogia da Alternancia,
o CLINTEBASI seré realizado em dois tempos: Tempo Universidade
(TU) e Tempo Comunidade (TC). No TU, os professores indigenas,
preferencialmente, mas ndo exclusivamente no campus da UEMA
— Sao Luis, estudam em regime de carater intensivo, presencial
e coletivo previstos no desenho Curricular do Curso sob a
coordenacdo dos docentes do curso. Essas etapas devem acontecer,
prioritariamente, nos meses de janeiro, fevereiro e julho, atendendo
ao principio da formacao em servigo dos professores cursistas, tendo
em vista que, nestes meses, em média, as escolas indigenas estdo
em recesso. Nessas etapas longas, desenvolvem-se os contetidos
previstos no componente curricular bem como é o espaco de
articulagdes politicas dos professores indigenas e de socializagao de
suas praticas culturais.

O TC corresponde as etapas que ocorrem no interior de cada
aldeia, envolvendo monitores e cursistas, denominadas Atividades
Acompanhadas I (Praticas Pedagogicas) e Atividades Acompanhadas
IT (Carga Horaria Complementar dos Componentes Curriculares das
partes especificas do Bloco II), além do Estagio Supervisionado, dos
Estudos Individuais e de algumas atividades a serem relacionadas
como Atividades Complementares.

3 Atualmente, conforme dados da SEDUC, temos mais de mil docentes atuan-
do nas escolas das aldeias, destes mais de 50% ndo sdo indigenas.
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Este periodo de atividades pedagdgicas ¢ mais individualizado,
quando o cursista tira suas duvidas, aprofunda contetidos, analisa
situagdes particulares, planeja e revisa agoes pedagdgicas das suas
escolas, em alguns periodos, por um monitor e/ou bolsista integrante
da equipe de formadores do Projeto.

Parte das Atividades Complementares pode acontecer no
interior dos proprios territorios indigenas nos quais se realizam
Encontros Pedagogicos e/ou Politicos nos quais os cursistas estejam
diretamente envolvidos, promovidos pelas organizagdes indigenas
e ou oficiais que tenham carater cientifico, cultural e ou politico/
pedagogico e devem ser comprovadas com declaragdes e certificados
apresentados a Secretaria Académica do Curso.

Na formatagdo do percurso escolar a ser vivenciado, a
articulag@o do curso em TU e TC coloca-se como fundamental para
o desenvolvimento do projeto que visa a formagdo em servigo dos
seus integrantes, respeitando e valorizando os saberes e as realidades
dos povos envolvidos no processo de formagao.

OCLINTEBASIdevepossibilitaro fortalecimento das linguas,
tradi¢des e visdes de mundo de cada povo e tem a interculturalidade
como principio norteador de todas as relagdes de formacao e atuagao
da docéncia indigena. Desta forma, os componentes curriculares
devem contribuir para que os professores indigenas sejam inseridos
nos contextos de trabalho dentro e fora das aldeias.

Conclusao

Ainda em fase de execu¢do, ja foram realizadas todas as
etapas do Bloco de Formag¢do Comum e iniciou-se em janeiro de
2018 a formagdo especifica. Os discentes selecionaram, por auto
indicacdo as areas de formacdo especifica, ficando o CLINTEBASI
assim dividido: 15 alunos na turma de Ciéncias da Natureza, 25 em
Ciéncias Humanas e 32 em Ciéncias da Linguagem. A maior procura
pela area de Ciéncias da Linguagem demonstra a preocupacdo dos
cursistas com a situagdo sociolinguistica de seus povos e a relagao
que a escola poderia favorecer quanto ao prestigio das linguas
indigenas, assim assumida pelos proprios falantes.

A segunda maior procura pela area de Ciéncias Humanas
pode ser entendida como a expectativa de que os discentes além
de professores em suas aldeias desenvolvem papeis de liderangas

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 63-78, 2018 7 5



e representatividade das demandas de seus povos frente aos canais
administrativos e, para isso, estdo se apropriando dos saberes
proporcionados pelas discussdes socioldgicas, antropologicas,
histérico-geograficas, dentre outras.

A menor procura pela Ciéncia da Natureza reproduz no
contexto da educagdo escolar indigena a dificuldade de formagdo de
professores para essa area do ensino basico.

Do ponto de vista critico, o CLINTEBASI pode ser analisado
sob dois principais aspectos. Inicialmente, tomando como pressuposto
a demanda reprimida por formagdo de nivel superior para indigenas
atuarem especificamente no magistério em suas aldeias, verificamos
que o Curso se mostra como uma grande conquista do movimento
indigena. Por outro lado, o grande desafio seria a efetivagdo do
principio da interculturalidade ir além do aspecto funcional, como ¢ o
que de fato ocorre, por ser uma proposta formalizada e implementada
visando a inser¢do dos docentes na carreira do magistério que ja esta
delimitada pelo Estado. Ainda temos a barreira das expectativas dos
discentes em serem “funcionarios publicos” e ndo, necessariamente,
sujeitos criticos de um processo neocolonial que os seduz.

Dessa forma, o CLINTEBASI, enquanto processo, poderia
ser entendido como passos iniciais para se efetivar uma sociedade
mais plural, com uma presenga indigena reconhecida e valorizada.
Enquanto processo formativo, pode favorecer didlogos entre saberes
construidos em bases distintas, entretanto, ndo se pode ter o controle
do devir historico.

Cabe ao movimento indigena redefinir os termos do didlogo
entre a perspectiva ocidental/universalizante/colonial e os saberes
indigenas em simetria.
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CONSTRUINDO DIALOGOS
TRANSDISCIPLINARES: DISCUTINDO
DIVERSIDADE CULTURAL-HUMANA JOGANDO
PETECA
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RESUMO

O Brasil é um pais de multiplas caras, cores e signos, por esse motivo,
¢ constituido de uma pluralidade cultural significativa e expressiva,
arraigada de aspectos politicos e econdmicos, o que torna sua constituicao
um processo extremamente complexo, contraditorio, dicotomizado
e muitas vezes segregador. Em razdo desse contexto, nosso trabalho
preconiza pela necessidade de conhecermos e valorizarmos a diversidade
cultural, principalmente, dos sujeitos inseridos no processo educacional,
considerando as influéncias e interferéncias das multiplas nuances
culturais existentes, na direcdo de uma educagdo complexa capaz de
contribuir com o crescimento humano, com uma tomada de consciéncia
ético-politica, além da (re)elaboragdo do conhecimento. O mesmo
tem como objetivo discutir o emprego do jogo tradicional de Peteca
na perspectiva da Interdisciplinaridade e Transdisciplinaridade, como
elemento preponderante na discussdo sobre diversidade cultural-humana,
ao mesmo tempo em que promove a obtencao do conhecimento em suas
multiplas valéncias. Apurou-se que o uso de praticas inovadoras, assim
como a renovacao das praticas educativas tradicionais, comprometidas
com a valorizagdo da multiculturalidade, da diversidade humana e cultural,
provocam no individuo a reelaboragdo ndo sé de conceitos, mas também
dos valores éticos humanos.

PALAVRAS-CHAVE: Pratica educativa. Transdisciplinaridade. Diversi-
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ABSTRACT

Brazil is a country with multiple faces, colors and signs. For
this reason, Brazil is a significant and expressive cultural plurality,
rooted in political and economic aspects, which makes its constitution
an extremely complex, contradictory, dichotomized and often a
segregator. Because of this context, our work advocates the need
to know and value the cultural diversity, especially of the subjects
inserted in the educational process, considering the influences and
interferences of the multiple cultural nuances that exist, towards
a complex education capable of contributing to growth human,
with an ethical-political awareness, besides the (re) elaboration
of knowledge. The purpose of this paper is to discuss the use of
Peteca’s traditional game in the perspective of Interdisciplinarity
and Transdisciplinarity, as a preponderant element in the discussion
of cultural-human diversity, while at the same time promoting the
acquisition of knowledge in its multiple valences. It was found
that the use of innovative practices, as well as the renewal of
traditional educational practices, committed to the appreciation
of multiculturalism, human and cultural diversity, provoke in the
individual the re-elaboration not only of concepts but also of human
ethical values.

KEYWORDS: Educational practice. Transdisciplinarity. Diversity.
Culture. Peteca.

Introducao

O Brasil ¢ um pais de multiplas caras, cores e signos, por
esse motivo € constituido de uma pluralidade cultural significativa e
expressiva, arraigada de aspectos politicos e econdomicos, o que torna
sua constitui¢ao um processo extremamente complexo, contraditorio,
dicotomizado e muitas vezes segregador. No intuito de modificar esse
cenario, o Ministério da Educagdo e do Desporto, conjuntamente com
alguns professores elaboram os Parametros Curriculares Nacionais
(PCNs), documento que, entre outros elementos, busca contribuir a
partir de uma concepgao pedagdgica critica na formagao de cidadaos
participativos, reflexivos e auténomos, cientes de seus direitos e
deveres. O documento reconhece, ainda, que a pratica pedagogica
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¢ complexa principalmente em funcdo da pluralidade cultural
brasileira. Ao falar sobre pluralidade e diversidade, o documento
aponta que

coexistemaqui culturas singulares, ligadas aidentidades
de origem de diferentes grupos étnicos e culturais.
Essa composi¢do cultural tem se caracterizado por
plasticidade e permeabilidade, incorporando em seu
cotidiano a criagdo e recriagdo das culturas de todos
esses povos, sem dilui-las, a0 mesmo tempo que
permite seu entrelagamento (BRASIL, 1997, p. 24).

As interconexoes culturais e as interferéncias multiplas que
convivem entre as diversas culturas existentes em nosso territorio
contribuem para a confluéncia de uma identidade cultural tnica e
complexa em sua constitui¢do e em suas formas de manifestagao.

Convivem hoje no territério nacional cerca de 206
etnias indigenas, guardando, cadauma delas, identidade
propria, representando, em si, riquissima diversidade
sociocultural, além de uma imensa populagdo formada
pelos descendentes dos povos africanos e um grupo
igualmente numeroso de imigrantes e descendentes
de povos origindrios de diferentes continentes, de
diferentes tradi¢des culturais e de diferentes religides
(BRASIL, 1997, p. 24).

Essa diversidade étnica e sociocultural torna nossa nagao uma
profusdo de cores, sabores, rostos e gestos, expressos pela diversidade
religiosa, linguistica, racial/étnico, cultural. Encontramos facilmente
“diferentes caracteristicas regionais, diferentes manifestacdes
de cosmologias [...], formas diversas de organizacdo social nos
diferentes grupos e regides, multiplicidade de modos de relacdo com
a natureza, de vivéncia do sagrado e de sua relagdo com o profano”
(BRASIL, 1997, p. 24). Basta darmos uma circulada por qualquer
lugar em nosso pais para perceber como somos diferentes entre nos,
temos uma infinidade de tons de pele, cores e texturas de cabelo, um
leque quase interminavel de linguagens e sotaques, indiscutivelmente
somos um povo ricamente marcado pela diversidade cultural.

Nesta perspectiva, este projeto aponta para a necessidade
de se desenvolver no espaco escolar novas praticas que contribuam
para a formagdo de um sujeito multidimensional, multirreferencial

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 79-96, 2018 8 1



e auto-eco-organizador, ampliando suas percepgdes, assim como
sua capacidade de andlise critica dos processos sociais, culturais
e econdmicos imbricados na constru¢do do conhecimento por ele
consumido.

Por sua vez, nos apropriamos dos conceitos e dos preceitos da
Complexidade e da Transdisciplinaridade, que na pratica pedagdgica,
segundo Nicolescu (1999), representa uma tentativa de superagao,
assim como a busca de novas acgdes e praticas que possibilitem a
ressignificacdo de conceitos e fundamentos epistemoldgicos e
objetivos. Tendo ao fim, como objetivo, a compreensdo do mundo
presente, para o qual um dos imperativos ¢ aunidade do conhecimento.
Dessa forma, propomos uma educagdo que rompa com 0s processos
unicamente formativos, a fim de contribuir para a (re)elaboracao de
conhecimentos que levem a uma consciéncia cidada, humana, ética
e solidaria.

1. Os meandros da cultura: o elo preceptor da condi¢cao

humana

1.1- Mas afinal o que é cultura?

Empiricamente, entendemos cultura como:

Um conjunto de costumes, ...construidos e pensados
para os descendentes, ...passados de gera¢do em
geragdo (ENTREVISTADA 1).

E 0 modo de viver de um povo, os costumes, valores,
vestimentas, habitos (ENTREVISTADA 2).

Cultura é o mundo que criamos para viver, é como nos
comunicamos com o mundo e como compreendemos,
assimilamos valores, ideias e até mesmo padroes
(ENTREVISTADA 3).

Essa nossa forma de percebermos e compreendermos a
cultura descrita na fala de nossas entrevistadas ndo estd de todo
errada, pois, segundo os PCNs (1997), a cultura compreende um
conjunto de codigos simbdlicos reconheciveis por um grupo, a partir
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dos quais os mesmos produzem seu conhecimento; conhecimento
que ¢ responsavel pela formagao do individuo, desde sua concepgao,
passa pela infincia e, posteriormente, o introduz na vida adulta
concedendo-lhe obrigagdes sociais para com o grupo e se desdobra
por toda sua vida imprimindo-lhe os valores e a maneira como cada
grupo social as concebe. Nesse contexto, a cultura, como cdodigo
simbolico, apresenta-se como dindmica viva.

Por estar ligada a dinamica social, a cultura mostra-se em
constante processo de reelaboracdo e introduz paulatinamente
na sociedade novos simbolos, valores e hdbitos, adaptando-se as
necessidades do tempo-espaco. A cultura pode ainda assumir sentido
de sobrevivéncia, estimulo e resisténcia mediante as mudancas do
tempo-espago. Ao mesmo tempo, apresenta-se como componente
indispensavel na defesa da individualidade, frente ao pluralismo
caracteristico da democracia (BRASIL, 1997).

Segundo Bauman (2012), a cultura funciona como um elo
entre o individuo humano, o mundo que o cerca e o que ele percebe
e elenca enquanto real. Dessa forma, cada sistema, cada individuo,
cada grupo, a partir de suas escolhas, molda sua forma de ser, de
viver, e de se expressar. Essas escolhas, na pratica, representam
uma func¢do normativa com informacdes capazes de reduzir agdes
conflitantes entre membros de um mesmo grupo, ao passo em que
promove uma unicidade entre as acdes dos mesmos, criando uma
relacdo de interdependéncia entre os individuos daquele grupo,
diminuindo assim suas angustias e incertezas, instituindo o que hoje
chamamos de “estrutura social”. (BAUMAN, 2012)

Podemos afirmar, entdo, que ¢ por meio da cultura que os
individuos projetam sua individualidade e subjetividade dentro
da coletividade. No entanto, de modo geral, a cultura tem como
principal fungdo modelar. Segundo Bauman (2012, p.195), a cultura
se objetiva, se torna palpavel, observavel e se perpetua a partir
de suas “formas de abrigo, vestimenta, culinaria, bebida, meios
de transporte, padrdo de lazer, etc”. Nesse viés, a cultura, entre
outros aspectos, compreenderia as relacdes sociais € suas varias
representacdes objetivas no mundo material, mas também, suas
representacdes simbolicas, “incluindo caracteristicas e valores
econdmicos, técnicas, estruturas politicas, comportamentos étnicos-
morais, crengas, formas educativas e criagoes artisticas” (CUNHA
2010, p. 26).
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Entretanto, esses elementos, ainda que representem um
coletivo, uma unicidade, eles estdo envoltos de subjetividades, de
particularidades, e de individualidades, cada individuo escreve e
introjecta seu modo de ser, de ver, de sentir nesses elementos, 0 que
torna a cultura um elemento complexo, bem como, contraditéria.

1.2. Diversidade cultural

A cultura humana, por ser um elemento complexo,
contraditorio e principalmente rico em subjetividades, apresenta
uma gama quase que infinita de representacdes e de manifestacdes,
vislumbradas por nés por meio de uma diversidade de elementos,
simbolos e signos.

A expressao “diversidade” pode representar a compressao e
a nocao de diferenca entre a espécie humana, a constituicao fisica,
a diversidade ambiental, assim como a complexa multiplicidade dos
elementos constitutivos de nossa sociedade. Em uma perspectiva
mais critica, “diversidade pode ser entendida como um processo
de ruptura com o modelo de educagdo que segrega e exclui aqueles
que ndo se enquadram nos padrdes estabelecidos” (REIS e LOPES,
2016, p.154).

Pode ainda, significar “[...] o reconhecimento e o respeito a
diferencga, a riqueza dos multiplos olhares e das diversas maneiras
de ser e de pensar do ser humano que ¢ complexo e constituido por
identidades” (REIS e LOPES, 2016, p.155). Essa visdo se aproxima
do que entendemos como uma visdo holistica, uma visao voltada
para a coletividade, envolta de uma percep¢ao humana sensivel, na
qual a esséncia se faz mais evidente.

Dantas (2014, p. 344) afirma que “diversidade cultural implica
diversidade e identidade”, para tal, devemos reconhecer a existéncia
de uma sociedade marcada pela diferenca e pela diversidade, ou
seja, uma sociedade multicultural. Para pensar em uma educagao
transformadora, complexa e transdisciplinar antes de qualquer coisa,
“¢ preciso romper a visdo egocéntrica para pensar no “outro” como
possibilidade para construir e estabelecer uma convivéncia mais
harmoniosa pelo exercicio da alteridade” (REIS e LOPES, 2016,
p.156). Se compreendermos que a diversidade cultural-humana ¢é o
que torna nossa sociedade unica, € que a mesma esta presente nos
diversos espacos sociais, como na familia, no lazer, e principalmente
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nos espagos escolares, estaremos consequentemente contribuindo
com a consolidacdo de uma sociedade auto-hetero-eco-formativa.

2. Cultura e educacao: uma uniio feliz na construcao
do ser complexo

Compreendendo que o desenvolvimento de umasociedade esta
conectado a seus processos culturais, ¢ que apontamos, na sequéncia,
a importancia da relacdo estabelecida direta e indiretamente entre
educacao e cultura:

[...] a cultura esta indissociavelmente ligada a
educagdo, na vertente formal como na vertente
nao-formal e/ou permanente, e de que esse vinculo
assume, em termos histdricos, uma assun¢do politica
recorrente [...], como, por exemplo: na acdo das
escolas populares e universidades livres; na construcao
da cidadania e nas elabora¢des e reivindicacdes
de direitos e politicas culturais; nas proposig¢des de
democratiza¢do cultural e, ainda, nas formas de
entendimento do multiculturalismo, em cadéncia com
as questoes atuais relativas a diversidade, ao respeito
e reconhecimento (CUNHA, 2010, p. 10).

A cultura ajuda a construir a educagao, assim como o processo
educativo constroi e ressalta a cultura e suas representagdes.
Nesse contexto, ao juntarmos as duas, criamos uma infinidade de
possibilidades de formagao, uma formagao pautada em valores mais
humanos, conscientes na construcao de um mundo mais solidario e
coletivo (CUNHA, 2010).

Se a educacao ¢ constituida em parte pela cultura, a escola se
configura como um espago sociocultural de encontro das diferencas,
assim como o espago privilegiado de cidadania. Sendo assim, a
educagdo se apresenta como uma ferramenta imprescindivel na
tarefa de incluir socialmente as pessoas, bem como, de contribuir
para o desenvolvimento da personalidade humana, promovendo e
viabilizando direitos fundamentais necessarios a promog¢ao de uma
vida digna, cooperativa, colaborativa e tolerante (PINHO et al,
2015).
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Nesta conjuntura, devemos ensinar conteudos condizentes
com a realidade historico-social vigente, e que trabalhem a partir
da articulacdo dos saberes fundamentais para a educacdo do futuro.
Dentre estes, os valores sociais, como a diversidade, o respeito mutuo,
a indiferenca, a compreensao da ética humana e a valorizagao de toda
cultura, sem exclusividade ou rejei¢do. Na busca da transformagao
da pratica pedagogica, faz-se necessario romper com o tradicional
rumo ao novo e, muitas vezes, incerto, além de “buscar novas
maneiras de pensar o presente pode nos permitir novas percepgoes,
novas compreensoes, novas concepgdes, novas cosmovisoes e, quem
sabe, novas possibilidades” (SUANNO, 2015, p. 28). Dessa forma,
a Complexidade e a Transdisciplinaridade contribuem na construgao
de um novo olhar sobre o processo de forma¢ao do conhecimento
ao religar os varios saberes e conhecimentos, ao articular saberes
empiricos e saberes tedricos-cientificos, e ao relacionar teoria e
pratica.

Suanno (2015, p. 263) ressalta que, na perspectiva complexa,
ao religarmos os saberes, evidenciamos a praxis ao mesmo tempo em
que potencializamos uma compreensdo “sistémica, organizacional
e hologramatica”. Logo, tanto o saber académico-cientifico quanto
o saber empirico-tradicional necessitam ser autoreferenciados
de forma autopoiética, a fim de construir sentido e significado na
transformagao, no conhecimento e na realidade (SUANNO, 2015).

Nesse contexto, destacamos que um processo de
ensino-aprendizagem desenvolvido a partir de um pensamento
transdisciplinar procura articular os conhecimentos, a fim de construir
uma praxis-social solida, capaz de ampliar nos individuos uma nog¢ao
autocritica, contribuindo com sua sensibilizagao social e humana,
além de imputar no individuo o comprometimento socioambiental
para com o planeta (SUANNO, 2015).

2.1. O brinquedo e a brincadeira: brincar € coisa séria

Nao ¢ segredo para ninguém que brincar ¢ uma atividade
muito prazerosa para quem brinca, promove descobertas e estimula
a imaginagdo, além disso, ela ajuda a enriquecer as relagdes
interpessoais, ampliando a sociabilidade entre os envolvidos, ou seja,
para a crianga, brincar ¢ uma coisa séria, vias de regra, a brincadeira
seja espontanea ou direcionada representa um fator preponderante
para o desenvolvimento fisico, intelectual, bem como social.
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Justamente por ser considerada coisa séria, ¢ que a brincadeira em
nosso pais ¢ garantida por meio de leis, brincar constitui um direito
previsto e assegurado pela LEI N° 8.069, DE 13 DE JULHO DE
1990, em seu Art. 16, inciso IV (ECA).

Acreditamos e defendemos a ideia de que o ensino deve
ser aberto as experiéncias culturais inerentes as atividades
corporais, orientadas por um processo de coparticipacdo mediando
o conhecimento e a realidade histdrico-cultural, respeitando a
realidade dos alunos e as competéncias do professor. Sendo assim,
as diversas praticas corporais presentes na sociedade, como as
dancas, as brincadeiras e os jogos, se apresentam como excelentes
possibilidades pedagogicas para trabalhar e para desenvolver as
nocodes historicas da cultura corporal, bem como, trabalhar o sentido
ludico e a criatividade sobre os aspectos do mundo do trabalho e
do lazer. Nesse aspecto, enfatizamos que as brincadeiras, os jogos,
assim como as dancas no contexto escolar;

O homem, historicamente, buscou perpetuar sua historia
por meio de representacdes, objetivas (vestimentas, utensilios) e
subjetivas (crencas e habitos), e ¢ nesse contexto de representacdo
cultural que surge o jogo, “o0 jogo ¢ uma inven¢do do homem, um ato
em que sua intencionalidade e curiosidade resultam num processo
criativo para modificar, imaginariamente, a realidade e o presente”
(Coletivo de Autores 1992, p. 66).

Através do jogo, podemos viver e alcangar a esséncia da
vida, assim produzir transformacdes afetivas, psicoldgicas, sociais,
espirituais e motoras. Segundo Brotto (1997), o jogo ¢ mais que uma
representacdo simbolica da vida, ao jogar, o individuo pratica direta
e indiretamente um exercicio de “coexisténcia de (re)conexao” com
a vida, pois o jogo ajuda o individuo a desenvolver os aspectos
afetivo, psicologico, social, espiritual e motor. Pontuamos, entdo,
que a utilizagdo de formas e de praticas corporais e educativas nao
convencionais, como o0 jogo e a brincadeira, no processo de ensino-
aprendizagem, pode apresentar elementos constitutivos importantes
para uma formagao ampla e complexa.

Nesse viés, trabalhar com jogos e brincadeiras, no processo
de ensino-aprendizagem, vem ao encontro com os preceitos da
Teoria da Complexidade e da Transdisciplinaridade, isso porque, ao
contrario da educag¢do tradicional, que prima por uma educagdo na
qual os alunos guardam montanhas e montanhas de conhecimento,
distribuidos na escola por disciplinas desligadas e de forma mecanica,
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assim como a complexidade e a transdisciplinaridade, o jogo e
brincadeira possuem uma leveza e uma flexibilizacdo invejavel e
deliciosa, sem perder o compromisso com o educar.

3. Relato de uma vivéncia

Estapropostadeinterven¢aoabordaojogotradicional de Peteca
na perspectiva da Complexidade, da Inter e Transdisciplinaridade, e a
sua interconexao simbolica enquanto constru¢do humana que reflete
a miscigenagdo étnica na edificagdo da cultura popular brasileira.
Buscando construir didlogos sobre a diversidade cultural-humana e,
ao mesmo tempo, alavancar a obten¢do do conhecimento em suas
multiplas valéncias. A escolha do jogo da Peteca, tido como um jogo
tradicional da cultura indigena, se d4 a partir da compreensao que
essa brincadeira traca intersecgdes simbdlicas importantes para a
discussdo dadiversidade cultural e humana. Apesar de uma linguagem
propria e peculiar, a peteca apresenta fatores sociais, econdmicos e
culturais complexos que influenciam inter e transdisciplinarmente
as relacdes estabelecidas entre a crianga e o meio social no qual esta
inserida.

Nessa perspectiva, a peteca contribuiria na aquisicdo ou
até mesmo na ampliacdo de conhecimentos disciplinares-formais
e conhecimentos informais. O jogo da peteca pode contribuir inter
e transdisciplinarmente para uma melhor compreensdo corporal,
pois ajuda a trabalhar o equilibrio, a lateralidade, a profundidade e
o deslocamento. Pode contribuir, também, para a compreensdo de
texturas, formas, peso, espessura, parabolas, forca em um contexto
matematico. Pode ainda estabelecer uma relagdo com a linguagem
quanto a sua origem fonética e escrita. Além dos elementos
culturais que aparecem através da geografia, historia, artes e da
musica. Poderiamos pensar todos esses conhecimentos trabalhados
isolados, fragmentados, entretanto, ressaltamos que, apesar de suas
especificidades, eles estdo presentes em um unico elemento: a peteca.
O que nos traz de volta a nossa vivéncia.

Nossa intervencdo comeg¢a com um questionamento: como
trabalhar a diversidade tendo como instrumento pedagogico o jogo
e a brincadeira? Dai a escolha do nosso objeto de estudo: a peteca.
Sabe-se que os indigenas possuem muitos jogos e brincadeiras,
alguns deles sdo comuns entre os varios povos espalhados pelo
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Brasil e pelo mundo, outros também sdo comuns entre 0s nado
indios, como ¢ o caso da peteca e da perna de pau. Como a cultura
indigena possui fortes interconecgdes com o folclore brasileiro,
principalmente por meio dos contos, lendas e estorias passadas de
pai para filho, a brincadeira da peteca atravessou geracdes, tornando-
se um elemento folclorico por suas caracteristicas de: anonimato,
tradicionalidade, transmissdo oral, conservacao, transformacio e
universalidade, entretanto, a peteca, ainda nos dias atuais, possui
uma boa visibilidade, acessibilidade e, principalmente, aceitagao.

Segundo informagdes disponibilizadas no site da
Confederagdo Brasileira de Peteca, ndo se sabe exatamente quando
a peteca surgiu, mas sabe-se que, desde antes do descobrimento do
Brasil, ela ja era praticada pelos povos nativos do Brasil. A palavra
Peteca é de origem Tupi, e significa — bater com a mao, ou bater e
se divertir, tradicionalmente, ¢ feita de palha e penas. Sabe-se, ainda,
que o jogo era utilizado pelos nativos como atividade esportiva
para ganho de aquecimento corporal durante o inverno, como um
instrumento de recreagdo, ¢ também como instrumento ritualistico
em festas, sua transmissdo e propagacdo se deram de forma oral,
espontanea e intergeracional.

Munidos dessas informagdes, propomos uma vivéncia as
alunas da segunda turma de Pds-graduagao em Transdisciplinaridade
e Interdisciplinaridade na Educagdo ministrado na Universidade
Estadual de Goids-Inhumas, junto a disciplina de Formacao Cultural
e Estética, ministrada por minha orientadora, Dr*. Maria Cristina
Bonette. Demos andamento em nosso trabalho, inicialmente, com
uma explanagdo em sala de aula sobre o entendimento e a conceituagdo
do objeto peteca, buscamos promover a compreensao de sua fungao
e o papel na sociedade indigena e ndo indigena, sua historia, suas
aplicacdes e sua importancia. Para entdo, posteriormente, apds
abarcarmos o valor e a ligagdo estabelecida entre o individuo e o
objeto, partirmos para a confec¢do propriamente dita da peteca. Para
ilustrar o feitio da peteca tradicional, confeccionada com palha de
milho e barbante, exibimos um breve filme em sala, o que facilitou a
apreensdo das colegas para o manuseio do material disponibilizado
para a confec¢do do brinquedo.

Nossa vivéncia foi realizada no patio da Universidade
Estadual de Goids, Campus Inhumas, com duracdo de uma hora e
meia e contou com a participacao de trinta alunas e alunos, na sua
maioria, professores das diversas areas da licenciatura. Inicialmente,
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as pessoas se mostraram curiosas, mas, a0 mesmo tempo, receosas
quanto a confeccdo da peteca, tendo em vista que a maioria nunca
havia tido contato com o objeto confeccionado da forma tradicional.
Apesar de termos dado preferéncia para a confeccdo da peteca
tradicional feita apenas com a palha do milho, disponibilizamos para
as alunas outros materiais diferentes como: corino, T.N.T, E.V.A,
penas, brita, caixas de fosforo, tesouras, barbantes e jornal, essa acao
embora simples denota o cuidado e o respeito com as particularidades
e com a capacidade de aprendizagem e desenvolvimento dos
envolvidos no processo, ou, como aponta Moraes (2015, p. 13), “em
uma sala de aula, esses niveis de percepcao e de compreensdo variam
muito, bem como os niveis de consciéncia”. Essa a¢do possibilitou
com as alunas explorarem sua criatividade e sua habilidade de forma
mais tranquila. A maioria delas preferiu trabalhar com os materiais
alternativos disponibilizados, provavelmente, devido a dificuldade
encontrada na montagem da peteca tradicional, que, apesar de
simples, necessita uma certa habilidade manual.

Durante o desenvolvimento da oficina ou vivéncia, notamos
varias reagdes, algumas de espanto, outras de ansiedade, algumas
de desinteresse, mas, em sua grande maioria, de encantamento
e felicidade em produzir e criar algo que teria a sua identidade,
seu esforco. Essas sensacdes e reagdes podem ser explicadas pela
auséncia de “consciéncia” sobre o fendmeno vivenciado. Suanno e
Silva (2016, p. 26) explicam a partir de Paul (2013) que o “nivel
de realidade” de algum fendmeno ou a forma como o individuo
compreende e lida com algo estdo relacionados com o “nivel de
percepcao” e de “pensamento” do sujeito, em contrapartida, essa
percepcao estd concomitantemente associada ao contexto ao qual o
individuo estd inserido. Nesse viés, a falta de vivéncia produz no
individuo estranhamento diante do novo ou do diferente.

Passados os estranhamentos, notamos uma grande interagao
entre as participantes. Enquanto trabalhdvamos, observamos uma
constante troca de ideias entre elas, nas a¢des mais dificeis, como o
corte do corino (material de couro sintético utilizado como base da
peteca), e a amarracdo. Percebemos a colaboragdo entre elas, durante
a atividade, a todo o momento, elas jogavam e experimentavam a
peteca para acertar o peso e a quantidade de penas necessarias para
o bom equilibrio da peteca.

Cremos, ainda, que nossa intervengdo seja considerada
uma pequena a¢do diante do complexo processo de producao
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do conhecimento formal. Apontamos um primeiro passo rumo a
construcdo de uma auto-hetero-ecoformagdo, a partir de uma tomada
de consciéncia que possibilita transformar ndo somente o individuo,
mas o induz a perceber a realidade a sua volta, bem como as urgéncias
da coletividade. Nossa vivéncia promoveu uma autoformacdo por
promover “um sistema de relacdes pessoais com diferentes pessoas,
espagos, culturas, oportunidades, sensibilidades, percepcdes”
(FINGER, 1984 apud, SUANNO e SILVA, 2016, p. 42).
Percepgao exemplificada na seguinte fala:

a confecg¢do da “Peteca” possibilita a cria¢do de
algo em que “eu” enquanto produtor me perceba
naquilo, logo, dou sentido, significado e as minhas
caracteristicas a este objeto. Deste modo, e perante
a estas prdaticas que se tem a busca da reforma do
pensamento complexo, que conduz a uma reforma
de vida, podendo despertar aspiracoes no sentido
da responsabilidade que cada um de nos tem na
constru¢do da formagdo de um cidaddo planetario
(ENTREVISTADO 8).

Nossa intervencdo foi concluida com a produg¢do de um
texto por nossas participantes, um breve relato sobre a vivéncia e
sua relagdo com uma atuagdo pedagogica transdisciplinar, pedimos
também que ambas relatassem se elas percebiam a existéncia
de uma relagdo entre cultura e formacao educacional. E como a
transdisciplinaridade dialogaria com o tema diversidade cultural
dentro de um processo de formagao?

Paranossas participantes, a cultura aparece como um elemento
importante na formacao do individuo: A cultura tem influéncia na
identidade educacional e humana apresentando-se como componente
da vida dos povos (ENTREVISTADA 4). Ou ainda, quando falamos
em cultura e forma¢do humana é algo que esta intrinsecamente
ligado, interligado, pois ndo é possivel desassocia-la. A cultura é
algo que constitui o individuo sendo responsavel pela construgdo da
sua identidade pessoal e profissional (ENTREVISTADA 5).

Essas falas reforcam o que haviamos dito, anteriormente,
que ndo ¢ possivel desvincular o individuo de sua cultura, nem
tampouco, retirar da educacdo os elementos constitutivos da
cultura humana. E ¢ nesse contexto de indissociabilidade que a
transdisciplinaridade ganha destaque, uma vez que tal perspectiva
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preconiza a compreensdo do todo, das diferencas, do contraditdrio,
do diverso. Essa compreensao fica clara em nossas entrevistas:

A Inter e a Transdisciplinaridade é uma perspectiva
que possibilita a ligacdo com a diversidade cultural
no sentido de resgatar a esséncia do ser, trazendo os
aspectos da vida do educando para o processo de
formacgao educacional, dessa forma a diversidade
cultural esta presente na existéncia do ser, fazendo
parte da sua esséncia. Dessa maneira, a cultura é
uma que contribui na constitui¢do da identidade,
perpassa por toda a formagdo tanto educacional
quanto formagdo humana, por isso é indissociavel a
vida (ENTREVISTADA 6).

13

Essa percep¢do ocorre porque “o conhecimento
transdisciplinar associa-se a dinamica da multiplicidade das
dimensdes da realidade” (Santos, 2008, p. 75). Por outro lado,
sabemos que, para mudar o pensamento de forma definitiva, faz-se
necessario modificar a pratica, ou, nas palavras de Santos (2008),
“essa mudanca atitudinal condiciona-se a mudanca epistemologica:
mudar um determinado conceito exige, por sua vez, mudangas
de outros correlacionados”. Uma pratica educativa Complexa e
Transdisciplinar deve, entdo, potencializar o trabalho coletivo, as
relagdes interpessoais, a sensibilidade, a empatia, as emogdes, a
corporeidade, em outras palavras, ¢ papel do professor que trabalha
sob a égide da transdisciplinaridade envolver o aluno na constru¢ao
do conhecimento, dando a ele significado e significancia. Fato
relatado na seguinte fala:

essas experiéncias foram muito importantes para
repensarmos as nossas atitudes e nossa prdtica
docente e nos inspiram a ter uma prdtica diferenciada
com os nossos alunos. A transdisciplinaridade
propoe essa integragdo dos conhecimentos cientificos
e a cultura popular. Melhor que ver e ouvir falar, é
vivenciar essas experiéncias! (ENTREVISTADA 2).

Acreditamos ser importante introduzir e desenvolver, junto

a pratica educativa, o estudo das especificidades do cérebro, da
mente, assim como da cultura e dos conhecimentos produzidos pelo
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homem, simultaneamente a seus processos (MORIN, 2011). Ou,
como aponta nossa entrevistada:

um profissional transdisciplinar, ¢é aquele que
reconhece que a formagdo dos individuos envolve
a sua formag¢do como ser humano, com um ser
planetario, que se reconhece como parte do meio e
por isso o respeita e o valoriza. Neste processo, deve-
se considerar a constru¢do de valores, principios e
respeitar o ritmo de cada aluno, bem como leva-los
a compreender o ritmo da natureza (esta¢des do ano,
plantas e animais) e como isso influencia o nosso
meio (ENTREVISTADA 1).

Esse raciocinio se da porque nossa entrevistada compreende
a necessidade de promover um conhecimento que seja capaz de
abarcar, a0 mesmo tempo, os problemas globais e locais, a fim de
compreender as particularidades e as especificidades neles contidas.
De forma conjunta, cabe a educagdo formal apresentar, descrever
e ensinar sobre as multiplas facetas do ser humano, assim como a
diversidade cultural existente no mundo, garantindo a preservacao, o
respeito, e visibilidade da diversidade, bem como da individualidade
dos diversos povos e culturas existentes.

Como apontam nossas entrevistadas, ¢ possivel promover
conhecimento de forma diferente, que propicia ao aluno vivéncias
além do seu repertorio e cotidiano e contribui com sua ampliagdo
de consciéncia, consequentemente, ampliando o respeito, a empatia,
0 comprometimento consigo mesmo, com O proximo € com a
sociedade. Considerando que o estranhamento se da pela falta de
vivéncia, faz-se urgente promover experiéncias significativas nos
espacos escolares, a fim de criar um espirito de coletividade.

Analises preliminares

Iniciamos nossa andlise apontando mais uma vez que a
educagdo pode e deve ser utilizada como instrumento no processo
de formacao humana. Esse posicionamento parte do pressuposto
de que a educagdo possui elementos que possibilitam uma maior
compreensdo de si enquanto individuo e, consequentemente, do
outro como seu semelhante. A visdo de mundo descrita na fala de
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nossas entrevistadas promoveria transformagdes tanto no plano
individual, quanto no plano social-coletivo.

Para tal, defendemos a necessidade de se repensar nossa
atuacdo nos diversos campos da vida, comecando pela base
que seria a formag¢do humana. Apontamos, portanto, que o uso
de praticas inovadoras, assim como a renovagdo das praticas
educativas tradicionais, comprometidas com a valorizagdo da
multiculturalidade, da diversidade humana e cultural provocam
no individuo a reelaboragdo ndo s6 de conceitos, mas também dos
valores éticos humanos. Dessa forma, defendemos e compactuamos
com a utilizacdo de uma “pratica pedagogica que busque a alteridade,
a pluralidade cultural na qual todos poderdo ser tratados mediante
suas necessidades e especificidades” (REIS e LOPES 2016, p.162).

Nesse contexto, acreditamos que nossa proposta veio ao
encontro das necessidades e das demandas apontadas anteriormente
e, a0 mesmo tempo, coaduna com os preceitos do paradigma da
Complexidade, da Interdisciplinaridade e Transdisciplinaridade,
ao propor praticas simples, como o uso da peteca para discutir a
diversidade cultural-humana, mas que representa na realidade uma
mudanca de paradigma educacional.

Ao sugerirmos tais alteragdes, estamos, na verdade,
propondo a abertura para o didlogo, estamos vislumbrando agdes
socioeducacionais pautadas pela interculturalidade, pela diversidade
humana, assim como pela pluralidade cultural-humana, a fim de
valorizar, resgatar e, sobretudo, dar visibilidade aos atores sociais,
muitas vezes escamoteados, negligenciados e esquecidos no contexto
escolar.
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O ESTUDO DA GRAFIA DOS SUBSTANTIVOS EM
XERENTE AKWE MRMEZE

Valteir Tpékru Xerente'
RESUMO

O objetivo deste estudo ¢ apresentar um resultado concreto, ou seja, a escrita
padrdo sobre o processo da grafia dos substantivos em Xerente (Akwe
Mrméze). Estaremos abordando especificamente os substantivos simples e
compostos. A metodologia adotada na pesquisa ancora-se numa abordagem
qualitativa, por meio de estudos bibliograficos, da andlise documental de
outros documentos produzidos a partir de programas e de agdes voltadas
para a educagdo escolar indigena Xerente, bem como da observagdo
direta, do cotidiano e das praticas pedagogicas Akwe&/Xerente, incluindo
dialogos com moradores, entrevistas abertas, além das oficinas de leitura e
escrita entre professores e alunos Xerente, além de outros instrumentos de
pesquisa. O motivo da importancia para a realizacao do estudo do processo
da grafia dos Substantivos em Xerente Akw& Mrméze ¢ que a maioria dos
professores indigenas Akwé Xerente continua escrevendo do seu jeito, ou
seja, sem levar em consideracdo um padrdo ortografico para a escrita da
Lingua Xerente.

PALAVRAS-CHAVE: Grafia. Lingua Xerente. Substantivos em Akw¢
Mrméze.

ABSTRACT

The purpose of this study is to present a concrete result, that is, the standard
writing on the spelling process of nouns in Xerente (Akwé Mrméze).
We will be specifically addressing simple and compound nouns. The
methodology adopted in the research is anchored in a qualitative approach,
through bibliographical studies, documentary analysis, other documents
produced from programs and actions focused on Xerente indigenous school
education, as well as direct observation, daily life and of the Akwe&/Xerente
pedagogical practices, including dialogues with residents, open interviews,

1 Licenciado no Curso de “Educagao Intercultural” (Ciéncias da Linguagem) pela
Universidade Federal de Goias e Mestrando em Letras, Ensino de Linguas e Li-
teratura pela Universidade Federal do Tocantins (UFT). Professor da Educagio
Basica. Aldeia Karéhu, TO, Brasil. E-mail: valteir.xerente@hotmail.com.
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besides the reading and writing workshops between teachers and Xerente
students, besides other research instruments. The reason for the study of
the spelling process of the Nouns in Xerente Akwé Mrméze is that the
majority of indigenous teachers Akw€ Xerente continues to write in their
own way, that is, without taking into account an orthographic pattern for
the writing of the Xerente language.

KEYWORDS: Writing. Xerente language. Nouns in Akw&€ Mrméze.

Introduciao

O presente artigo busca documentar a escrita padrdo sobre
o processo da grafia dos substantivos em Xerente (Akw€ Mrméze).
Este trabalho fornecerd ao leitor Xerente informacdes das regras
ortograficas dos substantivos simples e dos substantivos compostos
em lingua materna Akwé€ Mrméze. Tem por objetivo discutir o
sistema da escrita de nomeagao e os significados de nomes proprios,
nomes de animais, nomes de peixes e nomes de lugares do Povo
Akwe€, ou seja, concretizar ainda mais as estruturas dos nomes
tradicionais. Pretendo contribuir para fortalecer a minha cultura,
junto ao processo de ensino nas escolas indigenas Akwé.

O objetivo principal dessa pesquisa ¢ o fortalecimento da
lingua e da cultura tradicional do meu povo Akwé. Sinto-me honrado
de estar fazendo parte desse povo guerreiro. Para tanto, serdo
analisados os documentos referentes a esse processo, produzidos
principalmente pelos linguistas que documentaram a lingua materna
do povo Xerente (Akw¢€). Pensado desta forma, a coleta de dados
para a investigagdo da lingua Akwé& se baseard nas praticas de
trabalho de campo presentes na literatura linguistica: a) verificag@o
e processamento dos dados ouvidos e elicitados ainda nas escolas
e nas aldeias; b) Gravagdes, em dudio e video, CDs digitais, de
palavras, de textos narrativos sobre atividades cotidianas, de aulas
dadas por professores e alunos indigenas, de relatos de viagens,
sobre os tempos antigos, os mitos, as lendas e os rituais, como forma
de registro da ortografia dos substantivos Xerente.

Portanto, temos como meta levar essa proposta da escrita
padrdo em Akwé€ Mrméze para os professores e alunos Xerente
das escolas do povo Akwé comegarem a trabalhar a escrita padrao
Xerente com os conhecimentos voltados para a propria realidade
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sociocultural, na qual estdo inseridos. Para essa pratica, percebemos
a necessidade de um trabalho de professor indigena interligado com
a escola e com a aldeia, onde sdo ensinados os conhecimentos da
cultura Akw€ Xerente para criangas € jovens.

Por essarazdo, escolhi esse tema para trabalhar na minha linha
depesquisade mestrado “A grafia dos Substantivos em Xerente (Akwe
Mrméze)”: Uma Proposta visando ao estabelecimento de regras
ortograficas dos substantivos simples e substantivos compostos, a
fim de promover estudos sobre a grafia dos substantivos em Xerente.

1. Nomes proprios e pintura corporal Xerente

Para o Povo Akwé Xerente, 0 nome ndo representa somente o
nome, vai além do nome. Principalmente o nome masculino que traz
consigo um grande significado, o respeito, a identificagdo do individuo
na metade de cla. O nome feminino Akwe€ tem sua organizagdo um
pouco diferente dos nomes masculinos. Como por exemplo, o ritual
da nominacdo feminina ¢ mais doméstico, porque os ancidos € 0s
homens nao saem da aldeia, esse ritual ¢ realizado somente dentro da
aldeia, simbolizando na cultura as atividades domésticas, que ¢ mais
dentro da aldeia. O ritual ou cerimonia de nominagdo masculina/
amba, kwatbremi nisi ¢ fora da aldeia, indicando que a atividade
masculina ¢ mais fora da aldeia, ou seja, representa roga, caga, pesca
e outras atividades.

Por isso, os homens entram na mata e ficam acampados 14,
cantando os canticos em coletiva durante os dias que ficam dentro
da mata, ou seja, até chegar o dia e a hora da cerimonia de batismo,
que ¢ realizado no patio da aldeia, localizado no centro da aldeia.
Com isso, a importancia do nome significa muito na coletividade, na
individualidade e na sociedade envolvente, nas praticas culturais e
até mesmo no convivio cotidiano da pessoa.

Para os Akw€, cada nome possui seu significado e sua
importancia para cada individuo, por exemplo, o nome que a pessoa
tem ndo ¢ somente para indicar ou marcar a pessoa. Mas para a
introducao da festa de nominag¢ao dos meninos, costuma-se sair os
nomes Waikwadi ¢ Brupahi. O nome Waikwadi vem do peixe pacu
e Brupahi, do nome andorinha.

Além da importancia dos nomes proprios, uma das coisas que
nos levam a pensar sao os significados dos nomes, ou seja, o que eles
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representam, pois, a maioria dos nomes estd ligada com as coisas
da natureza, nas quais muitos nomes sdao de animais, de peixes, de
aves etc. Mas, o que mais nos impressiona ¢ a beleza que os nossos
nomes tém por si, ao recebermos um nome em Akwe¢, sentimos um
grande orgulho de receber um nome verdadeiro, ou seja, que nos
identifica como Akw¢€ e mostra o amor que temos por nossa cultura e
pela natureza. Na organizacao e nas distribui¢cdes de nomes proprios
masculinos, os Akwé possuem dois sistemas para serem seguidos
sem fugir da linha. Primeiro passo: os nomes sdo organizados por
metades; segundo passo: os nomes sdo agrupados por clas.

Para entendermos melhor essa organizacao social Akwé, deixo
uma explicacdo bem clara, os Xerente sao uma sociedade dualista.
O grupo todo estd dividido em duas metades interdependentes,
possuindo, cada uma delas, trés clas distintos. Todo individuo
Xerente pertence, obrigatoriamente, a uma ou a outra metade e esta
identificagdo € recebida hereditariamente por parte do pai. A pintura
clanica dos Xerente se da por parte de pai desde antigamente até
na atualidade. E assim foram montadas as figuras em formas de
pinturas corporais de seus respectivos clas, conforme descreveremos
abaixo:

A primeira pintura mostra a organizacdo da metade daqueles
que se pintam em circulos, composta por trés clas: kuzd - fogo, kbazi
— algodao e krito - mangaba.

A segunda figura mostra a organizagdo da metade daqueles
que se pintam em listras, composta por trés clas, wahiré — talo de
buriti — Isake — algo que tem listra e krdiprehi — cabe¢a vermelha.

Desenho 1- Kuza (Fogo) Desenho 2 — Kbazi Desenho 3 — Krito
(Algodao) (Mangaba)

00000
00000
Q00O
OO00O0O

elelele)
OO0

Fonte: Valci Sina (2016).
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Desenho 4 — Wahiré Desenho 5 — Tsake Desenho 6 —
(Talo) (Listra) Kraiprehi(?)

Fonte: Valci Sind (2016).

Queremos também apresentar alguns exemplos de nomes
proprios Akwé, conforme foi mencionado no texto acima, que cada
nome pertence a uma metade da pintura, ou seja, do cla.

Exemplol: Srémtowé, Kumnise e Prase - pertencem a
metade dos circulos.

00000
O0O0Q00
Q00O
QOO0

elelele)
0/0]e]®

Exemplo2: Pnikuda, Wawékruré e Romtépre - pertencem
somente a metade de listras.

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 97-104, 2018 1 0 1



Portanto, anomeacao ou doacdo de nomes nao deve ocorrer de
qualquer forma, ou seja, a pessoa ndo deve nomear o filho conforme
sua vontade propria. O filho ou o pai tem, por sua vez, a obrigacdo
de seguir a linhagem do cla de seu pai, para ndo fugir da organizagao
sociocultural de nosso Povo. A pessoa tem de conhecer os nomes da
sua metade e de seu cla, pois caso surja alguma divida na escolha
do nome do filho, ele deve procurar um ancido de seu cla ou um dos
ancidos do cla oposto da outra metade.

2. A escrita dos nomes de lugar, rios e peixe em Akwé

Com base no nosso estudo da grafia de substantivo Xerente,
mostraremos algumas defini¢cdes da descri¢do de nomes de lugares
da regido do povo Akwe&. Sdo escritos juntos todos os elementos
constituintes dos seguintes termos compostos por mais de uma
palavra:

Nomes Compostos em Xerente

Srémtowe, Prase, Krtitmdwe, Dakmanarkwa, Datopskukwa,
Wakedi, Brupahi, Sibadi, Wakrtidi etc.

a) Nomes de Peixes
Exemplos:
Tpéba, Tpékraipo, Suwaratomzdakrené, Tpékatopre etc.

b) Todos os toponimos se tornam nomes especificos de
lugares, rios etc.
Exemplos:
Nrozawi, Kripre, Kuiwdépisi, Warewdéhu, Sakrépra,
Mraiwaha, Ktékaka, Heéspohuré, Ssuiréhu, Kawawe,
Kawakmore etc.

Observaciao: Quando um toponimo formado por varias
palavras ¢ usado de modo geral, os componentes da designagao
sdo escritos isoladamente uns dos outros, por se tratar de uma
frase. Porém, quando o mesmo topdnimo se torna o nome de
um lugar especifico, esses componentes sdo escritos juntos.
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Exemplos:

Ware wdé hu  buritiraneira (lugar onde ha muitos pés
de buritirana)

Warewdéhu nome da aldeia Novo Horizonte

Héspo huré bananeiralzinho (pequeno lugar onde ha
muitos pés de banana)

Héspohuré nome da aldeia Z¢ Brito

Nrotom wdeé hu najazeiro (lugar onde ha muitos pés de najé)
Nrotomwdéhu nome da aldeia Baixao

ka wra kureré  rio de 4guas correntes e escorregadias
Kawrakureré = nome da aldeia Brejo Comprido

Kiri pre casa vermelha

Kripre nome da aldeia Salto
Ka wawé rio grande

Kawawe nome do Rio Tocantins

Quando um lugar determinado toma um toponimo
por nome e lhe acrescenta alguma qualidade ou
especificidade a mais, essa qualidade ¢ escrita
separadamente, por se tratar de uma modificagao.

Exemplo:
Ka waha ‘agua fria/ qualquer rio de agua fria’
Kawaha ‘nome do ribeirdo Agua Fria’

Reflexoes Finais

Este estudo da grafia do substantivo Xerente ¢ uma das
primeiras pesquisas que estdo sendo realizadas por um falante
nativo, ou seja, por um Akwe. Sabe-se que ndo ¢ uma tarefa facil a
de trabalhar com a escrita da lingua, principalmente quando se trata
de uma escrita padrdo. Assim, este trabalho ¢ um primeiro passo para
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nods, enquanto estudantes, seja do curso de Licenciatura Intercultural
Indigena, sejam nos Programas de Pos-Graduagdo. Acreditamos,
no entanto, na importincia desse estudo e da pesquisa da escrita
de nomes da lingua Xerente para o conhecimento e preservagao da
nossa cultura e lingua materna.

Acreditamos também que este estudo poderd auxiliar os
professores Akw€ na sua pratica diaria que estd relacionada ao
ensino da escrita e especialmente na grafia da lingua Xerente.
Portanto, estamos confiantes que este estudo poderd contribuir
muito, principalmente para aqueles que querem estudar o processo
de ensino da escrita de lingua materna Akwé, configurando um
processo de extrema importancia para a manutencdo linguistica e
cultural das tradi¢des que nos cercam desde os primdrdios de nossa
sociedade.

Referéncias

KRIEGER, Guenther Carlos. Dicionario Escolar: Xerente-Xerente; Por-
tugués-Xerente. Rio de Janeiro: Junta de Missdes Nacionais da Convengao
Batista Brasileira, 1994.

SIQUEIRA, Kénia Mara de Freitas. Aspecto do Substantivo na lingua Xe-
rente. Dissertacdo de Mestrado em Linguistica. Goidnia: UFG/Faculdade
de Letras, 2003.

MATTOS, Rinaldo de. Lingua Xerente: Como se lé e como se escreve.
Material nao publicado.

SINA, Valci. Nomes proprios masculinos e femininos do povo Akwé Xerente
e os significados dos nomes. Monografia de Aperfeicoamento/Especializacdo
em Cultura e Historia dos Povos Indigenas. Fundagao Universidade Federal
do Tocantins, 2016.

Recebido para publicagdo em abril de 2018.
Aceito para publica¢do em junho de 2018.

1 04 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 97-104, 2018



CONSTRUYENDO JUNTOS LOS PROCESOS DE
ALFABETIZACION: NUCLEO TAKINAHAKY:
UFG, BRASIL

José Guadalupe Mayo Rosado!
Maria do Socorro PImentel da Silva?

RESUMEN

La finalidad es compartir algunas de las aportaciones académicas que
se desarrollan durante el proceso de la formacion de los docentes,
entorno a la didactica del aprendizaje y de la ensefianza de la lectura y la
escritura, situacion que se genera a partir del tema contextual® “Procesos
de alfabetizacion”, en una de las etapas del curso (julio de 2017) de la
Licenciatura Intercultural de Formacion Superior Indigena, programa que
imparte la Universidad Federal de Goias (UFG), de manera particular se
pretende mostrar como los profesores-estudiantes a partir de sus saberes
culturales y de sus practicas sociales que comparten en forma grupal
construyen otros conocimientos que les permiten ampliar el abanico
pedagogico sobre la didactica de la ensenanza de la lectura y la escritura a
las nifias y a los nifios de sus escuelas (alfabetizacion y letramento).

PALABRAS CLAVES: Procesos de alfabetizacion, formacion docente,
practica docente.

ABSTRACT

1 Actualmente cursando el Doctorado en Pedagogia en el Programa de posgra-
do de la UNAM, en la ciudad de México. Profesor de educacion primaria,
en el estado de Quintana Roo, México. Ciudad de México CDMX, México.
E-mail:josemayo2003@yahoo.com.mx.

2 Doutora em Linguistica Aplicada ao Ensino de Linguas pela Pontificia
Universidade Catolica de Sao Paulo. Pés-doutorado em Linguistica pela
UNI-CAMP. Professora do Nucleo Takinahaky de Formagao Superior Indi-
gena (NTFSI) e da Pés-Graduacdo em Letras e Linguistica/UFG. Goiania,
GO,Brasil. E-mail:smariapimentel@yahoo.com.br.

3 Con el término “tema contextual” se hace referencia a los saberes, practicas,
tradiciones y cultura del escolar, situaciones que deben ser aprovechadas como
un medio y recurso de interés para propiciar el conocimiento académico.
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The purpose is to share some of the academic contributions
thatare developed during the process of teacher training, in the context
of the didactics of learning and teaching of reading and writing, a
situation that is generated from the contextual themel “Processes
of literacy”, in one of the stages of the course (July 2017) of the
Intercultural Degree of Indigenous Higher Education, a program
taught by the Federal University of Goias (UFQ), in a particular way
aims to show how teachers-students from their cultural knowledge
and social practices that they share in group form, they construct
other knowledge that allows them to broaden the pedagogical range
on the teaching of reading and writing teaching to the girls and the
children of their schools (literacy and literacy).

KEYWORDS: Literacy processes, teacher training, teaching practice.

Introduccion

Los procesos del aprendizaje y de ensefianza de la lectura
y la escritura, encaminados hacia la alfabetizacion, es un acto de
compromiso, de interés y reto, tanto para los docentes como para
los escolares, “ensefar a leer y escribir es un desafio que trasciende
ampliamente la alfabetizacion en un sentido estricto” (Lerner, 2004:
25), situacion que debe, ademads, girar con claridad, al por quéy al para
qué, entre otras premisas. El articulo comparte como los profesores
— estudiantes de diferentes pueblos originarios de Brasil, durante el
proceso de su formacion en la licenciatura, a partir del analisis de
sus practicas docentes, juntos construyen, tanto la concepcion de
la alfabetizacion, como estrategias didacticas para propiciar en los
escolares de sus escuelas, el logro de sus objetivos pedagdgicos.

Las interacciones, asi como las relaciones inter-étnicas,
la socializacion de saberes y conocimientos docentes en funcion
de la ensefianza de la lectura y escritura fueron posible mediante
situaciones dialdgicas (Mercado, 2012: 35) propiciadas por la
profesora del grupo. Teniendo en cuenta las caracteristicas que dan
bases epistemoldgicas y sustento tedrico a la estructura del programa
de la licenciatura y en lo especifico, a la practica académica mediante
la cual se desarrolla el tema contextual “Procesos de alfabetizacion”,
se hace un acercamiento a las aportaciones que distinguen a la teoria
de la complejidad, Morin (2008), asi como también se abordan
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contribuciones de autores como Davini (2016), Schon (2010), Freire
(2016, 2013, 1996), entre otros.

La participacién como un integrante mas del grupo permitio
un acercamiento mayor y confianza entre los profesores-alumnos,
situacion que se aprovechd para abordar conversaciones, que se
convirtieron en pequefios didlogos sobre la tematica. El contexto me
permitié estar como observador participante, Taylor (1996), se hizo
el registro de actividades en la bitacora, el procesamiento y analisis
de los datos, se abordan teniendo en consideracion las orientaciones
metodoldgicas que comparte tanto Tarrés (2013), Bertely (2000) y
Strauss (1967) principalmente.

1. En el camino de la alfabetizacion

La formacion de los profesores se da a través del curso de la
Licenciatura Intercultural de Formacion Superior Indigena, programa
que imparte la Universidad Federal de Goias (UFG)*, con sede en
Goiania capital del estado, en Brasil®, aunque esta licenciatura es
muy reciente en la universidad (2007), existen otras universidades
Brasileiras® que presentaron proyectos contemporaneos a la de
otros paises latinoamericanos (Bolivia 1994, Ecuador 1986, México
1984); el curso se desarrolla a través del ntcleo Takinahaky, el plan
de estudios tiene sus particularidades, ya que se desarrolla en funcion

4  El programa de la licenciatura funciona de manera independiente en com-
paracion con el resto de las licenciaturas adscritas de acuerdo a las areas de
estudios a las diversas facultades de la Universidad Federal de Goias (UFG);
a finales del afio 2016 se realiz6 el primer proceso de seleccion para ingreso
y dio inicio en el afo 2007.

5 Brasil, pais ubicado en Sudamérica, caracterizado entre otras cosas por ocupar
el quinto lugar en extension territorial y demografia poblacional, es el terri-
torio con mayor cantidad de cuerpos hidricos y espacio habitado por mas de
220 pueblos originarios® (Santos, 2006:12), esta riqueza cultural le permite
ser unico en cantidad de pueblos amerindios, pero también implica mayor re-
sponsabilidad para atender desde los diferentes servicios publicos los derechos
que cada uno de los ciudadanos demanda en un plano de igualdad.

6  En Brasil a finales de 1990 las universidades que ofrecieron programa de
licenciaturas indigenas fueron: UNEMAT Universidad Estadual de Mato
Grosso, UFR Universidad Federal de Roraima, UFMG Universidad Federal
de Minas de Gerais, entre otras.
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tres conceptos claves: la interculturalidad, la transdisciplinariedad
y la contextualidad, esta postura curricular es un llamado a las
demandas de profesores convencidos de su cultura, tradiciones y
saberes, en donde ademas, la lengua materna es uno de los pilares
para promover la herencia cultural y con ello garantizar los saberes
de los pueblos a las nuevas generaciones, sin perder la esencia de los
fines de la educacion.

Cabe sefialar que es de gran interés pedagdgico conocer
cémo el tema contextual “Proceso de alfabetizacion”, contribuye
en la formacion de los docentes, se pretende compartir como en el
desarrollo de las actividades didacticas, los profesores — estudiantes,
socializan saberes cotidianos que forman parte de su riqueza cultural
y cosmoldgica, situaciones que son encauzados pedagdgicamente al
proceso de la alfabetizacion.

En este sentido y tomando en cuenta la funcién e importancia
que tiene el aprendizaje de la lectura y la escritura en todos
los contextos sociales, pero que ademas en la actualidad existe
preocupacion e interés constante tanto por educadores e investigadores
desde diversas disciplinas por la teméatica de la alfabetizacion en los
escolares, la profesora coordinadora del tema contextual “Procesos
de alfabetizacion”, nos permite adentrarnos a la forma de cémo se
genera el ambiente académico en la formacion de los profesores.

Ensefiar a leer y escribir, no es tarea facil, es preciso estar
involucrado en conocimientos tedricos que van desde la psicologia, la
pedagogia, la didactica y su ensefianza, entre otros, asi como dominio
del arte de la docencia en nivel basico (vocacion), tener bien clara la
meta, sobre porqué y para qué, por otra parte, discriminar entre los
métodos de enseflanza para la lectura y la escritura las ventajas y las
desventajas que ofrecen, sobre estos existen una variedad, mismo
que se clasifican en dos grandes grupos los métodos sintéticos y
globales, pero para algunos profesores va mas alla de lo planteado
pues implica conocer y dominar la lengua materna de los escolares
asi como conocer sus tradiciones y costumbres, en otras palabras, ser
y estar integrado en la comunidad.

La preocupacion por comprender los procesos de aprendizaje
de la lectura y la escritura, generd en algunos paises: México,
Argentina, Espaia, Brasil, que a finales de las décadas de los 70 del
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siglo XX, iniciaran las primeras investigaciones sobre la tematica
de la lectura y la escritura, a la fecha, existen muchos estudios
e investigaciones relacionados a la psicogenésis de la escritura,
aportaciones sustentadas a partir de las teorias de Piaget, entre las
que destacan los estudios de: Ferreiro (1983, 1985, 1992...2014),
Ferreiro y Teberosky (1979), Ferreiro y Palacios (1982), Teberosky
(1985,2003), Nemirosky (1999), Soares (1998, 1989, 1986), Palacios
(1982), entre otros, mismas que coinciden en sus planteamientos y
en los procesos del aprendizaje del sujeto en funcion de la escritura,
este grupo de investigadoras desde una postura del campo de
la psicologia, sostienen (entre otras aportaciones) la idea que el
aprendizaje del sistema de la escritura y de la lectura entre las nifias
y los nifios es un proceso que corresponde a patrones cognitivos
casi similar y existen diversos factores que interfieren (ambientes
alfabetizadores), sin embargo existen pocos estudios en aquellos
contextos sociales y culturales en donde las tradiciones y los
saberes cosmologicos son factores que interfieren en el proceso de
la alfabetizacion, ejemplo de ello, son las practicas educativas que
se da en los pueblos amerindios de Brasil y paises con poblacion
originaria.

En este sentido y teniendo en consideracion que en los
procesos educativos la alfabetizacion (aprendizaje de la lectura y la
escritura) en la lengua materna, es un derecho y proposito que todo
escolar debe alcanzar, pues el aprendizaje de estos son herramientas
elementales para entender las practicas sociales comunicativas del
lenguaje escrito, por una parte y por otra, es una herramienta que se
demanda en cualquier contexto social, sin importar el lugar donde se
ubique el escolar, le permite el aprendizaje de nuevos conocimientos
académicos de los grados sucesores; por lo que se considera de
suma importancia conocer como aprenden los escolares este proceso
de alfabetizacion en funcion de la formacion de los profesores y

7  Palacios, siendo directora de la Direccion General de Educacion Especial,
preocupada por la situacion que se presentaban en muchas escuelas al tener
mucho rezago educativo en funcion de la falta de aprendizaje de la lectura y la
escritura en los escolares, junto con Emilia Ferreiro disefiaron algunas estrate-
gias pedagdgicas y con sus equipos de trabajos realizaron una serie de pruebas
en diferentes lugares de México (Distrito Federal, Monterrey y Mérida), el tra-
bajo fue laborioso pero les permitié fundamentar y proponer las primeras bases,
sus investigaciones denominadas “Analisis de las perturbaciones en el proceso
del aprendizaje de la lecto-escritura”, integrado en 5 fasciculos;
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entorno a los saberes culturales y comunitarios, en este sentido,
“Cuando hablamos del profesor nos estamos refiriendo a alguien
que se sumerge en el complejo mundo del aula para comprenderla
de forma critica y vital, implicandose afectiva y cognitivamente
en los intercambios inciertos, analizando los mensajes y redes de
interaccion, cuestionando sus propias creencias y planteamientos
proponiendo y experimentando alternativas y participando en la
reconstruccion permanente de la realidad escolar” (Schoén, 2010: 89)

En lo particular y en relacion al tema contextual “Procesos de
alfabetizacion” es de vital importancia difundir desde estos escenarios
algunas de las experiencias que comparten profesores y profesoras
entorno al aprendizaje y la ensefianza de la lectura y escritura como
un todo, desde el contexto de cada pueblo, cabe sefialar que las
acciones involucran a toda la comunidad, ademas del profesor y
de los escolares, es un proceso complejo, Morin hace referencia
sobre la complejidad “cuando no se pueden separar los componentes
diferentes que constituyen un todo (como lo econdémico, lo politico,
o sociologico, lo psicologico, lo afectivo, lo mitologico) y cuando
existe tejido interdependiente, interactivo e Inter retroactivo entre
las partes y el todo, el todo y las partes (2008: 14), en este sentido
los procesos de aprendizaje y de ensefianza de la lectura y escritura
no son acciones independientes y aisladas, sino que éstos tienen que
tener de fondo, un tema de interés y de importancia al que se tiene
que encausar pedagdgicamente, vemos entonces que los procesos
de alfabetizacion no son aislados, sino que éste es una tarea que
se tiene que construir juntos, profesor -alumno, ambiente y agente
alfabetizador.

En este sentido y con el interés de compartir una pequefia
parte de lo que contribuye al trayecto formativo de los docentes de
algunos de los grupos originarios del pais de Brasil, a groso modo se
describen actividades realizadas en la semana del trabajo de campo
del 17 al 22 de julio de 2017%, el registro de la practica docente
en la bitdcora es uno de los instrumentos que dan pauta al sustento
epistémico empirico de los profesores en su formacion profesional,
ademas de ser un testimonio que da solidez al presente trabajo, desde

8  La licenciatura se caracteriza por estar enfocada a profesores en servicios
por lo que el sistema es semipresencial, distribuida en los periodos de rece-
sos escolar o vacaciones como son: las semanas de enero a febrero y cinco
semanas de los meses que van de julio a agosto.
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esta perspectiva y como bien lo sefiala Schon (2010) reflejar el
transitar académico de los profesores por la universidad como un
espacio que contribuye en la formacion profesional de la docencia
y que les permite desenvolverse con mayor conciencia en el papel
docentes en sus comunidades, sin olvidar que “Las practicas
docentes estan integradas por un amplio abanico de capacidades
concretas relacionadas con los ejes centrales de la accion profesional,
cualquiera que sea el contexto escolar especifico en el que el docente
particularmente se desempeinie” (Davini, 2016:83).

La etnografia de aula emprendida, permitié entender, como
los profesores de los pueblos originarios de Brasil construyen juntos
su formacion docente en funcion de la tematica citada, también
me brind6 la oportunidad de conocer las estrategias didacticas que
desarrollan en sus practicas docentes, lo que permite sostener que
es un tema poco abordado por estudiosos desde el campo de la
pedagogia.

De igual manera, esta oportunidad de hacer investigacion
en el aula mediante la convivencia entre iguales, pero diferentes,
en la via de la formacion docente, permite ver las relaciones, los
saberes que se comparten y los resultados que se generan al construir
juntos nuevas estrategias didacticas sobre el aprendizaje de la
alfabetizacion, para poder comprender las practicas pedagdgicas en
las comunidades amerindias, en funcidn de estos resultados generar
ideas didacticas que permitan dar alternativas pedagdgicas que
apuntalen a democratizar la educacion en los paises étnicamente
diferenciados.

2. El objetivo

Documentar la practica docente del tema contextual “Procesos
de alfabetizacion”, para conocer como los alumnos de la Licenciatura
Intercultural de Formacion Superior Indigena construyen juntos
concepciones sobre la alfabetizacion, asi como también disefian
estrategias didacticas para la ensefianza de la lectura y la escritura.

3. Objetivos particulares
Relacionar las estrategias didacticas desarrolladas en el tema

contextual “Procesos de alfabetizacion”, y las formas de concebirlas
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por los alumnos, para comprender los procesos de formacion como
docentes de la Licenciatura en Educacion Intercultural.

Analizar de qué manera los estudiantes — profesores entiende
el proceso de alfabetizacion y lo que conlleva implicitamente el
proceso de aprendizaje y de la ensefanza.

4. Aprendizaje de la lectura y la escritura

La practica académica del tema contextual, “Procesos de
alfabetizacion” en la Licenciatura del programa de la UFG, es
parte un “curriculum” que estd en constante construccion a partir
del compromiso profesional de la profesora a su cargo, el analisis
de paradigmas pedagdgicos a la par de la realidad sociocultural y
geografica de los estudiantes que son elementos considerados como
principales para el desarrollo de la misma.

Leer y escribir son procesos complejos, también es una
necesidad predominante en casi todas las sociedades, en algunas por
ejemplo, no se puede acceder a un empleo si no se cuenta con niveles
educativos de nivel medio, y para el logro de éste, es necesario cursar
los grados escolares en la educacion basica, lo cual demanda de lo
fundamental, el dominio y desarrollo de la lectura y la escritura, de
esta manera podemos observar lo elemental y la importancia de su
aprendizaje en los escolares, son por lo tanto, “un artefacto cultural
que es preciso manejar con soltura para alcanzar el éxito social,
académico y profesional en sociedades como la nuestra, en las que el
acceso al conocimiento y la informacion estan altamente mediados
por ella”, (Rodriguez, 2017: 19). El planteamiento sefialado, es un
discurso que encaja en un gran porcentaje de sociedades modernas,
en las poblaciones que predominan ante las originarias de una
region, de un pais, pero, seran acaso las mismas necesidades y
prioridades que se generan en los nifios y en las nifias de los pueblos
originarios, el denominar comun y al que no se puede negar, es que,
es un proceso complejo, mas de fondo tiene otros fines como bien lo
sefiala Pimentel (2016, 53) “las funciones sociales del aprendizaje
de la lengua escrita tiene como finalidad... documentar saberes, (4)
fortalecer la memoria; (5) incrementar la transmision de saberes
tradicionales de una generacion a otra”, entre otros.

Ahora bien, pareciera facil aprender a leer y escribir, pero
esto es un proceso que requiere ademas de su tiempo, ambientes y
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espacios en donde se reflejen los diferentes usos de la escritura y
destinatarios, profesores que estén convencidos de la importancia
de su funcién en la ensefianza de la lectura y la escritura, amén del
dominio didactico delaensefianza, conocer la diversidad de elementos
o factores que pudieran incidir en el proceso del aprendizaje de la
nifia y del nifio, partiendo como base del conocimiento en si de las
caracteristicas de los infantes, el contexto socio cultural y geografico,
en el que esta inmerso, tener con claridad el rumbo e importancia de
la alfabetizacion, entre otros,.

En relacion a los procesos de la ensefianza de lectura y la
escritura, se puede decir que, en el devenir histérico y desarrollo de
la educacion, en ciertas sociedades han perpetuado de generacion en
generacion algunas de las didacticas de la ensefianza de la lectura
y de la escritura, sin retroceder mucho al pasado de éstas, atin son
conocidos métodos muy antiguos, como lo serian los Silabarios, con
los cuales, y por muchas pero muchas décadas han aprendido a leer y
a escribir millones de nifias y de nifios, ademas ha funcionado como
inspiracion en la construccion de otros métodos didacticos® como:
el método de mantilla, el método fonético, el método de palabras
normales, entre otros (Barbosa, 1988, Rincon, 2003, Rébsamen,
1968), que son variantes de entre ellos, pero a veces conocidos
con otros nombres; este planteamiento nos da un acercamiento a
como también se dan los momentos que permiten construir ideas
que conlleven hacia formas de ser mas accesible el aprendizaje de la
lectura y la escritura.

Un avance significativo reflejado en la concepcion de la
escritura y su enseflanza inici6 a finales de los 70’ del siglo pasado,
investigaciones de Ferreiro y Teberosky (1979) en Argentina,
Ferreiro y Palacios (1982) en México, paralelamente Teberosky
(1980) en Espana, luego Nemirosky (1984) en Argentina, permitieron
un pequefio giro entorno al sentido y la forma de concebir de la

9  Uno de los factores que generaron la creacion de la diversidad o adecuacion
de los métodos didacticos en México fueron sin duda alguna la preocu-
pacion de los profesores al enfrentarse a la diversidad cultural, contextual y
geografica ya que si bien la escuela rural mexicana tenia un plan educativo
definido y ambicioso entre las cuales la castellanizacion también era de su
interés por lo que la aplicacion o uso de algunos métodos didacticos no eran
efectivos ante la poblacion escolar indigena, lo que propiciaba la preocu-
pacion en los docentes y con ello la adaptacion o construccion de otros mét-
odos didacticos.
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escritura y la lectura, fundamentadas en las aportaciones de Piaget.
Un dato de interés es que estas investigadoras, si bien emprendieron
desde paises diferentes sus investigacion implicitamente trabajan
juntas, conforman un equipo que investigan todo lo relacionado a
la alfabetizacion, sus aportaciones han permitido a los docentes,
entre otros saberes, conocer desde sus posturas tedricas, procesos y
factores que interfieren en el aprendizaje en funcion de la lecturay de
la escritura (psicogénesis), con ello dar mas elementos pedagogicos
a la funcién docente para abordar desde estos planteamientos la
ensefianza de la escritura y la lectura.

De igual manera estas aportaciones dieron pauta a la
construccion y ajuste de nuevas definiciones y formas de comprender
los conceptos de la lectura y la escritura desde posturas tedricas casi
similares, asi por ejemplo Ferreiro plantea que la escritura “puede
ser conceptualizada de dos maneras muy diferentes y, segun sea el
modo en que se la considere, las consecuencias pedagdgicas difieren
drésticamente. La escritura como una representacion del lenguaje o
como un cddigo de transcripcion grafico de las unidades sonoras”
(1997,13).

Cabe hacer mencion que el grupo de investigadoras citadas
proceden de un mismo campo de estudio, ademds como bien lo
indica Ferreiro y Teberosky (1979, 285) “Hemos usado el marco
conceptual de la psicologia genética para elaborar nuestra hipdtesis.
Este libro es la reiterada prueba de la pertinencia y fruto de la teoria
piagetana para la comprension de los procesos de la adquisicion del
conocimiento de un dominio no estudiado por el propio Piaget”,
las aportaciones de estas autoras respecto al libro “Los sistemas de
escritura en el desarrollo del nifio” no plantea métodos didacticos
para la ensefianza de la lectura y la escritura, sin embargo a partir
de las publicaciones han generado un revuelto en los docentes,
por otro lado, la postura de este grupo de investigadoras (citadas
con anterioridad), son partidarias de la idea, que la ensefianza de
la lectura y la escritura debe partir de lo general a lo particular, en
cierto grado, estan en desacuerdo en los usos de los métodos para
la ensenanza de la lectura y la escritura, sobre todo de los llamados
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métodos de marcha sintética'®. De la misma manera opinan que se
aprende a leer leyendo y a escribir escribiendo.

Otra investigadora reconocida en Brasil por sus aportaciones
a la tematica de la alfabetizacion es la profesora Magda Soares'"”
(1998, 1989, 1986), su trayectoria en funcion de la ensefianza de la
lectura y de la escritura y como ella lo denomina aprendizaje inicial
de la lengua escrita, en su tesis principal “aprendizaje inicial de la
lengua escrita” explica la implicacién de dos procesos como son:
alfabetizacion y letramento.

El proceso de alfabetizacion es llanamente la adquisicion
del sistema de alfabeto, los pasos de como transformamos nuestro
idioma en letras y fonemas (grafias) hasta lograr dominarla, que seria
el letramento (uso de la lectura y escritura en los diversos contextos),
pero ademds de éste, implica del desenvolviendo de habilidades
de uso de la tecnologia escrita, tanto uno y para el otro es también
necesario ambientalizar los espacios (aulas escolares) con libros,
trabajos de los alumnos etc.

El letramento es por lo tanto, producir un texto con sentido y
destinatario, hacer uso de la escritura, redactar un oficio, hacer una
carta con los elementos que la caracterizan, etc.

La profesora Soares también argumenta que se aprende a
leer leyendo y a escribir escribiendo, es necesario partir de temas
reales y vivenciales de los escolares para que descubran el sentido de
los procesos de representaciones, de igual manera es indispensable
ambientalizar los espacios escolares con textos, publicaciones y

10 Inicialmente, el aprendizaje de la lectura y escritura es una cuestion mecani-
ca; se trata de adquirir la técnica de descifrado del texto. Porque la escritura
se concibe como la transcripcion grafica del lenguaje oral, como su imagen
(imagenes mas o menos fieles segun los casos particulares), leer equivale a
decodificar lo escrito en sonido... (1979, 19)

11 Possui graduacdo em Letras Neolatinas pela Universidade Federal de Minas
Gerais (1953) e doutorado em Didatica também pela Universidade Fede-
ral de Minas Gerais (1962). Atualmente é membro da Associagdo Nacional
de Pos-Graduagdo e Pesquisa em Educagdo, membro de comité assessor do
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico ¢ Tecnoldgico, consul-
tora de Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal em Nivel Superior,
conselheira da Communautée économique éuropéene, professora titular da
Universidade Federal de Minas Gerais, da Universidade Federal de Minas
Gerais. Tem experiéncia na area de Educag@o, com énfase em ensino-apren-
dizagem.
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libros. En este sentido y como lo plantea Lerner (2004), participar
en la cultura escrita supone apropiarse de una tradicién de lectura
y escritura, supone asumir una herencia cultural que involucre el
ejercicio de diversas operaciones con los textos y la puesta en accion
de conocimientos sobre las relaciones entre los textos... (25).

Se puede decir que las propuestas didacticamente estan
encaminadas a propiciar la alfabetizacion, pero no funcionan de forma
aisladas, no solo por el hecho de que los escolares tengan acceso a
los textos, se alfabeticen, sino que es necesario propiciar el interés
para que los escolares se acerquen a explorar dichos materiales, a
conocer y consultar, entonces es donde entra al escenario del docente,
su creatividad para generar las condiciones que conlleven al escolar
el acercarse a los materiales, el proceso de alfabetizacion es entonces
una tarea que se tiene que realizar en equipo, juntos alumnos —
docente, docente alumnos, pues es necesario aprovechar el interés,
el contexto y los estilos o ritmos de aprendizaje del escolar, y tener
en cuenta las areas de oportunidad, pero a su vez el escolar demanda
al profesor una atencion personalizada, propicia las condiciones para
integrarse a trabajos entre pares o en grupales.

Sin embargo y en este sentido, teniendo en cuenta que
aun en la actualidad no todos los infantes tienen acceso a libros,
folletos o publicaciones y que en muchas comunidades rurales y
marginadas tampoco existen las cantidades suficientes de ambientes
alfabetizadores (carteles, anuncios etc.) que permitan el contacto a
las letras para poder emprender las opiniones ya mencionadas, leer
leyendo, escribir escribiendo, por lo que esto permite comentar y a
la vez se coincide con lo que argumenta Toboada (1997) “existen
algunos puntos que merecen ser analizados desde la concepcion de
la lectoescritura y sus vinculos con el constructivismo de Piaget”,
ademas “por limitarse a considerar los conocimientos previos de los
y las nifias, sin motivar la activa participacion y profundizacion en la
vida cultural de sus pueblos” (2015: 16), comenta y agrega Carrillo
(2009), “en los procesos del aprendizaje de la lectura y la escritura,
no se puede generalizar las formas de ensefar, ni se pueden esperar
resultados grupales en tiempos determinados”, el aprendizaje no s6lo
se reproduce en sesiones con instrucciones especificas, es necesario
tener presente que cada niflo posee caracteristicas totalmente
diferentes en los estilos y ritmos de aprendizaje, ante la realidad
imperante en los diferentes contextos socioculturales y geograficos
de los escolares.
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Existen otras lineas de investigaciones en funcion de los
procesos de aprendizaje de la lectura y de la escritura, me refiero
a los trabajos realizados por algunos estudiosos'?'’ quienes han
reorientado y enfocados sus temas de estudios en los procesos
de la ensefianza y del aprendizaje en los escolares de los pueblos
originarios, desde sus contextos sociales culturales y cosmologicos,
compartiendo que existen estilos u formas alternas a las aportaciones
de las teorias psicoldgicas descritas con anterioridad, los resultados
de estos estudiosos permiten relacionarlas a los sustentos de la teoria
socio - cultural.

Ejemplo de ello son los trabajos de Gasché (2009), Bertely
(2008), Pimentel (2017, 2016, 2007), entre otros, tienen la intencion
de compartir formas alternas a las tradicionales e impuestas practica
docentes, en el caso particular de los dos primeros autores, los
procesos de sus investigaciones aterrizan en el conocido Método
Inductivo Intercultural, en voz de uno de sus protagonista comenta,
“vaun paso mas alld; nos exige no solo quedarnos en el conocimiento
previo del nifio, sino que nos demanda participar de la vida cultural
de la comunidad y profundizar en ella”"*'".

Como se ha planteado hasta aqui, las producciones de las
investigadoras citadas nos pueden servir de ejemplo, sobre la
importancia del trabajo en colegiado, permite enfrentar con mayor
solidez los retos y lograr con mayor facilidad los objetivos, en los
parrafos siguientes veremos que también los procesos del aprendizaje
y de la ensefianza se pueden lograr en equipo.

En esta sintonia, veremos como los estudiantes — profesores,
juntos construyen otras formas de concebir los proceso de
alfabetizacion, ademas de socializar sus estrategias didacticas, en
funcion de las experiencias de sus contextos socio - culturales, en

12 En este caso, existen publicaciones de articulos propuestos: Gashé (2008,
2009,) Podesta (2006), Bertely (2009, 2012, 2016) de igual manera, cabe
seflalar que el CIESA, unidad central (ciudad de México) emprendié un
proyecto de investigacion enfocado en el contexto intercultural del cual se
orientd en trabajos anteriores y realizados en la Amazonia peruana por Jorge
Gasché, “Método Inductivo Intercultural,” en México el equipo era coordi-
nado por Maria Bertely...

13 Este comentario se extrajo de una platica la Dra. Maria Bertely, realizada
en la ciudad de Goias, Brasil, la Dra. fue homenajeada en el III Congreso
Internacional de la REF FIAL, celebrado del 26 al 29 del mes de julio del afio
2017.
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algunas de las veces derivadas de la tradicion oral: aprendizaje y
ensefianza de los cantos, el aprendizaje y ensefianza del respecto
y cuidado hacia la naturaleza, el aprendizaje y ensefianza sobre la
vida de la fauna y la flora, el aprendizaje y ensefianza de la propia
cosmovision y las multiples manera de entrar en relacion en ella,
entre otros, situaciones que son catalogadas como tematicas, por
lo tanto, conforman actitudes, valores y habilidades que entran en
juego en el aprendizaje de los escolares en relacion a la adquisicion
de la lectoescritura'*'?, centradas a la realidad y a su contexto, son
actividades de la vida cotidiana de los escolares, por lo tanto son
motivo de desarrollarse pedagogicamente, teniendo en cuenta que
debe ser en la lengua materna.

Situacion que las investigaciones de las primeras autoras
citadas poco han abordado e involucrado en sus proyectos, en
cambio, podria decirse que el interés de Pimentel'*'®, radica en
defender la importancia de la ensenanza de la lectura y la escritura
en las lenguas indigenas, por diversos motivos, pues la ensefianza de
la lectura y de la escritura en la lengua materna va mas alla de lo que
han venido considerando algunos investigadores, asi por ejemplo,
una situacion a la que hace frente, Pimentel da Silva, es que, “las
lenguas indigenas son consideradas como lenguas de menor prestigio
social, econdomico, politico y epistémico, realidades que pone a
sus hablantes sentimientos de inferioridades... (Pimentel da Silva,
2016:52), en este sentido vemos como la profesora empoderada del
saber y de la practica docente enfrenta la defensa de los pueblos, a
través de la pedagogia, que pocos otros investigadores asumirian, y
como muy bien lo argumenta Davini “Cualquier profesion se funda
en un cuerpo de conocimientos y de algunos criterios y reglas de
accion practica. La docencia no constituye una excepcion: se apoya
en un espacio estructurado de conocimientos y criterios y estrategias
de accion que, aunque van evolucionando con el tiempo, pueden
analizarse en si mismos” (2016, 21).

14 Al respecto existen pocas investigaciones en funcidn de los procesos de los
aprendizajes y de ensefianza de la lectura y la escritura en contextos intercul-
turales (Gaiche, 2008; Bertely, 2009).

15  Se utiliza la palabra de interés, debido a que ha sido una de las caracteristicas
de profesional de la profesora que ha manifestado a lo largo de tu trayecto-
ria académica en funcion del tema contextual “Procesos de alfabetizacion”,
mismo que tiene de base y parte de la lengua materna.
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Las aportaciones de las investigadoras abordadas en los
primeros parrafos, de manera general y a groso modo, da un referente
sobre lo que juntas vienen haciendo, sustentadas en el campo de la
psicologia, en las lineas sucesivas se procura socializar el desarrollo
del tema contextual “Procesos de alfabetizacion”, y la participacion
de los profesores en su proceso de formacion docente.

Los planteamientos se generan desde posturas pedagogicas
“propias”, muy en lo particular de la profesora a cargo del desarrollo
del curso, pues ella, a partir de las experiencias y realidades de los
escolares de las diversas comunidades originarias de Brasil ha logrado
reorientar la pedagogia, manifestada a través de las actividades
académicas, que le permiten socializar desde esas realidades
contextualizadas otras concepciones del procesos del alfabetizacion,
como bien lo detalla en su programa del periodo escolar 2017, “la
alfabetizacion como un proceso mas amplio de aprendizaje de la
lectura y de la escritura. En el contexto social del nifio y su relacion
con el mundo de la escritura” ...

Como se ha mencionado, las practicas académicas convertidas
en experiencias, le permiten argumentar que “La concepcion de
alfabetizacion es un proceso ante el cual se debe tener en cuenta la
finalidad cémo coadyuvar en el desarrollo del escolar si deprenderse
los saberes de la realidad y en este sentido, las estrategias didacticas
aplicadas deben de proporcionar el desarrollo potencial del escolar
y habilidad lingiiistica” '%'4, aspecto que se debe tener como base
para la ensefianza de la lectura y de la escritura, no se puede y ni
es valido pretender la ensenanza de la lectura y la escritura desde
una imposiciéon haciendo uso de estrategias didacticas poco
comprensibles para los escolares.

Los planteamientos que Pimentel sostiene en sus practicas
académicas durante los procesos de formacion en los docentes
indigenas se han construido ademas de la realidades pedagdgicas
que le ha tocado convivir en los diversos pueblos étnicos del Brasil,
en las aportaciones tedricas en las que figuran Freire (2016, 2013,
2011, 2003, 1994) y Vigostky (1995, 1984, 1979, 1972), respecto
a la teoria sociocultural, coincide con lo que se plantea (Vigotsky,
1979) “el lenguaje escrito es un artefacto cultural que constituye un
sistema simbolico, y que representa en gran medida al lenguaje oral,

16  Parrafo tomado del programa del tema contextual “Procesos de alfabetizaci-
on” (2017), realizado por la profesora.
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otro sistema simbdlico mds primario que a su vez representa a la
realidad”.

Cabe sefalar que de los diversos textos de Vigotsky
(1995,1984,1979) se puede distinguir, la importancia de hacer pasar
a los nifios por sistemas simbolicos primarios, como el lenguaje oral,
el gesto o el dibujo, para llegar a comprender el potencial simbolico
del lenguaje escrito, “también desde esta corriente se ha resaltado
el valor de la narracion como una forma de facilitar la comprension
del mundo fisico y social a los nifios, se aboga por utilizar esta
forma de expresion como un medio para ayudarles a manifestar sus
pensamientos e ideas” Bruner (1988; 1991) citado por Rodriguez
(2017). Planteamientos que coinciden con las practicas académicas
de la profesora.

De esta manera se puede evidenciar que el tema contextual
“Procesos de alfabetizacion” impartido en el curso la licenciatura
citada y disenado por la profesora Pimentel da Silva, es el
resultado multifactorial y transdisciplinar, el cual también se ha
venido construyendo en torno a la reflexion de varios campos de
conocimientos “propios de la educacion indigena como lo es la
lingiiistica, psicolingiiistica, antropologia, entre otros '7°”, saberes
que contribuyen a la creacion de nuevas posturas en el desarrollo de
la alfabetizacion del nifio y de la nifia indigena.

La interaccion textual de la profesora con los investigadores
citados y la practica docente en diversas aldeas de los grupos étnicos
ha contribuido a un estilo propio de aprender y ensefiar los procesos
de alfabetizacion, como bien lo dice Mercado (1994), “los saberes
docentes son pluriculturales, historicos y socialmente construidos”,
en este sentido, y como se ha mencionado en parrafos arriba, la
profesora retoma y hace uso de las aportaciones pedagogicas del
pensamiento Freiriano, con la intencion demostrar que en los
procesos de alfabetizacion debe de ser “la escuela centrada en la
palabra” (Freire, 2001: 86), proceso denominado por la profesora
como “metodologia contextualizada” por lo que se deben realizar
o construir estrategias didacticas desde el interés de los escolares
pautados por los saberes y practicas comunitarias.

17  Péarrafo tomado del programa del tema contextual “Procesos de alfabetizaci-
on” (2017), realizado por la profesora.
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5. La alfabetizacion inicial en via de aprendizaje en
comunidades diversas: los pasos

En las siguientes lineas se trata de ilustrar el trabajo de campo
realizado desde la perspectiva de la etnografia escolar (Tarrés, 2013;
Rockwell, 2009; Bertely, 2000), el analisis realizado se hace desde
un corte interpretativo (Frederick en Wittrock, 1997), todo esto se
ha logrado teniendo como base la aplicacion y uso de metodologia
propias de la investigacion cualitativa orientadas y pautadas por
las aportaciones de autores diversos como: Taylor (1996), Tarrés
(2013). Se tuvo la postura de la observacion participante desde
donde se hicieron uso de instrumentos para recabar datos (diario de
campo, platicas informales), en este informe también se presentan
y se comparten imagenes fotograficas ya que la mayor parte del
tiempo de las clases se aboco6 a la elaboracion de material didactico.
El anélisis de los datos se presenta teniendo como respaldo tedrico
aportaciones de Schon (2010), Davini (2016), la intension es
reflejar escenas que evidencien estrategias que contribuyen en la
formacion de profesores reflexivo, pues se deben “estudiar las
experiencias del aprender haciendo y el arte de una buena accion
tutorial. Y debiéramos fundamentar nuestros estudios en la hipotesis
de trabajo de que ambos procesos son inteligentes y —dentro de los
limites ain por descubrir- comprensible se retoman aproximaciones
tedricas y metodoldgicas de autores diversos que en su conjunto
hacen aportaciones importantes para la construccion de nuevos
conocimientos (Schon, 2010: 29).

La etapa de investigacion de campo transcurrio a lo largo de
una semana, durante la cual se sumaron dificultades y se enfrentaron
(poco dominio del idioma portugués). Asi como se hace camino al
andar, la investigacion etnografica de aula se hace al adentrarnos
al escenario, la inquietud pedagdgica por aproximarme a €sos otros
saberes y conocimientos, en lo especifico a esas otras formas de
aprender y ensefar la lectura y la escritura, desde la lengua materna
a la par de estrategias didacticas diversas, pues formarse en las
practicas docentes es un proceso permanente, que acompana toda la
vida profesional, pero es en la formacion inicial y, sobre todo, en las
practicas de ensefianza, donde los estudiantes adquieren y desarrollan
los conocimientos fundamentales de la profesion (Davini, 2016:42).
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La informacion y datos que se presentan en este articulo
fue posible entre otras cosas, gracias a la autorizacion de acceso
al salon de clases, donde a través de la observacion participante se
realizaron los registros de una semana intensiva en que se desarrollo
el tema contextual '8¢ “Procesos de alfabetizacion” coordinado por la
profesora Maria do Socorro Pimentel da Silva. El horario establecido
es de 8:00 am a las 12:00 am y de las 14:00 horas a las 17:00
horas, tiempo en el cual se desarrollan las actividades didacticas
estructuradas mediante el programa elaborado por la profesora.

El grupo es integrado por dos generaciones (turnas) de
profesores y profesoras pertenecientes a diferentes grupos étnicos de
los estados de Goias, Mato Groso, Maranhao, Para, Tocantins (ver
mapa 1, para geo referenciar), como se describen a continuacion.

Cuadro 1 —Alumnos de la Licenciatura en Educacion Indigena (Nucleo Takinahaky,
UFG).

2004 | Abtsiré 1 1
_ Guajajara 1 1 2
_ T seretsu 1 1
_ Xerente 2 2
| Tapirapé 3 3
_ Tsuwaté 1 1
_ Karaja 2 3 5
_ Javaé 1 1
[ Tseredzawe 1 1
_ Wa’omopté 1 1
[ Dupredzamo 1 1
_ Tsoro rwe 1 1
_ Tserenhowadawe 1 1
_ Kamaiura 1 1
I Wadzatsé 1 1
_ Weree 1 1
]

_ Tsiruwe we 1 1
_ Waura 1 1
_ Xerente 2 1 3

18  Todo este material forma parte del archivo etnografico, producto del trabajo
de campo.
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_ Grupos étnico Hombres Mujeres Total
(2015 Tapirapé 1 1
] Waura ! !
L Moritu ! !
B Karaja ! !
T Kraho ! !
P Gaviao 1 1
_ Canela 1 1
B Kraho ! 1
]

Fuente: Cuadro elaborado a partir de los datos obtenidos del registro de
asistencia, julio de 2017.

El grupo es integrado por profesores y profesoras de las
generaciones 2014 y 2015 se aprecia también lo siguiente:

La presencia de profesoras'®'” son muy pocas en relacion a los
varones, también lo es muy poco la representatividad de los grupos
étnicos en relacion a los mas de 220 pueblos del Brasil, las edades
son muy contrastante ya que van desde los 23 a los 55 afios de edad,
unos datos que no se reflejan en el cuadro (pero la informacion se
obtuvo mediante los didlogos establecidos en el aula) es que no
todos son profesores frente a grupo, algunos realizan actividades
administrativas en las escuelas, existe poco dominio del segundo
idioma que es el portugués, pero existe un compromiso muy fuerte
con sus pueblos.

19  Uno de los datos obtenidos en funcion a la falta de mayor presencia de mu-
jeres como profesoras en las aldeas de las comunidades amerindias de Brasil
corresponde a supuestos como: los varones son los que tienen la responsabi-
lidad de generar la relacion con el hombre blanco para evitar posibles dis-
criminaciones, entre los pueblos tienen la idea de que la mujer es el medio
de transmision y conservacion de la lengua de la aldea, es mas facil para el
hombre movilizarse para asistir a las reuniones cuando se realizan en ciuda-
des de otros estados..... estos datos fueron proporcionados por el profesor
Canela, integrante del grupo
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6. El programa “Procesos de alfabetizacion®"'®”, su
descripcion

El programa, tiene una carga de 64 horas, estan dividas,
30 horas destinadas a las actividades tedricas y 24 horas a las
actividades practicas. Como base epistémica parte al establecer
que: La alfabetizacion como inicio de un proceso mas amplio de
aprendizaje de la lectura y la escritura. El contexto social del nifio
y sus relaciones con el mundo escrito; la adquisicion de lenguaje
escrito a partir del mundo de los nifios.

Como objetivo General establece: Posibilitar a los estudiantes
un espacio de estudio y de construccion como base epistémica, a
partir de un ambiente sociocultural y pedagdgico que propicie la
elaboracion de procesos interactivos y contextuales en relacion con
los procesos de alfabetizacion de los conocimientos indigenas. Lograr
lo senalado, lo prevé mediante el desarrollo de objetivos especificos
como: Investigar los temas de conocimientos relevantes para la
formacion sociopolitica indigena, la alfabetizacion por medio de
interacciones contextuales del mundo de los nifios y desenvolver en
estos procesos de aprendizaje a leer y escribir en su lengua materna,
Desenvolver actividades de juegos con letras, palabras y pequenos
textos, Promover actividades que retomen saberes de la oralidad.

Asimismo, el programa se sustenta al reconocer que:
estudios realizados por investigadores indigenas han construido
significativamente para comprender como es la educacion de los
nifos en las sociedades indigenas. Esa educacion se basa a partir de
formas como cada comunidad piensa y organiza la vida colectiva, asi
como la formacion de la ciudadania, que normalmente esta orientada
con ejemplos...etc. con base a esas referencias se integran los temas
a considerar que son: Ciclo de formacion de personas, Pedagogia
indigena, Palabras contextualizadas, Aprender a leer conociendo
el territorio, juegos y actividades, Jugando con letras y formando
palabras del medio ambiente.

La Metodologia a desarrollar se sustenta en contexto de los
alumnos, partiendo de la realidad, de que, la alfabetizacion de los
conocimientos indigenas reivindica la adopcion de metodologias
contextuales, las cuales permiten trabajar los conocimientos por

20 Los datos que se presentan son extraidos del programa disefiado por la pro-
fesora.
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medio de temas que forman parte de lo cotidiano de los nifios
indigenas, aprovechando todas las sabidurias que se hacen en varios
espacios comunitarios en los que ellos conviven y aprenden. A
partir de esas referencias, seran promovidas actividades de lectura
y escritura por medio de juegos, musica, es importante percibir la
escuela como un espacio para que los nifios vivan como un medio
para desenvolver los aprendizajes de alfabetizacion. Otro de
los elementos en que integran el programa es la evaluacion, para
ello considera la participacion en clases, la produccion individual
y en grupo, el desarrollo de actividades propuestas, creatividad
pedagdgica relacionada con la practica docente y el conocimiento
de estudio.

Por tltimo, cerramos este apartado sefialando que la ensenanza
es una actividad intelectual que involucra complejas situaciones y
decisiones, en donde ademads se tienen que echar a mano y poner en
practicas diversas estrategias didacticas que propicien el logro de los
aprendizajes, y a su vez, la reflexion critica en los escolares en via
de la formacion docente.

7. Desarrollo de una practica docente

La clase inicio con el pase de lista a cargo de la asistente de la
profesora (actividad que se realizo6 todos los dias de la semana que
abarco el curso y en ambas jornadas, mafiana y tarde), seguidamente
la profesora después de dar la bienvenida al curso y de mi integracion
al grupo, mostro el juego de mesa “la loteria mexicana™'"®, luego

21  Eljuego de la loteria, ampliamente difundido en México, tiene su origen en
las Ferias mexicanas durante las décadas de los 50 del siglo XIX, es un juego
de azar que consta de 54 cartas y un nimero indefinido de tarjetas llamadas
“tablas” con 16 imagenes de las cartas escogidas aleatoriamente. Cada vez
que se extraiga una carta del grupo, ésta se anuncia, suele usarse un verso
(hay muerte, que vienes a ser, si se muere mi mujer me caso con mi cufiada,
“LA MUERTE”), los participantes deben marcar esa carta en sus tablas si la
tienen. El ganador sera quien primero forme en su tabla la alineacion que se
haya especificado al inicio del juego con las cartas marcadas y grite “loteria”,
aunque la loteria se acostumbra a jugar en lugares publicos (ferias, kermeses,
festivales escolares, etc.), también es un popular pasatiempo casero, por lo
que resulta muy sencillo encontrar a la venta este juego en mercados publi-
cos, papelerias o tiendas de autoservicio. Incluso existen variantes en que las
imagenes son adaptadas en referencia a alguna ocasion especial...
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de ello, empez6 a explicar algunas normas del juego (de manera
general) georeferenciando la procedencia, la profesora solicito que
participara para compartir algunas otras caracteristicas del juego y
las reglas, mientras tanto, ella y su asistente distribuia los tableros
y pidiendo al grupo que observaran bien el contenido, agrego, “asi
como ese tipo de juego de mesa, existen otros juegos con tematicas
especificas: animales domésticos, numeros, frutas, flores, animales
acuaticos, etc... que pueden generar interés a los nifios, porque la
manera en que se juegan resultan ser divertidas”.

Continu6 diciendo, que estaria bien organizar y hacer algo
parecido como un recurso mas de los materiales didacticos para
ofertar a los escolares en la etapa del aprendizaje de la lectura y
escritura de sus comunidades, pues en el proceso de la alfabetizacion
es necesario, echar mano de muchas estrategias, para ello solicito
que se integraran en equipos de acuerdo al idioma, para hacer mas
comodo el trabajo.

La actividad docente realizada, permite argumentar lo que
indica Davini (2016, 47), “Es evidente que quienes ensefian necesitan
saber o tener un relativo dominio sobre el conocimiento, la habilidad
o experiencia que desean trasmitir. Pero conocer o poseer este saber
no es suficiente: se necesita también pensar para qué ensefiarlo, como
ensenarlo y tomar decisiones...” entre otras cosas. La profesora
sabe hacia donde dirige su ensefianza, basada de los objetivos de su
programa, encauzo al grupo a construir juntos estrategias didacticas,
desde los contextos sociales y culturales de cada profesor, con ello,
abordar el tema de la alfabetizacion y aprender como se generan los
procesos del aprendizaje.

Los estudiantes se organizaron, la profesora a través de la
asistente les proporciond material didactico (cartulinas, reglas,
tijeras, marcadores, crayolas, colores, entre otros), los equipos de
trabajo tomaron el material pertinente, dialogaron para acordar
sobre que tematica realizarian el material didactico, las normas
del juego y la finalidad, las actividades permitieron escuchar que
los maestros externaron las diferentes fuentes de conocimiento
cotidiano relacionado con las practicas culturales de sus pueblos, y
que seguramente también y como lo aborda Mercado “provenientes
de diversos contextos experimentales que ellos articulaban en torno
a sus problemas de ensefianza” (2012, 37). Al mismo tiempo la
profesora pasaba a cada equipo para saber sobre las decisiones y
acuerdos tomados por cada los grupos. (ver imagen 1).
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El texto planteado, da elementos y permite argumentar con
solidez, para anunciar que en algunas situaciones “Los estudiantes
aprenden mediante la practica de hacer o ejecutar aquello en lo que
buscan convertirse en expertos, y se les ayuda a hacerlo asi por
medio de otros practicos mas veteranos... les inician en las practicas
en las tradiciones de las practicas” (Schon, 2010: 29).

La profesora reconoce que cada profesor porta un estilo
pedagogico propio, que lo hace tinico en los procesos de la ensefianza y
del aprendizaje de la alfabetizacion (ver imagen 1), no descarta laidea
que en la formacion y desarrollo de esta habilidad y conocimiento es
determinada en parte por las situaciones diversas por la que atraviesa
la escuela, a través de los factores externos (la precarias situaciones
econdmicas, los avances y usos de la tecnologia en contraposicion
de la riqueza cultura las comunidades, considerando la relacion
hombre - naturaleza). En este sentido, es importante tener presente
que “No se puede ensefar al estudiante lo que necesita saber, pero
puede guidrsele” (Schon, 2010: 29), a tal grado que cada estudiante
vaya descubriendo a leer la direccionalidad que sefiala la brajula de
acuerdo a lo que precisa lograr.

Imagen 1 — Integracion de equipos de trabajo de acuerdo al
idioma de los integrantes del aula.

Fuente: Propia, profesores elaborando sus cartillas como
material didactico para la ensefianza de la lectura y escritura
en sus escuelas. 17 de julio de 2017, UFG, Goiania, Brasil.

Los profesores organizados en grupos poco a poco fueron
desarrollando la actividad acordada, aunque partieron del ejemplo de
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la “loteria mexicana” cada equipo tenia un disefio propio. “el alumno
tiene que ver por si mismo y a su propia manera las relaciones entre
los medios y los métodos empleados y los resultados conseguidos.
Nadie mas puede ver por ¢l, y no puede verlo simplemente porque
alguien se lo diga, aunque la forma correcta de decirlo pueda orientar
su percepcion para verlo y asi ayudarle a ver lo que necesita ver”
(Schon, 2010: 151).

Una de las caracteristicas del desarrollo de la practica
docente fue, que la profesora no establecio, ni sefialo tiempo para la
conclusion de la actividad, cada grupo trabajé a su ritmo, teniendo
en cuenta que debian concluir en un tiempo considerado®*, por
lo que tener prejucio con el tiempo, terminaron sus materiales
didacticos, fueron dos las sesiones que ocuparon en sus dos turno,
mafiana y tarde, la profesora estuvo siempre dando acompafiamiento
y preguntando sobre los las estrategias a realizar con los escolares
para la socializacion del material y el acercamiento de los escolares
al letramento (aprendizaje de la escritura y la lectura).

Imagen 2 — Elaboracion de Material didactico.

Fuente: Propia. 18, Julio de 2017, UFG, Goiania, Brasil.

22 Estaaccion permite pensar que puede ser un reflejo de la actitud que promue-
ven los profesores en sus centros escolares hacia y con sus alumnos, ademas
una de las caracteristicas de los profesores originarios de Brasil, en ciertos
aprendizajes, el tiempo no se mide, factor que en las escuelas de educacion
basica generales se aplica como disciplina, a los escolares se les presiona en
la elaboracion de sus actividades.
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En la tercera sesion, la profesora abordo el programa del
tema, haciendo énfasis en algunos puntos sobre la alfabetizacion
entre los que destaco:

En los procesos de ensefianza y del aprendizaje de la lectura
y de la escritura es necesario tener en cuenta factores que intervienen
favoreciendo en el escolar el aprendizaje, por lo cual es necesario
que se consideren prioritarios, estos son las actividades cotidianas de
cada pueblo, por lo que se deben partir de esas experiencias vividas
y de interés del escolar.

En las diversas comunidades, aunque existen estratificaciones
de edades, esto no es un factor que impida a los nifios involucrarse
en las diversas actividades comunitarias (Maybury-Lewis, 1974) por
lo que en los procesos del aprendizaje de la lectura y la escritura
(letramento) se deben considerar las acciones (ceremonias, rituales,
etc.) mas familiares como temadticas para el acercamiento a los
procesos de la alfabetizacion. Cuando los temas son de pertinencia
cultural, promueven didlogos entre las voces presentes, que rescatan
amigablemente los ausentes, vitalizando, asimismo, los saberes
milenarios” (Pimentel da Silva, 2017: 208).

En la sesion de la tarde, profesora propicio la participacion
de los alumnos a socializar algunas de las practicas cotidianas de sus
comunidades, al concluir esta fase, los profesores continuaron con
sus actividades didacticas, “las cartillas”.

Siguiendo con la tematica, el cuarto dia de sesion, la profesora
dio las instrucciones para que cada grupo pasara a socializar sus
actividades realizadas:

Imagen 3 — Socializacion de trabajos.

Fuente: Propia. 19, Julio de 2017, UFG, Goiania, Brasil.
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Al siguiente dia, al concluir las presentaciones de los trabajos
de las cartillas didacticas, la profesora propuso realizar “una sopa
de letras”, para ello pidi6 que todos los que habian realizado tarjetas
con letras, las depositaran en un solo lugar, para hacer un banco de
letras, posteriormente la profesora extern6 que ella diria las palabras
y los integrantes de grupos las formarian con las tarjetas; las palabras
fueron las siguientes: sol, luna, nube, agua, casa, arbol, paloma.

Los integrantes de cada grupo se coordinaban para formar las
palabras, ya que se tenia que seleccionar las tarjetas. La profesora
externd que, asi como cada uno de los integrantes del grupo se
involucraba a la actividad didactica, a los escolares también se les
hace interesante estos tipos de actividades, ya que se parten de los
saberes y del contexto de la nifa y del nifio. (Ver imagen 5). La
situacion didactica también permite argumentar que la concepcion
del objeto de ensefianza en funcion de los aportes lingiiisticos y la
concepcidn del sujeto que aprende a leer y escribir...es una condicion
importante para contribuir, al cambio de la propuesta didactica en se
vive en muchas de las escuelas (Lerner, 2004:64).

Imagen 5 — Formando palabras, “material didactico”.

Fuente: Propia. Julio de 2017, UFG, Goiania, Brasil.
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8. Una forma propia del proceso de alfabetizacion:
reflexiones finales

Las experiencias compartidas por los profesores que asistieron
al tema contextual “Procesos de alfabetizacion”, son testimonios que
permiten plantear que los docentes se convierten en sujetos Unicosy
verdaderos al conducir el rumbo y sentido pedagdgico de la educacion
en sus comunidades, en ellos recae una gran responsabilidad,
como lo es la alfabetizacion (la ensenanza de la lectura y escritura),
que se aborda mediante, las acciones pedagdgicas que emprenden,
mismas que determinan la seguridad y orientacion de sus pueblos,
en tanto sus acciones, en teoria y practica son coherentes con la
realidad epistemoldgica en la que interactia n, sus aportaciones son
lecciones que se deben tomar como ejemplo para ser socializadas,
pues, “Se puede aprender mucho de quienes son capaces de hacer
cosas en los contextos reales de la practica” (Davini, 2016: 20).

La convivencia pedagogica y actividades didacticas
derivadas de los encuentros, cuando se tiene un fin comin, permiten
evidenciar que los procesos para el aprendizaje y la ensefanza
de la alfabetizacion se enrique aun mas cuando se construyen
juntos, pues las participaciones en donde permitieron conocer las
experiencias de cada uno de los integrantes desde sus contextos
contribuyo a la construccion de nuevas actividades didacticas, esas
practicas docentes son un derrotero que permite ampliar el abanico
de estrategias didacticas para favorecer el aprendizaje y la ensefnanza
de la lectura y de la escritura, (la alfabetizacion).

A través de la convivencia y el desarrollo del tema contextual
“Procesos de alfabetizacion” se puede predecir que los procesos
de alfabetizacion en las nifas y nifios de los diferentes grupos
étnicos brasileiros se inician y son pautadas teniendo en cuenta las
practicas culturales de cada pueblo, la relacion con la naturaleza, la
cosmovision, en los saberes de lo cotidiano, por ejemplo: el canto,
los juegos infantiles, las narraciones (cuentos, leyendas e historias
de vida), pero ademas, las formas de abordarlas se convierten en
didacticas pedagodgicas propias, los profesores parten de ellas con
la finalidad de perpetuar y trasmitir a las nuevas generaciones la
riqueza de los saberes y de la cultura de cada pueblo para pasar de
ello al aprendizaje de la lectura y la escritura, la alfabetizacion.
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Los procesos del aprendizaje de la lectura y de la escritura no
parte del supuesto tedrico derivado de la psicogenésis de la escritura,
planteado por investigadoras citadas, en estos contextos no se da
mayor importancia al desarrollado logrado del infante respecto a los
niveles conceptuales de la escritura, lo que se le apuesta con mayor
énfasis, es al interés que van desarrollando los escolares respecto a
los temas abordados que les permitira alfabetizarse sobre la tematica,
por consiguiente, comprender la relacion y necesidad de hacer uso
de la lengua escrita y de la lectura.

Las construcciones sociales colectivas de los profesores son
desarrolladas en la dimension de la vida cotidiana ya evidencia lineas
de pensamientos proveniente de distintos &mbitos culturales de las
comunidades, lo expresado por los profesores es producto de su
pensamiento construido a partir de su cosmovision, la oportunidad
como observador participante permite externar que la trayectoria
de formacion docente también se construyen teniendo como base
el saber cotidiano sobre la ensefianza en determinados contextos
definidos como situaciones particulares, lo que da pauta a considerar
que es necesario

continuar produciendo conocimientos que permitan
resolver los multiples problemas que la ensefianza
de la lengua escrita plantea, y de hacerlo a través de
estudios cada vez mas rigurosos, de tal modo que
la didactica de la lectura y la escritura deje de ser
materia “opinable” para constituirse en un cuerpo
conocimiento de reconocida validez (Lerner, 2004,
p. 67).

Los principios didacticos, fueron evidentes mediante las
actividades didacticas realizadas por la profesora, los cuales
encauzaron los intereses de los estudiantes, los que a partir de
sus experiencias en funcién de sus contextos socioculturales se
involucraron para construir juntos otras estrategias didacticas que
los encamino a la comprensién del proceso de la alfabetizacion,
en este tenor fue evidente el logro de los objetivos establecidos en
el programa del tema, como bien lo sefiala Davini (2016, p. 48), la
necesidad de formar docentes capaces de reflexionar y de elaborar
alternativas, fortaleciendo su juicio y su papel de profesional.
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Anexo Galeria de actividades académicas

Material didatico

Fuente: Propia. Julio de 2017, UFG, Nucleo Goiania, Brasil.

Socializacion de trabajos

Fuente: Propia. Julio de 2017, Goiania, Brasil
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Fuente: Propia. Julio de 2017, Goiania, Brasil
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Fuente: Propia. Julio de 2017, Goiania, Brasil.

Socializacion de trabajos

Fuente: Propia. Julio de 2017, Goiania, Brasil.
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Socializacion de trabajos

Fuente: Propia. Julio de 2017, Goiania, Brasil.
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LA LENGUA ZAPOTECAY SU PROCESO DE
REVITALIZACION, SIERRA JUAREZ, OAXACA,
MEXICO

Arturo Ruiz Lopez!
RESUMEN

En este articulo se abordan los factores socioculturales que estan
incidiendo para la revitalizacion de la lengua zapoteca en la Sierra Juarez,
Oaxaca, México. Estos factores estan incidiendo para que se dé un cambio
paulatino en términos de actitud hacia la lengua originaria, en este caso
la lengua zapoteca. Esto ha dado lugar a una resistencia lingiiistica frente
al desplazamiento lingiiistico a partir extension del espafol en diferentes
espacios comunicativos. Se aborda también la manera en como la lengua
zapoteca esta recuperando algunas funciones comunicativas en algunos
espacios (escuela, radio, espacios publicos, iglesia etc.), dando lugar a un
proceso de revitalizacion de la misma. Asi mismo se tienen las opiniones
de los padres de familia sobre la importancia y la funcion de la lengua
originaria y del espaiol a nivel familiar y comunitario, en donde se observa
una vision clara de la funcion de cada una de estas lenguas por parte de los
usuarios. Hay resaltar que es un cambio que se da desde las comunidades,
hace falta un cambio de actitud sociolingiiistica de la sociedad en general
respecto a las lenguas originarias. Otro aspecto que se aborda es el papel
que juega la escuela en este proceso de revitalizacion, lo que ésta hace y lo
que opinan los padres de familia en cuanto al uso de la lengua originaria en
el aula y la alfabetizacion en esta lengua en contraste con el espafiol.

PALABRAS CLAVES: Bilingiiismo. Educacion. Comunicacion. Despla-
zamiento. Lengua originaria.

ABSTRACT

This article addresses the sociocultural factors that are
influencing the revitalization of the Zapotec language in the Sierra
Juarez, Oaxaca, Mexico. These factors are influencing a gradual
change in terms of attitude towards the original language, in this case

1 Profesor del Tiempo Completo del IISUABJO — Universidade Auténo-
ma Benito Juarez de Oaxaca. Cidade Oaxaca, Estado de Oaxaca, México.
E-mail: rarturol@hotmail.com.
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the Zapotec language. This has given rise to a linguistic resistance
against the linguistic displacement from the extension of Spanish in
different communicative spaces. It also addresses the way in which
the Zapotec language is recovering some communicative functions
in some spaces (school, radio, public spaces, church, etc.), giving
rise to a process of revitalization of it. The opinions of the parents on
the importance and function of the native language and Spanish at
the family and community level are also taken into account, where
a clear vision of the function of each of these languages is observed
by the users. It should be noted that it is a change that occurs from
the communities, it requires a change of sociolinguistic attitude of
society in general with respect to the original languages. Another
aspect that is addressed is the role played by the school in this process
of revitalization, what it does and what parents think about the use of
the original language in the classroom and literacy in this language
in contrast to the Spanish.

KEYWORDS: Bilingualism. Education. Communication. Displacement.
Native language.

Introduccion

En este apartado se hard una descripcion de los factores
socioculturales que consideramos han influido para detener el
desplazamiento paulatino de la lengua originaria por el espanol. A
partir de diversos trabajos de investigacion y de trabajo de campo
realizado, en un periodo amplio de manera intermitente, en algunas
comunidades de la region de la Sierra Juarez, Oaxaca, México, nos
hemos percatado que se estan generando algunas acciones que estan
deteniendo este proceso de desplazamiento.

Si bien es cierto que la escuela es una instancia que ha
contribuido desde los afios 20 del siglo pasado en este proceso,
vemos actualmente que desde la escuela se estan haciendo algunos
esfuerzos que estdn contribuyendo a la revitalizacion de la lengua
originaria. Pero también, consideramos que no es suficiente lo que
se hace desde la escuela como se vera en la presente exposicion. Hay
otros factores socioculturales que puede tener mayor repercusion o
en su caso, nos atrevemos a decir que en su conjunto pueden dar
lugar a que las lenguas originarias logren revitalizarse y ocupen un
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papel importante en la vida cotidiana y en el proceso escolar como
consecuencia.

Encontramos en los testimonios ideas y posiciones relevantes
respecto al uso y funciones de una y otra lengua, dependiendo del
espacio y del contexto es coémo valoran la importancia de cada
una. En el mismo sentido hay opiniones contrastantes respecto a la
ensenanza de estas lenguas en la escuela. Sin embargo, hace falta
desde nuestra perspectiva un mayor conocimiento, por parte de
los padres de familia, autoridades comunitarias y docentes, de la
importancia de la lengua materna (en este caso de la lengua zapoteca)
en el proceso ensefianza aprendizaje.

1. Factores socioculturales que han favorecido la lengua
zapoteca en la Sierra Juarez, Qaxaca, México

En este apartado daremos cuenta de la forma en que
consideramos se ha detenido el desplazamiento de la lengua zapoteca
en la Sierra Juarez de Oaxaca. A pesar de la tendencia hacia el
monolingiiismo en espaiol que existe en esta region, se presenta un
proceso importante en cuanto a la revaloracion de la lengua indigena,
en donde han intervenido varios factores; entre los que tenemos: a)
la escuela, b) la formacion de los docentes indigenas, c) el alfabeto
practico para la escritura de la lengua zapoteca, d) la produccion de
textos, e) la radio, f) actividades académico/culturales, g) la musica,
h) la migracion. Si bien es cierto que se trata de un proceso que se
da “desde dentro”, hace falta conocer en qué medida el “otro”, la
poblacién no indigena, estd cambiando su actitud hacia las lenguas
indigenas y hacia los hablantes de estas lenguas.

1.1. La escuela y el papel que ha jugado en la revaloracion de la

lengua indigena

Precisamente la escuela es una de las instancias que ha
favorecido el bilingiiismo, lo que ha dado lugar a un paulatino
desplazamiento de la lengua zapoteca por el castellano en las
situaciones comunicativas publicas de mayor importancia. Todo
esto es parte de un proceso general de cambio social, donde tienen
gran peso los medios de comunicacidn, los servicios publicos (la
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escuela) o privados con los que cuentan las comunidades, asi como
la poblacion emigrante.

Uno de los problemas relacionados con lo anterior tiene que
ver con la cultura escolar, de manera especifica, el uso de la lengua
indigena en el aula, debido a las diferentes actitudes de los padres de
familia y los maestros bilingiies respecto a su uso o no como lengua
de instruccion.

Son principalmente los padres de familia, quienes abogan
porque se hable el espafiol en la escuela, ya que consideran que
representa prestigio y movilidad social. Lo que se deduce de esta
posicion es que los padres de familia tratan de evitar un problema
econdmico y/o social a futuro para sus hijos, pero no reflexionan
sobre los problemas de aprendizaje que implica esta situacion de
conflicto lingiiistico, ya que afecta en los alumnos en los aspectos
pedagogico, psicologico o sociocultural en los alumnos.

Esto era lo que teniamos hasta los afios ochenta, en donde la
escuela jugo6 un papel muy importante en cuanto al desplazamiento
de la lengua indigena en los diferentes espacios comunicativos. Sin
embargo, es oportuno sefalar que hoy dia se estd dando un cambio
paulatino en cuanto a la actitud de los padres de familia, maestros y
autoridades comunitarias respecto al uso de la lengua indigena en el
proceso escolar, dado que cada vez hay una mayor aceptacion del uso
de la lengua indigena como lengua de instruccion. Aunque la escuela
no serd, la inica instancia que detendra este proceso como lo veremos
mas adelante.

La escuela comienza de una manera incipiente a utilizar
la lengua indigena, ha desarrollar contenidos étnicos, a producir
literatura indigena; en fin, inicia acciones tendientes a la revitalizacion
del zapoteco; aunque finalmente la escuela no es y no va ser la
unica instancia en donde se pueda lograr este cambio lingiiistico y
cultural.? Sin duda es importante el papel que esta jugando la escuela
en la region, y de manera particular en las comunidades en donde se
tiene el sistema de educacion indigena.

2 Se apuesta fuertemente, por ejemplo, a un proceso de alfabetizacion en len-
gua indigena, como una forma importante para revitalizar esta lengua.
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1.2. La formacion de los docentes para la educacion indigena

Otro elemento que esta presente en el cambio de actitud haciala
lengua indigena es la formacion académica de los docentes indigenas
(Cf. Mena y Ruiz, 1997). Si bien es cierto, esto no es determinante,
como no lo es ninguno de los otros factores, so6lo en su conjunto
han influido y podran seguir impactando en este proceso. El hecho
de que existan docentes formados académicamente no significa que
existan cambios sustanciales en el campo educativo, ni en cuanto
al uso de la lengua oririgiaria como lengua de instruccion. Esto lo
hemos observado en la region, hay maestros que han estudiado en la
Universidad Pedagdgica Nacional (UPN), pero no se observa ningun
cambio en su practica docente relacionado con el uso de la lengua
indigena en el proceso escolar o la recuperacion de contenidos
comunitarios, ni un cambio de la actitud ante la diversidad lingiiistica
y cultural. Por el contrario, también hemos conocido maestros que
sin tener formacion universitaria estdn desarrollando actividades a
favor de la lengua y cultura indigena dentro de su practica docente.
Deducimos entonces que uno de los problemas principales que padece
la educacion indigena se deriva de la formacion de los docentes que
prestan sus servicios en el Sistema de Educacion Indigena.

Después de la creacion del Sistema Nacional de Promotores
Culturales y Maestros Bilingiies en 1963, se realizaron varios
intentos para profesionalizar a los docentes indigenas. En Oaxaca,
siguiendo la idea integracionista se crea el Instituto de Investigacion
e Integracion Social del Estado de Oaxaca (IIISEO), el cual
tuvo vigencia de 1968 a 1976, mientras que a nivel nacional se
establecieron algunos programas de licenciatura: en el Centro de
Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social
(CIESAS), el Programa de Etnolingiistica (1979-1982 y 1983-
1987); en el Centro de Investigacion e Integracion Social (CIIS),
el Programa de Licenciatura en Ciencias Sociales (1981-83, 1984-
1987). Sin embargo, debido a problemas politicos, se le retiro el
presupuesto al CIIS y su segunda generacion fue retomada por el
CIESAS. Mas recientemente la Unidad Ajusco de la Universidad
Pedagogica Nacional, ofertd en la Ciudad de México la Licenciatura
en Educacion Indigena (LEI), a partir de 1982, en modalidad
escolarizada.

Estos programas impartidos en la modalidad escolarizada,
sirvieron para profesionalizar a los maestros de educacion indigena
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en servicio, quienes estudiaban gracias a una beca-comision.’ Pero
a partir de 1990 se establece la modalidad semiescolarizada con el
programa de Licenciatura en Educacion Preescolar y Educacion
Primaria para el Medio Indigena (LEPyLEPMI, Plan 90), en 35
unidades distribuidas en 23 estados de la Republica Mexicana.
En cada uno de estos programas escolarizados se propuso como
objetivo formar cuadros docentes especializados en aspectos
técnico-pedagogicos. Para el caso de Oaxaca, la mayoria de sus
egresados ocupan puestos administrativos dentro de la estructura del
Departamento de Educacion Indigena en el Estado, hoy Direccion
de Educacion Indigena. Sélo algunos estan en la Escuela Normal
Bilingiie e Intercultural de Oaxaca (ENBIO), y otros mas en Centro
de Desarrollo de Lenguas Indigenas de Oaxaca (CEDELIO).
Unicamente los egresados de la licenciatura semi-escolarizada de
la UPN, retornan a sus comunidades de trabajo, que de hecho nunca
abandonan, dado que permanecen en éstas durante sus periodos de
estudio, y es aqui en donde pudiera suponerse que modifican sus
actitudes hacia la lengua y cultura indigena en general y sus practicas
docentes en particular.

De los programas de nivel Superior que se han implementado
para profesionalizar al personal docente de educacién indigena,
actualmente solo estan en activo la LEI (Unidad Ajusco-UPN) y la
LEPyLEPMI, en sus modalidades escolarizada y semiescolarizada,
respectivamente; en el afio 2000 se cre6 la Escuela Normal
Bilingiie e intercultural, programa escolarizado que estd captando
a estudiantes indigenas del estado de Oaxaca. A nivel de Posgrado
tenemos el Programa de Maestria en Etnolingiiistica (CIESAS-
Meéxico), que capta no necesariamente a docentes indigenas, pero si
a hablantes de alguna lengua indigena, y el Programa de Maestria en
Sociolingiiistica de la Educacion Basica y Bilingiie (UPN-Unidad
20-a Oaxaca).

Respecto a la LEPYEPMI, en el estado de Oaxaca funciona
en tres Unidades: en la ciudad de Oaxaca, en Tuxtepec y una
mas en Ciudad Ixtepec. La Unidad 20-a Oaxaca, actualmente
tiene cinco subsedes de las siete que llegd a tener; en todas estas

3 Estas becas comision consistieron en mantener el sueldo de maestros para
que pudieran realizar sus estudios de licenciatura en los lugares sede de cada
programa.
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subsedes (Tlaxiaco, Huautla de Jiménez, Huajuapan, Cacahuatepec,
Jamiltepec) funciona la LEPyEPMI.

Una pregunta interesante respecto a los docentes que se han

formado de 1990 a la fecha seria: ;Cudl es el impacto educativo
de los maestros que egresan de las LEPyLEPMI en el estado? Es
un tema que requiere una investigacion profunda, sobre todo para
conocer la repercusion del trabajo de estos maestros en la educacion
indigena, ;como estan modificando sus practicas pedagdgicas
a partir de elementos tedricos y metodologicos que reciben?, el
tratamiento que le dan a la lengua y a la cultura indigenas, la forma
como abordan los contenidos comunitarios y extracomunitarios, etc.
Algunos comentarios en relacion a su trabajo son los siguientes:

144

Yo creo que nada mas algunos estan interesados en
poner en prdactica lo que estan aprendiendo, porque
ahi mismo hay gente que va, pero por el papel, no
van porque quieran hacer algo verdaderamente por
la gente. Porque, yo les he dicho a los maestros que
trabajen pensando en los nifios, no pensando en el
cumplimiento del director o el supervisor, jno! Sino
qué clase de gente formar... Entonces hay quienes
van a la Universidad porque hay exigencia de
presentar un documento para asegurar la plaza, y
terminan, jqué pueden hacer?, no hay interés. Yo lo
veo, porque hay gente que nos llega, nos da tristeza
que vienen de escuelas bilingiies y traen boleta para
cuarto, quinto o tercero, y nifios que no saben leer,
es una lastima. A mi, me da mucho coraje, quisiera
denunciarlos, echan a perder a los nifios, de la
zona Chinanteca, por ejemplo. Y dicen: “es que los
maestros se estan dos tres dias y se van”. La mayoria
de los nifios llegan mal, y qué hacemos, ni modos de
regresarlos (HD, Zoochina, 2003).

Ellos dicen, y si, echan rollo, cuando hacemos cursos,
pero es dificil observar como trabajan. No me ha
tocado trabajar con ellos, con los que me ha tocado,
algunos maestros si trabajan, otros no. Lazaro de por
st lo ha llevado a cabo (el uso de la lengua indigena),
si se mete un poco, ha hecho poesia en zapoteco;
pero los demds, ni porque sean o tengan otro poquito
mas de estudio... no sé, no les gusta, no entiendo si la
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preparacion influye o no. Le han entrado los maestros
mas grandes, pero los mas chavos no le entran (SH,
Zoochina, 2003).

Aqui la percepcion es que hay maestros, sobre todo los de
mas edad, que sin tener una preparacion universitaria, muestran
interés y empefio en la ensefianza de la lengua indigena, ya sea
mediante la alfabetizacion, del uso de esta lengua en el proceso
ensefnanza aprendizaje. Mientras que los jovenes, aunque tengan mas
preparacion, no se empefian en la utilizacion de la lengua indigena.

1.3. El alfabeto practico para la lengua zapoteca

La construccion de un alfabeto para la escritura de la lengua
zapoteca de la Sierra Norte, al igual que el de otras muchas lenguas
indigenas del estado de Oaxaca, ha pasado por diferentes procesos.
Existen desde propuestas individuales, hasta propuestas respaldadas
por alguna institucién, o por alguna organizacion local regional.
Una de las instituciones que ha trabajado en este tema ha sido el
Instituto Lingiiistico de Verano (ILV)*. Las comunidades de la Sierra
Juarez no son ajenas a los trabajos realizados por el ILV, el cual, al
conocer la diversidad lingiiistica de las comunidades, sus variantes
dialectales, procedieron a crear alfabetos para cada comunidad en

4 El Instituto lingiiistico de Verano (ILV) nace en México en 1936, con el be-
neplécito del Presidente Lazaro Cardenas, quien brinda apoyo a su fundador
William C. Towsend. El ILV es una asociacion civil que tiene por objetivo
el estudio cientifico de la las lenguas autoctonas de pais. Elabora y publica
en distintos idiomas diccionarios y gramaticas, materiales para promover la
lectoescritura, cuentos tradicionales y traducciones de textos biblicos. Su in-
fluencia en las comunidades indigenas a través de las sectas religiosas ha
sido bastante cuestionada por organizaciones, comunidades e investigadores
(Colegio de Etnologos y Antropélogos Sociales de México), lo que dio lugar
a su expulsion del pais en 1982, por su politica de penetracion cultural con la
excusa de realizar trabajos lingliisticos. En 1985, el titular de la arquididcesis
mexicana de Chihuahua, arzobispo Dizan Vazquez, aseverd que “la Agen-
cia Central de Inteligencia (CIA) utiliza sectas religiosas como instrumento
de penetracion ideoldgica y transculturizacion” y agregd que, entre ellas, se
encuentra el ILV, al que tildé de “ultraconservador, fanaticamente antico-
munista y aliado del militarismo estadounidense”. Actualmente el ILV sigue
trabajando en México con otra denominacion y con otros “objetivos”.
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donde se establecieron’. Otros alfabetos que se construyeron fueron:
el de la Universidad Nacional Autonoma de México (UNAM), del
lingtiista Juan José Rendon; el de la Direccion Genera de Educacion
Indigena (DGEI); el de la Asamblea de Autoridades Zapotecas y
Chinantecas de laSierra (AZACHIS), enl981; el de la Direccion
General de Culturas Populares, en 1984, entre otros alfabetos que
fueron conocidos nada mas al algunos pequefios grupos de personas,
y que no fueron consensados; por lo tanto, no era posible leer los
textos que se escribian con estos alfabetos.

Es hasta 1983 cuando surgen las Secundarias Bilingiies®
y con ellas la necesidad de integrar una asignatura a la que se
denomind “Lengua adicional”, en este caso “Lengua indigena”,
como parte del programa de estudios. Sin embargo, ésta se convirtid
en un problema que tuvieron que comenzar a resolver los directivos
de estas escuelas con un proyecto de unificacion de los alfabetos, un
alfabeto que fuera consensado y pudiera ser utilizado por un sector
mas amplio de profesores y alumnos. Entonces hubo la necesidad de
buscar el apoyo de otras instituciones, organizaciones o personas,
para trabajar en torno a un solo alfabeto. Una de las personas que
participaron activamente en este proceso y que ademas, fue directivo
del Centro de Integracion Social N° 8 de la comunidad de Zoogocho,
opino al respecto:

...tuvimos un primer acercamiento con los de Culturas
Populares, donde dijimos: “bueno, intercambiemos
ideas, es necesario unificar el alfabeto”. Entonces
convocamos a las demds organizaciones que estaban
trabajando con el alfabeto, y tuvimos la primera
reunion en Zoogocho. Empezamos a discutir, cada
quien comenzo a exponer su alfabeto, los motivos, los
cuales fueron los fundamentos para dar cierta grafia
o ciertos sonidos, cada quien dio su argumento... y
era dificil que en una reunion sacaramos el producto
... y asi seguimos teniendo reuniones. A medida que
tbamos avanzando se iba agregando mas gente para
participar. Fue cuando se vio la necesidad de formar

5  Algunos alfabetos que se elaboraron fueron de las variantes dialectales de:
Zoogocho, Yatzachi el Bajo, San Pedro Cajones, entre otros.

6  Estas secundarias no tuvieron continuidad y posteriormente fueron absorbidas
por el Sistema de Secundarias Técnicas dentro del sistema educativo estatal.
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una Coordinadora, asi se llamo: Coordinadora de la
lectoescritura. Y empezamos a trabajar, a dejarnos
tareas, escribir palabras;, y en otra reunion, a
exponerlas como las habiamos escrito, y todo eso...
(JL, Yatzachi el Bajo, 2002).

El proceso desarrollado fue muy importante, ya que
participaron personas con diferentes niveles de escolaridad,
desde personas con educacidon primaria hasta profesionistas, cuya
participacion fue sobre todo a partir de su interés por la construccion
de un alfabeto practico que sirviera a todos para escribir la lengua
zapoteca. Otro aspecto rescatable en este proceso fue la participacion
de los ancianos, autoridades comunitarias y padres de familia, asi
como la de maestros de educacion indigena de diversas comunidades
indigenas, apoyos con los cuales se logro conformar un alfabeto
practico zapoteco.

Para darle seguimiento a este trabajo se establecido una
Coordinadora para la lecto-escritura de la lengua Sa en la Sierra
Norte. Esta representacion fue la responsable de realizar diferentes
reuniones de trabajo a lo largo de 16 afios. En la altima de esas
reuniones, efectuada en la comunidad La Josefina, Ixtlan de Juarez,
se acordo incluir en el alfabeto una sexta vocal, en funcion de las
caracteristicas de la variante dialectal del Sector Rincon: /&/.

Cabe decir que en la actualidad un considerable nimero de
maestros utiliza este alfabeto para la produccion de textos, asi como
para alfabetizar a sus alumnos de Educacion Primaria. Con este hecho
se cumple con los compromisos contraidos con la Coordinadora,
segun lo manifiesta el mismo profesor entrevistado:

... pasaron como dos afos hasta que quedo un
alfabeto... hicimos un compromiso de que este
alfabeto lo usariamos todos, claro que hubo quienes
se opusieron porque ya tenian libros, porque ellos
va tenian trabajo hecho, los que no teniamos nada,
no teniamos nada que perder, porque estabamos
empezando, sin embargo, después de todo aceptaron
v empezaron también a usar el alfabeto. La primera
institucion con la que empezamos a emplear este
alfabeto fue Culturas Populares, porque ella si estaba
trabajando sobre la lengua y fuer la primera en usar
el alfabeto (JL. Yatzachi el Bajo, 2002).
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Otra institucion que utilizdé este alfabeto fue el Instituto
Nacional para la Educacion de los Adultos (INEA), con Ia
participacion de algunos integrantes de la Coordinadora, previa
autorizacion de todos los miembros de la misma. Esos materiales
recuperan las variantes dialectales de las comunidades del Sector
Zoogocho, Cajones y Villa Alta, con una metodologia de ensefianza
que combina el aprendizaje del alfabeto a partir de las grafias
que tienen mayor frecuencia de uso y por campo semantico.
Desafortunadamente Culturas Populares no le dio los créditos por
esto a la Coordinadora, lo que gener6 descontento, pues fue parte de
los compromisos contraidos para la realizacion de estos textos (SEP-
DGEI, 1993). Esta accion gener6é nuevamente desconfianza ante las
instituciones gubernamentales. Es necesario aclarar que el grupo que
constituy6 la Coordinadora fue un grupo autogestivo, que no tuvo
en ningun momento apoyo institucional, ni lo busco, fue parte de su
politica de trabajo: construir un alfabeto a partir de un interés propio,
que surgiera desde dentro de las comunidades, y que no fuera una
imposicion.

Una pregunta que esta presente en todo este proceso es: ;Qué
pasa con las variantes dialectales? En un primer momento fue un
problema enorme, dado que los maestros lo tomaban como un “buen
pretexto” para no alfabetizar en lengua indigena, argumentando que
los textos no eran acordes con las variantes dialectales de los lugares
trabajaban. Afortunadamente este problema se estd superando, y hoy
dia ya no se ve como un problema o como un obstaculo. Lo que se
estd haciendo es adaptar los materiales a las variantes dialectales de
cada comunidad. Lo que demuestra que mas que un problema era
una actitud negativa, una barrera que se imponia el propio maestro
para no utilizar el texto, para no llevar a la practica la alfabetizacion
en lengua indigena.

Si este proceso se hubiera dado de otra manera, quiza
ahora nos estariamos refiriendo a textos especificos para cada
una de las variantes’, o inclusive para cada comunidad, pues la
diversidad lingiiistica en la Sierra Norte es demasiado compleja:
de una comunidad a comunidad la diversidad dialectal es notoria,

7  En esta region hablamos de cuatro grandes variantes dialectales de la lengua
zapoteca: sector rincon, sector Villa Alta, sector Ixtlan y sector Zoogocho-
-Cajonos.
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a nivel fonético, semantico o 1éxico.® Si no se hubiese hecho asi, se
tornaria casi imposible escribir en la lengua zapoteca, ademas de
dar lugar a la segmentacion de la lengua en lugar de conseguir su
estandarizacion. Por otra parte, si bien es cierto que existen maestros
que todavia tienen una actitud negativa hacia el uso de la lengua
indigena, también es cierto que este cambio es paulatino y deben
transcurrir varios afios mas para tener un panorama distinto. Hace
falta un proceso de concientizacion de los sujetos involucrados en
este proceso, solo una parte de este trabajo se realiz6 en la década
de los noventa del siglo pasado: se efectuaron diferentes seminarios,
talleres para la ensefianza del alfabeto a los maestros de Educacion
Indigena, con el apoyo de los integrantes de la Mesa Técnica de la
Jefatura de Zonas de Supervision de Guelatao de Juarez;® También,
entre 1994-95, se logr6 el nombramiento de una persona en cada
zona escolar para darle seguimiento a los trabajos de lecto-escritura
en lengua indigena. Esto favorecidé enormemente el trabajo de
socializacion del alfabeto practico para la escritura de la lengua
zapoteca, asi como su seguimiento en cada una de las escuelas. Uno
de las personas entrevistadas, al respecto manifesto lo siguiente:

Del 84 para aca, podemos decir que en el magisterio
bilingiie (de la region) hay 80% que sabe leer y
escribir, porque anteriormente nadie sabia, y si
escribian, cada quien escribia a su manera, pero
ahorita si estan alfabetizados en zapoteco y si se
estan haciendo los trabajos. El Internado es una
de las instituciones en donde mas trabajan eso, ha
desarrollado poesia, cuadros comicos, con trabajo de
los mismos nifios, y hasta ahi veo el avance... pero,
no sé yo la Dependencia, la DGEI, no sé si le esté
dando seguimiento, mucho depende de arriba que
siga incentivando a los maestros para que lo sigan
desarrollando. (JL, Yatzachi el Bajo, 2002).

8  Por ejemplo, a nivel semantico, en Tabad dicen: Chego, rapido, en Zoochina
sees; Chalid, patio y chhi’o, Tabad y Zoochina respectivamente, son comu-
nidades que estan a una hora de distancia en autobus.

9 A nivel regional existe una Jefatura de Zonas de Supervision en Guelatao de
Juarez, que tiene bajo su administracion siete zonas escolares ubicadas en los
distritos de Ixtlan y Villa Alta. Esta tiene un equipo de apoyo académico y otro
de apoyo administrativo. El autor de este texto particip6 en los trabajos de capa-
citacion para el aprendizaje de la lecto-escritura en zapoteco de esta Jefatura.
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Y agrega, a partir de su experiencia y el contacto que tiene
con los maestros:

.... pero, yo pienso que se necesita mds apoyo todavia,
para que puedan desarrollar mas los maestros todo,
pero veo que ya no hay resistencia como en un
principio, que no aceptan, que no entienden, que no
se puede, eso ya no, ya no existe en los maestros,
cualquier maestro ya platica sobre su experiencia, ya
platica que ya lo ha hecho, que si le funciona, pero
el problema es que terminan la primaria los nifios
y ahi se quedan, eso es lo malo, entonces no hay
continuidad. (JL, Yatzachi el bajo, 2002).

Es evidente que en el nivel de Educacion Primaria se esta
retomando la lengua indigena, pero, ;qué pasard en los otros
niveles educativos? Es otra de las preocupaciones que se tienen, la
Secundaria Bilingiie desaparecid, pero hoy dia se estdn instalando
escuelas de Educacion Media Superior (bachilleratos) en la region,
y habra la necesidad de profesionistas que sepan leer y escribir en
lengua indigena, ya que dentro de su cuadro de materia esta la de
“Lengua Indigena”.

1.4. Produccion de textos

Otro elemento que es necesario mencionar es la produccion
de textos, revistas, literatura indigena, propuestas metodoldgicas,
etc.'” Estos materiales han sido generados tomando como base el
alfabeto practico de la lengua zapoteca. Trabajos realizados de
manera individual o de manera colectiva, con apoyo institucional o

10 Algunos de estos textos son: en Literatura: Molina Cruz, Mario, El arco iris
atrapado, CID-Sierra, Oaxaca, 1995; Molina Cruz, Mario (Coord.), Yi’ kube
(Fuego nuevo). Taller de lengua y tradicion zapoteca de Yalalag, Oaxaca,
México, 1998; Castellanos M., Javier, Yell chhia lhen xtilla. Zanhe xbab Sa,
Segunda edicion, Oaxaca, México, 1999; revista: CID-Sierra. GWZIO. Revis-
ta Cultural, Zapoteca, Mixe, Chinanteco, Oaxaca, México, enero-junio 1996;
propuestas metodologicas: INEA, Bzoj dilla xhon, (Libro y Cuaderno de ejer-
cicios), INEA, México, 1991; Munoz, Héctor, et al., Bene Xhon, (Guia para
alfabetizacion bilingiie y libro de trabajo), libros de Educacion Primaria, prim-
ero, segundo y tercer ciclo, CID-Sierra, Oaxaca, México, 1995.
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sin apoyo, pero con la intencion de demostrar que la lengua indigena
tiene todas las posibilidades de escribirse.

En la primera mitad de los afios setenta, la DGE a nivel
central tratd de elaborar textos para la alfabetizacion en lengua
indigena. Pero estos materiales no fueron aceptados en las escuelas,
porque el alfabeto utilizado fue hecho por un pequefio grupo de
maestros, asesorados por lingiiistas de la DGEI, y porque no hubo
una participacion directa de los maestros de campo en la elaboracion
de éste. Estos textos no impactaron en las escuelas, hubo un rechazo
porque los maestros no conocian el alfabeto, no estaban alfabetizados
en lengua zapoteca, por lo que decidieron no aplicarlos. Es hasta los
afios ochenta cuando se revierte este proceso y se empiezan a elaborar
otros textos, principalmente libros de narrativa y revistas'', a partir
de un alfabeto consensado y aceptado por un sector de poblacion de
la Sierra Juarez.

Posteriormente lo retomé la Direccion General de
Educacion Indigena, fue cuando agarro mds auge
el alfabeto, porque entonces se difundio en toda la
Sierra, entonces la DGEI, dijo: “Sabemos que ya hay
un alfabeto, queremos que nombren a las personas que
vengan a elaborar los libros para los niiios”; y ahi se
nombro al maestro Fidencio. Se fueron tres personas
de aqui a hacer el trabajo en México, ahi estuvieron
haciendo los libros, primer ciclo, segundo ciclo,
tercer ciclo. Ahorita ignoro si mandaron a hacer mas
libros, pero se sacaron con trabajos de los maestros,
con trabajos de los nifios, se hicieron talleres en
diferentes escuelas, los nifios empezaron a hacer sus
producciones, en esos libros aparecen las producciones
de los nifios... (JL, Yatzachi el Bajo, 2002).

La produccion de textos desde las comunidades ha dado
mejores resultados porque participan los sujetos involucrados en
este proceso. Esto ha sido posible gracias a que ahora se tiene un
alfabeto practico para la escritura del zapoteco. Actualmente existen
diversos textos en zapoteco; entre éstos los libros para el primer,

11 Se edito la revista GUZIO, que publica literatura indigena y diversos temas
relacionados con la Sierra Judrez tendientes a demostrar la riqueza de la len-
gua indigena zapoteca.
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segundo y tercer ciclo de Educacion Primaria, literatura indigena,
materiales didacticos de apoyo, etcétera.

Una estrategia interesante ha sido recuperar los escritos de los
propios alumnos para la estructuracion de los libros de texto. Esto
ha sido muy motivante para los alumnos y los profesores, porque
sus esfuerzos materializado en estos textos. En ese mismo sentido,
también se incluyen los textos generados en los seminarios que se
desarrollan con los propios maestros que se ven involucrados en este
proceso.

1.5. La radio bilingiie como un espacio para la reivindicacion de

las lenguas indigenas

En el rubro del rescate de la lengua indigena también podemos
mencionar a la radio. En la Sierra Norte existe una emisora de radio
que ha sido muy importante en términos de difusion de la cultura
indigena. Esta radiodifusora se conoce como “Radio Guelatao”,
que inicid sus actividades el 21 de marzo de 1990. Uno de los
objetivos de esta radio es fomentar el rescate y el fortalecimiento de
las culturas, principalmente de tres los grupos étnicos localizados
en la Sierra Norte de Oaxaca; la mixe, la zapoteca y la chinanteca.
Un objetivo més de esta emisora es “coadyuvar al mejoramiento
de las comunidades en términos de comunicacion, orientacion y
desarrollo”.

De los dos objetivos anteriores se desprende un objetivo
adicional: “Contribuir al fortalecimiento de las lenguas, costumbre
y otros medios de participacion ciudadana”?. En este sentido
la radio ha influido en la poblacion indigena, a través de sus
transmisiones en las tres lenguas indigenas que se hablan en esta
region: zapoteco, chinanteco y mixe. La transmision radiofonica es
variada: musica regional, musica clésica, cuentos, leyendas, relatos
historicos, noticias locales, regionales, nacionales e internacionales,
orientaciones juridicas, etcétera.

Estaradiodifusoraes muy aceptadaen laregion principalmente
debido a su programacion diversa y porque transmite en las tres
lenguas originarias. Sin embargo, nuestro principal entrevistado nos
menciono lo siguiente:

12 Informacioén proporcionada por uno de los locutores de Radio Guelatao.
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Es muy poco lo que hace porque todo el programa
es en espanol, el ochenta por ciento es en espanol,
lo unico que sacan son spots, nada mas, “escucha
tu radio en el numero tanto” ... y cantos de algunas
comunidades: Pero no se ve el avance, tiene anos
que repiten lo mismo, una palabrita la repiten tres
veces y es todo, no hay mas. Una vez escuché una
conversacion (en zapoteco) de un viejito con su nieto,
el abuelito estaba enseriandole el zapoteco al nifio y
repetian dos, tres palabras, pero hasta ahi nada mas.
Hay en ciertas horas, algunos programitas. Lo que
pasa es que a esa hora no tienen tiempo de escuchar,
estan trabajando, y en las noches cuando realmente
se puede escuchar, no hay programa. A las seis de
la tarde ya para su programa y es la hora que llega
la gente del campo. Solamente las amas de casa,
escuchan... (JL, Yatzachi el Bajo, 2002).

Nuestro informante menciona que hacen falta mas programas
en lengua indigena, y reconoce que si se invita a la gente para que
participe en las transmisiones. Ha sido un espacio importante,
existen horarios para la lengua originaria, asi como reflexiones sobre
la lengua y la cultura; algunos locutores hacen su transmision en las
lenguas mencionadas, lo que da lugar a la proyeccion de la lengua.
Otro de nuestros entrevistados tiene otra opinion de la importancia
que tenido la radio en este proceso de revaloracion de la lengua
indigena: “...no nos quita tiempo, no hay que sentarse para “verlo”
como la tele, se puede estar trabajando y escudando...”; y a la vez
reconoce que existe la necesidad de que los docentes tengan un
papel més activo en el proceso de produccion radiofonica: “Si, ...a
nivel Jefatura han nombrado a un maestro para que participe en la
programacion, pero no funciona, nadie demuestra interés, porque si
nos pueden dar un espacio (HD, Zoochina, 2002). Un entrevistado
mas menciona al respecto: “Yo, no sé por qué los maestros no le
han entrado, yo creo que podrian implementar un programa para
radio, pero también ellos como que no se dan a basto, porque tienen
que preparar sus clases, materiales, que reuniones, que paros, todo
eso”. (JL, Yatzachi el Bajo).
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1.6. La musica y la produccion literaria en el proceso de

revaloracion de la lengua zapoteca

La musica, cantos, cuentos, literatura indigena, etcétera,
son otros elementos que estan presentes en el proceso que hemos
senalado. Algo que parecia imposible para algunos, pero factible
para otros, es la actual produccion de cantos, rondas y cuentos en
lengua indigena. Inclusive en algunas comunidades se han producido
canciones populares en lengua indigena'’, acompafidndose de
bandas filarmonicas. Este fenomeno tuvo una repercusion muy
importante en la region, ya que esta musica era escuchada en todas
las comunidades, ya sea a través de los altavoces o a través del
radio; tanto nifios, como jovenes y adultos cantaban estas canciones
que trascendieron las fronteras por los emigrantes de la region las
pedian. Posteriormente, lo retomaron otras personas, asi como otras
comunidades. Es el caso de Santo domingo Yojovi, en donde los
integrantes de la banda Filarmonica de la comunidad interpretan
canciones en zapoteco.

Por otra parte, algunos maestros han generado sus propias
poesias, cantos y rondas para utilizarlas en el proceso escolar. Es el
caso del maestro de Yovego, quien con su grupo de nifios de educacion
primaria y la banda filarménica de su comunidad, hicieron una
grabacion de cantos y rondas infantiles en lengua zapoteca. Para los
esceépticos, los que decian que la lengua indigena solo tenia sentido
para la oralidad, y en consecuencia priorizaban el aprendizaje del
espainol, estas acciones les demostraron que si era posible usar la
lengua indigena para diferentes funciones comunicativas. Pero,
,la difusion de estos materiales y su uso en las comunidades o en
las escuelas, cudl es? Aqui es donde habria que revisar hasta donde
realmente se han convertido en un factor que esta contribuyendo en
la revaloracion de la lengua indigena.

Fue evidente el impacto que tuvieron las canciones indigenas
con banda de musica de viento, que hoy dia han perdido vigencia, ha
faltado continuidad. Ahora se escuchan, tanto estas canciones como
las canciones infantiles en lengua zapoteca, de manera aislada. Las
personas reconoce su importancia, pero también aceptan que hace

13 Con el acompafiamiento de bandas filarmonicas en algunas comunidades se
cantan canciones populares.
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falta mucho trabajo por realizar, como se puede leer en la siguiente
cita:

Hay que saber ser sensible hacia lo que le gusta a la
gente y de esa manera poder entrarle, ;no? Bueno, si
les gustan las canciones, vamos a seguir motivando
para seguir haciendo canciones de ese tipo, o lo
que mas les guste, las canciones les gustaron y todo
mundo queria una grabacion de esas, porque se oia
bonito; y lo entendiamos, a lo mejor es acercarse
hacia qué quiere la gente.

Algunos maestros lo aplican (canciones, rondas),
algunos, pero no todos. Que yo sepa ninguna escuela
lo lleva... pues yo, cuantos afios estuve en Tabad,
cuatro, nunca, alguna vez algun maestro retomaba
eso, poesias, zapoteco-espainiol, de ahi, nada...
Ese dia del curso lo cantaron (un canto infantil en
zapoteco). Es que si se puede, son los cantitos que
hay que recuperar, se puede emplear el zapoteco, los
nifios aprenden, pero no todos lo hacen... se van con
lo mas facil, el espariol (SH, Zoochina, 2003).

A pesar de las circunstancias, concluimos que ha sido
muy relevante la funcion que han tenido estas acciones para la
socializacion de la lengua indigena y la recuperacion que hacen de
su lengua materna las personas.

1.7. El uso de la lengua indigena en encuentros académicos y

socioculturales

Un aspecto mas en donde el docente de educacion indigena
ha intervenido para la revitalizacion de la lengua zapoteca es en la
organizacion de encuentros académicos o culturales. Estos consisten
en reuniones en torno a la poesia, cantos, leyendas, mondlogos,
comedias, etc., en donde participan nifios de educacion primaria. En
estas actividades también participan las autoridades municipales y
educativas de la region en calidad de evaluadores y/o organizadores.
Dichos encuentros son interesantes dado que se observa el uso que
puede tener la lengua originaria en una actividad concreta, como
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también su funcionalidad en una actividad académica. Lo que se
demuestra es la capacidad creativa de los nifios a partir de su lengua
materna, y la habilidad que han adquirido para la escritura de esta
lengua zapoteca. La participacion de los maestros, autoridades
comunitarias y padres de familia, estimula el interés de los nifios
en esa actividad, y esto de alguna forma contribuye a un cambio
de actitud hacia la lengua indigena, a partir de que se conoce mas
sobre el uso y la funcionalidad que ésta puede tener. Uno de nuestros
entrevistados que ha participado como jurado en estos encuentros
narra su experiencia de la siguiente manera:

Yo lo unico que veo son los trabajos que presentan,
pero de ahi, no lo he visto con los nifios de forma
directa (el uso de la lengua indigena)... e/ concurso
(en lengua zapoteca) que hubo en Solaga. ahi hubo
un concurso de nifios, y si sucedio algo curioso:
primero nos llamaron como jurados, y ahi ya traian
los lineamientos de como se iba calificar y dijeron...
En verdad fue sorprendente porque los nifios, en
esa ocasion hicieron un trabajo formidable, ahi un
nifio de Betaza hizo un trabajo excelente, su letra
no era muy clara pero (se) entendia lo que estaba
escribiendo. Porque leyeron su trabajo, ya no fue un
trabajo que llevaran de su escuela, sino lo hicieron
alla en el salon, en el momento, cada quien escribio
sobre cuentos, animales, a ese nifio le toco escribir
sobre su comunidad.... El escribié la problemdtica
que vive su comunidad... (JL, Yatzachi el Bajo, 2002).

Lo anterior es una muestra de lo que es posible hacer cuando
se tiene el “interés de trabajar”, como dicen los propios maestros. Esta
frase lleva mucho significado, debido a que implica no solo tener el
conocimiento sobre el campo de trabajo o la formacion académica,
sino también el deseo de realizar tareas académicas pertinentes para
los nifios, dedicar el tiempo necesario para desarrollar estrategias de
trabajo, en fin, la entrega en la labor docente. De aqui surgen nuevas
estrategias y percepciones de trabajo para seguir impulsando esta
actividad; por ejemplo, nos dicen:

...se han hecho exposiciones (en zapoteco), pero no
toda gente pasa a leerlo y (aunque)... pasen a leerlo,
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. no todos le ponen atencion; entonces, aparte de
que se va a exponer se va leer, también se van a hacer
cuadernillos para repartir, porque hay gente que esta
alfabetizada pero no tiene donde leer; el problema es
producir. (HD, Zoochina, 2003).

Otra actividad relacionada con el uso y revitalizacion de la
lengua indigena ha sido la organizacion de encuentros recreativos:
de deportes, danza, bailes regionales, actos comicos, etc. Es el caso
de los eventos culturales en donde se observa la creatividad de las
personas involucradas en este proceso. Respecto a las obras comicas
nos comentan lo siguiente:

... ya habia visto una obra de teatro de Meliton...
lo hace en zapoteco y si esta interesante y los
nifios hablan en zapoteco... son buenos actores los
chamacos en zapoteco, la gente como entiende el
zapoteco, se rie, pues también como le buscaba
algunos chistes por ahi, asi como iban actuando, la
gente se reia (SH, Zoochina, 2003).

Lo hasta aqui referido es una evidencia clara de las diferentes
actividades que se han realizado para demostrar las funciones de la
lengua indigena, ademas de reconocer toda la riqueza que encierra la
lengua indigena en términos del significado y la comprension que de
ella tienen los propios hablantes.

1.8. La poblacion emigrante y su influencia en la revaloracion de

la lengua indigena

Otro factor que consideramos debe estar presente en este
analisis es el fenomeno migratorio, pues pareciera ser que con €sta
el desplazamiento de la lengua indigena se acelerara; sin embargo,
no es asi, al menos no ocurre esto en la region de referencia. En el
caso de la Sierra Norte, la migracion estd jugando un papel muy
importante en el proceso de revitalizacion de la lengua zapoteca. No
solo los emigrantes locales/temporales tienen una actitud positiva
hacia la lengua indigena, sino también aquellos que han cruzado
la frontera o aquellos emigrantes con residencia prolongada en los
lugares de destino (Los Angeles California, EEUU, basicamente).
Inclusive se tiene conocimiento de personas que aprenden la lengua
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indigena al llegar a estos lugares. Otras personas mas, aprenden el
inglés y el zapoteco como primeras lenguas y el espafiol como una
tercera lengua. Por ello es importante considerar a esta poblacion en
este proceso.

Como podemos ver hay una serie de factores que estan
interviniendo en este proceso de revitalizacion y cambio de actitud
hacia la lengua indigena. No es so6lo a través de la escuela como
vamos a poder lograr una educacion indigena intercultural, debemos
de tener en cuenta otros elementos, porque la escuela por si misma
no lo va a conseguir, al menos en nuestro contexto.

(Como se manifiesta en la practica esto que acabamos de
mencionar? En el siguiente apartado vamos a considerar algunos
espacios comunicativos en donde la lengua indigena tiene presencia
y sus funciones comunicativas.

1.9. Espacios y funciones comunicativas de la lengua indigena

Como ya se ha referido, la lengua zapoteca, una de las
lenguas indigenas que se habla en la Sierra Norte, Oaxaca, tiende a
revitalizarse. En otro momento, en términos generales, hemos hablado
de un proceso de desplazamiento de la lengua indigena por el espaiiol,
pero para el caso particular del zapoteco de la Sierra Judrez, no
podemos afirmarlo, por el contrario, lo que observamos es que se esta
generando un proceso que permite que esta lengua recupere espacios
y funciones comunicativas que en otro momento eran exclusivos del
espafiol. Este proceso, si bien es cierto es notable, tendrd que pasar
mucho tiempo para que pueda verse con mayor claridad o que pueda
tener una presencia mas amplia (véase cuadro 1).
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Cuadro 1 — Espacios y funciones comunicativas recuperados por la lengua
indigena, 1995.

ESPACIOS FUNCIONES
e ESCUELA e DESARROLLO DE CONTENIDOS
13
«  RADIO EDUCATIVOS Y/O “LENGUA
PUENTE”

e ESPACIOS PUBLICOS )
e« INFORMACION A TRAVES DE LA

. PI}OGRAMAS RADIO
CIVICOS O ]
CULTURALES e CANTOS, POESIAS, RONDAS
e IGLESIA ¢ CANCIONES POPULARES

«  TEXTOSYREVISTAS |° SERMONES

¢« INFORMACION / CONSULTA EN
LA CLINICA O MUNICIPIO

e DISCURSOS EN PROGRAMAS
CivICOS

Fuente: Trabajo de campo en diferentes periodos en comunidades de la Sierra
Juarez, 1995-1999.

En el cuadro anterior podemos observar los espacios
comunicativos en donde la lengua indigena esta teniendo presencia.
En el contexto escolar, la cultura indigena esta presente, y empieza
a utilizarse para desarrollar contenidos educativos, en algunas
ocasiones se emplea como lengua puente (Cf. Mufioz, 1987), como
lengua para acceder al espafiol.

Los espacios publicos, en el municipio, en el centro de salud,
en la escuela, se usa la lengua indigena sin ninguna restriccion. De
igual forma tenemos que en la iglesia esta lengua se hace presente, por
ejemplo en los “sermones”, lo que da lugar a un mayor entendimiento
de lo que se dice.

En los programas civicos, anteriormente se empleaba el
espafol para decir el discurso alusivo, no obstante hoy en dia, en
eso0s espacios se empieza de manera sutil a hablar el zapoteco. Una de
las reflexiones importantes al respecto es que las lenguas indigenas
pueden perdurar no necesariamente a partir de su escritura, sino a
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partir de su uso en diferentes situaciones comunicativas. En este
sentido se hace necesario crear conciencia en los sujetos, de tal suerte
que se haga uso de la lengua indigena en las reuniones comunitarias,
en los tequios (trabajo colectivo), en la relacion intra e interfamiliar,
en las comunidades en donde el espafiol es utilizado como lengua
de interaccion. Otro de nuestros entrevistados, que forma parte del
cabildo municipal de su localidad expreso lo siguiente:

Pero ahora la gente de aqui de mi pueblo, como ya
estoy aca muchos ya me hablan zapoteco ahora,
cuando recién regresé me hablaban puro espaniol,
pero ahora hasta con los muchachos con quienes
no hablaba yo (zapoteco) y ahora que estamos en
el municipio al hablar con el Presidente y con los
otros regidores que hablan zapoteco, en una reunion
tenemos que hablar en zapoteco, en ese momento es
cuando ya nos dirigimos en zapoteco con el otro y con
el secretario que es mas joven (MC , Solaga, 1999).

2.Lalengua indigena en el Ambito familiar-comunitario

y en el aula

2.1. La lengua indigena y su perspectiva

Enlaactualidad, la gran mayoria de la poblacion indigena en el
estado de Oaxaca se caracteriza por tener algiin grado de bilingiiismo
(desde un nivel incipiente hasta un bilingiiismo coordinado), esto
como resultado del contacto con el mundo hispanohablante, ya sea
a través de las instituciones publicas o privadas, los servicios, los
medios masivos de comunicacion, o la migracion. Pero, habria que
destacar la funcion que ha tenido la escuela en este proceso, en donde
impera la premisa de que quien aprende la lengua dominante tiene
mayores éxitos académicos, y en consecuencia mayores posibilidades
de movilidad social, hecho por cierto bastante cuestionado en la
actualidad. Aunado a esto tenemos las presiones de los padres de
familia, quienes influenciados por la ideologia dominante, piden que
se les ensefie a sus hijos la lengua de “prestigio” (el espanol), debido
a las expectativas ya sefaladas.
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Sin embargo, en varias comunidades de la region, a nivel
familiar la lengua de mayor uso es la lengua indigena, es la lengua
de interaccion cotidiana, es la que aprenden la mayoria de los nifos,
es la que utilizan para comunicarse con los padres, con los abuelos,
con los vecinos. Esto es evidente y asi lo manifestaron la mayoria
de los entrevistados, sobre todo en las comunidades como Yojovi,
Yahuio, Guiloxi y Yaganiza. Desde luego que en algunas familias
de estas comunidades hay padres que hablan fluidamente el espafiol
y hacen todo lo posible por ensefiar esta lengua a sus hijos; otros
padres, quienes poseen un espafiol incipiente no logran los mismos
resultados. En el caso de Solaga, la situacion es un tanto diferente,
es una comunidad con un indice de bilingiiismo mas alto; por lo
tanto, hay mas familias que emplean el espafiol en las interacciones
familiares. A pesar de esto, se presentan diferentes situaciones
comunicativas en estas comunidades, como los siguientes ejemplos:

... Si, les corrijo porque como les ensefio puro espafiol
y sumama también les habla puro espaiiol, y entonces
ellas fallan pues porque no saben muy bien hablar,
entonces muchas cosas les fallan. Pero ya al salir de la
escuela y jugar con sus compafieritos ya les ensefan,
pero no pueden pronunciarlo muy bien porque estan
acostumbradas a que les hablamos puro zapoteco. Yo
les corrijo y les digo, esto es, ... esto se dice asi, esto
se llama asi, tal parte se llama asi (en espariol) (DM,
Yojovi, 1999).

Pues casi la mayoria estd hablando puro zapoteco,
como cuatro o cinco casas donde les hablan a sus
hijos puro espaiiol, pero los nifios son los que si
llegan platicando y no olvidan el zapoteco, pero sus
padres y madres les hablan espaiiol, como cuatro
casas estan acostumbrados a hablar puro espaiiol
(OA, Yaganiza, 2000).

Otro aspecto que merece mencionarse es el hecho de que hay
familias en donde uno de los padres es monolingiie en espafiol, o
habla una lengua indigena diferente a la de la comunidad, entonces
la familia tiene la necesidad de hablar el espafiol como lengua de
interaccion, de comunicacion. Aquellos padres que han vivido en
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la ciudad y regresan a vivir en sus comunidades, consideran una
ventaja que sus hijos puedan ser bilingiies.

... pues ahorita mi hija que tengo acd, es una nada
madas, porque las otras nacieron en la Ciudad de
Meéxico. Yo radiqué un tiempo en la Ciudad de
Meéxico, estuve once aros alld, entonces, ya de
ahi nos venimos porque mis padres quisieron que
llegaramos aca... entonces ya trajimos a dos ninas,
pues ellas ya hablaban espariol, pues, para hablarles
zapoteco, pues ellas no entendian, entonces nosotros
les seguimos hablando espariol. La que nacio aqui
es la que si esta hablando muy bien el zapoteco y
espariiol, ahora estda en quinto ano. Entiende muy
bien el espariol y el zapoteco tambien, ya lo esta
escribiendo (DM, Yojovi, 1999).

A nivel comunitario esta situacion es mas diversa, depende
del lugar en donde se esté o con quién se dialogue; alli los espacios
comunicativos influyen de alguna manera la lengua que se ha de
utilizar. En latiendas, en la calle, en la casa municipal, o entre vecinos,
la lengua mas utilizada es el zapoteco, nada mas se habla espaiol
cuando la interaccion es con alguien ajeno a la comunidad o con
personas que trabajan en las instituciones publicas. Normalmente se
habla en espafiol con los maestros, por ejemplo. También se escuchan
cambios de codigos o la mezcla del zapoteco y el espanol, ademas
de préstamos, aunque esto ultimo, como se dijo, no es bien visto.
Uno de nuestros entrevistados al respecto coment6 lo siguiente:

Por ejemplo, yo he escuchado del secre (secretario)
que dice: ‘“cherha autoridad municipal”, entonces,
este, “autoridad municipal” o sea es espaiiol, lo que
estd hablando y a la vez zapoteco, pues esta hablando
las dos cosas, porque autoridad municipal tiene su
nombre, jno?, en zapoteco y no lo dijo en zapoteco...
(DM Yojovi, 1999).

Lo anterior es muy frecuente sobre todo al anunciar por los
altavoces de la comunidad, es aqui donde es posible darse cuenta
de esta situacion, que si bien algunas personas consideran que se
trata de una forma “elegante” de hablar, otras la rechazan, porque
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consideran que deteriora el habla y apelan por una manera correcta
de hablar la lengua zapoteca, sin préstamos y sin mezclas.

...el que vive aqui dice: hay que hablar puro zapoteco,
no revuelvan el espaniol, como el secretario de aca de
Tabada... se oye cerca el aparato (altavoz) de Tabaa
cuando hacen un anuncio. Ahi revuelven el zapoteco,
casi una mitad de zapoteco y la mitad de espaiiol
hablan cuando “hablan zapoteco”. (DM, Yojovi,
1999).

Este modo de hablar el zapoteco, con préstamos del espaiiol,
también se observa en los espacios escolares, debido al proceso de
castellanizacion incipiente que se inicia desde la casa, con padres que
no dominan esta lengua. Esta situacion provoca que se deje de hablar
“correctamente” la lengua indigena, al recurrir a los préstamos, a
pesar de que los equivalentes de estas palabras si existen en el Iéxico
cotidiano de los hablantes en zapoteco. Una de nuestras entrevistadas,
desde su experiencia 4ulica nos comento:

...ya hay muchos préstamos, demasiados, se nos hace
mads facil. La gente también como que los toman, como
podria decir, como para demostrar que si dominan el
espariiol. Eso lo escucho mucho en Tavehua cuando
voy, ocupan mucho los préstamos, porque si existen
en nuestra lengua muchas de las palabras; al menos
con los nifios alla en el CIS cuando vamos a hacer
algun trabajito y empiezan a platicar en zapoteco les
digo: sivan a hablar zapoteco, hablen zapoteco, pero
es que no existe, dicen, como no va existir, si existe,
hay que hacer el esfuerzo y hay que preguntarles a
los papas, a los abuelos, ellos lo sabran y, si no, pues
hay que retomarlo de los que si lo saben y si lo tiene
(HD, Zoochina, 2003).

Otra pregunta frecuente en los usuarios de la lengua originaria
es: (Qué ocurre con los maestros o funcionarios que plantean una
educacion indigena bilinglie o con aquellas personas que reivindican
la lengua indigena? En este aspecto también encontramos diversidad
de comportamientos, distintas maneras de reproduccion de la lengua
indigena. Aquellos maestros o funcionarios que si les ensefian a
sus hijos a hablar la lengua indigena, que son la minoria y los que
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no ensefan la lengua indigena; esto Ultimo es lo mas comun, y la
siguiente cita lo demuestra con mucha precision:

En el campo de la SEP, por ejemplo, si usted
entrevistara a una supervisora de educacion
indigena, o llegara casualmente a su domicilio, se
daria cuenta que a su familia le habla en espariol.
Un maestro de educacion indigena, si va usted a su
casa, y que tenga hijos, se va a dar cuenta que todos
hablan espariiol. Hay un amigo maestro, es escritor,
cantautor en zapoteco, que a sus hijos les habla en
espariiol, sus hijos no pueden hablar zapoteco. Son
casos que yo he visto no, ... (EL, Yojovi, 1999).

Como se puede observar, existen diversas actitudes respecto
a la lengua indigena y dependiendo de las situaciones y su funcion
especifica, se recurrira a ella o no. Asi podemos observar en la Casa
Municipal, en la clinica, en las tiendas, es evidente el cambio de
codigo: en las platicas, en las peticiones, en las preguntas, se usan las
dos lenguas indistintamente, sin mayores problemas ni prejuicios.

En la Sierra Juérez existen escuelas de educacion indigena y
escuelas de educacion formal. Estas tltimas funcionaban en los afios
setentay ochenta con maestros hispanohablantes procedentes de otros
estados de la republica mexicana. No se autorizaba la contratacion
de muchos maestros por escuela, por tanto habia grupos multigrado;
ademas habia mucho ausentismo de los docentes debido a la lejania
de las comunidades, combinado con el horario de trabajo, solo se
laboraba en el horario de matutino (un solo turno). En tanto el sistema
de educacion indigena planteaba proyectos extracomunitarios durante
los dias laborables, incluyendo los fines de semana, y dotaba a sus
escuelas de suficientes profesores hablantes de la lengua indigena y
con una presencia permanente en la comunidad para atender a los
alumnos con horario de doble turno.'

Por este motivo, muchas comunidades optaron por cambiar
de sistema educativo, pasaron al modelo de educacion indigena, para
que los nifios fueran mejor atendidos y no hubiera tanta repeticion de
grado, como ocurria al ser atendidos por los maestros hispanohablantes,

14 Lapermanencia de los maestros en la comunidad hoy dia, solo es para cubrir
sus 4 o 5 horas de trabajo al dia, en algunas escuelas con horario continuo, y
sin trabajos extras.

1 64 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 138-186, 2018



debido al uso exclusivo del espaiol en el proceso ensefianza aprendizaje,
al menos ese era el supuesto. Ademas de contar con una educacioén
en donde a los nifios se les ayudara a desarrollar la lengua indigena,
asi como a leer y a escribirla, en paralelo al aprendizaje correcto del
espafiol. La siguiente cita nos resume de alguna forma lo que se espera
de esta educacion:

En aquel entonces aquel muchachito que hablara
espaiiol en la escuela, todos sus demas comparieritos
se burlaban de él, le decian “ba chhun bigolhen” (él
presumes mucho)... los nifios forzosamente tenian que
hablar zapoteco para no ser burlados... los maestros
que estaban trabajando eran de Chihuahua, de
Jalisco, de Zacatecas, no, no sabian ni una palabra
en zapoteco, ellos hablando espariol y los nifios en
zapoteco. Terminaban y les daban su certificado
de sexto ario. Pero tenian que ir los muchachos al
internado de Zoogocho a repetir cuarto grado,
porque llegaban ahi y les aplican un examen (y no
aprobaban) Entonces eso fue una de las cosas que
orillo a que cambiara el sistema,... esa idea de que
hubiera educacion indigena, porque deciamos que
necesitaibamos a los maestros que hablan en su
lengua (zapoteca), les explicaran a nuestros hijos qué
queria decir tal cosa y a la par enseniarles un espaiiol
completo, ...no un espanol coloquial que se viene
aprendiendo, ... (EL, Yojovi, 1999).

Entonces, desde la escuela, ;qué se ha hecho para desarrollar
la lengua originaria, en este caso la legua zapoteca, en el ambito
escolar? En el siguiente apartado desarrollaremos este punto. En el
mismo sentido, no existe la ensefianza de una segunda lengua, es
decir que la segunda lengua no se tiene como lengua meta, se utiliza
unicamente como medio de instruccién o como lengua puente. De
esta forma, los nifos indigenas al ingresar a la escuela se enfrentan
con una lengua diferente que no conocen, teniendo como resultado
problemas en el proceso aprendizaje al no dominar la lengua de
instruccion.

Este es un tema que ha sido analizado en otros contextos
en donde se tienen poblaciones bilinglies o multilingiies y se
ha demostrado que existen ventajas cuando se utiliza la lengua
materna en el proceso escolar antes de adquirir una segunda lengua.
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Sin embargo, en nuestro contexto, en las escuelas ubicadas en las
comunidades indigenas, sean escuelas de educacion bilingiie o
escuelas de educacion formal, sigue siendo un problema. ;Coémo
enfrentar esta realidad en los casos en donde se tiene esta situacion
o cémo llegar a un bilingiiismo coordinado? ;Cémo se puede, por
un lado, resolver problemas psicopedagdgicos y cognitivos en los
estudiantes indigenas; y, por otro, adquirir una segunda lengua sin
desvalorar la propia?

2.2. ;Qué piensan los hablantes sobre la lengua indigena?

Este aspecto también es relevante porque como hemos dicho,
la escuela ha sido uno de los espacios en donde se ha desprestigiado
la lengua zapoteca, se le ha subestimado por carecer de una
gramatica, de literatura, de un alfabeto, de diccionarios, etc.; por lo
tanto, se le ha considerado peyorativamente un “dialecto”, un medio
de comunicacion de los ignorantes, de los iletrados, de los pobres,
de los indigenas. Con esta idea la escuela rural mexicana educé en
espanol desde los afios veinte del siglo pasado, en consecuencia
mucha gente vivio esta discriminacion, esta humillacion, inclusive
castigos por hablar su “dialecto”.

Lasituacion que se sefiala origind un desplazamiento paulatino
del zapoteco por el espaiiol. En este punto encontramos opiniones
encontradas de padres de familia, autoridades comunitarias, maestros
y lideres comunitarios. Mientras algunas personas insisten en que
se siga hablando y se utilice la lengua zapoteca en el aula, otros
no saben exactamente qué es lo mejor: si continuar el empleo de la
lengua indigena o cambiarla por el espafiol; alguna personas mas no
dudan en decidirse por el espafiol. Quienes dicen que es importante
seguir hablando la lengua zapoteca, se debe a que tienen algin
antecedente con su uso o porque no han tenido conflictos o no han
sufrido discriminacidn en los espacios donde interacttian.

Pues también, es algo que no se puede olvidar, es muy
bueno porque de esa manera también hay veces, que
por ejemplo, yo estuve, como le digo, estuve en la
ciudad, habia veces que no podiamos platicar algin
secreto con otros, jverdad?, pues unas palabras asi,
pues no, no toda la gente entiende y rapido nos hacen
sefias, es una ventaja. Pero a la vez también es una
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desventaja, porque eso hace que entorpezcamos un
poco el hablar el espaniol, no lo hablamos con fluidez,
precisamente porque... nos dedicamos a hablar el
zapoteco ... no es tan bueno seguir platicando el
zapoteco (JG, Yahuio, 1999).

No obstante, esta mismas personas, conforme van
reflexionando sus repuestas, ellos mismos argumentan que seria
mejor hablar el espafiol, por la experiencia que han tenido, la manera
como han sido tratados en otros contextos. La misma persona de la
cita anterior, por ejemplo, esta a favor de la lengua indigena pero, en
su reflexion se contradice, esto es muy recurrente en los hablantes
de lenguas subordinadas, sobre todo de lenguas en conflicto; el
entrevistado ademas menciono lo siguiente:

Pues yo, de mi parte, bueno, es el punto de vista que
vo tengo, ;no? Considero que no es tan apropiado
(el zapoteco) en el sentido de que, como le digo, hay
veces que salimos a la ciudad y se habla bastante
espariol, que desconocen casi la lengua materna
(indigena), entonces hay mucha discriminacion. Lo
digo por experiencia, cuando estuve en México, no
muy bien podia yo hablar el espaiiol, apenas empecé,
pues, nos rechazaron, decian: “si, oaxaco”. Una
discriminacion muy fuerte. Entonces eso hace que uno
se sienta inferior a ellos, por no poder hablar bien el
espariol. Entonces yo considero que en nuestro caso
estaria bien que todos los nifios hablaran el espaiiol,
para que cuando salgan a la ciudad no les sea tan
problematico, /;verdad?, hablar el espariol. Es la
discriminacion que yo he visto, que yo he vivido las
veces que he salido a la ciudad. (JG, Yahuio, 1999).

Como puede constatarse, quienes se manifiestan a favor del
desplazamiento de la lengua indigena, se remiten a sus experiencias,
al trato que han recibido en los contextos en donde han estado,
a la necesidad de comunicarse de manera eficiente con el otro, a
la posibilidad de que sus hijos tengan otras oportunidades de
sobrevivencia; por lo tanto, quieren aprender la lengua franca, la
lengua que les permita desplazarse en otros contextos, y con ello
la posibilidad de seguir estudiando y tener mejores oportunidades
de vida. Esto significa que priorizan el uso del espafiol por la
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posibilidad que les da para resolver sus problemas econémicos y
sociales, en cuanto que es una region que expulsa poblacion hacia las
ciudades nacionales o el extranjero. En las siguientes citas podemos
leer entrelineas tal situacion:

Bueno, antes cuando yo iba a la escuela, no nos
permitian hablar el zapoteco, nos prohibian hablar el
zapoteco y nos castigaban si hablabamos, pero ahora
veo que los maestros ya ensenian a los nifios a hablar
el zapoteco y ya no le dan importancia a hablar el
espaiiol, y el espaniol creo que es mds necesario, y
con el zapoteco creo que no nos beneficiamos en
nada, por eso es asi como estamos. Por eso yo pienso
que es mejor que enserien a los alumnos el espaiiol
lo mejor que puedan y ojald supieran el inglés, que
lo enserien, pero el espanol es lo mads principal,
porque ... cuando salimos a las ciudades, cuando
salimos nos atoramos, ... ya salimos a otros paises
ya necesitamos un poco de inglés y con el zapoteco
no nos beneficiamos nada, ... bueno yo pienso ya con
lo que sabemos es suficiente y para qué queremos
aprender mas del zapoteco, si ya lo sabemos pues,
ya sabemos eso, ya no necesitamos saber hablar eso,
por eso estamos ignorados (MC , Solaga, 1999).

No, no estoy de acuerdo porque veo mi situacion
como estoy ahorita y quiero que mis hijos se vayan
mejorando, dominando el espaiiol, entonces ya
pueden enfrentarse a cualquier persona que hable el
espaiiol, asi como estan ahorita ni quieren saludar a
una persona, por qué, porque no pueden hablar bien
el espariol (DN, Solaga, 1999).

En el cuestionamiento que realizamos sobre la opinion
de los hablantes zapotecos respecto a su lengua, emergen otros
elementos como el emotivo. Al respecto refieren que es la lengua de
los antepasados, que es “bonito” seguirla hablando, que no debe de
desaparecer, porque sirve para establecer la comunicacion interna, y
que ademas, sobrevivira por mucho tiempo. De igual manera insisten
en que la lengua indigena tiene el mismo valor que el espafiol, porque
tiene gramatica, porque se puede escribir, ya sean cartas, cuentos o
la historia misma de la comunidad; y, lo mas evidente, es que en

1 68 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 138-186, 2018



la accion, a pesar de su contradiccion que aparece en el discurso,
los hablantes del zapoteco interactian por medio de esta lengua
zapoteca en diferentes contextos y cada vez de forma mas abierta
(Cfr. Fishman, 1970).

2.3. La lengua de preferencia en el hogar y en la escuela

Hay comunidades en donde la poblacion es bilingilie
incipiente, caso Yahuio, Guiloxi, Yojovi y Yaganiza, en donde la
lengua cotidiana de la mayoria de las familias es el zapoteco; en
otras, como Solaga, existen familias cuya lengua de interaccion es
el espanol, inclusive es la lengua que aprenden los nifios a hablar en
primera instancia. Lo anterior es consecuencia de las experiencias
migratorias y el contacto temprano con instituciones publicas y los
medios de comunicacion masiva. Lo anterior en términos generales,
porque existe una gran diversidad de uso de las lenguas, tanto
indigena como el espaiol. Uno de los motivos para que el espaiol
sea lengua de uso cotidiano es la exigencia de los padres de familia
para que a los nifios se les hable y se les ensefie en espafiol en la
escuela, mientras que en la casa se habla exclusivamente la lengua
indigena. Esto, como hemos mencionado es evidente, se manifiesta
en las respuestas de las entrevistas, asi como en la observacion:
los nifios aprenden la lengua indigena desde muy temprana edad.
Cabe mencionar que la gran mayoria de las familias indigenas se
caracteriza por ser familias ampliadas, por lo tanto, se vive y se
convive con los abuelos, tios o tias; entonces, es a través de las
personas mayores como se reproduce la lengua indigena, sin olvidar
los casos que hemos mencionado mas arriba.

Una de las expectativas de los padres de familia es que sus
nifos aprendan espafiol en la escuela, pero en la escuela (sea indigena
o no indigena) el maestro no ensefia espafiol, no es la lengua meta,
aunque los maestros digan lo contrario. Por lo tanto no se cumple el
objetivo de los padres de familia. Tenemos algunos testimonios de
padres de familia respecto a la ensefianza del espaiol en la escuela,
ellos dicen: “Si se ensenia espariol, porque asi me dice mi hija”,
“Cuando pasamos por la escuela, escuchamos que el maestros
habla espariol”, “Porque todos los libros que estudian vienen en
espanol”, “Como los nifios hablan espariol y también muchas veces
cuando nos fijamos en sus cuadernos o sus libros si los leen bien”
(Yojovi, 1997).
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Por todo lo mencionado hasta aqui, se deduce que las
actitudes de los sujetos involucrados en este proceso ha cambiado,
no queremos decir con esto de que exista un consenso respecto al uso
de la lengua indigena en el aula y la alfabetizacion en esta lengua, los
discursos que encontramos son contrastantes, pero si podemos decir
que es otra la actitud respecto a la que se tenia antes de los afios
ochenta, ahora se tienen una actitud mas positiva hacia la lengua
zapoteca. Los discursos que encontramos en las comunidades

indigenas son:

170

Yo creo que las dos cosas (las dos lenguas)... seria
bonito que hablaran espaiiol, pero el zapoteco, por
ejemplo, cuando va uno a una comunidad que hable
zapoteco y si uno no entiende el zapoteco, es como
si uno fuera a Los Angeles (EUA)... no entiende
inglés... dicen que la lengua materna (tiene mas
valor) quién sabe cudl, pero es mejor saber los dos
idiomas (zapoteco/espanol). (MC, Solaga, 1999,
tiene experiencia migratoria).

Los dos (espariol y zapoteco), por ejemplo el espariol
se puede hablar con personas que no entienden el
zapoteco y el zapoteco para las personas que no
entienden el espaniol. Es importante leer y escribir en
zapoteco, pero lo que me interesa mas a mi es que
aprenda en espaniol... el zapoteco es muy bonito, pero
a la vez ellos si necesitarian aprender mas el espaiiol
que el zapoteco, eso ya lo saben, y quiero que sepan
mas el espaiiol... (DN, Solaga, 1999).

...los dos, quiero espariol y quiero zapoteco ...porque
hay gente que no habla espariol aqui, puro zapoteco
...se necesita el espanol para cuando salimos a otras
partes, como los nifios que ahora ya crecen y van a
México, a Los Angeles, necesita espaiiol, pero aqui
puro zapoteco (MC, Solaga, 1999).

...es muy necesario (el espafiol) porque cuando
hay necesidad de ir a la ciudad se necesita hablar
el espariol o pedir de comer... tiene uno que hablar
el espariol porque alld en la ciudad no dominan el
zapoteco.
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Como se puede observar, las opiniones son diversas, pero
en cada una de ellas existe claridad de lo que se quiere y por qué
se quiere aprender una u otra lengua. La funcidén que estas lenguas
cumplen en diferentes situaciones comunicativas esta presente en la
argumentacion que se hace al respecto, y cuando de manera especifica
se pregunta sobre el uso de estas lenguas en el aula, el discurso se
torna mas reflexivo, como se puede observar en las siguientes citas:

No, no estoy de acuerdo porque veo mi situacion
como estoy ahorita y quiero que mis hijos se vayan
mejorando. Dominando el espaniol, entonces ya
pueden enfrentarse a cualquier persona que hable el
espaiiol. Asi como estan las cosas ahorita, ni quieren
saludar a una persona, ;por qué?, porque no pueden
hablar bien el espariol (MC, Solaga, 1999).

Estoy muy de acuerdo (pero) ...que nos dijeran cudl
es el beneficio de aqui a diez afios para un nifio que
pueda aprender mas el espariol.

...cuando sea dentro de sus materias, porque siempre
es mas indispensable el espariol.

Esta situacion es explicable dado que no existe claridad
respecto a la funcién de la lengua indigena en el aula tanto en
los docentes como en los padres de familia. Muchos docentes
de educacion indigena no han comprendido las implicaciones
pedagdgicas y psicoldgicas que tiene la lengua materna (sea indigena
o no) en el proceso escolar. Por lo tanto, tampoco se ha informado
a los padres de familia y a las autoridades comunitarias sobre las
ventajas del uso de la lengua indigena en el proceso educativo de los
nifios indigenas, cuando esta es la lengua materna de la mayorias.

2. 4. El zapoteco en la escuela

Como ya quedd demostrado, uno de los problemas agudos
que se vive en las escuelas de las comunidades indigenas es la
ausencia de la lengua originaria, la lengua zapoteca; en donde,
inclusive se castiga al alumno que hace uso de esta lengua en el
ambito escolar. Los maestros al igual que los padres de familia
consideran que si se utiliza la lengua indigena en el aula, los nifios
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pueden tener problemas de aprendizaje o confundirse mas, y en
consecuencia tendrian repercusiones en su vida escolar futura
hecho que en otros contextos y experiencias se ha demostrado que
no es asi (Cummings, 1987). Argumentan que el fracaso escolar es
consecuencia de que no se hable el espafiol. Por el contrario, en la
escuela no se logra desarrollar la lengua originaria ni adquirir una
segunda, el espafiol. Algunos maestros han entendido que usar la
lengua indigena es transferir contenidos del espanol a la lengua
indigena. A nivel de discurso los maestros mencionan lo siguiente:
a) Se usa la lengua indigena solo cuando los nifios no entienden un
concepto o una palabra, b) la lengua indigena es un obstaculo en
el proceso enseflanza aprendizaje, y c¢) la lengua indigena debe ser
utilizada en el aula, “porque es bonita”, “es la lengua de nuestros
antepasados”. Esto se reconoce como lealtad ideologica respecto a la
lengua indigena, situacion que no contribuye a mejorar los procesos
de aprendizaje (Cfr. Ruiz, 1993). Finalmente lo que se observa en el
aula es el uso frecuente del espafiol, y como se ha dicho, la lengua
indigena solo se utiliza como lengua puente (Cfr. Muiioz, 1987). Los
maestros asi lo reconocen:

Pues como herramienta de trabajo podriamos decir
que a diario no, no durante toda la clase sino en
partes, donde a veces los nifios no logran entender,
y he visto que si, este, si le entienden hablandoles
en su lengua (originaria) a los ninios, ... hay algunas
partes en donde no entienden (en espafiol). Ahora
tenemos establecido ... un horario, tengo dos horas
de designadas para la lecto-escritura (en zapoteco) a
la semana. (SB, Solaga, 1999).

El hecho de que la lengua de instruccién sea el espaiiol, y que
se haga uso de esta lengua en todo el proceso ensefianza-aprendizaje
causa serios problemas en los nifios que no la dominan, ya que no
existe comprension del discurso pedagdgico. Por eso algunos docentes
hacen uso de la lengua indigena para romper la barrera lingiiistica
que existe y que impide un entendimiento cabal (cfr. Lewin, 1990).
Asi tenemos que, la participacion/interaccion de los nifios se reduce
cuando los maestros hablan Unicamente el espafiol y nada mas
participan aquellos que tienen cierta competencia comunicativa en
esta lengua. También se ha observado que en aquellas escuelas en
donde el maestro utiliza la lengua indigena, la situacion se revierte
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el proceso, hay mayor comprension, mayor participacion de los
alumnos (Ruiz, 1993, Mena, Mufioz y Ruiz, 1996).

En este mismo sentido, Cummins (Cummins, 1987) nos dice
que existen diversos estudios en donde se tienen experiencias del uso
de la primera lengua en el proceso escolar y no se tienen problemas
como los anotados mads arriba, por el contrario, nos dice el autor,
existen ventajas cognitivas, pedagogicas y psicoldgicas en los nifos,
cuando la instruccion se da en su lengua primaria. Ademas, menciona
que:

...la mantencion y el uso del idioma primario como
medio de instruccion durante la mayor parte del dia
en la escuela, no tiene ningun efecto negativo en el
desarrollo del segundo idioma y en muchos casos
tiene efectos muy positivos (Cummins, 1987: 133).

Algunos de estos planteamientos han sido mal entendidos, y
lo que se observa en la practica docente es una explicacion en lengua
indigena de las instrucciones de ejercicios o tareas académicas a
realizar. En otros, se da un proceso de transferencia de los contenidos
programaticos a la lengua indigena, y con esto se cree que se esta
utilizando dicha lengua como lengua de instruccion.

Utilizar la lengua indigena en el ambito escolar es algo mas
complejo, se requiere de un conocimiento mas amplio respecto a la
lengua que se enseia, se necesita conocer a los nifios que se atienden,
las necesidades de éstos, el contexto en donde se desenvuelven, etc.;
en resumen, se requiere de un saber interdisciplinario (Brown, 1994)
para poder hacer realidad este principio del uso de la lengua materna
en el proceso escolar. Sin embargo, en las escuelas de la zona de
estudio, lo tinico que se ha logrado es, a partir de la imposicion del
espainol como segunda lengua, una actitud negativa respecto a la
primera lengua, aunque si bien es cierto hoy dia esta imposicion no
esta relacionada con castigos ni sanciones como en otros tiempos.

Los maestros que trabajan en las comunidades indigenas, de
manera general, al igual que los padres de familia, consideran que el
uso de la lengua indigena en el aula es un retroceso con respecto a
la “civilizacion”. Ademas, se argumenta que esta lengua, el espaiol,
es la que les va ser util en su vida; pero, no se piensa en el problema
psicopedagogico que tiene el alumno frente al docente que solo usa
el espafiol en el proceso escolar. Otro argumento que se escucha
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repetidamente es el siguiente: “El maestro debe ensenar el espafiol,
porque el zapoteco ya lo saben (los nifios), eso lo aprenden en la
casa...” (YA-1996).

Otra pregunta que esta latente en los padres de familia y
los maestros es: ;Qué va pasar con los nifios cuando terminen sus
estudios de educacion primaria si se les ensefia en lengua indigena?
En este aspecto existe una gran preocupacion en cuanto al uso
de la lengua originaria en el aula, pues los nifios al término de la
educacion primaria tendran que salir de la comunidad para continuar
sus estudios o trabajar; por lo tanto, se exige la ensefianza del
espafiol. No obstante, encontramos dos situaciones; por un lado, no
se ha entendido el por qué se plantea el uso de la lengua indigena en
el aula, ni la funcidon pedagogica y psicologica que esta cumple en el
aula, cuando esta es la primera lengua. Y por el otro, el hecho de que
no se ensefie el espafiol como lengua meta. El espafiol como segunda
lengua, lo aprenden los nifios a través de la interaccion y del contacto
cotidiano con otros medios.

Para poder superar el desconocimiento de la lengua de
instruccion, en muchas ocasiones los maestros castigaban fisica o
psicologicamente al alumno o los multaban por utilizar su lengua
nativa en el &mbito escolar, con la finalidad de aprender el espafol.
En otros casos piden a los padres de familia introducir a sus hijos
en el aprendizaje del espafiol, con resultados muy negativos, como
acertadamente lo menciona Cummins (1987), ya que en este caso
la mayoria de los padres de familia no tienen un dominio pleno del
espanol, en consecuencia no existe la posibilidad de usar el espaiol
en el &mbito familiar, y cuando se realiza, no se obtiene el objetivo
deseado. Muchos padres de familia son bilingiies incipientes, por lo
tanto no hay posibilidades de ayuda para el aprendizaje del espafiol
como segunda lengua.

La actitud respecto a la lengua indigena es otro factor que ha
incidido en cuanto a la funcion de la lengua en el aula. Histéricamente
la poblacion indigena ha sufrido una discriminacion no sélo como
sujeto, sino también como un portador de una cultura y una lengua
diferentes. En este sentido, existe una actitud negativa en relacion a
la lengua indigena, la cual en algunos contextos indigenas ha sido
desplazada, en otros se ha reducido su funcionalidad en el ambito
familiar o comunitario. En otros casos, la situacion es mas alentadora,
debido a que existen espacios en donde la lengua indigena esta
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recuperando su funcidon comunicativa, como la escuela, en donde se
hay un proceso de revaloracion, producto de un proceso muy largo.

Al respecto se tienen algunas experiencias muy interesantes
en algunas escuelas, en donde se ha propiciado el desarrollo de la
lengua materna en los primeros grados de educacion primaria, con
resultados muy favorables (Cfr. Mena y Ruiz, 1996; Mena y Ruiz,
1996a; Mena, y Ruiz, 1997). En términos de alfabetizacion en lengua
indigena se tiene, por ejemplo, una experiencia interesante en dos
comunidades de la Sierra Juarez, en las cuales se ha demostrado lo
que se conoce como proceso de transferencia lingiiistica, en donde,
después de que los nifios se alfabetizaron en la lengua indigena,
fue para ellos relativamente mas sencillo adquirir el codigo escrito
de la segunda lengua (Cfr. Mena, Mufioz y Ruiz, 2000). Pero, es
lamentable decir que este proceso de alfabetizacién en lengua
indigena es cuestionado por muchos maestros, pues se piensa que son
dos procesos diferentes de adquisicion de la lengua escrita y que por
lo tanto les significaria doble tiempo hora-clase. En consecuencia, se
niegan llevar a cabo este proceso.

Una experiencia mas se refiere a un grupo de alumnos de
tercer grado de educacion primaria, quienes en el primer ciclo escolar
se alfabetizaron en lengua indigena y se comprobd que su nivel de
comprension de lectura fue mas alta que la de aquellos alumnos que
no tuvieron este proceso. Estas son algunas experiencias en donde se
utiliza la lengua materna como lengua de instruccion. Pero existen
muchos espacios escolares en donde estd ausente dicha lengua. En
este sentido Cummins anota lo siguiente:

Hay dos razones principales por las cuales el
idioma primario de los nifios puede promoverse
en la escuela sin interferir con el desarrollo del
idioma predominante: 1) los nifios tienen muchas
oportunidades de escuchar el idioma predominante
en su medio ambiente, por ejemplo, en la radio y en la
television, y 2) el desarrollo de conceptos lingiiisticos
desempenia un papel principal en el desarrollo
intelectual y académico de los nifios y una vez que
estos conceptos se han desarrollado en el idioma
primario pueden transferirse facilmente al idioma
predominante (Cummins, 1987: 137).
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Aungque si bien cierto que es otro el contexto al cual hacemos
referencia, también lo es que este proceso de contacto con diferentes
medios de comunicacion se esta dando de manera paulatina en las
comunidades indigenas, y el porcentaje de personas en contacto con
los medios de comunicacion masiva es cada vez mas alto.

2.5. Alfabetizacion en lengua indigena

A nivel aula ;qué se ha hecho en cuanto a la ensefianza de la
lengua originaria? Existen algunas experiencias en la Sierra Juérez,
aunque no todas registradas, porque dificilmente se les puede dar
seguimiento, debido a que los profesores no facilmente permiten
el acceso a las aulas, pues las consideran un espacio privado. A
pesar de ello, tenemos evidencias de estas experiencias en Yovego,
Solaga, Yaganiza, Yojovi, Guiloxi, Zoochina y Yahuio, en donde
los docentes nos han dado la oportunidad de observar sus practicas
escolares. En estos espacios se han apreciado procesos incipientes
de alfabetizacion en lengua indigena o el uso de la lengua indigena
en el proceso escolar. Aqui hay que tener claridad respecto al uso de
la lengua indigena en el aula, ya que no la utiliza para desarrollar
contenidos étnicos o comunitarios o el proceso de adquisicion del
conocimiento, lo que se hace es transferir contenidos del programa
escolar a través de la lengua indigena o hacer breves explicaciones
en esta lengua.

A pesar de todo, las experiencias de algunos maestros
de educacion indigena son importantes, en tanto que han hecho
el mayor esfuerzo por lograr una practica docente diferente. La
experiencia en la Escuela Primaria de Yovego, la clase se desarrollo
en lengua indigena durante todo el primer afio escolar (primer ciclo
escolar), realizando diferentes actividades con distintos contenidos.
No solo se alfabetiz6 en lengua indigena, sino abarcoé las otras areas
programaticas: matematicas, historia, ciencias naturales, civismo,
etc. Se observd de igual forma que el docente generd sus propios
cantos y rondas en lengua indigena, los cuales le sirvieron para
motivar a sus alumnos, en otros casos tradujo cantos y rondas del
espanol al zapoteco, que también es motivo de reconocimiento.

Aunque, el hecho de utilizar la lengua indigena en el proceso
escolar, no implica que los alumnos vayan a aprender los contenidos
de manera automadtica. Se hace necesario también recurrir a otro
tipo de metodologias de ensefianza, en donde no sélo se mejore
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la interaccion maestro alumno, sino también se propicie un mejor
desarrollo de las capacidades cognitivas, en donde no Uinicamente
se use la repeticion, memorizacion, asimilacion, recepcion de
conocimientos (Cf. Freire, 1984) sino una educacion que propicie
la reflexion, la critica, asi como actitudes y valores en torno del
aprendizaje de la lengua materna y la segunda lengua (Cf. Cassany
et al.).”

En el seguimiento que realizamos en la experiencia de
Yovego y Yaganiza, se aplicaron tests para conocer el desarrollo
de habilidades lingiiisticas de los nifios. La evaluacion mostrd un
mayor desarrollo de habilidades en los nifios de Yovego respecto a
la experiencia de Yaganiza. Lo anterior se debe a que la experiencia
en la primera escuela fue basicamente en lengua indigena, mientras
que en la segunda, la clase se desarrolld en espafol y la lengua
indigena se utiliz6 como lengua puente (Cf. Mena, Mufioz y Ruiz,
2000). Como se menciona arriba la experiencia en Yovego se dio
durante el primer ciclo (1°y 2° grado de educaciéon primaria), en
segundo grado se consolidd el proceso de alfabetizacion e inicio
con el espafiol oral. Aqui surge otro problema, el desconocimiento
de una propuesta metodoldgica de ensefianza de segundas lenguas.
Pero a pesar de ello, la experiencia de Yovego fue interesante ya
que se inici6 con didlogos y expresiones orales a partir de un tema
elegido por el maestro o por los alumnos.

Desafortunadamente, las pocas experiencias que existen
no tienen seguimiento, no son registradas ni evaluadas. Cuando se
tiene la oportunidad de sistematizar la experiencia, como el caso
de Yovego, se truncan y no existen posibilidades de conocer sus
resultados a mas largo plazo. El seguimiento que se le dio a esta
experiencia quedo en el primer ciclo. Existia la intencion del docente
de realizar esta experiencia durante los seis grados de educacion
primaria; por cuestiones fuera del control del maestro, que tienen
que ver con los propios compaineros docentes, con la comunidad,
con el apoyo de las autoridades educativas, esta experiencia no
tuvo continuidad. El caso de Yaganiza, Solaga o Yojovi, fueron

15  Siguiendo con algunos de los postulados de algunas experiencias en contex-
tos similares de bilingiiismo, se ha llegado a la conclusion de las ventajas
cognitivas y académicas que se obtienen si se parte en la primera lengua del
nifio (Cummins, 1987).
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experiencias con practicas de uso o ensefianza de la lengua indigena
pero de forma menos sistematica.

Una cuestion relevante en esta experiencia es el hecho de la
transferencia lingliistica, que consiste en que los nifios aprenden con
alguna facilidad el codigo escrito de una segunda lengua cuando son
alfabetizados en su lengua materna primero, en este caso, la lengua
zapoteca. El docente pudo comprobar esta afirmacion a partir de su
propio trabajo, pudo observar a través del tiempo que sus alumnos
iniciaban a leer en espainol sin muchos problemas. Este proceso de
transferencia de habilidades lingiiisticas es poco aceptada por los
docentes. En sus testimonios se nota esta posicion “... es trabajar
doble, primero les voy a enseriar a leer y escribir en lengua indigena,
vy cuando les ensefio en espaniol, el programa de estudios me pide
que lo haga en espariol” (FG, Solaga, 1999).

Otro problema que se presenta es la falta de apoyo didactico,
materiales, textos, etc.; sin embargo esto no es ningin obstaculo
cuando se estd consciente de lo que se quiere hacer en el campo
educativo. Para el maestro de Yovego, €l elabord en el proceso
los materiales didacticos que iba requiriendo, asi como los cantos,
rondas, cuentos, etc., de acuerdo con los objetivos de clase.

El objetivo general del maestro fue la alfabetizacion, sin
descuidar las otras asignaturas, retomando los objetivos generales
del Plan y Programa de Educacion Primaria, fue elaborando su
plan de actividades y su clase la desarroll6 en lengua indigena. Esta
experiencia fue tnica, porque la ensefianza de la lengua indigena o el
uso de ésta como lengua de instruccion en las otras escuelas se dio de
manera diferente. En la escuela de Guiloxi, por ejemplo, la maestra
atendia a los alumnos del grupo multigrado a una hora determinada
dando la clase de “lengua indigena”, que consistia basicamente
ensenar a leer y escribir en zapoteco. La misma situacion se repitio en
Solaga pero con alumnos de sexto grado, en Yojovi con los alumnos
de quinto grado y de manera muy elemental con los alumnos de
primer grado. Estas algunas experiencias que se tienen de manera
aislada y con poco continuidad y seguimiento.

2.6. Por qué se valora positivamente el espafiol

La mayoria de los entrevistados en las comunidades
indigenas consideradas en este trabajo, valoran positivamente el
aprendizaje del espanol porque tiene funciones practicas. Hasta los
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afios noventa la discriminacion hacia la lengua indigena y quienes
la hablaban era muy fuerte; por lo tanto, la gente pedia aprender el
espafol y renegaba su lengua originaria. Hoy en dia esta actitud ha
cambiado, aunque siguen persistiendo la necesidad de aprender el
espafiol por diversas razones, por ejemplo, el hecho de que los nifios
tienen que continuar sus estudios, o emigrar a otros contextos para
buscar trabajo o inclusive el desempefiar un cargo municipal en la
comunidad, por ello es prioritario aprender el espafiol.

Bueno es que cuando nosotros salimos de nuestro
pueblo, vamos a una ciudad y ahi vemos que la gente
habla bien el espariol, por eso queremos igualar a
esa gente, imitar a esa gente, lamentablemente no lo
podemos hacer, no podemos expresar bien el espariiol
(YA, 1996).

Le digo que he oido que el inglés puede favorecer algo
a un nifio 0 una nifia, puede encontrar un trabajo,
puede hablar el inglés y facil puede encontrar un
trabajo en una ciudad, pero hablando el zapoteco,
qué va a conseguir ahi (MC Solaga, 1999).

Existe pleno convencimiento de la necesidad de una lengua
franca, en este caso el espafiol, que se utiliza para la comunicacion
con gente que no domina la lengua zapoteca o la variante dialectal
del lugar, asi como con aquellos que son hispanohablantes. La
comunicacion entre los sujetos es imprescindible, ya que existe
la necesidad de interactuar, de intercambiar productos o fuerza
de trabajo, por ello es necesario aprender el espafiol para poder
desplazarse a otros contextos. En ese sentido, los entrevistados ven
el aprendizaje del espafiol como algo importante, y dicen:

Que se aprenda hablar el espaiiol pues, si, es
importante porque es lo que se habla en Meéxico,
yo considero de que lo que se habla es lo que se
tiene que hablar y aprender muy bien para que se
tenga mads comunicacion, porque de otra manera no
podriamos comunicarnos. Por ejemplo, en algunos
pueblos rurales marginados, anteriormente todavia,
ahora ya se ve diferente. Anteriormente en este
pueblo nadie podia hablar espariiol, entonces veian
alguna persona que hablaba el espaiiol se echaban
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a correr o se escondian, en algunos otros pueblos
todavia sucede eso verdad, no sé exactamente qué
pueblos, pero se oye de que pues no saben espariol
y mejor se esconden y luego nosotros si queremos ir
por ejemplo por ahi por los Mixes, por aqui el Rincon
todavia nos entendemos un poco, pero como vamos a
platicar, como vamos a comunicarnos si ellos usan un
dialecto y nosotros otro, entonces no nos podriamos
comunicar, y conociendo unicamente el espaniol si
nos podemos comunicar, en ese aspecto si es muy
necesario que se aprenda el espaiiol (JG, Yahuio,
1999).

Es muy necesario, porque muchas veces salimos fuera
de la comunidad y a otras partes y es necesario saber
espaiiol para tener comunicacion verdad, para poder
hacer preguntas a las personas, porque si hablo en
zapoteco no me van a entender (Yojovi, 1999).

Ensenar una segunda lengua es otro problema en las escuelas
de las comunidades indigenas. Aqui cabria preguntarnos: ;El maestro
ensefa una segunda lengua? En primera instancia, podriamos decir
que si ensefia una segunda lengua, en este caso el espafiol, ya que es
la lengua que utiliza el docente durante todo el proceso ensefianza-
aprendizaje. Esta es precisamente la respuesta que dan los padres
de familia al hacerles dicha pregunta. Se cree que con el hecho de
que el maestro hable espafiol durante toda la clase se estd ensefiando
esta lengua; pero como hemos mencionado, no existe tal objetivo,
el espafiol no se tiene como lengua meta, se usa como lengua de
instruccion con resultados poco favorables. Al término de ciclo
escolar o de la educacion primaria, uno de los grandes problemas
que se presenta es que los alumnos no comprenden o no entienden lo
que se les explica o lo que leen.

Esta situacion crea una falsa expectativa tanto en los maestros
como en los padres de familia, porque ni se ayuda a desarrollar la
lengua materna del nifio (Iengua indigena), ni se ensefia una segunda
lengua (el espafiol). Podemos asegurar que en ninguna escuela en
la region o en el estado se conoce una propuesta metodologica para
aprender espafiol como segunda lengua. Los alumnos aprenden de
manera indirecta esta lengua, a través de la lectura, del discurso del
maestro, con sus compaieros, del contacto con otras personas que

1 80 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 138-186, 2018



hablan espafiol o por el contacto que se tiene con los medios masivos
de comunicacidén como la radio o la television, en donde se cuenta
con estos medios.

El uso del espanol en el aula de manera general, impide la
comprension del discurso pedagdgico; asi como la interaccion activa
en el aula. De igual forma ocurre con los textos, en el momento en que
se realiza la lectura individual o coral, en muchas ocasiones existen
problemas semanticos debido a que los textos contienen palabras
desconocidas para los nifios, y si pensamos en nifios de primero y
segundo grados de educacion primaria, el problema atn es mayor.

Por ello, es indispensable desarrollar el lenguaje del nifio
partiendo de su lengua materna, para posteriormente acceder a la
segunda lengua. El objetivo final deberia consistir en el hecho de
que el nifio se convierta en un sujeto con competencia comunicativa
en ambas lenguas. Pero, para lograr este tipo de bilingiiismo, es
necesario tomar en cuenta lo que sefiala Cummins:

Los padres deben darse cuenta de que el bilingiiismo
no se desarrolla automaticamente por el solo hecho de
que el nifio esta expuesto a dos idiomas. El desarrollo
completo de ambos idiomas en un ambiente en el
que el idioma propio es otro que el predominante,
requiere de los padres planear deliberadamente
formas de promover el idioma primario tanto dentro
como fuera de la casa (Cummins, 1987: 137).

Por lo expuesto podemos decir que el bilingiiismo no causa
ningin problema cuando se tiene claridad en cuanto la funcion
de cada lengua y que existen ventajas académicas e intelectuales,
cuando se canaliza bien este tipo de ensefianza. Es una necesidad el
aprender de manera eficiente la cada una de estas lenguas, dado que
la poblacion se enfrenta a diferentes situaciones comunicativas, el
siguiente testimonio nos lo demuestra:

Para nosotros, en la comunidad, pues el zapoteco,
pero si va uno a la ciudad de Oaxaca, pues el
espariol, yo pienso que son importante los dos.
Porque se nos dificulta, si salimos a una ciudad y no
sabemos el espariol, no puede uno salir, si uno es de
esta comunidad y no sabemos el zapoteco también
se dificulta. Hay paisanos que no pueden hablar el
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zapoteco aun siendo de aqui, para mi que el zapoteco
y el espaiiol... Aunque mi dialecto es mejor, porque
lo puedo platicar con mis paisanos o con cualquier
persona de la region, se puede uno expresarse mejor
con el zapoteco (AC, Yaganiza, 2000).

Lo ideal es que la escuela ayude a que los nifios desarrollen un
bilingiiismo cordinado para poder ser competentes en las diferentes
situaciones comunicativas. Sin embargo, las experiencias nos indican
que estamos lejos de lograr este objetivo.

Conclusiones

La lengua zapoteca como un elemento de cohesion y de
identificacion, ha sufrido diversos embates, en consecuencia esta
en una situacion fragil, en una situacion de lucha constante de
revaloracion y revitalizacion, de recuperar espacios comunicativos
importantes. Para algunas lenguas indigenas se habla de un proceso
de desplazamiento o de extincion, para el caso del zapoteco en
las comunidades de estudio esto no es asi, por el contrario hay
una proceso de revitalizacion, gracias a los diferentes factores
socioculturales que hemos mencionado. La escuela por ejemplo, es
un espacio que se tiene que pensar de otra manera, con un modelo
educativo diferente.

Uno de los grandes objetivos de nuestras sociedades actuales
es ser mas humanos, objetivo tal vez un tanto utopico. La tendencia
de una educacion intercultural es buscar el respeto a la diversidad,
la tolerancia y la internalizacion de valores que lleven a lograr estos
propositos. En este sentido, el respeto a la lengua y revaloracion de
la cultura en el proceso escolar debe ser fundamental.

Para que la escuela juegue un papel crucial, existe, por
un lado, la exigencia de formar nuevos cuadros de profesionistas
que atiendan este sector de la poblacion. Que tengan una vision
menos fragmentada de la educacion, con una idea de educacion
mas igualitaria. Por el otro lado, la obligacion de que la sociedad
no indigena aprenda a respetar y a valorar las culturas minoritarias
con las cuales convive cotidianamente. En este sentido, existe la
necesidad de una reeducacion de toda la sociedad, tanto a nivel
local, estatal, nacional e internacional, de tal forma que podamos
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entender, comprender, valorar y respetar las diferencias culturales y
lingtiisticas que prevalecen en nuestras sociedades.

Uno de los problemas graves en el ambito educativo, y
de manera especial, en aquellas comunidades donde trabajan
maestros de educacion indigena intercultural, que se supone tienen
cierta formacion para poder llevar a cabo una educacion bilingiie
e intercultural, es no entender el papel que puede desempenar la
lengua materna de los nifios en el proceso escolar. Existen muy
pocas escuelas en donde se estd poniendo en practica el uso de la
lengua indigena como lengua de instruccion. Desafortunadamente
en nuestro contexto oaxaqueflo no existe ninguna experiencia en
donde se pueda hacer una investigacion de manera longitudinal y
demostrar lo expuesto en este trabajo. Solo se tienen experiencias
aisladas en los primeros grados, con resultados muy favorables, pero
que no se conocen con amplitud.

Se le ha apostado mucho a la construccion de alfabetos
practicos para resolver los problemas de la educacion indigena. Se
ha invertido en recursos humanos, economicos y mucho tiempo en
esta actividad y el modelo de educacion indigena no se ha hecho
realidad. Después de aproximadamente 20 afios de haberse generado
un alfabeto practico para la lengua zapoteca, no se observan cambios
0 avances sustanciales, creemos que el alfabeto practico no es el
punto medular en la Educacion Intercultural Bilingiie, existen otros
factores que han quedado sin resolverse como: la formacion docente,
propuestas metodoldgicas de alfabetizacion bilingilie, métodos para
la ensefianza de segundas lenguas, mayor difusion de las lenguas
indigenas, el uso y las funciones de las lenguas indigenas y el
espafiol, etcétera.

Al respecto debemos de reconocer que la lengua indigena
estd en una situacion de lengua subordinada, en el sentido de que
ocupa espacios reducidos de comunicacion. Se usa en el hogar y en
la comunidad, en la escuela de alguna forma empieza a utilizarse.
Pero no puede atin sustituir al espafiol en procesos comunicativos
mas “formales”, en el proceso ensefianza-aprendizaje, no logra
convertirse en lengua de instruccion, aunque ya existen textos en
lengua indigena para la educacion basica indigena, pero hay maestros
que se resisten a utilizar estos materiales. Aunque, también creemos
que no es Unicamente a través de la escuela como se puede revalorar
la lengua zapoteca y las lenguas indigenas en general, como se ha
mencionado, sino se requiere de otros espacios, como los medios
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masivos de comunicacion y de otros factores socioculturales como los
mencionados; ademas de hacer realidad las reformas constitucionales
y la ley de los derechos lingtiisticos.

El bilingiliismo es una necesidad, como se demuestra en los
testimonios de los sujetos investigados, se tiene claridad respecto a
la importancia de una lengua u otra, dependiendo de las situaciones
y espacios comunicativos. Por ello se exige que se ensefie el espafiol
por ser considerada la lengua franca, la lengua que se utilizara en
contextos donde solo se hable esta lengua y la lengua zapoteca
porque es la lengua originaria de nuestros pueblos y es util en
nuestros contextos.
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EDUCACAO ESCOLAR E EDUCACOES
INDIGENAS: REFLEXOES EPISTEMICAS

Odair Giraldin'
RESUMO

Neste texto apresento algumas reflexdes para pensar sobre bases
epistémicas para uma educagao escolar ligada aos povos indigenas. Reitero
inicialmente que € preciso construir uma perspectiva baseada na pluralidade
e na multiculturalidade com foco nas especificidades linguisticas e
culturais de cada povo indigena. A partir dessa base, em que se valoriza o
conhecimento dos regimes ontologicos, das filosofias e saberes amerindios,
podemos entdo perspectivar a interculturalidade (entendida como campo
resultante da interagdo entre um povo com os nao-indigenas e com outros
povos indigenas). E, assim, podemos pensar em educagdes indigenas, uma
vez que valorizamos a especificidade local de cada povo indigena. Nessa
base, podemos finalmente refletir sobre politicas de educagdo escolar
direcionadas aos povos indigenas.

PALAVRAS-CHAVES: Episteme. Ontologia. Educagdo. Multi/
interculturalidade.

ABSTRACT

In this text I present some reflections to think about epistemic bases for a
school education linked to indigenous peoples. I reiterate that it is necessary
to build a perspective based on plurality and multiculturalism, focusing
on the linguistic and cultural specificities of each indigenous people.
From this base, where the knowledge of the ontological regimes, of the
Amerindian philosophies and knowledge, is valued, we can then envisage
interculturality (understood as the field resulting from the interaction
between a people with non-indigenous peoples and other indigenous
peoples). And so we can think of indigenous education, since we value the
local specificity of each indigenous people. On this basis, we can finally
reflect on school education policies directed at indigenous peoples.
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Introducao

Muito tem sido escrito sobre povos indigenas no Brasil,
na mesma propor¢ao com que se escreveu sobre educagdo escolar
indigena. Porém, ha mais sobre a educagdo escolar que sobre a
educacdo indigena, ou melhor, sobre as educacdes indigenas. Eu
prefiro utilizar a expressdo no plural (educagoes indigenas) para
enfatizar a pluralidade étnica e cultural existente no Brasil (e no
mundo) e marcar a caracteristica multicultural dessa pluralidade.

Um primeiro ponto a ser ressaltado numa reflexdo sobre bases
epistémicas para a educagdo escolar baseada nos saberes indigenas ¢
a pluralidade. Singularizar nossa abordagem e pensar em educagdo
indigena nos levaria a uma ilusdo de conhecimento acreditando que
todos os povos indigenas teriam um mesmo processo de socializag@o
de seus membros visando a transmissdo dos valores éticos e morais
fundamentais para a existéncia de seus coletivos. Penso, ao contrario,
que existem processos proprios de ensino e aprendizagem tao plurais,
quanto s3o os povos indigenas que vivem no Brasil.

Outro ponto a considerar refere-se aos regimes ontologicos
diversos possibilitados por essa pluralidade. Refiro-me a regimes
ontologicos para expressar aquela caracteristica presente na
cosmologia de diversos povos indigenas em ndo realizar as mesmas
separagdes entre humanos e ndo humanos ou entre natureza e cultura,
tal qual se realiza no pensamento ocidental. Na ontologia religiosa
do cristianismo, por exemplo, os humanos se opdem radicalmente
aos animais, sendo os animais criados no quinto (aves e animais
aquaticos) e no sexto dias (animais terrestres, além do homem e a
mulher).

Assim, desde sempre humanos se distinguem totalmente
dos animais vez que os primeiros teriam sido criados a imagem e
semelhanca do Criador (Genesis, caps. 1 € 2). Jadna ontologia cientifica
ocidental ha uma relagdo de continuidade animal nos humanos, mas
eles sdo considerados ex-animais, devido ao processo de evolugao
humana a partir de primatas ancestrais. Nessa ontologia, a inser¢ao
da cultura (restrita aos humanos), os distingue dos outros animais.
Mas, para a maioria dos povos indigenas, os animais € que sao ex-
humanos, pois sdo resultados de transformacgdes que ocorreram
devido a quebra de alguma regra social, em algum momento do
processo historico vivido por cada povo.
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Nessas ontologias amerindias ha diferengas radicais de
explicagdo do mundo, de tal forma que precisamos aceitar que
ndo vemos (todos nods, os Humanos) o mesmo mundo de formas
diferentes (0 que seria uma caracteristica do relativismo), mas que
cada regime ontologico vé mundos diferentes (o que seria uma
abordagem perspectivista).

E por essa razdo que, refletindo sobre os limites da episteme,
Cesarino (2012) afirma que:

Essas e outras leituras de diversos estudos dedicados
aos limites da episteme moderna mostraram, assim,
que a compreensao das especificidades de tradigdes
orais amerindias (e de seus critérios de pensamento)
ndo estaria apenas na capacidade de comunicagdo
entre linguas tao distinta entre si como o portugués
e o bororo, mas também, e mais fundamental,
na passagem entre distintos regimes ontologicos
(CESARINO, 2012, p. 75)

Portanto, ao nos debrugarmos sobre as educagdes indigenas
e as politicas e agdes voltadas a educagdo escolar indigena, temos
que levar em consideragdao a especificidade linguistica, cultural
e ontologica de cada povo e ndo os tratar de forma generalizante.
Dessa forma, mais eficaz que a nogdo de interculturalidade, sera a
no¢ao de multiculturalidade. Deve-se partir desta para aquela ao
pensarmos a relacdo entre ontologias distintas (as amerindias e a
ocidental). Voltarei a isso na conclusao.

Antes, pretendo apresentar alguns outros pontos de reflexao
etnografica que considero importantes para serem considerados para
essa reflexdo sobre as bases epistémicas para pensar a educacao
escolar baseada nos saberes indigenas.

1. Holismo

Para pensar uma base epistémica sobre a educagdo escolar
baseada nos saberes indigenas e nas suas formas de aprender e
ensinar, ¢ preciso considerar a qualidade holistica que perpassa
as cosmologias dos povos indigenas. Para os povos amerindios, o
universo nao € pensado como um todo composto de esferas disjuntivas
como se expressa no pensamento ocidental (religioso e cientifico).
Por isso, enquanto pensamos em reino vegetal e utilizamos esse
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termo para separar as plantas dos animais, colocados no reino animal
e separamos ambos do reino mineral, nas cosmologias amerindias
esses elementos do mundo estdo todos interligados e, por isso, ndo
h4 uma separagdo categorica entre eles.

Ainda que entre os Timbira haja um termo para terra (pjé
entre os Timbira Orientais, pika em Apinajé), ndo ha um termo para
plantas no geral, nem para animais. E essa ndo separacdo ontologica
se da exatamente porque os seres que existem no universo siao
pensados como sujeitos.

E certo que os povos amerindios ndo confundem uma
arvore com uma anta. No entanto, atribuem a ambos uma mesma
capacidade agentiva, pois arvore e anta sdo sujeitos, t€ém voli¢ao
e comunicabilidade. Portanto, com capacidade de ocupar um
determinado ponto de vista, uma perspectiva.

2. Perspectivismo

Essa capacidade de assumir um determinado ponto de vista
bem como a qualidade subjetiva ¢ atribuida a todos os seres que
vivem no universo, desde os astros (Sol e Lua desceram a terra e
a formaram com suas a¢des [mitos Timbira], Caxekwyj [Timbira]
e Tainahaky [Karaja] desceram do céu e ensinaram os humanos a
utilizar as plantas cultivadas), passando pelos animais (o rato ensinou
os Kisedjé e os Kayapo a utilizarem o milho, os urubus e gavides
curaram Hartdte e ensinaram a técnica do xamanismo [Kraho] e festa
do Pep-cahac [Ramkdokamékra e Apanjekra/Canela) e as plantas (as
aboboras e as batatas que fizeram a festa da batata e a ensinaram os
meéhi [Kraho], ou as arvores que ensinaram seus poderes curativos
para as pessoas [Ramkokamékra/Canela]). Entre os Ramkokamé&kra/
Canela, uma forma vocativa para chuva ¢ mé pahkrit-xwyjé. Este
termo liga-se a uma situagdo em que um grupo de jovens estava na
habitacdo tradicional dos Pep-cahac, localizada fora do circulo de
casas da aldeia. Eles contam que num dia que ameacava chuva forte,
ninguém se importou em cuidar do grupo de jovens. ApOs ter passado
a tempestade, foram até a casa dos Pep-cahac mas ndo encontraram
nenhum dos jovens l4. Eles haviam sido carregados pela chuva. Por
isso, referem-se e relacionam- se intersubjetivamente com a chuva
como uma turma de jovens, chamando a chuva por esse termo
respeitoso que indica relagdo de amizade formal (SOARES, 2015,
p. 141, nota 41).
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Mesmo sem conhecimentos linguisticos especificos, arrisco-
me a dizer que a maneira como se expressam em portugués para se
referirem a alguns elementos e situagdes, demonstram isso.

Exemplo — 1) Quando ocorre uma queda da tora durante uma corrida,
ndo se afirma: “Eu cai com a tora”, como dizemos em portugués, mas
sim “A tora me derrubou”. Isso porque se atribui a tora a capacidade
de sujeito, de agente. Lembro-me de uma conversa com meu hdopi
(Dodanim Piikén, da aldeia Manuel Alves), quando ele me contou
que quando era jovem, uma vez a tora o derrubou e o feriu. Entdo, ele
recorreu aos tratamentos que eram com lapadas de folhas nas pernas
e nas costas. Uma pessoa olhando de fora poderia ver isso como
um castigo por ele ter derrubado a tora, mas para os Krahd era um
tratamento para se fortalecer porque aquela queda foi um indicativo
de que se ele ndo se fortalecesse a tora continuaria a derruba-lo e
poderia o ferir seriamente.

Exemplo — 2) Também ouvi do meu Adpi numa viagem da Pedra
Branca para a Manuel Alves, ele me dizer em portugués que “a chuva
choveu”. Em portugués, ndo falamos isso exatamente como nao
dizemos "o trovao trovejou” ou o “vento ventou”. E ndo o falamos
assim porque nossa cosmologia ndo perspectiva ndo atribuiu aos
fendomenos da natureza, sobretudo os climdticos, a capacidade de
agentes com subjetividades. Mas para as linguas indigenas, faladas
por povos que tem essa cosmologia holistica e atribuindo capacidade
agentiva a todos os seres, ¢ perfeitamente adequado dizer que a
chuva choveu, ou que o trovao trovejou ou que o vento ventou, ou
que a tora me derrubou ou que a doenca me pegou.

3. Corpo e Pessoa

Assim, pensando numa base epistémica para a educacdo
escolar baseada nos saberes indigenas, precisamos compreender
também a importancia do corpo e da pessoa nas varias cosmologias
amerindias. A visdo holistica nelas presentes concebe uma
potencialidade transformacional entre os seres. Veja-se que no inicio
dos tempos todos, os seres eram humanos, sendo que os humanos
atuais s30 0s que continuaram com OS mesmos COrpos, enquanto
que os animais atuais sdo ex-humanos (exemplo dos Iny em que

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 187-195, 2018 1 9 1



Tainahaky provocou transformag¢des de humanos em animais; dos
Akwe€ e o casal de velhos que se transformou em padi [tamandud-
bandeira]; da historia do tutule dos Apinaje, em que as criangas se
transformaram em passaros). E importante salientar a qualidade
corpdrea porque o ponto de vista se da a partir do corpo. Mas o corpo
deve ser compreendido ndo enquanto as caracteristicas fisioldgicas
de um ser, mas corpo enquanto um conjunto de “afetos e afec¢oes ou
capacidades que singulariza cada espécie de cada espécie de corpo:
o que ele come, como se move, como se comunica, onde vive, se é
gregario ou solitario...” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 128).

Entdo, ¢ preciso cuidar dessa capacidade corporal desde o
nascimento atuando-se para que ele tenha a agentividade humana.
Por isso, as mulheres Kayapd modelam as cabegas dos bebés recém-
nascidos para terem o formato humano adequado. Ou entdo, como
faziam os Kambeba, que moldavam os cranios deformando-os para
terem a aparéncia humana concebida. E por isso que ndo se pode pintar
as criangas pequenas Xerente com pinturas corporais clanicas, mas
apenas com pintura de huku (onga). Por isso, também, a realizagao
dos resguardos corporais que os pais devem fazer, evitando-se
diversas comidas ou a¢des enquanto as criangas sao muito pequenas.
E em fungio disso, ainda, que podemos compreender a festa do mel
entre os Iny quando se oferece o primeiro mel para o bebé, como
forma de agencid-lo na humanidade.

Por isso, os investimentos em reclusdes como o Ilhkrere
dos Krikati e Gavido, ou o Ketuwajé e Pepjé dos Ramkokameékra
e Apanjekra/Canela, periodos nos quais se investe na formagao
corpdrea dos novigos e novigas, para que seus corpos aprimorem,
paulatinamente, a condi¢do humana adequada e definida pelas suas
cosmologias. Todos esses investimentos no corpo e na sua formagao
objetivam formar as pessoas adequadas para manterem-se enquanto
plenamente humanos e conservarem esse ponto de vista, essa
perspectiva (o que se faz necessario para ser méhi, panhi, akwé, iny)
e capazes de desempenhar papeis como membros de sua sociedade.
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4. Coletividade

Precisamos pensar a partir da coletividade ao refletir sobre
o processo de aprender e ensinar. Sempre nos acostumamos e
naturalizamos que o processo de aquisicdo de conhecimento se da
numa relacdo entre ensino e aprendizagem. Ou seja, enfatizamos que
haja alguém habilitado e competente para ensinar e um conjunto de
pessoas sem esses conhecimentos e com capacidade para aprender.
Essa relagdo coloca a autoridade pedagogica na figura do professor
que deve assumir uma postura hegemonica e de autoridade para
exercer seu cargo de professor. Entre os Timbira e os Akwé o
processo se dd mais no sentido inverso: tudo se passa em processo
de aprender e ensinar.

O passo inicial ¢ a existéncia de alguém com desejo de
aprender ¢ que manifeste esse desejo para um mestre que possa lhe
ensinar. Através de um processo pratico, o aprendiz serd conduzido
a aprender, a experienciar e iniciar o processo de relacionamento
com os conhecimentos. Ressalto a palavra experienciar, porque de
fato ndo podemos entender os conhecimentos como um conjunto de
coisas (ainda que imateriais) que possam existir independentemente
da experiéncia de cada pessoa. Conhecer, para a maioria dos povos
indigenas, é experimentar no corpo as transformagdes necessarias para
exercer as atividades de cada especialidade de saber (Coelho, 2016).

Por isso, o desejo de aprender e sua execugdo através
do processo pratico ensejam uma relacdo holistica, dialogica e
menos violenta da aprendizagem. Frequentemente, ¢ comum
verificarmos grupos de pessoas debatendo um determinado assunto
e chegando a alguma consensualidade sobre o mesmo. Isso € o que
ocorre frequentemente no patio Timbira ou na casa de Wyhty. Ou
dialogando coletivamente sobre histdrias ou sobre locais de caca ou
locais de roga. Isso significa que o processo de aprendizagem, e
podemos estender isso, sobretudo, ao processo escolar, ndo ¢ visto
como resultado de um esforco individual e solitario de aquisi¢ao do
conhecimento, mas sim, fruto de um processo coletivo, dialogico
que permite a interlocucdo e a aprendizagem pela pratica.

Ha, porém, possibilidade de aprendizagem individualizada,
sobretudo quando se da pela aquisi¢do de conhecimento através do
contato com seres cosmoldgicos. Vamos citar alguns exemplos. Os
Akwe& que adquirem conhecimentos sobre musicas, por exemplo,
através dos sonhos, que sdo momentos de viagens oniricas da alma,
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que pode deixar o corpo, temporariamente, durante 0 sono ou em
caso de enfermidade. H4 também possibilidade de aprendizagem
pela interlocu¢do entre seres espirituais e seres humanos, como
no caso de aquisi¢do de capacidade xamanica quando se entra
em contato com seres espirituais do universo animal, vegetal ou
mineral. Esse ¢ um dos objetivos dos resguardos, por reclusio,
entre os Ramkokamékra e Apanjekra/Canela, ou no sofrimento
dos jovens Xavante no ritual de Wai’a Rini e sua capacidade de ver
através dos sonhos (Tserehahu, 2001). H4 também possibilidade de
alguém aprender conhecimentos a partir do contato individual com
os espiritos. Ouvi um exemplo entre os Ramkokamékra/Canela que
um rapaz recebeu os conhecimentos do mé karo (parte espiritual) de
uma arvore, depois que a tora o derrubou e o machucou. Ao andar
pelo cerrado, cacando, ele ouviu o mé karé de uma arvore dizendo a
ele que a enfermidade dele poderia ser curada usando a parte interna
da casca da arvore.

Consideracoes finais

Penso que para refletirmos sobre as bases epistémicas para a
educacao escolar, devemos partir da pluralidade. Precisamos pensar,
inicialmente, que ha uma grande diversidade de epistemes, filosofias
e ontologias em convivio na contemporaneidade. E reconhecer
essa diversidade ndo ¢ tarefa pouca. Sobretudo porque somos e
estamos (nods brasileiros, ndo indigenas) em um regime ontolégico e
epistémico que, tradicionalmente, negou validade ou mesmo negou-
se a reconhecer e conceber que houvesse outros regimes ontolégicos
ou epistémicos, distintos do ocidental. E replicamos isso através do
nosso processo educacional que trata a diversidade cultural de forma
generalizante, imergindo paulatinamente as criancas nessa negagao.

A partir dessa compreensdo plural é que podemos buscar
conhecer e compreender cada regime ontologico particular para, a
partir dele, podermos compreender como esse povo em particular
relaciona-se com 0 nosso regime ontologico €, como consequéncia,
com nossa educacao escolar. Por isso, a interculturalidade, entendida
como o campo no qual se conjugam o mundo de cada povo indigena
e de suas interacdes com os ndo-indigenas e também com outros
povos indigenas, deve derivar da multiculturalidade, ou seja, a
valorizacdo focada na especificidade de cada cultura, filosofia e
regime ontoldgico particular.
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Acredito que uma interculturalidade nascida a partir da
multiculturalidade torna-se muito mais condizente com o respeito
que se deve ter com cada povo indigena, em particular, e com suas
ontologias, epistemes e educagdes proprias.
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RESUMEN

El presente trabajo se inscribe teorica y metodologicamente en los
cimientos de la historia postestructuralista que reclama dentro del
concierto académico un espacio para las miras que siempre estuvieron
pero que desde las hegemonias nunca fueron consideradas o requeridas. En
este sentido, analizar y evaluar el debate Mapuche respecto de su historia
nacional, y las implicancias que esta conlleva es aparte de una discusion
mayor en occidente; lo que ha sido denominado “emergencia indigena” es
hoy arista de una reflexion que cuestiona desde lo mapuche las etiquetas
que la chilenidad impone.
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RESUMO

O presente trabalho inscreve-se teoricamente e metodologicamente
nos fundamentos da historia pos-estruturalista que reivindica dentro do
concerto académico um espago para as visdes que sempre foram mais que
das hegemonias nunca foram consideradas ou requeridas. Nesse sentido,
analisar e avaliar o debate mapuche a respeito de sua histéria nacional e
as implicagdes que isso acarreta estdo além de uma discussdo mais ampla
no Ocidente; o que tem sido chamado de “emergéncia indigena” ¢ agora
a ponta de uma reflexdo que questiona os mapuches que os rotulos que a
chileaniza¢do impde.

PALAVRAS-CHAVE: Historia - Pensamento indigena - Intelectualidade
mapuche - “Conflito Mapuche”.

Introduccion

La historia Mapuche luego de la consumacion de la ocupacion
militar chilena en los antiguos territorios conocido como Wallmapu,
fue escribiendo nuevos capitulos marcados por la pauperizacion
material y lo que los observadores externos llamaron en distintas
épocas “una crisis cultural”. En este sentido, durante el siglo XX la
“diaspora” Mapuche a las ciudades fue una constante que comenz6
a develar la crisis de subsistencia de este pueblo “reducido” luego
de 1883 en tierras escasas y habitualmente -desde una mirada
occidental- de baja calidad productiva.

En este nuevo escenario, los Mapuche en Chile fueron
asumiendo nuevas logicas de sociabilidad y organizacion social;
laboralmente como mano de obra barata, insertos en trabajos
precarizados; socialmente discriminados y sujetos aabusosy violencia
por parte de la sociedad dominante y politicamente invisibilizados
en cuanto Mapuche, cuestion que derivo en la definicion para los
miembros de este pueblo de “obreros” en la ciudad y “campesinos
pobres” en sus comunidades, también conocidas por sus habitantes
como Jof. Sin duda que estos procesos marcaron fuertemente la
historicidad Mapuche hasta hoy; en parte nos referimos a las “zonas
grises” de las que habla Héctor Nahuelpan (2013: 9-31), cuando
quiere dar cuenta de un ejercicio analitico complejo, como es develar
la historia de sujetos, en este caso “Maria”, que mediaticamente
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pareciera no hicieron gran contribucion a la emancipacion de su
pueblo, en gran medida por el impacto del colonialismo internalizado
como indica el autor en las practicas y reelaboracion de memoria y
significados de vida, pero que en la cotidianidad atesoran memoria,
sabiduria y relatos en contextos no-mapuche.

Ahora bien, un punto axial a la hora de analizar la
historia Mapuche -como ya se indico- es la ocupacion militar del
antiguo territorio mapuche, también conocido como Wallmapu.
Detengamonos un momento en este hito bélico. Una de las tesis mas
reconocidas en este caso es la que indica que “(...) la ocupacion de
la Araucania, y hablo derechamente de ocupacion, obedecié a una
necesidad que impuso el modelo exportador chileno del siglo XIX
cuando una crisis coyuntural, la del 57 al 61, afect6 su estabilidad”
(Pinto, 1990: 10). Sin duda, que este hito bélico, marcaria la historia
posterior mapuche, signdndola con la marca de la resistencia secular.
Asi mismo, podemos consignar la decision de invadir territorio
Mapuche, fue una decision “(...) tomada en la zona central, mas
precisamente en Santiago, por los grupos de poder que manejaban el
pais, cuya accion fue capaz de designar a las fuerzas que sostenian la
‘frontera’” (Pinto, 1990: 15).

Asi, luego de consumada la invasion militar del territorio
Mapuche, su poblacion fue “reducida” en terrenos escudlidos y
habitualmente de baja calidad agricola; la autoridad nacional entreg6
Titulo de Merced a los lonkos (Canales, 1997: 133). En la vereda
del frente, los colonos chilenos y extranjeros se adjudicaban tierras
y ayuda material para iniciar la entronizacion, se pensaba desde las
esferas del poder, de la “civilizacion”, el “orden” y el “trabajo” en
terrenos “despilfarrados” por la “decidida” y “holgazaneria” de sus
ocupantes “primitivos” segun la jerga de esos lustros.

El ingreso al siglo XX para los Mapuche, como indicara José
Bengoa entre otros autores, fue traumatico. De pueblo independiente
pasaron a ser una “minoria étnica” avasallada y en creciente
pauperizacion material y cultural. Pablo Mariman, Sergio Caniuqueo
y otros historiadores en Escucha, Winka (2006), han sostenido la
urgente necesidad de pensar y repensar su historia, apuntando a la
creacion de nuevas expresiones epistemoldgicas que den cuenta
de lo que podriamos denominar, en palabras de Armando Marileo,
como mundo Mapuche (Marileo, 1998).

En este sentido, para los Mapuche la historia es un aspecto
relevante; poseen varias expresiones y formas que dan cuenta del
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pasado, la memoria y sus raices. El epew por ejemplo, es un cuento
que como tal tiene un basamento empirico y pedagdgico; el niitram
es un relato diacronico de o sobre un sujeto o una comunidad, y el
tilkantun es el canto, expresion fidedigna de las historias Mapuche
que conforma un todo. De esta manera, la importancia y reto de la
intelectualidad Mapuche es amplio y claramente un desafio. Como
indica mas adelante Pablo Marimén, en la Universidad los Mapuche
que ingresan a sus aulas aprenden habilidades investigativas en
archivos y fondos escritos, no obstante, la comprension del mundo
Mapuche no nace desde dichos focos informativos sino desde
aspectos como la cotidianidad, oralidad y pensamiento holistico de
los perii y lamngen (Marileo, 1998).

Frente al escenario en cuestion, cabe preguntarse: ;Cudl ha
sido el sitial de la intelectualidad Mapuche en el debate reciente? Es
mas, (podemos hacer alusion a la existencia de una “Intelectualidad
Mapuche” como grupo consolidado y vinculado ente si? Ahora bien,
si asi fuere ;Qué estan -parafraseando a Claudia Zapata- pensando
los Mapuche? (Zapata, 2007).

Volviendo a mencionar a Zapata y su matriz post colonialista
de analisis, el afio 2004 en la Universidad de Chile se llevo a cabo
un Congreso internacional al cual fueron convocados pensadores,
académicos e intelectuales indigenas de América Latina; el 2007 esta
actividad se vio materializada en el libro “Intelectuales indigenas
piensan América Latina™. En este texto Zapata profundiza al
menos cinco ideas preponderantes. En primer término sefiala que
es necesario visibilizar el trabajo y pensamiento de este grupo; en
segundo lugar, que la voz y trabajo de esta intelectualidad es la

3 Ver Zapata, Claudia (edit). Intelectuales indigenas piensan América Latina,
Quito, Universidad Simén Bolivar, 2007. Este libro recoge las ponencias de
intelectuales indigenas de América Latina, luego de un encuentro llevado a
cabo en la Universidad de Chile el afio 2004 Indiquemos que los grandes te-
mas discutidos en dicho encuentro fueron los asuntos de Memoria e Historia,
lenguas indigenas y demandas indigenas entre otras. Otros trabajos referidos
a intelectualidad indigena en América Latina son los de Blanca Fernandez,
Alvaro Bello, Pedro Canales Tapia, Jan Rapaportt y Alvarez-Monroy, en to-
dos ellos se denota la importancia que ha ido amansando la intelectualidad
indigena en la region, como expresion de transformaciones en las diferentes
sociedades nacionales, bajo un fuerte influjo decolonial; ademas de ser bas-
tiones que rescatan los saberes y pensamientos historicos propios de sus
pueblos y nacionalidades.
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expresion adecuada para responderle al colonialismo vigente en la
region y a sus redes; en tercer lugar, que la consolidacion de figuras
indigenas en el 4mbito intelectual ha permitido remecer y reflexionar
acerca del ethos occidental cientificista; en cuarto lugar, sostiene la
autora, que la intelectualidad indigena ha venido a renovar el trabajo
y las formas de investigacion social. En quinto y ultimo lugar, que es
perentorio poder activar el dialogo entre los diferentes actores de las
sociedades latinoamericanas (Zapata, 2007: 16).

En este orden argumentativo, no se puede dejar de mencionar
la situacion de tension entre los estudiantes indigenas que ingresan
a las Universidades; sin duda un escenario conflictivo, en el cual el
“aprendizaje previo” no tiene mayor valor, en donde el colonialismo
del conocimiento occidental y cientificista hacen su trabajo: borrar el
valor del kimvn o saber Mapuche. Por ejemplo, antes del Congreso
efectuado en 2004, la Universidad de La Frontera publicé en 1997
un libro referido a esta discusion: Universidad y Pueblos Indigenas;
llegando a ciertas conclusiones como las siguientes: las universidades
siguen obedeciendo a una logica racional y cientificista que rechazo
hasta hace poco otras formas de conocer; las universidades en los
ultimos afios han comenzado a valorar la presencia indigena en sus
aulas; “se evidencia que no existe una forma Unica de acercamiento
de estos dos “mundos” hasta ahora distanciados” (Aylwin, 1997:
115) y por ultimo “(...) se constata por ultimo las dificultades y
tensiones que estas experiencias deben enfrentar en los ambitos en
los cuales se desenvuelven , tanto al interior de las universidades
como de los mismos pueblos indigenas” (Aylwin, 1997: 115).

(Qué se pretende al fin de cuentas en estas lineas conjugadas?
Sin duda que hay mas de una motivacion, mas todas se condensan en
la intencidn de historiar el proceso de construccion epistemoldgica
de nuevas formas de comprender, captar e investigar la realidad
social circundante desde nuevos espacios y ldgicas de accion
que propenda a atenuar y erradicar todo atisbo colonialista en los
procesos de recuperacion y redefinicion de la historia Mapuche o
We kuifike (Canales, 2014), como en algin momento indicara un
chachay/anciano en la provincia de Cautin.

2 00 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 196-219, 2018



Los debates abiertos

En las ultimas tres décadas, la produccion de conocimiento
social por parte de investigadores Mapuche ha ido en franco
aumento y visibilizacion. En este sentido, podriamos destacar como
referentes a José, Pedro y Pablo Mariman Quemenado, profesores
de Historia egresados de la Universidad de La Frontera, hoy
diseminados en diferentes labores de rescate y reinterpretacion de
los procesos histéricos que incumben al pueblo Mapuche, desde
sitiales de colonizacion explicita de dominacién y hegemonia. No
obstante, el nimero de estudiantes Mapuche que pasa al ruedo de la
escritura, el debate y la intervencion en foros de rango académico ha
ido creciendo sostenidamente con el paso de los afios.

Comencemos consignando que luego de la entrada en vigencia
del decreto-ley 2.568 en marzo de 1979 (emanado desde la dictadura
militar que control6 el aparato estatal hasta iniciada la década de
1990), las organizaciones sociales y politicas Mapuche comenzaron
a recomponerse; habian sufrido todo el peso de la persecucion y
represion post golpe de Estado. Destacaron en aquellos afios los
Centro Culturales Mapuche y luego Ad Mapu (Leyes de la tierra).
Frente al decreto-ley antes mencionado, estas organizaciones tanto
en Chile como el exterior, asumieron la defensa de las comunidades
Mapuche o /of, luego de que las autoridades uniformadas -asumiendo
de plano la légica neoliberal- declararon el fin de estas expresiones
territoriales, culturales y materiales. En este sentido, José Bengoa,
sostiene que este Decreto Ley mas la emergencia indigena, como
¢l la llama, han sido motores de cambios efectivos en la vida de los
Mapuche, tanto en ciudades como en la ruralidad (Bengoa, 2001:
13).

Las movilizaciones contra dicho cuerpo legal no se hicieron
esperar y es asi como de organizaciones como Ad Mapu fueron
eclosionando expresiones de recomposicion identitaria, tales como
la celebracion del We Tripantii o afio nuevo Mapuche en la Plaza de
Armas de Temuco. Corria el afio 1983, lustro complejo, inicio de lo
que se conoce como jornadas de protesta nacional contra la dictadura
(Mariman, 2013). La sabiduria, segln los periis involucrados, nacid
desde el recuerdo de los ancianos y ancianas, lo cual permitid
reconstruir la forma y dindmica de este momento axial en el mundo
Mapuche pre reduccional, energético y revitalizador.
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Las universidades, especialmente las regionales, comenzaron
a experimentar el sostenido ingreso de estudiantes Mapuche,
venidos de zonas urbanas como rurales, lo que comenzé a hacer
de estos espacios uninacionales, recintos en los cuales comenzo6 a
aflorar la morenidad y diversidad de estos territorios. En el seno de
estas casas de estudios comenzaron a verse trabajos de titulacion
acerca de comunidades o lof, lonkos, movimiento mapuche, machis,
cantos y otras expresiones de esta indole. Sin contar las tesis de
grado de los hermanos Mariman Quemenado, en 1998 por citar un
caso, Gloria Merivilu y Janette Segovia, en la Universidad de La
Frontera, defendieron su tesis para optar al titulo de profesoras de
Historia, a partir de un estudio vinculado las instituciones Mapuche
en contextos educativos comunitarios; investigacion que se articuld
a partir de postulados de historia oral y memoria propios de peiiis, y
lamngens. Asi salto a la palestra el rol, por citar un caso, del wewpin y
el impacto colectivo del wewpin/orador, depositario de la memoria.

Pero ;Podemos referirnos a los profesionales, académicos
y/o investigadores Mapuche, como intelectuales, en circunstancia
que este es un concepto eminentemente occidental?

Sin duda que esta interrogante es parte de un debate complejo.
Elisa Loncon, lingiiista Mapuche, por ejemplo, no acepta esta nocion
en si misma, sino que adhiere a la idea de intelectual organico
postulada por Gramsci, con lo cual rechazar la imagen del intelectual
como un individuo sumido en su trabajo y archivos, distante de la
base social y sus problemas (Loncon, 2012). El historiador Juan
Nanculef, por otro lado, considera que la cultura Mapuche posee
sus propios intelectuales, académicos y academias -desde antes de
la irrupcidon hispanica en América-, consignando que ‘“Nuestros
Fiitxakeche (Antiguos - ancianos), fueron grandes investigadores
cientificos, que probaban una y otra vez los fenomenos de la
naturaleza, hasta obtener de ello un hecho cierto, y que luego era
probado una y otra vez, hasta establecerlo como ciclico y exacto”
(Nanculef, 2013). Siguiendo con la discusion, Pablo Mariman define
qué es ser intelectual Mapuche en este contexto de colonialismo.
Indica el autor:

(...) hay personas que mediante el ejercicio mental,
oral, escritural pueden extraer lecturas sobre los hechos,
las cosas, la informacion, etc, interrelacionandolas
y creando o sugiriendo pautas de interpretacion y de
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accion concreta para si mismo, su comunidad y/o la
sociedad. Sus dominios (...) tienen que ver con el
kimvn (MARIMAN, 2011, p. 86).

Este autor advierte que existe un segundo tipo de intelectuales
mapuche; aquellos que “(...) portando la identidad étnica, no
tienen dominio del kimvn; sin embargo, son sujetos adiestrados en
el pensamiento logico-racional” (Mariman, 2011: 86). De acuerdo
con Ximena Levil, esta intelectualidad promueve y resalta “(...) sus
raices culturales y ya no intentan blanquearse”, “(...) un porcentaje
importante de ellos tiene una profesion o una especializacion
técnica” y posee preparacion adecuada para instaurar didlogos con
autoridades de gobierno y de la sociedad (Mariman, 2011: 86-87).

Por otro lado, las universidades, desde la reflexion y discusion
Mapuche -extrapolable en las lineas pretéritas- han sido espacios
hostiles a sus personas, identidad étnica y conocimientos previos.
Pablo Mariman en este ambito plantea cuatro puntos que delatan la
friccion con el sistema educacional superior. En primer lugar, esta
lo que el autor denomina relacidon maestro-discipulo; en segundo
término, una tension paradigmatica; luego la relacion profesional-
comunidad y por ultimo la relacion instituciones-sociedad. A
proposito, Mariman indica: “(...) la universidad, si bien promueve
intelectualidad e intelectuales en la sociedad de la cual es tradicion,
no necesariamente genera el mismo fendmeno en otra de la cual no
es tradicion, como la indigena” (Mariman, 2011: 93). Antes, sostiene
este autor:

Silos profesionales (algunos potenciales intelectuales)
han sido formados monolingtiisticamente, sin percibir
la construccion étnica de la sociedad, es probable que
visualice estructuras sociales, como una comunidad,
sin el cordén umbilical que las ata a una matriz que
no tiene como procedencia las estructuras y logicas
estado-nacionales (MARIMAN, 2011, p. 86).

Antes de cerrar esta seccion del trabajo, no podemos dejar de
poner en la mesa, respecto de la discusion precedente, la importancia
de la historia para los Mapuche (Canales, 2010), como un ejercicio
permanente que retne al kimvn o conocimiento Mapuche con el
rakiduam o reflexion, en torno a los escenarios diversos que han
impactado en el desenvolvimiento social-cultural-politico. Si
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relacionamos esta propuesta con la situacion Mapuche en los tltimos
veinte afios, en los cuales la judicializacion y criminalizacion del
movimiento mapuche y sus reivindicaciones, nos podemos dar cuenta
de un cuadro que nace y finaliza en el sentido de la historia entre los
Mapuche (Mariman et al 2006; Correa y mella, 2010; mella, 2007).
Esto tiene que ver con la memoria y el legado que los ancianos, los
antepasados o ancestros dejaron a las futuras generaciones: la tierra
y todas sus riquezas como parte de un conjunto complementario y
armonico.

Las invasiones “de occidente” sufridas por los Mapuche
-la primera desde el siglo XVI y la segunda desde el siglo XIX-
fueron desestructurando la territorialidad y cultura Mapuche (Pinto,
1996: 43); la perdida de territorios, la muerte de hombres, mujeres
y nifios en las guerras de resistencia y la posterior pérdida total de
este legado, hicieron -y hacen- de la “causa Mapuche”, un continuo
reconocido y valorado por poblacion no Mapuche, tanto en Chile
y el exterior, que hacen de esta historia un constante ejercicio de
reflexion y discusion politica.

Ideas con historia

(Como han podido articularse los y las investigadores
Mapuche en contextos marcados por rasgos colonialistas? Un caso
emblematico respecto de esta discusion es el Centro de Estudios
y Documentacion Mapuche “Liwen” (Amanecer). Este centro
de estudios naci6 en 1989 con el claro propdsito de ser una voz
autorizada y sostenida en la apertura de discusion post dictadura
tales como la autonomia politica Mapuche y el debate acerca de la
autodeterminacion. En este sentido, iniciada la década de 1990 la
“cuestion Mapuche” como se dio a llamar, se encontraba en un lugar
expectante entre las nuevas autoridades democratica: fue creada la
Comision Especial para Pueblos Indigenas -CEPI- con el mandato
de crear una nueva ley indigena, inclusiva y preocupada de los
problemas de esta poblacion. Junto a esto, nacieron instituciones
académicas e investigativas no Mapuche que ingresaron al debate
y pretendieron aportar a la discusion; es el caso, entre otros, del
Instituto de Estudios Indigenas de la Universidad de La Frontera de
Temuco, encabezado por el abogado José Aylwin.
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ElperiodistaPedro Cayuqueo, enestesentido, sostienerespecto
de Liwen: “Fueron ellos, un grupo de intelectuales liderados por José
Mariman, los autores de una osada propuesta de abordaje politico del
por entonces llamado “conflicto indigena” (Cayuqueo, 2012: 101).
Junto a esto, Cayuqueo esgrime: “A corriente del indigenismo de
Estado y su paternalismo y sus subsidios y sus mapuchitos descalzos
que ya asomaban en el horizonte de la Concertacion, Liwen apostaba
sobre todo por el empoderamiento politico mapuche” (Cayuqueo,
2012: 101), rechazando la discriminacion positiva; “nada de
guetos” dijeron. El diagnostico de esta organizacion planteaba que
el problema Mapuche nacia de la hegemonia del poder (Cayuqueo,
2012: 101). Cayuqueo resalta el potencial de la propuesta de
Liwen denominada “Descentralizacion del Estado y Autonomia
Regional”, con “Asamblea regional” incluida. Respecto del punto
anterior, Jos¢ Marimdn ha sostenido que Liwen surgio para ingresar
en el debate politico y poder plantear los procesos de autonomia y
autodeterminacion en la esfera nacional, ingresando claramente en
los lindes del poder y la politica. Con el paso de los afios, aclara
Mariman, la desilusion comenzo a empafiar el entusiasmo inicial en
relacion al aporte y alcance de Liwen. En palabras de este historiador
y cientista social, esta organizacion comenzd a cambiar su perfil,
pareciendo cada vez mas una ONG en vez de un centro de estudios
y pensamiento (Mariman, 2012). En este escenario, Mariman sale de
Chile en 1994 y se radica en Estados Unidos.

A propoésito de la situacion actual de la produccion de
conocimiento/reflexion en el seno de entidades como Liwen y otras,
Mariman apunta que:

En el terreno de la politica, donde yo me he movido,
yo creo que hubo un momento interesante en los 90,
donde se generaron varias propuestas; la mayor partes
de la propuestas, por ejemplo, la auto determinacion,
autonomia que se generaron por esos aflos estan situadas
en esa época; mucha muy incompleta digamos, con
muy pocos elementos, pero aparte de fines de los 90 por
ejemplo, no produjo mas ideas en ese terreno, entonces
yo pienso que hay una especie de estancamiento
(Canales, 2013).
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Agregando:

(...) ahora veo que algunos intelectuales que
estuvieron incluso en el terreno de la politica,
trabajando o teorizando en los 90, hoy dia muy
(...) golpeados porque no hay espacios para ellos
econdémicamente; han cambiado sus ideas en funcion
de buscar espacio dentro de los organismos estatal
para poder sobrevivir (Canales, 2013).

Otra voz involucrada en esta discusion es la de Pablo Mariman
nuevamente; éste sostiene que Liwen se “(...) propuso dotar al
movimiento mapuche de una reflexion que permitiera precisar los
argumentos por una autonomia politica territorial” (Mariman, P,
2012: 14), no sélo para los Mapuche sino que para toda la poblacion
de la Araucania. Segln este autor:

Lo esencial en este diagndstico era que la guerra de
conquista que nos hizo el Estado a finales del XIX
nos transformo, de pueblo independiente, en una
“minoria étnica” dominada y subordinada; despojada y
expoliada econémicamente y oprimida culturalmente
(MARIMAN, P, 2012, p. 14).

Pablo Mariman reconoce que con los afios se fue observando
una situacion compleja entre quienes estudiaban y proponian
elementos tedricos y politicos a la discusion - llamada por el autor
“habilidades para sustraer informacion de fuentes, sistematizarlas y
organizarlas en funcién de un discurso politico mapuche”- con las
practicas de conocimiento Mapuche -kimvn- emanadas de la historia
oral, “las que cargaban nuestros “alumnos” comuneros...y nosotros
mismos” (Mariman, P, 2012: 14).

Hacia el ano 2011 surge una entidad de recambio, que
reactivd el legado de Liwen proyectandolo y dandole nuevos
brios. Nos referimos a la Comunidad de Historia Mapuche, que ha
publicado dos libros colectivos y auto-gestionados, denominados en
castellano “Nuestras diferentes formas de pensar” -o 7Tai 7 fijke xipa
rakizuameluwiin, en mapuzungun- (2012) y Violencias coloniales
en Wajmapu -o Awiikan ka kuxankan zugu Wajmapu mew- (2015),
textos que expone la diversidad de puntos de partida e interpretacion
entre intelectuales Mapuche, que trabajan desde las humanidades
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y las ciencias sociales. En este sentido, algunos de sus miembros
fueron parte de Liwen; uno de ellos es precisamente Pablo Mariman.
Sin duda que leer y analizar la literalidad del texto publicado por
la Comunidad, posibilita remarcar los focos tematicos y discursivos
de esta nueva expresion de trabajo investigativo entre estos y estas
intelectuales. En la introducciéon del primer texto, por ejemplo, se
sostiene:

Formados y formadas en distintos campos del
conocimiento académico, compartimos la voluntad
de contribuir en la reconstruccion de las historias
y las memorias Mapuche, asumiendo el potencial
que estas albergan en la interrogacion critica y
desmantelamiento del colonialismo. Tai 7 fijke
Xipa rakizuameluwiin ha sido la forma de pensar
y pensarnos, decir y decirnos, en conjunto y en
conjunciéon desde una perspectiva de diferencia y
autonomia (NAHUELPAN, H et al, 2012, p. 15).

Consignando ademas, en este orden argumental, que este
texto es continuacion historica-simbolica del texto editado en
1911 por los Anales de la Universidad de Chile, denominado
“Comentarios del pueblo Araucano”, de autoria del profesor Manuel
Manquilef. Sostienen al respecto los historiadores e historiadoras de
la Comunidad:

Somos parte de esa historia escritural ignorada por
la sociedad chilena, subestimada por la arrogancia
y tutelaje académico de quiénes se han erigido en
especialistas de “la” historia o “la” cultura Mapuche,
y lamentablemente desconocida por la mayor parte de
los Mapuche “educados” en el dominio wingka de la
escuela (NAHUELPAN, H el at, 2012, p. 17).

El documento en cuestion centra su presentacion en cuatro
ambitos de analisis e interpretacion: la independencia mapuche; los
territorios de reconstruccion sociopolitica; los cuerpos de resistencia
y las estrategias multiculturales, y los temas de memoria, voces y
comunicacion “para permanecer en el tiempo”.

Ahora bien, sin duda, que uno de los desafios que se
encuentra detrds de la Comunidad de Historia Mapuche es el item
sustentabilidad y consolidacion de la autogestion como expresion
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de rechazo a los lazos colonialistas, los que atrapan y envuelven los
espacios académicos e investigativos. Luego del cierre de Liwen
el 2005 este “fantasma de la cesacion” es un aspecto inquietante
para las organizaciones Mapuche en general. Apuntemos que el
apoyo internacional (de agencias y otras entidades de apoyo a los
estudios étnicos e interculturales) ha bajado ostensiblemente en este
ciclo de las causas indigenas y los movimientos de este tipo a nivel
continental, cuestion que se evidencia en entidades como CONAIE
en Ecuador: su influjo a nivel nacional, respecto de las decisiones
politicas ha decrecido ostensiblemente en los Ultimos diez afios.
Victor Toledo Llancaqueo considera acerca de esta indicacion,
que los movimientos indigenas y sus demandas experimentaros
un ciclo proclive a sus propuestas en todo el continente; estos se
desarrollaron entre 1990 y 2003; durante este ultimo lustro, indica
el autor, habria comenzado -sin fecha de término- un segundo ciclo,
complejo y dificil para estos movimientos y otras organizaciones
indigenas, en gran medida por la profundizacion y reacomodo de
politicas neoliberales en los paises de la region y el permanente
ingreso a territorios indigenas de trasnacionales y megaproyectos
de explotacion de los recursos naturales en dichos suelos (Toledo,
2005: 68).

Podriamos decir -para cerrar este punto- que vivimos los
tiempos del neoextractismo, una férmula de control de territorios
-muchos de ellos indigenas-, que destruye los lazos comunitarios,
pone en jaque la memoria local, enemista a sus miembros, explota
los territorios y dafia el ecosistema circundante.

Nuevos antecedentes

El afio 1999 Eduardo Curin Paillavil y Marco Valdés (1999)
presentaron a la opinion publica -y especificamente a los Mapuche- un
documento en el cual llamaban a repensar lo que ellos denominaron
“Cuestion Mapuche”. Dicho documento interpelé y critico
fuertemente el accionar y produccion teorica de los intelectuales
organicos Mapuche y el poco trabajo de éstos respecto de la nocion
de autonomia, en gran medida porque “(...) dicho planteamiento
presenta en lo inmediato ciertas carencias respecto del problema mas
global de la territorialidad mapuche” (Curin y Valdés, 1999: 8).
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Alrespecto, y amanera de engarzar el comentario anterior con
el venidero, podemos sostener que recientemente se han presentado a
la opinion publica, cuatro textos interesantes y propositivos, referido
precisamente al reclamo de Curin y Valdés: la autonomia; dos de
ellos de autores Unicos, otro dialdgico Mapuche y No Mapuche y
uno con varios autores, analizado ya en lineas anteriores (Nahuelpan,
H at al, 2012).

En primer lugar, detengdmonos en el trabajo de José Mariman
-Autodeterminacion se denomina. Este autor, aludido varias veces
por Curin y Valdés, da cuenta -en su libro-de mas de veinte afos de
trabajo investigativo y reflexion, sin duda un aporte a la discusion,
después de afios de persistencia de los mismos textos, por decirlo
de alguna manera. Mariman resalta, parafraseando a Milan Stuchlik
(1974) que es hora de que los Mapuche hablen de su historia, después
de décadas en que otros lo hicieron.

Como punto departidadeeste ejercicioanalitico, consideremos
las palabras del historiador Fernando Pairican respecto del texto de
José Mariman. Al respecto, Pairican dice que este libro:

(...) se inscribe en este ambito, en la continuidad y
en la busqueda de explicar, dar a conocer y hacer
entender la reivindicacion Mapuche, centrado en el
que sea tal vez el proyecto que han venido planteando
con mayor notoriedad desde los 90’ el Movimiento
Politico Mapuche (PAIRICAN, 2012, p. 1).

En este sentido, si comenzamos a hilvanar el analisis desde
las impresiones vertidas por este autor, podemos advertir que el
trabajo de Jos¢ Mariman es expresion de un continuo propositivo,
ademas de ser el cierre de un ciclo. Recordemos que el autor escribio
acerca de autodeterminacion y autonomia cuando la década de 1990
comenzaba a despuntar, esfuerzo que reforzado y actualizado en
2012 cuando presentd Autodeterminacion, un libro que esclarece
precisamente este tema.

En este sentido, Autoderminacion, como libro, es un llamado
fundado y preciso a comenzar a definir posturas, veredas y proyectos
entre los Mapuche involucrados en movilizaciones y defensa de los
derechos territoriales, politicos y culturales; también es un llamado a
dialogar con la otredad no Mapuche respecto de discusiones, de una
u otra forma, comunes. Este libro es expresion palpable de lo que
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ocurre hoy dentro del movimiento mapuche y -a pesar de que no lo
verbaliza en su integridad- es una propuesta para pensar la unidad
Mapuche, desde los diferentes rincones geograficos y discursivos.

Otro texto que ha dado que hablar, en este periodo es “Solo
por ser indio” del escritor y periodista Pedro Cayuqueo (2012), un
intelectual Mapuche que ha sido protagonista de varios momentos
significativos de la historia reciente Mapuche, como periodista,
escritor y también militante de la causa etnonacional. De este
trabajo, presentado como una compilacion de articulos y cronicas
escritas por Cayuqueo en diversos medios de comunicacion, se
ha dicho -como lo hace Pablo Vergara del periddico The Clinic
en el prologo del texto- que suma velocidad y dramatismo en la
descripcion de momentos complejos y dolorosos, experimentados
por el movimiento social Mapuche en los tltimos afios. A lo anterior,
podemos proponer al menos tres aspectos que resaltan en el trabajo
de este intelectual Mapuche; primero, la mirada critica y reflexiva
que el autor hace del pueblo Mapuche “desde dentro”; segundo,
la propuesta interpretativa que éste hace de la sociedad chilena en
general, y tercero, la cartografia que entrega el texto en sus lineas del
dialogo (o no dialogo) entre sociedad Mapuche y no Mapuche en la
“Era de la Informacion”.

Otro texto que da luces del pensamiento Mapuche reciente
y su proyeccion politica (emanado desde la carcel), es el articulado
por Héctor Llaitul y Jorge Arrate; el primero, icono de los procesos
de resistencia del pueblo Mapuche en democracia; el segundo, un
politico de izquierda tradicional, desconocedor -y asi lo declara el
mismo- de la historia y reivindicaciones Mapuche, deseoso de tender
puentes entre los pueblos, como lo indica en su trabajo.

En un escenario complejo y de tension, en el cual Llaitul y la
Coordinadora Arauco -Malleco fueron criminalizados y encarcelados
a partir de una operacion de inteligencia conocida como “Operacion
Paciencia”. La presentacion del libro Weichan, Conversacion con
un weychafe en la prision politica (Llaitul y Arrate, 2012), es un
antecedente claro de la apertura de un nuevo capitulo de la historia
Mapuche en contextos colonialistas y represivos. Si bien, ni Llaitul
ni Arrate son parte de lo que hemos denominado intelectualidad
Mapuche, ambos autores articulan una narracion — declaracion de
principios, desde el conocimiento situado y el peso de la historia.
Jorge Arrate reconoce esta arista sefialando que:
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No soy historiador, ni antropdlogo, ni sociélogo, ni
jurista especializado en derechos humanos. Carezco
de una condicion académica que respalde una tesis
sobre la materia. Desde mi personal punto de vista
-agrega-, estas paginas aspiran a ser, sin un falso
afan de modestia, un aporte a dar mas visibilidad a la
causa mapuche, que sistematicamente se oculta o se
deforma (Llaitul y Arrate, 2012, p. 12).

Llaitul por su parte, desarrolla varias tesis en su relato y
reflexion. Este lider Mapuche se refiere a la concepcion de weychafe
como “(...) un luchador social, un transmisor de ideas, un militante”
(Llaitul y Arrate, 2012: 25); los nuevos invasores son las “forestales,
las empresas hidroeléctricas, las exploraciones y explotaciones
mineras” (Llaitul y Arrate, 2012: 57); lo indigena y popular como
conjuncion de una misma lucha; la recuperacion del territorio y la
creacion de la CAM “(...) en reuniones amplias donde participaban
muchos grupos distintos, cruzados por legitimas diferencias, entre
otras la de ser o no miembro de un partido y la de a cual partido
adscribian los que hacian” (Llaitul y Arrate, 2012: 119); por otro
lado, lo que Llaitul denomina “el crimen de resistir”; las visiones
politicas en cuestion y el horizonte de una lucha centenaria.

En este plano de la discusion, resulta elemental conocer
el diagndstico que Llaitul hace del pueblo Mapuche y de las
reivindicaciones en marcha, al menos por dos motivos: por un lado,
porque siempre resulta aclaratorio conocer la mirada politica de un
dirigente emblematicos; por otro lado, porque asi podemos cotejar
cuan vinculados se encuentra este pensamiento con el trabajo de
investigadores y cientistas sociales Mapuche hoy por hoy. Postula
el dirigente: “Al realizar un diagnostico historico en los aspectos
econdmicos, social, politico y cultural de nuestra realidad, se concluy6
que el Pueblo Mapuche estaba en un proceso de exterminio, cuyo
principal responsable era el sistema capitalista y la oligarquia nacional
y trasnacional” (Llaitul y Arrate, 2012: 285). Afiadiendo que:

De esta forma, la resistencia mapuche, para la CAM,
asumia un caracter anticapitalista. Pero nuestra
concepcion ancestral, nos obligd también a definir
nuestra lucha con un caracter nacionalitario, en tanto
nos definimos como un pueblo ocupado y oprimido por
el Estado chileno (Llaitul y Arrate, 2012, p. 285-286).
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Ahora bien, en palabras de Fernando Pairican y Rolando
Alvarez, sin perder el punto de vista de Llaitul, y por ende de la
CAM: “(...) a partir del afio 1997 comenzd una nueva forma de
hacer politica en el mundo mapuche” (2011: 46). A partir de la
indicacion precedente, el ejercicio de reflexion y memoria de Llaitul
se condicen con los afanes contra coloniales y de construccion de
pensamiento autondmico existente, a partir del estudio de sus escritos
y proposiciones, entre los investigadores e intelectuales Mapuche en
su gran mayoria. Llaitul esta preso, el libro se pens6 desde la carcel;
ha estado en huelga de hambre un par de veces; su voz resuena en
documentales y reportajes y en muchos medios de difusion digital,
en estas tierras y por el mundo; su voz y su pensamiento, encerrado,
pero en el mundo.

Avanzando en el tiempo, durante los afios 2013 y 2017, la
reflexion Mapuche se concentrd en varios textos, cada uno desde
su propio prisma, puso en la mesa algunos aspectos relevantes para
los Mapuche en su conjunto. José Luis Cabrera Llancaqueo, por
ejemplo, asume la discusion en torno a la autodeterminacion y los
derechos indigenas a partir del libro Machi mangen tani Santiago
warria mew (Vida de una machi en la ciudad de Santiago, 2013),
complementando este trabajo con el articulo Complejidades acerca
del colonialismo (2016); también se difunde un dossier de historia
mapuche en la revista de historia social y de las mentalidades de la
Universidad de Santiago, destacando el ya mencionado texto acerca
de las “zonas grises” en la historia Mapuche (Nahuelpan, 2013).

Cierran esta revision los trabajos, Malon del ya mencionado
Pairican (2014), que centra su mirada y foco de atencion en las
luchas signadas por la autonomia como horizonte de discusion y
movilizacion; sumando recientemente a su haber la biografia de
Matias Catrileo (2017). Por su parte, Sergio Caniuqueo, publicd en
el doosier antes mencionado de la Universidad de Santiago (2013)
y en una compilacion de Claudio Barrientos (2014), con meridiana
claridad reflexiones acerca del colonialismo chileno reconfigurada en
los tiempos de la dictadura de Augusto Pinochet, Més recientemente,
Caniuqueo ha sido parte del libro Zuamgenolu (2016), escribiendo
acerca del trabajo reivindicativo y de resistencia en el seno del
movimiento mapuche a partir del teatro. Por ltimo, destaca en esta
revision los escritos de Enrique Antileo referidos al pensamiento
de Frantz Fanon y su impacto en el movimiento mapuche reciente
(2013), la racializacién del trabajo en la ciudad de Santiago (2014:
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71); el vinculo entre Munizaga y Aillapan también en Zuamgenolu
(2016), y el trabajo en conjunto con Claudio Alvarado Lincopi,
titulado Santiago waria mew (2017), textos que son cruzados
por el debate en torno al colonialismo interno, la subalternidad y
las voces y memorias mapuche resignificadas en la waria/ciudad.
También han comenzado a destacar los trabajos y las miradas de
investigadores como Jaime Antimil (2015, 2016a, 2016b), Patricio
Macaya (2016), Juan Porma (2015, 2016a, 2016b), y Ana Rubio
(2016), todos ellos coincidentes en una reflexion que pone énfasis en
la revitalizacion de aspectos politicos, sociales y culturales mapuche,
lo que amplia el debate y se comienza involucrar con el mapudungiin
y su revitalizacion, la escuela colonial y el debate epistemologico.

Algunas conclusiones

Como corolario de este trabajo, podemos sacar en limpio al
menos cinco ideas centrales a la hora de reconocer la vital importancia
que detentan hoy en dia los intelectuales Mapuche (investigadores,
profesores, cientistas sociales, post graduados, entre otros) en la
construccion de una propuesta de historia y de una solucion a los
problemas estructurales-coloniales que aquejan a este pueblo, mas
aun, hoy en que sus demandas y movilizaciones se encuentran
criminalizadas y fuertemente perseguidas.

El primer punto se refiere al rol gravitante que debe detentar la
autoafirmacion cultural y politica Mapuche a partir de la investigacion
sistemdtica y la vinculacién con la cosmogonia Mapuche; lo que
varios investigadores Mapuche han denominado la busqueda de una
nueva epistemologia, esta vez una propia y surgida desde la propia
cultura, vale decir una epistemologia Mapuche.

Si bien el desafio de articular dicho proceso epistemologico
es gravitante y complejo, resulta necesario que la intelectualidad
orgénica Mapuche pueda reflexionar en torno a los elementos que a
primeras luces parecieran contradictorios entre su quehacer y lalogica
cientificista y occidental. ;Qué quiere decir esto? Principalmente
que es necesario desentrafiar la discusion y proponer preguntas
tedricas y respuestas afines al transitar entre lo wingka y lo propio;
entre las academia y el kimvn. La idea no es anular sino que aclarar,
delimitar y dilucidar los lazos y vinculos entre conceptos, debates y
discusiones entre Mapuches.
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En segundo término, cabe resaltar y reconocer de una vez por
todas la emergencia de voces Mapuche recientes que han rescatado
y puesto en valor el kimvn o conocimiento mapuche, o el rakizuam o
reflexion, para luego poner estos aspectos en perspectiva y mostrar a
la opinidn publica la dindmica histérica Mapuche desde las redes del
colonialismo y la resistencia etnonacional.

Sin duda alguna, que el ejercicio de pensar y pensarse, decir
y decirse, como indica el libro 7ai 7i fijke xipa rakizuameluwiin, es
un paso en la construccion de una nueva sociedad que reconozca
los pueblos y nacionalidades que existen dentro de sus limites
territoriales, que viva dentro de lineamientos plurietnicos. Cuando
se plantea esto, surgen voces que rechazan estas afirmaciones y
asumiendo un discurso del terror y el cataclismo social, desdefian
profusamente el sentido de justicia que existe en la publicacion de
textos del Mapuche acerca de su historia y su sociedad, y ensalzan
el viejo discurso del “indio pendenciero”, que es un peligro y una
barrera para el “progreso” de la nacion.

En tercer lugar, resulta urgente la redefinicion de la academia
y la investigacion de corte occidental, como expresion del principio
del fin de las précticas colonialistas en el seno de sociedades como
la nuestra. Mas de alguien puede pensar que este cambio pasa
necesariamente por un acuerdo politico mayor y puede que esta
via no sea descartable, no obstante, la produccion de conocimiento
social, especialmente desde las agencias estatales de financiamiento
de éste -a pesar de ser acusadas de elitistas y segregadoras por el
poco impacto que detenta en la base social- deben asumir que para
crear nuevo conocimiento existe muchas otras formas y caminos para
conseguirlo; en este sentido, el saber mapuche, antes denominado
kimvn, debe comenzar a asumir un sitial preponderante, marcando
estas nuevas sendas y expresando conclusiones preliminares.

El kimche u hombre sabio, el wewpin y su recuerdo de la
memoria colectiva de su comunidad, son dos ejemplos de las
compuertas que hay que comenzar a abrir. En muchas universidades
la medicina alternativa, natural, ha comenzado a ingresar a las
aulas como expresion de nuevas alternativas y miradas respecto
del tratamiento de enfermedades. En las humanidades y ciencias
sociales, esto debe comenzar a ser efectivo, no para incluir o agregar
“algo”, sino para construir un nuevo fuselaje investigativo.

En cuarto lugar, consideramos que debemos darle la
importancia que le corresponde al didlogo permanente en
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condiciones simétricas entre Mapuche y No Mapuche. No hacerlo
es aceptar, legitimar y reproducir practicas asimétricas, abusivas e
impresentables hoy por hoy. Por el contrario, activar este didlogo
en condiciones de simetria, de saber que el otro es un par y por lo
tanto la interlocucion se basa en perspectivas, propuestas y fuentes
de informacion, no debe volver a anular el debate por la cuna o el
origen étnico de quien esta al frente.

Sin duda que este punto es elemental. En primera instancia
parece uno de los aspectos mas factibles de llevar a cabo, hasta
que aflora en el otro no indigena la logica del “hombre blanco”
diseminada como representacion social valida y validada por
ilustrados y no ilustrados; lo anterior a partir del positivismo liberal
decimononico, que negd sistematicamente el valor histdrico, social,
politico y cultural de los Mapuche. “No nos extrafian las similitudes
de estos discursos actuales con aquellos que circularon durante
la invasién militar de nuestro territorio en el siglo XIX” sostiene
los investigadores Mapuche. Claramente este es otro desafio para
las intelectualidades que escriben en pos del fin de las relaciones
coloniales en Chile y Latinoamérica.

Por ultimo, en quinto término, sin declarar una vision
optimista o autocomplaciente de la situacion estudiada en este
trabajo, podemos postular que las voces Mapuche escrituradas y
difundidas en foros y sitios de internet hoy, dan cuenta (de forma
incipiente) de otro Chile, en gran medida gracias al empuje y arrojo
propiamente Mapuche.

De forma panoramica, podemos reconocer al menos dos
Chile. El primero es el que persiste en la reproduccion de un ethos
de nacién unica y no acepta la diferenciacion de pueblos como
el Mapuche, pues “todos somos chilenos”, “asi lo establece la
Constitucion” y otros comentarios. Esta facciéon no conoce y por
lo tanto no visibiliza el trabajo de investigadores e intelectuales
Mapuche; ellos siguen viviendo en un Chile “sin indios”. Ese vision
sigue apelando al orgullo nacional citando frases como “de atras pica
el indio”, “no me molestes que se me para la pluma” u otras frases
estereotipadas y fuertemente xenofdbicas. Es lo inico que observan
de los otros. Pero esta el otro Chile, aquel que reconoce y promueve
el trabajo de esta intelectualidad; intelectualidad que crecié y maduro
en término académicos de forma tensionada con las universidades y
los espacios académicos, y que hoy quiere que la chilenidad sepa que
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escriben, leen, investiga y quieren presentar su mirada de la historia
propia y ajena.

Sinlugaradudas que este debate recién comienzaadesplegarse
y es necesario hacerlo, impulsarlo, corregirlo y difundirlo. Mientras
esto decanta, la Araucania -el antiguo Wallmapu- es un territorio
movilizado: los Mapuche reivindican sus derechos territoriales,
culturales y politicos, y los descendientes de colonos, reclaman frente
a este cuadro; hablan de “violencia rural”. Los meses estivales, como
sucede todos los afios, extendiendo la tension hasta mayo de este
afio, reflejan con creces el cuadro en cuestion.
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INY JYY- MY

Kaorewygoo Tapirapé'
RYBEBUTE

Riu bdedyynana wadmysydyyna, iny irbi tuhuti rusare, taikimy tahé
retere idi aradmysydyynykremy isby iny rierykremy timybo juhu hyyna
mahadu rariunymy ryiramyhy-my, mykimy tah¢ iny ierydu mahadu isiko
reijyydyynyrenyre riu timybo juhu hyyna mahadu rariunyryiramyhy-my,
soemy ierydu mahadu riwawiohenanyrényre.

PALAVRAS-CHAVE: Iny Olona-my ijyy. Riu-my ijyy. Wyhy. Ohote.
Waxiwahate. Bdedyynana.

RESUMO

O tema do meu projeto extraescolar ¢ Riu. Hoje sdo poucas usadas as
técnicas e as armas na cagada, e por isso escolhi esse tema para trabalhar.
Fiz as pesquisas, buscando as informagdes sobre os conhecimentos
que estdo sendo desvalorizados pelos jovens de hoje. Com ajuda dos
entrevistados, aprendi através do meu trabalho as regras que se utilizavam
desse conhecimento. Espero que as pessoas tenham pratica novamente
para seguir as regras dos seus antepassados.

PALAVRAS-CHAVE: Origens do povo. Cacada. Flecha. Borduna. Arco.
Conhecimentos.

ABSTRACT

The theme of my out-of-school project is Riu, today there is little use of
techniques and weapons in the hunt, so I chose this theme for me to work
on, I researched the information about knowledge that is being devalued
by today’s youth, with the help of the interviewees I learned the rules that
were used of this knowledge through my work, I hope people practice
again and follow the rules of their ancestor.

KEYWORDS: Origins of the people. Hunt. Arrow. Borduna. Arch. Knowledge.
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Introducao

Iny berohoky ixyju inatdore (3), wii riwiraréamyhyrenyre
Javaé, ixabiowa, berohoky mahadu, berohoky mahadu sdoetyhy-my
roimyhyre, Mato Grosso ki, Goias, Tocantins, Para, kia estado ki
iny ixyju ijodire. Kaa wadmysydyyna riorykre timybo iny berohoky
mahadu rariunymyhyre.

Kaa wadmysydyyna extraescolar riu bdeédyynana tai
awimy rahare, tai tah¢ retere butuna de¢ tako-0 riwyrénykre-
my, riéryréenykre-my, timybo iny rexiywinymyhyre riu-my, kaa
wadmysydyyna he awi rare, Tori dé¢ rieryrénykre-my timybo iny
rariunymyhyre riéryrénykre-my. Jiary kaa watyyrtina waéryna
ariwinykre-my tako-0, ariijjekre-my juhu mahadu ijyy adiwykre-my
ieryna rény hetxina, kie-my wijina mahadu riuhedmyhyre, kiarbi
tahe relekre juhu mahadu eryna tby, rieryrénykre-my isby wijina
mahadu.

1. Resumo

Kaa wadmysydyyna extraescolar ki ariteosinykre aoherekibo
inydeereny iny-my awire riu bdédyynana-my, timybo juhu iny hyyna
mahadu riu-my ¢eleele-my rirahumyhyre, timybo rexiywimyhyrenyre
riu-0 inylsina-u.

2. Referéncia tedrica

Kaa wadmysydyyna ki adbo aonityhy-my rauhémyhyre riu-
ki raérykre-my, riudi mahadu hémy ramy reétehe-my racrykre-my
timybo riudu mahadu rariunymyhgyre, tibdeobo rirahimyhyre riu-my.
Kaa wadmysydyyna retere tkiemy réerybinare juhu mahadu timybo
rariunymy rairamyhy, timybo rexiywinymyhyrenyre riu-0, inyumy
mahadu wna réwinyre tii boho wako relyyrényre riu bdédyynana-
my timybo juhu hyyna mahadu rariuny-my rairamyhy. Iny dee
awire isby rac¢rykre-my timybo juhu mahadu rariuny-my rairamyhy
rusakeélau juhu mahadu éryna, rauhehyy rarekre-my wijina mahadu-
my, iny bdédyynana-u iwysemy tahe¢ wijina mahadu rierytyhykre-
my riu bdeédyynana.
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3. Metodologia

Inatxi (2) hawa-o reijere ijyydu Hawalora-0, Santa
Terezinha, Mato Grosso ki roimyhy, Buridina-o, Aruana, Goias
ki roimyhy, Dezembro 2015 1, Agosto/2016 0, Buridina-ki. Riu-u
riudu mahadu sohoji sohoji rétyyraxiny myhy, arirtinykre-my
timybo iny rariunymyhyre-my, dyyraxina-u tahe delyymyhydenyde
adtyhytyhybo riu-ki rurumyhyre, inatao(3) riu-my rare jyr¢ mahadu
he-my.

4. Iny Olona-my Ijyy

Juhu rki heka iny beérahatxiwo-my rasynymy rairamyhy. Ruu
sohoji-my, inatad iny rki ruru-my txuu idi réamyhyre. Iwedurény
tamyreny rarybémy raremyhy, suu-my rarunymyhyrényke-my.
Tarkihé ijoi mahadu raubtymyhyrenyre 1j0 rki iraru-0 réarényre,
ibrara-9, bea-o0, iboo-0 rki. Iroorény-my Tarkihé sohoji ibdo-0 reare.
Tarkihe ryy itxirie-my roiredile Tarkihe ralomy réare. Ryiremy kie
rki kawse haluu ijo0 mna wotxi.

- “Idi knyini aralo adhebo arutyynykrelemy.

Idi rkihe ralo-my rare, ralo-my rara hkyhky Tarkihe
rexidoruny-my reéare. Kia Tarkihé kabdé roire, ynyra, nawii
rexiyjany-my roimyhy, kia Tarkihé rétéhémy runyra.

“Be! Adherewe bde wihiky-txi réara”. Kia Tarkih¢ réteéhemy
mna tyretyredi rare, rarahkyhky Tarkih¢ suu-0 rehémnyre.

Hebe! ryiremy rki Helyyre rawo-my, Woreheky, Wraura, jua.
Ityti tyhy-0 réhémnyra-u Tarkihé Haloe-le rariamy rare, Brore, Ori,
Uwe. Ahu ija ldu he rare, rara hkyhky tarki Ixy ijoi wna le witxi
reare, rariamy rara hkyhky kuatxi réamy Tarkihé bdeératy-txi reare,
Ura, Samd, Horeni, ixby tako-0 rariara-u tarki ynyra-le roire.

Héebe! Bero Tarkihe roire.” Adherewe sowe bdéwi”. Ynyra-o0
runyre, ruri rehe rki riwinyre, tamy bdératy-so rihynykre-my, elecle-
my rkiheé rihynymyhy bdeératy-so.

“Ariwykreini”

Myy rkihe rexirybényre. Itxéréna-my riwykre-my, ibde-ki
ijodire harele tarki riwyre, bderaty-so otadta sdewe-my. Idi Tarkihe
nade tku wo-0, ijoi ko-ki ralore mahadu rki roire rexiyjany-my,
tamyreny riwahinyre.

“Ijoi rény! Adkdre inihé wabdesamy inihe rare”,
rawyhyraronymy rkihe rare.
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“Betehébeny ini bderaty-so reéwyreri-0”. Kia tarki urile
riruidyynyre, “Taruiteri! Kaa bdératy-so kamy ryirale tewyteri urile
jiary boho biwawasarbuny bénykemy Osyny tarutenyteri”’, myle rki
tamy rarybéreényre, tai Tarkihe urile rabdéwore. Rare tarki bdératy-
di tawedu-o, tarki tule tamy rarybere ijoi mahadu rybe yrbule, urile
raruirerile-my.

“Adkdrehe inataha-my adee rarybe reri, kaa tuko keki ta adee
anake aoko rare. “ Bde awi héka katxi doide”.

Ixby rki tadinddu rény-0 rarybere.

“Tuu ijjoi taditeranymyhypde-ki héka iwahimy adee raréri,
tukd keki ta tiu adeée iwahimy anake adko rare”.

Myki Tarkihe, riwoijaranyre tadinddurény.

“Hebose aratyhynykreini, ta urile mykre, iny debo sohoji
bidykre ixih¢-my. Tai awimy ijyy-di bditthémnybenykre-my awire
adbo?”.

Hitxi rkihe rexiywinymy rekoa, roire hkyhky tarki
rehémnyreényre haluu ijo-0 idirény.

“Rkoireny bdewo rénydmyta rikiolonyrenykre”. Tarkihe
riolonyrényre raworerényra Tarkiheé ihémy rara mahadu, ynyra-o rki
tahe.

Tarkihé rehémnyrényre hawa-o, hitxi rki dirahu ijoi mahadu
tamyreny rarybére ruiduleheky ixihémy ridyre-my. Tai Tarkihe tki
boho tuu robirényramy relyymy ratxirényreri, idi wisdyky-di txuu
ralore. Bdeso-my Tarkihe tamyrény rarybere.

“Mykre inithe¢ adeéreny ararybekre, iSinamy Boibenykre
ibutumy 1ijoi rény. jiary le ta ararikre hawyy-di itxérédu-my. Myy
rkihe taijoi rénydee rarybere. Taita rkihe ijo biurasomy rki rirahure
tamy itxéremy, ijoi Tarkihe rohonyra tasde-di kabde-o, idi Tarkihe
retehémy roire, kad rkoirénykre itxéré-my”. Bderahy-di rkihe
ririranymy ratxirényreri, rarahkyhky Tarkihé rubehérényra béra
ija-0 kianih¢ ihyde, utura, otuni rki robirényra, ixy , hala tule rki tou
soemy tyi reri. Tarkihe tamyrény rarybere.

“Betehébeny ta inihe, tiwaruidjynymyhytényte wahe. Tii
mahadu rarybere.

“Inatahamyhé tuu wadeerény tarybetéri,adkdre syna
raholarényre inataha-my bohe tadelyymyhytenyte. Kaini iny
wedureny rarerikre ixybyle, Rkoirény tahe”.
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Roireri hkyhky tarki ixy-0 dit¢hémnyde, ijoi rabdésa-my
déhemnydenyde. [joina-ki Tarkihé tuu relyyrényre, tai tarki tawedu
reny-0 relyyrenyre, tai tarki iwedureny narybede.

“Heboxe rkoirenykre, iny-0 rarikre hawyy-di itxerédu-my,
jiary tahe retxionyreri-ki arakre tulobixi-my”.

Idi tarki rirahura weédu-di iitxerédyymy. Hebe bdé-my Tarkihe
raworera.

“Inatahakyle-my kori mama wako tadelyymyhytenyte,
ruisana adoholamyhyde, kahe reijewahare kawse, tai rki ru-my bde
rijjerényre. Tulerkiawimytairahare, urileta maadmysydyynybenykre.
riadmysydyynyrenyre tarki elééle-my, riadmysydyynyrényre hkyhky
Tarkihé tadmysydyyna rahurényre, titxibo inatad txuu inaubiowa-di
osyny rihurényre.

Rohonyra Tarkihé ixy mahadu awi-my rki tai raharényra.
Tasprény riywiny-my ryireri sd¢my, réamy Tarkihe tamy ryireri.
Tarki tamyrény rarybera.

“Adkdre heka katxi weryry hawana-ki réamy doimyhyde
awi heka rare hawana-ki. Taita rkih¢ doidenyde, ityamy rkihe tki
kdohonykre-my namyhyde Iwedurény, delemny rkihé ijo rohonyra
tule hawa-ki awimy raharényra, tki¢ hky tararu ridérényreri
idinodureény rohonyreri kia Tarkihe iwe kaa rare kyboi rki inire. [jo
Tarkihé ihewo-ki rariréri mahadu kdohonydénykre-my roirényreri
tawedurény hemy, kiata rkihe adkShykyre tkie-my Iwedureny
rohonyodhykyre, iwenihiky reki wahé. Olomy Iwédurény ramyhgre
rki katele-my rohonymyhyre. Biu-0 rki héka rohonymyhyre iumy,
bde-0 Tarkihe urile rearenymyhyre, uritré rki 0olomy riwisnymyhyre
Tarkihe iwo rexieryre ixirbi, Tarkih¢ taijoireny dee rarybere,

“Aroronydkreinyhe, kiatxi wasy rohonymy ramyhyre mahadu
ixybyle kdoosedénykre, )0 mahadu tahe¢ kaki-le reokromy watxireri.
Myy Tarkihe nadhykydenyde ixybyle rki rioksérenyre, hewo-ki rarire
mahadu wana. Kia-my rki héka iny rohonymy kabde-o roimyhyre.

5. Riu-my ijyy

Habu le heka riu-my ramyhyre, juhu héka irodu de-di
ryiramyhy, iny berohoky mahadu riu rivhémyhyre inatxi-my, ¢leele
riu-my iny rawna rki inyinatad-my ramyhyre oworu-my adi tki ijodi
tyhy wna, iny sd¢my riu Tarkihe wii riwiraréamyhyre, 1j0 rkihe irodu
riraomyhyre titxibo ibémomona-0, de¢ tikibo so¢my iwary tmyramy

2 24 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 220-229, 2018



robi rényrawna tai riradmyhyrenyre, bderaty so soweki tule riudu
mahadu riijjemyhyre irodu. Kaa riu-my rirahumyhgre ijaso do-my kia
he rki butunahaky-my rirahumyhyre bjiu-txi,bdero-txi,aotxile irodu-
txi réakre-my kiamy rki riu iny so¢heky-my riwinymyhyre rare, riu na
rkihe biu 6-u awire iny dé¢ kiemy rkih¢ irodu iu s6émy ryirerimyhyre
bdéro-my,bdebira-my,bjiu-my irutad-my , iu rkihé irodu rexijuamy
ryirérimyhyre, biu ranananymyhyre-u rkih¢ riu adhetyhyodre, irodu
riu-u rirbunymyhyrenyre , oritxi, haju, hauri, otubuna, juhu hyyna-u
waxiwahate, wyhy, ohote, tonori, myy rivhemy ryiramyhy riu-u, wiji
tahe myawa-di rariunymy dyimyhyde 1jorosa-di tule.

6. Ijaso osoro-my ijyy

Hy¥yna mahadu tahe ijaso riosthomyhyre-u ibutu-my jyre
mahadu rirahtimyhyre isidhidyymy, Tarkihe ixp-txi, rala-txi, hauri-
txi, Oritxi-txi, réamyhyrenyre riu-ki, Tarkihé idi dirahumyhyte
worysy ryryhyky-my bdeérahy rbi, ijoina rbi Tarkihé riwymyhyre
Jjyré mahadu ijaso se-0 irodu dedi.

7. Taryy-u riu-my ijyy

Kaa ijasd raryyny myhyre-di rexiShinymyhyre-u Tarkihe
iwitxira-my idi rirahumyhgre, idi tphi-my titxi rirahumyhyrenyre,
juhu hjyna bdé-u rkihe sdemy ixy, rala, utura, otuni ryiramyhy, jyre
mahadurkihérirahumyhyre ibutumy isichidyymy, ibutumy rkihe ijaso
ridymyhyrenyre, bdeérahy-ki Tarkihe ijaso resererimyhyre, idhidyydu
hitxi-my ryirérimyhyre ixy, rala rijemy, kaa ijaso reéserérimyhyre
rkihe ibroldudi-my réseérérimyhyre, iywidyymy rkih¢ ibroldu
rimymyhyre tai i0wydi-my rotarérimyhyre, otuni, ixy, rala, Kia
rkihe ritarérimyhyre, hawa-ki hawyy résérérimyhyre yrbu-1¢, héradu
rkihe tulé iywidyymy rimymyhgre, tahéra owy-di rotarérimyhyre
tule ijaso broldu wsele isy, rala, otuni rkihe ritarerimyhyre, kaa
soemy reerynymyhyrenyre-u Tarkih¢ widee rarybémyhyrenyre
jjoith¢ raa ,ijoi raa my Tarkih¢ dirahumyhyde, ruwetya rkihe
rehémnymyhyrenyre hdwa-o iny tphilemy rkihe wii rotymyhyre, ijaso
jjoina-ki rawinymyhyre-u hkyle, Tarkih¢ iny mahadu rexixamyhyre,
kie-my rkih¢ tado-di reloloi-my ryirérimyhyre, deboitue txu waaitue
txu bde rkihe riwymyhyrenyre riu-ki.
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Foto 1 — Juhu rki ijoi riu-my rirahukreko-ki raxiwemyhyre tyytby-o, lateni-o,
txyreheni-0 kia boho dee rkihe aonityhy rexitoénymyhyre, kie-my rkihe tii boho
aonityhyre.

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.

Foto 2 — Kaki tah¢ jyré mahadu butiina-my riu-my rirahura ixy riudyymy, ahu ijyki
tamy rohula renyra-u.

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.

2 2 6 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 220-229, 2018



Foto 3 — Ahu ijyki tahé jyré mahadu widée rarybe rényreri wii riwiraréarénykre-
my,iboo-0 iraru-o ijo réakre-my.

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.

Foto 4 — Bdéru woo risore kia tyaki tahé kumairu, tei, hawalari, hadori, mylauri
kia boho ixy-0 roholarényreri.

[
Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.
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Foto 5 — Kaki tahé bdéro-di ixy-di retyy-my rirahuréri, kiemy juhu kawse
rirahumyhyre bdéro-di.

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.

Foto 6 — Kawse tah¢ reurdomyhyre ixy ryro-di butunahakymy, 10 tarkihe itxi ijradu
tamy réamyhyre rirbunymyhyre inatxi d¢ inatad aobo irbi, tarkih¢ idi namyhede
WOrysy.

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.
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Foto 7 — Juhu bde-u rkih¢ iny mahadu ynyra-my raxyny-my rpiramyhy taiki-my
tahe ixy rubehemyhyre, i0le tamy réamyhyprényre irutaole-my.
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— —

= = — e = =

Fonte: Kaorewygoo Tapirapé.
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Aceito para publicagdo em maio de 2018.
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LA FORMACION DE INTELECTUALES
INDIGENAS EN CONTEXTOS DE
INTERNACIONALIZACION: ESTUDIO DE UN
CASO

Esteban Rodriguez Bastos!
RESUMEN

El articulo tiene como propodsito presentar un avance de la investigacion
que actualmente realizo en el proceso de formacion Doctoral, el cual
se desarrolla en el contexto de internacionalizacion de las Instituciones
de Educacion Superior (IES) en México, la investigacion se realizd en
la Universidad Pedagogica Nacional de Colombia (UPN-C) por medio
de la participacion de estudiantes indigenas, académicos (tutores) y
académicos (cotutores extranjeros), que participaron en el programa de
movilidad internacional de la Maestria en Desarrollo Educativo (MDE) de
la Universidad Pedagogica Nacional de México (UPN-M) impulsadas por
el Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia (CONACyT), es importante
remarcar la formacion de intelectuales indigenas a través de sus experiencias
de movilidad internacional, por lo que presentaré algunas categorias que
se estan trabajando y experiencias que se generaron durante el desarrollo
de su formacion de investigadores complementada a partir de la vivencia
de la movilidad y estancia académica internacional presentandolo bajo un
estudio de caso.

PALABRAS-CLAVE: Internacionalizacion. Movilidad Internacional.
Formacion. Intelectuales Indigenas. Interculturalidad.

ABSTRACT

The article aims to present an advance of the research that I currently
do in the Doctoral training process, which is developed in the context of
internationalization of Higher Education Institutions (IES) in Mexico.
(UPN-C) through the participation of indigenous students, academics

1 Grado de Maestria en Pedagogia otorgado por la UNAM Meéxico, Lic. en So-
ciologia egresado de la Universidad Auténoma Metropolita campus Xochimil-
co (UAM-X). Actualmente es Doctorante de Pedagogia en la UNAM, acadé-
mico-investigador en la Universidad Pedagdgica Nacional y en la FES Aragon
UNAM. Ciudad de México CDMX, México. E-mail: estirdi@gmail.com.
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(tutors) and academics (foreign contributors), who participated in the
international mobility program of the Master’s in Educational Development
(MDE) of the University (UPN-M) promoted by the National Council
of Science and Technology (CONACyT), it is important to highlight
the training of indigenous intellectuals through their experiences of
international mobility, so I will present some categories that are being
worked on and experiences that were generated during the development of
its training of researchers complements based on the experience of mobility
and international academic stay presented under a case study.

KEYWORDS: Internationalization. International Mobility. Training.
Indigenous Intellectuals. Interculturality.

1. De donde nace todo

No puedo dejar de compartir el proceso donde se gesto el
presente proyecto, el dar cuenta de una experiencia de investigacion
que me ha llevado a dar un vuelco a mi vida y la cual no se inicia
precisamente en mi lugar de trabajo, que es de donde aportaré el
presente articulo, inicia en una experiencia propia como Misionero
Laico? en la Selva Amazoénica del Pert en donde destine algunos
afios de mi vida a trabajar con comunidades riverefias e indigenas
en actividades pastorales, educativas, defensoria de la vida, equidad
de género, ecologia y preservacion del rio y la selva de la amazonia
peruana a través de temas de sustentabilidad ambiental etc., dentro
del Vicariato Apostolico de San José del Amazonas que abarca
territorialmente  de Iquitos Pert hasta las tres fronteras (Peru,
Colombia y Brasil), y circunda con la frontera de ecuador.

La llegada a estas tierras, me invito el aceptar que mi
identidad (la cual ya se encontraba convencida de saber muchas

2 La Constitucion Dogmatica Lumen Gentium afirma que la vocacion del Mi-
sionero Laico consiste en “iluminar y organizar todos los asuntos tempo-
rales a los que estan estrechamente vinculados, de tal manera que se realicen
continuamente segun el espiritu de Jesucristo y se desarrollen y sean para la
gloria del Creador y del Redentor” (n. 31). El Decreto conciliar Apostolicam
Actuositatem indica que forma parte de esta vocacion el apostolado de los
laicos a partir de aportar su profesion o conocimientos técnicos, relacionados
con una vida de fe que puedan a portar mejoras a las comunidades donde se
insertan.
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cosas de la vida) necesitaba de la apertura de los sentidos y humildad
ante todo para poder aprender cosas nuevas, mas que intentar
ensefiar. Esto implicaba iniciar una nueva etapa de aprender como
encontrar el sentido a mis teorias apropiadas ante una nueva practica
de vida en la selva, donde no habia servicios propios de la urbe o
la metrépoli como el servicio de luz, el agua potable, centros de
salud, las comunicaciones son muy restringidas y al capricho
del clima; donde el Estado no hace presencia para acompafiar a
sus comunidades a través de sus instituciones; en donde mas que
artefactos electrodomésticos se requiere de la habilidad humana y
los saberes del didlogo con la naturaleza para poder vivir el dia con
dia; en donde la explotacion de los recursos naturales en la tala de
arboles, la busqueda y explotacion de yacimientos petroleros y el
narcotrafico son las opciones que hacen de los indigenas y riverefios
sean empleados (esclavos) para poder sacar adelante a sus familias;
en medio de esa realidad de la selva me pregunte ;Como aprender
a sobrevivir y como vivir dignamente en una cultura distinta a la
nuestra? ;Qué aprendizajes son los que mas se valoran y como darles
su justo valor? ;Cémo legitimarlos para experiencias futuras? Etc.

2. Reincorporacion: encuentro con la Movilidad
Internacional

Al retornar a la Ciudad de México (CDMX) lugar donde vivo
actualmente, tengo la necesidad de reinsertarme en la vida laboral
y el destino me brinda la oportunidad de regresar a trabajar en la
UPN-M?, lugar del cual renuncie antes de irme hacer la experiencia
de Misionero Laico hace algunos afios... hoy retornaba para
incorporarme al espacio de los posgrados de la UPN-M, un espacio
que cuenta con programas de doctorado, maestria y especialidades
que son los programas que se ofertan y que constantemente buscan el

3 La Universidad Pedagégica Nacional de México es una institucion publica
de educacion superior, creada por decreto presidencial el 29 de agosto de
1978. Tiene la finalidad de formar profesionales de la educacion en licencia-
tura y posgrado para atender las necesidades del Sistema Educativo Nacional
y de la sociedad mexicana en general. Ofrece, ademas, otros servicios de
educacion superior como diplomados y cursos de actualizacion docente, re-
aliza investigacion en materia educativa y difunde la cultura pedagogica, la
ciencia y las diversas expresiones artisticas y culturales del pais.
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reconocimiento de pertenencia a la lista de los Programas Nacionales
de Posgrados de Calidad* (PNPC) del Consejo Nacional de Ciencia
y Tecnologia® (CONACyT) el cual dota de estimulos por parte del
Estado para la institucion y el desarrollo de cada uno de los actores,
académicos, administrativos y estudiantes, otorgdndoles a estos
ultimos la posibilidad de acceder a una beca de manutencion y de
movilidad nacional o internacional.

La UPN-M cuenta dentro de la oferta de programas con el
de Maestria en Desarrollo Educativo el cual tiene como proposito:
“Formar profesionales de alto nivel para desempenarse en las
variadas funciones educativas—docentes, pedagogicas, de gestion y
administracion, de planeacion, de instrumentacion y operacion de
politicas- requeridas en el Sistema Educativo Nacional, capaces
de disenar y llevar a cabo proyectos educativos de intervencion,
innovacion y desarrollo, coadyuvando asi a la comprension y
mejoramiento de practicas educativas en el sector educativo”
(revisado en el portal UPN-M (2018)).

Tener el reconocimiento como programa PNPC, se logra a
través de un riguroso proceso de evaluacion de pares académicos y
se otorga a los programas que muestran haber cumplido con los mas
altos estandares de calidad y pertinencia. Para lograr lo anterior, se
ha definido un conjunto de Politicas que orienta en desarrollo del
PNPC:

* Impulsar nuevas formas de organizacion del posgrado
para favorecer el desarrollo nacional en la sociedad del
conocimiento.

* Incrementar la capacidad de absorcion del conocimiento
cientifico, tecnologico y de innovacion en los sectores de
la sociedad.

4  El PNPC: fomenta la mejora continua y el aseguramiento de la calidad del
posgrado nacional, para incrementar las capacidades cientificas, humanisti-
cas, tecnoldgicas y de innovacion del pais, que incorporen la generacion y
aplicacion del conocimiento como un recurso para el desarrollo de la socie-
dad y la atencidn a sus necesidades, contribuyendo asi a consolidar el creci-
miento dindmico y un desarrollo mas equitativo y sustentable del pais.

5 El Consejo Nacional de Ciencia y Tecnologia (CONACyT) es un organismo
publico descentralizado del gobierno federal mexicano dedicado a promo-
ver y estimular el desarrollo de la ciencia y la tecnologia en México. Tiene
la responsabilidad oficial para elaborar las politicas de ciencia y tecnologia
nacionales”. Revisado en la pagina de CONACyT (2018).
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» Posicionar el posgrado mexicano de alta calidad en el
ambito internacional. Revisado en el portal CONACyT
(2018).

En la investigacion me enfocare en el tercer punto de
las politicas que orientan al desarrollo del PNPC, es donde se
deslinda mi investigacion y la misma se desarrolla a partir de
posicionar el posgrado mexicano de alta calidad en el ambito de
internacionalizacion, ya que este proceso invita al desarrollo de
movilidad de estudiantes, académicos y administrativos a la par
de construir vinculos interinstitucionales para una formaciéon que
aporte elementos para la generacion del conocimiento. Retomo mis
preguntas clave de estancia en el Vicariato apostélico en Pert con las
que regrese de mi experiencia, para poder indagar a los estudiantes
que se enfrentan a una movilidad académica y que, para mi sorpresa,
compartimos muchos puntos en comun en su procesos de formacion
durante su estancia internacional, pero principalmente en su
desarrollo por un semestre en una cultura académica y una cultura
en general totalmente diferente a la suya. Esta informacién quedo
asentada en la tesis que lleva como titulo: La movilidad académica
internacional: como una experiencia dinamizadora de la formacion
en los posgrados.

Un primer momento fue indagar sus experiencias de
formacion® durante lamovilidad internacional vivida, algunos aportes
del estudio de maestria mencionado me otorgan herramientas y datos
los cuales hoy me tienen atrapado en el proceso de mi formacion
Doctoral, parte de la informacion me arrojo, donde se destaca que
en el programa de Maestria en Desarrollo Educativo que durante
tres convocatorias para la realizacion de Movilidad Internacional a
tres generaciones de estudiantes (2008-2010) (2010-2012) y (2012-
2014) los cuales se integran en sus 3 campos de formacion y a sus
11 Lineas de Aplicacion y Generacion del Conocimiento (LGAC).

6  Las experiencias de formacion durante la movilidad internacional vivida es
un término que generé durante el desarrollo de mi tesis de maestria y el cual
seran entendidas como: todas aquellas acciones que produjeron principios
de subjetividad en los actores y que se plasmaron en nuevos aprendizajes
externos a los estudiantes y que trascendieron como producto de las relacio-
nes sociales que vivieron durante su estancia. Lo que diria Silvia Satulovsky
(2009) “Como la operacion de transformacion de si mismo”.
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3. Formacion e intelectuales

Los conceptos y teorias que seran parte de esta investigacion,
son producto del proyecto trabajado en la maestria y la suma de
nuevas necesidades a la investigacion doctoral generando las base
de este nuevo proyecto, inicio con la formacion, la cual se ve
exigida por la necesidad de construir a generaciones del siglo XXI,
que se caracterizan por vivir procesos de globalizacion, en donde
las tecnologias cumplen un papel acelerador, por la capacidad de
produccion en bienes y servicios a la cual tienen que dar respuesta
en la aldea global y esa globalizacion es con tintes como nos dice
Edgar Morin:

globalizacion comprendida casi siempre para describir
unicamente la mundializacion de las dimensiones
econdmica y tecnoldgica, aunque muchos criticos
han sefialado que la globalizacién es una dinamica
multidimensional, es decir ecoldgica, cultural,
politica y social, todo ella en mutua interdependencia;
aun asi no deja de ser un término que pertenece a una
vision unidimensional y reductiva del devenir del
devenir humano del planeta (2003:79).

A las exigencias y condiciones que imperan en el mundo es
importante que dejemos de pensar en una formacion que solo se logre
al interior de las instituciones, superar las barreras de la ensefianza con
base en teorias sin la posibilidad de confrontarlas, experimentarlas
y ponerlas a prueba para intuir y descubrir su eficiencia y valia por
la sociedad, la cual da su aval ante la posibilidad de cubrir y dar
respuesta a sus necesidades.

Asi la formaciéon implica la tarea de integrar los procesos
filosoficos, culturales, econdmicos, politicos de acuerdo a las
necesidades de las comunidades y a lo anterior aportare una primera
aproximacion de la formacion que en palabras del Dr. Antonio
Carrillo: “Es el resultado de experiencias de vida (positivas y
negativas) que adquieren los sujetos a lo largo de su vida”, la cual
se complementara con el termino de formacion que rescata el Dr.
Gerardo Meneses de Honore:
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Honore supone la formacién: como una marcha
ascendente y progresiva hacia el desarrollo de los
procesos reflexivos, de generacion de imagenes y
sensibilidades acotadas en la objetivacion en el ser y
el espacio y tiempo delinean. Para ¢l la formacion se
refiere mas especificamente a la busqueda del cambio
personal, que rompe las formas rigidas que bloquean
el ser (2015:80).

El académico investigador Gilles Ferry los aporta €l nos dice:

para realizar una formaciéon no es mas que, en el
mejor de los casos una ocasion para formarse, aunque
en realidad ninguna persona se forma a través de sus
propios medios (Es necesario tener mediaciones),
tampoco se puede formar por un dispositivo, ni
por una instituciéon ni por otra persona” por lo que
“formarse no puede ser mds que un trabajo sobre si
mismo, libremente imaginado, deseado y perseguido,
realizado a través de los medios que se ofrecen o que
uno mismo se procura (1990: 43).

Lo anterior me permitid construir el término de: Las
experiencias de formacion durante la movilidad internacional
vivida, ya comentado.

Hablar de intelectuales me invita a retomar la obra de Antonio
Gramsci, el que nos lleva por todo un proceso histdrico, politico y
econdomico en el cual nos ayuda a tener en cuenta una opcion de
como comprender que los hombres, al actuar en el mundo, crean la
cultura, que es la obra humana en la realidad natural. Para Gramsci
todo ser humano es un intelectual, claro dividido en dos categorias
muy precisas:

* Los intelectuales tradicionales.

* Los intelectuales organicos

En los intelectuales tradicionales enmarca a todos aquellos
que se encargan de respetar los procesos de produccion, los procesos
de técnicos y que se forman siempre al interior de la Universidad,
son modelos reproducidos y que van marcando el surgimiento de
nuevos intelectuales segin las necesidades sectorizadas o parciales
para que respondan a esas necesidades productivas y de dominacion.

Los intelectuales organicos son aquellos que mas alla de los
procesos técnicos y reproducidos buscan romper lo establecido a
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través del didlogo con la cultura donde se logre nos solo transformar
la industria, si no la evolucién de la sociedad civil contemplandola
como agente que cambia y para eso es importante romper y dialogar
constantemente con los nuevos procesos de estado a tal grado que para
Gramsci el intelectual Moderno aterrice en que no sean simplemente
escritores, sino directores y organizadores involucrados en la tarea
préctica de construir la sociedad.

4. Construyendo a partir de la teoria fundamentada

La metodologia que se emplea en la investigacion es de corte
cualitativo con base en la teoria fundamentada, que en palabras de
Sandoval no dice que es: “una Metodologia General para desarrollar
teoria a partir de datos que son sistematicamente capturados y
analizados; es una forma de pensar acerca de los datos y poderlos
conceptuar” (1997:71). Asi las entrevistas, trayectorias y revision de
documentos con el fin de generar cruces de informacion con la ayuda
de la teoria de analisis del discurso pretendo aportar los artefactos
generados y que den cuenta de la formacion de indigenas en espacios
de movilidad internacional.

5. Los estudiantes Indigenas y su participacion en la
movilidad

Se destaca que la mayoria de los estudiantes que participan
en las movilidades internacionales del programa de maestria en
la UPN-M son estudiantes Indigenas de la linea de Diversidad
Sociocultural y Lingiiistica; otra informacion grata de destacar es
que de estos estudiantes de la linea que han participado son los
primeros en titularse en tiempo y forma del programa de maestria,
situacion que ha impactado en las evaluaciones ante CONACyT
logrando posicionarnos como un programa consolidado; y por
ultimo destacaria que estos estudiantes indigenas con sus proyectos
se han destacado con reconocimientos a las mejores tesis, articulos
publicados internacionalmente y una destacada participacién dentro
de un Colectivo de investigacion de educacion Bilingiie intercultural
e interinstitucional donde participan la Universidad Nacional

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 230-246, 2018 2 3 7



Auténoma de México (UNAM), la Escuela Normal Bilingiie
Intercultural de Oaxaca (ENBIO), y la UPN-M.

Los estudiantes Indigenas han logrado destacar en la
institucion a partir de logros académicos y eso nos remite a
pensarlos desde otra perspectiva, su constante participacion en
foros, coloquios, encuentros tanto nacionales como internacionales
nos permiten reconocerlos como modelos de estudiantes para todas
las generaciones que cursan estos estudios, ello me lleva a indagar
acerca de su formacion, acerca de la movilidad la cual ubico a la
misma como un Artefacto académico (que mas adelante explicare)
destacando que convoca a indagar ;Coémo impacto la movilidad
académica internacional en su formacion? ;Por qué los estudiantes
indigenas después de una movilidad primaria (al salir de sus
comunidades) continllan experimentando ahora con una movilidad
internacional al encuentro nuevas culturas académicas? ;Cual es su
proceso de transformacion ante las experiencias de interculturalidad
vividas? Etc.

6. La complejidad del estudio

El estudio es complejo ya que el estudiante indigena vive
una triple movilidad, la primera saliendo de sus comunidades para
incorporarse a procesos formativos en las ciudades o metrdpolis del
pais donde viven es decir ya viven una primera movilidad y estancia
fuera de su cultura; la segunda es la que viven en su inscripcion al
programa de movilidad internacional y salir a una estancia de seis
meses en una institucion en el extranjero y a partir de su incorporacion
a la institucion del pais que los recibe; aqui en algunos casos inicia
una tercera movilidad la cual consiste en movilizarse dentro del
pais que los acoge. En término de experiencias es una construccion
constante y estas tres etapas de movilidad aunadas al referente del
término “etnointelectual” entendido en el proceso formativo como la
“Formacion de Intelectuales” nos dice Pedro Canales Tapia:

ser etnointelectual reviste una contradiccion flagrante
y hasta ignominiosa. En gran medida esta tencion
nace de “figuras” o “representaciones” sociales
que impulsan a la poblacion a definir a este sujeto
de acuerda con estereotipos. De este modo, no
es posible la existencia de este grupo, pues los
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indigenas no construyen su saber y cosmovision
desde la modicidad cientifica con estas prefiguras,
como herencia de la modernidad eurocentrista, sino
a partir de la experiencia holistica con la naturaleza
y los antepasados, lo cual se aleja de la traduccion
cartesiana. Pablo Mariman hace alusion a esta tension,
cuando plantea que hay intelectuales indigenas que
se valen del saber occidental para llevar a cabo sus
labores, mientras otros desarrollan sus actividades a
partir de los codigos del saber étnico comunitario,
lo que el autor denomina Kimvm o conocimiento
mapuche transmitido por los(as) antiguos(as) los(as)
ancianos(as) los(as) sabios(as) (Formacion de
intelectuales, 86).

Si alternamos o hacemos un cruce del desarrollo formativo
entre los tres momentos de la movilidad académica internacional
(salida de comunidad, estancia de movilidad internacional, e
insercion a las culturas internas del pais de estancia) y el procesos de
formacion de intelectuales indigenas, en los cuales la investigacion
se adentra en el proceso y choque de la formacion occidentalizada
en la que las universidades en su mayoria se ven inmersas, produce
la necesidad de generar modelos de educacidon que propicien
espacios de dialogo ya que los indigenas no aceptan del todo los
procesos formativos occidentalizados y por ende se ven invitados a
experimentar desarrollar sus propios procesos formativos que los
ayude a sobrevivir en medio de culturas distintas a las de su origen.

En este momento me gustaria aporta un cuadro donde
podremos apreciar como una estancia de movilidad internacional
acciona, fue construida en el marco de la teoria de Alan Touraine de
la construccion de sujetos (Ver cuadro 1).
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Cuadro 1 — Referentes tedricos con base a la teoria de sujetos de Alan Touraine.

m

Fuente: Esteban Rodriguez Bustos.

El procesos enmarca la movilidad internacional que todo
estudiante vive y el mismo nos sefiala que el sujeto es el estudiante que
toma la decision de realizar una estancia de movilidad internacional,
en el momento en que es aceptado se transforma en actor de un nuevo
proceso formativo en una cultura académica diferente, este actor
vive procesos de integracion a la nueva cultura académica vista a
través de una interculturalidad en donde es un encuentro y vivencia
entre culturas en la que es recibido y de ello nos dice:

Primera experiencia.

Toda experiencia es rica en cuanto conoces y convives
con persona de diferentes contextos a los tuyos,
experimentas otras formas de pensamiento y en la
cuestion académica otras formas de conocimiento”.
(Estudiante de la generacion 2012-2014 de la MDE).

En lo social la musica, los espacios, los lugares con
los que te encuentras con personas te hacen sentir en
un ambiente mas de confianza. En Colombia a mi me
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toco ver que la gente ahi, no sé si por las condiciones
de violencia que se viven y que vivieron en el pasado,
pero son personas muy humildes, son personas muy
accesibles, muy sociales y sociables, que te hacen
sentir en confianza en su pais, claro que eso no quiere
decir que ya este pintado Colombia de color de rosa,
si no también tienen sus indices de violencia, hay
razones para los que lo hacen, pero en el ambiente
social ahi las personas son muy amables y cuentan
con lugares muy bonitos, que ti puedes experimentar
al salir y conocer, que te sirven como el espacio
de relajamiento, para que tampoco te sientas como
asediado de tanto trabajo académico” (Estudiante de
la generacion 2012-2014 de la MDE).

Todo podria parecer igual en los paises de América Latina,
pero los signos y simbolos desde el lenguaje hasta la cultura escrita
son un mundo que nos divide, pero que ala par nos invitan a descubrir
y renovar procesos de sociedades en las que nos insertamos, a la par
el termino ensefanza-aprendizaje nos invitan a insertarnos a partir
de referentes criticos que contemplan la historia, que contemplan
la musica y sus referentes culturales que dan una identidad a las
personas y que se enmarcan del procesos con el cual los estudiantes
se insertan en las comunidad que en medio de experimentar la
humildad y la confianza que generan los colombianos eso le ayudan
a destacar valores que ayudan a su integracion.

Parte de la experiencia del estudiante nos aporta de que la
innovacion de la ensefianza es un elemento que constantemente
aparece como parte de un dialogo de culturas académicas asi las
experiencias de aprendizaje dan cuenta de ello:

Segunda experiencia.

En Colombia a mi me gusté mucho la movilidad, por
las teorias que manejan, por el sentido critico con el
que desarrolla la educacion, hablo de la universidad.
Desde mi punto de vista esas experiencias, constituyen
una base para generar otras propuestas metodoldgicas
de investigacion, otras propuestas didacticas de
trabajo de campo, de trabajo de aula, porque la
dindmica en la que se trabaja o en la que se trabajan
los maestros, los docentes, con los que estudie alld en
Colombia, es distinta a la que se trabaja en la UPN
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Meéxico. Aqui en México es el texto, la discusion a
modo de seminario y la sesion se termina; alla en
Colombia es el texto, el seminario, la discusion del
seminario, pero ademas esa parte didactica en la que
se hace practica el conocimiento” (Estudiante de la
generacion 2012-2014 de la MDE).

En el texto anterior se aprecia como el estudiante vive un
proceso comparativo de la educacidon y también nos indica como
esta didactica le permite una apropiacion y el despertar de un sentido
critico de ambas culturas, lo que para €l le permite ver referentes
innovadores en una practica comparada de ensefianza aprendizaje,
en la metodologia, en la creacion de propuestas didacticas para la
ensefanza, en el trabajo de campo, en el trabajo del aula, todos estos
procesos en un acercamiento comparativo entre las dos universidades
UPN-M y UPN-C.

Las estrategias que desarrolla el estudiante es una constante y
para muestra el siguiente texto:

Tercera experiencia:

Otraeslaapertura al dialogo, en Colombia los asesores
mas alla de sentirse sujetos que saben mas que tu y por
ser académicos que por tener niveles de estudio mas
avanzados como posdoctores, son personas humildes
que te dejan pensar a tu propio criterio , te dejan libre
a tu criterio y lo tnico que te dicen es: bueno pues
si piensas asi, pues trata de sustentar lo que estas
diciendo y aqui estdn estas lecturas, revisalas y ya
después las platicamos, pero mas alla de decir: “No,
no es asi”, no nunca nos dijeron eso, al contrario que
bueno que piensas asi, que bueno que tienes esta idea
y yo creo que con estos textos vas a fortalecer lo que
th conoces, entonces esa humildad de los asesores,
esa colaboracion de los asesores, como que te permite
darte cuenta de donde estas tu equivocado, asi te dan
la autonomia como estudiante, como universitario,
entonces esa autonomia también en su momento llega
a formar parte de esa identidad a través de la lectura
que se vuelve en tu formadora.

En esta parte de la entrevista se aprecia al dialogo como
un eje constructor de pensamiento, de autonomia, de disciplina
y a final de cuentas construye el sentido de la lectura como en
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elemento identitario del formado, sin necesidad de imposiciones,
antes bien como una necesidad para consolidar las ideas expuestas
del estudiante, para argumentar, para consolidar el su pensamiento
critico.

Y por ultimo el sentido de subjetivacion en el cual se
relaciona con los procesos de interculturalidad que se viven y estos
se reproducen constantemente derivado de la interrogante ;Qué
entiendes por la interculturalidad a partir de tu experiencia de
Movilidad? Nos responde:

Cuarta experiencia:

Creo que ayer en mi examen lo decia y lo vuelvo a
recalcar, el concepto como tal, no me voy a remitir
al concepto, pero si tengo que hablar del concepto
como tal como se entiende desde lo que lees, la
interculturalidad como tal dices es un encuentro, es
una vivencia entre culturas donde inicias una forma
de relacionarse con los demas.

Catherine Walsh dice que como la interculturalidad esta
muy definida como concepto, estda muy sesgada como
concepto, pero hace falta que esa interculturalidad
en las culturas no existe, sin embargo existe en los
procesos, pero no como lo definen los intelectuales,
Fidel Tubino por ejemplo, que es un especialista y hace
una reflexion no solo teoricas, si no filosoficas de la
interculturalidad y a partir de esos referentes que de
los que plantea Catherine, lo que plantea Fidel Tubino,
lo que plantea Boaventura de Sousa Santos, a partir de
la lectura de estas personas de un gran conocimiento
que no definen el conocimiento de interculturalidad,
si no debaten la interculturalidad. Me ceo yo la idea
de que la interculturalidad es una condicion humana,
atraviesa una linea horizontal que no solo se reduce a la
convivencia, al encuentro, a la relacion arménica como
dicen otros, sino la interculturalidad atraviesa una linea
de conocimiento, de saber, de poder, de ser, que tiene
que ver no solo con un encuentro, una convivencia, una
armonia, sino que tiene que ver con una relacion del
ser humano social, cultural y natural y esa condicion
humana apertura de la sensibilidad de los demas.
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La experiencia nos permite apreciar como el estudiante
en movilidad, ya inicia un trabajo de manejo de conceptos y
razonamiento critico sobre el proceder de los autores y sus alcances
en torno al concepto.

Conclusiones

A partir de esta primera aproximacion observo que todo renace
en la persona a partir de nuestras experiencias, de la capacidad de
emplearlas para dar un sentido, se renuevan la identidad y sabiduria
a nuestras decisiones, y eso sucedio en la selva amazonica del Pert
y el estudiante en estancia en la UPN-C, donde la estancia ayuda
a romper los referentes e iniciar una nueva etapa de procesos de
aprendizaje para insertarme a una cultura diferente y en donde las
sociedades nos ensefian a caminar con ella a través de sus saberes y
cosmovisiones, para lograr sobrevivir en un mundo de explotacion
a las comunidades riverefias e indigenas a través de procesos de
explotacion de este mundo globalizado, en el caso de la UPN-C
para lograr procesos formativos en medio de culturas académicas
diferentes y lo vivido nos permite ver con otros ojos la importancia
de la movilidad internacional, permitiéndonos construir nuevos
planteamientos que nos aproximen a dialogar con la subjetividad de
las experiencias.

Con base en la movilidad, al encuentro, al intercambio y a
la construccion de experiencias podemos ver como los estudiantes
indigenas se han empoderado de los procesos de formacion en
ambientes de internacionalizacion y eso les ha permitido construirse
y adquirir procesos de autonomia que se ven reflejados en sus
logros, en sus cumplimientos, pero mas alla de cumplir por cumplir,
se aprecia en una primera aproximacioén los empoderamientos
de discursos propios realizados bajo el encuentro de teorias y
como resultado escriben tesis, escriben articulos, escriben libros,
participan en congresos en otros paises y ello nos invita a pensar
que la movilidad a nivel de la educacion superior (Aclarando
que desde la educaciéon media superior muchos paises inician sus
procesos de movilidad internacional, pero casi siempre enfocados en
el aprendizaje de idiomas) implica la vivencia de experiencias y un
procesos de interculturalidad en los sujeto y las culturas.
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Los sujetos que viven una movilidad internacional académica,
entran en un proceso de formacion de intelectuales indigenas,
si hacemos un recuento de ambos términos apreciamos a lo que
nos enfrenta este estudio en el sentido de que las experiencias de
movilidad vividas van otorgando a la movilidad internacional el
caracter de artefacto académico, en sentido de que todo artefacto
es un detonador de cambio y transformacion, de rompimiento y
reconstruccion, propiciar como se forman nuevos sujetos, pero a
la par se construyen nuevas metodologias, un pensamiento critico
y autocritico, que nos conducen a una autonomia en la toma de
decisiones para la investigacion que ayude a reconstruir o construir
a las sociedades.

El estudio tendra que desarrollar todo un procesos epistémico
a la par de los estudiantes, para el cruce de las participaciones a
través de las intervencion del tutor y el cotutor, lo que nos permitird
ver la influencia de estos sujetos en el procesos formativo, y poder
describir su labor formativa y probablemente logremos apreciar un
modelo para la formacion de intelectuales indigenas a través de la
vivencia de una movilidad internacional, lo repito empleando el
modelo de estancias de movilidad internacional como artefactos
académicos.
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RESUMO

Neste artigo, problematizamos sobre como o modelo de producdo de
conhecimento eurocéntrico marginaliza outras epistemologias em nome
das alegadas neutralidade e racionalidade instauradas pela geopolitica
do conhecimento no mundo moderno/colonial. Interessa-nos, a partir dos
estudos decoloniais, discutir como a violéncia epistémica ¢ perpetuada,
principalmente, através da estrutura¢do da propria universidade. A partir
de uma breve analise de manuais de metodologia do trabalhado cientifico,
buscamos apontar como textos veiculados no espaco académico perpetuam
a supremacia do conhecimento eurocéntrico. Argumentamos, assim, que a
escrita ¢ uma ferramenta que sustenta e mantém fortemente a violéncia
epistémica na universidade, excluindo identidades, subjetividades e saberes
outros. Nesse sentido, apontamos a interculturalidade critica como uma
perspectiva viavel para construgdo de uma universidade mais democratica
e comprometida com a pluralidade cultural e epistemolodgica existente no
mundo.
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ABSTRACT

In this article, we discuss how the Eurocentric model of knowledge
production marginalizes other epistemologies in the name of the alleged
neutrality and rationality established by the geopolitics of knowledge in
the modern/colonial world. We are thus interested in discuss how epistemic
violence is perpetuated, mainly, by the structuring of the university itself.
From a brief analysis of methodology manuals of scientific work, we
seek to point out how texts transmitted in academic space perpetuate the
supremacy of Eurocentric knowledge. We argue, therefore, that academic
writing is a tool that sustains and strongly maintains epistemic violence in
the university, excluding other identities, subjectivities, and knowledge.
In this sense, we point to critical interculturality as a viable perspective
for building a more democratic university committed to the cultural and
epistemological plurality in the world.

KEYWORDS: Coloniality of Knowledge. Academic writing. Critical
interculturality.

Introducao

Com a colonizagdo da América, ¢ instaurada uma matriz
colonial do poder constituida, segundo Mignolo (2010), por uma
estrutura complexa de niveis entrelacados que exerce o controle
da economia, da autoridade, da natureza e dos recursos naturais,
do género e da sexualidade e da subjetividade e do conhecimento.
Esta estrutura de poder ndo se findou com a descolonizagao politica
dos territorios colonizados, mas continua atuante e se renova até a
contemporaneidade,emmultiplase variadas formasde colonialidades.
A colonialidade do saber, como uma das mais pervasivas dimensdes
dessa matriz de poder, se mantém e ¢ atualizada no privilégio de uma
perspectiva eurocéntrica de producao do conhecimento — racialmente
hierarquizada — que elimina outras racionalidades e outras formas de
conhecimento (WASH, 2008, p.137). Esse privilégio epistemoldgico
¢ perpetuado na contemporaneidade, sobretudo em espagos de
produgdo e transmissdo de conhecimentos, como a universidade.
Buscamos, nesta direcdo, problematizar como a colonialidade do
saber opera e corrobora com as violéncias epistémicas que sao
geradas e mantidas pela geopolitica do conhecimento, tendo em
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vista que o legado do colonialismo e do imperialismo, como aponta
Porto-Gongales (2005, p.3), ndo se limita a desigualdade e a injustica
social, mas se estende ao legado epistemologico eurocéntrico que
ndo nos permite pensar o mundo a partir de outras epistemes.

O conhecimento ocidental, calcado em um pensamento
canonizado pela ciéncia moderna, perpetua o ideal de racionalidade
que deve ser priorizado na producdo do conhecimento cientifico.
Castro Goémez (2005), que critica veemente o pensamento filoséfico
ocidental, se refere a esta posicdo de privilégio como a hybris do
ponto zero, que seria, alegadamente, uma lente transparente para
a constru¢do do conhecimento. Segundo o autor (2005, p. 25), a
hybris do ponto zero se refere a um ponto absoluto de partida para
a producdo de conhecimento, situado numa posi¢cdo hegemonica de
poder, a partir do qual “o observador faz tdbula rasa de todos os
conhecimentos aprendidos previamente”.

Nessa perspectiva, podemos afirmar que a hybris do ponto
zero delimita fronteiras emrelagdo a legitimidade dos conhecimentos,
visto que ¢ considerado um comeco epistemologico absoluto. Isso
significa dizer que instituir ¢, a0 mesmo tempo, localizar-se no ponto
zero e ter o poder de representar e construir uma determinada visao de
mundo alegadamente universal e a Uinica, reconhecida como legitima
(CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 25). Neste sentido, o ponto zero
hierarquiza, subalterniza e silencia a pluralidade de epistemologias
existente no mundo, assim como institui performaticamente, ao
mesmo tempo em que hierarquiza as identidades e subjetividades
dos sujeitos colonizados. O ponto zero gera, assim, uma das mais
violentas consequéncias da colonialidade do saber, uma vez que,
conforme Mignolo (2011, p. 80), toda forma de conhecer que ndo se
conforma a epistemologia do ponto zero ¢ posicionada no passado,
sendo, portanto, situada em categorias inferiorizantes, como as do
mito, da lenda, do folclore ou do conhecimento “tradicional”.

E precisamente por esta estratégia de poder que o pensamento
cientifico eurocentrado se posiciona como a Unica forma valida de
producdo de conhecimento e a Europa, retoricamente instituida como
auge civilizacional, adquire privilégio, a0 mesmo tempo em que
justifica sua hegemonia epistemoldgica sobre todas as culturas do
mundo (CASTRO-GOMEZ, 2005; MIGNOLO,2011).Asexperiéncias
que sobreviveram a esse epistemicidio sdo contemporaneamente
submetidas a epistemologia dominante, sendo, muitas vezes,
autodefinidas como saberes locais, utilizados como matéria prima
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para avancgos cientificos (SANTOS E MENEZES, 2009, p. 10). O
epistemicidio é, dessa forma, ndo somente uma perda gnoseologica,
mas uma perda ontoldgica, visto que os colonizados foram colocados
como seres inferiores que produzem saberes, também, considerados
inferiores (SANTOS E MENEZES, 2009, p. 10).

A universidade como institui¢do que legitima a producao do
conhecimento cientifico ¢ representativa no cenario da perpetuagao
da colonialidade do saber, visto que, ao longo dos séculos, tem
difundido padrdes eurocéntricos, que marcam as formas de produgao
do conhecimento. Desse modo, a geopolitica do conhecimento,
instaurada pela modernidade/colonialidade, funciona como uma
violéncia epistémica que tem colocado os povos colonizados em
lugares especificos, os concebendo como seres incapazes de produzir
conhecimento valido para a modernidade. Conforme Mignolo
(2010, p. 37), utilizamos o termo geopolitica do conhecimento
para fazer referéncia a localizagdo geohistorica e a autoridade das
enunciagdes epistemologicas hegemodnicas, bem como a atribui¢do
de posicdes subalternizadas as enunciagdes que foram/sao negadas e
desvalorizadas pelas politicas imperiais do conhecimento, posi¢des
que correspondem, respectivamente, a Europa e aos territdrios
colonizados e, naturalmente, as suas populacdes.

Algando-se a universalidade, essa geopolitica inviabiliza a
legitimidade das outras narrativas e massacra todo o mosaico cultural
e epistemologico que constitui as sociedades pos-coloniais. Os
efeitos da colonialidade do saber sdo, assim, desastrosos para todos os
povos que vivenciam de maneira mais contundente as consequéncias
da colonizacdo, ou seja, a colonialidade, e se tornam ainda mais
salientes na contemporaneidade intercultural pos-colonial, quando,
cada vez mais, corpos, historias, experiéncias e conhecimentos
subalternizados passam a ocupar espacos nos centros legitimados de
produgdo de conhecimento, como sdo as universidades.

No que diz respeito, especificamente, ao enfrentamento da
colonialidade do saber, nos afiliamos a alternativa proposta por
Mignolo (2010) de um desprendimento epistémico, compreendido
como um importante caminho para a descolonizagao epistemoldgica,
de modo a gerar “uma nova comunicagdo intercultural, um
intercdmbio de experiéncias e significacdes, como base para uma
outra racionalidade que possa pretender, com legitimidade, alguma
universalidade” (MIGNOLO, 2010, p. 16) e, ainda, “aportando
os conhecimentos adquiridos por outras epistemologias, outros
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principios de conhecer e de entender e, assim, outras economias,
outras politicas, outras éticas” (MIGNOLO, 2010, p. 17) e que
conteste, por exemplo, a racionalidade e a logica que direcionam as
pesquisas; os critérios de legitimidade do conhecimento cientifico,
visto como universal; e, de modo geral, a propria estrutura colonizada
e colonizadora das universidades, assim como de seus mecanismos
de poder, como a propria “escrita académica”.

1. A estruturacao da universidade eurocéntrica

Como apontado na se¢@o anterior, compreendemos que a
universidade perpetua a colonialidade do saber ao reproduzir a
ideia da universalidade do saber eurocentrado, em nome da ldgica
racional que funciona como critério para a validagdo das pesquisas
cientificas. Propomos, dessa maneira, nesta se¢do, problematizar
como a universidade eurocéntrica promove a violéncia epistémica.

Castro Goémez (2007) argumenta que, tanto na dimensao
epistemologica como em sua estruturacdo, a universidade estd
inserida na estrutura triangular da modernidade. A estrutura
triangular da modernidade, segundo Mignolo (2010), faz referéncia
a colonialidade do ser, a colonialidade do poder e a colonialidade
do saber. Nesse sentido, Castro Gomez (2007) destaca que ha
uma estrutura arborea do conhecimento e da universidade que ¢
representada pelo pensamento disciplinar. Isso significa dizer que
essa estrutura hierdrquica das disciplinas marca a diferenga entre
campos de saber e delimita fronteiras epistémicas que ndo podem
ser transgredidas (CASTRO GOMEZ, 2007, p. 81). Ao tragar essas
fronteiras epistémicas, o pensamento disciplinar cria canones —
em grande parte baseados numa matriz eurocéntrica — que devem
ser usados como referéncias basicas para validagdo de pesquisas
cientificas.

Assim, como afirma Lander (2000), ha na universidade
diversas formas de reprodugdo das perspectivas hegemonicas como,
por exemplo, a formacdo profissional recebida pelos alunos, os textos
que circulam o espaco académico, a estrutura dos programas de pos-
graduacgdo, as avaliagdes aplicadas e os parametros de reconhecimento
dos profissionais que trabalham na educacdo superior. Na mesma
perspectiva, Suarez-Krabbe (2011, p.191), ao discutir a necessidade
da descolonizag¢do das metodologias nas pesquisas antropoldgicas,
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argumenta que, na propria universidade, encontramos expressoes
de um apartheid global, representado por um aparato seletivo que
funciona em prol da manutengdo das estruturas coloniais de poder,
atuando por varias formas de “controle das fronteiras”.

Suérez-Krabbe (2011) ainda acrescenta que esses regimes
ditatoriais das universidades sdo constituidos por pesquisadores que,
mesmo situados fisicamente no Sul, sdo intelectualmente dependentes
das praticas excludentes do Norte, ou seja, sdo intelectualmente
colonizados. Dessa maneira, o controle das fronteiras diz respeito ao
fato de que projetos cientificos devem ser adequados aos interesses
das elites transnacionais para conseguir financiamentos. No mesmo
sentido, ha um “patrulhamento” que aponta os critérios que sdo
estabelecidos, a partir da 16gica eurocéntrica, para definir o que ¢
conhecimento cientifico relevante. Corrobora para a manutengao
dessa estrutura a ‘“vigilancia” sobre quais sdo os requisitos
estabelecidos para os pesquisadores publicarem em revistas
especificas que sdo, também, coordenadas pelos “patrulheiros
da fronteira”. Nesse sentido, podemos afirmar que ha toda uma
configuragdo administrativa que trabalha a favor da manutengao
da colonialidade do saber. Todos os mecanismos de “controle de
fronteira” sdo, portanto, formas de garantir a alegada universalidade
cientifica. Confrontar e problematizar tais formas de controle ¢ um
dos grandes desafios para enfrentar e subverter a estrutura colonial
do saber, ou seja, promover o desprendimento epistemologico.

No cendrio brasileiro, por exemplo, podemos afirmar
que a busca pela internacionalizagdo tem refor¢cado o “‘controle
das fronteiras” que, em nome dos “padrdes de qualidade” das
pesquisas realizadas no nosso pais, aponta critérios de cientificidade
que direcionam pesquisas € projetos, muitas vezes, definindo o
financiamento de bolsas e pesquisas. A propria classificagdo dos
periddicos cientificos, dessa forma, aponta para critérios que sao
usados para classificar a produgdo cientifica que ¢ produzida nos
programas de pds-graduagao.

Rita Segato, em comunicagao intitulada “Brasil: Colonialidad,
elites y universidad: inversion, gestion, evaluacion y la reproduccion
de uma universidad que no da sus frutos”, critica o sistema de
avalia¢do direcionado ao sistema de pds-graduagdo no Brasil. Nessa
discussdo, a pesquisadora destaca como a classificagdo de revistas
e programas de poOs-graduacdo comecou a priorizar a quantidade
de pesquisas publicadas, o nivel de impacto e a internacionalizag¢ao
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em detrimento da qualidade das pesquisas publicadas. Esse modelo
imposto pela geopolitica moderno/colonial do conhecimento faz
com que pesquisadores e docentes calculem, antes de escrever
pelo auténtico interesse, qual tipo de artigo pode ser aceito em uma
revista que tenha uma boa pontuacdo, ou seja, escrevem tendo em
vista ndo os seus interesses, mas a partir de ideias que podem ser
aceitas em revistas cientificas com maior nota, normalmente as
revistas que seguem fielmente pardmetros hegemonicos e altamente
excludentes de divulga¢do da produgdo cientifica, seguindo, ainda,
o modelo das ciéncias exatas e naturais, e priorizando o género
artigo, em detrimento de outras configuragdes textuais. Baseados
na discussdo empreendida por Segato, podemos afirmar que tal
estruturacdo, focada em um olhar sempre do e para o Norte e nas
linguas e configura¢des textuais hegemonicas, distancia-nos das
redes de interlocucdes locais, refor¢ando o cardter mercadologico a
que a “universidade corporativa” tem servido (cf. TLOSTANOVA;
MIGNOLO, 2012). As proprias interlocucdes locais sdo, portanto,
apagadas academicamente, visto que muitas universidades latino-
americanas nao sao vistas como atrativas para muitos pesquisadores.
Isso fica evidente quando, por exemplo, temos nas universidades
periféricas parametros que conceituam os programas de pOs-
graduacdo por produtividade de pesquisas. Universidades com
maior vinculo local e com conceitos considerados inferiores sao,
dessa maneira, invisibilizadas pela elite académica transnacional
localizada intelectualmente no Norte.

Etapa necessaria para a descolonizagdo do saber €, assim,
a problematizacdo dos critérios de cientificidade que amparam
a producdo académica e como esses atendem as demandas das
diferentes sociedades, ou se eles funcionam, ao contrario, a servico da
manuten¢do da colonialidade do saber. Como aponta Castro Gomez
(2007, p.85), a universidade tem se tornado uma empresa capitalista
prestadora de servigos que serve a planetarizagdo do capital, sendo
legitimada por sua performatividade, ou seja, pela sua capacidade
de gerar efeitos de poder, que estd diretamente ligada & produgdo
de conhecimentos uteis para a biopolitica global. Por essa razao, ¢
imprescindivel repensar tanto a estrutura colonial como os novos
dispositivos de poder que ancoram os pilares das nossas universidades
latino-americanas, para que possamos torna-las um espago aberto a
pluralidade de epistemologias que constitui as sociedades do mundo,
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assim como um espaco que funcione, principalmente, a servigo do
bem-estar das nossas sociedades, ou seja, a servico da vida.

2. Manuais cientificos como instrumentos de manuten¢ao
da colonialidade do saber

Até aqui, fizemos apontamentos criticos em relacdo a
geopolitica do conhecimento que nos impede de construir uma
universidade mais democratica e pluralista. Nesta secdo, buscamos
discutir como a manutengao da colonialidade do saber ¢ promovida
e preservada, também, por manuais que visam apresentar parametros
de cientificidade ao trabalho académico. Afirmamos, portanto, que
ha uma vasta literatura engajada em reproduzir os discursos de
universalidade da producao do conhecimento. Propomos, assim,
uma breve critica em relacao a essas produgdes, a partir de manuais
de metodologia do trabalho cientifico, mais especificamente, os de
Marconi e Lakatos (2003), Severino (2010) e Koche (2011).

O primeiro ponto que desejamos destacar € como esses
manuais sao categoricos ao apontar o conhecimento cientifico como
soberano em relagdo a outros conhecimentos. Marconi ¢ Lakatos
(2003), ao apontar a diferenca entre conhecimento cientifico e
popular, afirmam que

o conhecimento vulgar ou popular, as vezes
denominado senso comum, ndo se distingue do
conhecimento cientifico nem pela veracidade nem
pela natureza do objeto conhecido: o que os diferencia
é a forma, o modo ou o método e os instrumentos do
“conhecer”. Saber que determinada planta necessita
de uma quantidade “X” de dgua e que, se ndo a receber
de forma “natural”, deve ser irrigada pode ser um
conhecimento verdadeiro e comprovavel, mas, nem
por isso, cientifico. Para que isso ocorra, ¢ necessario
ir mais além: conhecer a natureza dos vegetais,
sua composigdo, seu ciclo de desenvolvimento e as
particularidades que distinguem uma espécie de
outra (MARCONI E LAKATOS, 2003, p.76 Grifos
nossos).
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Nessesentido,segundoasautoras,objetosoufenomenospodem
ser observados tanto pelos cientistas como por pessoas “leigas”, mas
o0 que caracteriza o conhecimento cientifico ¢ justamente a forma de
observacdo. Além disso, apontam que a “Ciéncia” preza pelo ideal de
racionalidade que, por sua vez, prima pela “sistematiza¢do coerente
de enunciados fundamentados e passiveis de verificagdo” por meio
de teorias, enquanto o conhecimento comum “¢ entendido como
partes ou ‘pegas’ de informagdo que sdo frouxamente vinculadas”,
possuindo, dessa maneira, uma objetividade racional limitada,
pois esta ligada a percepcao e a acdo (MARCONI E LAKATOS,
2003, p.76). A partir dessas colocagdes, fica nitido que somente a
ciéncia com seu aparato tedrico-metodologico oferece uma lente
mais transparente e racional em relag¢do aos fendmenos que ocorrem
no mundo. Por isso, o conhecimento popular ¢ caracterizado como
“superficial”, “sensitivo”, “subjetivo”, “assistematico”, “acritico”.
Em contraposicdo ao conhecimento popular, o conhecimento
cientifico ¢ baseado, nessa perspectiva, em teorias que nao sdo meras
especulagdes, mas um conjunto de principios fundamentais que
constituem um instrumento cientifico apropriado para explicar os
fatos (MARCONI E LAKATOS, 2003, p.162). No mesmo sentido,
Koéche (2011, p. 27) aponta que

[o] poder de revisdo e de critica objetiva do senso
comum, portanto, é muito fraco, contribuindo para
elevar a sua dependéncia das crengas e convic¢oes
pessoais, restringindo-o a uma subjetividade
significativa. Por isso, pelo baixo poder de critica que
dificulta a localizag@o de possiveis falhas, as crengas
do senso comum sdo aceitas por longos periodos de
tempo e apresentam uma durabilidade e estabilidade
muitas vezes superior as da propria ciéncia (Grifos
nossos).

Como podemos observar, a propria concepg¢ao de
conhecimento também aponta para a totalizagdo e universalizacao
dos parametros da ciéncia moderna. Severino (2010, p.27-28)
destaca que o conhecimento ¢ elemento especifico fundamental
para constru¢do do destino da humanidade, apontando a educagdo
como ‘“processo mediante o qual o conhecimento se produz, se
reproduz, se conserva, se sistematiza, se organiza, se transmite € se
universaliza”. Nessa linha de raciocinio, o trabalho cientifico deve ser
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extremamente rigoroso, ndao havendo lugar para “espontaneismo”,
“diletantismo”, “senso comum” e “mediocridade”, ja que se exige
a “logicidade” e “competéncia” (SEVERINO, 2010, p. 212). Como
na producdo de Marconi e Lakatos (2003), observa-se que, em nome
na racionalidade da producao do conhecimento, prioriza-se a logica,
que estd completamente distante do conhecimento entendido como
“popular” de “senso comum”.

A produgdo de Koche (2011) também ¢ representativa nesta
discussdo, visto que, nesse manual ¢ mostrada claramente a dicotomia
entre conhecimento de senso comum e conhecimento cientifico: o
conhecimento de senso comum ¢ uma consequéncia que surge a partir
da necessidade de resolver problemas da vida pratica (conhecimento
ndo planejado), sendo elaborado de forma espontinea e instintiva.
Por isso, o autor pontua que esse conhecimento ¢ um “viver sem
conhecer”, ja que ele ndo apresenta razdes ou fundamentos tedricos
para demonstrar o uso de solugdes e informagdes para determinados
problemas (KOCHE, 2011, p. 24). Assim, esse conhecimento,
conforme o autor, estd no “nivel superficialmente consciencial”, ou
seja, sem “aprofundamento critico e racionalista”. Nesse sentido,
por ser um tipo de conhecimento que muitas vezes resolve a vida
pratica das pessoas, ¢ transformado em simples “convic¢des” e
“crencas” que sdo passadas de geracdo em geragdo, o que ocasiona
o desconhecimento dos limites de sua validade. E importante
ressaltar que tal conhecimento coloca o0 homem como “espectador
demasiadamente passivo da realidade” implicando o “baixo poder
de interferéncia e controle” em relagdo aos fenomenos apresentados
na sua realidade cotidiana.

Acriticaao conhecimento de senso comum também ¢ estendida
para a discussdo em relagdo a subjetividade, que ¢ caracterizada por
representar uma “objetividade superficial” e “limitada”, justamente
porque esta presa “a vivéncia, a agdo e a percep¢ao orientadas pelo
interesse pratico imediatista e pelas crengas pessoais” (KOCHE,
2011, p. 25). A subjetividade, desse modo, ¢ vista como uma
forma de estabelecer relagdes superficiais e vagas com a realidade,
proporcionando, na maioria das vezes, uma visdo distorcida da
realidade. A afetividade e a emogao sdo, nesta perspectiva, uma lente
que embaca a tdo prezada racionalidade cientifica. Dessa maneira, a
pluralidade de interpretagdes € vista como negativa, “fruto do viés
utilitarista e imediatista”. O senso comum, portanto, ¢ entendido
como uma perspectiva de conhecimento que possui “baixo poder
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de critica” e com “tendéncias dogmaticas”. No entanto, convém
indagarmos se os proprios parametros de cientificidade e a estrutura
disciplinar das universidades ndo apresentam tendéncias, também,
dogmaticas, visto que a propria constru¢do de canones, como
aponta Castro- Gomez (2007), sdo marcadamente representagcdes
dogmaticas que ndo podem ser contestadas, visto que fazem parte do
conhecimento considerado universal e, portanto, considerado uma
verdade universal.

O conhecimento, nesta perspectiva, visa a atingir o ideal
de racionalidade (verdade sintatica) e objetividade (verdade
semantica). O primeiro relacionado a sistematiza¢do coerente e
loégica do conhecimento a partir de teorias que funcionam como
padrdo de aceitacdo ou rejei¢do (padrdes de verdade sintdtica)
por uma determinada teoria ou pela comunidade cientifica, j& o
segundo ideal ligado a representacdo fiel da realidade pelas teorias
cientificas (KOCHE, 2011, p. 25). Nesse raciocinio, segundo o autor,
convém apontar que a intersubjetividade ¢ exigida pela ciéncia com
o intuito de minimizar os erros que a subjetividade pode trazer a
investigagdo, por isso a intersubjetividade, juntamente com verdade
sintatica e semantica, consegue propiciar a verdade pragmatica do
conhecimento cientifico e, consequentemente, a universalidade e
objetividade do conhecimento cientifico.

3. A geopolitica da escrita académica e a colonialidade
do saber

A partir do exposto, verificamos que a colonialidade do
saber ¢ sustentada por varios mecanismos que estruturam a ideia
de conhecimento cientifico que ¢ mantida nas universidades.
Observamos que o proprio conhecimento cientifico estabelece
critérios de cientificidade e universalidade que alicercam o
pensamento disciplinar das areas do conhecimento. Destacamos,
também, que ha toda uma estrutura administrativa que, em nome
do almejado “padrao de qualidade”, funciona a servigo do modelo
eurocéntrico de fazer ciéncia. Ressaltamos, ainda, que ha literaturas
que circulam no meio académico que veiculam a soberania de uma
epistemologia que trata “saberes outros” como conhecimentos de
senso comum. Nesta se¢ao, em continuidade a discussdao anterior,
problematizaremos como as literaturas que abordam a producgdo de
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textos cientificos afirmam a geopolitica do conhecimento, também,
ao apresentar concepgoes de escrita académica universais.

Como podemos observar, especificadamente em Severino
(2014, p. 150-151), os trabalhos cientificos devem apresentar
um estilo “sobrio” e “preciso”, prioriza-se, entdo, a “clareza” em
detrimento de qualquer outra caracteristica estilistica. O autor ainda
enfatiza a necessidade da constru¢do de uma ordem logica, que deve
ser entendida sem o impedimento de uma linguagem “hermética” ou
“esotérica”, pontuando, também, o distanciamento do “verbalismo
vazio” e da “linguagem sentimental”. Nessa perspectiva, todas as
marcas identitarias devem ser apagadas em nome da objetividade
e neutralidade cientifica, que ¢ reforcada quando o autor aponta
que a condi¢do existencial de empiricidade e liberdade do homem
e as interferéncias pessoais e culturais colocam em risco a prezada
objetividade da comunica¢gdo (SEVERINO, 2014, p. 53). Trata-se,
em nossa interpretagdo, da operacionalizacgdo, através das praticas
de escrita académica, da hybris do ponto zero, que visa a apagar
0 posicionamento geo e corpo-politico dos sujeitos produtores do
conhecimento. Este processo de purificacdo da linguagem cientifica
¢ parte constitutiva da logica racionalista eurocentrada, como
demonstram, por exemplo, Bauman e Briggs (2003).

Nesse mesmo viés analitico, podemos constatar que Marconi
e Lakatos (2003, p.76) enfatizam, também, o ideal de racionalidade
marcada por imagem da realidade “verdadeira” e “impessoal” como
critério para a construgdo da escrita académica. A partir disso,
conhecimentos de ‘“senso comum” sdo considerados com uma
objetividade limitada, visto que, devido a esse fator, estdo diretamente
ligados & percepgao e a agdo. E nitida, portanto, a divisdo categérica
entre conhecimento popular ou local e o conhecimento cientifico,
sendo aquele considerado ‘“‘superficial”, “sensitivo”, “subjetivo”,
“assistematico” e “acritico” (MARCONI E LAKATOS, 2003, p.
77). Por isso, em relagdo a escrita académica/cientifica, as autoras
ressaltam a importancia de uma linguagem técnica (cognoscitiva e
racional), que preza a impessoalidade, simplicidade, imparcialidade
(MARCONI E LAKATOS, 2003, p. 250).

A producdo de Koche (2011) também ¢ expressiva em
relagdo a padronizacdo da linguagem cientifica. Nessa produgado, o
senso comum ¢ caracterizado por apresentar uma “linguagem vaga”
e “baixo poder de critica”. A constru¢cdo dos conceitos, portanto,
¢ “produto de um uso individual e subjetivo espontdneo que se
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enriquece e se modifica gradualmente em funcdo da convivéncia
num determinado grupo” (KOCHE, 2011, p.26). No entanto, como
frisa o autor, a significagdo de termos fica dependente de contextos,
do nivel cultural e da inteng@o do individuo que os utiliza, por isso
uma linguagem do senso comum proporciona uma ‘“vaguidade” e
“falta de especificidade da linguagem” que impedem a delimitagao
de significados e o controle na realizacdo de experimentos. Desse
modo, a “linguagem vaga” corrobora para “significagdes imprecisas”
e “arbitrarias” vinculada ao uso cultural, reforcando, assim, o
“carater subjetivo do senso comum”, que impossibilita a constru¢ao
de um didlogo critico. O conhecimento cientifico, portanto, deve,
nessa perspectiva, prezar por uma “linguagem correta”, pela
“objetividade” e pela “clareza”. No entanto, contrapondo essa visao
apresentada pelos manuais de metodologia do trabalho cientifico
que vimos até aqui, surgem pesquisas com o interesse de contestar
a geopolitica da escrita cientifica, ou seja, investigagdes engajadas
em uma visdo mais sensivel em relagdo a pluralidade da construg¢ao
dos conhecimentos, destacando como a ideia de “senso comum” €
de “conhecimento local” se interseciona com categorias de diferenca
forjadas pela colonialidade, como a hierarquizag¢ao racial.

Zavala (2010), por exemplo, destaca, a partir de entrevista
a uma estudante universitaria quéchua, como as praticas de
letramento académico funcionam como um dispositivo de poder
que tende ao apagamento de identidades e subjetividades que prima
pelo “distanciamento” entre o texto e a estudante. Como podemos
observar no relato da aluna quéchua reproduzido por Zavala, € nitido
que conflitos identitarios perpassam a escrita académica. A aluna
aponta que “resiste” aos padrdes de escrita académica, ndo podendo,
portanto, colocar suas proprias ideias. Além disso, a “engrenagem”
das formas de escrita académica ¢ apontada como alheia a ela. H4,
dessa maneira, uma “outra forma de dizer”, uma forma que nao ¢
aceita pela academia:

me dou conta que resisto muito ao escrever de forma
académica, eu nao resisto, mas aprendo ¢ vejo que
essa forma ndo entra na engrenagem comigo, ndo é
parte dos meus parafusos e entdo sinto que tenho um
parafuso alheio a mim. Eu podia escrever um texto
na forma impessoal, mas sempre que leio ou ponho
minha ideia fico incomodada porque estou dizendo
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ndo da forma como sinto comodidade de dizer as
pessoas com quem estou vinculada, mas, sim, sinto
comodidade de dizer as pessoas com quem nao tenho
tanto vinculo nem cultural nem econdémico. Eu sinto
que meus professores vao estar comodos porque eu
ja estou nessa onda mas ndao me sinto tdo comoda
porque queria que meus professores aprendessem a
outra forma como vou dizer. (ZAVALA, 2010, p. 82
Grifos nossos).

Da mesma forma, Nascimento (2014), discutindo praticas de
letramentos académicos em contexto intercultural indigena, aponta
caracteristicas textuais a partir da escrita de académicos indigenas
enfatizando a necessidade do reconhecimento de outras logicas de
conhecimento, linguagem e escrita na universidade. Nesse sentido,
o autor (NASCIMENTO, 2014, p. 292) argumenta que esses
estudantes, mesmo tendo contato com textos académicos baseados
em padrdes hegemonicos, deixam caracteristicas de suas praticas
de conhecimentos na constru¢do de textos. Por isso, os processos
de pesquisa e escrita sao marcados pela voz pessoal, caracterizada
pelo tom narrativo, que se mistura a relatos reflexivos e descrigdes
realizadas a partir da interagdo com ancidos e ancids indigenas,
baseadas nas vivéncias e realidades dos povos indigenas.

Segundo Castillo (2013), para os povos indigenas, falar e
pensar muitas vezes sdo agdes que se entrelacam, ou seja, sdo acoes
inseparaveis, desse modo, as caracteristicas da oralidade como,
por exemplo, a repeticdo e a reiteracdo de ideias fazem parte da
escrita desses povos. Dessa forma, podemos afirmar que as praticas
académicas na universidade ¢ um obstaculo para os estudantes,
principalmente porque as praticas ocidentais hegemonicas ddo um
valor excessivo para a escrita académica, dando énfase a géneros
que sao consagrados academicamente, em detrimento de textos
narrativos (CASTILLO, 2013, p. 49).

A partir dessas colocagdes, ¢ importante indagar se a
universidade contemporanea estd disposta a legitimar tanto a
pluralidade epistemologica dos povos colonizados como as formas
de transmissdo e difusdo do conhecimento que sdo produzidas por
esses grupos marginalizados pela geopolitica do conhecimento.
Nesta direcao, compreendemos que o grande desafio a ser enfrentado,
principalmente pelas universidades latino-americanas, € justamente
superar a hierarquizacao das formas de constru¢ao dos conhecimentos.
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Contrapondo-nos as ideias apontadas em Koche (2011), entendemos
que linguagens que envolvam as vidas e as realidades dos povos
indigenas ndo sao um tipo de linguagem “vaga” ou com “baixo poder
de critica”, mas que, ao contrario, demonstram que a subjetividade,
a identidade e a formas de produzir conhecimento estdo imbricadas
de modo inequivoco e imprescindivel. Impor formas de produgao
de conhecimento eurocéntricas a povos que partem de outras
epistemes para significar/explicar o proprio espago, €, portanto,
uma violéncia epistémica que marca o desejo de universalidade e
da supremacia da cultura dominante sobre culturas e povos que sao
considerados inferiores intelectualmente. Afirmamos, desse modo,
que as literaturas hegemonicas focadas em metodologia do trabalho
cientifico que circulam no espaco académico, cotidianamente,
reproduzem discursos excludentes que descartam toda a pluralidade
de formas de produzir conhecimento existente no mundo.

Ha, desse modo, barreiras linguisticas e culturais no sistema
de ensino, principalmente universitario, que convoca a necessidade
de desenvolver estratégias de acordo com as formas de aprender
proprias dos contextos culturais dos estudantes, ou seja, ¢ preciso
implementar politicas de equidade educativa que reconhecam a
pluralidade existente na sociedade, dando um tratamento pedagogico
as diferencas sem anula-las (ZAVALA E CORDOVA, 2000, p.15).

Castillo (2013), ao colocar em pauta as representagdes
sociais, interesses, necessidades e expectativas que alunos
afrodescendentes e indigenas possuem em relagdo a escrita
académica, destaca a necessidade de considerarmos que a palavra
escrita ndo possui 0 mesmo valor para todos os povos e culturas,
J& que ha povos em que a oralidade ¢ fonte de todo conhecimento
e acdo, principalmente no caso de culturas indigenas. A escrita,
desse modo, funciona historicamente como dispositivo de poder que
trabalha em prol da exclusdo. A universidade colombiana, segundo a
autora, € representativa no processo de exclusdo das minorias étnicas
— principalmente de povos indigenas e afrodescendentes — em
processos de ingresso na universidade, além disso, a permanéncia
desses alunos, que conseguem ingressar no nivel superior de ensino,
ainda ¢ preocupante, visto que as universidades ainda ndo estdo
preocupadas, de fato, com a reestruturacao de um sistema de ensino
mais democratico:
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as universidades s6 se preocupam em cumprir as leis
de cotas de ingresso que sdo impostas pelo Estado e
0 que posteriormente ocorra com os estudantes, ndo
¢ uma preocupagdo de quase ninguém. Quem sabe
a causa [da evasdo e da dificuldade para terminar a
universidade] tenha a ver com as praticas académicas
proprias da Universidade, em que a escrita ocupa
um lugar central e o espanhol ¢ a lingua oficial, em
detrimento de outras praticas, como a oralidade e
o uso de linguas indigenas como linguas maternas
(CASTILLO, 2007, p.11).

A escrita, portanto, deve ser pensada além do conjunto de
habilidades e competéncias, ou seja, deve ser considerada como
uma pratica social que ¢ produzida dentro de uma cultura com fins
diversos, considerando que existem sujeitos que escrevem, sujeitos
que possuem historias e ideias e que reclamam por reconhecimento
(CASTILLO, 2013, p.132). O que vimos anteriormente, a partir
de uma breve analise de concepcdes de conhecimento e de formas
de produzir conhecimento veiculadas em alguns manuais, ¢ que,
longe de ser uma pratica social, a escrita em espagos académicos
tem sido considerada simplesmente como uma habilidade sem
relacdo com as histdrias das pessoas que escrevem. Por essa razao,
entendemos que a escrita académica, sem duvidas, € uma ferramenta
que sustenta e que mantém fortemente a violéncia epistémica nas
universidades. Zavala e Cordova (2010, p.18) apontam como as
diferencas linguisticas exercem uma dominagao simbdlica a partir da
construgdo de diferencas que sao silenciadas. O controle dos recursos
linguisticos €, nesse sentido, uma forma de legitimar determinadas
praticas comunicativas de grupos dominantes. Para as autoras, o uso
do “motoseo” (um uso linguistico de falantes que possuem o quéchua
como primeira lingua e o castelhano como segunda lingua) ¢ visto
com inferioridade no Peru, o que aponta para ideologias linguisticas
em relacdo a esse uso, principalmente veiculado pelas instituigdes de
ensino. Para as autoras, quando um estudante ¢ tachado de “ignorante”
por ser “motoseo” e falar o quéchua, perpassa a ideia de que ¢ incapaz
de pensar de forma coerente por ndo ter aprendido as convengdes
ditadas pela escrita académica. Nesse sentido, a discriminagao nao
se estende apenas ao ambito académico, mas interfere na aquisi¢ao
de outros recursos sociais. Tais constatagdes sao importantes porque
ilustram de forma proficua como os sistemas de ensino reproduzem
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a inequidade social e racial a partir da constru¢do de uma linguagem
valorizada e considerada “legitima”, falada por falantes “normais”.
Entende-se, entdo, que

as discussdes sobre quais tipos de praticas linguisticas
deveriam ser consideradas ‘“boas”, “normais”,
“apropriadas” ou “corretas” ndo sdo neutras nem
puramente técnicas, mas sdo desenvolvidas no marco
de orientacdes ideologicas que estdo conectadas a
interesses sociais, econdmicos ¢ politicos de grupos
dominantes da sociedade. Isso ocorre, por exemplo,
quando nas universidades sdo geradas discussdes
com relagdo ao uso do quéchua em certos espagos,
as variedades do castelhano que usam os estudantes
bilingues ou as praticas letradas — ou formas de ler e
escrever — esperaveis na educacdo superior. Quando
se privilegia certas praticas sobre outras ha interesses
sociais em jogo. Sempre ha alguns grupos que
ganhardo e outros que perderdo com a representagao
da realidade que se consegue impor. (CORDOVA E
ZAVALA, 2010, p. 46).

A partir da legitimag¢dao de praticas académicas como, por
exemplo, alegitimag¢do de determinadas concepgdes de escrita, ocorre
a censura do “motoseo” como uma pratica de higiene verbal, em que
usos linguisticos como o quéchua, o castelhano andino e outras formas
de prontincias sdo vistas como “incorretas” “primitivas” e “toscas”
(CORDOVA E ZAVALA, 2010, p. 52). Tal higienizagdo, difundida,
também, pelos sistemas de ensino, ¢ representativa na constru¢dao
de ideologias linguisticas que apontam para uma “limpeza” da
linguagem veiculada pelos proprios falantes que almejam “melhorar”
e “limpar” a linguagem, numa nitida manutencao da logica moderna/
colonial (BAUMAN E BRIGGS, 2003). Para Coérdova e Zavala
(2010), esses discursos representam um controle social de grupos
hegemonicos que apregoam uma concepgao de escrita e de lingua
baseadas na utopica “neutralidade” e “tecnicidade”, quando, na
verdade, camuflam os conflitos em relacao a raca, cultura, classe
e género. Dessa maneira, a higiene linguistica para eliminar o
“motoseo” nao ¢ uma problematica somente linguistica, mas aponta
para conflitos sociais e raciais, que ficam nitidos quando pensamos
que a repulsa pelo “motoseo” também esta vinculado a imposi¢do de
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uma identidade ocidentalizada (que faz referéncia desde a mudanca
de costumes até a forma de falar) as pessoas que usam o “motoseo”
cotidianamente para se comunicar.

A partir dessas consideracdes, afirmamos que as pesquisas
latino-americanas, como as de Castillo (2013), Nascimento (2014)
CordovaeZavala(2010),témapontado anecessidade deumamudanca
na universidade, principalmente em relagdo as padronizacdes que
ditam e que excluem as diversas formas de produzir conhecimento
no ambiente académico. Por isso, de acordo com Sito (2016, p.
255), entendemos que enunciar a pluralidade nos modos de escrita
académica ¢ fundamental para a formagdo mais justa de grupos
sociais que foram subalternizados pelo poder hegemonico. Neste
sentido, ¢ fundamental criar esfor¢os pela mudanca das convengdes
de produgdo escrita académica. Nessa logica, para que possamos
subverter a ldgica colonial que estrutura as universidades latino-
americanas, ¢ necessario construir uma universidade que consiga, de
fato, legitimar praticas de escrita e conhecimentos outros que foram/
sdo silenciados pelo poder hegemodnico. Por isso, como alternativa
para subverter a estrutura colonial de poder que guia nossas praticas
académicas, propomos a necessidade de uma universidade pautada
na interculturalidade critica, para que, dessa maneira, possamos
construir efetivamente uma universidade mais democratica e
comprometida com uma educac¢do libertadora.

4. A interculturalidade critica como perspectiva para
descolonizar a universidade

Em continuidade a problematizacdo empreendida até aqui,
buscamos, nesta se¢do, discutir como a interculturalidade critica pode
ser um caminho viavel para (re)pensarmos a logica colonial, que tem
guiado as praticas académicas nas universidades latino-americanas.
Entendemos a interculturalidade critica, conforme Walsh (2006; 2010),
como um projeto alternativo de carater politico-social-epistémico-
¢tico e como base para uma pedagogia decolonial que propde-se
como um pensamento “outro”, comprometido com as diferentes
formas de pensar, sendo, portanto, considerado “pensamento, pratica,
poder e paradigma de e desde as diferencas, desviando-se das normas
dominantes e, a0 mesmo tempo, radicalmente desafiando-as, abrindo,
assim, a possiblidade para a descolonizacao” (WALSH, 2006, p. 21).
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Dessa maneira, podemos afirmar que o projeto da intercultu-
ralidade critica e do pensamento decolonial caminham juntos, pois
a construgdo da interculturalidade implica o desprendimento como
etapa necessaria para

[t]ransgredir, interromper e desmontar a matriz
colonial ainda presente e criar outras condi¢des de
poder, saber, ser, estar e viver que distanciam-se do
capitalismo e da sua razdo Unica. Similarmente, a
decolonialidade ndo tera maior impacto sem o projeto
e esfor¢co de interculturalizar, de articular saberes,
modos e logicas de viver dentro de um projeto
variado, multiplo e multiplicador, que aponta para
possibilidade ndo de co-existir, mas de con-viver
(de viver “com”) em uma nova ordem e logica que
partem da complementariedade das parcialidades
sociais (WALSH, 2012, p. 69).

Corrobora para tal afirmagao o fato de a interculturalidade, ao
contrario de construtos teoricos que foram criados na comunidade
académica, ser um conceito que emerge, principalmente, no seio do
movimento indigena latino-americano, representando nitidamente
uma configuragdo conceitual que € por si mesma ‘“outra”, visto
que nasce de um movimento étnico-social € ndo como parte
de um pensamento baseado em legados eurocéntricos ou nas
perspectivas da modernidade; e, finalmente, ndo surge a partir dos
centros geopoliticos de produgdo representativos do conhecimento
académico (WALSH, 2006, p. 21-22). Podemos dizer, desse modo,
que a interculturalidade visa promover as formas de pensamentos
que foram subalternizadas e apagadas pela colonialidade do poder.
Como aponta Mignolo (2008), o préprio pensamento decolonial
¢ um pensamento que promove o desprendimento de estruturas
coloniais trazendo a lume as possibilidades que foram “encobertas”,
ou seja, colonizadas e desprestigiadas pelos padrdes da racionalidade
moderna. Dessa maneira, a perspectiva da interculturalidade critica
pode promover um verdadeiro desprendimento epistémico, que €
fundamental para a construcao de uma sociedade mais equitativa.

Como podemos observar em Walsh (2012), Candau (2013),
Tubino (2014), a partir da década de 90, surgem na América Latina
politicas educacionais direcionadas especificadamente aos povos
indigenaseafrodescendentes. Nessadécada,otermointerculturalidade
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comega a ser usado como forma de simplesmente acrescentar a
diversidade no sistema e modelos existentes, o que de fato reduz a
interculturalidade a um novo multiculturalismo neoliberal (WALSH,
2012, p.64). Esse olhar em relacdo a diversidade ¢ chamado por
Tubino (2014) de interculturalismo funcional, entendido como um
discurso e praxis que servem aos interesses do Estado e do sistema
capitalista, por invisibilizar as assimetrias sociais e as relagdes de
poder que subjazem a toda a estrutura colonial de poder. Candau
(201, p.154) aponta que, na logica da interculturalidade funcional,
contetdos relacionados a diferentes culturas sdo introduzidas nos
curriculos educacionais, mas sem afetar a “cultura comum” e os
conhecimentos e valores que sdo considerados historicamente
universais.

O projeto da interculturalidade critica, no entanto, aponta
para uma politica cultural preocupada com uma transformagao
sociohistorica que vai além do reconhecimento da necessidade
de inclusdo. Isso significa dizer que esse projeto visa a apontar
alternativas para uma civiliza¢do e sociedade que convocam uma
politica e pensamento que além de confrontar a colonialidade do
saber, possa de fato propor outra ldgica radicalmente oposta aquela
imposta pela matriz colonial do poder, uma logica que ofereca uma
alternativa de organizacdo da sociedade, da educacdo e do governo
baseada na ideia de que a diferenca ndo seja vista simplesmente de
maneira aditiva, mas como constitutiva das sociedades do mundo
(WALSH, 2006, p. 34). Por isso, a interculturalidade critica pode nos
oferecer perspectivas outras para problematizarmos as diferengas e
desigualdades construidas ao longo da historia contra grupos que
foram marginalizados. Como um projeto politico-social-epistémico-
ético e, também, decolonial, a interculturalidade critica ¢ um caminho
que pode viabilizar a constru¢do de sociedades igualitarias a partir da
construcdo de relacdes novas entre diferentes grupos socioculturais,
empoderando as minorias que foram inferiorizadas historicamente
(CANDAU, 2013, p.152). Nessa perspectiva, consideramos que
a interculturalidade critica ¢ fundamental para repensarmos a
epistemologia considerada universal que € veiculada em formulacdes
curriculares, para que possamos construir um dialogo com diferentes
cosmovisdes e saberes que constituem diversos grupos sociais
(CANDAU, 2013, p.155).

Nesse sentido, podemos afirmar que, apesar dos avangos que
dizem respeito as formas de acesso, ainda impera uma perspectiva
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multiculturalista (interculturalidade funcional), que exclui grupos que
foram historicamente subalternizados, visto que, como apontamos
anteriormente, hd toda uma estrutura eurocéntrica que sustenta os
pilares da universidade. Assim, compreendemos que a inclusdo
de grupos marginalizados pela matriz colonial do poder deve ser
repensada e colocada em pauta ndo a partir da interculturalidade
funcional que, conforme Tubino (2014), invisibiliza as assimetrias
sociais existentes, perpetuando a estrutura colonial sem questioné-la.

Entendemos, portanto, que a perspectiva intercultural critica
¢ viavel para propormos mudancas significativas que visem a tornar
os espacos académicos como lugares de didlogo, troca de saberes
e intercambio cultural, que abarquem modos de pensar, bem como
a pluralidade de conhecimentos produzidos por grupos sociais que
sdo marginalizados por universalismos eurocéntricos, ou, como
propde Mignolo (2010, p.17), que a comunicagdo intercultural seja,
inequivocamente, uma comunicacao interepistémica. A universidade
eurocéntrica nunca conseguiu atender as demandas de uma sociedade
que sempre foi plural e que, cada vez mais, estd presente nos espacos
académicos. No entanto, a democratizagdo dos espagos académicos
ndo se limita ao simples acesso de povos indigenas e afrodescendentes
as vagas que sdo garantidas, por exemplo, por meio do sistema de
cotas ou de cursos especificos. E fundamental abrir espagos para a
pluralidade ao invés de perpetuar a violéncia epistémica veiculada
pelas visdes cientificistas estimuladas, principalmente, pelos
sistemas de ensino.

A colonialidade do saber, nesse sentido, usurpa a enunciagao
dos povos colonizados, por isso, ¢ fundamental o processo de
descolonizar o saber a partir de politicas interculturais que nos
permitam “falar a partir das nossas proprias vozes, desde nossos
proprios lugares e com nossas palavras”, propiciando, entdo,
“possibilidades ndo so6 de conhecimentos diferentes, mas de sentidos
diferentes de existéncia”. Nesta direcdo, a academia deve aprender
o “potencial ndo so epistémico, mas sobretudo ético, estético e
politico” da interculturalidade (ARIA, 2010, p.469).

A interculturalidade, portanto, ¢ uma alternativa viavel ndo s6
para a reconstru¢do dos sistemas de ensino que sdo marcadamente
coloniais, mas ¢ um projeto de sociedade que surge a partir de
um pensamento fronteiri¢o, por atores que vivem a colonialidade
com seus proprios corpos e subjetividades, que por meio das suas
lutas pela vida constroem novas perspectivas tanto de nagdo como
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de civilizacdo e de existéncia, almejando transformar a estrutura
colonial dominante (ARIA, 2010, p. 462). As universidades latino-
americanas devem, dessa maneira, por meio de interlocugdes locais,
da préxis pedagogica e da pesquisa criar esfor¢os para a construgao
de um novo modelo de universidade que possa ser, de fato, mais
democratico e que trabalhe em prol da constru¢do de sociedades
mais justas, que reconhe¢am a pluralidade como constitutiva da vida
humana.

Consideracoes finais

Procuramos discutir, ao longo deste artigo, como as
universidades, marcadamente eurocéntricas, trabalham a servico
da matriz colonial do poder. Apontamos, ainda, como a geopolitica
do conhecimento, a partir de 1492, instaurou-se no mundo a partir
da visdo do homem branco e europeu, apagando, desse modo, a
pluralidade epistemologica existente no mundo e invisibilizando
as formas de producdo de conhecimento dos povos que foram
colonizados. Vimos, portanto, que colonialidade do saber ¢ hoje
perpetuada, principalmente, pela universidade, por meio dos
dispositivos de poder que foram configurados para manter a logica
eurocéntrica e universal que ampara os modelos de producdo de
conhecimento.

Enfatizamos, dessa forma, a necessidade de uma (re)
construcdo das universidades latino-americanas, que s6 podera
ser reconfigurada, principalmente, a partir dos (as) pensadores
localizados nas margens do poder hegemonico. Para isso, apontamos
a interculturalidade critica como um projeto alternativo de caracter
politico-social-epistémico-ético e como pedagogia decolonial que
pode, de fato, propiciar uma mudanga possivel nas instituigdes
académicas.

Como escreveu o antrop6logo equatoriano Patricio Guerrero
Arias em “Corazonar: una antropologia comprometida con la
vida”, a interculturalidade so serd possivel a partir da insurgéncia
da ternura. A diversidade sempre esteve presente em nossos
espagos, mas devemos hoje legitima-la cotidianamente, pois os
projetos homogeneizantes e universalistas que visam a uniformizar
as diferengas causam intolerancias e conflitos, que s6 podem ser
combatidos a partir da ternura das diversidades. Essa ternura nos
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permitird corazonar a vida e abrird possibilidades para combater
e enfrentar a colonialidade do poder, do ser e do saber, para que
possamos “imaginar formas diferentes de ser, de fazer, de sentir, de
pensar, de imaginar, de dizer, de nomear e significar” (ARIA, 2010,
p. 279). E preciso, portanto, lutar contra a colonialidade do poder que
transforma a universidade em uma empresa capitalista, eurocéntrica,
branca, estruturada a servico do neoliberalismo. E preciso, dessa
forma, corazonar as praticas académicas para que possamos assumir
o locus de enunciagdo que nos ¢ negado cotidianamente pela
geopolitica do conhecimento.
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RETOMANDO A IDENTIDADE TRADICIONAL

Cleberson lakymytywygi Tapirapé'
RESUMO

O meu objetivo do projeto de estagio ¢ amplo, pois ha o cultivo de
conhecimento. Descobrir valores da cultura por meio da pesquisa e buscar
das pessoas mais velhas que conhecem a histéria e que guardam em si
muito conhecimento. Por meio da minha pesquisa consegui deixar para
os estudantes da minha escola conhecimentos que voltam a circular na
comunidade. Isso porque os livros didaticos vindos de fora ndo conseguem
esse efeito cultural. Essa atitude pedagogica ¢ relevante para escola e,
principalmente, para a alfabetizagao.

PALAVRAS-CHAVE: Conhecimentos tradicionais. Identidade tradicional.
Alfabetizacao.

ABSTRACT

My goal of the internship project is wide, as there is the cultivation of
knowledge. To discover values of culture through the search and search of
the older people who know the history and who keep in themselves much
knowledge. Through my research, I have been able to let the students of
my school know that they are moving back into the community. This is
because textbooks from outside do not achieve this cultural effect. This
pedagogical attitude is relevant for school and, especially, for literacy.

KEYWORDS: Tradicional Knowledges. Tradicional Identity. Literacy.
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1. Aprendizagem dos Alunos

A segunda aprendizagem dos alunos ¢ a educagdo escolar,
porque a primeira da vida é recebida dos pais. O conhecimento
aprendido pelas criancas na casa ndo ¢ ensinado como na escola,
porque na escola os professores ensinam os alunos com varias
explicagdes do letramento e ilustragdo. J4, em casa, eles aprendem
praticando a realidade, falando sobre ela, nas brincadeiras, entre
outros. As meninas aprendem a cozinhar, a fazer artesanato,
enquanto os meninos aprendem a cacgar e a pescar. Assim, eles vao
se preparando para a fase adulta.

Aprendendo na escola

Foto 1 — Aprendendo na Escola Hawalora.

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.

Aprendendo na Comunidade

Durante cinco anos de estudo na educacgdo intercultural, a
minha experiéncia como pesquisador € como académico foi muito

2 74 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 273-279, 2018



importante para a sala de aula, porque me ajudou bastante no
desenvolvimento de pratica de sala de aula: descobrir a cada dia,
uma coisa nova.

Antes, seguindo a imagem dos ndo indios, ndo pensavamos
que o peixe poderia acabar e que alguns peixes ja se encontram
quase em extin¢do, como Pirarucu, Tucunaré e a Tartaruga. Para nos,
indigenas, esses peixes tém muito valor para a realizagdo de nossos
rituais e para as familias terem uma vida saudavel.

Foto 2 — Pescando com arco e flecha.

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.

Em sala de aula, a meta era procurar mais informagdes para
debater com nossos alunos. Buscamos conhecimento na comunidade
para levarmos para a sala de aula. Os alunos produziam textos
referentes as pesquisas realizadas.
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Foto 3 — Atividades escritas produzidas pelos alunos.

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.

Foto 4 — Desenhos produzidos pelos alunos.

=y =

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.

E os alunos, no inicio, tiveram dificuldades de trabalhar com
a pesquisa, mas isso ndo impediu que levasse adiante meu trabalho,
fiz varias exposi¢des para facilitar e reforcar o conhecimento dos
alunos que ja ¢ praticado na convivéncia na comunidade. Esse
conhecimento ¢ lembrado na hora de ser produzido no texto. Os
alunos foram excelentes e dedicados em cada momento na realizagao
dos trabalhos.

No planejamento de minhas aulas, levei em conta a concepgao
de educacdo intercultural e transdisciplinar. Essa concep¢do ajuda
a buscar o que estd sendo esquecido pelos mais jovens. No meu
estagio, aprendi coisas que eu ndo sabia da minha cultura e isso me
fortaleceu para fazer um bom trabalho com os jovens, movimentando
as geragoes. Por exemplo, tempo atras, as festas, cacadas e pescaria

2 76 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 273-279, 2018



ndo aconteciam envolvendo a todos, era s6 individual. Hoje, o pessoal
estd voltando a ser como antigamente, ou seja, tudo em conjunto na
pescaria e na cagada.

Recentemente, o pessoal foi matar tartaruga para mostrar para
o jovem. Isso ndo acontecia mais. Nao foi facil o curso de educagao
intercultural, mas de tanto eu procurar as respostas do meu objetivo,
achei o caminho do meu trabalho, e descobri muita coisa que as
pessoas deixaram de usar. Sempre quando realizava o meu relato
do trabalho com um ancido, no meio da conversa dele, ele falava
da geracdo nova, que estdo esquecendo muitas coisas, canto, danga,
artesanato, confeccionar enfeite de uso pessoal e até a propria lingua
estd se misturando com o portugués, quando estdo se expressando
entre eles mesmos.

Desde o comeco, esse curso teve grande valor no
fortalecimento das tradi¢des da cultura por meio da pesquisa e
facilitando o ensino na sala de aula. Meu trabalho foi realizado em
duas aldeias: Tapi’itdwa e Myryxitdwa, junto com o senhor lapire’i
Tapirapé, senhora Mareapawygi Tapirapé, Awaetekato’i Tapirapé e
demais que foram entrevistados. Essas pessoas colaboraram bastante
na minha pesquisa por estarem sempre dispostos no momento de
contribuir contando historias, mitos, entre outros.

Além de todas as dificuldades, esse curso me fez renascer
e acordar vivendo novamente na minha comunidade, aprendendo
por meio das pesquisas e entrevistas, praticando hoje por todas as
pessoas, vendo que fomos transformados de novo. Através desse
curso, a nossa comunidade tem a visdo que a propria sociedade
indigena ndo tinha valorizado a sua cultura e hoje ja teve avanco de
realizar, mostrando para as criangas e vendo tdo bonito as criancas
imitando também, aprendendo desde pequenas.

Entdo, isso para a comunidade foi elogiado: que os
académicos tém resgatado varias coisas que existem na cultura.
Para minha experiéncia propria, hoje me sinto ampliando a visdo
sobre 0 meio em que vivemos, tenho uma visdo mais rica do nosso
conhecimento. Tudo isso aprendi e conheci estudando no curso de
Educagao Intercultural da UFG.
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Foto 5 - Dangas de rituais Tapirapé.

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.

Foto 6 — Criangas com vestimenta cultural de acordo com a sua idade.

Fonte: Cleberson lakymytywygi Tapirapé.
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AMERINDIAS: O CASO DO MESTRE IRINEU
SERRA - DAIME

Leandro Mendes Rocha!
Marcelo Henrique Ribeiro Borges?

RESUMO

Este artigo aborda as tramas da emergéncia de religiosidade hibridas de
matrizes afro-amerindias centradas no uso ritualistico da ayahuasca a
partir do estudo do caso do Daime, religiosidade cuja linhagem foi fundada
pelo maranhense Raimundo Irineu Serra, em Rio Branco, Acre, durante o
chamado ciclo da Borracha. Trata-se do estudo de religiosidades hibridas
frutos de processos identitarios diaspdricos em espagos transnacionais
das fronteiras amazonicas, marcados por tradicdes dos encantados, num
universo onde ha a auséncia da separagdo entre o mundo e o sagrado, em
que se mesclaram o xamanismo e a pajelanca amerindia-cabocla com
as matrizes africanas formando novas religiosidades, embora também
fortemente influenciadas pelo discurso hegemonico cristéo.

PALAVRAS-CHAVE: Encantarias. Religiosidades hibridas. Religiosidade
afro-amerindias. Identidades.

ABSTRACT

This article deals with the emergence of hybrid religiosity of Afro-
Amerindian matrices centered on the ritualistic use of ayahuasca from
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the study of the Daime case, a religion whose lineage was founded by
Maranhao Raimundo Irineu Serra in Rio Branco, Acre during the so-called
cycle of Eraser. It is the study of hybrid religiosities, fruits of diasporic
identity processes in transnational spaces of the Amazonian frontiers,
marked by traditions of the enchanted ones, in a universe where there is
the absence of the separation between the world and the sacred, in which
shamanism and pajelance Amerindian-cabocla with African matrices
forming new religiosities, although also strongly influenced by Christian
hegemonic discourse.

KEYWORDS: Incantation. Hybrid Religiosities. Afro-Amerindian
religiosity. Identities.

Introducao

Frutos de processos identitarios diasporicos®, encontraram-
se as tradigdes dos encantados®. Visdes de mundo em que uma pedra
talvez ndo seja apenas uma pedra, mas, dependendo de seu olhar e

3 Nolugar de identidades estaveis e bem definidas, assiste-se hoje ao surgimen-
to de identidades multiplas, instaveis e muitas vezes sem referenciais geo-
gréficos definidos. A reinveng¢ao das diferengas inerentes a era globalizada se
efetua em diversos niveis. Localmente, as vezes se traduz pela exarcebagdo
de particularismos identitarios. Surgem entdo processos identitarios marca-
dos por hibridismos nunca totalmente coesos ou uniformes, fragmentados,
descontinuos, amalgamas singulares de multiplos espacos identitarios. Ha
um claro deslocamento das identidades desterritorializadas aos hibridismos
da multiterritorialidade. As identidades diaspéricas apresentam-se como
espécie de laboratorio das experiéncias sOcioespaciais pés-modernas que
convivem paralelamente com a fragilizacdo de Estados nacionais, fluidez
econdmica e os hibridismos culturais. As identidades diaspdricas forjadas
no Brasil permitem uma releitura da historia social e cultural brasileira. O
conceito de didspora, delicado e escorregadio, busca considerar na analise
processualista e situacional, o agency, envolvendo as populacdes afro-brasi-
leiras e amerindias.

4 Por encantado, entendemos as entidades espirituais (ver Prandi, 1997, 109-
133) que teriam vivido na Terra ¢ que ndo morreram, se encantaram, torna-
ram-se invisiveis (Ferretti M., 2000, 2008; Maués & Villacorta, 2001; Prandi
& Souza, 2001); ou que sempre estiveram na condi¢do de encantados, nunca
teriam sido mortais; ¢ haveria mesmo alguns encantados de origem total-
mente desconhecida (Ferretti, S., 1996; Leacock, R. & Leacock, S., 1972).
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relagdo com ela, esta seja um portal para o mundo dos encantos, terra
paradisiaca em que o mito atravessa a carne, em que o sobrenatural
penetra o material, e este, por sua vez, ressignifica a mente e o mito.
Entre-lugar em que mortos ndo morrem, mas se encantam € sdo
levados para lugares-além, por sereias, botos, princesas e rainhas
d’além-mar. Tal o caso do Rei da Turquia e sua familia; ou Dom
Sebastido, mitico desde Portugal, que foi encontrar abrigo no
Maranhdo, numa terra vista abaixo do mar na Ilha dos Lencgois.
Dizem que, em noites de luar, caminha pelas praias e dunas como
o Touro feroz, guardido com uma estrela de ouro cravada no alto da
cabeca e no centro da testa:

se alguém conseguir ferrar a estrela de ouro com a
vara de ferrdo’, os Lengois vao desaparecer e vem
abaixo o Maranhao, como diz o refrdo de uma das
toadas mais conhecidas (FERRETTI, S, 2013, p.
273%).

Hé ainda as plantas que abrem portais, encantadas por sua
propria natureza, portadoras de memoria que contam sobre quando
deuses caminhavam na floresta com pés no chao, comiam, bebiam,
dangavam e amavam. Sepultados, tais deuses renasciam no corpo
de plantas-sagradas, os sacramentos ancestrais que abrem portais —
dos encantos e da percepcao, a exemplo daquelas consagradas em
linhagens xamanicas e de pajelanca, como a jurema, peyote, parica,
ayahuasca e outras (Charles Grob & Dennis Mckenna, 2002).

O tema geral das encantarias brasileiras constitui-se o €ixo
central do “Projeto AMBAIA: Amazonia Brasileira, Ancestral,
Indigena e Africana. No entanto, a tecitura deste artigo pauta-se
no recorte das tramas de emergéncia de religiosidades hibridas de

5 Sérgio Ferretti esclarece que: “vara de ferrdo ¢ um instrumento de madeira com
cerca de dois metros, enfeitado com papel de seda colorido e recortado. Costuma
ser usado em certos grupos de bumba-meu-boi de Sdo Luis” (2013, p. 273).

6  Projeto de pesquisa que vimos desenvolvendo no ambito do PPGH/FH/UFG,
que tem como escopo estudar os fluxos diasporicos e as dindmicas de tradu-
¢do cultural (Bhabha, 1998; Derrida, 1999; Hall, 2013) entre comunidades
de matrizes amerindias e africanas em espacos transnacionais de fronteiras
amazonicas, com énfase nos fluxos diasporicos de relagdes identitarias em
meio a processos migratorios que promoveram a intensificacdo do contato
entre povos amerindios e africanos e sua respectiva hibridagao cultural.
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matrizes afro-amerindias centradas no uso ritualistico da ayahuasca,
pelo estudo de caso do Daime, linhagem fundada por Raimundo
Irineu Serra, negro, maranhense, em Rio Branco, Acre (1930-
1945). Uma doutrina sacramental cristd com praticas purgativas de
pajelanca. A linhagem daimista ¢ designada como pioneira das linhas
raizes’ (Labate, 2004), nasceu nas tramas diaspéricas® da primeira
metade do século XX, durante o Ciclo da Borracha: 1877 a 1948 —
referenciais de inicio e fim dos grandes processos de exploragdo do
latex, quando tém vez as primeiras levas migratorias nordestinas ao
territorio adjacente a Sierra Madre de Dios, correspondente hoje ao
estado do Acre; e o fim dos grandes investimentos internacionais apds
a II Guerra Mundial, representado pela faléncia da Ford Company.
Portanto, trata das relagdes identitarias interculturais em meio
aos processos migratorios da didspora da borracha que promoveram a
intensificacdo do contato entre religiosidades de matrizes amerindias,
caboclas e afro-maranhenses, ensejando, assim, as tramas de

7  Expressao corrente a designar as trés comunidades religiosas (sincréticas/
hibridas) vinculadas ao uso ritual de doutrina cristianizada da ayahuasca. O
atributo de cada fundador ¢ “Mestre”. Os fundadores dessas comunidades:
Daime, Raimundo Irineu Serra, iniciado nos anos 10 e 20, lider religioso
nos anos 30, 40, 50 e 60 — até¢ 1971; Barquinha, Daniel Pereira de Mattos,
iniciado em meados dos anos 30 e lider religioso nos anos 40 e 50 — até 1958
(ambas em Rio Branco, Acre, adotam o termo daime a bebida, as inimeras
vertentes genericamente sao adscritas como linhas daimistas/cultura daimis-
ta); e a Unido do Vegetal, José Gabriel da Costa, iniciado nos finais dos anos
50 e lider religioso a partir de meados dos anos 60 — até¢ 1971 (Porto Velho,
Rondodnia, adota os termos hoasca e/ou vegetal na designacdo da bebida.
Suas inumeras vertentes genericamente sdo adscritas como caianinhos e ho-
asqueiros/oaskeiros).

8  Diaspora vista como metafora do deslocamento de identidade em situagdes
de desterritorializagao, tipicas dos processos migratorios. Releitura de termo
abstraido da literatura e tradigdo judaicas perante narrativas sobre éxodo for-
¢ado, cativeiro e holocausto, aplicado por Stuart Hall ao estudo da disperséo
africana, em especial através das rotas atlanticas; também trabalhado em si-
tuacdes de culturas asiaticas (Hall, 2013).
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hibridagao cultural®. A partir dessa abordagem, compreendemos que
aproximamo-nos melhor da possibilidade de reconhecimento das
nog¢oes encantadas de territorio ¢ territorialidades. Manifestagdes
de espacialidades simbolico-identitarias concebidas nas e pelas
culturas hibridas de matrizes amerindias e africanas.

As manifestagdes de religiosidade amerindias e africanas
se organizaram no Brasil por meio de vdrias praticas de resisténcia
aos imputos coloniais e de processos de reconstru¢do de sentidos
simbolicos. Tais manifestacdes sdo elementos de expressdes
hibridas em diferentes niveis de contato e fusdo, responsaveis por
garantir a uma significativa parte dos sujeitos diasporicos, o direito
a uma identidade, de carater religioso, porquanto, étnico e cultural.
Registra-se que as estruturas sociais constitutivas destas tradi¢des
permitem interpretar os processos de colonialidades de poder e os
mecanismos coloniais que imputaram historicamente situagdes de
subalternidades aos seus praticantes. Com esse estudo, reconhecemos
anecessidade da producdo de outras formas de saberes que busquem
a descoloniza¢do das culturas, das crencas, das paisagens e dos
territorios.

Portanto, a partir dos fluxos migratorios amazonicos,'
¢ possivel pensar num melhor reconhecimento das relagdes
de fterritorio e territorialidades das encantarias, vistas como
manifestagdes e espacialidades simbolico-identitarias concebidas
nas e pelas culturas hibridas de matrizes afro-indigenas e caboclas/
mesticas, no processo migratorio em meio a pujanca da colonizagdo
amazonica. Num turbilhdo de transformagdes, permeado por
processos de distintos agentes colonizadores, a énfase central volve

9  Hibridagao cultural entendida enquanto uma condi¢cdo e uma relagdo proces-
sual. E uma condigdo do discurso colonial na sua enunciagio, dentro da qual
a autoridade colonial/cultural ¢ construida em situagdes de confronto politi-
co entre posigdes de poderes desiguais. E também um processo de negocia-
¢do cultural (como posteriormente Garcia Canclini e Stuart Hall apontam),
ou, no que poderia ser entendido como um lapso foucaultiano e freudiano/
lacaniano, “um modo de apropriacao e de resisténcia, do pré-determinado ao
desejado” (BHABHA, 1994, p. 120).

10 Fluxo é um termo que se refere a coisas que ndo permanecem no seu lugar,
mobilidades e expansdes variadas: “Fluxo” [...] aponta, portanto, para uma
macroantropologia, um ponto de vista bastante abrangente da coeréncia (re-
lativa) e da dinamica de entidades sociais e territoriais maiores do que aque-
las convencionalmente abordadas pela disciplina. (HANNERZ, 1997, p. 11).
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a investigacdo sobre estratégias de elaboragdo de religiosidades no
fluxo das linhagens encantadas. Em vias de regra, religiosidades sao
carentes de elementos rigidos de institucionalizagdo, caracteristicos
de estruturas de poder em sistemas religiosos que se pautam, em
grau maior, pela primazia de intersec¢do com o sagrado, tendo
exclusividade sobre perdao e salvagdo:

a religiosidade, na sua condi¢do de caracteristica
exclusivamente humana, revela um atributo humano
de busca do sagrado, sem especificar o que seja esse
sagrado, tanto como fuga, quanto como explicagdo
para o real vivido, ou ainda mesmo para negociagdes
e entendimentos com a ou as divindades na procura
de resolugdes de problemas cotidianos. Esse atributo
humano ndo estd referido a nenhuma religido
especifica, ¢ ¢ um dominio mais pertinente aos
antropologos e psicanalistas do que ao historiador.

Por essa razdo, as praticas da religiosidade,
muitas vezes entendidas como bruxaria, feiticaria,
“espiritismo”, nada mais sdao do que manifestacdes
ndo institucionalizadas da religiosidade e exatamente
por isso sdo sincréticas, livres e além de qualquer
ortodoxia dominante (MANOEL, 2007, p. 107).

O carater encantado estd relacionado as cosmologias
multidimensionais da natureza na encantaria amazonica: intervalo
entre o “aqui” e o “ali”, “isso” e “aquilo”; fendas em que a matéria
€ 0 etéreo cruzam sobre si mesmos — paradoxos par excellence. O
poder que faz abrir os encantos se opera por mistura dos planos
espiritual e natural, temporal e espacial. Magia que traz a geracao
os encantados: “as entidades sobrenaturais no Maranhdo e na
Amazonia sao também denominadas de encantados, pois vivem num
mundo ou reino especial, a encantaria” (FERRETTI, S., 2013, p.
265-266). Nesse universo, ha a auséncia de separagao entre o mundo
e o sagrado, santuarios e percepcoes de deslocamento de realidade
por visdes de encantamento do mundo: movimento de transmutagao
de corpos em niveis substanciais do mundo vivido. Metamorfoses
entre humanos, animais, plantas, pedras, elementos e /ocais, os
encantes, moradas dos encantados no fundo das aguas, escondidas
no ar, ocultas nas rochas, abaixo das dunas, no espirito das plantas,
na magia dos animais, no poder do fogo... Ad infinitum.
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A emergéncia de religiosidades hibridas

A chegada de Raimundo Irineu Serra no inicio do século XX
ao Acre e todos os eventos que deram origem a sua transformagao
em Mestre Império Jurumidam (Labate, 2004) e fundagdo da
linhagem do Daime na década de 1930, podem ser vistos como parte
de um processo de tradugdo cultural'’ que permeou os processos
de colonizagdo amazoOnica, em maior ou menor grau. Destacamos
que as manifestagdes de religiosidades afro-indigenas, caboclas/
mesticas, constituiram-se por meio de varias praticas de resisténcia
ao imputo do discurso da autoridade cultural e também como
estratégias de reconstrucdo de suas narrativas histéricas, seja com
o viés da demonizacdo perpetrada pelo discurso cristianizado que
intentou homogeneizar tais tradi¢des no campo simbolico do maligno
e da feiticaria; seja pela repressdo institucional de pretenso carater
cientifico, em que se aportou o Codigo Penal de 1940, criminalizando
suas praticas religiosas-terapéuticas enquanto ameaca a saude publica
— uma fria ironia. Isto levou a perseguicao de lideres e praticantes
de religiosidades hibridas afro-amerindias, que cada vez mais se
refugiaram na periferia dos grandes centros urbanos. No processo
de agenciamento'? de tramas das encantarias, muitos dos adeptos
destes segmentos buscaram camuflar suas identidades em vertentes
até mesmo de matriz africana:

a necessidade dessa mudan¢a de identidade dos
curadores ¢ pajés tem sido ainda explicada pelo fato
do Cddigo Penal de 1940 (Decreto-Lei n° 2848, Art,
284), ainda em vigor, ter enquadrado o curandeirismo
como crime contra a saiude publica e pelo fato da
umbanda ser reconhecida como religido (FERRETTI,
M., 2012, p.93).

11 Perspectiva processual e relacional sobre a vivéncia de sujeitos inseridos
na dindmica de deslocamento de identidades do hibridismo: “um processo
de tradugdo cultural agonistico, uma vez que nunca se completa, mas que
permanece em sua indecidibilidade” (HALL, 2003, p. 74).

12 A nogdo de agéncia/agenciamento, agency, atribui ao ator individual a ca-
pacidade de processar a experiéncia social e de delinear formas de enfrentar
a vida, mesmo sob as mais extremas formas de coercdo (Anthony Giddens,
1981; Deleuze & Guattari, 1995).
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A realidade dos seringais amazonicos traduz diretamente
a relacdo transnacional do capital, pois se transformaram em
verdadeiras engrenagens de producdo e fornecimento do latex
para o mundo do asfalto, recém-erguido ao norte do Atlantico — a
ir6nica ambivaléncia do hibridismo'®. O empenho de exploragdo da
seringueira— Hevea brasiliensis — alimentou a engrenagem mortifera
das Guerras Mundiais; além das “carruagens automatas” de Ford, o
que provocou a intensificacdo do processo migratério da diaspora da
borracha, com suporte oficial do Estado brasileiro através do projeto
dos “soldados da borracha”. A negociagdo cultural esteve posta sob
a égide da sobrevivéncia dos seringueiros: indios, caboclos, negros,
retirantes dispersados... Todavia, habitava em suas memdorias o
passado de sua “terra natal”, de sua “gente natal”. Logo, se lancaram
ao desafio da fronteira desconhecida. Foi esse o contexto em que
se inseriu o xamanismo e a pajelanga amerindia-cabocla, que,
em contato com as matrizes afro-maranhenses dos seringueiros,
promoveram acdes decisivas no equilibrio da saude comunitaria,
e ainda alimentaram o ethos social de uma experiéncia singular.
Essa negociagdo encontra, na formacdo de novas religiosidades,
as expressOes fenomenais de fusdo de mundos e rompimento de
fronteiras, que agregaram em sua existéncia os signos de uma teia
cultural subalterna, perseguida e massacrada, enquanto dialoga com
os valores da cultura hegemonica, tanto pela relagdo capital-trabalho,
quanto pela absorcdo, introje¢do e reinterpretacdo de preceitos
e discursos hegemonicos, cristianizadores. H4 a permanéncia
de dogmas da moral cristd, porém, numa cosmovisdo avessa a
catequese romana — o verso e reverso do hibridismo: “um processo
de traducdo cultural, agonistico uma vez que nunca se completa,
mas que permanece em sua indecidibilidade” (HALL, 2003, p. 74).

A emergéncia de religiosidades hibridas afro-amerincias,
como o Daime no ambiente dos seringais, abarca problematizagdes

13 Metamorfoses culturais, sociais e espirituais a partir do encontro com o ou-
tro. Bahbha compreende o hibridismo enquanto uma condigdo e um proces-
so. E uma condigdo do discurso colonial na sua enunciagdo, dentro da qual a
autoridade colonial/cultural é construida em situagdes de confronto politico
entre posigdes de poderes desiguais. E também um processo de negociagio
cultural (como posteriormente Garcia Canclini e Stuart Hall apontam), ou,
no que poderia ser entendido como um lapso foucaultiano e freudiano/la-
caniano, “um modo de apropriag@o ¢ de resisténcia, do pré-determinado ao
desejado” (BHABHA, 1994, p. 120).
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entre etnohistorias e relagoes étnicorraciais. Mesmo com a
influéncia do discurso hegemonico cristdo, caracteristicas sinérgicas
de outras matrizes atuaram com intensidade nas dinamicas de
interacdo cultural, a comegar pela propria troca de experiéncias entre
negros nordestinos, maranhenses por maioria, com os habitantes da
fronteira, outros personagens que vivenciaram a emergéncia hibrida
de referenciais identitarios, diasporicos, em meio aos desafios de
sobrevivéncia em sua propria terra-natal (indigenas e nao-indigenas).
Nao obstante, estranhamento e medo, a diferenga assusta. Maldita
feiticaria, gritava o (re)verso de 6dio. Na ansia de promover um
ataque publico a Raimundo Irineu Serra, um trovador de Rio Branco
que alegava ser matuto, fizera uso do relato de um alegado pesadelo
em que visitara a comunidade originaria do Daime, por onde haveria
de ter descoberto a “identidade maligna” do fundador'*:

Pesadélo

Sonhei: em deserto, um campo amarelado
Um negro, de peito amplo, pescogo grosso,
Esbelto, forte, mesmo um colosso

Pés descalgos dentes alvos, um olho encarnado.
Perguntou-me: que queres em meu reinado,
Vai-te embora, grande impostor

Tudo que veis aqui eu sou senhor

Este reino que estais, é encantado.

E do povo Dumbanda, domina Belzebu
Sou eu, seu ajudante, o Jacaré Assu.
Comecei a mexer-me com extorsao.
Acordei-me entdo muito cansado,

Meu Deus, que sonho atormentado

Nunca jamais, irei a tal sessdo.

14 Raimundo Nonato Messias, em “Os macumbeiros — Pesadélo. Trovador Ma-
tuto”, Rio Branco Acre, 1961. Ver: OLIVEIRA, Rosana Martins de. “De fo-
lha e cip6 ¢ a Capelinha de Sdo Francisco: a religiosidade popular na cidade
de Rio Branco — Acre (1945-1958)”. Master s thesis, Recife: UFAC/UFPE,
2002, p. 17).
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Dizendo ter encontrado comumnegro de peito amplo e pescogo
grosso: o senhor do reinado difo encantado do “povo Dumbanda,
dominado por Belzebu”, o negro era seu ajudante, o Jacaré Assu!
Entre o rol de persegui¢des contra o fundador da linhagem que
galgaria ao Acre o titulo de “ber¢o da ayahuasca”, destaca-se esta,
proferida por Raimundo Nonato Messias, em circulagdo na capital
acriana no ano de 1961, permeada, no minimo, por ressentiment”.
Representa a um so passo, toda perseguicao sofrida por linhagens
de magia e encantaria, ndo s6 nos ambientes amazonicos, mas em
todas as Américas, inclusive pelos filhos de Umbanda, mal-dita pelo
trovador.

Por fim, o “Pesadélo” manifesta seu intento: “jamais irei a
tal sessdo”, fechando com estas palavras, a senten¢a de condenagao.
Ironicamente, Raimundo Irineu Serra veio a ser o nome do maior e
mais populoso bairro de Rio Branco. Seu dignatario, venerado como
filho de Nossa Senhora da Conceicao, herdeiro do trono celestial.
Nao Jacaré Assu, mas Mestre Irineu. Nao servo de Belzebu, mas
Imperador Juramidam (ironia do destino, diriamos). O que criara,
virara tradi¢do. Viajou por mares, penetrou em diferentes lares, fez
de sua vida uma missdo. Inspirado, deixou o registro de um rico
hinario, hoje ja espalhado mundo afora, cantado em sessdes de carater
sagrado — sua palavra da salvagdo. Tomando daime’s, rompendo
fronteiras, alterando destinos, dando voz ao verbo, modificando a
percepgao: aos discipulos, um novo Evangelho, e, mestre Irineu, o
redentor: “Eu estou aqui / Foi Deus do céu quem me mandou / Sou
filho da virgem mde / La no céu Jesus Cristo salvador” (O Cruzeiro,
Hino 11, UNAQUI)".

15 “Guardar ressentimento ¢ como tomar veneno € esperar que a outra pessoa
morra”, Willian Shakespeare.

16  Ressaltamos: daime, distingdo ao homonimo da vertente (Daime), atribuido
a ayahuasca pelo fundador, em tese, por alusdo a um preceito divino de ro-
gativo, “dai-me”, signo de um gesto de humildade, sujei¢do e submissdo a
divindade.

17  Seguimos por este padrao de citagao d’O Cruzeiro Universal, de Raimundo
Irineu Serra — e demais hinarios arrolados no decorrer da escrita. Trabalha-
mos com o arquivo referente as versdes revisadas por dona Percilia Matos
em maio de 1964, personagem contemporanea ao mestre fundador, ja fale-
cida. Por mestre irineu ordenada como Gerente-Geral do Hindrio, e, a meu
ver, maior narradora das historias do Daime e de seu mestre.
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Em analise sobre a diversidade de vertentes originadas
deste culto, Clodomir Monteiro da Silva'® enuncia os “Sistemas
de Juramidam” e registra a identidade messidnica da linhagem —
curiosamente, o tema ndo mereceu muito interesse académico em
trabalhos posteriores, vejamos:

sdo os centros ligados a uma mesma narrativa mitica
primordial. A organizagdo do culto e estrutura das
colonias nao se diferem acentuadamente. O pantedo
¢ o mesmo, a linha das entidades que entregam os
hinarios harmonizam-se em torno de uma tnica
hierofania césmica e Juramidan, o préprio Deus
manifestado em carne na pessoa de Raimundo Irineu
Serra (SILVA, 1983, pdgina ndo numerada n° 56 — Os
Sistemas de Juramidam).

A formacdo da comunidade ocorreu no decurso de longas
quarenta décadas sob a lideranca de Irineu Serra, 1,98 m, retirante,
negro, nascido em Sao Vicente Ferrer, Baixada Maranhense, em 15
de dezembro de 1890, um colosso — facto. Por volta de 1912, chegou
a Amazonia, primeiro em Manaus e depois as fronteiras do entdo
conquistado Territorio Federal do Acre. Periodo em que a maioria
dos relatos registra esta data, porém, ndo ha precisdo consensual
que confirme esta e outras informacdes. Ao pesquisar a historia
do Daime anos atrds, nos deparamos com uma questdo complexa,
saindo da narrativa comum (vulgata populis). Logo descobrimos
que, além da imprecisdo sobre sua chegada a Amazodnia, a partida
do Maranhao também estava envolta em névoas. At¢ mesmo seu
ano de nascimento fora publicado/registrado equivocadamente,
conscientemente ou ndo, por décadas, até que a historiadora Rosana
Martins de Oliveira, a mesma responsavel em trazer o “Pesadélo” ao
escrutinio histérico-antropoldgico, resolve pesquisar nos arquivos
da Casa Paroquial de Sdo Vicente de Ferrer, sua terra natal:

todos os trabalhos produzidos até os dias de hoje
apontam a data de nascimento de Raimundo Irineu
Serra no ano de 1892, no entanto, em recente

18  Primeiro trabalho académico (em nivel de mestrado) voltado a religiosidade
daimista, O Paldcio de Juramidam — Santo Daime: um ritual de transcen-
déncia e despolui¢do, Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia Cultu-
ral, Universidade Federal de Pernambuco, Recife, 1983 (Labate et al., 2008).
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pesquisa no arquivo da casa paroquial de Sao Vicente
Ferrer, encontramos no livro de registro de batismo
da paroquia a data do seu nascimento de 1890
(OLIVEIRA, 2002, p. 49).

Compreendemos que estavamos diante um caso classico
de quando o Homem encarna o Mythus: suas pegadas costumam
metamorfosear-se junto de sua condi¢do'®. A narrativa historica nem
sempre € escrita pela linguagem hegemonica, nalguns casos, como
o citado a seguir, a verdade ndao ¢ examinada pelo escrutinio dos
arquivos, pelas fontes formais/oficiais, mas sim por outros centros
referenciais, em que a confianca na palavra dada se configura como
critério de autoridade, sdo as vicissitudes das tradi¢des inventadas
nos processos identitarios. Sobre este topico, faz-se jus de citacdo
o relato de Marcus Vinicios Neves®, que investigou os mesmos
arquivos na Casa Paroquial em Sao Vicente Ferrer. Nao temos
conhecimento na escrita dele, se antes ja conhecera a referéncia
do trabalho de Rosana Martins Oliveira. O notorio ¢ que lhe veio
a mesma constatacdo. Desta vez, o pesquisador encaminhou a
novidade a viuva de Irineu, Peregrina Gomes Serra; observemos
a sutileza da relagdo entre discurso oficial (cartorial/paroquial) e
narrativa historica (referenciais de pertencimento):

la conheci o lugar vazio onde antes havia existido
uma tapera de adobe e palha, na qual, segundo os
moradores locais, teria nascido Irineu. Pouco depois,
encontrei com um sobrinho de Irineu que conhecia
bem a histéria do jovem que partiu para ganhar o
mundo e voltou como um homem feito dono do
mundo, importante lider de uma comunidade. E,
finalmente, fui ao pequeno e improvisado arquivo da

19 Mesmo assim, grande numero de publica¢des académicas e/ou jornalisticas
acaba ainda incorrendo no mesmo equivoco. Ao longo de dez anos busquei
reunir os possiveis relatos dispersos, muitas vezes contraditérios, da biogra-
fia de Raimundo Irineu Serra.

20  Presidente da Fundagdo Garibaldi Brasil, Rio Branco, AC. No artigo “Acre
— Esfinge Amazonica”, publicado como um topico entre o Prefacio e a In-
trodug@o do livro “Eu venho de longe: Mestre Irineu e seus companheiros”,
de autoria de Edward MacRae (antrop6logo) e Paulo Moreira (historiador):
a data de registro SIBI/UFBA-CDD ¢ de 2011 e da 1* reimpressdo em 2014
— de acordo com os autores/organizadores.
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paroquia da cidade, onde encontrei o livro de registro
de batismos no qual me deparei com uma informagao
nova. Ao invés de nascido em 1892, como difundido
no Alto Santo e por todos seus demais seguidores,
constava que Irineu havia nascido em 1890.

Esta, portanto, deveria ser uma informagao importante
para toda a comunidade daimista. Trouxe, entdo, a
fotografia do registro onde constavam os nomes do
pai e da mée de Irineu, ou seja, sem margem a davida.
E, assim que cheguei, fui ao Alto Santo dar conta a
Madrinha Peregrina” do que havia encontrado. Ao
que ouvi surpreso. “Que Bom! Vocé encontrou um
documento sobre ‘Meu Velho’. Mas, se ele disse
pra ndés que nasceu em 1892, entdo nasceu em
1892 mesmo. Obrigada” (NEVES In. MACRAE &
MOREIRA, 2014, p. 30).

A questao origindria destas reflexdes veio com a imprecisao
da biografia de Irineu. Isto se da, em tese, devido ao alcance do mito,
mas também a incrivel longevidade do peregrino, que fez dele um
timoneiro em zonas umidas da floresta cultural amazonica. Tratamos
as diferentes narrativas de sua historia, respeitadas as contingéncias
(Derrida, 2008) histérico-culturais de suas elaboracdes, respeitada a
dignidade humana do velho Juramidam e de seu povo. Reconhecer
seus meios de agenciamento politico (Arruti, 1997; Pacheco, 1996)
¢ trazer a luz suas estratégias de sobrevivéncia e ressignificagdao do
mundo; objetivamente e pela simbologia metafisica, a comegar por
sua peculiar interpretagdo do cristianismo. Por tal sorte, o personagem
teve um feito melhor que muitos, registrou sua narrativa em hinarios
— vistos como fontes primordiais.

Fazemos esta abordagem no sentido de ja trazer ao debate
um dos problemas mais caros aos historiadores, na certeza que
aos antropologos também: o trato com as fontes. Uma das maiores
dificuldades em pesquisar a historia do Daime e/ou de seu fundador
estd justo em saber qual fonte ¢ confiavel, ndo no sentido estrito de
fraude, mas fundamentalmente no de equivoco/mal entendido — falta
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de conhecimento*. Por algum motivo, perderam-se informagdes
aparentemente simples da historia de mestre Irineu, mas importantes,
o que dificulta em demasia o oficio de historiar, narrar. Por vezes, falta
de registro; por outras, imprecisdes as narrativas, versdes conflitantes,
divergentes; noutros, momentos, siléncios. A problematica sobre a
proliferacdo de versdes em alguns temas importantes de sua biografia
quebraria o ntcleo duro da mais cientificista das escolas Historicas do
século XIX. Disturbios identitarios em tempos de globalizagdo, Agier
(2001), talvez nos ajude a melhor compreender essa névoa que paira
sobre a biografia do Mestre Irineu. Para esse antropdlogo, identidade
¢ formada por um caldeirdo de enunciados ou de declaracdes de
identidades alimentadas por suas relagdes com alhures, sempre
multipla, inacabada e instavel. Esse autor se refere a processos que ele
denomina de grandes empreendimentos identitarios que se utilizam,
em sua constitui¢ao, de conceitos e de raciocinios de diversas origens
e conformagoes. Ao analisar o caso do grupo carnavalesco baiano I1é
Ayé€, em uma pesquisa que o conduziu em dire¢do a livros, etnologos
e numerosas agéncias e agenciamentos culturais e étnicos que
emergiram nesse processo intimamente relacionado as memorias do
grupo, operacionalizados por deslocamentos, apagamentos e outros
processos identitarios, observou como os seus fundadores e membros,
por caminhos heterodoxos fabricaram suas tradi¢cdes. E com o Daime
nao seria diferente.

Compreendemos que o exemplo que abordamos, sua data de
nascimento, de modo algum seja fugaz, mas sim muito emblematico,
porque ja adianta o terreno movedigo que esta pesquisa precisa
atravessar. H4 muito nos deparamos com a questdo: se por longa
data, publica¢des, académicas/jornalisticas, estiveram fundadas
num equivoco sobre algo tdo basico, como a data de nascimento
do personagem central da trama, o que mais poderia incorrer em
equivocos nas narrativas miticas envolvendo essa personagem

21  Michel Agier traz uma fomulagdo extremamente pertinaz a esta analise:
Quem chega a fronteira passa por um processo bastante 16gico, recorrente e,
por vezes, patologico de desidentificagdo pela perda ou pelo afastamento dos
lugares, dos lagos ¢ dos bens que formam sua identidade. Em situagdes de
faixas de fronteira, as pessoas nao podem ultrapassa-la completamente e ndo
conseguem, pois, encontram um lugar, um estatuto; nao tém reconhecimento
nem “cidadania” plena no local de destino. Elas se tornam “homens-frontei-
ra” em “lugares-fronteira”. A desidentificagdo tira da pessoa a possibilidade
de se transformar em outra existéncia” (AGIER, 2016, p. 02).

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 280-313, 2018 2 9 3



histérica? A Unica alternativa que temos, ao buscar cumprir com
o oficio, foi tentar correlacionar o maior numero de fontes e
narrativas possiveis, sem merecer ou desmerecer nenhuma matriz de
recordagdo. No decorrer dos percursos de pesquisa, estas questdes
sempre estiveram postas, foi quando percebemos, em grau maior, o
quanto as religiosidades marginalizadas sao maltratadas no Brasil, o
quanto do discurso hegemonico colonial mantém-se no poder. Nao
dar o direito a memoria, pior condenagao ao outro apds a sua morte —
e, neste caso, nao dar o direito a memoria, consistiu no nao-interesse
oficial (estatal/académico) em investigar, auferir, registrar, enquanto
fosse possivel.

Sendo um evento histdrico importante ocorrido no Acre,
questiona-se: o porqué de os jornais da época terem registrado tao
pouco sobre a emergéncia daquela comunidade e suas praticas
religiosas? Nao lhes coube muita atencao sobre a formagao de uma
comunidade religiosa por seringueiros nordestinos? A peculiaridade de
estarem inseridos na vivéncia de uma nova experiéncia mitica nao lhes
causou curiosidade? Nao se indagaram que aquela nova religiosidade
poderia vir a ser responsavel em iniciar a transmigracao da ayahuasca
do mundo xamanico as esferas urbanas — modernas, brancas e cristas?
Em sentido contrario a inten¢ao do “Pesadelo” de Raimundo Nonato,
registra-se o fato desta publicacdo como um registro da historia do
Daime, pautar-se na emergéncia da religiosidade, despertando a ira de
quem se pds a persegui-lo, um fato ndo muito distante das persegui¢des
sofridas pelas religiosidades encantadas amazonicas e nordestinas, por
onde o Maranhao se ergue na fronteira.

O vultode Irineu figurou-se comoumdos grandes responsaveis
em comecar a mudar o rumo de um dos mais antigos sacramentos
da historia: Aya Waska, /a madrecita (Luna, 1986). Incrivelmente,
a travessia que ele comegou quando saiu do Maranhdo cumpriu um
feito dos mais extraordinarios, em sentido literal: sua sina para ir
“conhecer o mundo, saber quanto custa 01 kg de sal e 01 kg de
acucar”?, foi muito mais intensa do que o jovem homenzarrdo
poderia imaginar. A ressonancia de sua travessia do Maranhdo ao
Acre cumpriu o passo de promover a transmigracdo de um dos

22 Conforme seu tio e pai de criagdo, Paulo Serra, teria lhe recomendado aos 17
anos quando, por algumas narrativas, Irineu lhe compartilhou que desejava
se casar com uma moga que estava enrabichado. A tratativa desta narrativa
constara nesta sec¢do, mas especialmente em capitulo especifico (II).
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elementos considerados mais sagrados do xamanismo sul-americano
as culturas metropolitanas da contemporaneidade — (p6s)modernas®.

Uma bebida sacramental e purgativa amerindia, adorada
como encantada e senhora dos encantamentos. Sem duvida, um
dos mais antigos sacramentos vivos da Terra, isto €, pertence a
categoria de signos (substancias, gestos, tragos) sacramentalizados
por percepcdes metafisicas desde tempos antigos da (“pré”)
historia®*. Ainda em rito vivo de comunhdo por alguma forma de
herdeiros/descendentes de culturas originarias da acepgdo sagrada
do xamanismo. Alids, uma planta cujo poder ¢ imanente ao seu
spiritus sanctus: os corpos encantados pela natureza, cipo e folha,
capazes de transportar a percep¢ao do peregrino a outros modos de
recordagdo, compreensao e sensagao.

Tal € a presenc¢a cultural da ayahuasca, planta-de-poder em
linhagens de cosmologias xamanicas (ver adiante), celebrada como
sacramento de comunhdo divina, integracdo césmica—em linguagem
corrente na contemporaneidade, expansdo da consciéncia, ou em
trabalhos de cura da pajelanga, a medicina da floresta, em que a bebida
¢ trabalhada/ministrada em busca de limpeza, purgagdo, purificagao
no tratamento de moléstias, condi¢cdo em que o espirito precisa ser
tocado para alterar a realidade do corpo, quando o xama empreende
0 voo além, uma travessia que transporta o espirito do paciente a
outros mundos para o tratamento e obten¢ao da cura: éxtase ou voo
xamanico, éxtase ou voo mitico (Eliade, 1998%; Ferretti, S., 20012¢;
Langdon, 1996%"; Lewis, 1971%).

23 No momento de escrita deste artigo (margo-julho/2017), em pesquisa do
termo “ayahuasca” no Google foram apresentados “aproximadamente
4.940.000 resultados (0,47 segundos)”.

24 Noutras nogdes: primeira manha da linguagem, inscri¢do da presenca cul-
tural, rasura constituinte do nome proprio: arqui-escritura (Derrida, 2008);
aurora de Eros, o principio da vida, momento de organizacao das sociedades
primevas (Freud, 2000).

25 ELIADE, Mircea. “O xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase”. Sao Pau-
lo: Martins Fontes, 1998.

26 FERRETTI, Sergio. “Etnografia e etnopoesia: Estudos sobre a Casa das Mi-
nas”. Pandaemonium Germanicum, n. 5, p. 101-114, 2001.

27 LANGDON, E. Jean Matteson. “Xamanismo no Brasil: Novas Perspecti-
vas”. Floriandpolis: Ed. U.E.S.C., 1996.

28 LEWIS, Ioan Myrddin. “Extase religioso: um estudo antropolégico da pos-
sessdo por espirito e do xamanismo”. Perspectiva, 1971.
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Um feito grande ao jovem maranhense que decidira conhecer
o preco das coisas. Ainda no sentido de surpresa comentado por
Neves, ndo houve comocdo a Peregrina Gomes Serra com esta
nova informagdo. Se “seu Velho” houvera de dizer 1892, o fato ¢
este. O interessante, e ainda ndo apreciado pela literatura, reside em
investigar/interrogar a(s) intencao(des) dele em registrar este ano, e
ndo o que, presumidamente, ele tivesse ciéncia de ser o factual. Outra
questdo instigante, ¢ que, apesar de ser mundialmente conhecido
como Raimundo Irineu Serra, seu sobrenome paterno foi adotado
pelo mesmo em homenagem ao tio que lhe criou, Paulo Serra,
enquanto que o de registro e batismo ¢ Matos. Data de nascimento e
sobrenome alterados, por vontade do proprio sujeito. Uma questdo
intrigante, no minimo. No Acre, inclusive, se registrou com este
nome, recebeu documentos, terras, fez negdcios. Sua viuva o assina,
o bairro da cidade ¢ Serra. Sdo muitas as contingéncias influenciadas
por esta escolha, tdo pessoal e livre, auténtica.

Edward MacRae e Paulo Moreira, ja no primeiro paragrafo
de os Agradecimentos do livro Eu venho de longe: Mestre Irineu
e seus companheiros (2014) trazem a baila justo um pouco desta
problematica tratada anteriormente. Num tom cortés, brincam
que certamente devem ter incorrido em equivocos, pelos quais se
responsabilizam pessoalmente, mas que os acertos que porventura
tenham alcangados, s6 foram possiveis devido a ajuda de muitos
amigos etc.:

Mais do que uma obra de cunho puramente
académico, este livro é fruto de sentimentos de
carinho e respeito pelo Mestre Irineu, os quais
pulsam no coracdo de muitos dos envolvidos em
sua realizacdo. Em nossas andangas para leva-lo
a cabo, encontramos muitas pessoas cujas vidas
haviam sido tocadas pela sua influéncia. Alguns
tiveram o privilégio de conhecé-lo pessoalmente,
outros através de seus ensinamentos. Para muitos, ele
ocupa um lugar central em suas vidas. Conscientes
disso, buscamos uma postura respeitosa em nosso
trabalho, a0 mesmo tempo em que procuramos
fazer um relato fidedigno de sua vida. Certamente
devemos ter incorrido em equivocos, pelos quais nos
responsabilizamos pessoalmente, mas os acertos,
que porventura tenhamos alcangado, somente foram
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possiveis gracas a ajuda de inimeros amigos ¢ de
suas variadas formas de apoio, seja compartilhando
conosco seus conhecimentos sobre a vida de Mestre
Irineu e seus companheiros, seja cedendo fotos,
documentos e partituras, seja ajudando de diversas
outras maneiras na execucao do texto final. A todos
eles somos muito gratos. Tentaremos, em seguida,
nomear alguns desses importantes colaboradores,
mas desde ja estendemos a nossa gratiddo a um grupo
ainda maior, que nao pode ser lembrado aqui em sua
totalidade (MACRAE & MORALIS, 2014, pagina nédo
numerada n° 07 — Agradecimentos).

Podemos tomar essas observagdes que fizemos como nota.
Cremos que o melhor a ser feito seja justamente reconhecer nossas
limitagdes, e, infelizmente ou felizmente, tomar consciéncia que uma
parte do passado foi perdida. O que nos resta a fazer ¢ arqueologia
— em perspectiva foucaultiana: escavar, cacar, farejar os indicios,
os sinais, os rastros, os detalhes. Trabalhar o campo da etnografia e
nao adotar uma versao restrita ou unilateral, tomar o partido sobre
essa ou aquela narrativa, levar em demasia se uma ou outra versao
faltaria com o respeito ao mestre. Temor desnecessario, Irineu nem
precisaria disto, o velho Juramidam soube se virar bem, ndo ha, até
onde pesem os registros historicos, um ato ou fato que comprometa
seu carater. Um homem ndo ficaria ao longo de quarenta anos a
frente de um projeto tdo complexo quanto o dele, caso ndo tivesse o
reconhecido comunitario de sua ombridade: realizar a transmigracao
da ayahuasca ao mundo urbano (pds)moderno, trazé-la hoje a
comunh@o publica, inclusive inscrevé-la a medicagdo ocidental®.

Hé4 questdes importantes que, portanto, nos conduzem a
conclusdo de que nao serd possivel reconstituir passado do modo
apropriado, como, em tese, deveria. Tanto desta trama como de
outras que trazem a mesma sina de caminhar no subterraneo do
discurso hegemonico, de ter boa parte de sua memoria, “preservada”
por seu inimigo. Entdo, neste caso, o que teriamos ndo ¢ bem uma
preservagdo, mas (re)constru¢do de memoria — um projeto de

29  Questdes sobre a contemporaneidade da ayahuasca, uso terapéutico, pesqui-
sas (nacionais/internacionais) etc., constituem-se em temas a outro trabalho.
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poder. Desconstruir este discurso ¢ uma condi¢do sine qua non a
investigacao® e considera¢des que ora fazemos.

Por gosto de uma fria ironia dos tempos, aquilo que em
sua época infringiu dor e sofrimento aos atores da trama, foi o que
possibilitou reconstituir a narrativa de inimeras outras linhagens
de encantarias e pajelangas afro-americanas. Mundicarmo Ferretti
o fez a partir de registros audiovisuais de Oneyda Alvarenga® e
casos policiais vinculados a imprensa, no cumprimento da fungao
de incitar a sociedade e o Estado contra pajés e pajoas. Em pesquisa
com as linhagens de religiosidades afro-indigenas no Maranhdo e
Pard, identificamos o Babassué, um enigma escondido no véu do tao
inocente “folclore”. Filho de mae nago e pai jeje, filho da floresta,
Babassué®, Brinquedo de Santa Barbara:

ha quem afirme que a pajelanca de terreiro do Para
¢ mais proxima de modelo indigena ¢ da pajelanga
encontrada em 1948 por Eduardo Galvao em Gurupa
(PA), em comunidade do Baixo Amazonas — por ele
descrita em Santos e Visagens’? —, do que da pajelanca
do Maranhdo, sobre a qual temos direcionado
nossa aten¢do nos ultimos anos. Infelizmente ndo
dispomos de informacgdes que nos permitam fazer
uma avaliagdo mais aprofundada das semelhangas
e diferencas existentes entre elas. Os dados da
pesquisa realizada pela Missao Folclorica em Belém,

30 Dois autores que se tornaram grandes referenciais da pesquisa pautaram seus
trabalhos em desconstruir narrativas, no minimo, equivocadas, sobre as reli-
giosidades postas a margem da narrativa oficial, universos culturais altamen-
te complexos, nascidos do encontro das pajelangas amerindias e africanas,
cujas narrativas miticas formam a terra de encantaria: Sérgio Figueiredo
Ferretti e Mundicarmo Maria Rocha Ferretti.

31 ALVARENGA, Oneyda. “Babassué: registros de folclore musical brasilei-
ro”. Sao Paulo: Biblioteca Publica Municipal, 1950; ALVARENGA, Oneyda.
“Babassué: registros sonoros de folclore nacional brasileiro II”. Sao Paulo:
Biblioteca Publica Municipal, 1950.

32 A ‘descoberta’ do babassué pelo Brasil remete primeiramente a Mario de
Andrade, quando na década de 30 esteve em pesquisa no Para e identificou
um tipo de pajelanga, até entdo desconhecido pelos circulos intelectuais e
artisticos que convivia. Descreve ele que era um culto/rito africano muito
especifico — comego da ruptura com as visdes de ndo-presenca africana na
Amazonia (o que ocorrera de modo tardio).
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no terreiro de Satiro, sdo mais completos sobre
o Babassué ou Brinquedo de Santa Barbara (que
corresponde a uma mina de caboclo) do que sobre a
pajelancga realizada por Satiro. Em 1938, quando os
pesquisadores paulistas estiveram em Sdo Luis e em
Belém registrando “musicas de folclore”, os terreiros
precisavam solicitar licenga a policia para realizar
‘toques’ de mina e ninguém ousava solicitar licenca
para realizar rituais de Cura, pois a pajelanga era
proibida. Isso explica por que as musicas de pajelanca,
gravadas em Belém naquela oportunidade, tenham
sido cantadas por Satiro no hotel em que estavam
hospedados aqueles pesquisadores ¢ ndo durante
a realizagdo de um ritual, como as do Babassué”
(FERRETTI, M., 2014, p. 62).

Se nao havia precisdo sobre a data de nascimento, sobrenome,
partida do Maranhao e chegada de Irineu as fronteiras dos seringais,
muito menos precisdo ha de haver sobre seus primeiros contatos
com a ayahuasca. Na versdo comum circundante as linhagens
daimistas, Irineu teria ido junto de seu amigo e companheiro de
seringal, Antonio Costa, a selva peruana e participado com caboclos
de uma cerimdnia com ayahuasca. Estes caboclos sdo os maestros
vegetalistas, linhagens de sacerdotes curadores, praticantes da
medicina da floresta, o vegetalismo (Demange, 2002; Luna, 1986).
Conhecedores e guardides dos segredos das plantas, médicos da
floresta, naturalistas, herberos, doctor plants, brujos, aqueles que
falavam a voz dos animais, naguais. Curandeiros de linhagem antiga
do xamanismo e de tragos mestizos, pertenciam as cosmologias
xamanicas e expressavam elementos de fusoes religiosas e culturais
sincréticas/hibridas.

A histéria da ayahuasca, segundo a literatura pertinente
(Luna, 1986; et al.), tem sua origem na experiéncia do sagrado,
por isso durante todo o trabalho abordamos a visdo do sagrado na
experiéncia humana com a ayahuasca, partindo de vestigios das mais
antigas expressoes xamanicas de comunhdo do sacramento e sua
consequente transmigracao para outras formas de culturas. Quando
as proprias tradi¢des indigenas se transmutaram para experiéncias
de mesticagem e sincretismo — humano, espiritual, social e cultural
do caboclo, um hibrido. Uma nova dindmica se formaria, havendo
a insercdo de elementos simbolicos e ritualisticos provindos de
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inimeras matrizes: assim germinou no interior da América a cultura
dos caboclos, a pajelanga mestica, curandeira, as linhas de tambor,
maraca, pena e magia. Linhas de dgua salgada (africanas) e de agua
doce (indigenas) se cruzando (Ferretti, S., 2013), outro sincretismo
em operacdo, mesmo que de alguma forma ligados ao catolicismo,
mas numa zona maior de interatividade, autonomia, troca, partilha,
reconhecimento: divindades hibridas comegaram a se manifestar em
toda a América Latina, mesclando rastros, referenciais, identidade.
Culturas ligadas diretamente a floresta, aos rios e a0 mar, uma nova
e arrebatadora experiéncia com o suprassensivel, tdo profunda, que
representa a propria historia de miscigenagdo e sincretismo latino-
americano, dando vida aos vegetalistas, naturalistas e curandeiros
das fronteiras amazonicas, bem como aos pajés, pajoas, pais e mdes
de santo do Pard e Maranhao.

A cultura dos caboclos percorreu caminhos distintos de
resisténcia e sobrevivéncia ao dominio das poténcias colonizadoras
europeias, a0 mesmo tempo em que absorveu, dentro do caos, aquilo
que melhor lhe foi possivel da cultura cristd. Um dos pontos mais
intensos de cruzamento de visdes de mundo de tao distintas linhagens
pode ser identificado nos encantos do encontro entre Amazonia e 0s
Andes, a atual triplice-fronteira entre Brasil (Acre), Bolivia (Pando)
e Peru (Madre de Dios): o lugar do ndo-lugar. Terra singular da
experiéncia humana, em que a ayahuasca fervilhou nos caldeirdes
dos seringais com a chama acesa da recorda¢do, transmigrando-se, a
partir dali..., para um novo feitio** no mundo dito moderno.

A década de 10 serd a época de Irineu viver sua iniciagdo e
receber a revelacdo de sua missao como filho da Rainha da Floresta,
Clara, a Lua Cheia: a mesma senhora mae do salvador cristdo, Virgem
Maria (Borges, 2012; Labate, 2004; Silva, 1983). Caracteristica
bem peculiar a vertente, que, além de apresentar um carater
messianico inovador, registra a presenga acentuada de divindade
feminina. Contudo, somente a partir de 1930, ¢ que proceder-se-4 a
formagao de sua comunidade, o Batalhdo da Rainha, que percorrera
prioritariamente os proximos quinze anos com a formacdo da
doutrina, seu campo moral-discursivo. Essa ¢ a travessia que
correlacionamos, por inspiracdo da leitura de Andion Arruti (1997)
sobre os agenciamentos politicos da mistura em meio a etnogénese,

33 Feitio é nome em que nas linhas daimistas é conhecido o rito/Trabalho de
preparagdo da ayahuasca.
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evento de emergéncia identitaria latino-americana*, com a criagdo
de uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de
uma identidade étnica diferenciadora (Pacheco, 1997). No caso
em questdo, uma comunidade religiosa formada majoritariamente
por seringueiros negros nordestinos. Nessa perspectiva, a trama do
Daime encontra trés grandes cenarios:

Primeiro Periodo, 1912 a 1930, momento de encontro com a
bebida de sacralidade amerindia, inicio do tempo de vida nos seringais.
Epoca em que também participou da primeira vertente urbana de
uso religioso da ayahuasca no Brasil, o Circulo de Regeneragdo e
Fé (C.R.F), criado e extinto entre 1913 e 1916 pelo mesmo amigo
Antonio Costa e seu irmao, André. Posteriormente servira as Forgas
Armadas na demarcacao dos limites de fronteiras entre Brasil, Bolivia,
Peru e Colombia, principalmente. Sabe-se pouco dos contatos que
mantivera no transcurso deste tempo de fluxo absoluto, porquanto, faz-
se razoavel compreender que deva ter tido oportunidades de partilha
em ritos encantados, tanto com los maestros vegetalistas, quanto em
cerimoOnias em complexos culturais xamdnicos (Langdon, 1996), ou
por trabalhos de cura com pajés. Aos fins da I Guerra Mundial, Irineu
Serra se retirou dos seringais, amao de obra ficara obsoleta com a queda
da demanda mundial, no entanto, as For¢as Armadas interessaram-se
por utilizar a capacidade produtiva do jovem colosso do Maranhao,
e depois o aparato militar policial do territorio acriano. Acre havia
inclusive sangrado em pouco antes, guerra, separatismo, proclamagao
da independéncia e sucessao de trés republicas até a anexagao final ao
Brasil — num intervalo extremamente rapido. Os seringais estavam em
ebulicdo, o Exército era o Estado, pacificar aquela gente era preciso,
viver ndo era.

Segundo Periodo, 1930 a 1945, trama central. Pede baixa do
Exército e decide comegar uma comunidade religiosa aos redores
de Rio Branco, hoje Vila Ivonete, antes, terras do proprio Exército.
Durante todo este periodo permanecera como posseiro do Estado,
assim nasceu o Daime. Exercera o comando de poder, autoridade
indiscutivel entre os seus, lider carismatico e autoridade politica,

34 No texto, Arruti faz referéncia a um evento de carater historico-regional, se
referindo aos casos de etnogénese dos indios misturados do Nordeste. Pre-
tendo trabalhar com a categoria de analise deste conceito nos casos de emer-
géncia identitaria nas religiosidades encantadas, de influéncia amazonica e
andina.
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possuia amizade com poderosos coronéis* — o que foi fundamental
para resolver o conflito do cerco armado em 1945 —, mas primeiro,
companheiro de trabalho na dureza da lavoura, o que lhe conferia
respeito entre os seus — ao findar sua travessia era um grande produtor
agropastoril. Entre estas contingéncias (Derrida, 2008; Nietzsche,
2006), constituir-se-4 o campo doutrindrio cristianizado do cha,
identificagdo de simbolos religiosos, fardamento e, sobretudo, a
formagdo do hinario O Cruzeiro Universal e o batismo da missao:
“dai-me”, do rogativo ao imperativo. Um pedido e simbolo de
devogdo. Primeiro atribuido a ayahuasca, depois homdénimo do
agrupamento, identificado nesta época por Centro Livre. Registra-se
que no Daime a transe meditinica ndo foi aceita por Irineu Serra, sua
doutrina consiste em receber instrugdes, curas, encantos, por meio
da doutrina cantada nos hinos, da for¢a de dedicacdao do discipulo,
geralmente nomeada nas linhagens daimistas por firmeza.

Terceiro Periodo, 1945a 1971, procedeu-se a institucionalizagao
doutrinaria: estatuto legal, registro civil, hierarquia diretiva, fixagdo em
territorio definitivo, recebido por “doacdo de major do Exército” (sic),
hoje, o bairro de seu nome. Enfim, sua adequagdo ao mundo urbano.
Marcus Vinicios Neves apresenta em trés paragrafos uma andlise
sobre as relagdes politicas de mestre Irineu a partir das especificidades
do Territério Federal do Acre, refutando os argumentos de que ele
teria transformado suas amizades com os mandatarios histdoricos do
Territorio, em apoio politico a Ditadura Militar.

por forga de seu contexto politico diferenciado, como
Territério Federal desde 1904, os acreanos ndo tinham
direitos politicos que os possibilitassem ter partidos
e disputas eleitorais que consolidassem espectros
ideologicos claramente definidos.

Dai, por exemplo, porque a Legido Autonomista que
originou o PTB local e que teoricamente representava
setores mais populares e “autonomistas” da sociedade,
foi contra o projeto que transformava o Territdrio
Federal em Estado Autdnomo, ao final dos anos 50.
Ao passo, que o PSD, originado do antigo Partido

35 Ver: CARONE, Edgard. “Coronelismo: Defini¢ao Historica e Bibliografia”.
Revista de administragdo de empresas, v. 11, n. 3, p. 85-92, 1971; DE CAR-
VALHO, José Murilo. “Mandonismo, coronelismo, clientelismo”. IESP-
-UERIJ (version online), vol. 40, n. 02, 1999.
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Construtor e, portanto, pelo menos teoricamente,
mais conservador, elitista e favoravel as politicas
do governo federal, foi quem levantou e defendeu o
movimento que resultou na tardia criagdo do Estado
do Acre, em 1962.

Da mesma forma, ndo se pode transformar a amizade
de Mestre Irineu com o Cel. Fontenele de Castro e
com o Governador Guiomard Santos lideres maiores
do PSD acreano, que apds 1964 seria transformado
na Arena, em um possivel apoio politico a Ditadura
Militar. Esta tentativa pode ndo ser mais do que uma
extrapola¢do de inexistentes composi¢des politicas
e sociais do contexto acreano. Ao passo que se
constitui num dos temas mais importantes do trabalho
desenvolvido neste livro (NEVES /n. MACRAE &
MOREIRA, 2014, p. 31-32).

A comunidade serd na década de 1960 um polo produtor
agropastoril com a capacidade de abastecimento da capital, Rio
Branco, fazendo de Irineu um senhor de posses, respeitado. Sua
comunidade ¢ apresentada como um modelo de organizagao social,
inclusive, 0 mesmo mostrou muito empenho a fundagao da Escola
Cruzeiro (atualmente com seu nome) e zelava para que a mesma
estivesse em bom funcionamento, da janela de sua casa, o Alto
Santo, era ele o diretor. Irineu deixou a vida com uma comunidade
ordeira e exemplar a Lei. Estes anos finais sera de institucionalizacao
da religiosidade encantada. Nesse periodo, se dard a forma final ao
rito (no sentido de todo o corpo mistico da performance, porque, de
fato, nao ha um tunico rito em si) através do registro de um estatuto
em cartorio, documento que refletird a visdo moral e religiosa da
doutrina, estabelecendo preceitos claros sobre a conduta esperada
dos membros, a0 mesmo tempo em que rejeita € reprova outras
formas de comportamento: a materialidade do discurso de poder
— feito até ‘comum’ do comportamento humano, consolidar regras
ap6s estado de emergéncia identitaria. Aqui estaria uma visao de
mundo impressa na realidade pelo daime, e esta visdo € a nocao de
verdade manifesta pela grande revelacao da missao de Juramidam.
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Avertente recebera suadesignacao final: Centro de I[luminagdo
Crista Luz Universal (CICLU)®, ja sob a influéncia de linhagens
mistico-esotéricas, como a Ordem Rosacruz (AMORC) e o Circulo
Esotérico da Comunhdo do Pensamento (CIRCULO), além do
espiritismo kardecista e catolicismo popular. Em dezembro de 1970,
pouco tempo antes de falecer (cerca de 06 meses antes), de acordo
com Percilia Matos, Irineu “recebeu” os Hinos Novos de uma so vez,
seu ultimo hinario contendo 14 hinos, sua palavra final*’. A respeito
do campo doutrinario, mestre Irineu declarou que “o professor é o
Daime e o livro é a palavra do Mestre”, deixando a ordem para
que ninguém alterasse nada da doutrina por ele estabelecida, pois
tudo estava pronto: “Eu vou sair e deixar uma doutrina pronta, sem
precisar nem de um pingo no i”.

No entanto, no interior das comunidades religiosas ha uma
forte valoragdo por parte das vertentes que se consideram originais
a fundagdo, enquanto “puras”, preceito manifesto por expressoes
como ‘“as antigas”, “da origem”, “originais”, ‘“verdadeiras”,
fundamentos do discurso de “raiz”. Uma operagdo em que vertentes
oriundas de processos de rupturas e/ou novos agenciamentos
posteriores ao falecimento dos fundadores, sdo, em vias de regra,
classificadas como “clandestinas”, “impuras”, formas de corrup¢ao
da doutrina. Registra-se forte disputa entre algumas destas vertentes
sobre a primazia maior de sucessdo dos fundadores, em especial no
Daime, mas também na Unido do Vegetal. Por outro lado, muitas
das linhagens novas se afastaram em demasia de aspectos liturgicos,
ritualisticos, indumentério e outros, da época de fundagdo, o que
inclui até a adogdo do uso sacramental de outras plantas/substancias
psicoativas além da ayahuasca. Enquanto que ha também a construgado
de um discurso de pureza a partir de novas revelagoes e missoes de
seus fundadores, postos como ‘“herdeiros espirituais” dos “mestres
da origem”.

36 Conhecido a época como Alto Santo, devido ao nome da sede, donde se
originara apos seu falecimento a expressao santo daime: em tese, os adeptos
comegaram a misturar os nomes, como em conversas que diziam em ir ao
Alto Santo, ao Daime... ao santo daime.

37 “Recebimento” ¢ a nogdo de inspiragdo astral/meditinica para composigao
dos hinos, que terrenamente sio de autoria de Irineu, mas, por esta con-
cepgdo, o proprio autor atribui a primazia a Nossa Senhora da Conceigao, a
Rainha da Floresta.
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Neste cenario, o pensamento organizador desse artigo localiza-
se nas dimensdes de como ocorreram os processos de reconstituicao
de narrativas historicas no fluxo de religiosidades encantadas durante
o Ciclo da Borracha. Anocdo de linhas cruzadas contém o preceito de
que ndo ha, em absoluto, a sobreposi¢ao de um elemento simbolico a
outro(s), embora reconhegamos que possa pontualmente ocorrer, mas
que se acentuam principalmente pela superacdo do distanciamento
que antes as antagonizava. Percebemos a emergéncia de linhas
cruzadas inserida em intersticios paradoxais: referenciais distantes,
as vezes antagdnicos entre si, mas que se misturam e se fundem
sob novos panoramas, se cruzam horizontalmente por capilaridade
em um ponto de mutagdo: o ponto cruzado que amarra as linhas,
vistas aqui por significados familiares a linhagens de cosmovisoes,
tradi¢des metafisicas e/ou vertentes religiosas.

Porém, alguns paradoxos nos aparecem ao examinarmos
estas questdes sob a Otica da transmigracdo da ayahuasca aos centros
urbanos. Situamos nosso ponto de observagdo na pluralidade das
possibilidades. Sdo “os paradoxos” das linhas cruzadas: quais as
possibilidades de cruzamento quando o tecido temporal se dobra a
engenhosidade do génio humano, expresso em maior grau pela forca
arrebatadora da linguagem metafisica? Centramos a investigagao
nestes dois campos de problematizagdes: o paradoxo de cruzamento
dos referenciais identitarios metafisicos, as linhas cruzadas, e no
paradoxodarelacio presente-passado-presente. Como os personagens
historicos se moveram? Mantiveram ou superaram os rastros de
hegemonia colonial em suas missoes sagradas? Reconheceram ou
negaram o legado de ancestralidades tdo perseguidas quanto eles
proprios em seus presentes? Enfim, como inscreveram seus nomes
na historia? Por certo que serd no presente que almejamos ter algum
éxito em responder; no presente dos personagens, por isto a nog¢ao
de que o presente estd cercado por dois passados, o primeiro de onde
vieram, que ousamos ainda chamar de passado real, o segundo, o
que projetaram, o passado ideal. Quanto a isto, as problematizagdes
sdo: como se locomoveram, quais seus referenciais, suas angustias,
seus desejos, suas necessidades, suas estratégias, seus medos, suas
conveniéncias, suas pretensoes...? O valor das palavras ditas. Que
escritura buscaram inscrever no tempo? Nos intriga 0 messianismo
existente nas [linhas raizes. No Daime, o mestre fundador ¢
reverenciado como a encarnag¢do de uma segunda vinda do Cristo a
Terra.
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No final de sua jornada, Raimundo Irineu Serra — o homem
— se encontrou angustiado por nao ter a quem deixar o legado. Entre
os discipulos de entdo, nenhum se mostrava qualificado a assumir o
posto de comando que ele havia erguido com tanto labor. Esta foi sua
senten¢a, sem meias palavras. Clodomir Monteiro da Silva destacou
este processo:

enquanto esteve vivo o Mestre Irineu autorizou varios
de seus oficiais mais adiantados a fazer o Daime e
ministrar o servigo em suas proprias casas. Tal fato
justificava-se especialmente no inverno, quando
as estradas se tornam de dificil trafego e os ramais
secundarios praticamente desaparecem. Exigia desses
novos lideres que doassem a metade da bebida feita
ao centro sede, que fizesse o Daime de acordo com
seus ensinamentos, recomendando a participagdo
de pessoas previamente instruidas e preparadas.
Contudo, a morte de Mestre Irineu suscitou acirrada
disputa entre os novos lideres. Tal fato ocorreu em
virtude da estrutura do grupo ndo prever mais de
um mestre. Mesmo a sagragdo de Irineu Serra foi
parcialmente contestada pelos freqiientadores do
CRF. La Antonio Costa ocupava o cargo de general,
tendo Raimundo Irineu Serra “comandante em chefe”
(XIII) (SILVA, 1983, pagina nao numerada n° 61 — A
Legitimagdo dos Mestres).

A caminhada final serd marcada por intensas palestras
do mestre, afirmando que o dever de cada um seria manter a paz
e a harmonia da comunidade apds a sua despedida. Instruiu que
continuaria a amparar a todos quando necessario ou chamado. A
ordem era para ter unido e trabalho, relata-nos a grande maioria
dos depoentes que vivenciaram o momento. Sua cadeira a mesa
dos trabalhos permanece sempre vazia em simbologia a presenga
do Imperador Juramidam, a dirigir os Trabalhos. Por fim, o terceiro
periodo finda-se em 1971, com o falecimento de mestre Irineu, em
06 de julho de 1971. Antes de ir, deixou a inscri¢do de sua visao
sobre morte e permanéncia:
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129 — PISEI NA TERRA FRIA (de p¢)

Pisei na terra fria

Nela eu senti calor

Ela ¢ quem me da o pao

A minha mée que nos criou
A minha mée que nos criou

E me da todos ensinos

A matéria eu entrego a ela

E o meu espirito ao divino
Do sangue das minhas veias
Eu fiz minha assinatura

O meu espirito eu entrego a Deus
E o meu corpo a sepultura
Meu corpo na sepultura
Desprezado no relento
Alguém fala em meu nome
Alguma vez em pensamento’

Por fim, ponderamos que, ao estudar a constitui¢ao de
religiosidades hibridas em espacos transnacionais de fronteiras
amazoOnicas, encontramos, na perspectiva do Pos-Estruturalismo
de Derrida (2008), a abertura necessaria para o alargamento dos
horizontes tedricos e metodologicos. Inclusive, a compreender a
metafisica de tais comunidades enquanto meio de linguagem, uma
forma de comunicagao do mundo e com o mundo. Posto que € isto que
nos significaria a arqui-escritura, o jogo diferenca na linguagem, o
rastro identitario, as formas de compreensao e de relagdo dos sujeitos
com a sua propria historia, marcadas desde a primeira manha da
linguagem pela inscrigdo do nome proprio num sistema cultural. Ao
passo que a propria questao afro-amerindia no Brasil vem rompendo
com tradic¢oes historiograficas, um dia ja cristalizadas pelos mesmos

38  “O Cruzeiro Universal, Hino 129, PISEI NA TERRA FRIA” — na estética de
escritura (Derrida) do hinario, os titulos sempre estdo com todas as letras em
maiutsculo, portanto os manterei pelo mesmo padrao de registro. Cada estro-
fe é repetida duas vezes neste hino. Ultimo d’O Cruzeiro, cantado apenas a
capella em ritos excepcionais, sempre revestido com muita solenidade no
fechamento de Trabalho/Sessdo.
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caminhos de afirmagdo do eurocentrismo, época em que “havia a
Europa, e nisso se resumia a historia”’:

Consideracoes finais

Evidenciam-se em nossas breves consideragdes, o0s
referenciais de emergéncia de outras epistemologias ao campo
do saber historico, outras ontologias. Uma vez que as chamadas
narrativas subalternas, ndo europeias ou europeizantes, estiveram
postas ao “esquecimento”, referendando com tal pratica o discurso
de “povos sem histdria”. Hoje ja se consolida uma virada na escrita
da historia, ndo sé linguistica, mas, sobretudo, na formagdo de
uma memoria historica capaz de fundamentar um novo campo ao
trabalho historiografico, ndo mais negando o direito a historia aos
sujeitos diasporicos, e sim operando pela inclusdo de novos temas e
abordagens a partir da propria descoloniza¢do do pensamento.

Ao buscar correlacionar o maior numero de fontes possiveis
desta histdria, tivemos que embaralhar as versdes e joga-las a mesa,
para que se misturassem e comecassem a desenhar a(s) narrativa(s).
Através desta operacdo, buscar os vestigios, os rastros, os indicios,
os sinais de uma meta-fala, que perfura os tecidos do tempo e
possibilita o empenho de reconstituir narrativas historicas/arqui-
escritura: diferentes possibilidades de caminhos para a mesma
travessia. Percebi, em definitivo, que a verdade estd na relagcdo de
um com fodos, com tudo, no conjunto total do que foi processado a
recordar — e como recordar. Matéria-prima de primeira qualidade,
rabiscos de escritura. Nao se trata de negar confianca a determinado
depositario da memoria, narrador, (erudito/académico e popular/
adepto) ou de privilegiar outro por critério de autoridade, mas deixar
que estas narrativas se cruzem, se atravessem, se penetrem — talvez,
da tensdo entre elas, possamos escutar o siléncio: aquilo que todos se
silenciaram, eis aqui o ponto de interrogacdo da investigagao.

Ao embaralharmos as versdes e joga-las na mesa, buscamos
também nesse artigo seguir as trilhas dos encantes e encantados em
sua jornada diasporica do Maranhdo ao Acre. Através da figura do
mestre Irineu, percorremos diversos caminhos, trilhas nos levaram a

39 Reflex@o de Henri Moniot na abertura de seu capitulo “A4 historia dos povos
sem historia” (p. 99) na obra “Historia: novos problemas”, organizada por
Jacques Le Goff e Pierre Nora (1988).
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esse ser humano diasporico e seus processos identitarios em espagos
transnacionais. Ele mesmo, o “Mestre Império”, um mito inventado,
criado e recriado. Um soldado da borracha que vivenciou diversas
outras experiéncias com indigenas e caboclos, que traduziu, fundiu
velhas préticas e tradi¢des e inventou, através de suas tradugdes, novas
préaticas e experiéncias. Um quase encantado em suas metamorfoses
e vivéncias amazonicas. Esse maranhense que nos ¢ apresentado
como o fundador da linhagem do Daime, ¢ ele proprio o resultante
de um amalgama de diversas crengas e praticas indigenas, africanas
e europeias — mestigas. Um mestre, uma voz subalterna, que nos fala
profundamente na alma com seus encantados e encantamentos, seu
contato metafisico com a Virgem Maria, Rainha da Floresta e seus
encantes.
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O PROCESSO DE FORMACAO DE CANTADORES
RAMKOKAMEKRA/CANELA

Ligia Raquel Rodrigues Soares!
Ricardo Kutokre Canela?

RESUMO

Este texto apresenta o processo de formacdo e confirmagdo publica de
cantadores entre os povos Ramkokamékra/Canela da aldeia Escalvado,
municipio de Fernando Falcdo, no estado do Maranhao. Esses povos fazem
parte do “coletivo” Timbira, povos Jé do Brasil Central. Enfatizamos
como se constrdi o corpo de um cantador e quais instrumentos ¢ adornos
estdo associados a essa formagdo. Para isso o texto busca compreender a
importancia dos rituais de formacao masculina (Kétuwajé, Pepjé ¢ o Pep-
cahac) a partir do idioma da corporalidade como dispositivo de fabricacao
para compreender a importancia da figura do cantador como aquele que
auxilia no processo de re(producao) do universo.

PALAVRAS-CHAVE: Cantadores. Ramkokameékra/Canela. Timbira. Cantos.
Amyji kin.

ABSTRACT

This text presents the process of formation and public confirmation
of singers among the Ramkokameékra / Canela peoples of the village
Escalvado, county of Fernando Falcdo, in the state of Maranhao. These
peoples are part of the “collective” Timbira, J& peoples of Central Brazil.
We emphasize how a singer’s body is built and which instruments and
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atingidas por barragens hidrelétricas na Amazonia brasileira. Doutora em
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cadi e NEAI/UFT). Pesquisadora efetiva do Nucleo de Estudos e Assuntos
Indigenas da UFT e do INCT Brasil Plural. E-mail: ligiarrsoares@gmail.
com.

2 Graduando em Educagdo Intercultural (UFG), diretor e professor da alfa-
betizagdo na Escola Indigena Estadual General Bandeira de Melo. Aldeia
Escalvado, MA, Brasil. E-mail: kutokrericardocanela@gmail.com
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adornments are associated with that formation. For this, the text seeks to
understand the importance of male training rituals (Kétuwaj€, Pepjé and
Pep-cahac) from the language of corporality as a manufacturing device to
understand the importance of the figure of the singer as one who assists in
the process of re production) of the universe.

KEYWORDS: Singers. Ramkokamékra/Canela. Timbira. Cantos. Amji
kin.

Introducao

O universo musico-ritual dos Ramkokamekra/Canela® foi
especialmente aprendido e apreendido com outros seres, através
da aventura de alguns sujeitos, que eram cgj (xamd) ou que se
transformaram em caj nesse processo, € de seus aprendizados
durante as suas experiéncias xamanicas (Soares, 2015).

Para cada amji kin*, os Ramkokamé&kra/Canela possuem
historias que contam a saga de algum mehi que trouxe de outros
lugares todo o repertdrio musico-ritual, assim como as pinturas
corporais utilizadas nesses amyji kin e que sdo atualmente executado
por esses povos. Um exemplo ¢ a saga de Puhreté, ao aprender os
cantos e as performances do amji kin do peixe (7ep jarkwa). Também
os cantos € movimentos do amyji kin do Cohkrit foram apreendidos
por Jawyr. Foi ele também quem conquistou o grande cocar Hac jara
de um outro povo, através de suas estratégias de grande guerreiro
e dos poderes transformativos que possuia. Esse cocar ¢ utilizado
pelos cantadores de kricape. J& os cantos e performances do Pep-
cahac foram apreendidos por um homem adoentado que foi levado

3 Autodenominagao utilizada pelos Canela. Mesmo se tratando de uma com-
posicao de varios povos Timbira € necessario destacar que estas autodeno-
minacdes sdo acionadas apenas frente aos ndo-indios. Para mais informagdes
ver Soares ¢ Melo (2018).

4  Expressdo utilizada pelos povos Timbira para designar os grandes rituais. A
palavra literalmente significa alegra-se (reflexivo), alegra-se uns aos outros
(Soares, 2010). A maioria das palavras escritas em Ramkokamékra/Canela
neste texto foi conferida com o dicionario Canela na versdao mais recente,
atualizada por Grupp (2015) a quem agradecemos imensamente por ter cedi-
do uma coépia do mesmo.
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ao céu, no mundo dos passaros, onde foi curado e onde aprendeu
tudo sobre esse amji kin.

1. Todos os seres realizam amji kin e todos tem o ‘alegriar’
como a fonte de (re)producao do pjé cunéa®

Os Ramkokamékra/Canela possuem uma vida ritual muito
intensa. Constituida por diferentes rituais que possuem finalidades
especificas dentro do processo de vida, essa vida ritual esta ligada nao
s0 aos povos Ramkdokamekra/Canela, mas do pjé cunéa (Universo).

Os grandes m& amyji kin sdo, em sua maioria, compostos
por resguardos e cantos que entre os RamkOokamékra/Canela
funcionam como um elo que interliga seres (Ramkokameékra/Canela,
animais, plantas, espiritos) estabelecendo relagdes, recriando
momentos primordiais que servem para fundamentar a existéncia
e a importancia de se viver em grupo e das relacdes estabelecidas
entre consanguineos e afins, relagdo essa que se estende para outros
seres do pjé (terra), assim como acontece com os Apinaje (Giraldin,
2004). Os amyji kin garantem as condi¢des para a criagdo, recriacao
e reproducdo dos seres do universo através da alegria estabelecida
ao realizarem os mé amji kin e as performances musicais com seus
ornamentos € pinturas corporais. Esses eventos proporcionam ao kri
(aldeia) e a0 mundo, o movimento necessario para a producdo da
vida, afastando dessa forma forcas antissociais, como as doencas.

Entre os Ramkokameékra/Canela os mé amji kin servem
como um ato comunicativo, pois ¢ uma das formas de estabelecer,
mas também de continuar a ter contato com os seres do universo
através dos cantos. Aqui nao ¢ o ato da fala que produz as condi¢des
necessarias, mas sao os cantos. Alegrando-os, contribuem para que
eles possam se reproduzir com mais amplitude, reproduzindo assim
as espécies existentes do pjé cunéa. Mas € importante frisar que essa
reprodugdo do pjé cunéa também se estende aos Ramkokaméekra/
Canela, pois sem amji kin ndo hé reprodugdo da propria sociedade.

Na interpretagdo Ramkokamékra/Canela os mé amji kin agem
como atos preventivos com relacdo as doencas. Nesses momentos
rituais ocorre a reprodugdo das espécies, através da alegria e do

5 Tudo o que esta sobre a terra (todos os seres) ou toda area, incluindo o terri-
torio e tudo que nela existe é designado por pjé cunéa (Soares, 2010).
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amor (com o sentido de gostar muito de) que se proporciona aos
seres através dos cantos. Sem a realizacdo dos mé amyji kin, os seres
humanos ¢ ndo-humanos ficam tristes e, nessa condicao, as doencas
podem aparecer e contaminar todos os seres (aldeia, roga e a chapada).
Assim, quando os espiritos das doencas ouvem as aldeias em festa,
desviam-se dela porque niao gostam de barulho. A festa ¢, entdo, uma
forma de manter o mundo saudavel, harmonioso e produtivo.

Os mé amji kin com seus cantos associados aos resguardos,
as pinturas e aos instrumentos musicais, tém o poder de formagao e
transformagao dos corpos em “corpos feitos, fortes e belos” (Amorim
Oliveira, 2008, Rolande, 2017). Nao somente corpos fisicos, mas
também corpos mentais € emocionais preparados e construidos
(Seeger et alii, 1979), sejam através dos resguardos efetivados ao
longo da vida cotidiana, sejam nas reclusdes durante os mé& amji kin
e também durante as execugdes dos cantos que sustentam corpos e
preparam estes para a vida adulta. Isso pode ser observado nos trés
rituais que tem por objetivo a formagao masculina: Kétuwajé, Pepjé
e 0 Pep-cahac.

A existéncia de comunicabilidade entre todos os seres que
vivem no pjé (terra) possibilita que os mé amji kin proporcionem a
alegria necessaria para a promogao de reproducdo de todos eles. Esta
condicdo decorre da concepgdo de que todos os seres que vivem no
pjé possuem algo em comum: o fato de possuirem agencialidade®,
pois todos os seres possuem vontades, pensamentos, linguagem e
estados emocionais (Giraldin, 2001, Soares, 2010), assim como
todos os humanos. Isso garante a todos os seres a capacidade de
serem sujeitos ou de terem uma perspectiva de si e dos outros
seres que ali estdo presentes. Portanto, todos os seres ao possuirem
agencialidade também executam seus mé amji kin e vivem em
suas aldeias com seus parentes como os humanos. Através desses
rituais, que proporcionam alegria, ¢ que se tem a fonte de produzir e
reproduzir o mundo.

Para os Ramkokamékra/Canela, no inicio dos tempos
todos os seres se comunicavam numa mesma lingua e, por algum
motivo, essa foi perdida em algum momento. Com relagdo a essa
perda, os Ramkdokamékra/Canela enfatizam que falar com os outros

6  Entende-se por agencialidade ter um ponto de vista (ter um corpo), ter comu-
nicabilidade e possuir capacidade de escolher e decidir sobre a sua conduta.
(Viveiros de Castro, 2002).
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seres era algo comum e que por isso muitos dos aprendizados
foram transmitidos por eles. Mas essa perda ndo impossibilitou a
comunicabilidade, que se restringe atualmente as atuacdes dos caj
(xamas, curador) (Melatti, 1978: 82; Crocker, 1990: 311; Giraldin,
2000: 34).

Entre os Ramkokameékra/Canela a preparagdo de um amyji kin
e a execucdo os cantos com suas performances, sdo situagdes que
necessitam de muita seriedade, extremo rigor e de uma preparagdo
adequada do corpo e da memoria por parte do cantador. Muito
embora ndo exista um resguardo alimentar especifico para esse fim
(além do interesse e empenho do aprendiz que passa a ser a palavra
guia do aprendizado) existem algumas a¢des necessarias para essa
finalidade. Mas além do interesse, pode-se associar ao aprendizado
utilizar uma pena de papagaio na orelha e, sempre que o ouvido
cogar, esta pena deve ser utilizada para essa a¢do. Também pode o
aprendiz colocar dente de tatu pepa dentro do maraca. O uso destes
elementos facilitara o aprendizado do jovem cantador.

A rigorosidade da performance musical (Seeger, 2004) e
suas “operacdes de extrema complexidade e rigor” (Tugny, 2009,
2011) fazem dos mé amyji kin fontes epistemoldgicas de aprendizado,
comunicacao ¢ forma¢ao dos Ramkokamékra/Canela.

Uma boa parte do tempo e dos recursos (financeiros e materiais
[rogas]) desta sociedade ¢ canalizada para os mé amji kin e, assim
como para os Kisédje, “o que é expresso pelo canto é crucial, ndao
incidental.” (Seeger, 1980: 103). Porque ¢ através dos cantos que
os Ramkokame&kra/Canela constituem seus sujeitos, estabelecem a
comunicacdo com outros seres, realizam a absor¢ao de suas forcas e
outros atributos deles. Portanto, o ato de cantar ¢ fonte inesgotavel
para adquirir e absorver forgas que irdo sustentar e transformar o
corpo fisico e mental. Essa absor¢do faz com que os seres vivam
muito mais e tenham for¢a como a onga e sejam fortes como a pedra
(Soares, 2015).

Sempre que a musica ¢ tocada numa sociedade
indigena, um evento importante tem lugar, ndo so6 pela
profundidade ou multiplicidade de seus significados,
como também pelos processos sociais que os indios
acreditam estarem ocorrendo nessas ocasides (Seeger,
1986, p. 174).
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2. A formacao de um cantador Ramkokamékra/Canela

Os trés mé amji kin de iniciacdo e formacdo masculina
respectivamente (Pepjé, Kétuwajé e Pep-cahac) tem como um dos
pontos centrais a premiacdo de jovens cantores € cantoras, coOmo
forma de estimular o interesse e o aprendizado por parte dos jovens
para a pratica do canto. No caso masculino, o estimulo e a formagao
de novos cantadores ¢ um dos focos centrais entre os Ramkdkameékra/
Canela, pois todos os trés mé amji kin investem na preparacao desses
jovens durante o periodo de reclusdo. Isso acontece tanto aos jovens
em geral, mas especialmente aos mé capon caté’. Investimento
individual, quando recluso isoladamente (Pepjé), ou de forma grupal
(Kétuwajé e Pep-cahac) quando estdo juntos na casa de reclusdo ou
fora dela aprimoram suas habilidades, as vezes de forma secreta,
no meio do cerrado, acontecem os treinamentos por interesse
exclusivamente do jovem (figural). Ou publicamente, apos a saida
da reclusdo, mas ainda conjuntamente com seu grupo.

7  Todo grupo de jovens quando passa pelas reclusdes e forma uma classe de
idade tem dois comandantes que sdo os mé capon caté. Sdo considerados
para essa fungdo aqueles que demonstram habilidades para entenderem tudo
sobre os rituais e os seus desenvolvimentos, assim como possuem conheci-
mentos sobre os cantos. Mas esse conhecimento musical pode vir a ser de-
senvolvido, ou ndo, pelo recluso mé capon caté, apos a sua saida da reclusdo
dos mé amji kin de iniciag¢@o e formacdo masculina. Mas a investidura nessa
fungdo leva em considerac¢ao a expectativa que ele também tenha interesse
e desenvolva capacidade de cantor. Nesses rituais existem sempre dois me
capon caté, um mais velho chamado de mé capon catépej (sénior) e um mais
jovem o mé capon catécahac (junior) (Soares, 2015).
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Figura 1- Jovens cantadores ensaiando e treinando no cerrado.

#3.08.15

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Os Ramkokamékra/Canela nominam a existéncia de dez
classes de idade, sendo cinco de cada metade. Porém as classes
que estdo em processo de sucessao, sdo as quatro primeiras de cada
metade. A quarta (Prohkam, da metade Hard e Cukoiti kam ma, da
metade Kyj) esta na posicao final nesse processo sucessivo. A classe

3 2 O Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 314-344, 2018



Prohkam forma o conselho dos ancidos, os quais tém a prerrogativa
da tomada de decisdes finais em qualquer questdo da vida social da
aldeia. Algumas pessoas até brincam associando essa classe a Policia
Federal ou ao Supremo Tribunal Federal, pois a decisdo ali proferida
ndo cabe recurso a nenhuma outra instdncia. A quarta classe da
metade Kyj catéjé (Cukoiti kam ma) apesar de ser ultima fase de
sucessdo, ela ndo faz parte do conselho de ancidos e ndo participa
das decisdes finais. A quinta classe da metade hara sdao os Prohkam
tiim (Prohkam velho) ainda vivos, mas que ja foram sucedidos pela
nova classe ascendente. A quinta classe da metade Kyj, sdo também
aqueles velhos que foram sucedidos pela tltima turma ascendente,
porém, ao contrario dos prohkam, recebem outro nome, Cahyhti kam
md, que significa amendoim grande.

Quadro 1 — Metades e Classes de idade Ramkdkamékra/Canela.

Metade Harad catéjé Metade Kyj catéjé
1) Capria kdm ma 1) Hac-ti kam ma
2) Pan-ra kdm ma 2) Wakoti kam ma
3) Ron kam ma 3) Croti kam ma
4) Prohkam (conselho) 4) Cukoiti kdm ma
5) Proh-k@am méhtiim (conselho velho) | 5) Cahyhti kdm ma

Fonte: Os/as autores/as.

Para formar uma nova classe de idade de uma metade, demora-
se em torno de 10 anos. Nesse periodo de formagao ocorrem dois
Pepjé e dois Kétuwajé. Além de outros possiveis rituais, como o do
Pep-cahac e Tep jarkwa. Enquanto uma metade realiza a formagao
de uma nova turma, a outra metade aguarda. Dessa maneira, para
a composi¢do de uma nova classe de idade em ambas as metades,
demoram-se em torno de 20 anos. As classes ocupam lugares pré-
estabelecidos no patio e vao mudando de local a cada vez que ingressa
uma nova. Assim, cada classe ¢ nominada de maneira diferente a
cada mudanca de lugar no espago do patio. A ultima classe dos Hara
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catéjé ¢ a dos Prohkam. Essa classe ¢ exclusiva aos membros dessa
metade e ela exerce o papel de autoridade suprema na aldeia.

Quando uma classe estd no processo final de sua formacao,
ou mesmo quando ja se formou recentemente, o prohkam comeca a
observar e escolher os possiveis mé ho pahhi increr caté para aquela
turma. Mas para chegar a esse ponto, alguns passos sdo fundamentais
para a formagdo de um novo cantador.

A- Reclusio e resguardo:

Desde cedo os jovens reclusos sdo observados durante as
reclusdes, sejam elas individuais ou coletivas. Das reclusdes os
jovens saem especialistas em algumas fungdes essenciais para a
continuidade do ser Ramkokamékra/Canela. Durante a reclusdo
0 jovem prepara o seu corpo através dos resguardos alimentares e
sexuais com a finalidade de sintonizar o seu corpo com algumas
das principais especialidades (cantador, caj, corredor, cacador).
A reclusdo, e posteriormente os resguardos preparam o corpo do
jovem cantador a se emparelhar com outros elementos importantes
no processo de formagao do corpo e da mente do cantador.

A saida da reclusdo desses mé amyji kin sdao estimuladoras da
produgdo de jovens cantores de forma intensiva. Estes momentos sdo
considerados pelos jovens um ponto demarcador em suas carreiras
enquanto cantadores € nos compromissos para com o Seu grupo.
Esses mé€ amji kin servem de um primeiro ensaio, assim como a casa
da wyhty® ao qual pertence, pois é na casa de wyhty que muitos
deles iniciam as suas carreiras enquanto cantadores. Os ensaios
comegam pelo manuseio do maraca e depois vao se estendendo
para os cantos junto aos seus grupos na wyhty ou no cerrado. Esses
momentos servem para treinar e para testar as habilidades, bem como
ter dimensao do que sabe e do que necessita aprender e compreender
sobre esse universo dos cantos.

8 Casas relacionadas a jovens escolhidas, com idade entre trés a cinco anos,
para serem rainhas representantes de cada uma das metades (hard catéjé e
kyj catéjé ). Essa casa se torna ponto de reunido de membros da metade en-
quanto durar o seu “mandato”. Esse somente se encerra quando elas atingem
a idade de se casarem (Giraldin e Soares, 2017, p. 90). Nesse ambiente sdo
executados cantos apenas vocais, sem o uso de nenhum instrumento.
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B - Interesse, disciplina e contato com um pahhi dos cantos

O interesse do aluno pelo aprendizado, assim como a
disciplina e os treinos constantes, sao sinais de que o aluno podera
vir a ser um grande cantador. Os Ramkdokameékra/Canela, assim
como quase todos os povos indigenas, apontam que o interesse ¢ um
ponto fundamental para o aprendizado do aluno. Ou seja, no aprendiz
esta centrada toda a perspectiva com relacdo aos conhecimentos
possiveis de adquirir, como destaca Giraldin (2010) sobre o processo
de ensino/aprendizagem centrado no protagonismo do aprendiz. Mas
para isso acontecer € necessario que o aprendiz tenha contato com
um pahhi dos cantos ou, entdo, com uma mestra cantora que saiba os
mais diferentes repertorios para que seja instruido de forma correta
com relagdo ao ordenamento, sequencialidade, além das letras e das
performances musicais.

O aprendiz, diante desse contexto, torna o aprendizado algo
constante em sua vida. Dessa forma em todos os dias sdo reservados
momentos para esse aprendizado. Ele recorre a escrita das letras das
musicas no caderno; grava em celular e escuta constantemente; treina
no cerrado os cantos € 0 manuseio do maraca; mostra aos seus avos
sobre o seu aprendizado recitando a letra da musica e, por vezes,
mostrando sobre a performance a ser realizada. Essa relagdao se da
preferencialmente com os avos, ou com o tio nominador porque
esses sdo os professores por exceléncia de seus netos, assim como
de seus sobrinhos que possuem 0 mesmo nome.

O pahhi dos cantos sempre esta a disposicao daqueles
que o procuram com a intencdo de aprender sobre os cantos.
Ocasionalmente pode até ocorrer pagamento, mas se este pahhi
for seu avo, ou outro parente que idealmente ¢ seu professor, como
por exemplo o tio nominador, dificilmente esses pagamentos irdo
ocorrer. Mas pode acontecer de um parente realizar um pagamento
para um outro parente com vias a ensinar um filho ou um neto.

C - Ter sido escolhido como mé capon caté ou ter sido um jovem
recluso da turma que esta sendo formada e que demonstre

publicamente habilidade para a fun¢io de cantador

Ser mé capon caté durante o ciclo de formagdo dos
Ramkdékameékra/Canela ¢ um indicativo inicial forte de um sujeito
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ideal para ser cantador. Nesse jovem ¢, normalmente, enfatizada e
cultivada sua predisposi¢do para ser um cantador. Durante todas as
fases de reclusdo, o ideal ¢ que a familia desse jovem invista nele
com relagdo ao aprendizado sobre os cantos.

Nesse aprendiz também se centra todos os conhecimentos
rituais, pois o mé capon caté terd um papel fundamental para
sua classe de idade em momentos futuros e durante as atividades
rituais em periodo de amyji kin, pois cabe ao mé capon caté de uma
determinada turma a movimenta¢do da madrugada para a execugao
dos cantos de increr cati e de increr cahac. O mé capon caté tem um
papel de execucdo cerimonial ritual. Ele ¢ quem convida as cantoras
mestras ao patio para a execu¢do dos cantos. Ele também tem o
papel de convidar o cantador para o patio, além de outras atribui¢des
relacionadas a sua classe de idade e sua metade.

Todos os rapazes sdo observados ao longo da reclusdo e
também fora dela pelo prohkam e pelo prohkam tiim, com o intuido
de perceber sobre o interesse que esses rapazes apresentam € como
eles tém desempenhado tais fung¢des cultivadas durante o periodo de
reclusdo.

Os membros da classe de idade em formacao vao observando
os desempenhos dos jovens iniciantes a cantadores, vendo os seus
interesses. Observam, também, até se¢ cles resolvem ir em busca
dos mais velhos para obter mais conhecimento. O aprendizado se
dé aos poucos e com muito treino e interesse por parte do aprendiz.
O treinamento, a coragem e o interesse sdo 0s principais atributos
na constru¢do de um jovem cantador. Enquanto estes investem em
obter mais conhecimento, o prohkam e o grupo da classe de idade da
metade oposta a dele, vai observando cuidadosamente as habilidades
dos jovens cantadores. Dessa observacdao comegam a apresentar os
primeiros comentarios sobre esses jovens cantadores e do interesse
que eles apresentam pelos cantos.

D - Investidura: treinamento e testes no patio

Os treinamentos do jovem aprendiz se tornam constantes
nessa fase. Durante esse periodo o tio nominador do rapaz, que esta
em processo de aprendizado, prepara para ele um cuhtoj (maraca).
Esse periodo ¢ marcado especialmente pelos resguardos. No caso
do rapaz que estiver em processo de aprendizado deve evitar ingerir
carnes de algumas cacgas consideradas inadequadas para quem esta
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em processo de aprendizado dos cantos, assim como também ndo
deve ingerir o caldo dessa caca. Esse maracé ¢ entregue ao jovem
aprendiz, apos a familia dele ter dado o Hacwyr® ao prohkam no
patio.

No periodo de investidura ocorrem muitos testes no patio,
tanto das cantoras (Canela e Soares, 2017, p. 245) como dos cantores.
Esse momento ¢ marcado pela confec¢ao e uso de ornamentos para
os iniciantes. No caso dos cantores sdo confeccionados ornamentos
de palha de buriti, como pode ser observado nas figuras adiante 05-
ihtexé e a figura 06 — [hpaxé. Também ¢ utilizado por esse cantador
iniciante um ihkrda ka (enfeite para a cabeca do homem feito com
palha de buriti). Esses sdo os momentos de aprendizados na pratica
para esses jovens, momento de perder a vergonha e demonstrar
sua coragem ao se apresentar em publico. Nesse momento todos
os olhares estdo voltados ao jovem aprendiz e ao seu desempenho.
Os conselhos sdo constantes durante esse momento e geralmente
sao dados pelos mé ho pahhi increr caté e pelas hokrepdj (cantoras
mestras). Tais conselhos sdo escutados com muita atengdo e levados
enquanto experiéncias praticas para as proximas apresentagoes. Na
maioria das vezes os jovens iniciantes executam cantos de increr
cahac-re (Giraldin e Soares, 2017).

E - Confirmacio publica: ser escolhido como mé ho pahhi increr

caté

Escolhe-se dois rapazes a partir da avaliacdo do prohkam.
Essa escolha ¢ feita com base no empenho e dedicacdo que esses
aprendizes tém com relacdo a cantoria e também pela voz que esses
rapazes possuem.

O Prohkam, em consonéancia com o grupo da classe de idade
da metade oposta a dos jovens cantadores, resolve escolhe-los para

9  Comida cerimonial ofertada ao Prohkam (conselho). Feita geralmente com
carne ¢ mandioca, comida cotidiana, mas quando ofertada ao patio é conhe-
cida por esse nome. Essa refeigdo é oferecida aos Prohkam quando uma pes-
soa se ausenta da aldeia por um tempo prolongado e retorna, quando a pessoa
adoeceu e saiu do estado de doente; quando sai do estado de luto; quando
saem do estado de resguardo pos-parto; para marcar a mudanga de um status
individual ou a mudanga de um estado sazonal, como o inicio da temporada
de uma nova fruta ou de um produto da roga.
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serem os cantadores oficiais do grupo, os chefes dos cantos de
maraca, ou seja, os mé ho pahhi increr caté (o chefe dos cantos, o
chefe dos cantos daquele grupo) daquela classe de idade. Eles tém
necessariamente que pertencer a um grupo de classe de idade da
metade oposta ao grupo que os escolhem.

O prohkam leva inicialmente essa decisdo aos avds ou tio,
para que este leve ao conhecimento da familia.

Apo6s a decisdo tomada, o comandante (mé capon caté) do
grupo dirige-se a casa dos pais desses jovens cantadores e demonstram
o interesse do grupo em fazer dos jovens cantadores iniciantes 0s
cantadores de maracd daquele grupo. Os parentes escutam com
cuidado a proposta do comandante e com isso as familias aceitam.

Cada grupo faz suas escolhas e estes levam aos mais velhos.
Dessa forma acontece a cerimonia de dois cantadores de uma mesma
metade. Com isso o mamkjéhti'® providencia espingarda, caldeirdo,
machado e outros materiais que serdo usados como agrado a familia
dos jovens escolhidos em retribui¢do a permissdo da familia para
que esses jovens cantadores sejam os mé ho pahhi increr caté do
grupo. Apos a reunido desses materiais, os grupos tém por obrigagao
conseguir almecega e os outros materiais para a cerimoénia de mé
ho pahhi increr caté. Diante dos materiais ja providenciados, o
conselho marca o dia para a realizagdo da cerimdnia que tornara os
jovens cantadores chefes de um determinado grupo.

Ao amanhecer os rapazes sdo levados ao corrego, onde
ocorre o banho e depois o trazem para o patio e o colocam no centro.
Chamam a pahhikwyj'" que logo vem portando a sua tesoura para o
corte dos cabelos dos rapazes que se encontram no centro do patio.
Nesse momento 0s grupos estdo com seus membros para a pintura
jé& reunidos, para que os futuros chefes de cantos (outra forma de se
referir a esses dois cantadores) sejam pintados e empenados.

10  Lider da fila e chefe do amji kin. Chefe que mostra aos seus seguidores como
praticar o bem, corrige os erros com palavras duras, mas ndo com castigos.
Geralmente esses se destacam futuramente como chefes politicos, pahhi da
aldeia, major ou outros cargos ligados ao patio. Em cada um dos mé amji kin
de iniciacdo e formacdo masculina Pepjé, Kétuwajé e Pep-cahdc existem
dois mamkjéhti. Na formagao dos reclusos existem dois desses lideres, um
mais velho que ja passou por outras reclusdes e um mais jovem, como forma
de estimular o aprendizado entre esses companheiros.

11  Chefe das Mulheres.
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Quando termina essa cerimdnia os grupos rodeiam os seus mé
ho pahhi de maraca (como também chamam aos dois cantadores),
chamam os velhos e estes vao aconselhar e explicar como ¢ a vida do
pahhi dos cantos. Explicam aos grupos que eles tém que considerar
e respeitar os me ho pahhi, e estes também tém atribui¢des para com
0 seu grupo.

Figura 2 - Mé hé pahhi increr caté.
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Fonte: Ricardo Kutokre Canela.
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Estes mé ho pahhi increr caté sempre estdo muito proximos
entre si, pois sdo ambos da mesma metade, oposta a do grupo que
os escolheu, e com os quais idealmente ndo poderdo falar, como
demonstragdo de respeito. Mas na pratica quando ocorre necessidade
de didlogo, esses sdo respeitosamente realizados. Isso funciona como
sindnimo de respeito ao novo pahhi dos cantos. E € por isso que sdo
consagrados dois cantadores de uma metade, para a outra metade
oposta. Dessa forma os dois cantadores serdo companheiros, irmaos
nesse sentido, pois terdo muitas atividades que fardo conjuntamente
e terdo um ao outro para conversar, especialmente quando estiverem
conjuntamente com a sua metade oposta.

Ao término do aconselhamento sobre o respeito, os velhos
seguem cantando e dangando na rua circular, com os chefes dos
cantos, até suas casas e 14 os deixam. Os grupos o seguem portando
os materiais que serdo ofertados aos parentes do cantador.

A alimentacdo ¢ preparada entre meio dia até a tarde pelos
parentes dos cantadores jovens. Apds os cantos dos jovens mé ho
pahhi increr caté, estes pegam os alimentos preparados por seus
parentes e segue para compartilhar junto ao seu grupo no patio.

Apos o reconhecimento publico do mé ho pahhi increr caté,
este recebe, durante a finalizagdo dos mé amji kin de formagdo, os
ornamentos feitos com linha de algoddo ou miganga (ihtexé, ihpaxé
e ihkra ka) como sinal de reconhecimento do status que agora esse
pahhi ocupa. Tais ornamentos sdo confeccionados pelos familiares.
Durante as apresentagdes, a partir da confirmagao publica de mé ho
pahhi increr caté o cantador deve utilizar seus ornamentos, assim
como o harahpé confeccionado com linha da folha de tucum rasteiro
ou de micanga (ver figura 2). Esse reconhecimento também pode
ser observado pelo repertdrio, pois a partir do momento que este
cantador obteve a confirmagdo publica, o seu repertdrio ¢ composto,
na maioria das vezes, por cantos de increr cati e increr cahac
(Giraldin e Soares, 2017). Nessa fase o cantador comeca a executar
os repertdrios dos principais mé€ amji kin durante o acontecimento
de tais rituais.

A vida apos tornar-se mé ho pahhi increr caté

A partir deste momento, o retorno deles ao patio se dd enquanto
0 pahhi de canto de um determinado grupo. Agora todos sabem,
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pois foi publicado no péatio, que eles sdo cantadores, mé ho pahhi
increr caté, daquele grupo e que investird nessa carreira. Com 1isso,
passa a estudar mais e mais com os cantadores mestres, aprendendo
de pouco a pouco os varios conjuntos de cantos que possuem e as
performances necessarias para realizar os cantos de forma correta.

Caso eles adoecam ou fagam uma viagem longa, o grupo
tem responsabilidade sobre ele com relagdo a caca para producao do
Hacwyr para o patio. Mas o corte de cabelo e a pintura sdo fungdes
de suas krixwy'? (amigos formais) ¢ de suas familias que retnem
a alimentacdo necessaria para retribuir a prestacao desses servicos.

Apenas o cantador de maracéd ¢ denominado por mé ho pahhi
increr caté. O dominio da performance musical ¢ centrada no increr
caté (aquele que domina o canto). Aprendizes e dancarinos ficam
atras do cantador realizando apenas os passos performaticos, nas
performances do patio.

O cantador, em compasso harmoénico com seu corpo,
gira € manuseia 0 seu maraca estridente, mostrando que a voz
do instrumento, como ele assim denomina o som produzido pelo
instrumento, ¢ alegre, forte e capaz de sustentar o canto com muita
alegria e animagdo, fator esse que atrai consideravelmente os
cantadores Ramkdkameékra/Canela.

Dentre as principais a¢des do cantador podemos destacar
o desempenho dele nos cantos do ca (patio) que ¢ uma agdo
fundamental e, por isso, ele desloca-se de um lado a outro em frente
ao coro de mulheres que se encontra no centro do patio. Ele da varias
voltas, salta, mostrando dessa forma a maleabilidade do corpo, indo
e vindo sem parar no que ele chama de “viagens da danca”. Sao esses
momentos que os passos € movimentos de bragos das cantoras se
modificam e acompanham as trés principais classificagdes relativas a
velocidade dos cantos: Ihkén poc, Thkyjkyj e Ihkén pej (Soares, 2015).
Nesse momento ndo mais podera haver erros por parte do cantador.
Caso isso aconteca ele serd envergonhado pelo coro feminino que ali
se encontra com mulheres especialistas nos cantos que estdo sendo
executados.

A fileira de mulheres, especialmente aquelas mestras em
cantos (hokrepoj), compde um coro que replica o canto puxado
pelo cantador num tom acima ao dele e em diferentes tonalidades

12 Para mais informagdes verificar Crocker (1990; 2009); Giraldin (2000), So-
ares (2010; 2015; 2017).
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comparadas com as outras mulheres que fazem parte desse coro,
efetuando dessa forma um degradé de sons ascendentes, descendentes
e ondulados (Soares, 2015). H4 uma rigorosidade ao canto a ponto
de reproduzir uma ressondncia estridente entre a glote e a caixa
torécica, tanto do cantador quanto das cantoras.

As vozes ecoam e se espalham pela aldeia circular de forma
convidativa aqueles que estao dentro das casas. O coro mostra forga,
desempenho, desembaraco e coragem, atributo que eles enfatizam
sempre ao conversar sobre a formacdo das jovens cantoras de que
para cantar ¢ preciso ter coragem para enfrentar os olhares.

As varias vozes femininas entoadas ao mesmo tempo formam
um ambiente sonoro que destaca e da suporte a voz masculina.
Somado a toda beleza vocal realizada naquele momento nos cantos
de patio, sdo efetuados movimentos corporais desenvolvidos pelas
cantoras que acompanham o ritmo dos cantos de forma sincronica e
perfeita acompanhando o cantador.

Aqui gostaria de refletir sobre a natureza relacional dos
conhecimentos entre conhecedores e aprendizes. Como coloca
Coelho de Sousa (2016), o processo de transmissao de conhecimento
¢ uma relagdo social estabelecida a partir das experiéncias e
vivencias do individuo em seu processo social. Portanto, cada
conhecedor, cada cantador no caso deste texto, ird experimentar e
experienciar conhecimentos diferentes, e sua experiéncia com esses
conhecimentos também sera tnica. Conhecer ¢ estar numa relagao
particular com outros, nos quais efeitos especificos sdo gerados e
reconhecidos.

3. Alegriar para reproduzir: os instrumentos musicais

Os instrumentos musicais" utilizados durante os cantos
e na vida cotidiana da aldeia possuem uma importancia vital na
musica vocal dos Ramkokameékra/Canela. Pois alguns cantos,
especialmente aqueles entoados no patio, devem obrigatoriamente ter
presentes instrumentos como o maraca (instrumento idiofonico'#),

13 Para mais informagdes sobre os instrumentos musicais utilizamos o livro:
Timbira, nossas coisas e saberes: colegdes de museus e producdo da vida
(Ladeira, 2012).

14 Instrumento musical em que o som do seu corpo provoca som, sem a neces-
sidade de nenhuma tensao.
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as “buzinas” (trompete de cabaca e trompete de chifre), o apito
(flauta de casca ou raiz) e a cabacinha (flauta de cabacinha) esses
sdo instrumentos aerofonicos' (IZIKOWITZ, 1970). Considerado
por esses povos como os instrumentos alegres e que disseminam a
alegria, “os instrumentos de alegriar” sdo considerados instrumentos
imprescindiveis para os cantos executados no patio e na formagao
dos jovens cantores.

Assim como 0s cantos, 0s instrumentos musicais também
compartilham a mesma importancia entre os Ramkokamékra/
Canela. Eles sdo destacados por esses povos como objetos detentores
de subjetividade e caracteristicas particulares (como por exemplo
possuirem diferentes tipos de vozes) e por esse motivo devem ser
bem tratados por possuirem uma relacdo intersubjetiva com seus
donos. Sdo dotados de vida social e necessitam de um tratamento
atencioso e cuidadoso.

Entre os Ramkdkamé&kra/Canela os principais instrumentos
relacionados aos amji kin sdo: o Cuhtoj (Maracd — figura 2),
instrumento que esta relacionado diretamente ao mestre dos cantos
€ a sua consagragdo enquanto pahhi, aquele que domina os cantos
vocalmente dos grandes rituais e cantos do increr cati e increr cahac
(cantos de patio), aquele que domina com maestria 0 manuseio correto
do maracd; J4 o Hohhi (trompete de xifre), Cuhconre (Flauta de
cabacinha), Cuhconkyt (Flauta de casca ou raiz) e Patwy (trompete de
cabaga) sdo instrumentos dominados por especialistas, mas estes ndo
sdo cantadores ou pahhi dos cantos. O Xy (cinto chocalho masculino
utilizado geralmente pelo cantador — figura 8), Aaca (cinto chocalho
masculino utilizado pelos corredores de tora e dangarinos no patio —
figura 9) sdo adornos corporais que se transformam em instrumentos
em determinados rituais'®.

Mas como nesse artigo estamos nos propondo a tratar da
formacao do pahhi dos cantos optamos por tratar somente do cuhtdj
(maracd) enquanto instrumento que estd associado diretamente a
formagao e consagracdo do cantador, assim como dos ornamentos e
instrumentos relacionados a essa formacao.

15 Instrumento musical em que o som ¢ produzido principalmente pela vibra-
¢do do ar contra a borda de um orificio ou por meio de uma valvula, sem a
necessidade de membranas ou cordas e sem que a vibragao do corpo do ins-
trumento influencie significativamente no som produzido pelo instrumento.

16  Para mais informagdes ver Soares (2015).
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Tanto os instrumentos musicais, quanto 0s ornamentos
sejam masculinos ou femininos, possuem uma subjetividade e uma
vitalidade agenciativa na visdo dos Ramkdokamékra/Canela. Para
compreender a importancia de instrumentos e adornos ¢ necessario
compreender ndo sé suas funcionalidades, mas também a complexa
relacdo que se estabelece através daquele que fabrica o instrumento
ou ornamento.

Cuhtoj (Maraca)'’

Instrumento idiofonico'®, classificado como instrumento de
chocalho oco, utilizado quase que exclusivamente no patio e em
algumas ocasides no kricape. Este instrumento tem como uma de
suas principais fungdes alegrar o povo. Instrumento utilizado em
todos os mé amji kin somente pelo increr caté (aquele que tem o
dominio dos cantos) ou mé ho pahhi (cantadores de maracéd que sao
consagrados mestres durante o seu periodo de formacdo enquanto
jovens cantadores).

Figura 3 — Maraca.

W, didukene
S.oon . r2

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

17  Todos os desenhos desse artigo sdo de autoria do co-autor deste texto, Ricar-
do Kutokre Canela.

18 Instrumento musical em que o som do seu corpo provoca som, sem a neces-
sidade de nenhuma tensao.
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O cuhtoj ¢ um instrumento fabricado com cuhtoj ka,
conhecido regionalmente como coité (Crescentia cujete L.). O som
estrondoso, ou estridente, € a0 mesmo tempo leve desse instrumento
¢ proporcionado pelas varias sementes de pamre hy, planta conhecida
como cana da india, cana do brejo ou beri (Canna x generalis, familia
Cannaceae) associado a uma acustica muito bem observada entre a
cabaca e tais sementes. O cabo deste instrumento ¢ feito com a madeira
cyhéka tyt (pau brasil — caesalpinia echinata lam) e adornado com
algodao ou linhas de croché adquiridas na cidade e posteriormente
tingidas com urucum. Possui diferentes tamanhos entre os varios
povos Timbira. Entre os Ramkokamékra/Canela a preferéncia sao
pelos que possuem um didmetro considerado grande, em torno de 16
centimetros, perfurado pelo cabo de madeira que ultrapassa de um
lado a outro. Numa extremidade fica a empunhadura e, na outra, uma
pequena ponta. Ambas as extremidades sdo enfeitadas. A parte da
ponta tem a fungdo de dar sustentacdo para prender a circunferéncia.
O enfeite do cabo ¢ feito com linhas de algoddo e também um
pequeno lago para prender o maracéd ao punho do cantador.

Diferente de outros povos indigenas em que ¢ vedada a visdo,
o toque e uso de alguns instrumentos musicais, como ¢ o caso de
algumas flautas em diferentes povos indigenas (Tukano, Baniwa,
Wauja, p. ex.), entre os Ramkdokamé&kra/Canela isso ndo acontece
em relacdo ao maraca. Existem mulheres, especialmente as hokrepoj
caté, consideradas mestres de canto que possuem o maracd com a
finalidade de convidar os jovens cantadores para cantar no patio.
Geralmente o jovem cantador ainda ndo possui seu instrumento de
uso, pois cabe ao seu tio nominador a fun¢do de construir o referido
instrumento ao jovem aprendiz. Essas mulheres, geralmente durante
os periodos de mé amji kin, de wyhty, convidam os jovens cantadores
a se apresentarem no patio durante a noite para “alegriar” todos da
aldeia.

Além desse exemplo entre os Ramkokamé&kra/Canela, vale
a pena citar outro, observado entre os Apinaje e os Pyhcop catiji/
Gavido, que possuem uma brincadeira em que os homens passam a
ser hokrepoj caté e uma das mulheres, geralmente mestre, se coloca
enquanto increr caté, usando o maraca. Estes exemplos sdo para
refletir sobre as possibilidades de tabu com relacdo ao maraca entre
os Timbira. Assim como com o maraca, nenhum outro instrumento
musical ¢ vedado as mulheres. Em nenhum momento do campo
encontrei mulheres tocando nenhum tipo de instrumento musical.
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Nao ha por parte delas nenhum interesse em aprender a tocar esses
instrumentos. Ao que me parece, na concepcao dos Ramkokameékra/
Canela as pessoas j4 nascem com uma predisposi¢ao a possuirem
determinadas habilidades, assim como cantar € manusear
instrumentos.

O maracd ¢ um instrumento musical que exige habilidades
para a sua construcdo e também para o manuseio musical. A
construcdo desses instrumentos passa pelos ouvidos apurados e
refinados de grandes cantadores que estdo atentos as qualidades
sonoras existentes nesse instrumento. Ao se reportarem as diferencas
existentes entre o seu maraca e de outros Timbira, que possuem o
maraca menor, os Ramkokameékra/Canela enfatizam a autenticidade
do “seu” instrumento, por ser um instrumento considerado original.
Para sustentar esse argumento, se referem a historia da aldeia grande,
na qual todos viviam juntos e que, por razdes diversas, muito tempo
depois se separaram. Aqueles que sairam e foram embora ndo teriam
levado seus instrumentos e tiveram que produzir outros. Dessa forma
produziram maracds menores € com sons bem diferentes por conta
da qualidade da cabaga utilizada para a fabrica¢do do instrumento.
Somente os Ramkdkaméekra/Canela teriam mantido os instrumentos
originais, com tamanho maior € com som mais alto que aqueles dos
demais povos Timbira.

As habilidades para tocar tal instrumento se ddo no processo
de formacgao desses jovens que, por horas a fio, treinam a pegada do
maracd, tanto na aldeia, quanto no cerrado. Mas os aprendizes sO
chegam a se apresentar no patio quando possuem as técnicas e praticas
da execucao necessarias a este instrumento. Eles tém uma atencao
especial das mulheres cantoras que ficam atentas ao desempenho do
jovem aprendiz. Ele poderd ser exposto publicamente a brincadeiras,
especialmente pelas cantoras que ali se encontram se nao apresentar
as habilidades de cantador. Essa exposi¢ao tem como finalidade fazer
com que o cantador estude mais o repertorio que esta aprendendo,
fazer também com que o cantador iniciante perca a vergonha e timidez
em se apresentar publicamente. As cantoras também estimulam o
jovem aprendiz para melhorarem suas performances corporais, pois
todo o tempo que este aprendiz se encontra no patio, ele fica boa parte
do tempo dialogando com as cantoras sobre o que e como melhorar
o seu desempenho musical e performdtico. As cantoras chegam a
apontar a sequéncia certa das partes musicais, do hiron xa e do hicon
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xa" e do repertorio que esta sendo executado pelo jovem aprendiz.
Ha uma relagdo dialdgica o tempo todo que estimula e contribui para
a formacgao do jovem aprendiz.

A plateia que assiste a essas apresentagdes € exigente, pois
qualquer erro do aprendiz vira brincadeira, constrangedora para ele.
Tanto homens como mulheres, cantores e ndo cantores, enfatizam a
coragem daqueles que se apresentam publicamente.

As jovens cantoras e rapazes jovens solicitam ao jovem
cantador aprendiz que va ao patio para se apresentar e alegar a noite
com cantos de increr cahac-re e brincadeiras de patio. Com isso,
estimulam os jovens cantadores iniciantes para cantar, chamando-os
para o patio para se apresentar e alegrar a aldeia.

J& as cantoras experientes tém um papel primordial no
aprimoramento desses cantores que ainda estdo em processo de
incorporacdo do dominio completo dos repertorios. Algumas cantoras
chegam a ter um maraca exclusivo de seu uso para solicitar ao jovem
cantador que se apresente. Ou, as vezes, aquele cantador jovem que
jé foi confirmado publicamente, mas que ainda ndo possui 0 dominio
completo de todos os repertorios.

Manusear o maraca de forma correta, como o cantador faz, na
concepcao dos Ramkokamekra/Canela ndo ¢ uma funcdo simples,
pois exige muito aprendizado e dedicacdo.

Assim como o uso do maracad, instrumento primordial de seu
status de cantador, os ornamentos também possuem o seu carater
formativo e informativo com relagdo a posicdo que este cantador
ocupa dentro da sociedade: se este ¢ um cantador iniciante ou se ja
foi consagrado publicamente.

4. Os ornamentos dos cantadores Ramkokameékra/Canela

Harahpé

Corddo para cruzar no peito e nas costas. Utilizado por
cantadores, dangarinos e reclusos. Este cordao ¢ feito com fios

19  Hirén xa — momento em que o canto sobe (sons agudos) ¢ desce (sons gra-
ves) provocando uma sucessdo de sons constantes — agudos e graves — com
a mesma duragdo e acentuacdo dos sons e das pausas. Hicon xa — ponto que
marca a separagdo dos andamentos em partes sequenciais de um determina-
do conjunto cancional.
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de tucum rasteiro (Astrocaryum campestre) e depois pintado com
folhas de mamoeiro para dar o tom esverdeado, com raiz de urucum
(Bixa orellana L.) para dar o tom amarelado ou com o carogo do
bacuri (Platonia insignis Martius) assado para dar o tom preto (este
utilizado pelos Pep-cahac durante todo o periodo de reclusdo).
Atualmente, também esta sendo feito com fios de tucum e revestido
com migangas. O cantador e os dangarinos utilizam especialmente
de cores bem alegres em tons de vermelho, laranja e azul. J& os
pep-cahac utilizam com migangas pretas. Esse ornamento ¢ muito
comum nos homens durante as diferentes corridas de toras e pelos
cantadores durante a execucao dos cantos no patio.

Figura 4 — Harahpé.

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Ihtexé (tornozeleira)

Ornamento para utilizar no tornozelo, feito com embira de
buriti (Mauritia flexuosa [. f). Usado por cantadores, corredores e
chamadores. Utilizado por homens e mulheres no pixo jo amji kin
(festa das frutas).
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Figura 5 — Ihtexé.

¥ fatobine
6. oF . F2
Fonte: Ricardo Kutokre Canela.
Ihpaxé (bragadeira)
Figura 6 — Thpaxé de palha.
r2.01.12

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Ihpaxé ¢ a bragadeira utilizada pelo cantador de maraca. Os
cantadores novos inicialmente utilizam uma bragadeira leve, feito
com as palhas das folhas novas do buriti que aindanao desabrocharam.
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Ihpaxé (bracadeira de algodao)

Figura 7 — Ihpaxé de algodao.

W

G or. r2

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Os ornamentos confeccionados de forma mais elaborada,
sdo destinados aos seus donos durante os mé amji kin de iniciagdo
e formacdo. Nesse momento essas bragadeiras sdo feitas com fio
de algodao e linha. Esse tipo indica destaque e status pois somente
aqueles escolhidos pelo Prohkam podem utilizar o Ihpaxé largo feito
de algoddo. Este enfeite ¢ produzido para a cerimonia do Avaiticpo,
conhecida como cerimdénia das mocas — cantiga das mogas de
festa (Nimuendajua, 1946:222). Em todas as festas de iniciacdo e
forma¢do masculina (Kétuwajé, Pepjé e Pep-cahac) ocorre essa
cerimdnia. Apos a sua realizacdo, o conselho informa quem serdo
os novos portadores dos adornos relacionados aos cantadores jovens
e cantoras (Canela e Soares, 2017). E um dos principais pontos sao
as escolhas das jovens cantoras. O cantador velho leva, cantando, o
ihpaxé em dire¢do ao patio onde ja se encontra o cantador jovem que
o recebera.

Os trés rituais de iniciagdo e formagdo masculinos t€m como
foco, além da preparacdo de jovens para a vida social, também
serem espagos de grande estimulo para formar novos increr caté e
novas hokrepoj caté. Pois sdo nesses rituais que sdao preparados e
posteriormente distribuidos os principais objetos que, publicados
no patio, anunciam a todos quem s3o os jovens cantores e cantoras
daquele povo.
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Xy (Cinto chocalho)

Figura 8 — Xy (cinto chocalho com pontas de cabacinhas).

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Idiofone de chocalho com pontas de cabaga, unhas e bicos de
animais. E um cinto masculino tem a mesma funcdo do aacd, usado
no canto da tora par, e nos mé& amji kin Kétuwajé, Pepjé e Pep-cahac,
também utilizado nos cantos do kricape sem o cuhtoj (maracd). Feito
com embira, fibra retirada da folha da palmeira de tucum rasteiro
(Astrocaryum campestre) que, ao ser trancado, vira uma linha muito
resistente; kénre (miganga) e pontas de cabaca pequena (lagenaria
vulgaris) misturado com bico de tucano (rokryt — Ramphastos toco)
e unha de anta (kukryt jT xwa — Tapirus terrestris). Utilizado na
cintura ou na parte inferior da perna, abaixo do joelho.
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Aaca

Figura 9 — Aaca (cinto chocalho com pontas de unha e veado do campo ou de ema).

Fonte: Ricardo Kutokre Canela.

Cinto chocalho masculino utilizado pelos corredores e
dancarinos masculinos. Ele ¢ confeccionado por uma irma que o
presenteia ao seu irmao quando ele termina a uma das reclusdes
do Pepjé. O jovem tera esse cinto chocalho como um emblema do
seu estagio de formacao e o usara sempre nas corridas de tora, nos
cantos e dancgas. Pode ser utilizado para substituir o xy no canto do
par (tora pesada) e também no patio. Feito com embira de tucum
rasteiro (Astrocaryum campestre), cujas linhas (hakré) pendentes sao
enfeitas com kénre (miganga), unha de veado do campo (pojixwa —
Ozotoceros bezoarticus) ou de ema (md parcop — Rhea americana).

Consideracoes finais

Os cantos, em todo esse universo, fazem parte de diferentes
sistemas em si conectados ao patio, ao kricape € a wyhty, exceto o
pixo amji kin (festa das frutas) que parece ter independéncia dentro
do universo analisado, pois sua realizacao ndo se da no patio, mas no
espaco entre as casas (Soares, 2015).

A rigorosidade das performances faz-se necessario porque no
universo musico-ritual desses povos os cantos sao emissores, veiculos
de sustentacdo destinados a formar, preparar, transformar, adquirir,
aprender, apreender, absorver e fortalecer, alegrar, reproduzir e
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manter esses seres. Esses principios comandam os grandes rituais,
aqueles que ocorrem no wyhty kam?.

Assim, os cantos para os Ramkokamekra/Canela promovem
o ato de alegriar e promovem a producdo e fortalecimento de corpos
possiveis de reproducao, seja dos iniciados, das plantas cultivadas e
ndo cultivadas e dos animais.

Através dos cantos, os corpos sdo dotados de alegria,
combatendo-se dessa forma a tristeza ¢ a doenca. Os cantos sdo
responsaveis pelo treinamento e preparagao para a vida, garantindo
a sobrevivéncia do povo Ramkokamékra/Canela, assim como
a reproducdo e manutencdo de tudo que existe sobre a terra
(Soares, 2010; 2015), em especial plantas e animais e dos proprios
Ramkdkameékra/Canela.

A produgdo de cantores e cantoras sempre foi um dos pontos
principais dos rituais dos Ramkdokamé&kra/Canela. S6 conseguimos
confirmar essa afirmacao apds realizarmos etnografias dos principais
mé amyji kin. A producdo e a formagdo desses sujeitos movimentam
o mundo desses povos, porque s6 a partir da alegria ¢ possivel
re(produzir) re(criar) sujeitos dos mais diferentes tipos (animais e
vegetais). Esse investimento de estimular, fabricar e formar em série
bons cantores e cantoras tem como principal objetivo o futuro do
universo.

Segundo declaragdes dos Ramkokamékra/Canela, ndo pode
haver lugar para a tristeza na aldeia, pois esta induz a doenga e a
morte. Por isso tem que ser combatida com tanta intensidade, pois
as doencas, vendo que a aldeia esta triste, ela vem e ataca a todos
gerando morte. Essa situacdo sem movimentacdo ¢ sem festas
(situacdo de tristeza) gera o contrario do ideal de vida e satde,
proporcionado pelas festas e pelos cantos, os quais produzem alegria
e consequentemente produzem vida. Uma aldeia triste ¢ uma aldeia
doente, fadada para a morte e propicia para que as doengas ataquem
com mais voracidade.

H4 um empenho muito grande por parte desses povos em
combater a tristeza e proporcionar a alegria, porque somente a alegria
¢ capaz de proporcionar as condi¢des adequadas para gerar o pjé
cuned e tudo o que contém nele. Por isso € necessario estimular esses
jovens aprendizes para que sigam esses caminhos (de cantadores,

20 Um dos tempos referente ao calendario dos Ramkokamékra/Canela. Para
maiores informagdes verificar Soares, 2015.
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cantoras, chefes cerimoniais, chefes politicos, xamas) que sdo
indispensaveis a (re)produgdo social e fisica do universo.

A alegria deve ser espalhada e vivida, a tristeza tem que ser
combatida e aniquilada. Por esse motivo ¢ necessario a produgao
e existéncia de motivadores da movimentacdo para esses povos,
no caso aqui sdo os cantadores e cantoras que espalham a alegria
através dos cantos de patio.

Por isso € primordial para esses povos a formagao de cantores
e cantoras e o empenho que estes investem nesse processo formativo.
Realizar os rituais significa dar continuidade a vida e a existéncia
desses seres que habitam o universo. Os cantos sdo, por assim dizer,
um meio que proporcionam um fim, um canal de produzir vida.
Portanto, formar cantadores ¢ uma das ordens existenciais para esses
povos.
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ATITUDE PEDAGOGICA DECOLONIAL

Nelson Wanahowa Karaja'
RESUMO

Otrabalho,naminhapraticapedagdgicadoestagio, ¢ umtrabalho constituido
de temas contextuais inter e intraculturais que foram desenvolvidos através
da pesquisa nas aldeias. O trabalho desenvolvido no estdgio tem como
finalidade resgatar e fortalecer a nossa cultura entre os jovens na escola e na
comunidade. Sao temas contextuais de fortalecimento culturais. O estagio
pedagbgico contém varios temas contextuais que atendem demandas da
minha comunidade. Sdo experiéncias minhas de ensino e aprendizagem
na escola e na comunidade. Uma experiéncia de varias descobertas que
mudou o meu olhar em relagdo a minha cultura. O meu estagio tem como
principios pedagdgicos a interculturalidade e a transdiciplinaridade.

PALAVRAS-CHAVE: Estagios pedagogicos. Experiéncias. Resgate e
fortalecimento cultural.

TURYBENA BUTE

Wadmysydyyna réorarunyre-u hawahawa-my reéare tyyrti ariwahinykreko-
ki, matuari, senado bdeéery mahddu mynamyna rariare ryyraxi-my,
wadmysydyyna iny bdeédyynana-my tyyrti idi ariwahinykre-my. Inatdo
beora-di iruyrée-my admysydyyna remyre tyyrti idi ariwahinykre-my
iny bdedyynana-my. Kaa wadmysydyyna rewinyre iny bdédyynana idi
aritnynynykre-my, ijoi tiu arinohdti ijranykre-my, timybo juhu-u iny hyyna
reny ryiramyhy-my dyyraxi rbi réeéry rahu-di tyyrti réwahinyre. Tule tori
bdédyynana-my tyyrti réwahinyre, timybo rybe reélémyhyre-my tyyrti
rewahinyre. Wadmysydyyna réwinyre tyyrti dyy-du tyhy-my arelekre-
my,waijoi ariwiohénanykre-my. Myy waijyy rewinyre dyyraxi rbi. Iny
bdeédyynana arierykre-my, irbi tahe¢ uladu ariérynanykre-my tyyrtina wo-ki.

1 Licenciado no Curso de Educacdo Intercultural pela Universidade Federal
de Goias. Professor da Educagdo Basica. Escola Estadual Indigena Tapira-
pé. Pesquisador da Acdo “Saberes Indigenas na Escola”, Rede UFG/UFT/
UFMA. Aldeia Mayteritawa, M T, Brasil. E-mail: wananelson@gmail.com.
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ABSTRACT

The work in my pedagogical practice of the stage, is a work composed of
contextual themes Inter and intracultural that was developed through the
research in the villages. The work carried out at the internship is aimed
at rescuing and strengthening our culture among the youth in school and
in the community, are contextual themes of cultural strengthening. The
pedagogic stage contains several contextual themes that meet the demand
of my community, are my experiences of teaching and learning in school
and in the community. An experience of several discoveries that changed
my look regarding my culture. My internship has pedagogical principles of
interculturality and transdisciplinarity.

KEYWORDS: Pedagogical internships. Experiences. Rescue and cultural
strengthening.

Apresentacio

Neste artigo, apresento como aconteceu meu estagio
pedagogico no curso de Educagdo Intercultural da Universidade
Federal de Goias. Foram dois anos e meio de estagio. Durante esse
periodo, experimentei trabalhar com temas contextuais intraculturais,
interculturais e, at¢ mesmo, transculturais, fato que ¢ possivel
quando problematizamos o tema e ele se estica em dimensdo politica
e epistémica. Sempre fiz um plano de estudo que se constituia de
leituras e pesquisa, uma orientacdo dada pela nossa orientadora
Maria do Socorro Pimentel da Silva. Aprendi nos meus estagios a
ser um professor preocupado com a valorizagdao do nosso saber, mas
também a articular saberes, pois a escola de indigena precisa dos
dois saberes, do indigena e do ndo indigena. Por isso, meu trabalho
esta baseado em autores Karaja e em Pimentel da Silva (2017).

1. Meu Estagio I

No primeiro estdgio, escolhi um tema intracultural sobre a
classificagdo tradicional de animais. Escolhi este tema porque ¢ um
tema que ¢ extremamente importante para meu povo. As criangas
precisam aprender como antigamente os Iny/ Karaja classificavam os
animais. Antes de tudo, fiz a minha pesquisa na comunidade Karaja,
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aldeia Itxala e aldeia Hawalora. Pesquisei varios ancidos e ancias e
também os professores da Escola Estadual Indigena Hawalora. A
minha linha de pesquisa foi em relagdo a classificagdo de animais,
de como antigamente os Iny classificavam os animais. Descobri na
pesquisa que os Iny tinham uma classificacdo diferente em relagao
a classificacdo cientifica. Nosso conhecimento se organiza de modo
bem diferente das ciéncias ocidentais. Antes do curso da Educacao
Intercultural, nosso conhecimento era apagado na escola.

No meu primeiro estagio, fiz uma aula tedrica com os alunos
da EJA. Aprendi muitas coisas com eles e foi a minha primeira
experiéncia na sala de aula. Nesse trabalho, descobri que a pesquisa
ndo foi apenas para eu fazer a minha pratica pedagogica, mas sim
foi uma pratica de retomada de saberes, como bem afirma Pimentel
da Silva (2016). S6 pude perceber isso no andamento do estagio.
Fiz juntamente com os alunos a discussdo sobre varias espécies de
animais.

A palavra “animais”, na lingua Karaja é IRODU

Nessa pesquisa descobri que nos, Iny, temos apenas trés
grandes grupos de animais: IRODU (animais), NAWII (aves),
UTURA (peixe). Essessao os trés grandes grupos. Além disso, existem
outras espécies de seres vivos, como abelhas, formigas, camaledo,
tartaruga, jacaré e outras espécies de animais que sao conhecidas
apenas pelos nomes, ndo fazem parte desses grandes grupos. Assim,
fiz 0 meu primeiro estdgio com varios questionamentos e foi uma
discussao riquissima de reflexdes. Percebi como nds, professores,
estamos adotando uma educac¢ao decolonizadora dentro das nossas
escolas indigenas e, assim, ensinando as nossas criangas a pensarem
sobre a nossa realidade primeiro. Precisamos discutir mais sobre
uma educagao escolar indigena, incluir mais a realidade indigena na
escola, para que ela seja valorizada pelos jovens.

2. Estagio 11

No estagio 1I, trabalhei com o tema contextual AXI (uma
pescaria coletiva do povo Iny/ Karajd). Primeiramente, fiz uma
pesquisa, depois planejei a minha pratica pedagogica na sala de aula.
Fiz a minha pesquisa nas aldeias Hawalora e na aldeia Majtyri sobre
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o AXI, como antigamente os Iny faziam a pescaria com timbo e,
nessa pesquisa, descobri varias coisas sobre essa pescaria € como os
Iny faziam essa pratica e como a praticam hoje.

Busquei as informagdes adotando as seguintes linhas de
pesquisa. Usei na pesquisa com os entrevistados as seguintes
perguntas:

* Origem do axi, como os Iny descobriram o cipd?
* Como era essa pratica?

*  Quem pode fazer, homem ou mulher?

* Quais as divisoes de trabalho?

* Qual o tempo de bater timbo6?

Essa linha de estudo, usei para me orientar durante a
minha pesquisa. Depois da minha pesquisa, levei os varios dados
coletados para a sala de aula. Primeiro, juntamente com os alunos,
fizemos uma aula teorica de acordo com o plano de aula. Fizemos
um levantamento de tudo que é necessério para fazer o AXI. Mas,
percebi que a aula tedrica ndo foi uma aula produtiva, entdo tive
um papel de proporcionar aos alunos uma amostra de como essa
pescaria € praticada. Nesse estagio, tive a participagdo de todas as
comunidades e alunos das aldeias. Fiz um planejamento de trés dias.

No primeiro dia, fizemos as flechas.

No segundo dia, com todos os alunos (meninos) e membros
da comunidade fomos pegar o timbo na mata.

No terceiro dia, fizemos a pescaria no lago.
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Foto 1 — Orientagao para coletar timbd no mato. Timbo tem a funcdo de facilitar a
captura de peixes para alimentar a comunidade.

Fonte: Nelson Wanahowa Karaja.

Foto 2 — Os meninos sdo orientados para tirar o cipé com cuidado. Depois de tirar
0s cip0s, cortam os tamanhos iguais e carregam para o local escolhido, ou seja, um
lago tamanho pequeno.

Fonte: Nelson Wanahowa Karaja.
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Entdo, nesse estdgio, fiz uma aula tedrica e uma aula pratica.
No estégio II, tive a percepc¢ao de que uma aula tedrica ¢ importante,
mas um conhecimento Iny ndo pode ficar apenas na teoria. Ao se
trabalhar com tema contextual intracultural, como dxi, ¢ um tema
que pode ser tanto na teoria quanto na pratica. Temas assim envolvem
nao soé os alunos, mas também a comunidade.

Foto 3 — Pescando com timbo.

O estagio II me proporcionou pesquisa e, através dela, tive
varias descobertas interessantes em relacdo a pescaria com timbo.
Isso foi essencial durante a minha pratica pedagdgica no estagio.

3. Estagios Il e IV

No estagio III, trabalhei com tema contextual: derivag¢do
das palavras em lingua portuguesa, esse tema contextual foi um
dos maiores desafios em relagdo a tudo. Antes das minhas praticas
pedagogicas na sala de aula, fiz a minha pesquisa na internet,
nos livros de lingua portuguesa e com os outros professores mais
experientes. Esse tema contextual, “Derivacao das palavras”, teve
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como objetivo que nds, professores, abordassemos o conhecimento
ndo indigena, como as palavras sdo formadas.

Fiz a minha pesquisa colhendo vérias informagdes. Depois,
fiz 0 meu plano de aula para trabalhar com elas na sala de aula. Nesse
estagio, tive como meu objetivo mostrar para os alunos como as
palavras sdao formadas. Usei como exemplo o que aprendi durante a
minha pesquisa. Que existem dois processos basicos pelos quais se
formam as palavras; derivagao e composi¢ao. No estagio III, abordei
apenas as derivacgdes prefixal e sufixal, ou prefixa¢do e sufixagdo.
Exemplos que utilizei durante a minha pratica pedagogica do estagio.

Derivacgao prefixal ou prefixacao:

e Feliz = infeliz
e Terra = enterrar
e Ler=reler

Derivacio sufixal ou sufixacio:

e Terra = terreiro
e Feliz = felizmente
* Pedra = pedreiro

Derivacao sufixal e prefixal:

e Infelizmente

Esses sdo alguns exemplos que utilizei durante o meu estagio.
Mas, percebi que so o estagio III ndo seria suficiente para trabalhar
com um tema contextual dessa propor¢do, ou seja, 5 aulas, com o
tema bem contextualizado. Percebi que podia continuar o trabalho
no estagio IV. Entdo, continuei o meu estagio sobre derivagdo
das palavras, para um melhor aperfeicoamento do meu estagio
pedagdgico. Isso nao foi bom s6 para os alunos, mas sim para mim
também, pois na minha formagao tive varias dificuldades. Primeiro,
por conta de que a lingua portuguesa ndo ¢ a nossa primeira lingua.
Segundo, vi que os alunos tiveram muitas dificuldades, mas, apesar
disso, vi também que eles gostaram desse tema contextual.
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Foto 4 — Atividades escritas da aula.

o1
. 1w oo

Fonte: Nelson Wanahowa Karaja.

Assim foram os meus estagios III e IV, na sala de aula, com os
alunos em relagdo a lingua portuguesa. Um tema rico em discussao,
tanto na lingua portuguesa quanto na lingua Iny Karaja. Por isso,
esse tema foi muito produtivo na sala de aula.

4. Estagio V

No estagio V, trabalhei com o tema contextual “Mensageiros
da natureza”, um tema intracultural, que escolhi porque percebi
durante uma visita na aldeia Itxala, onde uma senhora Iny estava
contando que ela teve um pressagio através de um pdassaro que
lhe contou que aconteceria um evento importante na aldeia. Isso
motivou muito a escolha do tema contextual. Percebi ali que nds,
jovens, estdvamos esquecendo das mensagens vindas da natureza.

Entdo, comecei a minha pesquisa como sempre vinha fazendo
na minha pratica pedagogica do estdgio. Primeiro, fiz a minha
pesquisa nas aldeias Majtyri, Hawalora e Itxala. Nessas aldeias,
colhi varias informag¢des importantes em relagdo as mensagens da
natureza.

A pesquisa nas aldeias ¢ fundamental para elaborar o plano
de aula e também para promover varias outras pesquisas. Pesquisa ¢
uma descoberta, e um aprendizado para quem pesquisa e também ¢é
um momento de relembrar o conhecimento adormecido dos ancidos.
E, nessa pesquisa, descobri que as mensagens que a natureza traz
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vém de varias formas. Através de varias espécies de ser vivo ou em
forma de espiritos.

De acordo com o plano de aula, primeiro fizemos juntamente
com os alunos, as listagens de mensageiros: animais, aves, plantas,
espirito e outros seres.

Lista do nome de mensageiros da natureza nas falas feminina
e masculina, respectivamente:

*  Weko =weo

* Ijybiko = ijybio

e Xika = xika

+  Kybdo =ybdo

* [txorosa = 1jorosa

» Kotxixa = otxixa
 yijyi =jyijyi

* Hawkynimyraha= Hawyynimyraha
e Halokoe = Haloe

o Itx0ro = ijoro

* Ijybiko= ijybio

e Kukasa

» Krauramysa= yrauramysa
e Halokoeni = haloeni
Dore

e Isideériko = isidério

e Raradoko= raradoo

e Bir

Essas sao as informagdes que colhi na pesquisa e que levei
para sala de aula. Isso me ajudou muito durante a minha pratica
pedagdgica. O estagio nos proporciona nao apenas a nossa formagao
de professores, mas também, a valorizagdo do nosso conhecimento.
Pela minha percepcao, o estagio ndo ¢ apenas na sala de aula, ele ¢
também praticado fora da sala de aula, na comunidade.

Assim, foi a minha pratica pedagdgica no estagio que fiz,
todos na Escola Estadual Indigena Tapirapé com os alunos do
ensino fundamental e EJA, alunos Karajd que vivem nessa aldeia.
Durante meus estagios, percebi como ¢ importante a educagdo
intercultural critica. Como ¢ importante para a sobrevivéncia dos
nossos conhecimentos, o trabalho com temas contextuais. Hoje
me sinto professor. Sei pesquisar. A pesquisa ¢ algo importante no
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aperfeicoamento didrio do professor. Sempre serei um professor
transdisciplinar. Esta proposta faz o professor se comprometer com
a retomada dos saberes milenares, mas também com a articulagdo de
saberes em relacdo respeitosa.
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A EXPERIENCIA DA ANCESTRALIDADE NA
BASE DA EDUCACAO ESCOLAR INY

Maria do Socorro Pimentel da Silva'
Monica Thereza Soares Pechincha?

RESUMO

O presente texto propde uma discussdo, pautada nas experiéncias de
professoras e professores Iny no Curso de Educacgao Intercultural da UFG,
acerca de questdes como “a perda da cultura” e sua relacdo com dilemas
que seu povo enfrenta, especialmente com os mais jovens, como as
mortes autoprovocadas. Aborda o papel da comunidade e, principalmente,
da experiéncia da ancestralidade e do sentimento de pertencimento
refletidos na agdo de uma escola descolonizadora. Mostra como estes
dilemas repercutem nos dialogos travados e nas reflexdes de professores
e professoras Iny em suas pesquisas e em seus esforcos de construcao de
uma escola propria.

PALAVRAS-CHAVE: Povo Iny. Interculturalidade. Ancestralidade. Escola
indigena.

ABSTRACT

This paper proposes a discussion, based on the experiences of Iny teachers
in the UFG Intercultural Education course, on issues such as “the loss of
culture” and its relationship with dilemmas faced by their people, especially
with the younger ones, as self-defeating deaths. It addresses the role of the
community and, above all, the experience of ancestry and the sense of
belonging reflected in the actions of a decolonizing school. It shows how
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these dilemmas resonate in the dialogues held and in the reflections of Iny
teachers in their research and in their efforts to build a school of their own.

KEYWORDS: Iny people. Interculturality. Ancestry. Indigenous School.

Apresentacio

O que nos motiva a escrever este artigo ¢ a tentativa de
aproximagdo a certas proposicdes das professoras e professores
indigenas no didlogo intercultural que travamos em nossa participagao
no Curso de Educagdo Intercultural da UFG, aqui especificamente
sobre o que elas e eles tém chamado de “retomada” da cultura frente
a desafios que tém enfrentado as geracdes mais jovens. Partimos
do suposto de que aquilo que elas e eles aludem como sendo suas
culturas e tudo o que abarcam sobre este conceito intercultural, ja
que circulante em seus contextos a partir das interpelacdes historicas
que lhes colocaram esta questdo diverge do que temos como conceito
académico e antropoldgico, apesar das assimilagdes reciprocas e
distancias.

Certamente, esta suposi¢do ecoa a distingdo feita por
Carneiro da Cunha (2009) entre cultura e “cultura”. A autora
distingue cultura com e sem aspas, esta ultima forma remetendo aos
esquemas proprios interiorizados que dao sentido a acao e percepgao
indigenas, enquanto a “cultura”, que grafa com aspas, refere-se a
um metadiscurso articulado entre os indigenas a partir da sua ampla
circulagdo no mundo poés-colonial, ligado ao sistema interétnico,
bem como ao posicionamento politico indigena neste sistema. Longe
de pretendermos relegar a segundo plano a politizagao dos usos da
“cultura”, nossa indagacdo dirige-se mais a um de seus corolarios,
especificamente o do que, na experiéncia indigena, se estaria
perdendo quando lamentam e dizem recear a “perda da cultura”.

No que se segue, vamos examinar essas proposicdes a partir
do caso Iny/Karajd, ainda que ndo lhes seja exclusivo. O fazemos
tanto pelo conhecimento aprofundado que uma das autoras deste
texto acumula sobre esse povo, a quem estuda e com quem convive
ha décadas, bem como por estas questdes se nos apresentarem nao
sO, mas também, pela conjuntura sociocultural que cerca os dilemas
que vém sofrendo com mortes “autoprovocadas” de seus jovens
nos ultimos anos. Estas ultimas ndo sdo o tema deste texto, mas

3 5 6 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 355-373, 2018



suscitam discussoes em torno de alteragoes em seu modo de vida
e organizacdo, temas que perpassam a reflexdo sobre a construgao
propria do projeto de educagdo escolar Iny, que ¢ o foco das agdes
na formagao de professores no curso de Educagdo Intercultural da
Universidade Federal de Goias.

Algumas complexas afirmag¢des desse povo nos guiam em
nossas reflexdes. As primeiras delas sdo consideragdes em torno
de uma dimensdo de relagdo das pessoas com uma “realidade
invisivel”, que assim denominamos precariamente, na auséncia de
um léxico preciso que nos permita qualificd-la conceitualmente.
Diante do entendimento conceitual de cultura enquanto experiéncia
simbolica e, portanto, cognitiva, de linguagem e psiquica, nos
deparamos com a proeminéncia de relacdes sensiveis, traduzidas
para portugués como “espirituais” ou também como de relagdes
espirituais com a “natureza”. Além desta dimensao, se acresce como
questdo de interesse em nossas reflexdes interculturais a afirmagao
dos Iny de que, se em suas comunidades ndo se fala mais a lingua
indigena, ou ndo se cumprem ritos originarios, ndo se tem a cultura.
Estas afirmagdes se conjugam com a preocupacgdo de professoras e
professores Iny de que estejam ou possam vir a “perder” sua cultura.

Com efeito, existe também uma reflexdo propria sobre as
transformagdes, com o contato intercultural, naquilo que consideram
como inevitdvel ou mesmo como parte do dinamismo intracultural.
Tudo isso guarda relagdo com a transmissdo de saberes, que sdo
tema central no didlogo sobre as acdes pedagogicas no dmbito de
um curso de formagao de professoras e professores indigenas. Nessa
percepgdo, a educagdo situa-se, prioritariamente, nos direitos dos
povos indigenas, na vivéncia cultural; na consideracdo do saber e
das experiéncias ancestrais; no cuidado com as criancas € com 0s
jovens; na inclusdo de projetos sociais/comunitdrios. Estes sdo
os paradigmas centrais dos projetos politicos pedagogicos feitos
por docentes indigenas no curso de especializagdo em educagdo
intercultural e transdisciplinar: gestdo pedagogica.

Partimos da constatacio da mobilizacdo de professoras
e professores em dire¢do a retomada cultural, com visiveis
repercussdes em suas comunidades. Esta mobilizacdo, ndo obstante,
se contrapde a reclamagdo que fazem de ndo estarem os mais
Jovens cumprindo normas culturais, o que pode resultar em efeitos
deletérios. E a partir desta contraposi¢do que indagamos sobre o qué,
na contemporaneidade, esta desafiando a manutencdo de relagdes
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respeitosas internas, segundo a ética Iny, e que ¢, sem diivida, uma das
maiores de suas preocupacdes. Nossa hipotese ¢ a de que a escolae a
religido ndo indigena jogam um papel crucial nesta desestabilizagao.
Mas, se nem escola nem missoes sdo interferéncias recentes nas
comunidades indigenas, por que hoje tal desestabilizagdo estaria
fugindo ao controle em algumas delas? Nao podemos responder
diretamente a esta questdo, de forma que o objetivo deste texto ¢
pontuar a maneira como os Iny lidam com e enfrentam este problema
em seus projetos de pesquisa e extensdo e de construcdo de uma
escola propria.

1. Experiéncia da ancestralidade

Nao ¢ sem interesse a énfase que as professoras e professores
Iny atribuem ao tema do “respeito” e da “lei” de sua cultura quando
tém em questdo a transformacao da a¢do da escola em favor do futuro
e do bem-estar de suas comunidades. Interessa sublinhar que esses
indigenas falam dessas relagdes de respeito em termos de saberes
ancestrais, que dependem de suas formas proprias de transmissao.
O sabedor e a sabedora de hoje trazem em sua sabedoria o saber
dos ancestrais, avo/avo/tio/tia. E uma rede epistémica que ndo se
quebra. Os sébios de hoje ndo sdo novos autores, mas continuadores.
Por exemplo, contamos com relatos de homens Iny que dizem terem
aprendido todas as regras do Hetohoky, ritual de iniciagdo masculina,
com seu pai, que aprendeu com seu avo, e assim o foi anteriormente
desde tempos imemoriais. Neste movimento ndo surgem novas
“escolas”, mas novos sabios e sabias que perpetuam o ja existente.

E observéavel, também, que, para os Iny, a lei supde aquela
“realidade ndo visivel”, que ndo ¢ “paralela”, pois ndo ¢ demarcada
por uma linha que separaria interior e exterior, de cultura e de
corpos e sujeitos. Entendemos aqui tanto as relagdes espirituais,
quanto a atualizacdo de uma ética Iny de relagdes, em termos do
que chamaremos de uma “experiéncia da ancestralidade”. O termo
“ancestralidade” sem duvida esta ligado ao processo temporal,
mas, quando falamos nesta “experiéncia de ancestralidade”, ndo
queremos remeter a algo passado que ndo existe mais e que tem
que ser reinventado, pois os pesquisadores e as pesquisadoras Iny
que participam do curso de Educacdo Interultural, quando falam
de saberes e praticas ancestrais, falam em termos de “acordar”, de

3 5 8 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 355-373, 2018



despertar algo que estd ali, mas deixado em certa medida de lado.
Entendemos que ndo ha nisto um sentido de nostalgia conservadora,
nem tampouco de restaurar um tempo que ndo ¢ mais como nho
passado. Eles e elas mesmas dizem que ndo teria sentido nem logica
que se reproduzisse um passado artificialmente. De outra forma,
esta experiéncia ¢ mais perceptivel enquanto ligada ao campo das
emogdes, como se pode vislumbrar no seguinte relato de uma das
autoras do presente texto:

reviver a memoria coletiva constitui-se para os
Karaja de Buridina um paradigma importante na
retomada de conhecimentos. Certa vez, levei para
essa comunidade o livro Linguagem Especializada:
Mitologia Karaja, que foi produzido durante os
encontros de professores, cantores, dangadores,
pintores, ceramistas, historiadores Karaja, etc. O livro
foi escrito em Karaja, nas falas masculina e feminina
e em portugués. Distribui o livro em todas as casas
da comunidade e, no mesmo dia, a tardinha, voltei a
aldeia. Para minha surpresa, muitas familias estavam
reunidas lendo e contando as historias do livro
para seus filhos e netos. Avos e pais se lembraram
de outras historias, recuperaram parte de historias
esquecidas, aqueceram a memoria, sentiram saudades
de muitos momentos de aprendizagem vividos com
seus familiares. Muitas dessas historias contam
sobre a origem do mundo, do homem, das pinturas;
outras falam da origem da vida, da morte, de como
aprenderam a agricultura, os rituais, os cantos, como
também a cagar, a cuidar da natureza e preserva-la.

A atitude deles ndo eram de avods contando uma
histéria, mas de acesso aos saberes ancestrais.

Recentemente, um jovem Karaja, casado, sabendo da
existéncia desse livro, quis adquiri-lo com a intenc¢do
de conhecer as histdrias nele registradas. Dei-lhe um
exemplar. Dias depois, ele me ligou e me contou que
leu algumas narrativas para sua avo, e esta ficou muito
feliz e entusiasmada, tendo ainda contado para ele
outras historias. O mesmo Karaja leu algumas historias
também para seus filhos que ficaram curiosos e
queriam saber mais dos fatos narrados. Adormeceram
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com o pai contando as historias. Este pai, que ainda
¢ muito jovem, quer conhecer muitas outras historias
de seu povo. Um conhecimento que ndo aprendeu
quando pequeno, mas agora deseja adquiri-lo. E, ao
ter acesso a esse saber, tera conhecimento de uma
parte muito importante da sabedoria iny. Quando
ele me contou sobre esse evento, falava com muita
alegria e com desejo de acessar os saberes de seu
povo. (PIMENTEL DA SILVA, 2017).

Percebemos no contexto do curso de Educacao Intercultural,
por um lado, uma grande ansiedade indigena com a “perda da
cultura” e, por outro, a emocdo indescritivel quando sentem
revitalizadas suas praticas e saberes culturais. Para nds, um
momento de descolonizagao, sobretudo em como confronta a acao
colonizadora da escola que lhes foi imposta. Para eles, a experiéncia
de reativar algo que estava ali “adormecido” — eles sempre dizem
que “ndo morreu” — mas cuja experiéncia lhes € muito particular.
Nao se assemelha com o sentimento que temos em ver o passado,
ou a diversidade cultural em uma experiéncia de contemplacao
historica, estética, educativa e mesmo afetiva ou religiosa. O que
queremos sugerir € que, na experiéncia Iny, opera uma conexao entre
os seres — humanos e ndo-humanos, incluindo as coisas “materiais”
— de uma forma tao entrelacada e, para nés, tao inacessivel, que so
podemos remeté-la aquela indivisao entre visivel e invisivel e entre
interno e externo acima mencionada. Assim como a reiteragdo da
forma considerada correta de se viver e de travar relagdes. A tudo isto
estamos chamando de experiéncia ou sentimento de ancestralidade.

A lei, para os Iny, também subsome aquela “realidade nao
visivel”, que atinge o dpice de intensidade no ritual masculino do
Hetohoky, que ¢ ocasido para a renovagao da relagdo com espiritos
de diversas naturezas: os mortos, os adni, de condu¢ao masculina no
ritual, mas a que a todos e todas estao sujeitos. Realidade nao visivel,
que envolve conhecimentos e praticas, corpos, sujeitos e artefatos.
Como os paramentos rituais, € outros que foram por nos incluidos na
categoria “artesanato”.

O importante de se ressaltar ¢ que tudo das ordens que
chamamos de material e espiritual esta entrelagado na producao das
pessoas Iny. Os professores e as professoras Iny falam sobre este
entrelacamento quando comparam a ideia de “transdisciplinaridade”
com a forma de transmissdo de saberes ancestrais. Estes ndo sdo,
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em sua visdo, compartimentalizaveis como conhecimentos que nao
se tocam e ndo se implicam mutuamente. Nao se pode entender
a transmissdo de conhecimentos Iny sem conectar as multiplas
dimensdes de se conhecer, de se fazer Iny e de usar esta sabedoria
para manter a forma boa e correta de viver, apesar das interferéncias
do contato progressivo com o mundo dos brancos.

Estes saberes precisam ser praticados, pois o saber vive
no fazer. E praticando o saber que se o guarda e que se garante a
sua circulagdo. Muitos professores Iny, por exemplo, com suas
pesquisas, se surpreendem por ndo saberem muitos conhecimentos,
porque ndo os praticaram ou porque nao viram esses saberes serem
praticados. Muitos dizem: “nem sabia que esse saber existia. N@o
aprendi quando jovem ou crianga”.

Quando o pesquisador Iny comeca a ter acesso a esses
saberes, percebe-se neles sentimentos de alegria, de satisfagdo de
pertencimento, que ¢ o que estamos chamando de experiéncia da
ancestralidade. E esse sentimento que se percebe durante o Hetohoky,
ritual de passagem do menino para adolescéncia, compreendido
pelos Iny como o ritual de maior expressao espiritual. Além da
beleza, do colorido dos adornos, da diversidade dos grafismos
usados nos corpos dos participantes e do longo preparo desse ritual,
ha a concentracdo diversificada e intensa de Anoni Anoni ¢ Worysy
(espiritos).

2. A busca do conhecimento Iny

Uma das experiéncias do curso de educacdo intercultural
bem-vindas pelos professores e pelas professoras Iny € o estudo pela
pesquisa. Este tipo de educagao possibilitou-lhes rever valores e busca
alternativa frente ao modelo escolar hegemonico vigente em nosso
pais. Para dar conta desse desafio, torna-se necessaria a construgao
de praticas pedagogicas fundadas em perspectivas inovadoras de
congregacao de todos e todas envolvidas nos processos de retomada
de valores e saberes. Exige-se, ainda, a elaboracdo de novos
conhecimentos que se expressam em ideias, conceitos, paradigmas
imprescindiveis a constru¢ao de matrizes epistémicas interculturais,
capazes de incorporar as experiéncias da ancestralidade, apontando,
assim, para outro projeto de educacdo, ndo mais fundamentado em
estruturas governadas pelas concepgdes monolingue, monocultural
e disciplinar, que sempre excluiram os saberes indigenas da escola.
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Temos na postura da educacdo intercultural critica
uma concep¢do de ensino que enfatiza a problematizagdo e a
reproblematiza¢do de quem se interroga movido pela curiosidade e
inquietacdo. A contextualizacdo da realidade, das questdes, provoca
leituras multirreferenciais que ultrapassam a disciplinaridade. Neste
sentido, parece-nos que a questao da dialogia ancestral e da esperanca
sdo angulos que permitem construir o encontro cultural de retomada
de saberes, valores e respeito.

O que se almeja, ¢ um processo de descentramento da
autoridade disciplinar. Ou seja, o que estd em jogo ¢ que outras
vozes reivindicam e conquistam espago para se fazerem ouvir, se
projetarem e legitimarem seus conhecimentos. A luta pela afirmacao
das diferencas, pela alteridade, sdo algumas caracteristicas da
contemporaneidade que pdem em questdo também a abordagem
transdisciplinar classica, que ao se fundamentar no paradigma da
disciplinaridade, preserva a ideia do conhecimento cientifico como
unica forma de conhecimento valido, mesmo se espalhando. Desse
modo, o didlogo epistémico restringe-se aos saberes ditos cientificos.
Isso continuara provocando a exclusdo dos saberes indigenas, por
exemplo, provocando mais epistemicidio. Isso provoca medo nos
intelectuais indigenas. O medo de perder a cultura. Isso ndo reflete
nenhum saudosismo, mas realidade pura. Sdo eles que sentem essas
dores.

A proposta da educacdo intercultural e transdisciplinar faz
esse chamado, quando se realiza em praticas de demandas sociais
e de retomadas culturais, colocando nessa contextualizagdo leituras
outras, como, por exemplo, esticar saberes, retomada cultural, temas
contextuais intraculturais, interculturais e transculturais. Isso sao
evidéncias de sinais de uma nova e dupla ruptura epistemoldgica —
que ¢ a do reencontro da ciéncia cientifica com as outras ciéncias,
sem clausuras e apelidos coloniais, como as tais etnociéncias.

Nessa percepcdo de educagdo, os pesquisadores e as
pesquisadoras Iny buscam conhecimentos em sua aldeia e em outras,
e os coloca em pauta em animadas discussdes no ambito do curso
de Educacao Intercultural, além de muitas ocasides que se estendem
com as suas pesquisas e reflexdes em suas comunidades. Esta nova
forma de remexer em seus conhecimentos tem causado impacto e
transformagdes docentes, como a avaliagdo do tipo de conhecimentos
que a escola lhes ofereceu no passado ndo distante. Como disse o
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professor Nelsom Wanahuwa: “Nunca mais serei um professor
disciplinar. A disciplinaridade mata nossos conhecimentos”.

Diferentemente do saber ocidental, que separa oralidade e
escrita, entre os Iny, a oralidade sempre esté junto do saber artesanal,
do saber espiritual, do saber ecoldgico, por exemplo. Isto porque o
saber indigena ndo ¢ s6 oral, ou ndo ¢ apenas ensinado oralmente, pois
existem outras formas e praticas entrelagadas: artesanal, corporal,
estética etc. Toda a geopolitica Inybdedykynana (sabedoria Iny) € a
do saber fazer, ¢ a do praticar o saber: dancar, cantar, “artesanar”. Se
isto ndo acontece, surge o sentimento da perda cultural.

O entrelacamento e a pratica dos saberes da oralidade,
da pintura, do grafismo, da produgdo artesanal possibilitam a
constituicdo humana fundada na ancestralidade, resistindo a pressao
dos processos de dominagdo da modernidade/colonialidade e da
mentalidade escolarizada, de base eurocéntrica.

Acreditamos que a arte Iny ¢ um dos principais meios de
movimento da sabedoria, ou da experiéncia da ancestralidade, de tal
forma que agdes pedagogicas dinamizadas na pesquisa e na produgao
artistica se revelam como prioridades eleitas pelos professores
e professoras, de evidente aspecto terapéutico, de vinculagdo do
estético com o ético, da valorizagdo do belo e de expressdo da beleza
de ser Iny.

As ritxoko, por exemplo, simbolizam aspectos dos rituais,
de historias/mitos, que guardam saberes importantes, como o0
ensinamento de como cuidar da natureza, de como ndo agredir o
meio ambiente. E por meio da feitura dessa atividade epistémica
que meninas Iny aprendem, além de produzi-la, muitos outros
conhecimentos, todos necessarios a formagao feminina. As mulheres
educam os filhos, guardam os saberes, fazem o conhecimento circular
nas comunidades e no mundo por meio da arte; documentam o saber
pelo fazer cultural; sustentam a estrutura familiar e comunitaria.
Sao responsaveis por saberes especializados. Produzem e vendem
as pecas de artesanato e, com isto, participam também do sustento
familiar. Contribuem com o ingresso financeiro nas comunidades.
Assim, sdo muito amplas as vinculagdes da arte com a dinamizagao
da experiéncia ancestral, além de usos praticos que se articulam com
a producado artistica.

A arte sempre retoma saberes, expde outros, coloca muitos
saberes em circulacdo. A epistemologia artesanal ¢ valorosa na
manutencdo da sabedoria Iny, na conexdo com as experiéncias
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ancestrais. As artesds ndo s6 ensinam modelar uma ritxoko (boneca
de barro), como retomam nesse ensinamento historias de sabedorias
ancestrais, que se renovam nesse fazer.

As mulheres e os homens mais velhos sdo os guardides da
sabedoria ancestral, sdo bibliotecas, como dizem os Iny. Na medida
em que algum desses saberes ndo ¢ mais praticado, eles caem na
invisibilidade, ou seja, ndo chegam a memoria dos jovens. Como
se observa na citacdo de um professor Iny abaixo, onde destaca o
respeito, a forma correta de ser Iny e o ensinamento dos espiritos da
natureza:

a vida dos jovens Iny (Karaja) a maioria deles (as)
vem causando desrespeito contra a sua cultura, como
por exemplo, a desobediéncia aos mais velhos, aos
conselhos de suas tias ¢ aos conselhos dos espiritos dos
animais que ocorre durante a passagem para o ciclo
de vida denominado de jyre no ritual de hetohoky, a
festa tradicional da inicia¢@o do jovem para o ciclo de
vida de adulto, denominado de weryrybo e wekyrybo
na fala feminina, principalmente, meninos. As
meninas quebram as regras ou normas de fazer jejum
da alimentag@o, quando, estas passam para o ciclo
de vida denominada de ijadoma e ijjadokoma na fala
feminina, que ¢ o ciclo de vida das mogas, deixam de
serem meninas a partir da execugdo do ritual. Na vida
do Iny o respeito ¢ a fonte de manter o equilibrio de
ser Iny, o eu e vocé, ou seja, nés. Na tradugdo dessa
palavra ou significado ¢ a pessoa ter honestidade e
hospitalidade. A denominagdo do povo de Iny quer
dizer ser honesto, humilde, ser uma boa pessoa.

... E nessa ideologia ou questdo que fago a reflexio
sobre a falta de ensinamento da natureza com os
jovens de hoje. Quando estamos passando para
o ciclo de vida denominada de jyré, a natureza
estd fazendo a sua parte de orientar na formagdo
do jovem Iny. Ali estdo presentes os espiritos dos
animas da regido representada pelos jovens Iny,
onde, eles cantam dangam cada qual com os seus
pares. Sdo nesse momento que a natureza entra para
fazer os seus conselhos, a sua participagdo é para
amadurecer a memoria do iniciante — jyré -, traz
para o ciclo de vida a fala dos ancestrais, a forma
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de educar, a norma de respeitar o outro e a propria
natureza. E nessas condi¢des ou formagdes que
mantenhamos o respeito, a obediéncia e a forma de
ser Iny (OLIVEIRA WAHUKA, 2015, p. 1, negritos
do autor, italicos nossos).

3. Lei e respeito

Para os Iny, “lei” e “respeito” caminham juntos. Em suas
etnografias dos Iny, Nunes (2012, 2016) registra um aspecto peculiar
da conduta esperada e exigida em fases distintas do ciclo de vida.
Aqui nos interessa particularmente a observacao de que, até antes do
casamento, das jovens e dos jovens Iny ndo se exige aresponsabilidade
em atividades proprias a adultos, cujo status e obrigagdes adquirem
com o casamento. Antes desta passagem, cabe aos progenitores € aos
avos o suprimento de todas as suas necessidades e dos desejos das
criangas.

Que as palavras dos parentes passem a entrar no
ouvido das pessoas, significa que elas passem a agir
com outros em mente. Mas as criangas, como disse,
sdo puro desejo. E também os weryrybo e ijadooma
[em nota: Categorias de idade de, respectivamente,
rapazes € mogas iniciados e solteiros, geralmente na
faixa de 15 a 18 anos], ainda que em menor medida.
Enquanto ainda solteiros, eles ndo tém obrigagdo de
trabalhar, o que eles fazem ¢ motivado principalmente
por seu proprio desejo (NUNES, 2016, p. 200).

Nesta citagdo, fica patente a ideia de transmissdo de
saberes que devem entrar pelos ouvidos de uma pessoa, que ganha
progressivamente a capacidade de ouvi-los. Esta transmissdo de
conhecimentos e atitudes se conecta com a ideia do sentimento de
ancestralidade que acima evocamos. Ja as exigéncias diferentes em
cada ciclo de vida, com total liberdade e provimento das criangas e
dos solteiros, poderiam nos induzir a especular sobre a relagdo entre
ndo se cobrar muito, ndo se esperar que as criancas tenham ouvidos
prontos para o conhecimento ancestral e o fato de os jovens ndo
estarem praticando o respeito. Isto, com a ressalva de que, ainda
que assim o fosse, ndo bastaria para entender por que anteriormente
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a atualizagdo da lei e do respeito demonstrou eficacia suficiente,
enquanto que na vida atual estaria se enfraquecendo em algumas de
suas comunidades entre os mais jovens.

Se ¢ valido recorrermos aos mitos como modelos de
comportamento, ¢ interessante observar que, em inimeros mitos
Iny, as personagens em regra estdo frente a decisdes entre duas
possibilidades de acdo e realizam justamente a que configura uma
desobediéncia. Acresce-se ainda a observagdo, na mitologia Iny,
de acdes que se realizam como a escolha das e dos protagonistas,
menos que como imposi¢do, embora ndo faltem também relatos
miticos sobre puni¢des exemplares. Estes motivos miticos permitem
a interpretacao de que correspondem a um contexto cultural no qual,
filosoficamente, se consideraria a liberdade de escolha.

Embora tudo isto leve a pensar que a concepc¢do de cultura
Iny ¢ de tal forma que nao se fundaria na interdig¢ao de desejos, muito
mais significativa ¢ a ideia de formacdo da pessoa Iny a partir de
exemplos a serem seguidos. Como se percebe, entre outras ocasioes,
noritual da primeira alimentagao de uma crianga, que passa a partilhar
a mesma comida que os adultos, quando o/a parente convidado/a
para fazé-lo, ¢ um ou uma Iny reconhecido/a com portador/a de bom
exemplo: ser bondoso/a, respeitoso/a, trabalhador/a, bem sucedido/a,
ndo de riquezas, mas de atitudes.

O uso da lingua Iny e a dedicacdo com que as professoras e
professores conferem ao estudo e producao de material para leitura,
em sua lingua, também estd ligado ao que estamos chamando de
“experiéncia da ancestralidade”. Os Iny tracam uma clara relagdo
entre perda da lingua e a perda da cultura. Esta implicagdo ¢ muito
ressentida, por exemplo, nas reflexdes de professores Xambiod,
povo Iny que mais foi compelido ao uso quase exclusivo da lingua
portuguesa.

Todos os povos Iny contam com pessoas falantes de sua lingua
materna e do portugués e com pessoas falantes de apenas uma delas:
ha criancas e pessoas mais velhas que usam predominantemente
a lingua Iny, mas o portugués ¢ de conhecimento geral. Seja pela
inevitdvel necessidade, como também pela desvalorizagdo pela
escola convencional, os professores e professoras Iny reclamam da
“for¢a” da lingua portuguesa e da cultura ndo indigena e seus efeitos
negativos em termos de atualiza¢@o de transmissao de conhecimentos
e de formas de convivéncia.
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Ha repercussdo dos usos que se fazem das linguas, por
exemplo, na impropriedade de formas de referirem a parentes com
o devido respeito, com os termos adequados de parentesco e os
tecndnimos, que sdo por eles e elas considerados como propiciadores
das relagdes de respeito. Como se preocupa um professor Iny:

Havia citado acima que a desobediéncia com os mais
velhos causa o desrespeito a cultura; por que disse
isso? E que muitos dos jovens hoje eles (as) nio
cumprimentam, principalmente os mais velhos (as).
O cumprimento esta ligado aos conhecimentos dos
parentescos, quem sdo os tios e de que parte, materna
ou paterna, mais novo (as) do que o pai ou do que a
mae. Essa forma de cumprimentar ndo se ouve mais
em meios aos Iny, e outra ¢ ser chamado pelo nome do
filho (a), quando esta ¢ o primogénito, a partir dessa
sequéncia o avo (0) passa a ser chamado também pelo
nome do neto (a), ou seja, avo (6) do fulano de tal
(OLIVEIRA WAHUKA, 2015, p. 2).

Os Iny entendem que sua cultura ¢ um conjunto de agdes e
conhecimentos aprendidos em um tempo primordial sobre o qual
narram os seus mitos. Como narra o seu mito de criagdo, os Iny
deixaram um mundo em que ndo havia morte e diferengas, para um
em que as ha, apesar de toda a sua beleza. Mas o que ressaltamos como
mais relevante € que, mesmo neste mundo para o qual passaram, nao
se tragou definitivamente uma fronteira entre o interno e o externo da
realidade visivel e ndo visivel.

Este entendimento da cultura pelos Iny ndo impede que
se possa vivenciar outras experiéncias culturais, como a dos nao
indigenas, embora tenha rebatimento tanto no sentimento de perda,
quanto nas acoes de retomada e no lamento pelo descaso causado
pela for¢a da colonialidade.

Ainda assim, ha uma teoria Iny de que se pode trocar de
perspectivas segundo o contexto—indigena e nao indigena—mantendo
sob controle a agéncia em cada uma dessas perspectivas. Esta teoria
foi registrada por Nunes (2012) em sua dissertagdao sobre os Karaja
de Buridina, que vivem uma situacdo em que estdo “misturados”
de forma intensa com os nao indigenas. Como fica claro na fala de
Renan Wassuri, citado por Nunes (2009):
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quando a gente vai pra cidade, quando atravessa
o portdo [da aldeia] ali, tem que tirar a memoria
indigena, guardar no bolso e colocar a memoria de
ndo-indio no lugar [gesticulando com as maos como
se tirasse ¢ colocasse pequenos chips de memoria
em sua cabega]. Quando chega pra cumprimentar
alguém ¢ “bom dia”, “como vao os senhores?”, se
for uma mulher abraga e da um beijo no rosto, ou
entdo da um beijo nas costas da mdo. Ai vao saber
que quem esta ali ¢ um cavalheiro. Porque os indios
ndo se cumprimentam assim, ¢ na distancia, ndo se
encostam. Ai quando passa do portdo pra dentro tem
que tirar a memoria do ndo-indio da cabega e colocar
a memoria indigena, que estava guardada [no bolso],
no lugar. Ai volta a funcionar do nosso jeito. Entao a
gente tem que ter essas duas memdrias, e as duas sdo
muito importantes pra gente (NUNES, 2009, p. 14).

O perigo estd, como adverte Nunes (2016), quando se
transpoe este equilibrio, perigo consonante com a queixa de Wahuka
acima citada, assim como das professoras e professores Iny de outras
comunidades que nio Buridina. E bom ressaltar, conforme Pimentel
da Silva (2016), que a comunidade de Buridina vive uma situacdo de
retomada de saberes milenares por meio do projeto de Educagao e
Cultura Indigena Maurehi, que se iniciou em 1994. Um projeto que
conta com apoio dos Iny/Karajad de todas as aldeias (professores/
as, cantores, artesaos, artesas, desenhistas, narradores de historias).
Esses encontros acontecem anualmente. Conforme Pimentel da
Silva (2009), o primeiro encontro feito em Buridina, em 1995, teve
por meta iniciar a reconstru¢do dos lugares de narrar historias, de
produzir artesanato, de fazer os grafismos e as pinturas, de aprender
e praticar as dangas, de cantar. Sdo lugares do fazer cultural e do
falar em lingua Iny/Karaja, mesmo em uma comunicacao hibrida, de
um bilinguajamento, um pensar entre linguas.

De uma ou de outra forma, consideramos que as assertivas
dos Iny sobre sua cultura e lingua, menos que uma aparente
essencializacdo, tem a ver com o que estamos chamando de
experiéncia da ancestralidade. A critica ja ha muito desferida contra
a essencializacdo da cultura e de atributos culturais tem pelo menos
dois vetores: um o de que o universo do simbdlico € por definicao
instavel, portanto, sujeito a transformagdes e reinterpretacdes por
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quem os vive; outra, mais afim a questdo da identidade étnica, a
de que esta ndo estd colada a um repertorio cultural imutdvel,
sem que isto signifique que a diferenca ndo permanega, mas até
que se intensifique e se fortaleca independentemente de distingdo
cultural. Nem uma nem outra destas postulagdes parecem recobrir
o entendimento Iny. Isto porque, na sua concepg¢do, varios planos
da experiéncia dos seres estdo conectados de uma maneira que o
conceito simbolico de cultura ndo comporta inteiramente.

No nosso entendimento, também a lingua Iny ¢ entendida por
eles enquanto meio imprescindivel para se ter ou garantir a cultura,
pois se vincula tanto a transmissdo apropriada de saberes, quanto
a experiéncia sensivel da ancestralidade. O projeto Maurehi da
aldeia Buridina, por exemplo, se fez na reconstru¢do dos espacgos
epistémicos/culturais. A lingua veio nesse fazer ancestral, no
sentimento da forga ancestral, na polifonia ancestral de todo o fazer
cultural. A lingua ganha vida na retomada dos saberes ancestrais. Ha
ai uma energia poderosa de ligagdo entre geracdes, espacos € tempo.

4. A escola transforma os jovens Iny?

De todas as questdes apontadas por professoras e professores
Iny como relacionadas as tdo sofridas mortes autoprovocadas de
tantos jovens, cinco sdao recorrentes. Uma delas ¢ o dinheiro: os
jovens querem dinheiro para comprar objetos de desejo, como, por
exemplo, celulares, e o ndo atendimento desse desejo pode resultar
nessas mortes; outra ¢ o feitico, mas alguns dizem que o suicidio
provocado por feitico tem manifestacao especifica, pois o corpo fica
de forma diferente; outra ¢ o controle social ndo operante: isto se d4,
sobretudo, quando os jovens do sexo masculino ndo recebem mais a
educacdo propria para ser um bom homem, o que esté ligado ao que
chamam de falta de respeito e de quebra com a espiritualidade, de
quebra com a “energia da natureza”; e ainda outra explicagdo seria
a de alguém vitima de paixdo amorosa, de indice aparentemente
menor.

Escutando essas questdes, e as contrapondo ao que temos
argumentado neste texto, consideramos que a grande causa dos
suicidios ¢, de fato, 0 modelo de uma sociedade capitalista imposto
a outra. Com isso nascem outros desejos, falta de respeito, abandono
cultural.
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Tanto a triste situagdo das mortes de jovens, quanto os
esfor¢os das professoras e professores Iny em retomar a sabedoria
ancestral e as consequentes expressdes de satisfagdo de experiéncia
da ancestralidade, as quais estavam se enfraquecendo, se justapdem
em suas comunidades. Nao € inequivoco que os jovens ndo apreciem
sua cultura, como disse recentemente o professor Jos¢ Kuriawa da
aldeia Macatba. Este professor ¢ um grande pesquisador dos rituais
e das musicas de Hetohoky e de Ijasé. Ele esta organizando um
grande encontro s6 de homens em uma praia do Araguaia, s6 para
cantar e dancar [jaso. Ele reconhece que todos gostam, que os jovens
também apreciam. Por isso, precisa acontecer. Ou seja, 0s jovens
ndo abandonam a cultura, mas sdo impelidos a isso por conta da
colonialidade cultural.

Por seu turno, a sementinha de uma educagao decolonizadora
encontramuitos desafios. O sistema de ensino do Estado ¢ monolingue
e monocultural. As universidades continuam com seus curriculos
fechados. Todavia, ¢ visivel o esfor¢co das professoras e professores
Iny para transformar e estdo transformando a sua escola. Estdo
criando uma escola da e para a comunidade, com suas concepgdes
em primeiro plano. Grande ¢ a critica que ora fazem aos riscos que
se corre com o modelo até entdo operante de educacgao disciplinar,
que tem desferido grande golpe na dire¢do do desaparecimento dos
saberes indigenas. Estas reflexdes comparecem na fala e na escrita
de professores Iny:

Percebi na minha pesquisa que a minha lingua
indigena serviu na escola apenas como um
instrumento facilitador da lingua portuguesa. Até
hoje alguns professores estdo nessa gaiola, ao invés
de procurar pesquisar a realidade que envolve o
mundo das criangas e também dos adultos e mostrar o
valor da nossa cultura, estamos buscando dentro dos
livros didaticos que sdo entregues pela secretaria de
educagdo educar nossos alunos sem discutir. Desta
forma, os nossos conhecimentos tradicionais sdo
inferiorizados (KARAJA LARIWANA, 2011, p. 10).

Muitos professores estdo presos na gaiola do
conhecimento disciplinar (KARAJA KUHANAMA,
2011, p. 3).

3 70 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 355-373, 2018



Essa concepgdo de transdisciplinaridade e intercul-
turalidade rompe com a educag@o colonial, pois a
educagdo indigena deve caminhar com seus proprios
pés (KARAJA TXIARAWA, 2011, p. 08).

De fato, ¢ crescente a compreensao das professoras e dos
professores indigenas de que a educacdo intercultural €, mais que
tudo, uma abordagem critica das imposi¢des que tém vivido ao
longo da historia e em sua vida atual.

De nossa parte, ndo sabemos qual a transformagdao que a
escola esta gerando nos jovens. Acreditamos, no entanto, que uma
movimentac¢do direcionada a renovar positivamente o sentimento de
pertencimento dos jovens esteja acontecendo, apesar da intervengao
do estado, que insiste em manter uma escola colonizadora. Os
professores e professoras Iny mudaram o entendimento restrito que
tinham da a¢do da escola, estdo produzindo ideias inovadoras, estao
atuando como protagonistas. Nao por conta dos saberes ocidentais,
mas pela decolonialidade dos seus saberes e por sua retomada.
Assim, que afirmam que trabalhar com temas de sua cultura e
realidade, o que no curso de Educacdo Intercultural chamamos de
“temas contextuais”, ¢ para eles dar uma “aula rica”, uma aula de
pesquisa, para o crescimento de alunos e professores e para os reais
interesses de suas comunidades:

Na disciplina o professor ¢ apenas um prestador de
servico. Na contextualizacao dos Temas Contextuais
os alunos passam a pesquisar e conhecer seus saberes
juntamente com o educador e com a comunidade.
Sao assuntos a serem trabalhados para o crescimento
dos professores e dos alunos através das pesquisas
a serem realizadas tanto na area da qual o educador
deseja lecionar, quanto de areas que sdo demandas da
comunidade e dos alunos (KARAJA MAIRU, 2015).

Algumas consideracoes

Neste texto, apresentamos algumas questdes apontadas pelos/
as pesquisadores/as Iny no que se refere a educagdo ocidental de
modelo disciplinar e a educagao intercultural que dialoga com as
experiéncias da ancestralidade. Essas reflexdes remetem a dois pontos
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centrais: séculos de epistemicidio, que provocou o desperdicio de uma
imensa riqueza de experiéncias cognitivas, artesanais, espirituais,
e linguisticas; e a educacgdo intercultural decolonizadora, que se
coloca em oposicao a proposta de educacdo hegemonica. Este tipo
de educagdo ¢ vista pelos intelectuais indigenas como possibilidade
de retomada de saberes milenares, abrindo, assim, espagos para o
combate do epistemicidio, que gerou entre esses estudiosos o medo
da perda cultural.

Ha, sim, uma ameaca muito grande, pois muitos desses
conhecimentos estdo fora da matéria, do visivel, do exterior, ocupa
o espago da memoria. E por isso que os/as Iny dizem: cada sdbio/a
que morre leva consigo uma biblioteca de nossos saberes. Percepgao
inconcebivel do ponto de vista do mecanicismo positivista da ciéncia
moderna.

O desafio, entdo, ¢ trazer, cada vez mais, o direito das
diferentes formas de conhecimento dos indigenas a uma existéncia
sem marginaliza¢do ou subalternidade. Nao se trata, portanto, apenas
da proposta traduzida como intercultural, mas de desbancar a tradigao
candnica das monoculturas do saber. A proposta ¢ a superacao da
perspectiva colonialista de producdo do conhecimento, e, assim,
questionar a colonialidade em todas as suas dimensdes, promovendo
a desconstrugdo das praticas educativas hegemonicas.

Desse movimento vao surgir, ou estdo surgindo, novos
movimentos de educagdo decolonial. Por enquanto, a visdo e a a¢ao
para a decolonialidade sdo orientacdes que coexistem em tensdo
com outras visoes ¢ sistemas de ideias (liberalismo, neoliberalismo,
marxismo, cristianismo), bem como com orientagdes e visdes
disciplinares. De qualquer modo, ¢ possivel vislumbrar alguns
deslocamentos interculturais, e os dos Iny ¢ o da retomada de saberes
milenares, e da atualizacdo das experiéncias ancestrais. Nao se trata,
portanto, da inclusdo dos indigenas em nossas logicas de producao
e reproducgdo de saber, mas de abrir espagos de didlogo em que suas
linguagens e seus processos de produ¢do de conhecimento possam
ser, igualmente, legitimados em suas escolas, mas também em outros
contextos educativos, politicos e de interacdes diversas.
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A IMPORTANCIA DA ESCRITA DA LINGUA
PORTUGUESA PARA A LINGUA INY

Manaije Karaja'
RESUMO

O presente texto aborda as experiéncias interculturais adquiridas nas
aulas de redacao em lingua portuguesa na aldeia Hawalo, da etnia Karaja.
Refletimos, entdo, sobre a necessidade do ensino da escrita em lingua
portuguesa e como esse conhecimento deve ser acompanhado por praticas
interculturais que garantem, também, a consciéncia da importancia da
lingua materna.

PALAVRAS-CHAVE: Escrita em lingua portuguesa. Lingua Karaja/Iny.
Ensino intercultural.

ABSTRACT

This text deals with the intercultural experiences acquired in Portuguese
language writing classes in the Hawalo village of the Karaja ethnic group.
We then reflect on the need to teach writing in Portuguese and how this
knowledge must be accompanied by intercultural practices that also
guarantee awareness of the importance of the mother tongue.

KEYWORDS: Writing in Portuguese. Karaja/Iny language. Intercultural
teaching.

Apresentacio

Pretendo, neste pequeno texto, colocar algumas reflexdes
importantes sobre o ensino da lingua portuguesa na minha escola.
Sou professor e, atualmente, estou dando aulas de redagdo, o que
¢ um grande desafio para mim, mas, a0 mesmo tempo, uma grande
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fessor da Educacdo Basica. Escola Indigena Malua. Pesquisador da Agéo
“Saberes Indigenas na Escola”, Rede UFG/UFT/UFMA. Aldeia Hawalo,
TO, Brasil. E-mail: mn4dj3_kd@hotmail.com.
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aprendizagem. A metodologia que uso nas minhas aulas ¢ sempre
considerar o que o aluno ¢ a aluna sabem. E importante considerar
o que todos e todas conhecem. Assim, comego a debater as formas
de como se pode fazer uma redacdo em lingua portuguesa. Comeco
sempre de algo bem conhecido, como, por exemplo, sobre as frutas,
o rio Araguaia, a convivéncia com os ndo indigenas. Deixo que eles
e elas fagam o texto primeiro na oralidade, s6 depois na escrita. As
redagdes podem ser pequenas, depois vao ficando maiores. Assim,
os alunos e alunas vao perdendo o medo. Vao ficando motivados a
escreverem em lingua portuguesa.

Consideracoes sobre a lingua portuguesa para os Karaja

A cultura da lingua portuguesa, tanto oral quanto escrita,
¢ para a populagdo indigena no Brasil um grande desafio. Essa
lingua é economicamente forte, politicamente também. E a lingua
do poder brasileiro. Nos, indigenas, temos a obrigacdo de aprender
a nos comunicarmos nessa lingua. Sem isso, ndo conseguimos
trocar conhecimento. Nao conseguimos ter acesso a conhecimentos
necessarios para nossos lideres, que nos defendem. Precisamos do
portugués para nossa defesa e, também, para conhecermos nossos
direitos dentro da legislatura do nosso pais.

Uma parte importante que deve ser colocada nas aulas de
lingua portuguesa ¢ o valor cultural da nossa lingua Karaja. Nao
podemos deixa-la de lado. Temos que mostrar para nossos alunos
e alunas, o valor da nossa lingua, mesmo nas aulas de lingua
portuguesa. Queremos fortalecer sempre a nossa lingua materna, tanto
na oralidade quanto na escrita. Pensar essa dindmica ¢ importante
para a vida da lingua. Toda lingua muda ou, como afirma Pimentel
da Silva (2009), muda para ganhar novas palavras, enunciados,
belezas semanticas, mas pode mudar quando vai perdendo fungdo
e se enchendo da lingua portuguesa, até ser extinta. Tudo isso deve
ser discutido nas aulas de lingua portuguesa. Nessas aulas, podemos
atender as demandas dos estudantes, mas a politica comunitaria ¢ de
manutencdo da lingua materna.

Onde vivo, em Hawalo, situada na Ilha do Bananal, estado
do Tocantins, a lingua majoritariamente falada na comunidade ¢ a
lingua Karaja. Mas, existe uma parte minoritaria praticante de outras
linguas, como a portuguesa e outras linguas indigenas. Normalmente,
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esta ¢ a situacdo de comunica¢do com os indigenas de outros povos
que moram na aldeia citada.

Os Karaja tém oportunidade de aprender a falar as duas
linguas, a lingua materna e o portugués. Entdo, o cendrio de ensino
do portugués na escola ¢ sempre de bilinguismo. Nesta realidade,
temos que considerar alguns aspectos: que a primeira lingua do aluno
¢ a Karaja, iniciar a redagdo em portugués primeiro na oralidade, a
redagdo deve ser de temas conhecidos primeiro, s6 depois de outros
temas. Assim feito, poderei desafiar os/as estudantes. Ampliar os
temas da redagdo com assuntos que eles precisam pesquisar, fazer
leitura, buscar conhecimentos novos para escrever. E preciso formar
os estudantes com formacao politica, mas também para manter nossos
valores culturais. Manter nossos saberes. Nisto estd a importancia da
educacao intercultural.

O conhecimento do letramento e da escritura promovida
dentro do mundo escolar precisa seguir sempre prestando aten¢ao
nos dois mundos. Formar nossos jovens para escrever em lingua
portuguesa, mas também para registrar o conhecimento e saber
do proprio mundo Iny. Para redigir em lingua portuguesa,
acompanhando a complexidade do mundo que ela nomeia em termos
politicos, econdmicos e cientificos. E importante que os estudantes
compreendam essas diferentes narrativas. Aprendam os registros
que essa lingua traz; que facam dissertagdes de temas diversos; que
aprendam a argumentar, uma linguagem de defesa e de justificativa
de grande valor para nos, ensinar nossos jovens, pois alguns deles
serdo lideres em nossa comunidade.

A nossa necessidade tdo imensa para aprender a escritura e o
letramento da lingua portuguesa ¢ real, mas devemos ser cuidadosos
para que, em nome dessa necessidade, ndo deixemos a nossa lingua
de lado. E verdade que o dominio da escritura da lingua portuguesa
nos d4 uma independéncia politica. Mas, a nossa lingua ¢ a nossa
raiz, nosso maior patrimonio. Nao somos nada sem ela.

Aprendendo a complexidade da lingua portuguesa, podemos
registrar o mundo do branco, ler seus codigos, de modo independente.
Com isso, aprendermos a elaborar nossa gramatica da lingua Karaja,
a criar nosso diciondrio, a termos nossa enciclopédia do nosso saber.
Aprendemos muito dessas coisas, com a abertura das universidades
para populacdo indigena, por meio das cotas e da licenciatura
indigena e da Ac¢ao “Saberes Indigenas na Escola”.

3 76 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 374-377,2018



A partir deste momento historico, nés indigenas passamos a
ser protagonistas do registro dos nossos proprios saberes € temos
importancia na lei como 11645 e no programa Saberes Indigenas.
Penso que esses sdo exemplos de letramentos interculturais, que
podem acontecer em portugués e na lingua materna.
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A LINGUA AKWE E A LINGUA PORTUGUESA EM
CONTATO: AMEACA OU ENRIQUECIMENTO
LINGUISTICO?

Silvia Leticia Gomes da Silva Xerente'
RESUMO

O presente artigo visa apresentar a situagdo sociolinguistica do povo
Akwge, discutir a situacdo de contato linguistico que existe entre esta lingua
e o portugués e, dessa forma, contribuir para a vitalizagdo dessa lingua
e dessa cultura. Assim, acredito que os resultados, aqui apresentados,
poderao levar a comunidade a refletir acerca da valorizagio de sua lingua e
de seus costumes, garantindo, entdo, a sustentabilidade dos conhecimentos
desse povo. Dessa forma, o objetivo desse artigo ¢, além de apresentar a
situagdo sociolinguistica do povo Akwé, propor agdes que contribuam com
a sustentabilidade linguistica desse povo.

PALAVRAS CHAVE: Lingua Akweg. Valorizacdo. Contato linguistico.

ABSTRACT

This article aims to present the sociolinguistic situation of the Akwe people,
to discuss the situation of the linguistic contact that exists between this
language and Portuguese and, in this way, to contribute to the vitalisation
of that language and culture. Thus, I believe that the results presented
here may lead the community to reflect on the value of their language
and customs, guaranteeing the sustainability of their knowledge. So, the
purpose of this article is, besides presenting the sociolinguistic situation
of the Akwé people, propose actions that contribute to the linguistic
sustainability of these people.

KEYWORDS: Akwe language. Appreciation. Linguistic contact.
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Apresentacio

O presente artigo traz uma reflexdo sobre a situagdo
sociolingiiistica do povo indigena Xerente. Para fundamentar tal
artigo, foi desenvolvida uma pesquisa em diferentes aldeias das
Terras indigenas Xerente e Funil. Assim, traz como eixos norteadores
a sustentabilidade cultural, econdmica, linguistica e a diversidade,
que sdo bases que sustentam os trabalhos desenvolvidos pelos
professores indigenas nas comunidades de cada povo, representado
na Acao “Saberes Indigenas na Escola”.

Durante a pesquisa, foram feitas entrevistas com ancidos,
bem como membros da comunidade de diferentes faixas etarias,
para termos um levantamento da realidade linguistica do povo
Akwe. Além disso, apliquei 207 questiondrios para criangas, jovens
e adultos, de diferentes aldeias. Dentre as questdes que investiguei
nesses questionarios, estdo os espagos em que esta sendo usada a
lingua Akwe€ e a lingua portuguesa, qual faixa etdria faz mais uso
da lingua portuguesa, se o uso dessa lingua pode prejudicar a lingua
materna ou nao.

Busquei, também, saber como estd sendo vivenciado pelos
Akwg, esse contexto de contato entre falantes de linguas diferentes e
que sentimento eles tém pela sua lingua materna.

A primeira parte desse trabalho traz uma reflexdo sobre a
organizagao social desse povo, pinturas clanicas e aldeias existentes,
hoje, dentro das reservas Xerente e Funil. Na segunda parte, € feitoum
breve historico do contato entre falantes da lingua Akwe€ e da lingua
portuguesa, bem como os conflitos que existem nesse contexto. Na
terceira parte, ¢ apresentado o diagnostico sociolinguistico do povo
Akwe€, bem como os contextos de uso da lingua Akwé pelos seus
falantes.

Durante a pesquisa, fiz varias leituras que indicam que ha no
Brasil grande ameaca de extingdo de linguas indigenas emanada por
inameros fatores. Entendo, assim, que essa pesquisa ¢ de extrema
relevancia na tentativa de abrir e buscar caminhos para o processo
de afirmacdo da lingua indigena Akwé€ para que a mesma nao
desapareca.

Além disso, os resultados dessa pesquisa, aqui apresentados,
possibilitardo o enriquecimento linguistico dos Akwé, na medida em
que o trabalho discutird os empréstimos linguisticos, suas vantagens
e desvantagens, ¢ o que podera mobilizar a comunidade na criagao
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de novas palavras que venham substituir alguns empréstimos
desnecessarios.

Considera-se, entdo, que a ocorréncia dos empréstimos
linguisticos € algo inevitavel na situagdo atual do povo Akwe,
pois compartilhamos o mesmo territorio com os falantes da
lingua portuguesa, e também fazemos uso dessa lingua para fins
educacionais, politicos, econdmicos etc. Dessa forma, esse artigo
¢ de suma importancia, pois contribuird para uma reflexdao sobre a
cria¢do de politicas linguisticas de fortalecimento dessa lingua, além
de servir para o nosso povo Xerente como material de pesquisa, bem
como meio de reflexdo sobre as mudancas que ocorreram e podem
ocorrer na lingua Akwe.

1. Uma reflexido geral sobre o povo Xerente

1.1 Historico do povo Xerente

Nessa primeira parte do estudo, trarei um breve historico do
povo Xerente, explicitando como foi o contato dos mesmos com a
sociedade nao indigena, ao longo dos anos.

O povo Xerente se autodenomina Akwe¢, e fala a lingua
Akwe€, que pertence ao tronco linguistico Macro-J€. Segundo os
dados da Fundagio Nacional do Indio (2010), sua populacio chega
a 3.200 pessoas, que vivem em 65 aldeias, localizadas na cidade de
Tocantinia, na regido central do estado de Tocantins. Seu territorio €
dividido em Terra Indigena Xerente e Terra Indigena Funil, conforme
veremos no mapa abaixo (Figura 1):

3 80 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 378-419, 2018



Figura 1 — Mapa de localizagdo do Territorio Akwe Xerente.

Fonte: OPAN E GERA/UFMT, diagnoéstico Etno-Ambiental, junho de 2000,
apud Schroeder (2006).

As 65 aldeias sdo localizadas em cinco Regides, sendo elas
Xerente, Brupre, Brejo Comprido, Rio Sono e Funil.

Segundo Paula (1999), nés Xerente ja temos cerca de 250 anos
de contato com a comunidade ndo indigena, porém, apesar disso, nao
perdemos nossos costumes, nossa lingua e nossa identidade social.

Assim, hoje ainda sdo praticadas pelos Xerente a caga ¢ a
pesca, apesar de haver dentro da reserva uma quantidade significativa
de servidores publicos que possuem atividades e habitos alimentares
diferentes dos demais, por causa da sua rotina de trabalho pautada
na légica ndo indigena, que nos traz cada dia um novo modo de vida.
As rocas tradicionais também ainda sdo cultivadas para garantir a
alimentagcdo do povo, porém, j4 ha pesquisas que apontam que as
familias Xerente estdo consumindo mais produtos industrializados.
Conforme afirma Xerente, “¢ muito comum essa relacdo comercial
entre os Akwe e os ndo indigenas das cidades vizinhas, principalmente
na cidade de Tocantinia. Nessa relacdo comercial a participagdo dos
indigenas na compra de produtos industrializados ¢ expressiva (...)”.

Sao confeccionados também artesanato em capim dourado
pelas mulheres. Dentre as pecas, geralmente sdo feitos brincos,
pulseiras, bolsas, mandalas, porta moedas, dentre outras. Esses
artesanatos geralmente sao feitos para a comercializag@o na cidade de
Tocantinia, para contribuir com a renda das familias. H4 compradores
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que entram nas aldeias e adquirem os mesmos por precos baixos, o
que faz com que os indigenas ndo obtenham um valor equivalente ao
valor real do produto.

Ha outros artesanatos confeccionados pelas mulheres que
sdo para o uso em festas tradicionais e rituais como os sutids, saias,
colares, esteiras, dentre outros. Ja os homens fazem lancas, bordunas,
cofos, arcos e flechas, cocares, tanto para o proprio uso, quanto para
comercializacao.

Quanto as fontes de renda, hoje ha, dentro das aldeias, além
dos funcionérios da FUNALI, Estado e prefeitura, muitos que recebem
bolsa familia, bolsas de estudo, pensdes alimenticias e aposentadorias.
Ha também os funcionarios da satude, e os funcionarios do IBAMA,
que trabalham com a prevencdo de queimadas dentro da Reserva
Akwe.

Apesar dos dados apresentados acima, o meu povo Akwe
ainda possui uma tradi¢@o cultural muito forte, praticamos os nossos
rituais, valorizamos a nossa lingua materna e passamos 0S nossos
conhecimentos de geracdo a geracao.

Porém, alguns empreendimentos, como a Usina Lajeado,
geraram impactos que incidiram simultaneamente sobre atividades
de pesca e agricultura praticadas pelos Xerente, o que trouxe
interferéncias na nossa dieta alimentar. No entanto, esses impactos
ndo atingem tdo somente as condi¢des de reproducdo da vida
material, habitos alimentares ¢ satude fisica dos Akw¢, mas também
0 nosso mundo mental, considerando que nossos proprios nomes
encontram-se muitas vezes associados aquilo que, ao olhar dos ndo
indios, se apresenta estritamente como “recursos naturais’.

Ainda nessa mesma linha de pensamento, no proximo topico,
trataremos da organizagdo social do povo Akwe, para entendermos
melhor a relacdo disso com o respeito existente entre os pertencentes
desse povo e a importancia do tema dessa pesquisa.

1.2 A Organizacao social do povo Akwé

A organizacao social do povo Akw¢ esta centrada na divisdao
entre as duas metades, que representam as divisoes clanicas, sao elas:
Doi e Wahiré. A metade Doi inclui os clas kuzaptekwa, Kbazitdkwa e
Kritoitdekwa; ja a metade Wahiré, inclue os clas Krozake, Kreprehi
e Wahiré. As duas metades se respeitam e nao desobedecem as
obrigacdes que cada uma tem que cumprir. Essas obrigacdes estdo
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relacionadas a varios rituais da nossa cultura, como Damroéze
(casamento), Dasipé (nomeacao), Kupre (pos-funeral), dentre outros
rituais. Neles, cada cla sabe da sua responsabilidade e assume,
garantindo assim que 0s nossos saberes ndo se percam com o passar
dos anos, apesar de termos o constante contato com a sociedade nao
indigena, e que esses conhecimentos continuem fortes nas aldeias,
conforme afirma Xerente (2012), “a populacdo Akw€ ainda preserva
sua lingua materna influenciada por diversos interesses proprios
deles. Os Akwe sabem conviver com duas culturas diferentes e com
a natureza; sempre estdo relacionados com saberes do passado”
(XERENTE, 2012, p. 18).

Outra forma de identificagdo do povo Akwé& ¢ a pintura
corporal, sendo que os clas pertencentes a metade Wahiré sao
identificados pelo traco, que pode ser fino na horizontal (wahiré),
médio na vertical (Krozake), ou grosso na horizontal (krdiprehi),
para identificar a qual cla a pessoa pertence. J4 as pessoas da metade
Doi recebem em sua pintura corporal circulos pequenos (Kuza),
médios (Kbazi) e grandes (Krito). Abaixo observaremos melhor
essas representagdes clanicas:

Quadro 1 — Representacao clanica.

nletades

c2/Sdakel — TRACD Dol Siptatd — CIROULO

Maotive

L. Frozaksisaptors

1. Fuzd Coun Fuians) @

2. Kroraketopn
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1 (-

A Blsessyrreld 3. Faites (o Taalsedue) i

L5,

(no Iado do corga)

4. Wahare

(na frente oo Tronco & aas

wts )

Fonte: Ivo Schroeder (2006).
Essas pinturas corporais ainda hoje sdo usadas pelos Akwg,

e sdo uma forma de identificar cada familia e, também, de repassar
para as geragdes futuras nossos conhecimentos organizacionais.
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2. O contato entre falantes da lingua Akwé e do portugués

Segundo Silva (2014), os falantes de diferentes comunidades
linguisticas estdo em constante contato, o que faz com que as linguas
ndo sejam consideradas isoladas. Nesse contexto de contato, surgem
os tipos de bilinguismo ou até mesmo multilinguismo dentro das
comunidades indigenas.

Segundo as pesquisas de Rodrigues (2002), o ntimero de
linguas faladas no Brasil estd entre 180 a 200. Assim, Filho (2000)
afirma que muitas comunidades indigenas ainda sdo monolingues
em suas linguas maternas.

Por bilinguismo, entende-se, de modo popular, “o uso regular
ou alternado que um falante faz de duas ou mais linguas no seu
cotidiano” (GROSJEAN 2001: apud SILVA 2014: 36). Porém, ha
varias outras defini¢des para tal termo. Conforme a autora citada
acima, sdo varios os fatores que levam uma comunidade a se tornar
bilingue, como os casamentos interétnicos, o contato com outros
povos nas relagdes comerciais, politicas, a morada na cidade, e os
processos de colonizacdo que foram impregnados nas comunidades
indigenas, dentre outros.

Pimentel da Silva (2009) corrobora com essa ideia e afirma
que sdo varias as circunstancias que fazem com que os individuos se
tornem bilingues, dentre eles, fatores sociais, politicos e historicos,
originados do contato entre falantes de linguas diferentes.

J& de acordo com Grosjean (apud Filho, 2000), o bilinguismo
¢ o uso de duas ou mais linguas sendo este uso determinado pela
necessidade. Para Martiny & Menoncin (2013), ha varias definigdes
de bilinguismo, porém destaquei somente uma delas, a seguinte:
considera-se bilinguismo, o uso alternado de duas linguas, que
pode se apresentar em diferentes niveis de conhecimento, sendo
considerado desde o dominio minino até o dominio abrangente de
ambas as linguas.

Nessa Otica, as autoras enfatizam que “a condicao de bilingue
passa a ser vista como dindmica, pois parte-se do principio de que
o falante bilingue ¢ aquele que pode produzir enunciados orais ou
escritos em mais de uma lingua, a depender de sua necessidade de
competéncia linguistica comunicativa” (MARTINY E MENONCIN,
2013, p. 22).

Desse modo, o tipo o bilinguismo passa a ser observado de
acordo com o grau de uso das duas linguas pelos falantes, o dominio e
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a variacao de uso das mesmas. Para reforcar essa discussao, eu trouxe
algumas notas produzidas em sala de aula no Curso de Educagao
Intercultural, sobre o conceito de alguns tipos de bilinguismo,
criado por noés, alunos indigenas dos povos Akwe€, Tapirapé, Javaé,
Guajajara, Karaja, Kraho, Krikati e Gavido, em parceria com a
professora Maria do Socorro Pimentel da Silva.

O bilinguismo responsivo se efetiva quando as pessoas
entendem uma lingua e falam outra.

J& no bilinguismo passivo, os falantes sabem uma lingua e
entendem um pouco de outra, mas ndo conseguem se comunicar em
uma outra lingua.

Ha também o bilinguismo de memoria. Nesse contexto, a
lingua materna fica na memoria dos ancidos, mas nao ¢ mais usada,
pois a lingua de comunicagdo na sociedade ¢ a portuguesa, no caso
dos povos indigenas brasileiros.

J& no bilinguismo subtrativo, a lingua portuguesa vai
ocupando os espacos de uso da lingua indigena. Para esse tipo de
bilinguismo, Flory (2009) traz a seguinte defini¢do: “bilinguismo
Subtrativo, aquele em que a segunda lingua ¢ adquirida a custa
da primeira, ou seja, ao adquirir uma segunda lingua, perde-se a
proficiéncia na primeira. Ha também o bilinguismo Aditivo, aquele
em que a segunda lingua ¢ adquirida sem perda de proficiéncia na
primeira” (FLORY, 2009, p. 11).

J& no bilinguismo de revitalizagdo, hd lembranga da lingua
materna e, nesse caso, podem ser criadas politicas linguisticas para
esse processo de revitalizagdo.

Acredito, entdo, que o bilinguismo pode ser usado como
instrumento de enriquecimento linguistico, porém, se for usado de
forma correta, respeitando os espacos de uso de ambas as linguas.

Isso porque, geralmente, quando hé linguas distintas em
contato, ¢ atribuido, de forma histdrica, ideologica e politica, um valor
diferenciado a algumas delas. No caso do contato entre o portugués
e a lingua indigena, ¢ dado mais privilégio a lingua portuguesa, por
estas razdes citadas.

Nessa linha de pensamento, afirma Mori (1999) que, quando
povos diferentes se encontram em um mesmo territorio, de certa
forma, ocorre uma imposi¢do da lingua falada pela sociedade
majoritaria, pois esta possui maiores poderes sociopoliticos e
militares, ou seja, ha uma relacdo de diglossia na qual a lingua oficial
¢ sempre a do dominador, de forma que toda a comunicacdo entre
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sociedade e Estado precisa ser feita nessa lingua. Assim, o uso das
linguas indigenas fica mais restrito ao espago da aldeia, nos eventos
cotidianos.

Dessa forma, Martiny & Menoncin (2013) afirmam que
quando ha o contato entre falantes de lingua minoritaria e de linguas
majoritarias, ha uma disputa desigual de forgas, e que na maior parte
das situacdes acaba emanando uma tensdo entre essas linguas.

Portanto, observaremos que hé cada vez mais aproximagao
entre essas culturas, pois as tecnologias estdo adentrando as aldeias
e, mesmo sem sair de casa, os indigenas, desde crianga, ja tém
contato com a lingua portuguesa. Além disso, na escola, hd também
a presenca desse contato desde cedo, pois, mesmo tendo professores
indigenas na maioria das escolas da reserva Xerente, os materiais
que sdo usados por eles ainda sdo, em grande parte, na lingua
portuguesa e muito distante da realidade Akw&. Porém, ressalto que
esse processo estd mudando, ainda que timidamente, pois ha alguns
materiais confeccionados na nossa lingua por professores indigenas
em parceria com Universidades. Assim, Silva (2014) corrobora com
essa ideia ao afirmar que

nesse sentido, contato massivo com a sociedade ndo
indigena e, consequente, com a lingua portuguesa,
¢ algo que pode ser observado ndo somente pela
introdugdo de novas tecnologias nas aldeias (internet,
radio, televisdo, etc) como também pela crescente
necessidade de comunicar-se em portugués. Seja para
receber atendimento na area da saude, para conseguir
um emprego fora da aldeia, a relagdo com os ndo
indigenas tem motivado o uso do portugués em cada vez
mais situagdes de interagdo social (SILVA, 2014, p. 11).

O que se precisa saber ¢ como lidar com esse contato
linguistico de modo que o uso da lingua portuguesa nao enfraquega
a lingua Akwg, entdo, cabe o seguinte questionamento: o que pode
levar os falantes de uma lingua indigena a usarem mais uma lingua
estrangeira, mesmo onde caberia sua préopria lingua? Melo (1996)
afirma que essa atitude ndo somente ¢ de ordem linguistica, mas esta
relacionada diretamente com fatores sociais, econdmicos, politicos,
dentre outros fatores.

Nessa mesma linha de pensamento, Mori (2000, p. 6) afirma
que, nao s6 no Brasil, mas em toda América latina, “os falantes
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indigenas atravessam, desde o momento de seu contato com a
sociedade ocidental, processos de desestruturacdo étnica” e que, em
decorréncia da situagdo de dominacdo socioecondmica, “0s povos
indigenas vém cedendo aos mecanismos de suplantacdo de linguas
em favor daquelas faladas pelo opressor”, ou seja, vao se tornando
monolingues na lingua majoritaria.

Por isso, nesse trabalho discutiremos como esta a situagao
atual da lingua Akw€ nesse contexto de contato com a lingua
portuguesa. Cabe ressaltar que segundo a pesquisa feita por Xerente
(2012), a lingua Akwe tem sofrido mudancas, porém continua
sendo falada pela maioria dos pertencentes a esse povo e tem sido
transmitida as novas geracdes.

3. Diagnostico da situacgido sociolinguistica entre o Povo
Akwé

3.1 A Lingua Akwé

A lingua Akwé€ pertence a familia J&, que faz parte do
Tronco linguistico Macro-Jé. Do ponto de vista sociolinguistico,
essa comunidade pode ser considerada como bilingue, pois a maior
parte desse povo faz uso de ambas as linguas, Akw€ e portuguesa,
e dos conhecimentos presentes nesses dois contextos. Ha, dentro
da reserva, casos de pessoas monolingues em portugués, porém sao
casos isolados. Quanto ao monolinguismo em Akwe€, observa-se
que as criangas até aproximadamente os 06 anos se encaixam nesse
perfil, conforme afirma Xerente (2012): “a crianga fala somente a sua
lingua materna até os seis anos e quando frequenta a escola bilingue
na sua aldeia, comega estudar a lingua portuguesa”.

Assim, acredita-se que a criacdo de escolas dentro da reserva,
postos de satide e as relagcdes comerciais, dentre outros fatores,
contribuiram para a efetivacdo da situagdo linguistica atual do povo
Akwe, o que para alguns ancidos pode servir como ameaga se nao
for bem proveitoso o aprendizado, conforme veremos na fala de
Daréekékwa Xerente, “os jovens precisam acordar para poder valorizar
a nossa cultura. Por outro lado, € bom buscar novos conhecimentos
dos ndo indios para poder defender os direitos do Akwe”.
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Dessa forma, percebemos que os ancidos reconhecem que ¢
importante aprender novos conhecimentos, mas sem permitir que eles
prejudiquem a cultura do povo Akwé. E, sendo a lingua um veiculo
fundamental de transmissdo de conhecimentos, deve-se saber em
que momentos ¢ importante se apropriar da lingua portuguesa, para
que a mesma sirva como instrumento de defesa dos nossos direitos,
como afirma acima o ancido, € ndo como mecanismo de negacao da
nossa propria identidade.

3.2 Resultados da pesquisa de campo: um olhar Akwé sobre sua

realidade linguistica

Para ter um levantamento mais concreto dessa realidade
linguistica, fui a campo trazer dados que subsidiardao as discussdes
desse trabalho. Descobri durante a pesquisa que a maioria dos
entrevistados tem a lingua Akwé€ como primeira lingua, porém
admitem que o portugués tem entrado no cotidiano da aldeia em
contextos desnecessarios. Podemos observar isso na fala de K.X,
“com a capacidade que temos de nos comunicar entre si, conseguimos
conversar ou traduzir qualquer assunto”.

Nessa mesma linha de pensamento o professor 1. S. X,
afirma que “qualquer lingua ¢ suficiente para qualquer grupo, sem
intervencao de outra lingua”.

Observei também que a lingua materna, em faixas etarias
diferentes, possui um espago privilegiado, apesar da entrada do
portugués no cotidiano Akw€, conforme o seguinte relato: “a
lingua Akwe€, o bem mais precioso que foi deixado pelos nossos
antepassados, € a Unica coisa que ninguém jamais conseguira nos
tomar” (K.X.).

Descobri também em quais contextos o portugués aparece
mais: no jogo de futebol, discussdo sobre as politicas da cidade, na
escola (onde ha professores ndo indigenas) dentre outros.

Emrelagdo ainfluéncia que o portugués tem tido nas mudancas
ocorridas na lingua Akw¢€, observei que ha a entrada do portugués no
nosso cotidiano, porém, temos sido resistentes € muito dos nossos
conhecimentos tradicionais permanecem vivos e sao transmitidos na
lingua Akw€, para as geragdes mais novas.

Xerente (2012) corrobora com essa ideia e afirma que as
politicas linguisticas do povo Akwé€ estdo relacionadas com a
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organizagdo social dos clas, cujo principio ¢ o da patrilinearidade.
Por exemplo, um homem wahiré se casa com uma mulher kuza:
todos os filhos desse casal pertencem ao cla do pai, o cla wahireé.

Outros valores estdo agregados a essa permanéncia dos
conhecimentos tradicionais entre o povo Akw€, como o respeito e as
formas de tratamento.

Segundo Xerente (2013), ocorreram algumas mudancas na
lingua Akwé, especialmente, no que diz respeito a influéncia do
portugués, porém aqui apresentarei somente alguns exemplos de
empréstimos linguisticos do portugués para esta lingua, conforme
veremos no Quadro 2 abaixo:

Quadro 2 — Exemplos de empréstimos linguisticos.

Palavra em portugués Empréstimo
Tia Titiré
Mamao Mama
Alho Aire
Melancia Mraci
Laranja Rara

Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Quanto aos espagos de uso da lingua Akw¢, observamos que
¢ usada em todos os espacgos sociais de convivéncia desse povo, do
qual também sou pertencente. Ela ¢ a lingua usada no cotidiano da
aldeia, na comunicagao familiar, na educagao dos filhos, no trabalho,
nos rituais, nas brincadeiras, no lazer etc.

Apesar disso, as criangas estdo aprendendo cada vez mais
cedo a lingua portuguesa, pois, mesmo sem sair de casa, ja tem o
contato com ela, através de desenhos que passam na televisao, jogos
no computador, e, quando entram na escola, e se deparam com o
material didatico que ainda € a maior parte pautada nos moldes da
educacao ocidental.

Podemos afirmar que a lingua Akwé ainda ¢ falada tanto no
cotidiano, quanto nos espagos especializados, forma que aqui pretendi
classificar os nossos rituais de nomeacao, kupre, manifestagdes do
pajé, cerimdnia de casamento, dentre outros que falaremos mais a
frente.
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3.3 Espacos de uso da lingua Akwé

Conforme a pesquisa realizada, podemos observar que sao
varios os espagos de uso, tanto especializados, quanto cotidianos, da
lingua Akwe€. Apresentamos, a seguir, alguns deles.

3.3.1 Espacos cotidianos em que é usada a lingua Akwé

Kri (casa)- nesse contexto, a lingua é usada para falar de varios
assuntos, como as coisas que acontecem na aldeia, doencas, cacada,
pescaria, educacgao dos filhos, e demais didlogos do cotidiano.

Bru (roca)- No momento do trabalho de plantacao e colheita,
a comunidade se retine e a lingua usada para a comunicacdo ¢ a
lingua materna.

Patio da Aldeia- Esse espaco, hd algum tempo atrds, era
conhecido como Ward, que segundo o ancido Raimundo K. Xerente:
“Antigamente era a escola deles, onde aprendiam o suficiente para
sobrevivéncia da lingua, da cultura, das tradi¢des e do povo”. Hoje
esse espaco ¢ usado para as brincadeiras, reunides, festas tradicionais,
e mesmo nao existindo mais o Wara, esse local ¢ bem respeitado por
todos os Akwe.

Local de Banho- Nesse ambiente, ha uma interagdo muito
grande entre os Akwe, pois todos se divertem, brincam, realizam
atividades domésticas como lavar lougas, roupas e a lingua falada ¢
a lingua materna, pelos adultos, jovens e criangas.

Local de caga- Esse espago ¢ reservado aos homens, pois,
segundo a cultura Akwé€, os homens sdo os provedores dos alimentos
da casa e, portanto, esses sdo responsaveis pela caca e pela pesca.
Apesar de termos algumas mudancas nos habitos alimentares do
povo Akwe, com a introducdo de alimentos industrializados, ainda
¢ bem presente entre nos, a nossa alimentacao tradicional, pois ha
rituais que precisam de caga e pesca, conforme afirma Srdne (2013,
p. 19): “em vérias ocasides da vida do povo Akwé€, tem se mostrado
diversas formas de preparos, usos, praticas e tipos de alimentagdo
tradicional. Durante a festa de nomeacao conhecida entre os Akweé
como Dasipé, hd varios rituais que necessitam de alimentagdo
tradicional especifica”.

Assim, nesses momentos de cacada e pesca, quando
sdo coletivas, o uso de nossa lingua materna estd presente. Os
ensinamentos sobre as técnicas de caga e pesca sdo repassados
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de pai para filho, através da lingua materna, garantindo, assim, a
sustentabilidade desses conhecimentos.

Local de colheita do capim dourado - Geralmente, a
colheita do capim dourado ¢ feita pelas mulheres Akwé e elas sdo
responsaveis pela preparacdo desse material para a confec¢do dos
artesanatos. Essa colheita ¢ feita em grupos e, durante a colheita, ha
grandes trocas de experiéncias, conversas e uso da lingua materna,
principal ferramenta de compartilhamento dos nossos saberes.

Brejos - Nesse local, encontramos o buriti, que ¢ utilizado de
varias formas por nos. Do tronco ¢ feito as toras que sdo utilizadas
em atividades esportivas e festas tradicionais. Da palha ¢ retirada
a fita que ¢ utilizada para fazer os acabamentos dos artesanatos de
capim dourado e para a confec¢do de artesanatos de fita de buriti
puros ou tingidos. Os frutos sdo utilizados para a alimentagdo e o
6leo retirado dessa fruta serve para vérios tipos de doencas. Homens
e mulheres vao ao brejo, mas as atividades geralmente sdo divididas,
as mulheres colhem os frutos, retiram a seda do buriti e retiram o 6leo
dessa fruta. J4 os homens sdo responsaveis pela retirada e preparagao
da tora de buriti, utilizada em vérios rituais do povo Akw€, como o
Dasipé.

Assim, podemos observar que o uso da lingua Akw¢ ¢
muito importante para a manuten¢do dos conhecimentos do nosso
povo, pois, em todos os espagos apresentados acima, as atividades
realizadas ndo sdo aleatorias, ha sempre uma troca de conhecimentos
que se efetiva por meio da lingua Akweé.

Além dessas areas citadas acima, em varias outras, acontece o
uso de nossa lingua, o que mostra que o povo, mesmo tendo contato
com ndo indigenas e povos de outras etnias, ha alguns séculos, estao
sempre praticando a lingua Akwe€ e construindo conhecimento por
meio dela.

Trataremos agora de alguns dos espacos especializados onde
sO se usa a lingua Xerente, regra respeitada até hoje por todos os
Akwe.

3.3.2 Espacos especializados em que é usada a lingua Akwé

Nessa parte, tratarei alguns espagos onde ¢ usada somente a
lingua Akw¢; essa € uma regra passada de geracao a geracao e ¢ bem
respeitada pelo nosso povo. Falaremos entdo de alguns rituais, como
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eles acontecem, quem sdo os responsaveis por organiza-los e de que
forma a lingua ¢ durante cada uma dessas etapas.

Antes de passarmos aos diversos espagos especializados,
veremos o que significa a palavra “especializado”. Segundo o
dicionario, trata-se do “Lugar onde os servigos sdo oferecidos
de carater unico, proprio, exclusivo, diz se de algo auténtico,
pessoal e idiossincratico” (Diciondrio online. www.dicio.com.br/
especializado/acessado em 29/05/18).

Assim s30 os rituais aqui apresentados, para 0 nosso povo
eles sdo auténticos, proprios de nossa cultura e com valor inestimével
para todos os Akwgé.

Comecemos, entdo, pelo Dasipé. Essa festa ¢ muito
importante para o povo Akwé. Essa ¢ uma festa bem organizada pelos
ancidos, pois antes da realizacdo da mesma, ha reunides para que
seja decidido o local, a data e os rituais a serem realizados durante
a festa. Para auxiliar os ancidos na organizagdo dessa festa, sdo
escolhidos mensageiros que ficam responsaveis por cortar a tora de
buriti, preparar o jenipapo para a pintura corporal dos participantes e
ajudar os ancidos no que for preciso durante a realizagdo dessa festa.

Primeiro, ¢ feita a nomeagao das meninas. Se forem muitas,
esse momento de nomeagao pode durar varios dias. Apds a nomeagao
das meninas, ‘pikoi nisi’, os homens partem para a mata para se
preparar para a nomeag¢ao de meninos ‘kwatbremi nisi’. Nesse local,
somente os homens vao e sabem como € essa preparagao, por isso,
ndo posso dar muitos detalhes sobre essa parte.

Ap0s essa parte de preparagdo dos homens, sdo escolhidos
dois representantes de clas diferentes, um homem e uma mulher
denominados ‘dakmahrdakwa’, nomeadores que representam, que sao
considerados donos das listras, e dois ‘dazazéikwa’ que confirmam
os nomes e representam os donos dos circulos. Em cada festa de
nomeacao, somente duas mulheres escolhidas pelos ancidos vao até
o local onde os homens ficam se preparando para a nomeagao dos
meninos. L4, sdo preparadas para o momento de nomeagao.

Ap0s essapreparacdo, os homens saem damata em duas fileiras
acompanhados pelos nomeadores: dakmdhrdkwa e dazazéikwa, até
o0 patio onde acontece a nomeagao. Depois desse momento, acontece
o ritual do Padi e para encerrar, tem a corrida de tora grande (sitro).

O que quero aqui ressaltar ¢ que, durante toda essa festa,
desde sua preparacgdo até sua finaliza¢do, sdo muitos conhecimentos
que estdo presentes e sdo repassados através da lingua Akwe. Nessa
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festa, o uso da nossa lingua ¢ feito por todos e, mesmo quando ha
visitas, ndo ha tradu¢do do que est4 sendo falado durante os rituais.

Outro ritual importante ¢ o Damroze (casamento). O
casamento do povo Akwe deveria acontecer entre pessoas de clas
diferentes, porém, hoje, as coisas estdo mudando e ja acontecem
casamentos entre pessoas do mesmo cld. Geralmente, os jovens
Akwe€ ndo namoram muito tempo, assim que os pais descobrem que
a filha esta namorando, fazem reunido com os pais do namorado para
realizar o casamento.

O tio da noiva ¢é responsavel por organizar esse ritual, que
¢ bem breve. Apds os noivos pintados e enfeitados, comeca-se o
casamento. Entdo, a noiva sai do local onde se arrumou, juntamente
com os seus familiares e o seu tio, até a casa do noivo, onde acontece
o casamento. A noiva leva consigo alimentos, e entrega para o seu
noivo, esses alimentos sao preparados pela esposa do tio da noiva.

A familia da noiva também leva alimentos para o noivo, e
apos entrega-los, a noiva senta-se ao lado do noivo, que fica a sua
espera, sentado em uma esteira. Apds esse momento, dois ancidos
fazem o discurso, falando das responsabilidades do casal, dos direitos
e deveres deles e das duas familias que se unem a partir dessa data.

Para finalizar, a familia do noivo faz o ritual de choro, junto
com 0 noivo, pois, apds casar-se, o rapaz acompanha a noiva, para
sua aldeia, onde passa a morar, juntamente com 0s SOgros.

A familia ¢ uma institui¢do muito sagrada para o povo Akwé.
No ritual de casamento, € presente sempre a lingua Akwé, e acredito
que sem essa lingua seria dificil organizar esse ritual, que parece
simples, mas possui um significado muito grande para todos os
Akwe.

Ja o Kupré é o nome que se da a cerimOnia realizada apos o
funeral. Segundo os ancidos, ela faz parte da histéria do povo Akwé
e ¢ considerada um ritual sagrado. A realizacdo acontece na visita do
sétimo dia.

Segundo Tpéekru Xerente (2011), hoje esse ritual acontece da
seguinte maneira: os homens do cla da falecida(o) se retinem com os
ancidos na mata, entdo escolhem duas meninas dos mesmos clas e
as enfeitam. Apos essa preparagdo, saem da mata em fileiras e ainda
segundo o autor:
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Ao sair da mata, os homens, acompanhados das duas
meninas, dirigem-se a casa da falecida (0), com uma
vara na maio. Batendo-o fortemente no chao, todos
pulam num s6 ritmo, soltando um som que parece
um gemido. Chegando a casa onde toda a familia
esta reunida com as demais pessoas, eles se colocam
diante da familia e choram, expressando a dor da
perda daquela pessoa (TPEKRU, 2011, p.75).

Apos esse momento, seguem para o cemitério, em fileiras,
repetindo os mesmos movimentos ritmicos. Ao chegar em frente
ao timulo, os homens continuam em duas fileiras, e o pajé comega
a realizar o ritual de choro novamente e todos os demais dao
continuidade ao ritual de kupre. Depois, os homens comegam a pular
por cima da sepultura, de um lado para o outro, porém, ninguém pode
triscar nela ou cair sobre a mesma, pois se isso acontecer, segundo os
anciaos, essa pessoa pode morrer.

Para finalizar o ritual, os homens retornam a casa da familia
que se encontra em luto, realizam o ritual de choro, juntamente com
a familia, e depois retornam para a mata e 1a recebem agrados, que
sdo carne de caga, peixe, farinha e outros alimentos, € assim termina
esse ritual.

Falaremos agora dos discursos. Desde cedo, nos Akwe
aprendemos a valorizar os ensinamentos repassados pelos ancidos
através do discurso. Eles nos ensinam também que o respeito € o
pilar fundamental para a organizagdao do povo Akwe.

Assim, os Péikwa (Conselheiros da paz) sdo responsaveis
por manter esse respeito dentro da nossa comunidade. Segundo
Ward Xerente, “a funcao deles € ensinar e dar conselhos que possam
ser utilizados em meio a conflitos, contribuindo para que todos na
aldeia vivam em harmonia.” Quando eles discursam, todos precisam
prestar muita atencdo, pois o que falam ¢ sempre muito importante
para a nossa convivéncia em comunidade.

Todos os ensinamentos passados por eles sdo através de
nossa lingua materna, promovendo, assim, a valorizacdo dos
conhecimentos tradicionais, da cultura, da lingua e da oralidade.
Assim, através da preservagao da nossa lingua, podemos a cada dia
fortalecer as expressoes culturais do povo Xerente, reconhecendo a
sua importancia para sustentabilidade cultural e garantindo aos mais
jovens esse grande aprendizado.
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3.4 Analise dos dados coletados

Nessa parte, trarei da andlise dos dados coletados durante
a pesquisa de campo. Elaborei um questionario, que foi aplicado a
varias pessoas, de diferentes faixas etarias, regides e género. Gostaria
de saber a perspectiva dos Akwe sobre sua realidade sociolinguistica
e a avaliacdo que os mesmos fazem sobre o contato deles com a
lingua portuguesa. Nesse questiondrio, havia perguntas abertas,
que permitiam ao participante colocar seu ponto de vista sobre
determinados assuntos tratados nele.

Durante a coleta de dados, também conversei com varios
ancidos que me deram subsidios para a discussao do tema em questao
e me ajudaram a entender a atitude afetiva dos falantes em relagao as
duas linguas em contato: Akw¢€ e portugués.

Esse questionario ¢ composto de dezoito questdes que
enfocavam o conhecimento das duas linguas, o uso dessas linguas
em diferentes contextos sociais ¢ atitudes dos falantes em relagao as
mesma. Além disso, ressaltamos o dominio da lingua, tanto falada
quanto escrita, a importancia que o individuo d& a ela, em que
momento ela ¢ usada, em que momentos ha a necessidade de falar
em portugués e por qué. Tivemos também, com esse questiondrio,
o objetivo de descobrir se o portugués influencia nas mudancas que
vém ocorrendo na lingua Akweé.

Para se ter dados concretos da realidade sociolinguistica do
povo Akwe, apliquei questionarios para pessoas de nove aldeias
diferentes, sendo elas: Funil, Vao Grande, Cercadinho, Boa
Esperanga, Brejo Comprido, Z¢ Brito, Boa Vista, Porteira e Baixa
Funda. Além disso, foi aplicado questionario em Tocantinia, para
algumas familias de indigenas que residem na zona urbana, e também
na escola CEMIX que possui pessoas de varias aldeias da Reserva
Xerente.

Foi um periodo muito dificil, pois tive que me ausentar muitas
vezes da minha residéncia em busca dos dados, em dias de chuva e
de sol, porém, acredito que valeu a pena, pois estou conseguindo
registrar um pouco dos conhecimentos sobre meu povo.

Nas visitas as aldeias, tive a oportunidade de conversar com
pessoas mais experientes que contribuiram com minha pesquisa,
como alguns professores e ancidos.

Essa troca de conhecimento ¢ muito importante para a
sustentabilidade dos nossos saberes tradicionais que sao passados de
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geracdo em geracao, através de nossa lingua materna. Abaixo, trarei
os dados colhidos durante a pesquisa.

A cultura Akwe ¢ patrilinear, isso ¢ respeitado durante todo
o ciclo de vida do povo Akw€. As mulheres se dedicam mais as
atividades domésticas, a confeccdo dos artesanatos e a educacao
extraescolar dos filhos. Quando cheguei as aldeias para fazer minha
pesquisa, poucas mulheres se pronunciaram, muitas se envergonham
por ndo possuirem uma escolarizagdo e outras, por respeito ao
esposo, deixam que o mesmo responda as perguntas e somente
se pronunciam com a autoriza¢gdo do mesmo, principalmente se o
pesquisador for homem.

Como pertencente a esse povo, tive mais facilidade na
conversa com as mulheres, pois sempre que chegava as aldeias
comecava primeiro conversando com as mesmas sobre assuntos
como os filhos, alimentacdo e artesanatos e, nisso, ja ia observando
as linguas usadas por elas com os filhos. Assim, ia enriquecendo
minha pesquisa.

Quando ia entrevistar homens, procurava ser o mais objetiva
possivel, com poucas conversas e mais aplicacdo das questdes
norteadoras do estudo, por uma questdo de respeito, por nos
designado com wasiwaze ‘nosso respeito mutuo’ as particularidades
da organizacdo social do nosso povo. Apesar disso, conforme
veremos abaixo, a maioria dos entrevistados foi homem. Passemos
ao perfil dos entrevistados na minha pesquisa.

Perfil dos entrevistados: género

Gréfico 1 — Género dos entrevistados.

B MASCULNO BEFEMININO

Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.
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Faixa etaria dos entrevistados

Uma hipdtese da qual parti € a de que os jovens Akwe
estejam falando mais portugués que as pessoas de faixas etarias mais
avangadas, pois conforme afirma (Braggio apud Silva, 2014:11): “ha
uma disputa entre a lingua indigena e o portugués pelos diferentes

espacgos/nichos comunicativos da comunidade”.

Ainda nessa linha de pensamento, a preocupagao que trago
aqui, subsidiada pela ideia de Braggio (2012), ¢ a de que o futuro de
nossa lingua materna e cultura Akwe estdo nas maos dessa geracao
mais nova, os Wapte e, conforme suas atitudes, teremos valorizacao
linguistica, enfraquecimento, ou at¢é mesmo morte da nossa lingua.

Pois ainda segundo Silva,

o conflito portugués-xerente como um efeito do
cendrio de tensdo sociocultural e politica estabelecido
¢ manifestado tanto no comportamento linguistico do
grupo, na medida em que se verifica uma superposicao
crescente do portugués (lingua dominante) em relagao
a lingua indigena (lingua dominada), onde a lingua
portuguesa recebe cada vez mais fungdes e prestigio
dentro da comunidade xerente, como em suas atitudes
com relagdo a lingua em contato (SILVA, 2014, p.11).

Dessa forma, verificaremos, entdo, no decorrer da pesquisa,
se essa hipotese se comprova. Para isso, vejamos o grafico abaixo
que apresenta a quantidade de entrevistados por faixa etdria e sexo.

Gréfico 2 — Idade x Sexo.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.
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Procurei abranger muitas pessoas de cada faixa etaria/sexo,
em diferentes regides, para trazer dados concretos e abrangentes
sobre a realidade sociolinguistica do povo Akwé. Esta foi uma
tarefa bastante ardua, mas que me proporcionou um aprendizado
unico sobre a minha lingua materna e a situa¢do em que se encontra
atualmente.

Escolaridade dos entrevistados

Além disso, quis também investigar se o fator escolaridade
influencia nesse processo de aprendizado e uso da lingua portuguesa
pelos Akwe. Vejamos, abaixo, no Grafico 3, o nivel de escolaridade
dos entrevistados.

Grafico 3 — Escolaridade.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

O ntmero de pessoas que possuem um maior nivel de
escolaridade ainda ¢ menor dentro do povo Akwé€, mas tende a
crescer pelas facilidades de acesso que estamos tendo ao ensino
superior. Segundo Waikazate e Sirnawe,

na familia Akwé& a Educagdo ¢ ensinada na propria casa
quando os pais repassam todas as regras de respeitos
para os seus filhos. Eles contam todas as historias
sobre os clds, os parceiros que sdo respeitados de
todos os clas, a partir dai as criangas vao sabendo para
a escola. Na escola s6 complemento os ensinamentos
que eles aprenderam em casa (WAIKAZATE e
SIRNAWE, 2014, p.5).
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Mesmo recebendo a primeira educa¢do no ambiente familiar,
0os Akwe estdao a cada dia aumentando o nivel de escolaridade, uma
conquista para 0 nosso povo, pois pode ser visto como um meio
de nos capacitarmos cada vez mais € nos tornarmos autdonomos e
gestores de nossos processos de ensino, satide e demais areas.

Para isso, contamos com 30 escolas dentro da nossa Terra
indigena, que oferecem Ensino Fundamental na modalidade regular
e EJA, Ensino Médio também nas duas modalidades mencionadas
anteriormente, além de cursos Técnicos Profissionalizantes,
conforme afirmam Waikazate e Sirnawe:

na maioria das aldeias, as escolas sdo de ensino
fundamental, com turmas multiseriadas. Somente no
CEMIX (Centro de Ensino Médio Indigena Xerente),
que fica localizado proximo a aldeia Coqueiro, tem
ensino médio. No CEMIX ¢ oferecido ensino médio
regular e profissionalizante. Ja sdo oferecidos dois
cursos profissionalizantes: técnico em enfermagem
e técnico em informatica. Tem muitas escolas que
ja tém EJA (Educacdo de Jovens e Adultos), como
as escolas das aldeias Brejo Comprido e Salto, por
exemplo. Na aldeia Salto, tem um centro municipal
de Educacio Infantil (WAIKAZATE e SIRNAWE,
2014, p.5).

Quanto ao Ensino Superior, os Akwe tém que se deslocar até
a cidade de Miracema ou Palmas para estudar. Ha também o nosso
caso, que estudamos em Goiania no Curso de Educacao Intercultural,
conforme demonstram os autores citados anteriormente: “muitos
jovens Akwe€ ja estdo cursando ensino superior na Universidade
Federal de Tocantins, Universidade Federal de Goias, na Faculdade
ITOP (Instituto Tocantinense de Educacao e Pesquisa) e em outras
universidades” (Waikazate e Sirnaw¢, 2014, p. 10).

Segundo Silva (2014), a educagao escolar do povo Akw¢€ tem
como proposta o ensino bilingue. Porém, hd uma diferenca entre o que
esta previsto em lei e o que ocorre nas escolas indigenas, pois o que
se observa ¢ que o portugués tem mais prestigio dentro do ambiente
escolar do que a nossa lingua materna, ¢ um ensino bilingue nao se
concretiza num ambiente em que haja a presenga de desigualdades
de tratamento entre as linguas e conhecimentos envolvidos.
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Assim, nos preocupamos com o tipo de educacdo que esta
sendo desenvolvido dentro de nossas aldeias, pois, dependendo da
forma como ¢ desenvolvida, pode representar ponto positivo paras
0s nossos saberes/lingua indigena ou um fator de negacao de nossos
conhecimentos.

Leme (2009, p. 23, apud KETI 2012, p. 46) faz referéncia
a psicologia cultural defendida por Gerome Bruner e diz que
“(...) a escola, como sistema baseado na autoridade, corre o risco
de promover a alienag@o, oposicdo e incompeténcia, € em ultima
instancia, comprometer a propria cultura”.

Assim, defendo uma educacdo que permita a valorizacdo
dos conhecimentos tradicionais do meu povo indigena e utilize
esses conhecimentos para a constru¢do de novos saberes universais,
que garanta uma educa¢do humanista a nds indigenas, conforme
defendem as autoras,

entendermos que a educagdo ¢ um processo de
humanizagdo, que ocorre na sociedade humana com
a finalidade explicita de tornar os individuos em
participantes do processo civilizatorio e responsaveis
por leva-los adiante. Enquanto pratica social ¢
realizada por todas as instituigdes da sociedade.
Enquanto processo sistematico e intencional ocorre
em algumas, dentre as quais se destaca a escola.
E educacdo escolar, por sua vez, estd assentada
fundamentalmente no trabalho dos professores e
dos alunos. A finalidade desse trabalho- de carater
coletivo e interdisciplinar ¢ que tem como objeto
o conhecimento- ¢ contribuir com o processo
de humanizagdo de ambos, numa perspectiva de
insercdo social critica e transformadora. (PIMENTA,
ANASTASIOU, 2002, p. 80 apud CARVALHO,
2008, p. 155).

Assim, o que desejamos ¢ uma educacdo com principios
pedagdgicos que nos permitam a cada dia nossa ampliacao de
conhecimentos, que nos permitam também uma formagao plena, que
nos tornem aptos a exercermos nosso papel de cidaddos criticos e
reflexivos, sem esquecermos nossa identidade indigena.
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3.5 Atitudes linguisticas em contextos intraculturais

Para sabermos como esta a situacao da lingua Akw¢ dentro
das aldeias, fiz perguntas para pessoas de faixas etarias diferentes.
Passo a discutir os resultados de cada pergunta, feita e respondida
no questionario. A primeira pergunta foi: Vocé sabe falar a lingua
Akwé?

Apartirdaanalise das respostas fornecidas pelos entrevistados,
obtive o seguinte resultado: apenas 4% dos entrevistados afirmaram
ndo saber a lingua indigena, essas pessoas sao monolingues em
portugués, enquanto que 96% afirmaram saber. Ressalto que desse
percentual, todos sdo bilingues, porém apresentam tipos diferentes
de bilinguismo, pois hé pessoas que t€ém o conhecimento minimo da
lingua portuguesa, até outras que dominam, de forma abrangente,
essa lingua e os conhecimentos inerentes a ela. Veremos abaixo a
representacao grafica desses dados.

Grafico 4 — Dominio da lingua Akwe.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Observemos que a concentragdo de pessoas que ¢ monolingue
em portugués se d4 entre os mais jovens, ou seja, entre pessoas com
08 e 18 anos. Entre os falantes com mais de 40 anos, ndo registrei
monolingues em portugués.

Segundo Waikazate e Sirnawe, além da lingua portuguesa,
héa outras linguas faladas dentro do territério Xerente: “as linguas
faladas sdo: lingua materna, portugués, Javaé, Kraho, Xavante,
Karaja, Xakriaba, Guajajara, Krikati, Apindjé, Guarani, Bororo”
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(WAIKAZATE e SIRNAWE, 2014, p. 12). Porém, segundo eles, as
linguas mais faladas dentro das aldeias ¢ mesmo o Akwe€ e portugués.

Ainda nessa mesma linha de pensamento, Silva (2014)
afirma que “as escolhas dos falantes funcionam como um espelho
que reflete e retrata as percepgdes do grupo acerca dos outros e de
si mesmos, apontando para os sentimentos positivos ou negativos e
percepgoes que os individuos possuem acerca das linguas e de seus
usos” (SILVA, 2014, p. 42).

Percebo, portanto, que apesar do contato massivo dos Akweé
com o portugués, a lingua ainda encontra-se forte em maior parte,
em todas as idades pesquisadas; isso representa o respeito que os
falantes Akwe tém por sua lingua.

Para entender qual atitude os Akwé tém em relagdo ao
dominio da sua lingua materna, fiz, entdo, a seguinte pergunta: Vocé
acha importante saber a lingua Akwé? Os resultados obtidos foram:

Grafico 5 — A importancia de falar a lingua Akwe.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Podemos observar que a maior parte dos entrevistados
acredita que ¢ importante o uso da lingua materna. Apenas uma
pequena parte dos jovens entre oito e dezoito anos responderam que
nao. Os adultos e ancidos responderam que ¢ importante o uso da
lingua materna. Esses dados demonstram o respeito que os adultos e
ancidos tém pela lingua, cultura, e conhecimentos proprios do nosso
povo. Silva corrobora com essa ideia e afirma que “isso se deve ao
fato de que, para estes, o uso do portugués sem que haja necessidade
representa uma falta de respeito nao s6 com os mais velhos, mas com
a cultura e a identidade de ser Xerente” (SILVA, 2014, p. 66).

Quanto aos jovens, mesmo esses que declararam ndo achar
importante o uso da lingua Akwe€, quando se deparam num dialogo
com 0s wawé (ancido), precisam usar a nossa lingua como um sinal
de respeito aos nossos conhecimentos.
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Trago uma reflexdo aqui quanto a essa atitude dos wapte
(jovem) de ndo achar a lingua Akwé importante. Hoje, existem
somente cerca de 180 linguas indigenas faladas no Brasil, muitas
foram extintas por varios fatores. Com isso, essas comunidades que
perderam suas linguas, perderam também muitos de seus costumes,
tradi¢des, bem como conhecimentos que sdo repassados de geragao
a geragao.

Acredito que, se esses wapte nao mudarem de ideia, pode
ocorrer uma perda linguistica para o povo Akwé e, consequentemente,
as particularidades da nossa cultura, pensamentos, visdes de mundo,
dentre outras coisas importantes para o fortalecimento da identidade
de um povo.

Quanto a terceira pergunta do questionario, Vocé sabe escrever
e ler na lingua Akwé?, para a andlise de tal questdo farei uma breve
reflexdo sobre o que vem a ser ler e escrever. Segundo o Dicionario
Online, “a leitura ¢ a forma como se interpreta um conjunto de
informagdes (presentes em um livro, uma noticia de jornal, etc.) ou
um determinado acontecimento. E uma interpretacio pessoal”.

Ha outras concepgdes para leitura que ndo podem ser aqui
descartadas, como a leitura de mundo, que vem em complemento a
leitura das palavras, conforme afirma Freire (1985), todo ser humano
¢ capaz de fazer a leitura de mundo e essa vem antes da leitura das
palavras. Esse tipo de leitura se faz muito presente no povo Akwgé,
pois muitos, mesmo sem serem alfabetizados, sabem fazer uma
perfeita leitura do mundo que o cerca.

Mas para subsidiar a discussdo da pergunta, partirei do
primeiro conceito de leitura aqui apresentado, ou seja, leitura ¢ um
modo particular que o individuo tem de ver e interpretar o mundo ao
seu redor, através do sistema da escrita alfabética.

Quanto a escrita, entendo por escrita a a¢do de expressar
algo através de simbolos numéricos e alfabéticos, e assim expressar
sentimentos, informacdes, noticias, dentre outros. Entao, considerei,
para a andlise do Grafico 6, abaixo, uma pessoa que sabe escrever,
ndo somente o que faz a representacdo desses simbolos de forma
aleatoria, mas também que compreende o que se escreve.

Observaremos o Gréfico 6, abaixo, como esté essa questdo da
escrita e leitura no povo Akweé:
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Grafico 6 — Escrita e leitura em Akwe.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Quando se trata da leitura e escrita na lingua Akwe, tem-se
um movimento muito interessante, pois enquanto a maioria dos
mais jovens afirma saber ler e escrever na lingua Akw€, os adultos
e ancidos afirmam nao saber. Isso se da por conta do processo de
mudanca que ocorreu na educagdo escolar indigena a partir dos anos
noventa.

Antes desse periodo, o modelo de educacao escolar era
pautado pela catequizagdo, civilizacdo e integracdo forcada dos
indigenas a sociedade nacional. Para se adaptar a essa logica, as
escolas implantadas dentro das aldeias nao ensinavam a lingua
Akwe, por acreditarem que esta tinha menor prestigio que a lingua
portuguesa, que ¢ vista como dominante. E, além disso, as escolas
que havia dentro das aldeias, s6 ministravam aulas até¢ a 4 * série
do ensino fundamental, ¢ quem desejasse continuar seus estudos,
precisavam se deslocar até a cidade de Tocantinia para estudar.

A politica de Educagdo escolar indigena passou a merecer
maior atencao, a priori com a CF de 1988, em especial no artigo 210,
o qual determina que devem ser “fixados conteudos minimos para
o ensino fundamental, de maneira a assegurar formag¢do basica
comum e respeito aos valores culturais e artisticos, nacionais e
regionais”.

No paragrafo segundo, recomenda-se que “o ensino fundamental
regular sera ministrado em lingua portuguesa, assegurada as
comunidades indigenas também a utilizagdo de suas linguas maternas
e processos proprios de aprendizagem”, partindo da reflexdo do que
esta previsto em lei para a educacao indigena.
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Enquanto norma constitucional, percebemos um grande
avanco para a melhoria da educagdo indigena, ao passo que se
reconhece oficialmente a diversidade cultural e linguistica e confere
aos povos indigenas o direito a um aprendizado em lingua indigena,
ou seja, aum ensino diferenciado (culturalmente adaptado aos modos
de vida dos povos indigenas).

Com esse avango, as criancas € jovens tém o privilégio de
serem alfabetizados em suas linguas maternas, e isso contribui de
forma positiva para a sustentabilidade dos nossos conhecimentos.

Quando perguntei se tem assuntos que ¢ dificil conversar
na lingua Akwe, ainda houve pessoas que responderam sim,
porém, foram poucas pessoas, se levarmos em conta o numero de
entrevistados, conforme veremos abaixo, no Grafico 7:

Grafico 7 — Ha assuntos dificeis de se falar em Akwe?
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Na pergunta seguinte perguntei quais sao esses assuntos
dificeis de conversar em Akwé. Os entrevistados me relataram que
¢ futebol, politicas externas e relagcdes comerciais. Essa dificuldade
relatada pelos falantes de Akwé se da pelo fato de haver uma
disputa de posi¢ao entre a lingua indigena e a lingua portuguesa
dentro das aldeias Akwé&. Nessa disputa, em alguns casos, como os
citados acima, a lingua considerada majoritaria, a portuguesa, acaba
recebendo mais prestigio que a lingua indigena.

Segundo Nascimento (2012, p. 51), ha nessa atitude
apresentada acima, um contexto de diglossia, pois, “os falantes
elegem a lingua de maior status social e ndo a sua lingua materna,
porque os espacos de uso de sua lingua nativa se reduzem a ambitos
mais informais, como a comunidade e a familia”.

Se consideramos esse autor, apesar do quadro apresentado
acima, ¢ possivel manter as linguas indigenas: “fortalecendo atitudes
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e valores proprios da cultura, a partir da escola com eixo principal e
com a comunidade e, especificamente, com a familia para formar um
todo integrado” (NASCIMENTO, 2012, p. 53).

Considero importante a ideia do autor, pois isso foi claramente
comprovado na pergunta seguinte: Tem assuntos que so podem ser
tratados na lingua Akwé?

Grafico 8 — Ha assuntos que so se fala em Akwe?
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Quanto a esses assuntos, foram citados os seguintes: reunides
internas, resolucdo de problemas da escola da aldeia, o discurso
do wawé, sobre os clas, casamentos tradicionais, festas indigenas,
assuntos relacionados a convivéncia AKwé e aos nossos costumes,
ensinamentos dos ancidos sobre formas de tratamento, respeito,
dentre outros aspectos.

Assim, acredito que o uso da lingua Akwé€ vai além dos
contextos informais, pois muitos dos nossos conhecimentos
mencionados acima sdo tratados somente em nossa lingua materna, e
sdo considerados pelo povo Xerente como formais e de fundamental
importancia para todos os Akwe.

Essa atitude demonstra resisténcia ao processo de dominagao
imposto pela lingua portuguesa dentro das nossas aldeias, e € visto
como ponto positivo, pois apesar de termos um contato massivo
com essa lingua, sabemos usa-la de forma cautelosa, ndo permitindo
que a mesma sirva como ferramenta de exterminio de nossa lingua
materna.

Dando continuidade, fiz a seguinte pergunta: Se vocé ndo
sabe ou se ndo soubesse, gostaria de aprender a lingua Akwé?
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Com as respostas, gostaria de saber qual o tipo de sentimento
os Akw¢ atribuem a sua lingua materna. Observaremos abaixo, no
Grafico 9, a representacdo das respostas:

Grafico 9 — Respeito pela lingua Akwé.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Acredito que as respostas evidenciam o valor que o povo
Akwe€ da a sua lingua, pois todos os entrevistados responderam que
sim, inclusive os que sdo monolingues em portugués.

Waikazate e Sirnawé (2014) enfatizam a importancia dessa
valorizagdo, conforme veremos a seguir:

entdo é os proprios Xerente que sdo preservadores
da sua prépria lingua materna principalmente a fala,
conversar s6 em AKwe€, para se comunicar s6 em
lingua mae, porque a lingua falada é Ginico meio
para se defender, é a principal arma para os Akwe€ se
defender, para os velhos a lingua materna ¢ uma arma
muito forte para ser valorizada, porque se perdemos a
lingua materna o jeito de se comunicar ¢ muito ruim
para o povo Akwé (WAIKAZATE e¢ SIRNAWE,
2014, p.28).

Esse tipo de atitude alegra os ancidos Akwe, pois o desejo
deles ¢ que as criangas e jovens ndo percam o interesse pela sua
lingua e que a cada dia valorizem-na para que a mesma se torne mais
rica e resistente.

3.6 Usos linguisticos em contextos interculturais

Nesse topico, farei reflexdes sobre a segunda parte do
questionario que trata do contato linguistico do Akwé& com o
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portugués. Para reforcar a discussdo, uso como base algumas
leituras como Silva (2010), Nascimento (2012), Munduruku (2002),
Wdékruwe (2012), dentre outros autores que abordam o uso do
portugués por comunidades indigenas. Além disso, conversei com
os ancidos Kakbupre, Wareti e Kandse sobre esse assunto, o que me
ajudou muito nas reflexdes aqui apresentadas.

Conforme as leituras feitas, percebo que por muitos anos, 0s
povos indigenas foram obrigados a acreditar que sua lingua indigena
era menos importante que a lingua portuguesa, isso causou uma
grande desigualdade entre os conhecimentos dos indigenas e dos
ndo indigenas. Nesse processo, o conhecimento do ndo indigena era
considerado o verdadeiro, enquanto os conhecimentos indigenas
ficavam em segundo plano.

Dessa forma, muitos povos indigenas acabaram perdendo sua
lingua materna, conforme afirma Silva, “em 1500, no lugar em que
hoje temos o territorio brasileiro, falava-se cerca de 1300 linguas
indigenas. Atualmente, entretanto, restam apenas aproximadamente
180 linguas” (SILVA, 2010, p.3).

Nesse contexto, a lingua portuguesa passa a assumir o papel
de ameagadora a lingua indigena, uma vez que chega de forma
silenciosa e ocupa o espago dentro das comunidades.

Conforme afirma Nascimento (2012), “por outro lado a lingua
portuguesa se apresenta como um importante meio de comunicacao
intercultural, seja com a sociedade ndo indigena, ou com outros
povos”. Assim, cabe a cada povo avaliar as formas de uso dessa
lingua para que a mesma ndo se torne uma ameaga para a lingua
indigena e que seja somente a lingua das relagdes interculturais.

Faremos agora uma andlise do uso do portugués pelo povo
Akwg, conforme os dados colhidos na pesquisa de campo.

A primeira pergunta que fiz sobre esse assunto foi: Qual
a primeira lingua que vocé aprendeu quando crianca? Entdo,
obtivemos os seguintes numeros, trazidos pelo Grafico 10:
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Grafico 10 — Primeira lingua adquirida.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Dentre os entrevistados, apenas trés pessoas disseram ter a
lingua portuguesa como primeira lingua. Perguntei, entdo, porque
1Ss0 ocorreu, pois essas trés pessoas moram em aldeias. Entdo,
essas pessoas me relataram o seguinte: a primeira disse que seu pai
¢ indigena e sua mae ¢ branca, e como a mae tinha uma relacao
direta com ela, aconteceu a aquisi¢cdo da lingua portuguesa primeiro.
Porém, com o contato com as outras criancas, ela acabou aprendendo
0 Akwe€ e hoje ela domina as duas linguas.

A segunda pessoa relatou que sua mae ¢ Akwe e quando ela
nasceu, morava na cidade e seu pai ¢ nao indigena. A mae dela optou
por ensinar a lingua portuguesa para ela. Os pais se separaram ¢ ela
ficou morando com o pai na cidade, e sempre que possivel visita os
parentes na Aldeia. Segundo ela, hoje consegue se comunicar em
Akwe, porém nado sabe muita coisa dessa lingua.

A terceira pessoa tem a mae mestica (pai Akwé e mae nao
indigena), essa senhora foi criada pela vo na aldeia, e na adolescéncia
foi morar na cidade onde conheceu o pai do entrevistado que € nao
indigena. A mae sabe a lingua Akw€, porém nao ensinou aos filhos,
por isso os mesmos sO falam a lingua portuguesa, mesmo quando
estdo na aldeia. Dessas trés pessoas, duas moram na Aldeia e uma na
cidade, sao jovens, duas mogas € um rapaz.

As demais pessoas que afirmaram ter a lingua Akwé como
primeira lingua, sdo criangas, jovens e adultos, dessas, 10 moram na
cidade e 180 nas Aldeias. Quanto as que moram na cidade, perguntei
se usam a lingua Akw€ em seu cotidiano, elas afirmaram que sim e
que s usam o portugués para se comunicar com os nao indigenas.
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Perguntei por que eles optaram por morar na cidade. Dois
disseram que estdo fazendo curso técnico em Miracema, € um esta
cursando Pedagogia, e os demais afirmaram que tem filhos em
periodo de escolarizagdo fundamental e média e trouxeram-nos para
estudar na cidade, pois acreditam que a educacdo da cidade ¢ melhor
que da Aldeia.

Respeitei o ponto de vista dos que disseram que a educagado
da cidade ¢ melhor que da Aldeia, porém, ao refletir, pude perceber
que isso ainda € reflexo do processo de colonizagdo que fomos
submetidos ao longo dos anos. Nesse processo, os indigenas acabam
acreditando que o que vem do seu entorno ¢ mais importante que
seu proprio conhecimento, € no tocante a educacdo, acreditam
que a educacdo escolar ofertada nas escolas dos ndo indigenas
¢ melhor que a educacdo construida nas escolas das aldeias. Isso
porque muitos acreditam que ndo ¢ necessario estudar a cultura, a
lingua e os assuntos relacionados aos nossos conhecimentos e que o
importante mesmo ¢ portugués, matematica e outras disciplinas que
sdo cobradas em vestibulares, concursos e outras provas.

Segundo Munduruku (2002), essa ¢ a logica do dominador,
que “desvalorizou as outras formas de leitura e de escrita do mundo
e impOs seus olhares e métodos cientificos fazendo-nos crér que
sua escrita era mais perfeita que aquela infinitamente mais antiga”
(Munduruku Apud Nascimento, 2012, p.52).

Nessa otica, acabam desvalorizando a educagdo escolar
indigena, um direito conquistado por nés que visa ndo somente a
preparacdo do aluno para o mercado de trabalho, mas também
a afirmac¢do das identidades étnicas, recuperacdo das memorias
historicas, valorizagdo das linguas e conhecimentos dos povos
indigenas, além da importante associa¢do entre escola/sociedade/
identidade.

Sobre as linguas usadas dentro da casa, no didlogo com os
pais, formulei o seguinte questionamento: Em que lingua seus pais
falam com vocé?

S6 coloquei como opgao a lingua portuguesa e a lingua Akwe,
que ¢ o foco de minha pesquisa, apesar de Waikazate e Sirnawé
afirmarem que ha outras linguas usadas nesses contextos.

Observemos, entdo, abaixo a representacdo grafica dos
resultados obtidos para esta pergunta, no Grafico 11:
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Grafico 11 — Lingua usada em dialogo com os pais.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

De acordo com os dados, podemos observar que a maioria
das pessoas se comunica com pais na lingua Akweé, assim também
¢ feito com os ancidos, pajés, o cacique, o conselheiro e as demais
liderancas da aldeia. Segundo Wdékruwé (2012), quando se dirige
a fala a essas pessoas mencionadas acima, ¢ preciso atentar para as
formas de tratamento e de respeito, repassadas pelos nossos pais e
avos.

Podemos, entdo, observar que a lingua Akw€ possui um local
de destaque quando o assunto ¢ familia, pois 0 maior numero dos
participantes afirmou usar a lingua materna no ambiente familiar
com o0s pais.

Quanto aos que afirmaram que usam as duas linguas, sdo
jovens que dizem que sabem a lingua Akweé, porém como tém o
contato maior com o portugués, principalmente no processo de
escolariza¢do, acabam trazendo para o contexto familiar, o que
muitas vezes, segundo eles, desagradam os pais.

Nessa mesma linha de pensamento, Silva (2014), afirma que:

a lingua akw€ prevalece como a lingua da interagdo no
ambiente familiar informal da casa, sendo, portanto, a
lingua mais falada e ouvida pelos jovens. No entanto,
no que diz respeito as fungdes mais formais do uso
linguistico, voltadas as atividades de escolarizagdo,
como as tarefas de leitura e escrita, o portugués ¢ a
lingua predominante. (SILVA, 2014, p. 65)
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Para essa autora, o uso da lingua Akwé, no ambiente familiar,
¢ de suma importancia para garantir a sua sobrevivéncia. Concordo
com a mesma, pois as politicas linguisticas mais eficazes precisam
ter inicio dentro de nossas casas para, entdo, partirmos para um
contexto mais amplo.

Dando continuidade a pesquisa, questionei aos entrevistados:
qual lingua vocé mais usa no seu cotidiano?

Graficol2 — Lingua mais usada no cotidiano.
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Nesse grafico, podemos observar que o portugués esta
presente, principalmente, no cotidiano dos mais jovens. Questionei,
entdo, em que momentos mais usavam. Segundo eles, na escola; uns
estudam em escolas indigenas, outros nao. Outros afirmaram que
usam quando estdo nas redes sociais, ouvindo musicas, jogando
futebol, nas festas que nao sdo tradicionais do povo Akwe€, dentre
outros.

O portugués também ¢ usado, conforme o relato deles,
em reunides da saude, educacdo, para a reivindicacao de direitos,
elaboragdo de documentos para as autoridades ndo indigenas, em
busca do atendimento das demandas de cada aldeia ¢ nas relagdes
comerciais.

Na maioria dos casos, o uso da lingua portuguesa esta
relacionado ao contato com o nao indigena, ou com povos indigenas
de outras etnias, conforme foi mencionado acima. Em apenas alguns
casos haverd o uso da lingua portuguesa entre falantes de Akwg,
e quando isso acontece, essa atitude ¢ avaliada de forma negativa
pelos demais Akwé, segundo afirma Silva (2014):
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dessa forma, ndo importava em que local ocorresse
a interagdo, ou em que situagdo de formalidade
ou informalidade se viam os participantes, se o
interlocutor fosse xerente a lingua escolhida seria
o xerente. O portugués somente seria usado com o
interlocutor ndo-indigena, monolingue em portugués,
ou em casos de outras etnias que também ndo fossem
falantes de xerente.(...)quando questionados se
conheciam alguém que conversasse em portugués com
outro Akwg, a resposta era quase sempre afirmativa
€ 0 que se seguia era uma avaliagdo negativa dessa
terceira pessoa, como se ela estivesse fazendo algo
“errado” (SILVA, 2014, p. 108).

Cabe aqui ressaltar que mesmo em reunides com a presenga
de ndo indigenas, sempre as liderancas fazem o seu discurso em
Akwe e nem sempre traduzem o que estdo falando, isso demonstra
que estdo em pleno usufruto de seus direitos linguisticos, mesmo
sem perceber isso. O uso da lingua portuguesa ¢ mais restrito,
mesmo nesses ambientes, o que demonstra também a resisténcia do

povo Xerente.

Dando continuidade, perguntei se tem assuntos que so
podem ser tratados em portugués. Vejamos no grafico 13, abaixo, a
representacao das respostas:

Graficol3 — Hé assuntos tratados somente em portugués?
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Fonte: Silvia Leticia G. S. Xerente.

Questionei, entdo, que assuntos sao esses, ja que tanta gente
respondeu que sim. Os entrevistados relataram que sdo os seguintes
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que vém complementar as afirmac¢des da questdo anterior: reunides,
assuntos na sala de aula, futebol, politica etc. Porém, segundo K.X.,
“mesmo tendo assuntos que € necessario usar a lingua portuguesa, os
Akwe ja estdo dando o jeito de traduzir e falar nossa propria lingua”
(K. X., Aldeia Z¢ Brito).

Esses assuntos que sdo trazidos da sociedade envolvente para
dentro das nossas comunidades, trazem consigo essa ‘“necessidade”
do uso da lingua portuguesa, e em alguns casos esse uso pode ser
positivo ou negativo, mas disso trataremos mais a frente.

Questionei se esse uso de portugués poderia acarretar em
mudancas da lingua Akwé. Entao, relataram que isso pode acarretar
mudancas na cultura, pois ela estd diretamente ligada a lingua.
Segundo alguns entrevistados, essamudancaja ¢ percebida, pois ja sdo
usadas palavras da lingua portuguesa, mesmo tendo essa palavra em
Akwe. Segundo eles, também h4 uma mudanca de comportamento,
conforme afirma S. X. “Alguns indios se influenciam muito rapido,
comegam a se exibir por ai, falando na lingua portuguesa e deixando
de lado a propria lingua” (S. X., Aldeia Brupré).

Essa mudanca, conforme um entrevistado, traz
descontentamento aos pais e aos avos, pois a mudanga linguistica
também ¢ mudanca cultural, segundo ele.

Essasanalises feitas pelos entrevistados sdo muito importantes,
pois eles demonstram saber as consequéncias que o uso desordenado
pode trazer para 0 nosso povo.

4. O contato entre os falantes de portugués e os falantes
Akwé, ameaca ou enriquecimento linguistico?

Apos analisar os dados, e ler varios autores que abordam as
tematicas contato linguistico, mudancas ¢ ameacas linguisticas,
pretendo nesse capitulo, retomar a questao que motivou essa pesquisa
e dizer se esse contato enriquece ou serve de ameaga para a nossa
lingua.

Durante a pesquisa, observei que a faixa etdria que mais usa a
lingua portuguesa no seu dia a dia € a de jovens, motivados por varios
fatores, como a ida a escola, a aquisi¢ao de recursos tecnolédgicos, o
contato com nao indigenas que trabalham nas aldeias, dentre outros.

Porém, observamos que esses jovens, mesmo usando essa
lingua, t€ém um respeito imenso pela sua lingua materna.
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Ja as criancas estdo tendo o contato bem mais cedo com a
lingua portuguesa, em comparacdo as criangas da geragao passada.
Isso porque com a chegada da energia elétrica nas aldeias, os pais
adquiriram a televisdo, e assim mesmo sem sair de casa eles ja t€ém
0 acesso a essa lingua.

Os ancidos ainda se mantém conservadores e guardides dos
nossos conhecimentos tradicionais, e cobram muito dos mais jovens
que valorizem essa cultura que ¢ muito importante para todo povo
Akwe€. Quando se fala em contato linguistico, podemos dizer que
quando ha linguas em contato, ha também culturas que entram em
contato, portanto devem-se ver os pontos positivos e negativos desse
contato.

A lingua portuguesa pode ser considerada como
enriquecimento linguistico quando ¢ usada em contextos que se
exige essa lingua, conforme vimos durante a pesquisa, que sdo nas
reivindica¢des inerentes a melhoria da educacdo, satde, qualidade
de vida da populagdo Akwe.

Entretanto, ela serve de ameaca para a lingua Akw€, quando
passa a ocupar os espacos de uso desta lingua. Quando as pessoas
passam a usar o portugués nas aldeias, substituindo palavras que ja
existem na nossa lingua, por exemplo.

Sabemos que o contato entre falantes de linguas diferentes
traz mudancas para as linguas. Quando se fala de uma lingua indigena
em contato com o portugués, a chance da lingua indigena sair na
desvantagem ¢ quase inevitavel. Porém ndo ¢ impossivel manté-la,
ainda mais quando o povo tem respeito por sua lingua.

No caso do povo Akwé, pude ver que temos um grande
apresso pela nossa lingua, o que ajuda na preservacdo da mesma,
pois um povo que gosta de sua lingua ndo quer deixa-la morrer.

Assim, concluo que o contato entre falantes da lingua Akwé
e da lingua portuguesa ¢ viavel, porém pode servir de ameaca ou
enriquecimento, depende da forma como os falantes lidam com essa
situacgao.

Para nds, apesar da lingua portuguesa estar presente em
algumas de nossas aldeias, ela ndo estd enfraquecendo a nossa lingua,
porque nds ainda estamos preservando os nossos conhecimentos
tradicionais, e passando de geragdo a geracao.
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Consideracoes finais

Todos os povos indigenas do Brasil vivem, hoje, em um
processo diferente do que os seus antepassados viveram antes da
chegada dos europeus. Em particular, os Xerente, um povo resistente
ainda, vive nesse processo de transformacao.

Muitas influéncias negativas vém afetando gradativamente a
lingua, as tradi¢des, a cultura e o seu modo particular de transmissao
e constru¢cdo de conhecimentos. As tecnologias como celular,
televisdao, bem como os livros das escolas indigenas em grande parte
monolingues em portugués, vém afetando a lingua Xerente.

Todos esses produtos, se usados de forma errada, podem
possibilitar o esquecimento e a desvalorizacdo dos conhecimentos
milenares do povo Xerente.

Destaca-se que criangas e jovens Xerente estdo nas escolas, o
que inviabiliza muitas vezes o contato com os ancidos para adquirir
conhecimentos tradicionais do nosso povo, uma vez que a maioria
das escolas indigenas acompanha o tradicional modelo de educacgao
ocidental que ndo valoriza esse tipo de conhecimento. Ressalto, aqui,
que os professores nao podem ser culpados por esse tipo de atitude,
pois muitas vezes sdo obrigados a aceitar essas atitudes lamentaveis
impostas pelo sistema de Ensino.

Como observamos durante a pesquisa, a contagao de histdrias
no ward, patio da aldeia que, para nés, ¢ considerado o espago de
aprendizagens, teve seu uso diminuido com a chegada de televisao,
computadores, internet, celulares, escola no modelo ocidental que
apresentam recursos diferentes das utilizadas nos processos proprios
de ensinamento do povo Xerente.

Com isso, o processo de educacdo do povo Akwé sofreu
mudangas, pois no ward, os ancidos eram vistos como os professores
de hoje, pois eles ensinavam para os jovens todos os conhecimentos
necessarios para a vida na comunidade e nos contextos interculturais.
De 14 saia o jovem preparado para ser o bom respeitador, cagador,
pescador, arqueiro, dentre outras habilidades. Essa educacdo era
pautada em valores culturais, o que difere dos modelos existentes
hoje.

Apesar de todo esse contexto apresentado acima, os Xerente
conservam seus conhecimentos através de transmissdo oral.
Conforme observamos durante a pesquisa, 0 povo preserva muito
a lingua Akweé e os conhecimentos que sdo passados através dela.

4 1 6 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 378-419, 2018



O uso de portugués ¢ feito sim, em especial, pelos mais jovens,
mesmo assim, todos eles t€ém a consciéncia de que a valorizacio de
sua lingua materna se faz necessario para a manutencao dos saberes
tradicionais.

Nao condeno, aqui, o uso do portugués, porém acredito que
ele deve ser usado de forma sabia para reivindicar nossos direitos,
buscar melhorias para as nossas aldeias, nos ajudar nos estudos na
universidade, pois assim podemos contribuir com o povo.

Os ancidos também defendem essa ideia, e sempre orientam
0s jovens para que os mesmos ndo deixem que o portugués sufoque
a nossa lingua materna, mas que seja usado com cautela.

A hipétese levantada por mim no inicio da pesquisa de que o
portugués estava sendo mais valorizado do que nossa propria lingua
foi negada, em todos os casos em que estive em pesquisa com 0s
falantes de Akwé¢, eles demonstraram muito respeito pela lingua
materna e pelos conhecimentos tradicionais. Isso prova que, mesmo
em contato com falantes de lingua portuguesa, os Akwé& sdo muito
resistentes e ndo abrem mao dos seus conhecimentos repassados de
geragdo a geragao.

As transformacdes na cultura e em aspectos linguisticos
ndo podem ser consideradas como aspecto negativo para nos, pois
a cultura ¢ dindmica e vai mudando com o passar dos anos, mas
devemos ficar sempre atentos a valorizacao e a preservagdo da nossa
lingua materna, cultura e os conhecimentos tradicionais.
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MEUS ESTUDOS PEDAGOGICOS DURANTE
O ESTAGIO DO CURSO EDUCACAO
INTERCULTURAL

Maysi Karaja'
RESUMO

Neste artigo, apresento o que aprendi durante meu estagio pedagdgico no
curso de Educacao Intercultural da Universidade Federal de Goias. Foram
muitos os desafios. Tive que entender como praticar aulas, de acordo
com a concepgdo pedagogica do referido curso, ou seja, como planejar
aulas fundamentadas nos principios pedagogicos da interculturalidade e
transdisciplinaridade. E essa experiéncia que comentarei a seguir.

PALAVRAS-CHAVE: Estagio pedagogico. Interculturalidade. Transdisci-
plinaridade.

ABSTRACT

In this article I present what I learned during my pedagogical internship in
the course of Intercultural Education at the Federal University of Goias.
There were many challenges. I had to understand how to practice classes
according to the pedagogical conception of said course. That is, how to
plan classes based on the pedagogical principles of interculturality and
transdisciplinarity. This is what [ will comment on next.

KEYWORDS: Pedagogical training. Interculturality. Transdisciplinarity.

1. Estagios I e I1

Estagiei na escola indigena Malua, aldeia Santa Isabel do
Morro, no estado do Tocantins. O meu primeiro e segundo estagios
foram realizados durante a noite, devido o meu trabalho durante
o dia. Sendo assim, fiquei de observacdo na aula do Professor
Tebuxiwe Karaja. Na sala de aula, observei a explicagdo, os debates,

1 Licenciado no Curso de “Educagdo Intercultural” (Ciéncias da Linguagem)
pela Universidade Federal de Goias. Membro da comunidade de Hawalo.
Aldeia Hawalo, TO, Brasil. E-mail: maysi@gmail.com.

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 420-424, 2018



as atividades adotadas, as apresentacdes dos alunos acerca do tema.
Os alunos apresentaram trabalhos referentes ao que entendem como
arte Iny, se isso existe ou nao?

O professor solicitou aos alunos que apresentassem o
trabalho anterior e que discutissem com os demais colegas da sala,
entdo, foi debatido um pouco. Na outra noite, também presenciei
a aula do professor Tebutxiwe Karaja, ele abordou o tema: “o que
¢ grafismo?” O mesmo solicitou aos alunos que apresentassem o
trabalho das aulas anteriores, entdo apresentaram, discutiram, pois,
na minha observacao, todos tinham a no¢do do que o tema tratava,
devido a explicagdo que ocorria na propria lingua. Além disso, o
professor teve o dominio de esclarecer, o que facilita o aprender do
aluno. Essa foi a minha observagao.

2. Estagio 111

O meu terceiro estdgio realizei sozinho, ndo foi nada facil,
porque estava praticando e, evidente, ¢ diferente da teoria. Bom,
teoricamente fiz um plano de tema contextual pretendido a trabalhar
referente a pintura corporal Iny. Assim que entrei na sala de aula, ndo
consegui mais olhar no plano, porque ja estava no momento de dar
atencao aos alunos.

Todos olhavam para mim, entdo, a aula se desenvolveu:
primeiramente fiz uma pergunta se ja ouviram sobre o que ¢ a pintura
corporal e o que ela significa? Alguns dos alunos contribuiram de
acordo como compreendem, baseado conforme a mae conta na visao
da atualidade a respeito. Lembrando que na sala de aula ndo da para
compreender tudo devido aos tempos e minutos, mas, também,
devemos aproveitar cada minuto para iniciar as reflexdes sobre os
valores dos conhecimentos.

3. Estagio 1V

No meu quarto estagio, fiquei mais atento aos horarios e
minutos, bem como em aplicar a metodologia para alcangar o meu
objetivo: assim sendo, consegui explicar o meu tema contextual, da
importancia sobre a pintura Iny de modo abrangente. Interessante
que os alunos perceberam a explicagdo sobre o que o conhecimento
quer discutir e refletir sobre a ciéncia Iny, na sala de aula, para o
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aprendizado dos alunos. Ao aproximar de terminar a aula, solicitei
alguns tipos de temas relacionados a pintura Iny como tarefa de casa
para realizar uma pesquisa de acordo com tema escolhido por cada
um deles, para depois contarem e discutirem sobre as experiéncias
na sala de aula.

4. Estagio V

No quinto de estagio, trabalhei com a turma do 9° ano,
abordei o tema sobre a pintura de uma crianga recém nascida. A
metodologia usada foi por meio de perguntas de forma oral numa
roda em circulo. As perguntas elaboradas da seguinte forma: o
que ¢ e quando acontece a pintura de crianga? Nenhum dos alunos
souberam responder, porque existem especificidades. E um tipo de
ritual que ocorre dentro de casa, envolve somente o movimento das
mulheres no ambito de comunidade, também ndo ¢ contado para
as criancas. Isso ndo significa que ¢ proibido. Apds as perguntas,
fiz um esclarecimento na lingua mae para compreenderem. Nessa
oportunidade, contei um pouco sobre a importdncia de pesquisar
nossos conhecimentos para que ndo sejam esquecidos. Portanto, o
objetivo da aula era exatamente provocar as reflexdes sobre valores
dos conhecimentos para educar nossos alunos.

5. Estagio VI

No sexto estagio, era a noite, para turma de 1° ano. Abordei
o tema sobre a vida de arco e flecha, que se faz para comercializar
e a pergunta foi da seguinte forma: alguém sabe como chegou ao
ponto de comercializar? A invencdo de grafismo, do material que se
usa, de onde se retira, que tipo de material ¢ adequado para usar ou
qualquer material? Bom, poucos conseguiram participar. Essa pouca
participagdo ja era esperada, por isso, 0 método de aula foi bilingue,
exatamente para fazer reflexao.

Ap0s o debate, solicitei uma pequena descricdo na lingua
portuguesa sobre o que significa baseado na pergunta acima. A maioria
fez, mas com poucas linhas. Retomei a explicacdo de valorizar o
conhecimento Iny, a importancia de pesquisar, conversar com mais
velhos. J4 imaginou na hora de fazer uma prova de redagdo sobre
qualquer conhecimento Iny, ainda mais se for bilingue. A ideia da
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aula era isso: fazer com que os maiores refletissem sobre os valores
tradicionais do povo Iny.

6. Impacto da pesquisa

Sem realizar a pesquisa ou sem buscar o conhecimento com
os mais velhos e as mais velhas da nossa comunidade, ndo tem como
fundamentar, organizar e criar os mecanismos para salvar, adotar e
compartilhar conhecimentos na sala de aula com os alunos e com a
comunidade. Assim, o estudo na sala de aula visa as varias maneiras
de explicagcdes que viabilizam o entendimento ou até mesmo o
questionamento, dependendo da forma de conceito, uma vez que
a ciéncia ocidental adotada na sala ndo coincide com a realidade
e da maneira de nossa educagdo. Isso dificulta o aprendizado do
nosso aluno. Sendo que existem nossos proprios meios de como
acompanhar as ciéncias adotadas na escola.

Um dos meios para acompanhar e ensinar ¢ através da
pesquisa, porque o nosso aprender Iny ndo estd somente na sala de
aula, o nosso aprender estd de acordo com nossos ancestrais, nao
existe lugar nem horario e acontece de forma natural, de acordo com
cada contexto. Um exemplo: se faz leitura de mundo quando esta
na pescaria, quando estd na cagada, quando estd deitado na esteira,
quando estd dancando um ritual e outros ademais. Considerar
as funcgdes da pesquisa pedagogica, facilita o nosso aprender e
amplia os nossos angulos como multiplicadores e como alunos.
Interessante que a pesquisa faz transbordar determinado saber que
talvez se encontrava sem se movimentar por meio de registro. Para
movimentar mais, precisa de pratica. Isso pode variar. Exemplos:
realizar uma oficina na sala de aula ou fora dela, realizar a pesquisa
de campo, por meio de dangas e cantos na sala de aula ou fora dela,
€ outros mais.

7. Desafios

Considero como desafio a questdo de tempo, de minutos,
porque o aluno quer aprender e o tempo ndo contribui e o professor
tem vontade e amor por trocar o conhecimento. Outro desafio ¢ a
falta de alguns recursos tecnoldgicos como internet, que poderia
muito bem contribuir com o aprendiz, porque ja comegou o registro
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de conhecimento. O material didatico cultural ainda ndo ¢ suficiente.
Imaginemos: se tivesse o material didatico cultural para cada aluno no
passeio de campo que mostrasse o que ja se encontra documentado.

8. Uma pequena reflexao

Diante de algumas situagdes, o professor tem que ser
criativo para pensar em uma aula dindmica, porque ainda temos as
nossas metodologias que ¢ universo da natureza, nas quais estdo os
saberes milenares dos antepassados que favorecem os aprendizes a
atualizarem os conhecimentos das suas comunidades. Isso € possivel
a partir da metodologia contextualizada, que ¢ bem parecida com a
pedagogia indigena.
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MODOS DE EDUCACAO!

Joana A. Fernandes Silva?

Em primeiro lugar, a experiéncia social em todo o
mundo é muito mais ampla e variada do que o que
a tradicdo cientifica ou filosofica ocidental conhece
e considera importante. Em segundo lugar, esta
riqueza social estd a ser desperdicada.

Boaventura dos Santos

RESUMO

Neste texto, proponho-me a pensar nos modos de poder que envolvem as
escolas frequentadas por alunos indigenas e a trazer um questionamento
na fé que temos na ciéncia ocidental, ou o que o autor citado chama de
epistemologias do norte. A escola sera pensada a partir de uma perspectiva
da dominagéo colonial e a partir das contribuigdes de alguns autores, entre
outros, tais como Gersem Baniwa e Boaventura dos Santos, dois criticos
da colonialidade do poder.

PALAVRAS-CHAVE: Escola indigena. Ciéncia. Epistemologia. Colonialidade
e descolonizagao.

ABSTRACT

In this text, I propose to think about the modes of power that involve the
schools frequented by indigenous students and to bring a questioning in
the faith that we have in Western science, or what the author quoted calls
Northern epistemologies. The school will be thought from a perspective of
colonial domination and from the contributions of some authors, among

1 Percilia e Silivan Panhi, do povo Apinajé, colaboraram com este texto.

2 Doutora em Antropologia Social pela Universidade de Sao Paulo. Professora
titular aposentada da Faculdade de Ciéncias Sociais da Universidade Federal
de Goias (UFG). Professora efetiva da Pds-graduagdo em Antropologia So-
cial (UFG); e professora no Curso de Educacéo Intercultural do Nucleo Taki-
nahaky de Formacgao Superior Indigena (NTFSI), também, na UFG. Santo
Antdnio de Goias, GO, Brasil. E-mail: joana.fernandes@gmail.com.
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others, such as Gersem Baniwa and Boaventura dos Santos, two critics of
the coloniality of power.

KEYWORDS: Indigenous school. Science. Epistemology. Coloniality
and decolonization.

Muitos argumentam, afirmou Boaventura em uma palestra
na Universidade Federal de Minas Gerais, que o colonialismo ja
acabou! Mas ele continua a vigorar nos modos de poder, de saber,
de interagir, no racismo, na xenofobia. Neste texto, proponho-me a
pensar nesses modos de poder que envolvem as escolas frequentadas
por alunos indigenas e a trazer um questionamento na fé que temos
na ciéncia ocidental, ou o que o autor citado chama de epistemologias
do norte.

Penso que o que se ensina, como se ensina e como se aprende
tem um eixo orientador que esta ligado com o tipo de sociedade que
ensina, com o tipo de cosmologia e de visdo de mundo e com o
tipo de epistemologia dessa sociedade. O ato de ensinar ¢ muito
condicionado por essas varidveis.

O que se ensina a uma crianca pequena? Um modo de ser?
Conhecimentos? Técnicas? Filosofia? Cosmologia? Moral? Ciéncia?
Essas perguntas permitem inferir que hé tantas maneiras de educar,
quantas sociedades existem.

Ha processos muito distintos de ensinar e de aprender. Ha
muitos processos de aprendizagem de contetidos que ocorrem de
maneira diferente da institui¢do escolar, onde a cota¢dao do aluno por
notas sdo desnecessarias. H4 também outras maneiras de aprender:
“Menos aten¢do ao conteudo”, como disse Gersem Baniwa’ e
“mais atencdo ao processo de aprendizado e ao uso do aprendizado”.
Ele lembra que aprender em uma sociedade indigena ¢ muito
diferente do processo escolar. Nas tradi¢des indigenas, muitas vezes
o que importa sdo as formas de producao, de divulgagado e de uso dos
saberes, € ndo do conteudo, segundo Gersem Baniwa.

Nao ha muitos estudos sobre a educagdo para membros de
uma sociedade indigena. Ercivaldo Damsokekwa (2016) mostrou,
em sua dissertacdo de mestrado, que entre os Xerente-Akw€ ha uma
educacao sistematica que se organiza e de acordo com a prontidao da

3 Conferéncia ministrada no III Congresso Internacional Formacion en Edu-
cacion Intercultural y Praticas de Descolonizacion en America Latina, 26 de
julho de 2017.
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classe de idade. Cada etapa de idade corresponde a certo conteudo de
aprendizado, que ¢ passado pelos familiares.

No caso dos Xerente, povo Macro-j¢, cujas aldeias contavam
com o ward, ou casa dos homens, uma parte de educagdo formal
era oferecida para meninos e para meninas a partir de oito anos
até o casamento, quando, entdo, alguém passa a ser considerado
adulto. Neste local, segundo Damsokekwa, no Ward, sdo
repassados conteudos ligados a tecnologia, historia, cosmologia e
ai, verdadeiramente, os contetidos epistemologicos sdo apreendidos
pelos meninos, meninas € jovens.

No entanto, Damsokekwa (2016) observa que:

o saber de um ancido, por mais que seja especializado,
¢ abrangente. Ja a educacgao escolarizada organiza os
conhecimentos em disciplinas, que sdo ensinadas de
forma isolada. Essa contradigdo entre a forma Akwe
e a forma ocidental de ensinar e de aprender resulta
em conflitos entre as geragdes mais velhas, que se
orientam pela oralidade e os jovens que frequentam
a escola.

Davi Kopenawa critica nossa maneira de escrever e de pensar.
Segundo ele, nossos pensamentos sdo confusos, pois vivemos no
meio do barulho de carros, aparelhos; somente temos confianca no
processo de aprender se colocarmos nossas ideias nas peles de papel.
Os Yanomamo, como sonham, aprendem pelos sonhos, adquirem
a sabedoria sonhando. Ele afirma literalmente: “Eu ndo aprendi a
pensar as coisas da floresta fixando os olhos em peles de papel. Vi-as
de verdade, bebendo o sopro de vida de meus antigos com o p6 de
yakoana que me deram” (2015).

O processo de transformacao de um bebé, em um membro
da sociedade, sabedor de sua cultura, de suas técnicas, de sua
cosmologia, ¢ mesmo um longo processo que, mesmo apds o
casamento, pode se estender pela vida adulta. Este ¢ o caso da
formacgao de cantores, de sabios que fazem discurso em uma lingua
Akwe-Xerente diferenciada da linguagem do cotidiano, de pajés,
dos conhecedores de plantas medicinais e de cantores.

Héauma classe de papeis sociais, bem como campos especificos
de conhecimento, tais como o de especialistas em plantas, entre os
Xerente ha diversos especialistas em plantas: em plantas da mata,
plantas do campo, plantas do cerrado, entre outras. De modo que o
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significado de plantas ¢ muito distinto do que ¢ para ndo indigenas.
As plantas tém vontade propria, tem espiritos, tem donos. Nao se
pega uma planta como nés o fazemos. E necessario obter permissdo
de seu senhor. Violar essa regra pode significar ficar doente. Essa
concepgdo, entre outras, traduz toda uma cosmologia que os nao
indigenas sequer desconfiam. E, também, eles ndo falam muito sobre
isso.

Kopenawa, ao se referir a floresta entre os Yanomamo,
afirma que ha muitos seres vivos dentro dela, muitos espiritos. Ele
critica fortemente os brancos por serem tdo destrutivos e apenas
preocupados com as mercadorias.

Entre os Bororo, aprender a cantar pode acontecer a partir
dos 40 anos. Pelo menos quando estive entre os Bororo, eles me
diziam que este era um processo muito demorado. Um cantor Bororo
¢ uma figura de destaque nos rituais e, sobretudo, nos longos ritos
funerarios que esse povo realiza.

Outras atividades também demandam longo tempo de
aprendizado entre os povos indigenas. A cagada, a pesca, a coleta,
conhecer a localizagao dos rios, as historias das aldeias, o calendario,
saber quais as plantas sdo uteis. O proprio aprendizado de uma
mulher que se casa e deve aprender a cuidar de sua casa, de seus
filhos, por vezes de sua sogra e sogro. Os Apinajé, segundo o casal
Percilia e Silivan Panhi*, iniciam o processo de educagdo com as
palavras adequadas:

O pai e a mde educam seus filhos de acordo com o
que foi ensinado, os pais conversam com os filhos
que tem que responder com as palavras adequadas.
O homem fala ¥, ka, kwako, ty, tk, pa, ¢ a mulher, y,
kema, ka, xema. Se a crianga responde com falta de
respeito, ele pode pegar a crianga ¢ dar uma palmada
para [aprender] a respeitar os mais velhos. Depois
da palmada a mae chama a crianga e comega a cagar
piolho.

No entanto, no dia de hoje as criangas néo estdo mais
respeitando como antes;

4  Percilia e Silivan Panhi colaboraram com esse texto explicando como o seu
povo educa suas criangas. Eles enviaram suas observagdes via whatsApp, no
dia 22 de maio de 2018.
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O [querem] assistir TV, jogar bola, celular no ouvido
o tempo todo. Com isso, os pais jovens niao estdo
sabendo educar seus filhos como antes...

Percilia e Silivan Panhi explicam que

Na etnia Apinajé ha varios rituais que sao repassados
aos jovens e isso também sdo ensinamentos, porque
vai ter que repassar as nossas criangas e jovens. Por
exemplo, quando uma crianca vai passeando na aldeia
e o marimbondo pica a crianca e a madrinha vé aquilo,
ela vai até a casa dos pais da crianca e fala o que
aconteceu com o menino. O pai fala e a madrinha fala
que vao fazer um ritual do marimbondo e marcam o
dia para realizarem o ritual do marimbondo. Quando
chegar o dia, os pais da crianca e os padrinhos ¢ a
comunidade vao até a casa do padrinho da crianca
realizar a cerimoOnia, € o avd € a avd vao também,
para levar até a crianca. E os avos vado pegar o
marimbondo que comeca a picar os avds e assim
termina a cerimonia do ritual do marimbondo.

Importante observar que os rituais também sao considerados
formas de educacdo e de passagem de ensinamentos. Perdemo-nos no
nevoeiro da ideia de que a educagdo indigena ¢ informal e ela passa
desapercebida e sempre a colocamos em oposicdo a escolar. Alguns
trabalhos que eu consultei limitam-se a afirmar que a educagdo ocorre
pela observacao de adultos e nas brincadeiras. Nada muito mais que
isso. Somos ignorantes a respeito. Assim como somos ignorantes
de muitas das coisas dos povos indigenas. Gersem Baniwa, durante
a conferéncia mencionada acima, ressaltou que “as cosmologias,
ontologias e epistemologias amerindias sdo muito pouco conhecidas
no mundo académico”.

Recentemente houve um avango nessa compreensao, depois
que o antrop6élogo Viveiros de Castro formulou uma teoria sobre o
que chamou de cosmologias amerindias. As cosmologias amerindias
se opdem radicalmente a cosmologia ndo indigena, capitalista.
Nesta, os seres humanos sdo separados radicalmente do restante da
natureza, dos animais, dos rios. Todos os elementos da natureza
estdo sob o dominio da espécie humana e podem ser usados, estdo
a nossa disposi¢cdo, doados pelo Deus do mundo cristdo. Nao ha
um planejamento de como usar os recursos naturais € nem uma
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preocupagdo com o futuro da humanidade. O que vigora nessa
apropriagdo ¢ uma ganancia sem fim. Por este motivo, Kopenawa,
em seu livro, demonstra muita preocupagdo com o futuro, pois na
sua cosmologia, as arvores sustentam o céu e o ndo indigenas estdo
acabando com as florestas. Se elas acabarem, o céu caira e tudo se
acaba.

Se para os indios ndo ha oposicdo entre homens e natureza,
0 que sdo os animais? Sdo humanos, segundo Viveiros de Castro,
em pele de animais. Para os Yanomamo (Kopenawa, 2015), os
animais sdo ancestrais que vestiram a pele e assumiram o corpo
de animais, em um ato de sacrificio para alimentar seus
descendentes.

Outros autores, tais como Philipe Descola (1986), que
estudou os Achuar, também fazem a mesma afirmacdo; a maneira
dos povos indigenas estarem no mundo, e de se comportarem no
mundo ¢ completamente diferente da do mundo capitalista, que os
quer englobar. )

E outra cosmologia, muito outra. E outra ontologia, outra
maneira de ser, muito outra. Neste sentido, a escola do mundo
colonial imposta aos indigenas, aos povos africanos, somente pode
ser uma das facetas da violéncia desse mundo.

Michel Taussig (1987) reflete sobre o terror na dominagao
colonial que teve papel decisivo na tentativa de exterminio dessas
outras ontologias, dessas outras formas de ser. Kopenawa também
se refere a chegada do homem branco em suas terras. A violéncia
imediatamente se expressou por darem um nome a ele quando, ele
explica, o nome para o povo dele ¢ uma coisa séria, ndo se pronuncia,
nao se fala.

Sabedores que somos agora (mesmo que superficialmente)
dessas outras ontologias, dessas outras cosmologias e epistemologias,
poderemos refletir com mais propriedade sobre as relagdes entre
indios e ndo indios e imaginar a profundidade da violéncia do contato.

O que estou interessada, de agora para a frente, nesta reflexao,
¢ sobre especificamente os saberes, indigenas e ndo indigenas.
Auxilia-me, nesse momento, Boaventura dos Santos, o autor
portugués muito critico do sistema capitalista e da colonialidade.

Ele propde o conceito de epistemologias (no plural) do sul,
para opor ao que chama de epistemologia do norte. Esse sul ndo ¢
geografico, mas se refere a tudo o que estd fora do norte colonizador
e opressor. O norte ¢ a Inglaterra, a Franca, a Espanha, Portugal,
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enfim, os paises que dominaram as Américas e Africa, sobretudo,
impondo suas leis e sua ciéncia. A epistemologia do norte provocou
um epistemicidio, ao lado dos canhdes, das armas, das doencas
levadas para a populagdo dominada. Arrasou as populacdes da
Africa e os povos indigenas das Américas, incluindo os da América
do Norte, onde hoje estdo os Estados Unidos.

Por sul, Boaventura entende um conjunto de saberes dos
grupos sociais que sofrem injustiga, do capitalismo, do colonialismo
e do patriarcado. A maior parte dos povos esta no sul geografico, mas
ha também no norte.

O que ¢ que existe no Sul que escapa a dicotomia Norte/Sul,
pergunta Boaventura.

Segundo esse autor, a ciéncia moderna ¢ interessante, mas
imaginar que ¢ a unica forma de conhecimento rigoroso e eliminar
qualquer outro conhecimento, ¢ absurdo. E essa politica do
conhecimento, que ¢ muito agressiva, que aprofunda a dominagao e
o colonialismo. Essa politica arrasa, destr6i ou ja destruiu muitos dos
conhecimentos nas zonas coloniais. Ao lado do genocidio de povos
dominados, ocorreu o epistemicidio, afirma Boaventura dos Santos.
O colonialismo permitiu que os povos do “sul” tivessem passado,
mas, o futuro era do colonizador. Por isso, se aprende na escola um
indio no passado: “os indios eram, os indios moravam, os indios
adoravam...”.

Alguém pode argumentar que o colonialismo acabou.
Gersem Baniwa (conferéncia) argumenta que o colonialismo
deixou uma heranca que opera em nossas mentes. A isso se chama
de colonialidade. Ela hoje se apresenta como violento racismo, ou
nas teorias evolucionistas que hierarquizam, que afirmam serem os
indios e os negros inferiores e incapazes — de aprender, de estudar,
de trabalhar, de serem ricos.

A colonialidade ¢ marcada pela pratica capitalista, e junto
com ela a epistemologia do norte, a ciéncia dos “brancos” continua
prevalecendo e provocando as auséncias de outras formas de
conhecimento.

Boaventura tem uma postura muito interessante. Ele
recomenda que a ciéncia ocidental ndo deve ser descartada, mas
a escola ideal deve dar espacgo e visibilizar outras epistemologias.
E muito estranho chegar em uma escola indigena, em uma aldeia,
em plena terra indigena e deparar-se com cartazes em portugués,
trazendo mensagens contidas nos livros didéaticos escritos muito
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longe, tanto do espaco como da cultura do povo que frequenta
aquela escola.

Ha um abismo entre o conhecimento que se propaga para
as criancas indigenas e o conhecimento produzido por seu povo.
O ideal seria que crescentemente houvesse producdo de material
didatico pelos sdbios e professores indigenas; ndo estou, como
Boaventura, advogando que o conhecimento dos “brancos” seja
totalmente negado. Imagino que uma boa escola permita que o aluno
indigena acesse a ciéncia do norte, mas que esse venha acompanhado
com uma boa dose de qualidade dos conhecimentos indigenas,
produzidos por eles proprios.

Segundo Walter Mignolo, a interculturalidade nao se refere
a relacdes entre culturas distintas, mas implica trocas simétricas das
epistemologias, em que as auséncias dos sistemas de conhecimento
e de saberes, sejam eliminadas. Essa proposta converge com o
que Boaventura (2002) chama sociologia das auséncias. Temos
uma divida em relagdo ao apagamento historico do saber indigena
pela violéncia colonial, violéncia que se perpetua na maior parte
das escolas que funcionam nas aldeias, onde os livros, curriculos,
contetidos, metodologia, calendario, obedecem fielmente as
epistemologias do norte’.

Os cursos de formacdo de professores indigenas nas
universidades federais de Minas Gerais, Roraima, Goias ¢ o da
Universidade Estadual de Mato Grosso (UNEMAT), representam
um avango, uma vez que sao voltados apenas para alunos indigenas
buscando uma preparagao para a atividade docente nas aldeias®.

Boaventura dos Santos (palestra) recomenda que a
universidade deve romper com a ignorancia e conhecer a profusao de
conhecimentos que hd no mundo. Esses cursos de formagao permitem
que a universidade receba contribuicdes e que se enriquega com a

5  Nossosalunosdocursode formacaode professoresindigenasnaUFG, inva-
riavelmente relatam pressoes por partedas Secretarias Estaduais deEduca-
caoparaquesigamfielmentetodos oscanonesdasescolasndoindigenas.

6  Na Universidade Federal de Goiéds, o sistema de cotas para pos-graduagio
foi iniciada no ano de 2017. O programa de Pés-graduagdo em antropologia
recebeu uma aluna Krah6 e um aluno Apinajé. Em 2018, uma grande deman-
da por parte dos candidatos indigenas resultou na aprovag¢@o de um aluno
Akweé-Xerente no doutorado ¢ de quatro no mestrado, sendo dois Xerente,
um Tapirapé e um Xavante.
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presenca dos alunos indigenas. De pouco adianta que se busque o
conhecimento indigena através dos parametros do que chamamos
de ciéncia, e tampouco que se transponha essa ciéncia para as
formas de conhecimento indigena. Com esse formato de ensino,
apenas se reproduz o poder colonial e se for¢a que os paradigmas
do conhecimento indigena sejam formatados nos moldes da nossa
ciéncia ocidental.

E preciso que se compreenda que as epistemologias indigenas
organizam o mundo e o conhecimento das coisas e seres nele contidos
de uma maneira muito distinta com que operamos.

Os projetos extraescolares e o estagio escolar: formas
de enfrentamento de um processo colonial e silenciador
das epistemologias indigenas

Nesta parte, pretendo abordar a maneira que o curso da UFG
trata essa auséncia e o silenciamento das epistemologias indigenas,
buscando reverter o quadro do epistemicidio.

O primeiro ponto ¢ que o curso de formagdo de professores
indigenas da UFG, a licenciatura intercultural, ndo ¢ disciplinar,
mas busca a transdisciplinaridade através do que se convencionou
chamar de “temas contextuais”. As aulas sdo ministradas através

2% ¢

de temas, como por exemplo, “terra e territorialidade”, “cultura e
trabalho”, “corpo e satide”, “cosmos e saberes”, “percepcao cultural
do ambiente” etc. Estes temas permitem abordagens ampliadas
que levem em consideragdo aspectos diversos de um mesmo
problema; como os alunos indigenas sdo formados em uma matriz
de conhecimento holistica, para eles ¢ muito facil operar de uma
forma transdisciplinar e as aulas sempre recebem contribui¢des do
campo de conhecimento que cada etnia traz.

O segundo ponto ¢ a forma como os estagios e os trabalhos de
final de curso, chamados de “projetos extraescolares” sao realizados.
Ambos sdo negociados com a comunidade e trata-se ainda de um
didlogo entre epistemologias do norte e sul. Os alunos dialogam
intensamente com os paradigmas de nossos conhecimentos, com
o conhecimento que eles trouxeram e os que descobriram através
do exercicio da pesquisa, entrevistando pessoas das aldeias,
autoridades, ancides etc. A ponte epistemologica ¢ responsabilidade
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deles. O principal aspecto dos trabalhos do estagio e dos projetos
extraescolares ¢ a pesquisa que devem realizar com seus familiares
e conhecidos; neste momento, os mais velhos sdo os grandes
responsaveis pela passagem das informacdes.

O estagio e os projetos extraescolares sdo uma busca de
deixar o siléncio, as auséncias de um sistema de conhecimento
e trazé-lo para a ignorante universidade que acredita, que cré
que a epistemologia do norte ¢ a Unica referéncia segura e certa, e
verdadeira, do conhecimento.

No caso dos alunos do povo Akwé Xerente, a quem
acompanhei por nove anos, os alunos, ao fazerem seu estagio,
buscam informacdes com seus wawé, as pessoas mais velhas e
sabias. Esse exercicio de, mais do que reforgar, ter seguranga com o
sistema de conhecimento estd em andamento e todas as 26 etnias
que frequentam o curso da Licenciatura Intercultural o fazem. Mas
isso nem sempre ¢ tdo simples e tdo facil, pois nds, os professores
da UFG, apesar de nossa posicdo critica, ainda estamos presos ao
modelo da epistemologia do norte e o aprendizado para nos exige
um exercicio de abertura e de rompimento com o campo disciplinar
em que fomos formados.

Como superar essas barreiras? Gersem Baniwa, em sua
conferéncia, observou que a cultura colonial estd internalizada dentro
de nds, indigenas ou ndo. Para destruir a “barraca” da colonialidade, ¢
preciso construir outros modos de vida, que passam necessariamente
pelo reconhecimento e pela valorizagdo de outros conhecimentos.

As pedagogias indigenas, afirma Baniwa, tém muito que
nos ensinar. As distintas culturas indigenas sdo formas de vida que
quebram a hegemonia absoluta do mundo capitalista. Os indios
resistem ha mais de 500 anos, lembra ele, e ndo ha sinal de que vao
abrir mao de seus modos de vida.

Como apontou Kopenawa, no mundo capitalista, o povo
das mercadorias ndo entende a vida da floresta e estd acabando
com ela, ¢ ao acabar com ela, o céu vai cair. Os “brancos” nao
sabem nada dessas coisas. Contentam-se em pensar que somos mais
ignorantes do que eles, apenas porque sabem fabricar maquinas,
papel e gravadores.

Pensar descolonialmente e praticar a desobediéncia epistémica
sdo elementos fundamentais para romper com a razdo imperial e
afastar decisivamente a colonialidade. Desta maneira, ¢ possivel
atingir a abertura para a enorme variedade de conhecimentos para
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além da epistemologia do norte. Os novos autores indigenas, tais
como Gersem Baniwa, David Kopenawa e os alunos pesquisadores
da licenciatura intercultural da UFG, crescentemente, concretizam
essa realidade que hé alguns anos atréas era quase inviavel.

Para terminar, lembro com Pimentel da Silva (2011), que
a experiéncia de produzir conhecimento ¢ fundamental para o
descolamentodacolonialidadedosaberedaspoliticasassimilacionistas.
De acordo com ela, “produzir conhecimento ndo aponta apenas para o
processo reconstrutivo técnico, mas principalmente para a habilidade
de cada qual se tornar a fonte maior de suas oportunidades, na condigao
de sujeito que toma o destino em suas maos” (Pimentel da Silva, 2011,
p.06).
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EXPERIENCIAS ACADEMICAS Y BUENAS
PRACTICAS EDUCATIVAS EN LA ENSENANZA
DE LENGUAS INDIGENAS, EN UNA
UNIVERSIDAD DE BRASIL

Antonio Carrillo Avelar!

“Ensefiar exige respeto a la autonomia del ser del
educando.” (Paulo Freire)

RESUMO

Este trabalho foi escrito como um simbolo de luta e conquista do que
podem ser boas praticas de ensino das linguas nativas do Brasil e do
Portugués. Concretiza-se a ilusdo de que outras institui¢des dedicadas a
formacao de professores implementam processos académicos semelhantes
aos que foram colocados em pratica. Este curso ¢ chamado: Estudo
Complementar: “Linguas Indigenas I, um membro da Licenciatura em
Educacao Intercultural Nucleo Takinahaky de Ensino Superior Indigena,
da Universiade Federal de Goias (UFG), Brasil. Aqui se abordaram os
processos de construgdo social das linguas originais e do Portugués para
treinamentos “intelectuais indigenas” (Foucault, 1976), uma das etapas mais
relevantes e complexas de sua formacgao ¢ decidir na etapa inicial de sua
licenciatura. Este espago académico se destaca por mostrar a importancia
da redemocratizacdo, do ensino do Portugué€s como uma estrutura
morfologica e a abertura para a documentagdo das linguas indigenas como
uma pratica escrita e necessaria para esses povos. Considera-se partir desta
maneira, porque o Portugués ¢ a lingua que serve de comunicagao entre os
docentes da universidade e os povos originarios.

1 Doctor en Ciencias Antropolédgicas por la Universidad Auténoma Metropo-
litana (México). Posdoctor en Educacion por la Universidad de Sao Paulo,
Brasil. Profesor Investigador de posgrado de la Universidad Pedagogica
Nacional (México), y de la Universidad Nacional Autébnoma de México.
Actualmente se desempefia como profesor invitado en la Programa Interdis-
ciplinarios de Posgrado en Derechos Humanos de la Universidad Federal de
Goias, Brasil. Ciudad de México CDMX, México. E-mail: antoniocarrillo-
br@hotmail.com.
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RESUMEN

Este trabajo se escribio como un simbolo de lucha y logro de lo que puede
ser buenas practicas de ensefanza de las lenguas originaria de Brasil
y el portugués. Se concreta con la ilusion de que en otras instituciones
dedicadas a la formacion de docentes pongan en practica procesos
académicos semejantes como los puestos en practica. Este curso lleva por
nombre: Estudio Complementario “Lenguas Indigenas I, es integrante
de la Licenciatura en Educacion Intercultural?> del Nucleo Takinahaky de
formacion Superior Indigena de la Universidad Federal de Goias, (UFG)
Brasil, aqui se abordaron los procesos de construccion social de las lenguas
originales y el portugués a favor de la formacion “intelectuales indigenas™
(Foucault,1976), en una de las etapas mas relevantes y complejas de su
formacion es decir en la etapa inicial de su licenciatura: Este espacio
académico se destaca por mostrar la importancia de la redemocratizacion,
de la ensefanza del portugués como una estructura morfoldgica y la
apertura hacia la documentacion de las lenguas indigenas como una
practica escrita y necesaria para este tipo de pueblos. Se considera partir de
esta manera porque el portugués es la lengua que sirve de comunicacion,
entre los docentes de la universidad y pueblos originarios.

ABSTRACT

This work was written as a symbol of struggle and conquest of what
can be good practices of teaching the native languages of Brazil and
Portuguese. The illusion is that other institutions dedicated to teacher
training implement academic processes similar to those that have been put
into practice. This course is called: Complementary Study “Indigenous
Languages I, a member of the Baccalaureate in Intercultural Education
Takinahaky Nucleus of Indigenous Higher Education, Federal University
of Goias (UFQG), Brazil, where the processes of social construction of the
original languages and the (Foucault, 1976), one of the most relevant and
complex stages of their education is to decide in the initial stage of his
degree. This academic space stands out for showing the importance of
redemocratization, of teaching Portuguese as a morphological structure
and openness to the documentation of indigenous languages as a written

2 La Licenciatura de Educacion Intercultural del Nucleo Takinahaky de For-
macién Superior de Profesores Indigenas fue un proyecto promovido, por
parte de profesores universitarios, profesores indigenas de la Universidad
Federal de Goias (UFG) con el apoyo de la Universidad Federal de Tocantins
(UFT) y la Fundacion Nacional del Indio (FUNAI).
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and necessary practice for these peoples. It is considered to start in this
way, because Portuguese is the language that serves as communication
between university teachers and indigenous peoples.

PRESENTACION

El establecimiento de escuelas coordinadas por y para
los docentes representantes de los pueblos originarios ha sido un
fendmeno relativamente tardio en América Latina en general y en
particular en Brasil, en virtud de que no se constituia en una politica
prioritaria para los diferentes Estados- Nacionales (Girvirs y Torre,
2016).

En Brasil la mayoria de los pueblos originarios fueron
desplazados de sus lugares de origen como parte del proyecto
socioeconomico del Estado de querer “civilizar” y en consecuencia
colonizar a estos pueblos. Esto unido al hecho que muchos de ellos
eran némadas, ocasiond que varios de éstos fueran incorporados
laboralmente a los proyectos de los latifundistas, posibilitando que
en su mayoria abandonaran sus territorios, lo que también propicid
su ocupacion paulatinamente, por dichos latifundistas. En el caso
de aquellos indigenas que decidieron quedarse en su tierra y que
opusieron resistencia a las practicas de intervencion con frecuencia
fueron masacrados.

Tanto en Brasil y otros paises de Latinoamérica se han venido
creando experiencias de formacion cada vez mas humanista y
enmancipatorios a través de crear proyectos alternativos de educacion
para los pueblos originarios diferentes a los modelos tradicionales de
formacion.(Mato, 2009);(Gutiérrez, 2012). En las tltimas décadas
se han establecido colectivos y redes pedagdgicas (Unda,2010)
como expresiones de busqueda de los docentes en servicio, por
crear proyectos académicos alternativos acordes a sus concepciones
pedagogicas. Donde se busca superar la incapacidad de los modelos
de formacion centrados en clases tradicionales en una universidad o
escuela normal o la formacion en cascada, consistente en formar un
grupo de docentes en servicio para que a partir de éstos, prepararen
a sus demas compaiieros.

La propuesta de formacion de docentes de la UFG, parte del
supuesto que los docentes indigenas son individuos creativos capaces
de detectar la problematica educativa que viven sus instituciones y
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desde este lugar buscan alternativas de solucion a estas carencias,
para lo cual ensayan multiples estrategias y acciones, que con
frecuencia intercambian con otros docentes indigenas y sirven de
soporte para mejorar su quehacer cotidiano.

Nuestra cara: el protagonismo indigena a través
de las transformaciones en la educacion escolar,
discutir lo que pasa con los profesores indigenas de
la licenciatura en educacion intercultural bilingiie y
transdisciplinar del nucleo Takinahaky de la UFG
sobre las transformaciones de su formacion escolar
y comunitaria con miras a buscar relaciones mas
equitativas entre indigenas y no indigenas (Pimentel,
Nazario y Dunck- Cintra, 2016).

Ante estas situaciones se considera que las propuestas de
formacion pedagodgica y didactica de los docentes indigenas no deben
ser elaboradas como tradicionalmente se han hecho en el mundo
“moderno”, es decir, imitando los procedimientos desarrollados
por instituciones de mas antigiiedad y prestigio como son las
universidades o Escuelas Normales tradicionales, es decir fuera del
contexto donde se desarrollan. En este sentido se parte de la premisa
que las universidades o instituciones de educacion superior estan
obligadas a intercambiar saberes y experiencias con los docentes
indigenas, a favor de crear conjuntamente nuevas propuestas
académicas que permitan repensar o consolidar la orientacion de sus
practicas académicas.

Como respuesta a esta problematica la UFG a través Nucleo
Takinahaky de formacion Superior Indigena parte de la necesidad
de formar docentes indigenas, a través de programas y cursos de
formacion que sean construidos desde su contexto, sus perspectivas
y reflexiones, pero lo mas importante es que ellos construyan su
formacion conjuntamente con los sabios de su comunidad. Considerar
este aspecto permite que el docente reflexione (Schon. 2010) sobre
su practica y funcion docente, desde el aula y su contexto, desde su
relacion con los alumnos, otros docentes y sobre todo a partir de la
experiencia sociocultural y lingiiistica de su comunidad de origen, es
decir desde su practica cotidiana. En otras palabras se busca que las
experiencias culturales y lingiiisticas que trae consigo sirvan como
antecedente, para promover su formacion.
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La Licenciatura de Educacion Intercultural del Nucleo
Takinahaky de Formacion Superior de Profesores Indigenas fue un
proyecto académico aprobado el 28 de julio de 2006, por parte de
profesores universitarios, profesores indigenas de la Universidad
Federal de Goias (UFG) con el apoyo de la Universidad Federal de
Tocantins (UFT) y la Fundacién Nacional del Indio (FUNAI).

La primera generacion se instituyo en el afio de 2007 y atendia
estudiantes de los siguientes pueblos indigena: Apinajé, Canela-
Apanyekra, Canela Ramkokamekrd, Gavido, Guajajara, Javaé,
Karaja, Kraho, Krikati, Tapirapé, Tapuio e Xerente. Y se han venido
agregando otros como lo Xasmbiod, Guarani, Timbira, Guajajara,
Xavante, Kamaiura, entre otros llegandose hoy en 2017 atender a 22
etnias de la region.

Los docentes investigadores que trabajan en este proyecto,
han logrado realizar analisis de las practicas educativas generadas
en los pueblos originarios de Brasil (Pimentel, M. S., Nazario,
M.L. y Dunck-Cintra, E.M. (org.), (2016)’. Por lo tanto sus
planteamientos académicos buscar el ir al fondo de los problemas
de las instituciones educativas en cuestion y participar con los
docentes indigenas en servicio en la construccion de alternativas
para formar cultural y lingliisticamente a sus pueblos. Es decir
desarrollan una tarea compartida entre académicos de la universidad
y colectivos de maestros indigenas, para analizar a detalle cuales son
las preocupaciones desde sus aldeas y desde aqui inferir cudles son
las posibles alternativas multidisciplinarias y transdisciplinarias para
su contexto.

Lo que se les proporcionar a estos universitarios, una
propuesta de formacidén que tiene como propositos académicos a
formacion docente deberia estar orientada al desarrollo de profesores
auténomos, criticos, reflexivos e investigadores con competencias
comunicativas, tanto en el lenguaje oral como escrito, con capacidades
para tomar decisiones y actuar bajo la incertidumbre, asi lo exigen la
multiplicidad de elementos que confluyen en los espacios educativos.
Vista desde la complejidad del escenario comunitarios. Por tanto, el

3 Actualmente los profesores del Nucleo Takinahaky de Formacion Superior
de Profesores Indigenas de la Universidad, a través de las profas. Maria do
Socorro Pimentel da Silva y Ménica Veloso Borges, han creado la revista
articulando saberes,(2016) como un espacio para el dialogo entre los espe-
cialistas del campo y pueblos indigenas de la sociedad brasilefia.
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docente debe poseer competencias para pensar de manera critica y
reflexiva, desde una perspectiva problematizadora, es decir exponer
situaciones y encontrar soluciones a sus contextos.

La intencion de éste proyecto académico es lograr que
ellos se reconozcan asi mismos como sujetos con experiencia, con
saberes propios y con iniciativa para transformar sus instituciones
en aras de tener un mejor proyecto educativo. Todo esto en el
marco de robustecer el legado sociocultural que le han heredado
sus antepasados. Se considera que el caudal de sus saberes, de sus
experiencias, de su formacion, dispuestos a establecer un didlogo,
analisis y reflexion (Shon: 2010)* de la realidad educativa que estan
viviendo los sectores mas desfavorecidos en Brasil.

Actualmente en muchas instituciones dedicadas a promover
la educacién intercultural bilinglie, no se estan llevando estas
intenciones que las distinguen de las demas, porque se advierte
una actitud de los docentes bilingiies de poco compromiso, ya que
desconocen con frecuencia de estrategias didacticas concretas que les
permitan poner en practica los ideales de preservacion sociocultural
y de descolonizacion de las practicas educativas.

En Brasil existe una legislacion que garantiza politicas
de reconocimiento de la diversidad y especificidad de
la educacion escolar indigena, pero el gran desafio esta
puesto en la implementacion de dichas politicas. Estas
suelen desarrollarse en forma de programas o proyectos
de duracion limitada, con recursos no siempre
garantizados por el Estado, y su continuidad siempre
estd en riesgo. Las instituciones administrativas y
politicas en Brasil son poco permeables a la diversidad,
contintan reproduciendo logicas mono-culturales y se
modifican mucho mas lentamente que las legislaciones
en vigencia (Paladino,y Czarny,2012).

4 Donald Schoén, fue doctor en Filosofia en la Universidad de Harvard con
una tesis sobre John Dewey, trabaj6 durante seis afios en el Departamento de
investigacion y desarrollo; mas tarde, en la década de los setenta, en el Mas-
sachussets Institute of Technology (MIT), se dedicé a estudiar como pien-
san los arquitectos, los gerentes de empresas, los profesores, los terapeutas
mientras estan ejerciendo su profesion. Los dos libros claves que recogen sus
teorias son: El profesional reflexivo. Cémo piensan los profesionales cuando
actan (1983) y La formacion de profesionales reflexivos. Hacia un nuevo
disefio de la ensenanza y aprendizaje en las profesiones (1987).
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En este contexto se considerd importante tener presente las
siguientes interrogantes:

(Como funciona la practica docente en La Licenciatura de
Educacion Intercultural del Nucleo Takinahaky de Formacion
Superior de Profesores Indigenas de la Universidad Federal de
Goias Brasil y como consolidar su labor a partir de sus propias
concepciones y la de los docentes indigenas en servicio?

(Como llegar a construir una propuesta de formacion docente
entre pares académicos; universitarios y colectivos de profesores
indigenas que responda a problematicas especificas de los pueblos
originarios?

1.-Problematica

En tiempos de transformaciones aceleradas que se viven los
tiempos actuales (cambios de paradigmas, de referentes, tedrico-
conceptuales e ideologicas entre otros). Las escuelas de educacion
fundamental donde viven los pueblos originarios de Brasil se
hacen necesario una revision de los esquemas de formacion que se
dan en la vida cotidianidad de sus aulas a través de sus procesos
metodolodgicos de ensefianza de las lenguas

En este contexto se requiere revisar los procesos de
formacion con que fueron constituidos los docentes indigenas ya
que este tipo de practicas se tornan caducos. Y con frecuencia son
los que les sirven de referencia para formar a sus alumnos. Es decir
por costumbre sus docentes forman a sus alumnos a partir de lo
ensefado en sus procesos de formacion inicial, como es la repeticion
mecanica de palabras, o copias sin sentido recuperadas de los libros
de texto. Académicamente hoy en dia en su lugar aparecen nuevos
espacios formativos abiertos a eventos exploraciones y experiencias
educativas innovadoras. Atreverse a poner en practica nuevos
caminos para la ensefanza de la lengua, en medio de un contexto de
gran incertidumbre académico y de cierta apatia social. Se requiere
de una formacion tedrica y metodologica con grandes dosis de
confianza, autoestima, incluso algo de liderazgo académico. Esto hace
necesario evidenciar el sentido y las estrategias didacticas puestas en
préctica, ya que ahora muchos de los futuros docentes representantes
de los pueblos originarios estan teniendo la oportunidad de ir a una
universidad importante del centro Brasil.
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1.1.-Objetivos de investigacion:

* Recuperar la produccion académica de docentes exitosos
en general y en particular recuperar aquellos elementos
que se consideran importantes para la construccion de
propuestas de formacion docente mas consolidadas.

* Analizar las estrategias de ensefianza de éstos profesores,
con el proposito de documentarlas con la intencién que
sirvan de ejemplo a otros escenarios educativos.

* Proponer estrategias didacticas concretas para re-orientar
o consolidar el quehacer cotidiano de los docentes
indigenas en servicio.

De manera concreta las siguientes objetivos ponen de relieve
los hilos principales que sirven de tejido académico para hacer el
analisis sobre ensefanza de las lenguas nacionales en el caso de
Estudio Complementario “Lenguas Indigenas I para profesores
indigenas en servicio con la intencion es dar a conocer su trabajo con
miras a que permita ir alumbrando el devenir de la ensefianza de la
lengua indigena en otros espacios académicos con bases mas solidas.
Desvelar esas urdimbres didacticas que con frecuencia aparecen
semiocultas y desapercibidas para los demas. Aqui se espera que
la descripcion de estas practicas sirvan de sustento a lo externo, lo
visible, lo aparente, en pocas palabras la tarea de este trabajo de
divulgacion de un proyecto académico.

En curso denominado: Estudio Complementario “Lenguas
Indigenas I, *se percibe como una maquinaria engrasada, con rodajes
académicos y lingiiisticos hechos a la medida de la formacion de los

5 La docente es una profesora especialista en el area de lenguaje para pueblos
originarios. Su trabajo se ha venido realizando desde los origenes de la licen-
ciatura en 2012 y se ha encargado de la tarea académico- administrativa por
un periodo de dos afios. Cabe destacar que durante su gestion se construyo
Nicleo takinahaky de formacion Superior Indigena de la Universidad Federal
de Goias,(UFG) Brasil. Su practica profesional se caracteriza por ensefiar a
resolver problemas, a comprender procesos y a reflexionar sobre las acciones
a realizar al resolver unos problemas cotidianos de la ensefianza de lenguas
indigenas en las aldeas. Cabe destacar que ella se observa como un docentes
que esta muy satisfecha de su trabajo; se maravilla como los estudiantes hacen
transferencias de lo que sucede en el aula y el uso que le pretenden dar a los
contenidos de ensefianza de la lengua en su lugares de trabajo Ella se encarga
de dar continuidad a lo ensefiado en los subsiguientes cursos.
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estudiantes indigenas, algunas estrategias metodologicas afianzadas
por la experiencia profesional de su docente. Todo ello, sin duda,
favorecio el proceso de introduccion al aprendizaje y ensenanza de
las lenguas motivos de la clase. La participacion comprometida de sus
compafieros de aula fue otro ingrediente importante que caracterizé
este espacio académico. El presente curso desarrolld dos grandes
puntos de analisis: por un lado, la definicioén y autodefinicion de la
ensefanza y aprendizaje del portugués y por el otro la importancia
de fomentar la escritura de las lenguas originarias que se espera
sirvan de base para que los futuros docente egresados de la UFG se
manifiesten como “intelectuales indigenas” capaces de defender sus
practicas culturales y lingiiisticas. Todo esto en el contexto; de las
problematicas que enfrenta aprendizaje de varias lenguas nacionales
de Brasil, en un entramado semantico tedrico y metodologico.

El curso también se caracterizo por preparar el terreno para
que los estudiantes representantes de los pueblos originarios, acojan
lo mejor de cada uno de sus reflexiones y le ayude a fructificar su
propia voz como docente. En ese sentido, se resalto lo siguiente: 1)
las experiencias en el aula que tuvieron como profesores en servicio
en afios anteriores, resultaron ser un buen abono para el manejo de los
contenidos abordados en el curso. Probablemente el mismo proceso
llevado a cabo en otros espacios académicos no habria tenido tanto
éxito como en éste porque aqui implico hacer conciencia de que
ellos poseian muchos saberes lingiiisticos internos que habria que
aflorar. 2) Arriesgarse por el cambio en sus ambitos de accion como
maestros en servicio, fue otro elemento importante que se pudo
evidenciar en la cotidianidad del curso.3) Reconocer los propios
fracasos, limitaciones, errores que han cometido en la ensefianza de
la lengua fue otro recurso que salid a flote y se destaco la necesidad
de repensar estas practicas4) experimentar nuevos enfoques para la
ensefianza de las lenguas también fue otro elemento importante que
sobresalid en el curso.

2.-La experiencia metodologica de realizar el trabajo.

Se trata de un estudio basado en la investigacion cualitativa
(Erickson 2010) por cuanto profundiza desde la realidad de cada
uno de los participantes y se procura, en todo momento, comprender
e interpretar los eventos que suceden en el aula, sin obviar, la
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complejidad, la integralidad y las multiples relaciones que implican
las practicas de en la observacion de su quehacer cotidiano se convirtid
en compafiera de viaje que permitiod ir identificando en su trayecto
diferentes practicas didacticas. La observacion en la cotidianidad
de la clase (Candela, 1999) partid, desde la intuicion, tratando de
rastrear nuevos vinculos y posibilidades al discurso cotidiano de los
profesores en servicio.

El aula fue considerada como un laboratorio abierto donde
se aprecid la ejecucion de un programa guiado por una espiral
autorreflexiva de observacion, reflexion. El proposito fue evaluar el
proceso y los logros de modo que pudiera advertir el proceso reflexivo
de la profesora y la toma de decisiones de la misma. Esto es, una
primera fase, que sirvio para valorar los avances y limitaciones de
los estudiantes observados, el manejo de los contenidos y la forma
de actuar de la maestra y la forma de relacionarse con sus alumnos.

La observacion en el aula fue sélo fue un pretexto para el
andlisis, de lo que acontecia en aula. El advertir “cémo” formaba
a sus alumnos y valorar como realizaba los diferentes ejercicios
didacticos, permitié apreciar la experiencia profesional de la
profesora. El reto de concientizar a los alumnos de documentar sus
practicas lingiiisticas de sus propias lenguas fue asumido por parte
de ellos como una tarea ineludible. Cabe destacar que este proposito
académico se logro, en gran medida por el prestigio que se refleja
en su accionar académico que tiene la docente y la disposicion que
poseen los estudiantes por enriquecer y preservar sus practicas
lingiiisticas comunitarias.

En palabras de LaTorre (2004,10), “Hoy dia, el debate
educativo no se centra tanto en qué contenidos trasmitir, como en
propiciar una ensefianza orientada a descubrir, innovar y pensar
para construir conocimiento”.

El trabajo también se apoy6 con entrevistas informales a la
maestra y a sus compaiieras de labor académica recuperando los
principios propuestos, Taylor S. J. y Bogdan (1996).

Lasegunda fase de este trabajo consistio en darle el documento
a la profesora para que ella corrigiera y destacara aquellos elementos
que considera pertinente en el contexto dar a conocer de su practica
como docente.
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3.-La preparacion para el vuelo

En marcar la practica profesional de la docente desde el
quehacer reflexivo que propone Schon(2010)° permitié apreciar
el valor didéctico de varias estrategias empleadas por la profesora,
como es el hecho que con frecuencia la docente posibilitaba la
construccion de conocimientos a través de la solucion de problemas
que se encuentran en la practica cotidiana de la ensefanza y el
aprendizaje de las lenguas en la vida diaria del aula y del trabajo
profesional de los docentes en servicio; esto conlleva la construccion
de un tipo de conocimiento desde las acciones para tomar decisiones
mediante la utilizacion de estrategias y metodologias para innovar’.
En tantos procesos de seguimiento sobre su quehacer docente
cotidiano, permitié ver y entender la practica en el aula de distinta
forma; cada clase fue diferente. Fue significativo encontrar durante
todo el proceso de aprendizaje y ensefanza, tomaba decisiones
de acuerdo a los problemas que se presentaban en el aula; estas
dificultades permitian cambiar la forma de ensefianza introduciendo
nuevas estrategias que posibilitaban modificar el proceso.

Su trabajo no era un quehacer aislado de los demaés profesores
que integran la academia de ensefianza de lenguas, cabe destacar en
cuanto a nimero representan un grupo muy importante, al interior
de la licenciatura. Su accionar cotidiano consiste en intercambiar
experiencias de su accionar cotidiano en el aula, y al mismo tiempo
compartido en el ideal de embarcarse en un proyecto ambicioso
de innovacion respecto a formas de ensefianza de la L1 y L2.
Ellos se apropiaron de algunas estrategias y espacios seguros -
para experimentar nuevas situaciones y 2 acciones. El vértigo de
lo desconocido en ensefianza de lenguas propia de los pueblos
originarios fue asumido con la confianza de encontrar algunos

6  Para Schon (1982) reflexionar implica examinar nuestras vivencias, compor-
tamientos, practicas y efectividad a través de dos preguntas basicas: ;qué es-
toy haciendo? y ¢ por qué lo estoy haciendo? Con estas dos simples preguntas
tenemos la oportunidad de unir la teoria y la practica, de analizar nuestras
creencias y acciones. En otras palabras, tenemos la oportunidad de expandir
y mejorar nuestras estrategias de enseianza para mejorar la calidad de las
oportunidades de aprendizaje.

7  Donald Schon, diria a este accionar de la docente en su practica, ha desar-
rollado una habilidad artistica, un tipo de saber semejante al que poseen los
escultores, pintores y los musicos.

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 437-462, 2018 447



hallazgos valiosos en medio de probables incertidumbres. Existe un
dicho muy famoso en México que dice “el que busca en encuentra”,
es decir la discusion académica y el intercambio de experiencia es la
base para acertar nuevos caminos y para explora varias posibilidades”
Aqui los profesores entienden que la planeacion de un curso
es un espacio privilegiado que posibilita una construccion social y en
consecuencia posibilita la consolidacion de un proyecto académico.
Unido a lo anterior se encuentra el deseo de formar un futuro
docente con una serie de conocimientos, desarrollar habilidades,
vivir actitudes, favorecer ciertos estilos de aprendizaje y en generar
saberes utdpicos, que permitan consolidar una causa histérica cultural
y lingiiistica a favor de los pueblos originarios. Cabe destacar que
con frecuencia se tiene presente este objetivo, pero la tarea de los
diferentes espacios curriculares que componen la licenciatura es
hacer que ese ideal inconsciente se convierta progresivamente en
un conocimiento consciente y explicito en los docentes en servicio.

3.1.-Las estrategias didacticas

El ambiente de la clase.- Conocimiento Procedimental o el
Saber hacer y el saber usar el portugués y su lengua nacional fue lo
que caracterizo el trabajo cotidiano del aula: Para Schon (2010), se
trata de un conocimiento en la accion, que es tacito. La secuencia
de acciones se originaba a través de un problema que se presenta al
inicio de las acciones, que permitia buscar estrategias concretas para
llegar a una meta como aprender a manejarlas dos lenguas. Durante
el desarrollo de la clase, se pedia que pasaran al pizarron para a
observar las acciones académicas de los estudiante y nuevamente
se hacian consideraciones desde la interpretacion es decir tomaba
decisiones que le permitan mejorar y aprender a manejar las lengua
afrontando los problemas que se le presentan en la interpretacion
de los docentes indigenas en servicio. Schon (2010) denomina este
accionar Reflexion en la accion: El pensamiento se produce dentro de
los limites de un presente-accion aun con posibilidades de modificar
los resultados™

El conocimiento en la accién y la reflexion en la
accion forman parte del pensar y el hacer que todos
compartimos; cuando aprendemos el arte de una
practica profesional, no importa cuan apartado de
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la vida ordinaria pueda parecernos en un principio
aprendemos nuevas formas de utilizar tipo de
competencias que ya poseemos. (Shon, 2010: 41)

El fomento de la imaginacion en los alumnos. Cualquier
idea, por sorprendente u obvia que pudiera parecer, era expresada
y considerada. Aunque no llegara a convertirse en un conocimiento
claro en un principio, ayudaba a generar otra y ésta a su vez otra
idea, dentro de una fructifera dinamica comprension de su lengua
materna en espiral. La ruptura con antiguas formas de aprender la
lengua materna en el aula, fue lo que permiti6 aflorar propuestas que
atinaron a como se tenia que aprender a ensefar la lengua propia.
Todo servia para aprender, para probar, para explorar en su propia
lengua. Es cierto que dentro del grupo habia profesores en servicio
llenos de habilidades y recursos didacticos que facilitaron mucho
las tareas colectivas de aprender las lenguas. Habilidades aprendidas
tras afios de servicio, experiencias, de analisis de sus propios fracasos
seglin destacaban los propios profesores.

La parte afectiva fue lo que caracterizo este curso. La mayoria
de las personas del grupo habian vivido diferentes experiencias
previas de participacion social de la ensefianza de la lengua. A
pesar de compartir en mayor o menor medida sus experiencias. La
dinamica de la clase también se destaco por cuidar los aspectos mas
formales (comenzar la clase en la hora acordada, era comun decirles
a los que llegaban retrasados “buenas noches”. Existia un, respeto a
turnos de participacion individual, y respeto a los diferentes ritmos
frente al pizarron de plasmar la experiencia y con frecuencia se daba
el apoyo al compaiiero de su propia comunidad que se le dificultaba
expresar por escrito en su lengua. En términos generales la clase
se distinguio6 por la conviccidon de que la participacion de todos los
pueblos originarios era necesaria y era un ingrediente importante
para que la clase no fuera aburrida y patrimonio exclusivo so6lo
estudiante, ni de un solo pueblo originario.

Ellos decidian en que momento vivenciar con el grupo mismo
sus danza esto se convertia en el talante de lo que ellos querian
transmitir al resto de sus compafieros. El ejercicio de estas danzas
eran momentos para ir viviendo ya esos valores y estilos alternativos
que se querian conseguir en clases. La propuestas de sus danzas
(corta duracion); eran un espacio abierto al disfrute, al encuentro,
a la solidaridad ya que los compaiieros de otros pueblos también
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participaban en su realizacion. Ir creando lazos de amistad y afectos,
iban abriendo posibilidades a las particularidades de cada cultura

La actitud de la profesora.-entender el aula como escenario
de la micro sociedad donde hallan su sustento los diferentes
movimientos sociales, desde distintas perspectivas, como un
espacio accesible para la integracion de los grupos minoritarios
habitualmente excluidos del paradigma dominante (europeo/blanco;
hacendero/con recursos econdmicos). La profesora tratd de hacer
realidad el “pensamiento global, junto a la accion local”, con el aula
como escenario de las contradicciones sociales actuales y como
confeccion comun en la que se tejer relaciones alternativas desde lo
inmediato y lo préximo.

* Optima su clase, nuestra profesora lo sabe todo. Ella
explica los contenidos muy bien. La manera en que
presenta los contenidos dia a dia, lo hace muy bien. Ella
lo hace para que aprendamos.

» Considero que esta clase fue la mds importante porque
practicamos mucho en nuestra lengua oral y requerimos
aprender la lengua escrita porque necesitamos escribir
algunas historias de nuestra aldea.

*  Para mi aprendi muchas cosas, que yo no conocia, mds
son importantes para mi, porque a través de eso podemos
analizar nuestra lengua.

Sus clases siempre fuerondesde lareivindicaciony conel deseo
de mostrar con orgullo la riqueza social de su cultura y en particular
de su lengua materna. Ella misma enfatizaba las oportunidades
abiertas que tenian para enriquecer sus practicas socioculturales y
escolares de sus aldeas. Como ya decia Saul Alinsky en 2006 “una
estrategia de aprendizaje es buena si sus estudiantes siente placer
en los contenidos abordados; si no disfrutan si no sienten que el
aprendizaje es significativo, esto significa que la clase no sirve.”

Los fines de la clase.- 1a utilidad de los contenidos todas sus
perspectivas. El respeto, el didlogo abierto, el convencimiento de
que cada cual tenia algo valioso que sumar a lo colectivo y mucho
que aprender con la escucha, favorecié un ambiente célido, de libre
expresion de opciones, objeciones, deseos e inseguridades personales.
Las decisiones, fueron acordadas por unanimidad casi siempre.
La aportacion de diferentes identidades culturales y lingiiisticas
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enriquecid lo colectivo con un crisol variado de matices. Todo fue
una suma, las propuestas individuales, generosas, se acoplaron al
objetivo comun. La seduccion de lo colectivo, actué de paraguas
protector para las individualidades, acogiendo objetivos parciales
dentro de uno global donde todos y todas pudieran verse integrados.
Una construccidén colectiva del conocimiento que por abierta y
transparente refuerza lazos e identidades. Esta transparencia se ha
intentado trasladar a las acciones publicas, fomentando el didlogo.
Cada pueblo originario presente en cada clase escucho diferentes
visiones y necesidades, lo que ha favorecido una conciencia colectiva
de andlisis mas global.

* Los contenidos sirvieron para ampliar mds mi
conocimiento y ayudar mi pueblo, a mi comunidad, a mis
alumnos y a mi aldea en general.

* Fue muy importante para mi conocimiento profesional
como profesor

* Fue importante porque me va ayudar como persona
critica en mi formacion profesional.

.

Las vivencias en el aprendizaje. Vivenciar una practica
profesional significa formar parte de aquello que se pretende
transmitir y ha producido un efecto de contagio entre los integrantes
grupo clase: quienes entraban en contacto captaban estilos, miradas,
actitudes, afectos y complicidades. El entusiasmo, la alegria y la
confianza en las propias posibilidades fueron percibidos por cuantas
personas componian el grupo clase. Ellos entraban en contacto a través
de las diferentes acciones, haciendo ejercicios en el pizarrén o en su
cuaderno en un efecto expansivo similar a las ondas concéntricas. Esta
sinergia ha sido apreciada, primero, por los primeros que exponian
generando orgullo, ilusion, sorpresa, estimulo, para recuperar sus
practicas lingliisticas. Se trata del pensamiento producido por el
individuo sobre lo que hace seglin acttia. Schon explica este momento
como un proceso de reflexion en la accion o como una conversacion
reflexiva con la situacién problemadtica concreta. Viene marcado
por la inmediatez del momento y la captacion in situ de las diversas
variables y matices existentes en la situacion que se esta viviendo.
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»  Fueron muy importantes los contenidos para usarlos en
mis clases.

»  Fueron muy importantes los contenidos porque todo esos,
me servird a mi y también para mi comunidad para la
escuela, para educar a mis hijos, y para los nifios de la
comunidad.

* Para mi este contenido va a ser estudiado por toda la
comunidad. Para ser utilizado en mi aldea. Enseriar a los
nifios dentro de la escuela, para que ellos lo aprendan
también.

Generalmente los ejercicios expuesto en el pizarron fueron
vistos con simpatia y con cierta “envidia sana” por los demas El
resto del grupo se acercaban a contemplar la “férmula para el uso
de su lengua materna” con la intencion de incorporarla a sus propias
dinamicas de trabajo que estaba realizando En términos generales se
puede decir que todo el grupo entendio el juego y hacian propuesta
de contenidos sobre el manejo de su lengua acogiendo un proceso
fresco e imaginativo, a como emplearlo en el manejo de sus lenguas
mate La reflexion en la accidon cuestiona el conocimiento en la accion
debido a que este tipo de reflexion tiene caracter critico, provocado
por una situacion inesperada o no prevista que conduce agilmente a
buscar nuevas estrategias de accion o la reestructuracion de las ya
utilizadas, a la vez que ayuda a la comprension de la situacion o a
modificar la formulacion de los problemas encontrados.

* Para saber nuestra ortografia Eso se puede llevar para
nuestras comunidades, para analizar lo que la gente hace
ydice.

* Todas las clases fueron muy importantes, porque
requerimos de mas conocimiento. Unas palabras técnicas
que son dificiles de pronunciar por eso el estudio es muy
importante.

* Lo que mas me gusto del aula de lenguas Indigena I es el
modo de articulacion, como la consonante es pronunciada.
a) oclusiva: Ex(p) pamonha b) Nasal Ex:(m) mamaé

Finalmente, se puede advertir como los profesores indigenas
en proceso de formacion han descubierto enfrente a su grupo clase
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un nuevo sujeto colectivo su lengua materna que estudidndola se
convertia en un puntal académico importante que exige derechos en
la toma de decisiones, para fortalecer su patrimonio cultural. Ahora
¢l sabe que tiene que sentarse a negociar con los especialistas en el
manejo de lenguas. Todo ello aquello que contribuya a acrecentar el
dominio verbal y escrito y de su lengua en contraposicion de otras
épocas donde los lingiiistas de Lingiiistico de verano y otros posibles
académicos le imponian los procesos de manejo de su lengua. Hoy
a estos profesores en formacion les queda claro que su trabajo
académico se encuentra en los dos sentidos: hacia dentro (el grupo
base con el que trabaja como docente) y hacia fuera (con su aldea
y comunidad). La reflexién conduce a la vivencia in situ, y sobre
la marcha. Esto significa reflexionar mientras estd produciéndose
la accion. Se idean y prueban nuevas acciones, se comprueban los
nuevos enfoques — acabados de establecer de forma provisional —,
asi como también se verifica la nueva comprension de la situacion
— también formulada de forma provisional. Y podemos apuntar que
las vivencias in situ pueden llevarse a cabo con el objetivo de llegar
a resultados esperados, o en otros casos, con la intencion de producir
sorpresas que conduzcan a nuevas reflexiones y practicas. Y todo
esto se produce en espacios de tiempo muy reducidos, de manera que
habitualmente el momento de la sorpresa casi se solapa con el de la
interpretacion de la misma

Los testimonios arriba expuestos nos muestran el grado
de apropiacion que ha alimentado su formacion a nivel de osadia
académica, alentando retos impensables que el profesor comienza
a tener como profesor representante de los pueblos originarios. Este
mutuo enriquecimiento entre lo “interno” y lo “externo” que ¢l debe
de tener ante los suyos en sintesis se ha provocado un fortalecimiento
hacia su proceso formativo.

Las actividades de aprendizaje empleadas.- Brindaron una
plataforma para el protagonismo social de estos futuros intelectuales
de su propio quehacer cultural y lingiiistico. La necesidad individual
y social de ser protagonistas ha sido otro de los resortes pulsados.
El proceso fue planteado como una puerta abierta a la expresion
personal y, como una via para la participacion social orientada al
empoderamiento de su aldea. No se partia de cero, se conectd con
la tradicion luchadora irse formando asi mismo con miras a reforzar
su autoestima para romper la inercia del modelo donde todo de les
da, cuestionando el modelo dominante del poder por delegacion. Se
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trataba de cambiar la resignacion a lo dado por el deseo de cambio,
de ver reflejadas las propias aportaciones, de dar importancia a los
matices, de sentir que “se puede cambiar la historia”, porque hay
fuerza e imaginacion suficientes para sortear los inconvenientes. El
proceso de empoderamiento estd en marcha, se ha acrecentado el
orgullo por pertenecer a un pueblo originario, mediante la imagen
positiva, solvente, fresca, que de ¢l se ha trasladado a los diferentes
escenarios de accion donde €l puede participar. En este sentido, esta
clase de conocimiento permite corregir, reorientar o mejorar sobre
la marcha los planteamientos previos y la propia accion. Es un tipo
de conocimiento especialmente Util para aquellos profesionales
flexibles y abiertos a la complejidad de las situaciones de interaccion
en la practica, ya que deviene en un aprendizaje significativo.

» Fue importante porque me va ayudar como persona
critica en mi formacion profesional.

* A mi me gusto todo porque tiene que ver con mi vida y
con mi pueblo.

» Considero que fue un rico conocimiento para mi vida
cotidiana. Los contenidos sirvieron para ampliar mas mi
conocimiento y ayudar mi pueblo, a mi comunidad, a mis
alumnos y a mi aldea en general.

Los contenidos escolares.- Ha encontrado un grupo de
ciudadanos motivados sobre su utilidad, que se han apropiado de
una porcion del espacio académico de decision. La trasmision de
los mismos contenidos han reconocido la importancia del sentido
desarrollado en clase, la madurez y consistencia de las propuestas,
de ensefianza de la lengua materna y el portugués les ha permitido
reconocer publicamente su papel de servicio a una docencia que
es quien de hecho define las opciones académica a tomar, y las
estrategias didacticas a ensefiar. Con el manejo de estos contenidos
en esencia ha iniciado un proceso de cambio de la imagen de la aldea
desde un espacio marginal/periférico a una referencia de vanguardia
donde los pueblos originarios pueden hacer usos del portugués que
en esencia los posibilita para por ejercer otro tipo de ciudadania.

* FElestudiodelos fonemas y las vocales fue muy importante,

porque en la aldea tenemos que emplear todo lo que
nosotros aprendemos aqui.
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* Las actividades de aprendizaje fueron bien elaboradas
por la profesora, los sonidos de mi lengua fueron muy
bien identificados por mi.

* Las actividades fueron muy buenas, a pesar del tiempo.
Aprendimos dos lenguas, dos ejemplos, mas valio la pena.
Son la base para que podamos escribir correctamente.

El manejo de los contenidos se convirtié en una oportunidad
para la mejora colectiva. El trabajo del aula habia revelado problemas
emergentes que los estudiantes de la licenciatura no habian percibo.
El miedo a lo desconocido enfatizaba las diferencias, un problema
lingtiistico que se vive en las comunidades de los pueblos originarios
exige conectar con la tradicion histérica y cultural de los pueblos que
permite, mostrar las posibilidades de enriquecimiento que surgen del
conocimiento de su lengua materna y al mismo tiempo la apertura
a otras culturas y lenguas. Enfatizar los elementos que unen a la
construccion de una ciudadania mas propia en tanto que también son
ciudadanos habitantes de un mismo territorio.

Sin embargo con esta forma de impartir el curso queda
claro que la funcion de los docentes es mantenerse firmes en torno
al mantenimiento de su esencia cultural. Esta opcion inclusiva del
manejo de las dos lenguas ha permitido concebir el trabajo del aula
como una oportunidad para la mejora colectiva. En ella radica la
oportunidad de cambiar la imagen externa de su comunidad en el
resto del pais, convirtiendo la diversidad social y cultural como
elemento de identidad positiva en contraposicion de practicas
de discriminacion social. El fomento de una educaciéon bilingiie
permite aportar un nuevo modelo de ciudadania activa que valora
la diversidad como uno de sus principales “capitales” sociales y
culturales. Optar desde su participacion como docente representante
de los pueblos originarios por el fomento de una educacion bilingiie
significa dotar a su pueblo por “una arma alternativas incluyente” que
le permite luchar por una defensa de sus derechos socioculturales.
Por otra parte, también cabe destacar que, el conocimiento que
se desprende de la reflexion en y durante la accidon se encuentra
limitado por las presiones espaciotemporales y por las demandas
psicologicas y sociales del escenario en que tiene lugar la accion.
Aunque, con sus limitaciones y dificultades, resulta ser un proceso
extraordinariamente rico en la formacién del docente, ya que esta
reflexion tiene cardcter critico respecto del conocimiento en la
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accion: lo cuestiona. Con palabras de Schon: “Cuando hablamos del
profesor en servicio nos estamos refiriendo a alguien que se sumerge
en el complejo mundo del aula y su aldea para comprenderla de
forma critica y vital, implicindose afectiva y cognitivamente en
los intercambios inciertos, analizando los contenidos y redes de
interaccion, cuestionando sus propias creencias y planteamientos
proponiendo y experimentando alternativas y participando en la
reconstruccidon permanente de su realidad escolar y social”. (Schon,
2010:89)

* Durante el curso aprendi, los contenidos, conoci a otras
personas. Ella planteo la novedad de aprender otros
contenidos. En general la clase de la profesora fue muy
buena para mi.

» Considero que las actividades en el aula fuero de mucho
aprendizaje

* A mi me gusto mucho, fueron actividades de aprendizaje
de mucha novedad.

Lo que aun queda pendiente.es revisar y resignificar la manera
en que se posibilita la educacion bilingiie en las comunidades. En el
camino ha quedado pendiente la revision de historias de ensefianza
de las lenguas en las comunidades. Si por un lado hoy los docentes
representantes de los pueblos indigenas en formacion se encuentran
en una apertura de efervescencia creadora que posibilita el disefio de
actividades de aprendizaje mas significativas apara la ensefianza de
las lenguas que conviven en las comunidades se convierte en una tarea
pendiente. Reflexion sobre la accion y sobre la reflexion en la accion
Esta fase final corresponde al analisis efectuado a posteriori sobre los
procesos y caracteristicas de la accion, incluyendo en estos procesos
la reflexion simultdnea que ha acompafiado al acto. Schon explica
este proceso como el analisis que a posteriori realiza el profesional
sobre las caracteristicas y procesos de su propia accion. Esa fase
de la reflexion constituye el componente esencial del proceso de
aprendizaje permanente por parte del profesor en servicio. Este, en
su interaccion con la situacion, elabora un disefio flexible de enfoque
progresivo que vive y reconduce de forma continua como resultado
de esta reflexion. En este caso, el conocimiento aparece como un
instrumento de evaluacion, analisis, reconocimiento y reconstruccion

45 6 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 437-462, 2018



de la intervencion pasada. Se trata de un conocimiento de tercer
orden que analiza los dos anteriores en relacion con la situacion y
su contexto.

* FElestudiodelos fonemas y las vocales fue muy importante,
porque en la aldea tenemos que emplear todo lo que
nosotros aprendemos aqui.

* Las actividades de aprendizaje fueron bien elaboradas
por la profesora, los sonidos de mi lengua fueron muy
bien identificados por mi.

* Las actividades fueron muy buenas, a pesar del tiempo.
Aprendimos a enseniar dos lenguas, dos ejemplos, mas
valio la pena. Son la base para que podamos escribir
correctamente.

Por el otra, parte se hace necesario revisar la manera en como
se viene ensefiando el uso de las lenguas en las comunidades y plantear
las fuerzas, limitadas, de un solo maestros y de su area de influencia
directa no haya permitido que todas éstas estas actividades se hayan
desarrollado al maximo. A veces la falta de tiempo, de preparacion
de los profesores en servicio por el cimulo de tareas se dificulta
el hecho de promover una planeacion lingiiistica. Schon estudia
esta habilidad en profundidad, entendiéndola como un proceso de
reflexion en la accidn y sithia el conocimiento de este proceso como
condicion previa necesaria para comprender la actividad eficaz del
docente ante problematicas singulares. Este proceso reflexivo debe
servir para optimizar la respuesta docente ante situaciones reales,
teniendo en cuenta que el profesional debe poner sus recursos
intelectuales al servicio de la situacion, de manera que a través de un
proceso — que debe ser semiautomatico — de analisis y busqueda de
estrategias o soluciones, se satisfagan las necesidades reales del aula
y su aldea de forma eficaz.

Las practicas de evaluacion.-Se debe de tener presente
que los profesores representantes de los pueblos originarios tienen
en sus manos la terea ineludible de promover y extraer todas las
potencialidades de cada accién académica. En ocasiones el exceso
de entusiasmo y confianza en las propias fuerzas ha descuidado
elementos de detalle importantes que han dificultado el disfrute de
todas las acciones académicas como formas de llegar a todos los
quehaceres educativos de su incumbencia. La orientacion practica o
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reflexion en la accion en la que se sitia el modelo de Schon, entre
otros, surge como una respuesta a la necesidad de profesionalizar
al maestro y como propuesta que tiene la intencion de superar la
relacion lineal y mecénica entre una teoria o conocimiento -técnico
entendido como ‘“‘superior” y una practica de aula supeditada
a ¢éste. Consideramos al igual que Schon que buena parte de la
profesionalidad del docente y de su éxito depende de su habilidad
para manejar la complejidad y resolver problemas practicos del
aula escolar y sus aldeas. Y la habilidad requerida es la integracion
inteligente y creadora del conocimiento y de la técnica.

*  Me gusto el curso porque conoci como son las palabras y
como se escribe en lengua materna.

» Yo gusté de estudiar sobre esas palabras que yo voy a
dar un ejemplo, en mi lengua materna: (4 ) AXADIC (A4)
consonante y mas letra (ATSAOX(A) (CAMEIE). Esto fue
lo que mds me gusto.

*  Durante el curso estudie sobre lo que es la lengua
indigena. Fue muy importante estudiar sobre lo que son
los morfermas También fue muy importante estudiar
sobre la expresion escrita y oral. Eso es muy importante.

Promover el compromiso poraprender sin perder el entusiasmo
se convierte en gran desafio para cualquier académico que se dedica
a la formacién de docentes. La creacién de nuevas estructuras, de
contenidos necesarios para el desarrollo sociocultural y educativo
de los pueblos originarios y el pensar espacios de formacioén docente
y vias de participaciéon y encuentro mds significativos donde se
puedan canalizar la energia creativa de sus docentes en formacion.
Paralelamente es conveniente seguir generando actividades en las
aldeas que le permitan a los futuros docentes mantener el entusiasmo
desatado con sus demés compafieros de grupo étnico en cuestion
de tale manera que se mantenga el efecto contagio para aumentar
la participacion en el proceso. de formacion educativa, cultural y
lingtiistica de su aldea. Por ultimo se debe de destacar que en los
grupos clase se hace necesaria la participacion mezclada de otros
pueblos de tal manera que permita ir tejiendo una red de intercambio
lo suficientemente atractiva para quienes ya estan dentro como para
atraer y sumar nuevos pueblos originarios. Una red que crezca de la
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mano de otras similares en el resto del pais e incluso de otros paises
de América latina. regiones, aprendiendo con el intercambio. Schon
concibe la reflexion - entendida como una forma de conocimiento-
como un andlisis y propuesta global que orienta la accion. Asi
mismo, el conocimiento tedrico o académico pasa a ser considerado
instrumento de los procesos de reflexion, teniendo ademas en cuenta,
que este caracter instrumental solo se produce cuando la teoria se
integra de forma significativa, imbricandose en los esquemas de
pensamiento mas genéricos que son activados por el docente en su
practica. Es decir, se entiende que la teoria integrada unicamente
en parcelas de memoria semantica aisladas no puede ponerse al
servicio de la accion docente. Este razonamiento pone de manifiesto
la importancia del pensamiento practico y en esta base se sustenta
el profesional reflexivo de Schon. De este modo, la descripcion del
modelo de Schon pasa por entender qué es el pensamiento practico
enunciado por el propio autor y cudles son las fases o elementos que
lo componen.

A manera de conclusion

En términos generales el curso incentivd la reflexion en
y sobre el quehacer de los estudiantes, aun cuando prevaleci6 la
coordinacion central de la docente sobre todo el trabajo del aula.
Es decir, la revision sobre las acciones lingiiisticas que vivieron
los docentes en servicio, facilitd la reflexion sobre y después de la
accion de sus practicas académicas. En otras palabras durante el
curso se, se describieron conocimientos tedricos y metodologicos.
Se confrontaron acciones, y se ayudd a un reconocimiento de si
mismo con el convencimiento de encontrar respuestas e introducir
mejoras a su proceso formativo.

Mantener la capacidad de trabajo de un grupo base se piensa
que no es una tarea facil sin embargo es un quehacer necesario
en el contexto de posibilitar un “enamoramiento colectivo por el
conocimiento y manejo de una lengua indigena, pero si una practica
didactica necesaria para formar a docentes indigenas en servicio.
La energia depositada de la profesora sobre el curso fue mucha ya
que implico prepara sesiones de ochos horas diarias fue significativo
observar como cuidaba las estrategias y secuencias de las clases
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de tal manera que el grupo se sintiera agusto con el conocimiento
compartido en cada sesion académica.

Mimar a las personas de un grupo clase, a través de una
despedida de actividades de las actividades realizadas durante todo
el curso, donde incluyan las practicas culturales de los estudiantes
indigenas se considera un acierto formativo ya esto permite valorar
y estimular los esfuerzos académicos realizados, que con frecuencia
sus practicas lingiiisticas son discriminadas.

En definitiva, conjugar necesidades de formacion de
profesores noveles en el campo de la didéctica, el fomento de una
colaboracion mutua por fortalecer los intereses comunes, en el
contexto de la defensa de un proyecto histdrico cultural y lingtiistico
de los pueblos originarios, se considerd otro acierto académico.

El empleo de una dialéctica permanente entre la teoria y la
practica en estos procesos de aprendizaje y ensefanza se considerd
otro logro académico. Es decir consolidar un conocimiento obtenido
con el soporte de ambas premisas, se considera que va a ayudar a
persistir en deseo por asumir estos desafios de mantener y enriquecer
las lenguas originarias.

Saber que se ha cambiado la forma de pensar de un grupo y que
este proceso ha servido a todos, se considera también una gratificacion
muy importante para los que estuvimos como observadores de grupo.
Quienes han estado muy involucrados directamente y a quienes
han estado en alguno de los circulos concéntricos de influencia se
considera que este curso fue una misiéon cumplida.

La fuerza social y cultural conquistada, el poder académico
repartido, la capacidad de influencia sobre el quehacer educativo, el
aliento recibido de los futuros maestros desde la logica del grupo,
los afectos acrecentados en grupo, y los buenos momentos pasados
en este curso animan, sin ninguna duda, a seguir alimentando
esta “bandera de lucha por mantener los ideales de respeto y
enriquecimiento de los pueblos originarios”.

Por delante estd todavia lograr que este conocimiento
lingtiistico de los futuros docentes se enriquezca y se transforme en
un centro civico sociocultural que integre la diversidad, que sirva
de encuentro social intergeneracional e intercultural, en un espacio
donde la autogestion académica se convierta en la herramienta
cotidiana de decision de estos docentes

En las escuelas de educacion fundamental que se encuentran
en las aldeas con frecuencia se requiere volver a retomar los vinculos
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con los colectivos de maestros para hacerse cargo de la tarea como
grupo de docentes responsables de un proyecto educativo, se ha
convertido también en una tarea pendiente.

Amplificar, las indicaciones para el cambio social sobre
ensefanza de las lenguas que esta experiencia ha utilizado y ha
generado a la vez, se considera una tarea relevante porque 1) La
primera constatacion se refiere a las largas raices, en tiempo e
intensidad, de la accion colectiva debe de ejercer sobre la planeacion
lingtiistica en solitario. 2) la experiencia participativa de los
docentes que trabajan la ensefianza de lenguas, cuenta con una larga
trayectoria de trabajo coordinado, y a su vez con disposicion de otros
colectivos de profesores que se han venido reuniendo continuamente
para consolidar su proyecto académico, que también va mas alla que
el fomento de un educacion bilingiie.
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CULTURA SE FAZ BRINCANDO: UM ESTUDO
SOBRE AS BRINCADEIRAS DE CRIANCAS NA
CULTURA GAVIAO

Luciana de Oliveira Dias'
Leonice Cardoso Gaviao?

RESUMO

O presente texto resulta da experiéncia de realizagdo de um estagio
supervisionado, do Comité Gavido-Timbira, na Escola Indigena Pyr
Creh’ Creht, localizada na Aldeia Riachinho, no Maranhdo. Um estudo
das brincadeiras na cultura gavido foi o tema contextual escolhido para
a realizagdo das aulas. O objetivo com a sele¢ao da tematica foi trabalhar
com estudantes e demais moradores da aldeia sobre alguns processos de
interac¢do sociocultural, com destaque para a importancia das brincadeiras
na cultura gavido. Como resultado, alcangamos reflexdes que evidenciam
que, além de momentos de descontracdo, alegria e lazer, as brincadeiras
sao também /Jocus de ensino, aprendizagem e revitalizagdo da propria
cultura de um povo.
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ABSTRACT

This text presents the experience of a supervised internship, of the Gaviao-
Timbira Committee, at the Pyr Creh’ Creht Indigenous School, located in
Aldeia Riachinho, in Maranhao, Brazil. The study of play in gavidoculture
was the theme chosen for the classes. The objective was to work with
students and other members of the community on some processes of socio-
cultural interaction, with emphasis on the importance of play in the gavido
culture. The result was reflections that show that, in addition to moments of
relaxation, joy andrecreation, the games are also locus of teaching, learning
and revitalization of the own culture of a people.

Key Words: Culture. Games.Gaviao People.

Introducao

O texto oraapresentado ¢ umresultado daexperiénciade Estagio
Supervisionado desenvolvido pelaprofessora Leonice Cardoso Gavido,
sob a supervisdo e acompanhamento de sua orientadora, a professora
Luciana de Oliveira Dias. As aulas aconteceram na Aldeia Riachinho,
localizada na Terra Indigena Governador, do Povo Gavido, no estado
do Maranhdo. Destacamos que as aulas, inicialmente propostas para
as criancas da educacdo infantil e do 9° ano, extrapolaram os limites
da Escola Indigena Pyr Creh’ Creh, acontecendo no patio da aldeia.
E, expandiram também os limites da relacdo docente/discente ao
assegurarem a participacao da professora, de estudantes e de todos os
outros membros da comunidade que se sentiram estimulados, depois
de convidados, a realizarem as aulas sobre brincadeiras na cultura do
Povo Gavido -Pyhcopcati ji.

No ambito da Educagao Intercultural Indigena, da Universidade
Federal de Goias - UFG, o estagio supervisionado, além de preparar
para a docéncia, constitui-se também como um importante instrumento
de formacao que tem levado todos os sujeitos envolvidos a profundas
reflexdes acerca da propria pratica pedagogica, do cotidiano da sala
de aula e do processo de ensino e aprendizagem, e, da relagdo entre
teoria e pratica. Neste sentido, o desenvolvimento de um estagio tem
permitido o alcance de uma lucidez no que se refere a produgdo e
reproducdo da pratica pedagdgica e da vida vivida em suas dimensoes
culturais, politicas, filosoficas, linguisticas e ideologicas.
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Com o objetivo de atender a todas essas demandas de ensino
e aprendizagem que partem tanto da Educagao Intercultural Indigena,
da UFG, quanto da Aldeia Riachinho foi construida a proposta de
trabalhar com o tema contextual “brincadeiras na cultura Gavido”.
Para a realizagdo da proposta buscamos em um primeiro momento
a concretizacdo de um material didatico adequado e coerente com a
proposta tematica. A pesquisa emergiu como caminho satisfatoriamente
transitavel e geradora de elementos que compusessem o cabedal que
daria inicio as praticas pedagogicas intencionadas para aquele estagio.
Concordamos com Paulo Freire (2002) quando o mesmo afirma que

Nao ha ensino sem pesquisa ¢ pesquisa sem ensino.
Esses que-fazeres se encontram um no corpo do outro.
Enquanto ensino continuo buscando, reprocurando.
Ensino porque busco, porque indaguei, porque indago
e me indago. Pesquiso para constatar, constatando,
intervenho, intervindo educo ¢ me educo. Pesquiso
para conhecer o que ainda ndo conhego e comunicar
ou anunciar a novidade (FREIRE, 2002, p. 32).

Investidas pelo desejo de busca e de indagacdo, enquanto
buscavamos e indagadvamos a nds mesmas, procuramos comunicar
e anunciar a novidade a partir da realizacdo de uma entrevista,
em profundidade, a uma ancid gavido, profunda conhecedora dos
habitos e costumes do Povo Gavido - Pyhcopcati ji. Nos ultimos
dias do més de dezembro de 2016, foi realizada a entrevista com a
senhora A ’xu - Maria Amélia, que vive na Aldeia Monte Alegre. A
entrevista, que foi gravada e depois transcrita, trouxe incontaveis
histérias de brincadeiras que agradam criancas e adultos gavido,
algumas completamente vivas e que fazem parte do cotidiano
de qualquer aldeia gavido, outras que cairam no esquecimento.
Estas ultimas merecem um trabalho a parte, considerando que
seguem vivas somente na memoria de dona 4 xu e talvez algum
dia escrevamos especificamente sobre essas memorias resistentes,
portanto existentes.

Para a realizagdo do estagio supervisionado, que segue agora
inspirando a escrita deste artigo, selecionamos cinco brincadeiras
dentre todas aquelas que foram rememoradas pela ancia entrevistada
e que foram, durante a realizagdo das aulas, transformadas em
oficinas que aconteceram no barracdo que fica no patio central da
Aldeia Riachinho. As brincadeiras que foram selecionadas e sobre
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as quais discorremos no corpo deste texto, sdo: (a) a brincadeira de
Capryynre, que chamamos em portugués de brincadeira de jabuti; (b)
abrincadeirade 4 ‘cruu te, que recebeu o nome de brincadeira do cip0,
em portugués; (c) a brincadeira de Pyr Cahyc, que ndo conseguimos
traduzir para o portugués; (d) a brincadeira de Pryyhre proxy, que
tem como equivalente na lingua portuguesa: a brincadeira do tatu;
e, (e) Cahowcra’crat, que decidimos manter seu nome somente na
lingua gavido por dificuldades em fazer uma tradugao.

Foto 1 — Ancia durante a oficina sobre brincadeiras na cultura Gavido.

Fonte: As autoras, marcgo de 2017.

Um primeiro aprendizado, imediatamente revelado a nds, foi
o de que s3o multiplas e criativas as possibilidades de sociabilidade
e interacdo sociocultural, por meio de brincadeiras, entre 0 povo
gavido. Os espacos educacionais podem ser compreendidos como
provocadores de complexos processos de significagio (GOES, 1997),
nos quais a propria cultura ¢ revitalizada com a aquisi¢do de sentido
e significado, o que pode se dar, inclusive, por meio das brincadeiras.
Ha uma poténcia e capacidade de envolvimento de todos os sujeitos
nesses processos de significacdo, sendo que na experiéncia do estagio
supervisionado criangas, adolescentes, adultos e ancidos, estudantes
ou ndo, foram participes altamente ativos na realiza¢do das aulas.
Aulas que extrapolaram seu objetivo inicial, j4 que imprimiram no
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final das atividades um sentimento parecido com algo como “tenho
orgulho de pertencer ao Povo Gavido”.

Brincando também se constroem vidas

A interacdo com o meio sociocultural no qual os sujeitos estdo
inseridos promove a capacidade individual e grupal de crescimento e
desenvolvimento, bem como tem o potencial de reforgar os lagos que
suturam o sujeito a cultura. A cultura, que se manifesta sobremaneira
em instantes de interagdo e sociabilidade, “condiciona a visao de
mundo” dos individuos, como enfatiza Roque de Barros Laraia (1986,
p. 67). Partindo desse pressuposto, as brincadeiras na cultura gaviao
compreendem um modo de ver o mundo gavido, bem como apreciagdes
de ordem valorativa, capazes de imprimir significacdes nas agoes e
ativar processos de ensino e aprendizagem da propria cultura.

As brincadeiras além de propiciarem descontracdo e lazer
apresentam também uma funcdo simbdlica e funcional, na qual
as ideologias e os signos produzidos pela cultura sdo repassados,
reafirmados, socializados e re-editados. Gilles Bougére (2001)
destaca que as pessoas que se envolvem em uma brincadeira, entram
em contato também com todos os signos produzidos pela cultura a
qual pertencem. O que o autor nos demonstra ¢ que ha uma intrinseca
relacdo entre brincadeira e cultura que fazem com que nossas maneiras
de significar, de pensar e agir no mundo, sdo eminentemente dialéticas
com relacdo aos grupos aos quais fazemos parte.

As cinco brincadeiras que foram selecionadas para compor
este artigo lancam luz sobre formas de vida do Povo Gavido -
Pyhcopcati ji que sdo didaticamente ensinadas e aprendidas em
contextos de educacdo e cultura. Para que mais aprofundadamente
se compreenda o eixo tedrico que estamos aqui defendendo,
apresentamos a seguir de maneira detalhada, analitica e reflexiva o
conjunto das brincadeiras que compuseram o estagio supervisionado
da professora gavido.

A primeira brincadeira a ser destacada ¢ a Capryynre,
que pode ser chamada em portugués de brincadeira de jabuti. A
Capryynre pode ser descrita como uma brincadeira marcada pelo
divertimento geralmente noturno ou de final de dia. As criangas e
jovens sdo incentivadas pelos ancidos e anciads a iniciar a Capryynre.
A pessoa que ¢ escolhida para iniciar deve ser um pouco maior que
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as demais, deve ser “alguém mais fortinho”, com idade aproximada
entre 15 a 17 anos. Essa pessoa selecionada deve segurar-se em uma
estaca de madeira firmada no chao. As outras pessoas que participam
da brincadeira devem segurar os pés daquele que esta deitado no
chdo e segurando firmemente a estaca de madeira. Uma fila se forma
até que todos os participantes fiquem também deitados e puxando os
pés daquele que esta a frente, como se fosse a representacdo de um
jabuti. O ultimo da fila deve puxar com forca as pernas daquele que
esta a frente até chegar no primeiro da fila. Quando chegar na pessoa
que esta no inicio da fila, segurando a estaca de madeira, todos os
participantes da brincadeira puxam sua a perna até desprender.

Fotos 2 e 3 - Brincadeira Capryynre.

b7

S s

Fonte: As autoras, marco de 2017.

Para que tenhamos um alcance maior da explicagdo desta
brincadeira, apresentamos a seguir uma descricdo na lingua gavido:
Caprynrejyycron te hararquicaéh cryyrejohmpéhxentpéh nyhoowahe tyx
ne no,quicaéh’cutme ‘cwyajpente nyhowahe tyx neca me héecwahquica
me  hapyyryyteapencut,quicajohpéhxitme tenycohcwah  ne  camecji
ne came’cryntomo, ne me'cryynpato ne,éh protpijohméh’cryyreno
na wyrcato,ne ca me ta’nyéh’prot ne ca me capahquicaamreho ne
Capryynrejyycron te hajyr.

Assim como a brincadeira de Capryynre, as aulas sobre ela
foram bastante criativas. O aprendizado foi além das regras da propria
brincadeira, ja que muitas pessoas nao conheciam o Capryynre e
seus significados. Aprendemos a nos divertir coletivamente, mas
aprendemos, sobretudo, a importancia do respeito que deve sempre
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estar presente entre seres humanos e demais animais da natureza.
A palavra Capryynre significa jabuti e o animal ¢ imitado pelos
integrantes da brincadeira, o que estampa, nesse instante, de lazer
e aprendizado a importancia de percep¢do da proximidade entre
seres humanos e demais animais da natureza. O convivio harmonico
e respeitoso entre todos os seres vivos ¢ um valor para a cultura
gavido e por meio da brincadeira Capryynre o respeito pela natureza
¢ transmitido.

O equilibrio entre todas as formas de vida existentes ¢ uma
busca constante para o Povo Gavido - Pyhcopcati ji. Em um estudo
especifico sobre o territoério gavido, a questdo da preservacao do
territorio de maneira equilibrada foi profundamente discutida,
reconhecendo a urgente necessidade de convicio harmoénico entre
todas as formas de vida e chamando a aten¢do para o fato de que
dentro dos limites territoriais gavido sempre ¢ buscado um “[...]
equilibrio entre seres humanos e natureza, com o objetivo de proteger
a terra das influéncias negativas externas, que, entre outras coisas,
enfraquece a cultura, vulnerabiliza os costumes e prejudica o meio
ambiente que ¢ partilhado com toda a comunidade Gavido” (DIAS,
2017, p. 15-16).

A segunda brincadeira ¢ a A ’cruu te, que pode ser traduzida
sem prejuizo de sua compreensao como brincadeira do cipd, envolve
todas as pessoas presentes, de qualquer sexo ou idade. Também ¢
ensinada pelas ancids e ancidos e para que ela aconteca também
deve-se formar uma fila. Essa fila deve ser construida com umas
pessoas segurando firme nas mados de outras com seus bracgos
cruzados. De maos dadas, uns vao entrando debaixo do outro até que
se chegue na primeira pessoa da fila, ao chegar no primeiro da fila. A
partir dai, o Gltimo da fila comeca a enrolar, sempre de maos dadas e
segurando firme para que as maos nao se soltem. Segue-se enrolando
a fila e quando terminar de enrolar, a pessoa que estava puxando o
movimento circular, comeca a desenrolar. A crenca ¢ a de que aquele
que soltar a mao do colega que est4 ao lado, antes que a brincadeira
termine, perdera todos os seus dentes.
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Fotos 4 e 5 — Brincadeira A4 cruu te.

Fonte: As autoras, marco de 2017.

Com o objetivo de garantir a compreensdo do que seja a
brincadeira A’cruu’te, apresentamos a seguir uma descri¢ao na lin-
gua gavido: A cruu tejyycronnycohteharyrquica me hapyyryyte, ne
me ajpenjo’cry nyhowaheh,quicapohmjohmacpohnyxyny, quica me
to,me’crycrehapuxtomo,quicaéh’protpime’cohneamjohjapy, qui-
caéh’protpijohmtomejéhjpoh nyajxii ne tome’coopohtomo ne me to-
ajrenpaato ne caacpy 'mytomecpu,pin quicajohm,johmjomyxcry ne
cawaaamrery’'my, ho ne a’cruu teny me hyycron te haryr.

A aula sobre a brincadeira de 4 ‘cruu te foi expositiva e pratica,
também no formato de oficina, e especificamente oferecida para as
criangas da Educacgdo Infantil. Foram duas ancids convidadas para
mediar a atividade e houve ampla participagdo dos jovens estudantes
do noturno e de toda a comunidade da Aldeia Riachinho, isso porque
a compreensdo de todos ¢ a de que “a brincadeira ¢ livre”. Durante
toda a tarde aprendemos sobre socializagdo divertida e inclusiva,
mas aprendemos muito sobre unido e a importancia da amizade. A
brincadeira A4 ‘cruu te estava um pouco esquecida e no final do dia o
sentimento que prevalecia era o de felicidade e orgulho por pertencer
ao Povo Gavido - Pyhcopcati ji que reproduz a vida com alegria e
amizade.

Acerca da alegria, ndo ha como desprezar as reflexdes
empreendidas por Paulo Freire (2002, p. 80) quando o mesmo realca
que a alegria € necessaria a atividade educativa. Considerando que,
por meio das brincadeiras ¢ possivel se ensinar cultura, entendemos
também que a brincadeira pode ser compreendida com uma
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atividade educativa e, nesta atividade especifica, a alegria sempre se
faz presente. Neste sentido, o ambiente que se instaura ¢ de imensa
criatividade e fortalecimento cultural.

Nabrincadeira Pyr Cahyc, aterceirasobre aqual discorreremos
aqui, também ha a necessidade de as pessoas envolvidas fazerem uma
grande fila. Logo em seguida todos os participantes devem deitar no
chdo, sempre de frente. Assim sendo, todas as pessoas ficam deitadas
com a barriga no chio e enfileiradas lado a lado. Organizadas desta
forma, a pessoas que estiver em uma das extremidades da fila da
inicio a brincadeira quando comegar a rolar por cima das demais
pessoas. Ela vai se enrolando até chegar na outra extremidade da
fila, quando se deitard de barriga para baixo alongando a fila. No
mesmo instante, aquela que seria a segunda pessoa da ponta oposta
de onde essa se deitou, comeca a fazer o mesmo movimento. Assim
a brincadeira segue sucessivamente, uma pessoa apos outra, sendo
que todas rolardo umas por cima das outras, em um continuo que nao
tem hora para acabar.

Fotos 6 e 7 — Brincadeira Pyr Cahyc.

Fonte: As autoras, margo de 2017.

Na busca por uma abrangéncia maior da explicagdo desta
brincadeira, apresentamos a seguir uma descricao da brincadeira
A’cruu te em lingua gavido: Pyr Cahyc jyycronnycohtehajyrquica me
hapyyryy te ne me hoopruupo ne me hée-cwah, quicajohma’poh 'nyno
na quica me héepohno ne cahamohamjohtoéhjpeexirtomo ne
éhjpecamentomo ne caho’cu 'nyno,quicajohmtow ne me tohajyrtomo
ne ca me tohéecohw, ne Pyr Cahycny me hyycron te hajyr.
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Com a realizagdo dessa aula sobre a brincadeira de Pyr Cahyc
aprendemos mais uma vez que o conhecimento deve acontecer
de maneira livre, inclusive fora do espaco escolar; de maneira
participativa, ndo se restringindo ao quadro docente e discente; e
de maneira responsavel, assegurando o respeito aos elementos da
cultura na qual os individuos estdo inseridos. E a partir da vivéncia,
interacdo sociocultural e reciprocidade que os conhecimentos se
movimentam e os saberes se expandem. Com a brincadeira Pyr
Cahyc, a alegria de pertencer a um povo que produz a felicidade
cotidianamente foi renovada.

No que se refere a reciprocidade, que ¢ amplamente
trabalhada, destacamos que as trocas simbdlicas marcam presenca
durante esta ¢ as outras brincadeiras. Noc¢des como ‘“dar, receber
e retribuir” produzem uma simpatia entre os membros do grupo,
instaurando lagos de unido e semelhanga (DIAS, 2011). Neste
sentido, a reciprocidade e a solidariedade estruturam um sistema de
trocas simbodlicas com raizes fortemente assentadas na cultura que,
no caso especifico, sdo transmitidos e revitalizados pelas brincadeiras
que sdo ensinadas e aprendidas.

A quarta brincadeira aqui estudada ¢ a Pryyhre ‘proxy, na qual
os participantes devem fazer uma fila para que se inicie a diversao.
A postura corporal na Pryyhre proxy deve ser com os pés € maos
apoiados no chdo, arquear as costas, elevando-as o mais alto que
conseguir. E todas as pessoas da fila lateral imitam um ttinel por onde
uma das pessoas participantes que € escolhida para representar o tatu
vai passar. Finalizada sua passagem ¢ chegada a vez do seguinte da
fila e assim sucessivamente. Se a pessoa que estd representando o
tatu esbarrar naquelas que estdo representando o tunel, todos caem
por cima do tatu que fica preso e a brincadeira acaba. A queda de
todos em cima do tatu ¢ um momento de muitas risadas e ndo indica
o fim da diversdo ja que a Pryyhre ‘proxy pode recomegar e se repetir
quantas vezes 0 grupo quiser.
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Fotos 8 e 9 — Brincadeira Pryyhre proxy.

=AY

Fonte: As autoras, marcgo de 2017.

Para que um leitor ou leitora gavido compreenda mais detalhada-
mente esta brincadeira, apresentamos a seguir uma descricdo da mesma
em lingua gavido: Mohndehny me jyycron te hajyr,quica me héehoo ne
me hapyyryyre te pequicaajxyjohmpitun ne johmme crycrehapuxto te,-
ne came’cohneéhmpraapa,quicaho’cu 'nytaquicajohmhecquicamohn-
dehhéepohéh pym, quica ne ryymy,johmhecnoorequicaho ’cu’nyéhnta-
awyrcato,nemohndehjyycronnycohtehajyr.

A brincadeira de Pryyhre’proxy também ocupou toda a
tarde no formato de oficina. O ponto central desta brincadeira ¢ o
cuidado que os participantes devem ter para ndo tocarem a outra
pessoa e ndo derrubarem os outros colegas. No¢des de espacgo e
limites do proprio corpo sdo aprimoradas com a Pryyhre proxy.
No momento de organizagdo da brincadeira hd todo um cuidado
para orientar os pequenos a passarem por baixo dos maiores. Esses
pequenos representam o tatu e os maiores representam uma espécie
de armadilha que ndo pode ser tocada, sob pena de ser disparada. A
diversdo ¢ garantida e também sdo despertadas nogdes relacionadas
ao cuidado e a percepcao do perigo por se fazer presente. A cultura
gavido ¢ fortalecida em instantes que sdo de ensino e aprendizagem
para todos.

A brincadeira de Cahowcra’crat, a quinta trabalhada neste
artigo, conta também com a participagdo das criangas, adolescentes e
adultos e todos quantos quiserem brincar. A Cahowcra crat consiste
basicamente em escolher uma pessoa para ser enterrada com areia.
O participante selecionado senta-se e coloca a mdo em cima do
joelho, em seguida os colegas que estdo participando da brincadeira
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comegam a enterrar o escolhido até o umbigo. O diferencial nesta
brincadeira ¢ o didlogo que ¢ instaurado. Alguém pergunta para a
pessoa que esta sendo enterrada:- Ehmpohtemyaapicruurejéecree?E
a pessoa que estd sendo enterrada responde:- Cahowcraa’cratte
temyéhjpiéh cree. Depois desta resposta, todas as pessoas falam: -
Jo pji, jo'pji,pji. Ao mesmo tempo em que enunciam comecam a
retirar rapidamente com as maos toda a areia que cobria até o umbigo.
O objetivo édesenterrar rapidamente para encerrar a brincadeira.

Fotos 10 e 11 — Brincadeira Cahowcra crat.

2

Fonte: As autoras, marco de 2017.

A Cahowecra’crat segue a seguir explicada detalhada-
mente na lingua gavido para que a leitura deste artigo chegue
também aquelas pessoas que falam gavido: Cahowcraa’cra-
tjyycron te hajyr, quica me johmtoamjohmmyawcapéhpequi-
cajohméh’cohncrynyjyh ne amjocji’cymho’craaxeh,ne ca me
johmjyyme ne me hyymertohontotnyhetep,pequicajohméh’coh-
quej ne cacohmy,éhmpoh te myaapicruurejéecree,quicohmy-
Cahowcraa’cratti’temyéhjpiéh’cree,quicame’cohnetojo pji, -
jO'pji,jo pji ne ca me cohpryytoawjaripequicajohmtow ne ca me
tohecownymquicamecmyéh tyxhyycronprymquica me acrepii-
myacroh ne Cahowcraa’cratjyycron te hajyr.

Para realizar essa brincadeira ¢ necessario usar muita
areia onde uma crianga que ¢ escolhida serd coberta com areia,
enquanto estiver sentada com as maos no joelho, até o umbigo. A
Cahowcra’crat ¢ uma brincadeira rapida, com duragao de cerca de
5 minutos e que pode ser repetida quantas vezes os participantes
quiserem. Quase esquecida a Cahowcra 'crat foi revitalizada durante
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as aulas do estagio supervisionado. Ao mesmo tempo, também foram
revitalizadas concepgdes que fortalecem a importancia do didlogo e
da comunicag¢do entre os Pyhcopcati ji.

Algumas consideracoes

Consideramos que o aprendizado acumulado foi intenso na
experiéncia do estagio supervisionado, desde o primeiro aprendizado
que passa pela concep¢ao de que as possibilidades de sociabilidade
e interagdo sociocultural, por meio de brincadeiras, entre o Povo
Gavido - Pyhcopcatiji, sio multiplas e complexas, até a compreensao
de que as brincadeiras sdo importantes espacos de producdo,
reproducdo e revitalizagdo da cultura. Os espacos educacionais
estimulam processos de significagdo, o que, por sua vez, evidencia a
cultura como uma entidade coletiva. Essa dimensao foi demonstrada
sobremaneira na participacdo e envolvimento de todos os sujeitos
- criangas, adolescentes, adultos e ancidos, estudantes — ou nao —
nesses processos de significagdo.

A partir da realizacdo das aulas, no ambito do estagio
supervisionado, o “orgulho de ser Pyhcopcati ji” pdde ser notado
em instantes nos quais se ensina e se aprende, brincando, sobre o
necessario convivio harmonico e respeitoso entre todos os seres vivos;
sobre unido entre todas as pessoas e a importancia da amizade; sobre
aimportancia da convivéncia, interagao sociocultural e reciprocidade
que movimentam conhecimentos e expandem saberes; sobre no¢des
relacionadas ao cuidado, auto-cuidado e a percep¢do do perigo;
e, sobre a necessaria revitalizacdo de concepcdes que destacam a
importancia do didlogo, da comunicacdo entre os Pyhcopcati ji.
Enfim, sdo elementos de cultura que sdo transmitidos, valorizados e
revitalizados em um ambiente de descontracao ¢ diversao.

Nos contextos de brincadeiras, um ingrediente que sempre se
faz presente ¢ a alegria. Sobre a alegria consideramos, assim como o
faz Paulo Freire (2002), que a mesma conta com a esperan¢a como
forte aliada, também sempre presente em contextos de brincadeiras.
Onde ha esperanga, a alegria ndo encontra obstaculos e em contextos
assim consolidados o aprender e o ensinar fluem livremente e de
maneira respeitosa as multiplicidades do existir. Regada com alegria,
a transmissdo cultural ¢ garantida na atividade de brincar, ja que a
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brincadeira ¢ estruturada de acordo com os sistemas de significag@o
cultural do grupo ao qual os participantes da brincadeira pertencem.

Cyh, xympe. Fim.
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EXTENSAO ESCOLAR AVA-CANOEIRO-
IKATOTE: MINHA EXPERIENCIA DE VIDA
SOCIAL E PEDAGOGICA COM O POVO AV A-
CANOEIRO

Iranildo Arowaxeo’i Tapirapé/
IMAATOREJXEAWA

Aga marageta pe a’eramo ekwe dkome’o marygato Ava-Canoeiro pyri
maxepekwara re arate’omaawera. Epe a’eramo kwakaj ie ate’omat
wekawo marama’edra ramo, Koxanawiro’i xowe kwakaj ate’omat akawo
axemi’oapa ma’e ramd. Axekwe kwakaj arewaxa gy ixema’e epe akawo
rand.

XE’EGETEAWYMA: Xema’edwa. Te’omara. Xamawiteawa. Xe’ega.
Teka.

RESUMO

Neste texto apresento as experiéncias de vida social e pedagogica que
eu ¢ a minha familia tivemos com o povo Ava-Canoeiro, quando tive
oportunidade de atuar como professor e a minha esposa como merendeira
na Extensdo Escolar Ava-Canoeiro, na qual inclusive os meus filhos
estavam matriculados durante os periodos de um ano e seis meses.

PALAVRAS-CHAVE: Educagdo, Tema Contextual, Respeito, Linguas,
Culturas.

ABSTRACT

In this text [ present the experiences of social and pedagogical life that [ and
my family had with the Ava-Canoeiro people, when I had the opportunity
to act as a teacher and my wife as a merendeira in the Ava-Canoeiro School

1 Licenciado no Curso de “Educac@o Intercultural” (Ciéncias da Linguagem)
pela Universidade Federal de Goias e Especialista em “Educagao Intercultural
e Transdisciplinar: Gestdo Pedagogica”, pela mesma Universidade. E aluno
do Curso de Pos-Graduagdo (Mestrado) em Letras e Linguistica, também da
UFG. Aldeia Wiriaotawa, MT, Brasil. E-mail: ikaapyawa@gmail.com.
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Extension, in which even my children were enrolled during the one-year
and six-month periods.

KEYWORDS: Education. Contextual Theme. Respect. Languages. Cultures.

O Ava-Canoeiro, conforme a classificagdo linguistica dos
povos indigenas do nosso pais, ¢ um povo que pertence a familia
linguistica Tupi-Guarani, do tronco Tupi, que hoje se encontra
dividido em duas comunidades, nas duas areas distintas e distantes
uma da outra, sendo que uma dessas comunidades se encontra junto
com o povo Javaé, em aldeias préximas ao municipio de Formoso do
Araguaia, no estado de Tocantins, e a outra no municipio de Minagu,
no estado de Goias.

Exatamente com essa comunidade Ava-Canoeiro do estado de
Goids ¢ que eu e a minha familia tivemos oportunidade de conviver
durante o periodo de 01 ano ¢ 06 meses, eu, na minha atuagdo como
professor, e, a minha esposa, como merendeira na Extensao Escolar
Ava-Canoeiro-lIkatote, que se encontra em sua aldeia. S6 pelo fato de
eu dizer ou usar o termo Extensdo deu para perceber que ainda nao
¢ uma escola como ja existem nas demais aldeias de outros povos
indigenas. Na verdade ¢ uma extensdo do Colégio Estadual Ministro
Santiago Dantas, que ¢ um dos colégios da cidade de Minagu-GO.

Ent3o por meio deste artigo quero contar de forma resumida,
além das experiéncias vivenciadas com essa comunidade, as
necessidades que levaram os Ava-Canoeiro a lutarem pela implantagao
de uma escola em sua aldeia.

Conforme depoimento das proprias pessoas dessacomunidade,
sobretudo dos jovens, essa necessidade de ter uma escola em sua
aldeia surgiu a partir do momento em que eles viram e perceberam
que precisavam aprender e dominar os cddigos das escritas, tanto de
sua lingua materna, quanto da lingua portuguesa, para registrar os
saberes sociais, culturais e linguisticos do seu povo, ¢ também para
elaborar certos tipos de documentos para lutar pelos seus direitos a
terra, assim como também para aprender a elaborar bilhete e carta,
que eles precisam para interagir e se comunicar com a sociedade nao
indigena, principalmente com a FUNAI e a SESAI com quem eles
mantém contato no dia a dia.

Inclusive Trumak Ava-Canoeiro, que ¢ um dos jovens dessa
comunidade, sempre tem sonhado de um dia ser motorista na sua
comunidade, justamente para dirigir os veiculos que pertencem ao

478 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 477-490, 2018



seu povo. Mas, para tornar esse sonho em realidade, ele precisava
estudar para aprender a ler e a escrever, e assim posteriormente
concorrer em um concurso e tirar carteira de habilitagdo para ser
motorista.

Entdo, essa escola pela qual eles vém sonhando e lutando,
além de atender a essas necessidades citadas, tem o papel de atender
também a situacdo sociolinguistica do seu povo, ja que hoje existe
casamento interétnico em sua comunidade. Ou seja, os filhos que
Niwathima Ava-Canoeiro e Kapitomy’i Apyawa (Tapirapé) tém,
além de aprender a falar, precisam aprender também as escritas e
estruturas gramaticais das trés linguas que sdo faladas pelos seus
pais: lingua Ava-Canoeiro, lingua Apyawa (Tapirapé) e o Portugués.

Na verdade, essas necessidades ja vém sendo vistas e
conhecidas desde muitos anos atras pela FUNAI que infelizmente
nunca tomou providéncias e iniciativa na implantacdo de uma escola
na aldeia deles, mesmo sabendo que ¢ um dos direitos garantidos
pela Constituicdo Federal de 1988.

No entanto, em 2016, consequentemente depois de muita luta
persistente por esses direitos, eles conseguiram entrar em acordo
e contar com a parceria da SEDUCE (Secretaria de Estado de
Educacao e Cultura) de Goiés, e trazer pelo menos uma extensao do
Colégio Ministro Santiago Dantas para sua comunidade, obviamente
tudo para comegar, ja que muitos anos se passaram sem eles terem
a probabilidade para iniciarem os seus estudos, desde quando
completaram sete anos de idade, conforme as normas e a sequéncia
de estudos que se segue no ensino fundamental.

Depois que a Extensdo Escolar Ava-Canoeiro-Ikatote foi
oficializada pela SEDUCE do estado de Goids, uma equipe passou
a realizar algumas reunides na aldeia Ava-Canoeiro para se pensar
e discutir a contratagdo dos professores para atuar nesse ambiente
educativo. E na verdade pensaram na contratagao de trés professores
que podiam atuar em cada uma das linguas citadas anteriormente.
Ou seja, um (a) professor (a) da lingua Ava-Canoeiro, outro (a) da
lingua Apyawa (Tapirapé) e um (a) também da lingua portuguesa.

Justamente em uma dessas reunides meu nome foi citado pela
Professora Dra. Monica Veloso Borges (UFG) para ser um desses
professores que eles estavam querendo, isto ¢, professor da lingua
Apyawa. Elando apenas citou meunome, mas também falouum pouco
das experiéncias que ela enquanto professora teve comigo durante 05
anos no curso de graduagao, tanto nas etapas efetivamente realizadas
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na UFG, quanto nas etapas das Terras Indigenas em Tapi’itawa,
principalmente durante elabora¢do do Projeto Extraescolar e do
Estagio. Além dessas experiéncias tivemos mais outras durante dois
anos no curso de Especializacdo, que também acontecia na UFG e
nas etapas das Terras Indigenas em Tapi’itdawa. Tanto ¢ que ela ¢
professora orientadora, desde 2007, do Comité Apyawa do Curso de
Educagao Intercultural da UFG.

Inclusive ela sabia que eu tinha outras formagdes em outros
cursos, como no curso do Ensino Médio do Projeto Aranowa’yao
“Novos Pensamentos” e no curso de Magistério Intercultural
- Habilitacdio dos Professores Indigenas Apyawa. Assim como
também sabia que, desde o ano de 2008, eu vinha atuando como
professor na Sala Anexa da Escola Indigena “Estadual Tapi’itdwa”,
na aldeia Wiriaotdwa, sempre com a turma multisseriada. Com
essas experiéncias nos meus estudos e nos meus trabalhos entdo
ela acreditava que eu daria conta de trabalhar com os alunos Ava-
Canoeiro na Extensdo Escolar Ava-Canoeiro-Ikatote.

Como todos que estavam presentes nessa reuniao, sobretudo,
os Ava-Canoeiro, concordaram para que eu atuasse com a lingua
Apyawa, a professora Niwathima com a lingua Ava-Canoeiro e a
professora Guiomar com a lingua portuguesa e a minha esposa como
merendeira nessa Extensdo Escolar Ava-Canoeiro-Ikatote, entdo, ao
receber o convite, eu e minha familia tinhamos que deixar a nossa
aldeia e a nossa comunidade para ir trabalhar junto com os Ava-
Canoeiro.

Durante esse periodo de 01 ano e seis meses os meus filhos
estavam matriculados nessa extensdo escolar. Tudo para mim foi
uma nova experiéncia, pois em minha comunidade nunca trabalhei
em sala de aula com trés linguas e com trés professores ao mesmo
tempo. Assim como também nunca trabalhei com EJA (Educagdo
de Jovens e Adultos) e com turma dos alunos no Infantil, apesar
de eu sempre trabalhar com a turma multisseriada, de 2° a 4° anos
do ensino fundamental, em minha comunidade Apyawa, na aldeia
Wiriaotawa.

Mas diante disso as nossas metodologias sempre nos
ajudaram para efetivacdo de uns bons trabalhos durante as semanas
de aulas. Ou seja, em toda sexta-feira, na parte da tarde, depois da
aula, nos trés professores sentdvamos para rever e repensar 0 nosso
planejamento para os proximos dias de aulas da semana. Na verdade
nesses momentos nos trés professores discutiamos os avangos e as
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dificuldades dos alunos nos contetidos trabalhados e, a partir disso,
nds repensavamos o0 nosso planejamento para as proximas aulas.
Com isso nds aprendemos que planejamento de aulas nunca pode
estar fixo ou parado. Ele precisa estar sempre ativo e acompanhando
o ritmo de ensino e aprendizagem dos alunos.

Além disso, em toda elaboracdo do nosso planejamento
de aulas tinhamos que preparar as atividades dentro dos mesmos
contetdos do tema contextual para cada uma das trés turmas de
alunos que se encontravam em salas de aulas, sempre levando
em consideracdo os seus ritmos de aprendizagem. Por exemplo,
conforme os conteudos trabalhados, além de construir ¢ trabalhar
por meio dos joguinhos de figurinhas e de imagens dos peixes, aves,
cagas, plantas, insetos, acompanhadas por vogais escritas na lingua
Ava-Canoeiro e na lingua Apyawa, nés tinhamos momentos de cantar
musiquinhas e contar historinhas para os alunos do ensino infantil
em relacdo aos lugares, passaros, peixes, rios, lagos e igarapés que
eles conheciam. Tinhamos até momentos de andar em alguns lugares
com eles justamente para mostrar-lhes os lugares e os seres vivos
que nos tratdvamos nas historinhas e nos contetidos estudados.

Em alguns lugares era até necessdrio parar por algumas
horas, pois eles pediam para nos contarmos novamente algumas
historinhas que contdvamos para eles em sala de aulas. Dava para
nds percebermos que os passeios, musiquinhas, historinhas, imagens
e as ilustragdes ndo serviam apenas para facilitar aprendizagens
dos alunos sobre as vogais estudadas, mas sim possibilitavam
também os entendimentos deles sobre alguns conhecimentos ligados
aos conteudos estudados, e, portanto, sempre levavamos essas
metodologias e esses mecanismos pedagdgicos em consideragao.

Enquanto os alunos de ensino infantil realizavam esses
estudos e desenvolviam essas atividades, os alunos do ensino
fundamental ficavam encarregados de estudar as silabas das linguas
Ava-Canoeiro, Apyawa e portuguesa. Alguns textos e ilustragdes
também eram produzidos por eles a partir das informagdes obtidas
nas pesquisas realizadas sobre os temas contextuais. Assim como
também algumas discussdes eram feitas durante as apresentagdes
dos trabalhos dos alunos em relagdo aos conteudos estudados.

Dos quatro alunos da EJA que frequentavam as aulas,
somente Niwathima Ava-Canoeiro conseguia ler e produzir textos
nas linguas Ava-Canoeiro, Apyawa e portuguesa. Por sua vez, dois
desses alunos da EJA, que sdo Trumak Ava-Canoeiro e Kapitomy’i
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Tapirapé, comegaram a aprender escrever e ler as silabas e algumas
palavras nas trés linguas acima referidas. Assim como também lawi
Ava-Canoeiro comegou a aprender escrever e ler algumas silabas das
linguas Ava-Canoeiro, Apyawa e portuguesa. Esses quatro alunos da
EJA que frequentavam as aulas em sala de aulas sempre contribuiam
bastante para o desenvolvimento das atividades, transmitindo suas
ricas experiéncias de vida social, cultural e linguistica.

Na verdade os alunos da EJA que frequentavam as aulas em
salas de aulas e os alunos do ensino fundamental sempre desenvolviam
as atividades e discutiam sobre os mesmos de maneira conjunta
e dialdgica. Isso sem falar das idosas, Nakwatxa Ava-Canoeiro,
Matxa Ava-Canoeiro e Tuia Ava-Canoeiro, também alunas da EJA,
que devido a algumas dificuldades ndo podiam frequentar as aulas
como os demais alunos, mas participavam e contribuiam com as
aulas nos transmitindo os conhecimentos sobre os temas contextuais
durante as pesquisas realizadas. Abordarei da participacdo e da
contribuicao delas com mais detalhes nos desenvolvimentos das
aulas, posteriormente.

O Tawi Avé-Canoeiro costumava ir participar das nossas
aulas do inicio até na hora do intervalo. Na hora do intervalo,
para sair da sala de aula, ele sempre nos comunicava com muita
educagdo, dizendo que ia para casa preparar almogo e que voltaria a
participar s na aula do seguinte dia. N6s, enquanto seus professores,
entendiamos e reconheciamos muito bem esses direitos dele, pois
sempre levdvamos em consideracdo os seus costumes socioculturais
e sociolinguisticos.

Em outras palavras eu posso dizer de maneira explicita
que a educacdo que estdvamos construindo tinha que respeitar
e seguir o ritmo da realidade sociocultural deles. Assim como eu
costumava ressaltar na minha discussao: “Construir uma educacao
para os Ava-Canoeiro deve ser com a participacdo ativa deles, para
que essa educacgdo de fato respeite e siga os ritmos da organizagao
sociocultural e sociolinguistica deles”.

Todas as nossas aulas baseavam-se na realidade e nos
conhecimentos sociais e culturais deles. Tanto € que todos os temas
contextuais trabalhados nos semestres do ano letivo eram com os
conhecimentos do povo deles. Ou seja, no primeiro semestre do ano
letivo de 2016, nos trabalhamos com os temas contextuais “Historia
do Povo Ava-Canoeciro” ¢ “Ciclo de Vida do Povo Ava-Canoeiro”,
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e, no segundo semestre, nds trabalhamos “Territério do povo Ava-
Canoeiro” e “Queimadas”.

No primeiro e no segundo semestres do ano letivo de 2017,
nods trabalhamos os seguintes temas contextuais: “Rio e Lagos da
Terra Indigena Ava-Canoeiro” e “Roga de Toco”. Em todas as aulas
nds trés professores sempre estdvamos juntos nas salas de aulas,
atendendo e ajudando os alunos na superagao de suas dificuldades. Nos
organizavamos os dias das nossas aulas da seguinte maneira: segunda-
feira (Guiomar), terca-feira (Iranildo), quarta-feira (Niwathima),
quinta-feira de manhd (Guiomar), quinta-feira da tarde (Iranildo),
sexta-feira de manha (Niwathima) e sexta-feira de tarde (planejamento
de aulas).

A importancia de estarmos juntos ao mesmo tempo em sala
de aulas era porque nem sempre, principalmente os meus filhos,
entendiam as explicagdes de atividades feitas em portugués pela
professora Guiomar. E nem sempre eles reconheciam palavras
usadas pela professora nas atividades. Entdo tive que estar sempre
14 para fazer tradugdo dessas palavras que surgiam nas atividades e
para fazer explicacOes das atividades para eles na lingua Apyawa.
Assim como também nas aulas da Professora Niwathima, eu e a
professora Guiomar tinhamos que estar sempre presentes para ajuda-
la na execucdo de suas aulas, j& que ela estava apenas iniciando a
sua experiéncia de ser professora, a0 mesmo tempo em que também
era aluna da Extensdo. Para ndo interferirmos muito nas aulas dela,
sempre esperavamos que ela chamasse a gente para ajuda-la.

Durante explicagdo das atividades trabalhadas, nos sempre
buscavamos exemplificar para os alunos por meio das palavras escritas
principalmente na lingua Apyawa e na lingua Ava-Canoeiro e por
meio de desenhos feitos na lousa. A gente percebia que as explicagdes
das atividades em trés linguas simultaneamente contribuiam muito
com as aprendizagens dos alunos. Na maioria das vezes, conforme as
nossas orientagdes nas atividades, os alunos produziam seus proprios
textos e elaboravam as ilustragdes dos mesmos no papel chamex,
no cartaz e depois de apresentagdes. Essas ilustracdes juntamente
com textos eram expostos nos varais da escola. Algumas atividades
eram feitas individualmente e as outras eram feitas em grupo. Com
os alunos da turma infantil nés trabalhdvamos mais por meio de
joguinhos de silabas da lingua Apyawa e por meio de ilustragdes
acompanhadas por vogais, também da lingua Apyawa.
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Além de obter as informagdes sobre os temas contextuais
com os alunos Ava-Canoeiro que frequentavam as aulas em sala
de aulas, como lawi, Trumak e sua irma Niwathima, nds sempre
realizdvamos pesquisas em busca de mais informagdes. E era
principalmente nessas ocasides que envolviamos a participacdo das
idosas (alunas da EJA) nas aulas. Mas antes sempre preparavamos
os nossos planejamentos de pesquisas em que as questdes a serem
feitas para entrevistados (as) eram contempladas. Também sempre
entrdvamos em contato com eles antes de ir fazer essas pesquisas,
pois nem sempre eles ficavam dispostos para receber visitas e para
realizar esses tipos de trabalhos. Principalmente, quando Iawi ficou
doente e foi hospitalizado em Goiénia, elas ficaram muito tristes e
entdo era muito dificil a realiza¢do das pesquisas com elas.

Inclusive, conforme a cultura delas, todos os dias, as 13 horas
ou as 14 horas, elas tinham que fazer uma roda de pajelanga no
interior da casa por algumas horas. E nesses momentos ninguém
podia chegar até a casa onde elas estavam reunidas, pois era muito
perigoso. Segundo elas, nessa ocasido, muitos espiritos e até mesmo
a alma dos parentes deles que ja faleceram se juntavam na casa.
Entdo na hora em que elas realizavam essa cerimonia nds ndo iamos
e ndo realizdvamos entrevistas, mas sempre buscdvamos realizar
outras atividades, dentro ou fora da sala de aulas.

Nakwatxa era uma dessas idosas que mais contribuiam com
as nossas aulas de pesquisas com as informagdes que elas nos davam
durante as pesquisas que realizdvamos na roga e na beira do cérrego
Pirapitinga, que se encontra bem proximo da aldeia delas. E todas
as informagdes que elas nos passavam eram gravadas no celular e
depois a tradugdo para o portugués era feita pela Niwathima e pelo
Trumak. Durante as pesquisas na ro¢a e no corrego Pirapitinga,
Nakwatxa ia contando para n6s todos os tipos de conhecimentos que
ela tem sobre plantas, peixes, pedras e até mesmo sobre o corrego
Pirapitinga. Ou seja, ela ndo se limitava a apenas dar as respostas
para as nossas perguntas, mas contava tudo que ela lembrava, a partir
dos lugares por onde passdvamos.

Por exemplo, além de contar sobre as plantas da roga, as
regras de plantar cada uma delas, época de colheita, ela contava para
nds os tipos de frutas que elas comiam além das plantas da roga,
e os tipos de plantas medicinais que usavam para tratamentos das
doengas que elas tinham antes de entrar em contatos com a sociedade
Maira (ndo indigena). Em alguns lugares era preciso sentar para
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ouvir as histérias que ela nos contava. Dava para perceber que,
na realizagdo das pesquisas, nesses diferentes lugares, Nakwatxa
conseguia se lembrar de mais coisas. Contava para nds os lugares
por onde elas andaram em busca de suas alimentagdes e em busca de
refugios quando eram perseguidos pelos madeireiros, garimpeiros e
fazendeiros. Era sempre uma aula de muita aprendizagem com ela e
com todos os outros envolvidos.

Elas sempre nos recebiam com abragos e carinho quando
famos realizar pesquisas com elas e também quando iamos visita-
las nas manhas e nas tardes dos dias. A Matxa e a Nakwatxa, por
exemplo, sempre ficavam muito felizes com a nossa presenca na casa
delas, principalmente com a presenga dos meus filhos. Gostavam de
me dizer que gostariam de ficar com um dos meus filhos quando
a gente voltasse para nossa aldeia. Na maioria das vezes, durante
as pesquisas realizadas na casa delas, elas se emocionavam com
a nossa presenca, pois se lembravam de seus parentes que foram
massacrados pelos fazendeiros, madeireiros e garimpeiros. Entdo
na maioria das vezes nds ndo chegdvamos a terminar a entrevista,
respeitando a dor que elas sentiam ao se lembrar dos seus parentes.
Inclusive essas situagdes nos deixavam tristes também.

Para quem sabe a historia dos Ava-Canoeiro, sabe o quanto
eles sofreram as violéncias brutais e cruéis dos invasores de sua terra.
Eu me recordo que na primeira visita que fizemos para elas, Matxa,
que tem problema de visdo e que estava deitada na rede, pediu para
que sua neta Niwathima pedisse para o meu filho Xawapa’i para
chegar até ela. A sua neta entdo, por muito respeito que tem por ela,
pediu para o meu filho ir até ela. No momento em que o meu filho
se aproximou dela, ela pegou no brago esquerdo dele e foi passando
a mao da cabeca até o rosto dele. Quando ela pegou no temekwara
(tembetd, que ¢ um enfeite labial) que ele estava usando no seu labio
inferior, ela disse para Niwathima que um dos seus filhos usava esse
tipo de enfeite também. Ao se lembrar disso, ela se emocionou e disse
que gostaria que o meu filho visitasse ela todos os dias. Niwathima
entdo disse para ela que levaria o meu filho todos os dias 14 para
visita-la.

Todas elas e Iawi mais os seus filhos Trumak e Niwathima
eram sempre bem carinhosos com a minha familia. Assim, eu e a
minha familia também tinhamos carinho por eles. Todos os dias de
manha e a tarde lawi, Nakwatxa ¢ Tuia iam nos visitar em nossa casa.
Nos os recebiamos com muito respeito e carinho, sempre oferecendo
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algo para eles comerem. Antes de ficar doente lawi levava mel de
abelha, abobora, inhame e macaxeira para nos.

Ou seja, um costume que eles estavam deixando de usar ou
praticar devido a imposi¢ao dos funcionarios da FUNAI e da SESAI,
porque, diante da imposi¢ao da cultura ndo indigena por essas pessoas
ndo indigenas, Niwathima ndo podia receber algo dos seus pais,
mesmo que fosse de presente. Muito menos pegar algo da casa deles
e vice-versa, porque, se isso acontecia, era uma grande confusdo na
aldeia deles. Ja presenciamos varias discussdes dos funcionarios da
FUNAI e da SESAI com eles em relagdo a esses fatos. E por causa
disso nem todos os dias Niwathima e até mesmo nds iamos visitar as
idosas, apesar delas pedirem para nds irmos visita-las todos os dias.

Devido a esses e a outros problemas ¢ que eu e a minha
familia resolvemos sair de 14 e voltar para nossa aldeia no dia 22 de
novembro de 2017, pois, ao invés de sermos apoiados e ajudados,
sofremos muitas humilhac¢oes, sobretudo, do chefe da FUNAI de
Minagu e de um dos motoristas da SESAI que trabalhava na aldeia
Ava-Canoeiro. E que na verdade o chefe da FUNAI comegou a se
sentir incomodado com a presenga da minha familia na aldeia Ava-
Canoeiro, quando Niwathima e seu irmdo Trumak comecaram a
tomar frente em busca de seus direitos, principalmente para fazer
suas proprias compras nos mercados e nas lojas com 0s recursos
que eles recebem de FURNAS, por meio de seus projetos PAAC e
PECIAC. Esses recursos sdo transferidos por FURNAS diretamente
para a FUNAI, que trabalha com eles.

O chefe da FUNALI percebeu que, a partir dos nossos trabalhos
e das nossas orientacoes na Extensao Escolar Ava-Canoeiro-Ikatote,
Niwathima e seu irmao Trumak comecaram a reconhecer e a buscar
esses seus direitos. Inclusive eles pegaram de volta os cartdes de
sua tia Nakwatxa e de sua avd Matxa que se encontravam nas maos
do proprio chefe da FUNAL porque desde sempre ¢ a FUNAI que
carregava esses cartoes e eram eles que faziam compras para os Ava-
Canoeiro, usando como sua justificativa que sao eles “indigenas de
recém-contato”, mesmo sabendo que Niwathima e Trumak ja tém
muita nogdo € conhecem muito sobre as coisas da cidade.

A propria Niwathima nos contava que, quando ela ia junto
com o chefe da FUNAI nos mercados e nas lojas, muitas roupas e
produtos que ela escolhia para levar eram tirados, pois ele dizia que
ela ndo tinha direito de escolher nada, apenas podia acompanha-lo
nos lugares onde fazia compra para elas. Assim como na maioria
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das vezes o chefe da FUNAI me dizia que eu ndo tinha direito de
vir a cidade sem avisa-lo. Tanto ¢ que ele ja discutiu varias vezes
comigo por causa desses fatos. Ele ndo disponibilizava o veiculo
para nds fazermos os trabalhos escolares na cidade. Durante todos os
periodos que eu e a minha esposa trabalhamos na Extensao Escolar
Ava-Canoeiro faziamos viagem da aldeia para a cidade de Minagu
com o carro da SESAL

Na cidade eu e a professora Guiomar anddvamos a pé para
comprar materiais escolares, para tirar xérox de alguns documentos
e até mesmo para pegar merenda escolar, que carregdvamos sozinhos
e na mado. Eu sempre voltava para a aldeia Ava-Canoeiro muito
cansado, pois o centro da cidade de Minagu e o Colégio Ministro
Santiago Dantas ficam muito distantes da casa da professora
Guiomar. A FUNAI nunca cumpriu as suas obrigacdes e deveres,
mesmo sabendo que em uma das reunides realizadas na aldeia Ava-
Canoeiro o proprio Chefe durante a sua fala prometeu que deixaria
o veiculo disponivel para atender a minha familia, no caso quando
precisadssemos.

Era comum o chefe da FUNAI me dizer em nossas discussoes
que a minha familia ndo tinha direito a nada na terra indigena Ava-
Canoeiro. Inclusive, fazia de tudo para nos mandar embora para
nossa aldeia. Em uma das nossas discussdes ele até chegou a me
dizer que eu sO estava atrapalhando os trabalhos dele, quando
respondi dizendo para ele que eu desconhecia os trabalhos aos quais
ele se referia, mas que pelo contrario eu sabia que os Ava-Canoeiro
sdo muito manipulados por eles.

Arelagao comunicativadaminha familiacom os Ava-Canoeiro
era muito interessante, pois nem todos eles se comunicavam com a
gente em portugués. Por exemplo, os tnicos que se comunicavam
com a gente em portugués eram lawi, sua esposa Tuia e o seu
filho Trumak. J4 Nakwatxa e Matxa se comunicavam conosco
em Ava-Canoeiro. E por sua vez Niwathima conversava conosco
em Apyawa (Tapirapé). No inicio ndés encontramos algumas
dificuldades para entender algumas falas da Nakwatxa e da Matxa
quando elas conversavam conosco na lingua Ava-Canoeiro, porque
existem algumas palavras que sdo bem diferentes das palavras da
lingua Apyawa. Mas aos poucos nos fomos aprendendo e entdo
conversavamos tranquilamente. Elas conversavam conosco na
lingua Ava-Canoeiro e nos na lingua Apyawa.
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Os meus filhos foram os primeiros a aprender a lingua Ava-
Canoeiro, tanto ¢ que as vezes eles conversavam principalmente com
a Nakwatxa na lingua Ava-Canoeiro. Assim como também o lawi e
o Trumak conseguiam falar na lingua Apyawa com a minha familia.
Um dos fatos que me preocupavam muito era a comunicacdo da
Niwathima com seus filhos, pois ela usava somente a lingua Apyawa
para conversar com eles e ndo sua lingua materna, o Ava-Canoeiro.
E inclusive eu j& conversei com ela sobre essa questdo, dizendo que
a lingua do seu povo estava seriamente ameacgada de extingdo, e
que, para garantir o futuro dessa lingua, ela precisava conversar com
seus filhos no dia a dia por meio dela para que eles possam aprender
também e assim manté-la fortalecida e viva.

Para conclusao deste relato quero ressaltar que as experiéncias
vividas, construidas e aprendidas durante os periodos que moramos
e trabalhamos junto com o povo Ava-Canoeiro contribuiram muito
com a minha vida e com a minha formacao, pois hoje a minha
maneira de planejar as aulas, desenvolver as atividades, avaliar as
aulas e desenvolvimentos dos alunos ¢ completamente diferente,
em comparagdo com os que costumava fazer antes. Inclusive hoje
a partir dos temas e dos contetidos trabalhados tenho costume de
construir juntamente com os alunos os materiais pedagogicos para
trabalhar com eles.

Vejo que essas experiéncias contribuiram também na vida da
minha familia, pois hoje a minha esposa e os meus filhos estdo muito
motivados nos estudos e também sempre me dando forcas e apoio
nos meus estudos e trabalhos. Uma das lindas experiéncias que a
minha familia hoje desenvolve diante de sua relagdo com outras
pessoas € estar sempre dispostos a ajuda-las, assim como acontecia
entre n6s com os Ava-Canoeiro, sempre na base de respeito, amor e
carinho.
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Foto 1 — Alunos e alunas da Extensdo Escolar Ava-Canoeiro Ikatote.

Fonte: Iranildo Arowaxeo’i Tapirapé.

Foto 2 - Eu dando aulas.

Fonte: Guiomar Silva.
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Foto 3 — Aula da Extensao Escolar Ava-Canoeiro Ikatote.

Fonte: Monica Veloso Borges.

Foto 4 — Texto produzido pela aluna Niwathima Ava-Canoeiro, em lingua Ava-
Canoeiro.

Fonte: Monica Veloso Borges.

Recebido para publica¢do em julho de 2018.
Aceito para publicacdo em julho de 2018.
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A LUTA DOS APYAWA PARA MANTER SUA
LINGUA MATERNA VIVA

Gilson Ipaxi’awyga Tapirapé'

IMAATOREJXEAWA

A te’omara a’era md akome’o marygato Apydwa axe’ega magyiawa.
Iexagakata maira xe’ega pe apyawa xe’ega mamarapawa. Ikome’owo
marama’edra gy te’omara maira mama’ekwera Apyawa xe’ega pe erakawa,
xe’ega maxywatydwa ramd. A maragetd te’omara pe ikome’opyra a’era
mod kwee apyyk wekawo Apyawa marymaryn kadjpe, xe’exe’egijpe.
Niwaxaj maira xe’ega axyywaaty ramo, axe tand wetepe ee xeret’omata
ekwe xiape’a ikedwa.

XE’EGETEAWYMA: Apyawa axe’ega magyawa. Maira xe’ega
imamarapawa. Maira mama’ekwera rerakawa. Xe’ega magyawa.

RESUMO

Este artigo, resultado de uma pesquisa qualitativa, discute situagdo
sociolinguistica Apyawa, tendo por objetivo analisar o empréstimo e a
invasao da lingua portuguesa, discutindo também o trabalho dos professores
Apyawa na criacdo de novas palavras, no sentido de fortalecer o uso da
lingua Apyawa. As informagdes apresentadas foram coletadas através
das observagdes participativas nos eventos da comunidade e reunides nas
aldeias. Como conclusdo, aponto a necessidade de ampliar a discussdo
sobre a questdo linguistica para debater a forte entrada de portugués na
fala.

PALAVRAS-CHAVE: Realidade sociolinguistica. Empréstimo e Invasao
da lingua portuguesa. Criagdo de Novas palavras. Uso da lingua Apyawa.
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ral e Transdisciplinar: Gestdo Pedagogica”, pela mesma Universidade. E alu-
no do Curso de Pés-Graduagdo (Mestrado) em Letras e Linguistica, também
da UFG. Aldeia Wiriaotawa, MT, Brasil. E-mail: gilson-tapirape@hotmail.
com.
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ABSTRACT

This article, the result of a qualitative research, discusses sociolinguistic
situation Apyawa, aiming to analyze the loan and the invasion of the
Portuguese language. However, it also discusses Apyawa teachers’ work in
creating new words, in order to strengthen the use of Apyawa language. The
information presented was collected through participatory observations at
community events and village meetings. As a conclusion, I point out the
need to expand discussion on linguistic issues to discuss the strong entry
of Portuguese into speech.

KEYWORDS: Sociolinguistic Reality. Loan and Invasion of the
Portuguese language. Creation of New Words. Use of the language Apyawa.

Introducao

Este texto apresenta um breve estudo sociolinguistico do
povo Apyawa, focalizando de modo especial o uso da lingua nas
comunidades ¢ um importante processo de luta vivenciado nos
momentos atuais em relacdo a forte entrada de lingua portuguesa.
Visa discutir questdoes de empréstimos e a invasao do portugués na
lingua Apyawa. O trabalho € resultado da minha pesquisa no periodo
de 2017 nas aldeias Apyawa.

Os Apyawa, conhecidos como Tapirapé, sdo falantes da
lingua Tapirapé, pertencente a Familia Tupi-Guarani do Tronco
Tupi. Atualmente, possuem dois territorios regularizados, a Area
indigena Tapirapé/Karaja e a Terra Indigena Urubu Branco. Ambas
localizam-se no estado de Mato Grosso. A pesquisa se centra nesta
ultima, onde se concentra a maior parte da populacao distribuida em
sete aldeias: Tapi’itawa, Myryxitawa, Akara’ytawa, Tapiparanytawa,
Towajaatawa, Wiriaotawa e Inataotdwa. Na primeira, ha uma tnica
aldeia Apyawa, denominada Majtyritawa, onde também estdo duas
aldeias Karaja: Itxala e Hawalora.

A populacdo Apyawa soma hoje, aproximadamente, 850
pessoas, que sao habitantes dessas aldeias acima mencionadas. Todos
falam a lingua Apyawa como primeira lingua e a grande maioria fala
também o portugués como segunda lingua. Em algumas familias,
no caso de casamento interétnico, t€ém pessoas que entendem e
falam mais de duas linguas. As criancas até os seis anos de idade
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sdo consideradas como monolingues em lingua materna, pois ndo
entendem e ndo falam portugués.

A histéria dos Apyawa ao longo do século passado ¢ marcada
por uma impressionante trajetdria, um povo indigena que correu o
risco de deixar fisicamente de existir, mas que foi capaz de criar
caminhos de sobrevivéncia digna e sempre lutando para manter sua
cultura e lingua vivas. Segundo historiadores Apyawa, as epidemias
de novas doengas (em especial, o sarampo e a gripe), durante a
primeira metade do século XX, foram os principais fatores que
reduziram os Apyawa a uma populacdo de menos de cinquenta
pessoas. E ndo os confrontos de guerra contra inimigos Kaiapo,
como muitos autores destacam em seus trabalhos, nas dissertagoes,
nas monografias etc.

E importante frisar que, quando ocorreu o tltimo confronto
com os inimigos Kayapd em 1947, os Apyawa ja se encontravam
bastante reduzidos em decorréncia das sucessivas epidemias que os
abateram desde os anos dos primeiros contatos com os ndo indigenas.
Portanto, Apyawa sempre discorda quando se trata que a redugado de
populagdo foi causada pelos ataques dos Kaiapo.

Mesmo passando por diversas situagdes negativas o povo
Apyawa nunca deixou de lutar pela sobrevivéncia cultural e
linguistica, assim conseguindo preservar o conhecimento tradicional
até hoje. Preservar a lingua e a cultura ainda ¢ uma expressao
recorrente e central até hoje nas discussdes dos Apyawa mais adultos.
Acontece que a populagdo jovem tem posicdo oposta, o interesse
maior de aprender a lingua e a cultura da sociedade nacional. Ao
invés de se contraporem a forte entrada de lingua portuguesa vem

submetendo a lingua a uma situagao delicada.

1. Situacdo Sociolinguistica do povo Apyawa da Terra
Indigena Urubu-Branco

A Terra Indigena Urubu-Branco, por nés denominada
Yrywo’ywawa “local onde urubu branco bebe”, atinge uma extensao
de 167.533 hectares e esta localizada entre os municipios de Santa
Terezinha, Porto Alegre do Norte e Confresa, no estado do Mato
Grosso. E demarcada, homologada e registrada no cartorio. E nesta
area que se concentra a maior parte da populacao Apyawa distribuida
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em sete aldeias: Tapi’itdwa, Tapiparanytdwa, Towajaatawa,
Wiriaotawa, Myryxitawa, Akara’ytdwa e Inataotdwa, construida
recentemente. Desse total uma pequena populagdo constitui uma
Ginica aldeia chamada Majtyritiwa, na Area Indigena Tapirapé/
Karaja, onde também estdo as aldeias Karaja Itxala e Hawalora.

Os Apyawa de todas essas aldeias falam a lingua Apyawa
como sua primeira lingua. Alids, essa ¢ a primeira lingua adquirida
pelas criancas e ¢ mais falada pela populacdo. A grande maioria da
populacdo domina também o portugués como segunda lingua. Nesse
sentido, o estudo nos aponta que as comunidades de todas as aldeias
Apyawa sdo consideradas bilingues em Tapirapé e portugués.

Em algumas familias, no caso de casamento interétnico, tém
pessoas que entendem e falam mais de duas linguas. “Trata-se das
familias que em fung@o de casamento com outras etnias como Karaja,
Kaiabi, Javaé, Ava-Canoeiro e Bakairi sdo trilingues que, além de
Tapirapé e portugués falam essas linguas respectivamente” (Paula,
2014). Hoje também tem alguns casais formados por mulheres ndo
indigenas. Esses casais normalmente se comunicam em portugués e
moram na cidade. No entanto, os filhos que poderdo vir desses casais
provavelmente serdo monolingues na lingua portuguesa.

Até os seis anos, as criangas Apyawa sO falam a lingua
Apyawa, portanto sdo monolingues. A partir desta idade comegam
adquirir e entender um pouquinho da lingua portuguesa tanto na
escola quanto fora dela. A aquisicdo do portugués fora da escola
acontece de maneira informal através de contatos com os falantes
do portugués ou através dos meios de comunicagdo presentes nas
aldeias, como televisdo, celular, mp3, camera digital, computador,
notebook etc. J4 através da escola o portugués ¢ adquirido de modo
mais formal.

De uma maneira geral, as criangas comeg¢am ter contato maior
com o portugués a partir de 2° ciclo 3° fase do ensino fundamental.
Nesta fase de ensino a escola Apyawa oferece, além de lingua
materna, outras disciplinas como portugués, ciéncias da natureza,
matematica, geografia e historia, conduzidas pelos proprios Apyawa.
O fato ¢ que o material utilizado nesta fase quase todo ¢ escritos
nesta lingua.

As criangas dos casais formados com outras etnias, de modo
geral, desde pequenas tém contato com as duas linguas, utilizadas
pelos pais para se comunicarem, porque cada um fala com a crianga
na sua lingua materna. E, muitas vezes, desde pequenas, essas
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criangas convivem simultaneamente com as trés linguas. Além de
duas linguas indigenas, tém o portugués, que ¢ usado pelos seus pais.

Este fato acontece mais com os casais formados pelos
Apyawa com Karaja ou Javaé, porque linguisticamente sdo bem
diferentes. O Karaja e o Java¢ sdo linguas Macro-J€ e o Tapirapé ¢
uma lingua Tupi-Guarani. O mesmo acontece também com o casal
formado com o Bakairi. Ao contrario disso, os casais formados com
os Kaiabi muitas vezes se comunicam exclusivamente na lingua
Apyawa, porque sdo linguas muito parecidas. As duas linguas sdo
Tupi-Guarani e isso ajuda aprender a lingua Apyawa com muita
facilidade.

Mas percebe-se que a lingua Apyawa ¢ soberana em todos
os dominios sociais do cotidiano e nos espagos especializados no
interior do territorio Apyawa. Apresento a seguir, linguas usadas por
cada pai e mae:

1. Casal formado por homem Apyawa e mulher Apyawa - a
lingua usada com as criancas ¢ Apyawa.

2. Casal formado por homem Apyawa e mulher Karaja — as
linguas usadas com as criangas sdo Apyawa e Karaja.

3. Casal formado por mulher Apyawa e homem Karaja — as
linguas usadas com criangas sdo Apyawa e Karaja.

4. Casal formado por homem Apyawa e mulher Javaé — as
linguas usadas com as criangas sdo Apyawa e Javaé.

5. Casal formado por homem Apyawa e mulher Ava-
Canoeiro — a lingua usada com as criancas ¢ Apyawa.

6. Casal formado por homem Apyawa e mulher Kaiabi — as
linguas usadas com as criangas sdo Apyawa e Kaiabi.

7. Casal formado por mulher Apyawa e homem Kaiabi — as
linguas usadas sdo Apyawa e Kaiabi.

A lingua Apyawa nao so ¢ a primeira lingua adquirida como
¢ também a mais falada pela populagdo dentro e fora das nossas
aldeias. Ela ¢ a lingua mais utilizada na comunicagdo entre os
Apyawa, nas familias, nas praticas educativas, nos trabalhos, nas
cerimonias e rituais, na pescaria, cacada etc. e at¢ mesmo fora delas,
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principalmente quando saem para estudar, no tratamento de saude,
na reunidio na cidade etc. E também a mais falada nas institui¢des
publicas presentes nas aldeias como escola e posto de satde, pois a
maioria dos funciondrios ¢ Apyawa.

Mesmo nos assuntos que envolvem a cultura ndo indigena
ela ¢ a lingua preferida pela populagdo. Isso ¢ fundamental para
fortalecimento e valorizacdo de sabedorias nela guardadas. E a
lingua portuguesa ¢ utilizada somente para comunica¢do com as
pessoas que ndo falam a lingua Apyawa. Ou seja, o uso dessa lingua
depende praticamente da situacdo e dos interlocutores.

O que me deixa bastante preocupado ¢ que a lingua
portuguesa estd cada vez mais presente nas aldeias, pois tudo que
chega a aldeia ¢ escrito em portugués. Por exemplo, alimentagao,
objetos e instrumentos, transportes, roupas, meio de comunicagao
etc. E, evidente, que com eles entraram outras palavras que estdo
relacionadas as suas utilizagdes. Estas entram causando impacto
muito grande na estrutura das falas, porque ocupam lugares das
palavras da lingua Apyawa. Sendo assim, muitas delas estdo em
desusos, porque sdo substituidas pelas palavras ndo indigenas. Para
aquilo que adquirimos por necessidades (alimentagdo, objetos e
instrumentos, transportes, roupas, meio de comunicagdo etc) foram
criadas novas palavras com outros significados em Apyawa e estdo
em usos nas comunidades.

A pesquisa nos revela que os meninos estdo aprendendo a
lingua portuguesa muito mais cedo em relacdo as meninas. Pois eles
tém mais contato com a lingua portuguesa, principalmente através
dos meios de comunica¢do mencionados nos pardgrafos anteriores.
Também porque tém mais liberdade de ter acesso a essas coisas,
recebem incentivos e motivagdes dos pais para aprender portugués.

A idéia que os pais tém de seus filhos ¢ que crescam falando
bem em lingua portuguesa para saber dialogar com os governantes,
a fim de resolverem as questdes territoriais, educagdo e satde. Isso
porque na cultura Apyawa, normalmente, quem sai para cidade,
em defesa dos seus direitos sdo homens. J& as meninas sdo mais
dedicadas as atividades culturais, como confec¢do de pulseiras de
micanga, tecelagem, colares, brincos e outros artefatos.

Algumas décadas atras, essa realidade era bem diferente.
Os jovens Apyawa aprendiam o portugués somente na escola, pois
naquela época todos tinham total dedicacdo as praticas culturais, por
isso os jovens de até 15 anos eram monolingues em lingua materna.
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Acontece que na atualidade os contatos com a sociedade ndo indigena
sdo muito frequentes, pois a cidade de Confresa fica muito proxima.
Como bem afirma Paula (2014)

a sede do municipio dista apenas 30 km da area
indigena, o que facilita um intenso contato com a
cidade. Os professores, agentes de satde e aposentados
necessitam deslocar-se até a agéncia bancaria a
fim de receberem seus vencimentos. Os beneficios
concedidos pelo governo federal, como Bolsa Familia
e o Auxilio Maternidade, também sdo recebidos na
cidade. No comércio local, os Tapirapé fazem compras
de alimentos, roupas, calgados e outros utensilios. No
hospital recebem atendimento médico e, por vezes,
sdo internados. O polo de satde indigena também
esta localizado na cidade e ha varios Tapirapé atuando
como funcionarios da SESAI (Secretaria Especial de
Saude Indigena). A direcdo da escola tem que se dirigir
constantemente a assessoria pedagogica, instancia
da Secretaria de educacdo de Mato Grosso, para
encaminhar documentos da escola. Além do mais, ha
uma estrada estadual que atravessa a Area Indigena
Urubu Branco, possibilitando o transito de muitos
ndo indios pelas aldeias. H4 um 6nibus fazendo uma
regular entre Santa Terezinha e Confresa trés vezes
por semana, passando por duas aldeias dentro da area
indigena.

Um dos principais fatores que levam as criancas a aprenderem
o portugués mais cedo ¢ a televisao e o celular. Com a televisao
e o celular nas aldeias as criancas e jovens Apyawa nao sO estdo
aprendendo portugués mais cedo, mas deixando de praticar muitos
elementos culturais do povo. As brincadeiras tradicionais, por
exemplo, como #ytykawa ‘amarelinha’, mani’akawy  brincando em
rodaroda’, xapakani ‘gaviao’, xapie 'ema ‘pega pega’, tapire ‘ore’o €
xamaindwa ‘treinamento para ser um bom atirador de arco e flecha’,
que faziam parte dos cotidianos das criancas, estdo deixando de
existir. Juntos com elas, com certeza, deixando de usar as palavras
que se referem a essas brincadeiras.

Essas brincadeiras sdo substituidas pelos esportes nao
indigenas como futebol e voleibol, desenhos animados, filmes de
terrores adquiridos através do programa de televisdao e pelos jogos
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baixados através de aplicativos de celulares. A televisdo e o celular
hoje ocupam mais tempo tanto das criangas quanto dos jovens
Apyawa. E tudo que se aprende por meio dela sdo experimentados
na comunidade.

Com essa nova realidade muitas outras praticas culturais dos
Apyawa estdo perdendo seus espacos e com isso a lingua Apyawa,
hoje, vive uma situacdo de conflito muito grande com a lingua maira
(Portugués). A lingua Apyawa nao esta sendo utilizada legitimamente
como deve, isto €, nas falas de grande maioria das pessoas aparecem
muitas palavras da lingua portuguesa ocupando espaco que ¢ da
lingua Apyawa. Muitas palavras da lingua portuguesa ja foram
incorporadas nessa lingua e fazendo parte da conversa do dia a dia
da comunidade. Sendo assim, ela esta sofrendo muita mudanca na
estrutura sintatica e aos poucos perdendo sentido na comunidade.

2. Situacoes de Uso da Lingua Apyawa hoje

Anossa lingua materna vive uma realidade muito complicada
na atualidade. Apesar de ser falada em todas as comunidades
Apyawa, ela sofre impacto muito grande do portugués, a dificuldade
de comunicar-se exclusivamente na nossa lingua ¢ muito grande.
Em sua grande maioria, a populagdo jovem da comunidade Apyawa,
ao invés de procurar falar adequadamente na nossa lingua, busca a
maneira de inserir mais o portugués nas suas conversas do dia a dia.
Por exemplo, em vez de: pexe xikaro ‘vamos almogar’, os mais jovens
falam “pexe xi-almog¢ar”, trocando karo por ‘almogar’; no lugar de
pexe xixemaryj'yg ‘vamos brincar’, “pexe xi-brincar”, substituindo
xemaryj’yg por ‘brincar’; em vez de pemoagato ‘organizam’, “pe-
organizar” moagato, perdendo espaco para ‘organizar’. E assim
sucessivamente.

Ao invés de aprender e se preocupar em conhecer valores
socioculturais e linguisticos, as juventudes dedicam-se as praticas
adotadas da cultura ndo indigena. E junto com essas praticas com
certeza valorizando as palavras que se referem a elas. Enquanto
surgem as novas realidades nas aldeias outros se deslocam,
certamente deixando de existir no espaco. E assim muitas praticas
culturais do nosso povo deixaram de existir, por exemplo, xamainawa
“treinamento para ser um bom atirador de arco e flecha”, xajawa
“técnica de derramar sangue ruim e tornar a pessoa ser um bom

498 Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 491-515, 2018



lutador ou corredor” etc. E, dbvio, carregando consigo as palavras
com eclas relacionadas inclusive as técnicas de suas confecgoes.

E muito importante destacar que a lingua sempre acompanha
o movimento dos seus falantes, onde eles forem ela sempre esta
presente. Se elando esta presente, € porque deixou de existir. Elasé tem
forca quando existem saberes vivos. Quando o saber de uma cultura
comeca ter mudanga, muda e diminui também o uso das palavras.
E, quando uma prética desaparece, as palavras relacionadas a essa
pratica também morrem. Onde tém mais mudancas da cultura, mais
desusos das palavras. Isto estd acontecendo com a lingua e a cultura
do nosso povo. Se a nossa lingua e a cultura estdo enfraquecendo ¢
porque o universo cultural passa por uma transformagao, mas pouco
favoravel a nossa luta.

Antigamente os Apyawa comunicavam-se exclusivamente na
sua lingua, nem sequer usavam uma palavra portuguesa. Utilizavam
sua lingua na sequéncia estrutural sem nenhuma dificuldade. Naque-
la época os nossos antigos dedicavam-se também as atividades es-
pecificas, com os instrumentos proprios, consumiam seus alimentos
tipicos, realizando festas, rituais etc. Contudo, a nossa lingua e a
cultura permaneciam fortes e sadia. Nao havia necessidade de em-
prestar como acontece hoje. Lembrando também que naquela época
ndo havia nenhuma presenca do portugués na aldeia.

E, quando houve o contato com a sociedade maira, o nosso
povo comegou a utilizar ou emprestar as coisas deles. Comegou
empestar as coisas bdsicas, o que eles também forneciam para
nossos antigos como facdo, machado, foice, café, agucar etc. Com
isso entraram os nomes e outras palavras relacionadas a eles. E assim
iniciou-se a entrada do portugués na nossa cultura.

Desde entdo comegou o conflito entre a nossa lingua e a lingua
portuguesa. E hoje a situacdo estd se agravando, muitas palavras
da nossa lingua se deslocaram, sendo substituidas pelo portugués.
Sendo assim a estrutura da nossa lingua sofreu muitas mudangas por
causa da influéncia do portugués.

E muito comum ouvir hoje a palavra portuguesa na fala do
nosso povo, principalmente pelas juventudes. Algumas pessoas se
dirigem praticamente em portugués, ou seja, inserem mais o portugués
do que falar em Apyawa. Outras ainda tentam falar exclusivamente
na nossa lingua e muitos, em vez de fazer o mesmo, tentam mais
sO colocar portugués na sua fala. Essas situacdes acontecem em
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varios espagos frequentados pelos Apyawa como escola, reunido da
comunidade, no jogo de futebol, na sala de televisdo etc.
Veja alguns exemplos abaixo:

(01)

Neste exemplo apresento a fala de um professor na sala
de aula, na etapa do Projeto Aranowa’yao “Novos Pensamentos -
ensino médio”.

“4]-TREGAR EKWE CADA UM PENOPE APOSTILHA PARA
JAPAWO LEITURA E I-RESUMI-WO TEXTO, TA. MAS TEM
QUE SER LEITURA SILENCIOSA, TA. QUALQUER COISA
KE PE-SUBLINHAR PALAVRAS DESCONHECIDAS, PARA
DEPOIS EMIGA I-RESOLVE-WO, TA. PEJ-TENTENDER TAE?
TUDO BEM AERA MO, PODE AERA MO I-COMECAWO”.

(02)

No exemplo (02) apresento a fala de uma lideranga na
reunido da comunidade (barracdo da comunidade). Nesta reunido
a comunidade estava discutindo invasdo da Terra Indigena Urubu-
Branco.

“NAXIXE-ORGANIZA-] ‘A XEREKAWO KWI. TEM
QUE XEREXE-ORGANIZA-WO KWI, A’E TANA TODO
MUNDO JUNTO XIKA XERE-LUTA-WO KWI. EMANYN
TANA EKWE XI-PERDER XEREYWY. CADA VEZ SO IKE
MESMA PESSOA XE XANEYWY PE RANO. SE EKWE XI-
AMOLECER IXOPE XEREKAWO A’E EKWE SEMPRE NYN
A-ACONTECER AKAWO”.
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(03)

Este exemplo compde informag¢des de como os jovens
Apyawa falam durante o jogo de futebol.

“PRIMEIRA RODADA WE ‘A A-COMECAR, A’ERE XOWE
EKWE SEGUNDA RODADA. SEGUNDA RODADA PAWIRE
EKWE ELIMINATORIA XYREAGY. NATYWI EKWE
SALDO DE GOL, QUEM EKWE I-GANHAR A’EGA EKWE
AXE-CLASSIFICAR”.

“E-APROVEITAR OPORTUNIDADE KWIXYRE, EPE XANE
CHANCE KWI. OPA, FALTA KWI PROFESSOR, TEM QUE
IEXAGA DOIS LADO KWI E’I. NERE-APITA-J EPE EKAWO
ARE-LADO KATY EKAWO KWI LADRAO”.

“E-ACREDITAR MI CRUZAMENTO RE KWI XYRE. PE-
DOMINAR BOLA PEE RANO KWI MEIO CAMPO AGY, SO
BALAO XE ‘A PEREKA”.

(04)

Aqui apresento as conversas de criangas, jovens e adultos na
sala de televisao.

“E-LIGAR TV XEREXEWE ATAI, XIEXAK JORNAL.
IE EKWE AJXAMATAT CARROSSEL. JORNAL EKWE
XIEXAK PORQUE MI CARROSSEL PEMA’E SO BESTEIRA
RE XE”.

“PEXE XIEXAK HOMEM DE FERRO KWI. HOMEM DE
FERRO PA MI I-FORTE YGOO WA. NEM MI NA-SENTIR
AMAXOMAWA. T MI NAO E POUCO IPARA-SALVAR
AKAWO”.
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Dessa forma o portugués entra ocupando espago das nossas
palavras e ganhando privilégio dos proprios Apyawa. Portanto,
a nossa lingua sofre desvalorizagdo, perdendo seu espago para o
portugués.

3. Empréstimos e a Invasdo da Lingua Apyawa

O empréstimo € o ato de emprestar e ¢ sindnimo de pegar uma
coisa uns dos outros. Normalmente acontece quando necessitamos
de algo que ndo possuimos. E isso acontece em qualquer sociedade
do mundo a partir do contato entre as culturas. E ¢ um costume que
estd presente em qualquer cultura.

O empréstimo da lingua acontece justamente desta forma, a
partir do momento em que acontece o contato entre duas culturas. Ela
¢ resultado de troca de saberes, de objetos, de produtos etc. A partir
da entrada e de uso desses elementos ¢ que as palavras comegam
entrar numa cultura que estd emprestando. A primeira palavra que
entra junto com os elementos sdo os nomes e depois as outras
palavras que estdo relacionadas a estes saberes. Este ¢ a principal
porta de entrada de outras linguas, linguisticamente chamado de
empréstimo linguistico. Neste sentido podemos entdo entender que
o empréstimo da lingua acontece quando por necessidade adotamos
palavras a partir do uso de objetos, instrumentos, alimentagao etc de
outra cultura.

Desse modo a nossa lingua comegou emprestar as palavras da
lingua portuguesa desde quando comegou o primeiro contato com a
sociedade maira. Quando comegou o contato com os Maira, 0 nosso
povo comecou a utilizar instrumentos, roupas, alimentag¢do e outras
coisas que foram trazidos por eles. E sem duvidas com a entrada
dessas coisas entraram também os nomes desses novos elementos.
Mas muitos desses elementos receberam nomes na lingua Apyawa,
como aypyyro (camisa), owyropoko (calga), pyyro (calgado), xy
(machado), kyxeo (facdo), kyxe (faca), xyapara (foice), xyporore
(enxada), xa e (panela) etc.

Este tipo de empréstimo, que ¢ semantico, de algum modo
enriquece 0s nossos vocabulos, porque a lingua recebe novas
palavras, que sdo compostas a partir da estrutura de nossa lingua
mesmo. Mas por outro lado deixamos de utilizar aquilo que era da
nossa cultura. Esse ¢ o motivo pelo qual deixamos de utilizar paraxi
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na confec¢do de flecha, de utilizar xaj ‘'oma para construir panela de
barro, machado de pedra etc.

Hoje temos muito mais coisas emprestadas da sociedade
Maira. Temos energia nas nossas aldeias e com ela entraram
tecnologias como celular, filmadora, cameras digitais, computador,
notebook, televisdo, geladeiras etc. Consumimos cada vez mais
alimentos industrializados, praticamos mais esportes ndo indigenas
e deixando de praticar o que ¢ da nossa cultura. E com tudo isso as
palavras da nossa lingua estdo se deslocando.

A invasdo da lingua ¢ sindnima de guerra ou conflito
linguistico. Acontece quando duas linguas se encontram com mais
frequéncia. O mais forte entra expulsando as palavras do seu terreno,
causando deslocamento de tal lingua. Este processo € inicial e pode
chegar até o desaparecimento de uma lingua.

E resultado de palavras emprestadas ndo por meio de objetos,
mas sim por interesse dos proprios falantes de uma lingua. Aquelas
palavras que, ao invés de nossa propria lingua, pegamos de outra
lingua e usamos no meio das nossas falas, priorizando e substituindo
as palavras da nossa lingua no nosso dia a dia. Isto ¢ chamado de
invasdo da lingua. Neste processo uma lingua acaba subordinando-
se a outra, causando perda gradual de uma lingua.

Esta ¢ uma realidade que estd acontecendo com todas as
linguas do Brasil. Com a nossa lingua ndo ¢ diferente, usamos
muitas palavras emprestadas da lingua portuguesa nas nossas falas.
E muito comum ver e ouvir isso acontecer no discurso do dia a dia,
principalmente nas falas de jovens, profissionais de educacao, de
saude e de liderancas Apyawa. E com isso as palavras que estdo
sendo substituidas pelo portugués estdo perdendo suas forcas e
claro perdendo seus espagos. Essas palavras estdo sendo usadas sem
nenhuma consideracdo dos objetos e nem por falta de palavras na
nossa lingua. Portanto, € por interesse proprio de substituir nossas
palavras.

A seguir apresento trabalho dos professores da lingua Apyawa
sobre estas situacoes.
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4. Trabalhos dos Professores Apyawa para
Fortalecimento da Lingua Materna

Em primeiro lugar, quero destacar que a preocupagao dos
professores sobre a lingua Apyawa cada vez ¢ maior, pois esta claro
que a mudanga dela no uso da comunidade estd em velocidade. Se
nao houver uma politica efetiva para sustentar a vida dessa lingua,
estamos prestes a perder o universo cultural em curto prazo. Sabemos
que para ter conhecimento vivo, em primeiro lugar, a lingua precisa
estar viva, pois ela ¢ principal veiculo de transmissdao de valores
culturais.

Mas sabemos também que a lingua para continuar viva
precisa da vontade dos falantes, pois eles € quem sao responsaveis
pelas suas utilidades e pela manuteng¢ao no universo. Caso contrario,
ela some pouco a pouco até morrer. E nessa situagdo que a nossa
lingua Apyawa se encontra, pois ja desapareceram muitas palavras e
muitas estao sendo substituidas pelas palavras do portugués.

Nesse sentido, a discussao sobre politica de valorizagao da
lingua Apyawa na escola comegou a ser pensada e criada com intuito
de conscientizar e despertar o desejo das juventudes no uso adequado
da lingua materna. Em cada encontro pedagogico os professores
debatem e discutem a questdo linguistica, em busca de mecanismo
de trabalho que ajude no fortalecimento de valores epistémicos.

O que também mudou € que hoje nesse trabalho sao envolvidos
todos os professores de todas as areas de conhecimentos. Antigamente
este trabalho era feito somente pelos professores da area de ciéncias
da linguagem e os professores de outras areas de conhecimentos
procuravam ndo participar das atividades linguisticas, porque
entendiam que este era um assunto para ser trabalhado somente
na aula de lingua Apyawa. Sao essas pessoas que contribuiam de
alguma forma com a incorporag¢ao do portugués na sua fala do dia
a dia, como esta apresentada nos exemplos acima. Sendo assim, os
trabalhos ndo mostravam resultados na comunidade.

Mas o que esta sendo feito hoje ¢ muito importante, todos
os professores com muita preocupacdo sobre a manutencdo e
fortalecimento da lingua materna. E assim a lingua Apyawa esta
sendo valorizada em todas as areas de conhecimentos na escola.
O professor comunica-se com seus alunos procurando nao inserir
nenhuma palavra portuguesa na sua fala. As explicagdes de todas
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as atividades desenvolvidas na escola acontecem na lingua materna
sem precisar misturar o portugués na fala. Assim também os alunos
fazem na hora de apresentacdo de trabalhos de seus trabalhos.

O mais importante no trabalho de professores ¢ a criagdo de
novas palavras na lingua Apyawa para todas as palavras emprestadas
presentes nas aldeias. Essas palavras sdo apresentadas na assembléia
da comunidade onde sdo discutidas e aprovadas para serem utilizadas
pelo povo. Além disso, estdo sendo feitas varias outras acdes para as
praticas e valorizacdo como trabalho na roga, pescaria com timbo,
realizagdo de rituais, manejo agro florestal etc. Esses trabalhos
também sdo organizados junto com a comunidade.

A seguir apresento algumas palavras novas que foram criadas
na nossa lingua para objetos que sdo da cultura ndo indigena.

(05) Palavras novas criadas para objetos, instrumentos, moveis,

transportes e alimentacgao

Palavras em Apyawa Palavras em Estrutura Morfolégica
Portugués
Arapatoxiga Agucar Arapato-xig-a = rapadura-branca-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Temi’omamiedwa Alho Temi’o-ma-mie-awa =
Comida-causativizador-cheiro-
nominalizador

raiz + causativizador + raiz +

sufixo
Yroperynoo Antena Yrope-ryn-oo = peneira-parece-
Parabélica aumentativo

raiz + raiz + sufixo

Paraxiakwa’akawa Apontador Paraxi-akwa-ak-awa = lapis-

ponta-afinar-nominalizador

raiz + raiz + raiz + sufixo
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Palavras em Apyawa Palavras em Estrutura Morfolégica

Portugués

Ywytoro’yyga Ar Ywyto-ro’yyg-a = vento-frio-
Condicionado | nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Ywyrapexygawa Arquivo Ywyrape-xyg-awa = papel-
guardar-nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Pepiywipyra Asfalto Pe-piyw-ipyr-a = estrada-liso-
feito-nominalizador

raiz + raiz + raiz + sufixo

Xaokawa Banheiro Xaok-awa = banhar-
nominalizador

Raiz + sufixo

Xetyryna, Xetyki Batatinha Xety-ryn-a = batata-parece-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Porakeryni Bateria Porake-ryn-i = peixe elétrico-
parece-diminutivo

raiz + raiz + sufixo

Koroxo Bolo Koroxo = bolo
Raiz
Xepikytykawa Bucha Xe-pi-kytyk-awa = 1*

pessoa singular-pele-lavar-
nominalizador-

Prefixo + raiz + raiz + sufixo

Ma’epapaawapiawa Calculadora Ma’e-papa-aw-api-dwa = coisa-
contar-nominalizador-bater-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo + raiz + sufixo
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Palavras em Apyawa

Palavras em

Portugués

Estrutura Morfologica

Xaykwaapawa

Calendario

Xay-kwaap-awa = lua-saber-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Mytemekwawa

Cama

Mytem-ekwawa = girau-rede

raiz + raiz

Apinyro, Akygyro

Capacete

Apin-yro = cabega-involucro
Akyg-yro = testa-involucro

raiz + raiz

Xexagakadawa

Consulta

Xe-xag-aka-awa = 1% pessoa
singular-olhar-deixar-
nominalizador

Prefixo + raiz + raiz +sufixo

Temi’omamiedawa

Cebola

Temi’o-ma-mie-awa =
comida-causativizador-cheiro-
nominalizador

raiz + causativizador + raiz +

sufixo

Xe’egawi

Celular

Xe’eg-aw-1 = falar-
nominalizador-diminutivo

Raiz + sufixo + sufixo

Yhaj’i

Cerveja

y-haj-i = dgua-azeda-diminutivo

raiz + raiz + sufixo

Ma’ekotyja

Chave

Ma’e-kotyj-a = coisa-trancar-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Ywyrapeapiawa

Computador

Ywyrape-api-dwa = papel-bater-
nominalizador

Raiz + raiz + sufixo

Tataxany

Combustivel

Tata-xany = fogo-6leo

raiz + raiz
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Palavras em Apyawa Palavras em Estrutura Morfolégica
Portugués
Xeakymamykawa Creme Xe-aky-mamyk-awa =1?
pessoa singular-testa-passar-
nominalizador
Prefixo + raiz + raiz + sufixo
Te’omarexakawa Data Show Te’omar-exak-awa = trabalho-
olhar-nominalizador
raiz + raiz + sufixo
lawa’ima’e’ywa DVD [-awa-’i-ma’e-yw-a = 3" pessoa
singular-redondo-diminutivo-
coisa-pé
Prefixo + raiz + sufixo + raiz +
raiz
Porakerynoo Energia Porake-ryn-oo = peixe elétrico-
parece-aumentativo
raiz + raiz + sufixo
Maranowaxygawa Envelope Maranowa-xyg-awa = recado-
colocar-nominalizador
Raiz + raiz + sufixo
Tapawa Fio Tapawa = fio
Raiz
Marakarenopawa Fone Maraka-r-enop-awa = musica-
relacional-escutar-nominalizador
Raiz + prefixo + raiz + sufixo
Ma’emaro’yygawa Freezer Ma’e-ma-ro’yyg-awa =
coisa-causativizador-gelar-
nominalizador
Raiz + causativizador + raiz +
sufixo
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Palavras em Apyawa Palavras em Estrutura Morfolégica

Portugués

watyaw. -ma-’aw-aty-awa = 1°
Xema’awatyawa Gel Xe-ma-’aw-aty-awa = 1* pessoa
singular-causativizador-cabelo-
duro-nominalizador

Prefixo + causativizador + raiz +
raiz + sufixo

Ma’emaro’yygawa Geladeira Ma’e-ma-ro’yyg-awa =
coisa-causativizador-gelar-
nominalizador

Raiz + causativizador + raiz +

sufixo

Yxema’ita Gelo y-xe-ma-itd = dgua-morfema
reflexivo-causativo-pedra
raiz + prefixo + causativizador +

raiz

Xa’exygawa Guarda-louca | Xa’e-xyg-awa = panela-guardar-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Tyroxygawa Guarda-roupa | Tyro-xyg-aw-a = roupa-guardar-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Ma’ero’yygyro Isopor Ma’e-ro’yyg-yro = coisa-gelar-
invoélucro

raiz + raiz + raiz

Awyrapyakwara Janela Awyr-apya-kwar-a = casa-
ouvido-buraco-nominalizador

raiz + raiz + raiz + sufixo

Tataeny Lampada Tata-eny = fogo-luz

raiz + raiz
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Palavras em Apyawa

Palavras em

Estrutura Morfologica

Portugués
Tyroremyjnawa Mala Tyro-r-emyjn-awa = roupa-
relacional-levar-nominalizador
raiz + prefixo + raiz + sufixo
Xe’egawa Microfone Xe’eg-awa = falar-nominalizador
raiz + sufixo
Xakopepayma Mochila Xako-pepa-yma = saco-asa-alga
raiz + raiz + raiz
Tatayakopy Moto Tata-ya-kopy = fogo-meio de
transporte-tornozelo
raiz + raiz + raiz
Anoxa’i Mouse Anoxa-’1 = rato-diminutivo
raiz + sufixo
Marakaxygawa MP3 Maraka-xyg-awa = musica-
guardar-nominalizador
raiz + raiz + sufixo
Ywyrapeapiawa Notebook Ywyrape-api-dwa = papel-bater-
nominalizador
raiz + raiz + sufixo
Itaxowea Oculos Itaxow-ed = vidro-olho
raiz + raiz
Namio Orelhao Nami-o = orelha-aumentativo
raiz + sufixo
Xa’epyejtawa Pia Xa’e-pyejt-awa = panela-lavar-
nominalizador
raiz + raiz + sufixo
Awyramyxawa Quarto Awyra-myxaw-a = casa-divisa-

nominalizador

raiz + raiz + sufixo
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Palavras em Apyawa

Palavras em

Portugués

Estrutura Morfologica

Yyxygawa

Rodo

y-yXyg-awa = adgua-jogar-
nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Apyjwarawi

Skyny

Apywarawi = espécie de

cogumelo

Raiz

Eixemamy

Sorvete

Ei-xemamy = mel-derrete

raiz + raiz

Tekaeterexakawa

Televisdo

Tekaete-r-exak-aw-a = vivo-
relacional-olhar-nominalizador

raiz + prefixo + raiz + sufixo

Xepimakygawa

Toalha

Xe-pi-makyg-awa = 1?
pessoa singular-pele-enxugar-
nominalizador

Prefixo + raiz + raiz + sufixo

Itaxowyara

Trem de ferro

Itaxow-yar-a = ferro-meio de
transporte-nominalizador

raiz + raiz + sufixo

Paxiawa, Pexakadwa

Vaso sanitario

Paxi-awa = fezes-nominalizador

Raiz + sufixo

Xepipexoawa

Ventilador

Xe-pi-pexo-dwa = 1? pessoa
singular-pele-soprar-nominalizdor

Prefixo + raiz + raiz + sufixo

Normalmente os nomes dados a essas coisas sdo criados a
partir das suas utilizagcdes ou fungdes, formas e aparéncias de objetos.
Por exemplo: a) paxi-dwa ‘vaso sanitario ’ (fezes-nominalizador
- “lugar onde se fazem as fezes”); b) itaxow-yara ‘trem de ferro’
(ferro-transporte - “transporte de ferro™); c) yrope-ryn-oo ‘antena
parabdlica’ (peneira-quase-aumentativo “quase igualzdo peneira”).
Outros recebem nomes que ja temos no nosso vocabulario, como
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anoxa’i ‘ratinho’, hoje ¢ mouse também, segundo professores,
porque o objeto se parece com rato. Assim como apyjwarawi ‘tipo
de cogumelo’, nome dado para skyny, por ter aparéncia semelhante
a uma espécie de cogumelo encontrado na regido. Desta forma, sdo
criados nomes para aquilo que de fora entrou nas aldeias Apyawa.

A seguir apresento lista de algumas palavras emprestadas
do portugués ndo por meio de objetos, mas sim por interesse dos
proprios falantes da lingua Apyawa. Aquelas palavras que, ao invés
de nossa propria lingua, pegamos e usamos no meio das nossas falas,
priorizando e substituindo as palavras da nossa lingua no nosso dia
a dia.
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(06) Algumas palavras emprestadas sem nenhuma consideracgio

de objeto

LINGUA APYAWA

Kwara

A’ere
Ama’ygeka
Aopy/Amaaron
Apyyro
Amatyryryk
Ity’ity’i
Axewayg
Aranowe’yma
Aoxekato
Kwewekwewe
Axema’ygapyk
Amataraip
Anog/Aetyk
Ipykapy
Weraxewyt
Ara

Marywara
Ywyatara
Amanajxepy
Axajxak
Amatyneem
Apoenop
Amanaakat
Ake
Amawa’yg
Nayj/Aye’ym
Ryna

Marepy

PORTUGUES
Ano

Até
Atrapalhar
Achar
Ajudar
Apertar
Apressar
Aguentar
Besta
Bom/boa
Cada vez
Confiar
Complicar
Deixar
Demorar
Devolver
Dia
Doente
Duvida
Emprestar
Encontrar
Encher
Entender
Enviar
Entrar
Enganar
Facil
Fraco
Ganhar
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E importante ressaltar que ja existiam e existem palavras em
Apyawa para essas palavras do portugués que estdo sendo usadas
no meio de nossas falas. Acontece que estdo perdendo seus lugares
e perdendo sentidos no universo. Esses tipos de empréstimos sao
chamados de invasdo da lingua, porque as palavras entram em
conflitos com as outras, e as mais fortes terminam conquistando seus
devidos lugares. Neste processo uma lingua acaba subordinando-se a
outra, causando perda gradual de uma lingua, como € o caso da nossa.
Muitas palavras Apyawa se deslocaram. Outras podem também
perder seus espagos futuramente, caso ndo tomemos providéncias
necessarias e de imediatos.

Consideracoes finais

Considero este trabalho como inicio de estudos linguisticos,
que podera ser ampliado ao decorrer do tempo conforme o grau de
escolaridade. E um assunto de suma importancia para pensarmos a
constru¢do de um mecanismo de trabalho linguistico que possa de
fato sustentar a vida de nossa lingua Apyawa, uma vez que ela sofre
impacto muito grande da lingua portuguesa.

A pesquisa nos mostra que ainda ha deficiéncia muito grande
na parte das atividades linguisticas feitas pelos professores Apyawa,
porque se notam claramente fortes presengas do portugués nas falas
e nos discursos dos falantes. Em vez de falar propriamente na lingua
Apyawa sdo incorporadas muitas palavras nao indigenas nas falas,
tornando-se o uso dela cada vez mais precaria. E um caso que deve
ser tratado com muita urgéncia e frequéncia com todos os falantes,
porque nem todos tém nog¢do da gravidade da situagdo pela qual
a lingua passa. Por isso, talvez procura ndo evitar a inser¢dao do
portugués quando fala. Caso contrario, corremos o risco de perder a
lingua em curto prazo.

Para muitos Apyawa sua lingua ndo se encontra em estado de
emergéncia. Entende-se que ainda ¢ fortemente falada em todos os
dominios sociais, mas esquecem das entradas de mundos virtuais nas
aldeias com as quais geragdes mais novas estdo mais envolvidas. Com
isso muitas praticas culturais vém perdendo sentidos nos espacgos
levando consigo as palavras que se referem a elas. Essas coisas
ndo s6 ocupam lugar no espago, mas transformam comportamentos
das juventudes Apyawa para uma realidade totalmente diferente da
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realidade Apyawa, o que leva as juventudes a se distanciar das suas
proprias atividades na comunidade.

Muito outros se recusam falar adequadamente na propria
lingua, alegando que ndo adianta porque estamos cercados pelo
mundo ndo indigena. Portanto, o interesse de aprender o portugués
¢ maior que a sua propria. E evidente que nio podemos nos livrar
dessas situagdes, mas também nao podemos nos precipitar em aceitar
tudo mesmo sabendo das consequéncias. Lembrando que a vida de
uma lingua ¢ a base de um universo cultural. Quando uma lingua se
perde, tudo que por meio dela sdo feitas também desaparecem.

Portanto, se perdermos nossa lingua, perderemos também
tudo aquilo que faz parte da nossa cultura, porque a nossa lingua
ndo ¢ apenas sistema de comunica¢do, mas, sim, um mundo em que
se permite a natureza e o ser humano com as mesmas condi¢des de
viver. Sistema mundo que nos mantém contato com sobrenatural e
que nos garante diferentes percep¢des e explicacdes do mundo.

Neste sentido o assunto aqui registrado mostra sua grande
importancia para resgate e fortalecimento de nossa lingua, bem
como para garantir nossa ciéncia e cosmologia. Contudo, deixo
o meu trabalho pronto e disposto para qualquer sujeito analisar e
acrescentar a pesquisa.
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A REMISSAO A MEMORIA COLETIVA NA
ESCRITA WAJAPI EM PORTUGUES SEGUNDA
LINGUA:

Lilian Abram dos Santos?

RESUMO

O objetivo deste trabalho é apresentar os resultados da analise de textos
escolares de autoria wajapi escritos em portugués como segunda lingua.
O foco da analise foi a descri¢do e interpretagdo das marcas textuais
que fazem referéncia a memoria coletiva do povo Wajapi. A remissao a
memoria coletiva ¢ uma das formas constitutivas dos modos de produzir
e transmitir conhecimento da tradicdo oral. Os Wajapi, povo indigena
habitante do Amapa (BR), sdo um povo predominantemente de tradigdo
oral em contato recente com praticas sociais letradas. A investigacdo foi
feita em um corpus longitudinal, recolhido durante minha experiéncia
docente junto a esse povo. Os autores dos textos sdo jovens e adultos que
integraram a primeira geracdo de Wajapi a frequentar a escola. Verificou-
se que na produgdo escrita escolar em portugués, dos jovens e adultos, a
memoria coletiva de seu povo ¢ acessada frequentemente. Este trabalho é
um recorte dos resultados apresentados em minha tese de doutorado.

Palavras-chave: Wajapi; Tradicdo oral; Portugué€s como segunda lingua.

ABSTRACT

The objective of this paper is to present the results of the analysis of wajapi
students’ school production written in Portuguese as a second language.
The focus of the analysis was the description and interpretation of textual
markers that refer to the collective memory of the Wajapi people. The

1 Este trabalho apresenta parte dos resultados de minha tese de doutorado,
“Modos de escrever: Tradi¢do oral, letramento e segunda lingua na Educa-
¢do Escolar Wajapi”, defendida em 24 de fevereiro de 2011, no Departamen-
to de Linguistica Aplicada do IEL, sob orientacdo da Profa. Dra. Teca Maher.
O doutorado teve financiamento do CNPq.

2 Doutora em Linguistica Aplicada. Docente na area de Linguagens do Curso
de Educacdo Intercultural, da Universidade Federal de Goias (UFG). Goia-
nia, GO, Brasil. E-mail: liliabram@gmail.com.
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reference to the collective memory is one of the constituent forms of the
modes of producing and transmitting knowledge of the oral tradition.
The Wajapi, indigenous inhabitant of Amapa (BR), are a community of
predominantly oral tradition in recent contact with literacy social practices.
The research was done with a longitudinal corpus, collected during my
teaching experience among this people. The authors of the texts are
youngsters and adults who were part of the first generation of Wajapi to
attend school. It was found that in the school writing of youngsters and
adults the collective memory of their people is frequently accessed. This
paper shows part of the results presented in my doctoral thesis.

Keywords: Wajapi, Oral tradition, Portuguese as a second language.

Introducao

Este trabalho tem como objetivo apresentar parte dos
resultados da minha pesquisa de doutorado, realizada entre os
anos de 2006 e 2010. A pesquisa teve como objetivo investigar as
relagdes entre oralidade e letramento na produgdo escolar escrita em
portugués de jovens e adultos wajapi, tomando como pressuposto que
o portugués indigena (MAHER, 1996), mesmo nao sendo a lingua
materna de muitos indios, também ¢ um lugar para a manifestagdo
da identidade desses sujeitos. O contexto da investigagdo foi a
formacgdo de professores, pesquisadores e agentes de satide wajapi,
que ocorre de acordo com a politica publica de educagdo especifica
aos povos indigenas do Brasil, conhecida como educa¢do escolar
indigena especifica, diferenciada, bilingue e intercultural.

A partir da analise da producdo escolar dos alunos, procurei
investigar como se dava o funcionamento sociopragmatico na mo-
dalidade escrita da variedade do portugués wajapi. Mais especifica-
mente, minha pesquisa foi conduzida na tentativa de compreender de
que forma os textos por eles escritos apresentavam, em sua compo-
si¢cdo, marcas de modos orais de transmissdo e quais eram os signifi-
cados dessas marcas. Foi possivel verificar que os textos apresentam
forte influéncia da transmissao oral, sobretudo nos aspectos relacio-
nados ao predominio da tipologia narrativa, a remissao constante a
memoria coletiva do grupo, aos modos particulares de apresentar o
discurso reportado e o fechamento narrativo. Neste trabalho, discor-
rerei somente sobre as marcas relativas a memoria coletiva do grupo.
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A questdo que direcionou a pesquisa foi motivada pelo fato
de os Wajapi serem um povo que tradicionalmente usa a oralidade
para a transmissdo e producdo de seu conhecimento. Como todos
os povos de tradi¢do oral, o repertorio de arte verbal dos Wajapi ¢
rico, variado e pouco conhecido por noés, ndo Wajapi. Os Wajapi sao
um povo indigena, de aproximadamente 1000 pessoas, que habita
a Terra Indigena Wajapi, localizada no estado do Amapa (BR). Sua
primeira lingua ¢ o Wajapi, da familia linguistica Tupi Guarani.

Os modos wajapi de usar a oralidade e a escrita possibilitam
defini-los como um povo de tradi¢do oral em processo recente de
letramento. O contato desse povo com praticas sociais letradas ¢
bastante recente. Formas letradas de comunicagdo passaram a se
fazer presentes nesse contexto somente apds o contato realizado com
a FUNAI (Fundagao Nacional do Indio), na década de 1970. Nas duas
décadas seguintes, foram implantados em territorio wajapi um posto
da FUNALI, postos de saude, escolas e comecou a ocorrer o curso de
formacao de professores wajapi, que, posteriormente, se formalizou
em Magistério Indigena. Em 1998, teve inicio a formagao em saude
e no comeco dos anos 2000, a Formagao de Pesquisadores. Ao longo
desse mesmo periodo, os Wajapi se envolveram com a demarcagao
do que hoje ¢ a Terra Indigena Wajapi e criaram associagdes
representativas, com sede na cidade de Macapd, capital do estado
onde esta localizado seu territorio. Diretamente envolvidos nesse
processo, estdo os jovens e adultos, a maioria do sexo masculino,
autores dos textos por mim analisados.

O texto que aqui segue ¢ parte de um exercicio maior que
venho fazendo, ja ha algum tempo, na dire¢do de compreender a
escrita em portugués, como lingua adicional de indigenas, de duas
perspectivas. Primeiramente, ao me munir do conhecimento acerca
do que ¢ tradi¢do oral, e suas derivagdes, tais como artes verbais,
literatura oral e etc, suponho que poderei compreender melhor
algumas caracteristicas da escrita de autoria indigena. Em segundo
lugar, ao adquirir o conhecimento mencionado acima, tento me
colocar em um lugar decolonial, ou, para ser mais exata e justa, em
um lugar menos colonial. Pretendo, assim, ler e analisar a escrita
indigena em portugués buscando o que ha de oralidade nela e sem
compreendé-la como caréncia de objetividade, argumentatividade,
linearidade ou outras exigéncias tdo demandadas pelo letramento
escolar. Minha expectativa ¢ ler a escrita indigena e poder enxergar
o que ha a mais e ndo o que falta.
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Como mencionado anteriormente, devido ao curto espaco
deste trabalho, optei por apresentar apenas um recorte dos resultados
divulgados na tese. A remissdo a memoria coletiva wajapi foi uma
marca encontrada na maioria dos textos analisados. Como veremos
a seguir, a memoria coletiva de um povo, tal como podem ser
caracterizados os Wajapi, ¢ a principal fonte de armazenamento e
transmissdo de conhecimentos. Apresentarei a analise de trés marcas
composicionais que fazem referéncia & memoria coletiva wajapi:
mencao a fonte da informagdo relatada; nao funcionalidade das
categorias mito e historia e versdes distintas para um mesmo evento
relatado.

1. Tradi¢ao oral: um modo de producio do conhecimento

Uma das muitas contribui¢des advindas da docéncia para
indigenas para a minha formagdo intelectual foi o movimento
necessario em dire¢do a uma compreensdo melhor e maior da
tradi¢do oral. O tempo trabalhado com os Wajapi me alertou para o
fato de que para entender o letramento que emergia, seria prudente
compreender mais acuradamente quais as caracteristicas da oralidade,
a qual, sabemos, congrega muitos dominios além do linguistico
propriamente. A tradi¢cdo oral nos presenteia com a experiéncia de
corporalidades, de enunciagdes performativas, de dangas, de rituais.
A lingua ndo ¢ uma pratica autbnoma, nem em relevo.

Nos textos analisados, a escrita foi porosa para muitas marcas
da oralidade, de acordo com alguns autores que estudei com o intuito
de compreender melhor a tradi¢@o oral.

A defini¢do da expressdo “tradi¢@o oral” ndo parece ter sido
tarefa facil para aqueles que se dedicaram a fazé-la. Calvet (1997,
p.3) estabelece que tradi¢do oral e tradicdo escrita “designam duas
formas de comunicacdo linguistica que, por sua vez, definem duas
formas de sociedade”. Esse mesmo autor argumenta que ambas
podem ser tomadas como polos extremos de variedades possiveis de
uso da oralidade e da escrita. Para Vansina (1982, p.158), tradi¢ao
oral ““¢ um testemunho transmitido oralmente de uma geragao a outra.
Suas caracteristicas particulares sdo o verbalismo e sua maneira de
transmissdo, na qual difere das fontes escritas.” O saber acumulado
por uma “sociedade oral” serd composto por um conjunto de
tradi¢des, que dependem diretamente da memoria dessa sociedade
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para serem transmitidas. Vansina (1982) define tradicdo como uma
série de testemunhos sobre um mesmo evento; versoes diferentes
para um mesmo evento compdem tradi¢des distintas, como se pode
perceber, por exemplo, em narrativas que explicam a origem dos
homens.

Com os Wajapi ocorrem também versdes para um mesmo
evento:

A grande variagdo entre as versdes do mesmo mito
caracteriza o corpus mitologico dos Waidpi-puku.
Estas varia¢des e as inovagdes que incorporaram siao
funcdes de situacdes historicas particulares a cada
sub-grupo Waidpi, formando assim um complexo
sistema de explicagdes sobre um mesmo mito que
poderiamos chamar de “tradicional”. (GALLOIS,
1986, p. 342).

O conjunto das tradigdes de uma sociedade compde o saber
acumulado por ela:

Tudo que uma sociedade considera importante para o
perfeito funcionamento de suas institui¢des, para uma
correta compreensao dos varios sfatus sociais e seus
respectivos papéis, para os direitos e obrigacdes de
cada um, tudo € cuidadosamente transmitido. Numa
sociedade oral isso ¢ feito pela tradi¢do, enquanto
numa sociedade que adota a escrita, somente as
memorias menos importantes sao deixadas a tradi¢ao.
E esse fato que levou durante muito tempo os
historiadores, que vinham de sociedades letradas, a
acreditar erroneamente que as tradi¢cdes eram um tipo
de conto de fadas, can¢@o de ninar ou brincadeira de
crianca. (VANSINA, 1982, p. 163).

De acordo com a citagdo acima, tradicdo e memoria estao
profundamente relacionadas em sociedades que ndo adotaram a
escrita como modo de documentacdo do conhecimento porque a
escrita permite a documentagdo permanente dos saberes produzidos
e sua exteriorizagcdo em relacdo aos seus produtores, criando o que
Halbwachs (2004 [1968]) define como “memoria histérica”. O
conceito de tradi¢ao oral como definidor de um tipo de sociedade que
se utiliza, predominantemente, da oralidade e da memoria coletiva
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para a produgdo e transmissdo do conhecimento serda fundamental
para a compreensao deste trabalho.

Outro conceito que também deve ser retomado aqui ¢ o de
letramento que pode ser resumido na seguinte defini¢do: “um conjunto
de praticas sociais que usam a escrita, enquanto sistema simbolico
e enquanto tecnologia, em contextos especificos, para objetivos
especificos.” (KLEIMAN, 1995, p. 19). Temos entdo que os Wajapi
podem ser classificados como um povo predominantemente de
tradi¢do oral porque usam basicamente a oralidade para a produgado
e transmissao de seu conhecimento ¢ de seu modo de ser (feko) e
que, recentemente, passaram também a recorrer a praticas sociais
letradas, sobretudo, em contextos relacionados ao contato com o
nao-indio.

Muitos dos estudos que deram inicio a tradi¢do de pesquisa
sobre as relagdes entre oralidade e escrita estiveram, primeiramente,
centrados na introdugdo e uso da escrita na Grécia pré e poOs
homérica. Posteriormente, as pesquisas se direcionaram para a
Europa medieval na busca de estabelecer possiveis relagdes entre
desenvolvimento ¢ consolidagdo da cultura escrita, sobretudo
entre o desenvolvimento de uma cultura impressa e as mudangas
sociais que 14 ocorreram. O desenvolvimento da cultura impressa,
da escolarizacdo e do discurso cientifico foram interpretados por
muitos autores como seus desdobramentos. Surgiram dai teorias
sobre as relagdes oralidade/ escrita cujos dados foram provenientes,
sobretudo, da Europa ocidental. Estudos antropologicos sobre etnias
africanas foram fundamentais para ampliar a discussdo. Outros
contextos predominantemente de tradicdo oral e de contato recente
com praticas sociais escritas foram menos explorados e a pesquisa
nesses campos poderd contribuir enormemente para essa area de
estudo. O antropélogo Levi-Strauss trouxe contribuicdo para essa
area ao desenvolver sua teoria sobre o mito, baseando-se na tradi¢ao
oral de povos indigenas brasileiros. No entanto, a tradi¢do oral
indigena ainda ¢ pouco conhecida e, provavelmente, essa situagao
sO sera revertida quando intelectuais indigenas se interessarem a
publicar sobre o tema.

O resumo abaixo ¢ proveniente da leitura de autores ocidentais
que tiveram o objetivo de compreender as diferencas e proximidades
entre praticas da tradi¢do oral e praticas letradas. Muitos deles
iniciaram suas pesquisas ao se perguntarem sobre a origem do
letramento como um gesto coletivo de produgdo, transmissdo e
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documentacdo de conhecimentos. Esses autores conjugam uma
unica voz, que, certamente, seria muito mais melodiosa se outras
epistemes fossem consideradas. No entanto, ndo lé-los e ndo referi-
los seria deixar de conhecer a tradi¢do na qual fui formada e deixar
de aprender muito sobre o que j& foi dito sobre o tema. Assumo a
falta de um repertério teodrico mais diverso e menos “branco” e o
desejo de que, em breve, o saber indigena sobre as tradi¢cdes orais de
seus povos seja compartilhado conosco.

A consolidacao dos estudos sobre a questao oralidade/ escrita
teve inicio, segundo Havelock (1995 [1991]), na década de 1960,
com a publicacdo, em datas proximas, das obras de McLuhan
(A4 Galdxia de Gutemberg, 1962), Lévi-Strauss (O pensamento
selvagem, 1962), Goody e Watt (4s consequéncias do letramento,
1963) e Havelock (Prefdcio para Platdo, 1963). Essas obras, que
ndo foram consequéncia de um didlogo anteriormente estabelecido
entre seus autores, t€ém como antecedentes os estudos de Parry e
Havelock sobre os poemas épicos Iliada e Odisséia, de Homero. Sua
analise levou a postulacdo de que esses poemas, ainda que escritos,
foram compostos seguindo regras e métodos orais de memorizagao
e composicdo, a partir da preservagdo, reelaboracdo e ativacdo de
formulas, armazenadas na memoria, e repassadas de geracdo em
geracdo. Tais formulas indicavam que os dois poemas homéricos
eram verdadeiros “repositorios da informagao cultural, abrangendo
costumes, leis e propriedades sociais” (HAVELOCK, 1995 [1991],
p.30). Ampliou-se, entdo, a compreensdo sobre o pensamento
formular: de recurso para a improvisagdo, a férmula, nos poemas
épicos ou nas narrativas, foi interpretada como uma estratégia para
a memorizagdo, fixagdo e transmissao de saberes culturais, uma
vez que em sociedades de tradi¢do oral, o conhecimento deve ser
sempre repetido ainda que modificado e acrescido, a fim de ndo se
perder. Povos de tradicdo oral desenvolvem, desde sempre, métodos
especificos para fixar textos orais®.

Havelock (1995 [1991]) conclui que apenas na época de
Platao, aproximadamente 300 anos depois da incorporagao da escrita
fonética na Grécia, um discurso propriamente escrito comegou

3 A analise de Bruna Franchetto em seu artigo Traduzindo tolo: “eu canto
o que ela cantou que ele disse que...” ou “quando cantamos somos todas
hipermulheres” revela o qudo vivas e significativas sdo as estratégias de re-
peti¢des na arte verbal Kuikuro.
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ai a se desenvolver. Somente na época de Platdo os textos gregos
deixaram de ser escritos de acordo com as regras da composi¢ao
oral. Havelock (1995 [1991], p.32) estabelece essa época como o
marco do que ele designou como “revolug¢do conceitual”, iniciada
pela percepcao de que “o registro total dos sons linguisticos podia
ser armazenado de maneira nova, ndo mais dependente dos ritmos
empregados para a memorizagdo” tais como o drama, a epopéia e
a lirica. Inaugura-se, nesse periodo, a prosa discursiva. Helenistas
como Vernant (1992) sugerem a mesma data, por volta dos séculos
V e VI antes da nossa era, como o inicio do desenvolvimento de uma
cultura escrita ocidental. Vernant postula que algumas caracteristicas
da escrita foram definitivas para o desenvolvimento do discurso
filosofico grego e para a separagdo gradativa entre os géneros do
discurso mythos e logos™:

na e pela literatura escrita instaura-se esse tipo de
discurso [o discurso filosofico] onde o logos ndo ¢
mais somente a palavra, onde ele assumiu o valor de
racionalidade demonstrativa ¢ se contrapde, nesse
plano, tanto pela forma quanto pelo fundo, a palavra
do mythos. (VERNANT, 1992, p.174).

Inaugura-se, portanto, a no¢ao de mito, a partir da escrita,
que gera um novo tipo de discurso ao qual o primeiro passa a se
opor. Ainda segundo esse autor, as respostas que o mito trazia, sem
a explicitagdo dos problemas que as originavam, sdo contrapostas
aquelas oriundas do discurso explicativo. E pelo discursivo
explicativo, pelo convencimento, pela verdade, pela possibilidade
de presenciar o fato a ser testemunhado que se constitui o discurso
historico, que se separa efetivamente do género mitico. A concepgao
de mito que herdamos dos gregos serd ou de negagdo — ndo-verdade,
nao-razao, ndo-realidade, ou, quando adjetivado positivamente, sera
de redugdo ao que ele ndo é — literatura, fibula, poesia. E abrindo-
se mao da tradicdo grega que sera possivel entender o mito como
ele mesmo e ndo como um arremedo de outros géneros, ja que a
propria nogdo de mito sO passa a existir porque a cultura escrita a
criou para estar em oposi¢ao ao discursivo explicativo. Vale lembrar
rapidamente aqui que ao discurso explicativo, logico, esta associada

4 A denominagdo “géneros do discurso” para mythos e logos foi feita por Ver-
nant (1992).

Articul. constr. saber., Goiania, v.3, n.1, p. 516-540, 2018 5 2 3



uma episteme ocidental, cujas caracteristicas linguisticas, textuais
e discursivas sdo amplamente aceitas e ensinadas em escolas e
universidades.

Lévi-Strauss (1989 [1962]) propde que o pensamento mitico
ndo deve ser compreendido como um arremedo ou um estagio
embriondrio do pensamento cientifico, mas ao contrario, deve ser
compreendido ele mesmo como um sistema articulado. Portanto,
assim como Vernant, Lévi-Strauss sugere que procurar explicar
0 mito a partir da “ciéncia ndo ¢ o melhor caminho para sua
compreensdo. O autor elabora sua propria concep¢ao dessa forma
de pensamento:

E que existem dois modos diferentes de pensamento
cientifico, um e outro fungdes, ndo certamente estadios
desiguais do desenvolvimento do espirito humano,
mas dois niveis estratégicos em que a natureza se
deixa abordar pelo conhecimento cientifico — um
aproximadamente ajustado ao da percepgdo e ao da
imaginagdo, ¢ outro deslocado; como se as relagdes
necessarias, objeto de toda ciéncia, neolitica ou
moderna, pudessem ser atingidas por dois caminhos
diferentes: um muito proximo da intuigdo sensivel
e outro mais distanciado. (LEVI-STRAUSS,
1989[1962], p.31).

A associagdo entre cultura escrita, discurso explicativo e
género historico ¢ observada por varios autores. Lévy (1997[1990])
relaciona a escrita, em sua condicao de “tecnologia intelectual”, ao
surgimento de formas proprias de pensamento, sendo a principal
delas a prosa explicativa. O pensamento historico ocidental teria
sido concebido a partir da cultura impressa com seus calendarios,
registros astronomicos, mapas geograficos, cronicas de viagem. Para
Lévy, assim como para Vernant (1992), a prosa explicativa, em vez
de ser apenas uma forma de expressao, € a condi¢ao constitutiva das
areas de filosofia, ciéncias, historia e direito porque “[s]em escrita,
nao ha datas nem arquivos, ndo ha listas de observagdes, tabelas de

5 Nao ha tempo aqui para trazer todos os estudos que associam e restringem a
nogao de “ciéncia” ao modo de produzir conhecimento proveniente da mo-
dernidade. Para uma discussao a respeito das questdes relacionadas a equa-
¢do identidade e ciéncia, conferir Hall (2005) ¢ para a discussao que relacio-
na ciéncia e o sistema mundo colocial/moderno, conferir Mignolo, 2003.
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nimeros, ndo had cddigos legislativos, nem sistemas filosoficos e
muito menos criticas destes sistemas” (LEVY, 1997[1990], p.96).

Goody e Watt (2006 [1963]) também defendem que o género
historico comega a surgir quando uma nova relagdo com o passado
¢ estabelecida a partir do desenvolvimento de uma cultura escrita.
A tradigdo oral ajusta a narrativa sobre o passado de acordo com as
necessidades do presente, ja a cultura letrada, ao fixar uma versao do
passado, possibilita criticas e comparacdo a essa versdo, criando o
sentido de passado enquanto um objeto distante®.

2. Memoria e tradicao oral

Em sociedades de tradi¢do oral, a memoria de longo prazo
desempenha papel fundamental na transmissao dos conhecimentos
de forma duradoura, pois seus individuos se utilizam basicamente
da memoria humana como repositério cultural; segundo Lévy
(1997[1990]), a memoria esta “encarnada” no individuo. A oralidade
primaria, na condi¢do de tecnologia intelectual, como propde o autor,
conta com estratégias proprias para a gestdo das representacdes mais
importantes ao coletivo, uma delas ¢ o mito e sua forma narrativa:

As representagdes que tém mais chances de sobreviver
em um ambiente composto quase que unicamente
por memorias humanas sdo aquelas que estdo
codificadas em narrativas dramaticas, agradaveis de
serem ouvidas, trazendo uma forte carga emotiva e
acompanhadas de musica e rituais diversos. (LEVY,
1997[1990], p. 83).

Por essa perspectiva, as narrativas podem ser compreendidas
como elaboragdes de uma dada informacao. A no¢ao de narrativa
expressa por Bruner € pertinente aqui para a compreensao de sua
relacdo com a memoria. Bruner (1997, 2002) argumenta que a
narrativa ¢ um modo de ordenar a experiéncia e construir a realidade
tendo em vista estabelecer a verossimilhang¢a ¢ ndo a verdade. A
narrativa ¢, pela perspectiva do autor, um modo de pensamento.
Ao narrarmos estamos elaborando nossa experiéncia de mundo
e construindo com ela uma realidade. As elaboracdes podem ser

6  Para uma discussdo mais aprofundada ver Abram dos Santos (2011).
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constituidas pelo modo narrativo, assim como ¢ a narrativa uma das
formas canonicas para a transmissao dos conhecimentos.

Em sociedades de tradicao oral, essa transmissao sera feita
oralmente e armazenada na memoria humana:

A transmissdo dos elementos verbais da cultura por
meio oral pode ser visualizada como uma longa
cadeia de conversacdes conectadas entre membros de
um grupo. Dessa maneira, todas as crengas e valores,
todas as formas de conhecimento, s3o comunicadas
entre individuos no contato face-a-face. (GOODY &
WATT, 2006[1963], p. 14).

Se valores e crengas sdo transmitidos através dessa longa
cadeia de conversacdes, que perpassa geracdes e geracgoes,
podemos inferir que suas representacoes, no sentido dado por Lévy
(1997[1990]), nao pertinentes ou relevantes aos membros de um
grupo ndo serdo ativadas e, portanto, tais aspectos culturais serdo
desprezados por essa cadeia, ou em outras palavras, esquecidos e
eliminados da memoria social desse mesmo grupo. Esquecidos. Pela
mesma logica, a partir das memorias de seus membros, informagdes
novas consideradas relevantes passardo a integrar a memoria social
do grupo, que criara representagcdes narrativas para essa informacao
ser ativada e entrar na longa cadeia de conversagdes. Seguindo
esse raciocinio, as memorias individuais estdo diretamente ligadas
a constitui¢do da memoria coletiva do grupo e vice-versa, pois a
memoria de uns contribuird para as de outros e a de todos para a
criacdo de uma memoria coletiva (HALBWACHS, 2004 [1968]).

De acordo com Ferreira Netto (2008), que utiliza os conceitos
de memoria individual, memoria coletiva e memoria historica de
Halbwachs, ¢ a propria vida social que ajuda a compor a memoria
individual, estando, portanto, memodrias individuais € memoria
coletiva sempre relacionadas:

o amalgamento [...] ¢ perfeito e imperceptivel. O
sujeito se torna, entdo, portador de fatos memorizados
de que ndo tinha conhecimento, ou se ja os tivera,
deixard de té-lo, mas que na interlocucao se tornam
efetivamente parte de sua memoria. (FERREIRA
NETTO, 2008, p.31).
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A memoria coletiva depende dos individuos para existir. Ao
passo que estes vao morrendo, a memoria coletiva desse grupo tende
a seguir o mesmo caminho a ndo ser que ela va sendo transmitida
para outros individuos que, ao darem continuidade ao processo de
transmissdo, acrescentardo suas proprias interpretacdes aos fatos
narrados. A forma narrativa, tal qual descrita por Vansina (1982),
possibilita justamente que os narradores que ndo testemunharam o
evento narrado fagam ajustes necessarios ao contetdo narrado. O
evento narrado, referéncia comum na memoria coletiva do grupo,
caminha do presente para o passado. Ao morrerem seus narradores-
testemunhas, a narrativa sé podera ser atualizada por narradores que
ndo testemunharam o evento narrado, mas que, uma vez terem sido
audiéncia, podem continuar a rede de transmissao.

Halbwachs (2004 [1968], p. 33) afirma que o sentimento
de pertencimento a um grupo ¢ fundamental para a construcdo e
manuten¢do das lembrangas. Segundo esse autor “desde o momento
em que nods e as testemunhas faziamos parte de um mesmo grupo
e pensavamos em comum sob alguns aspectos, permanecemos em
contato com esse grupo, € continuamos capazes de nos identificar
com ele e de confundir nosso passado com o seu.”

De acordo com Ferreira Netto (2008, p. 32), a narrativa
como “forma de documentagdo de eventos na memoria individual
¢ um dos meios institucionalizados proprios das sociedades para
garantirem a sua identidade e a sua permanéncia.” Em sociedades
de tradicdo oral, a memdria coletiva tomada na sua acep¢ao de fator
que contribui para a coesdo, coeréncia e identidade de um grupo
¢ predominantemente uma memoria humana, interna, sem apoios
adicionais, “encarnada” nos individuos (LEVY, 1997 [1990]). Como
repositorio da tradicdo, a memoria coletiva sofrerd, historicamente,
ajustes, acomodacgdes, reordenacdes’ — ela ndo ¢é estatica — e ao
mesmo tempo se mantera como acervo de referéncias para o grupo.

7  Gallois (1994) mostra como os Wajapi, motivados por novos fatores histori-
cos, reformulam suas narrativas miticas, fornecendo novas explica¢des para
a historia do contato, por exemplo. Goody e Watt (2006 [1963]) exemplifi-
cam, com as genealogias, os ajustes das narrativas da tradi¢ao oral dos Tiv,
Nigéria.
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3. A remissao a memoria coletiva na escrita wajapi em
segunda lingua

Em sociedades de tradicdo oral a memoria coletiva ¢ o
repositorio de todo o saber constituido social e historicamente pelo
grupo. Nada mais natural, portanto, que os individuos que dela
compartilham recorram a ela para elaborarem seus discursos.

A presenca da memoria coletiva foi textualmente percebida
na presenc¢a dos temas coletivamente partilhados. Esses temas podem
ser sobre atividades cotidianas, como a caga, a pesca, a roga, viagens
para a cidade ou sobre eventos ocorridos em um passado remoto ou
recente. Nesse conjunto, os temas mais frequentes foram versoes do
contato; de eventos relacionados com a demarcacdo ¢ manutencao
do territério wajapi; da origem dos Wajapi; da permanéncia de
Jjanejard® na terra; da época em que os machados eram de pedra
ou que as coisas aconteciam sem a interferéncia dos homens, as
flechas cagavam, os machados derrubavam arvores e a roga plantava
sem a participagdo dos humanos. Trato esses temas como marcas
indicativas da memoria coletiva do grupo enquanto um repositorio
de conhecimentos culturalmente significativos aos Wajapi. Como
observou Lévy (1997 [1990]), em sociedades de tradi¢dao oral, a
memoria estd encarnada em seus individuos e se manifesta através
de narrativas.

A memoria coletiva ¢ concebida por Halbwachs (2004
[1969]) como a extensdo continua das lembrangas de um grupo e
cujos limites ndo sdo nitidamente definidos. Sua existéncia dura
o periodo de tempo equivalente ao tempo que essas lembrangas
permanecem sendo buscadas pelo grupo. Na condi¢ao de conjunto
de referéncias de um grupo, a memoria coletiva se transforma na
mesma velocidade das transformacgdes internas ao grupo.

4. Mencao a fonte da informacio narrada

A memoria coletiva ndo tem carater testemunhal porque ela
¢ retomada por uma “longa cadeia de conversagdes conectadas entre
membros de um grupo” (GOODY e WATT, 2006 [1963], p.14).

8  Palavra wajapi para a entidade criadora de tudo, o “her6i” criador.
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Alguns textos trazem marcas de como a memoria coletiva € acessada,
ou seja, fazem mencao explicita a fonte da informacao narrada.

O texto abaixo exemplifica o amalgamento entre memoria
individual e memoria do grupo familiar. Narrativas em primeira
pessoa narram eventos testemunhados pelo narrador, guardados nas
lembrancas de sua memoria individual. Nessa narrativa, a memoria
individual, de carater testemunhal, foi (re)composta pela memoria
familiar do narrador. Na narrativa abaixo ndo existem fronteiras
entre as lembrancas individuais e coletivas (familiares).

Texto 3°

Maléria

Quando eu tinha 10 e 11 anos de idade por ai peguei malaria
falciparum e vivax. Naquele tempo ndo tinha posto de satde na
aldeia Mariry, nem enfermeiro, aqui no Aramira ja tinha posto
de saude e enfermeiro. Por isso depois me carregava o meu pai
e minha mae para trazer para cd, para fazer tratamento. Como
nao tinha muitos tipos de remédios aqui, entdo me levaram para
Hospital da Serra do Navio, quando eu cheguei de 1a eu ndo sabia
estava morrendo. Os doutores aplicaram os soros nos meus bragos.
Depois eu acordei 4:00 hs da manha por ai, dai quando acordei eu
achei estranho, eu estava em cima na cama. De manha o meu pai
veio me conversar:

J& acordou?

Ja

Depois eu estivo bom voltei para aldeia

Essa historia que eu escrevo o meu pai que contou para
mim.

E pelo amalgamento que individuos de um mesmo grupo
terdo fatos em comum memorizados; a memoria coletiva funcionaria
como um conjunto de referéncias compartilhado pelo grupo, seja
uma sociedade inteira, um grupo de amigos, um grupo familiar.

Os dois textos a seguir apresentam na sua introdugao a fonte pela
qual seus autores tiveram acesso a narrativa, indicando como ela foi
aprendida:

9  Mantive neste artigo a mesma numeracao dos textos adotada em minha tese.
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Texto 7

Meu pai contou antigamente tamokd nao se preocupava
com a terra, vive tranquilo pensa que a terra ¢ s6 para eles. Os
tamokd ndo pensa se os karaikd vao invadir a terra deles nao sabe
se vai estragar a terra, ndo sabe se vai tirar ouro, ndo sabe se vai
matar onga para tirar couro. Eles pensavam que os karaikd nao
tém doencas. Atualmente nos estao preocupados muito com a terra
mas depois os caciques estdo lutando varias vezes até conseguir
demarcar a terra.

Texto 8

Eu vou escreve a historia antigo que meu pai contou para
mim.

O meu pai falou assim para mim ouvir.

Quando o deus estava com eles ai conversou com nossos
avos. Quando vocés precisa sair para cacar ai ndo precisa levar
a flecha a flecha vai sair sozinha para matar a caga. Mesma coisa
que a mulher elas ndo precisa ir buscar a mandioca na roga. A
mandioca veio sozinha para ralar para comer nossos avos entdo,
depois janejara conversou com ele de novo esta bom para vocés
assim comida chegou sozinha. Sim [ou “se”] vocés gosta assim
nao vai parar até para seus netos.

Os trechos destacados revelam o fluxo pelo qual estao sendo
narradas as memorias: aqueles que foram a audiéncia dos eventos
narrados. Sabemos que a genealogia para os griots justifica a
competéncia em narrar a tradicdo (CALVET, 1997). Quando um
Wajapi indica a fonte de quem ouviu uma narrativa, esta legitimando
ndo somente a narrativa, mas também o fluxo de sua transmissao e a
veracidade (ou ndo) da mesma.

Cada um dos textos acima reproduzidos faz referéncia a
uma temporalidade distinta (temporalidade histérica e mitica,
respectivamente). Nos textos analisados, a men¢do a fonte da
narrativa foi produtiva nas duas temporalidades. Em narrativas
em terceira pessoa, em que o autor do texto ndo foi testemunha
do evento, ocorrido em qualquer temporalidade, a mengao a fonte
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parece ser quase uma constante, pelo menos nos textos analisados
para a pesquisa.

5. Nem mito, nem historia

Os textos 7 e 8, acima reproduzidos, embora fagam referéncia
a perspectivas temporais distintas, foram produzidos para a mesma
atividade de escrita cuja instrucdo foi que os alunos escrevessem
uma histdria. A atividade foi feita para a disciplina de Historia. O
moddulo dessa disciplina tinha como um dos objetivos apontar a
pluralidade de modos de conhecer e contar histdrias, tomando como
base as unidades conceituais de “evento” e “versdo.” A atividade foi
feita apds o docente ter apresentado uma lista de eventos e conduzido
uma discussdo do porqué esses eventos poderem ser contados de
maneiras diferentes, por sujeitos ou grupos distintos.

Alonguei-me na descricao da instrucdo dessa atividade com
o intuito de mostrar que como resposta a uma mesma instru¢ao
os alunos produziram textos narrando eventos ocorridos nas duas
temporalidades. A diferenciagcdo entre mito e historia ndo foi uma
marca distintiva ao se solicitar que uma historia fosse contada. A
auséncia dessa distin¢cdo pode indicar sua ndo funcionalidade na
cultura dos alunos, conforme apontado por Gallois (1994) para o
contexto em questdo, e por outros autores (GOODY e WATT, 2006
[1963]; VERNANT, 1992) que estudam tradi¢do oral e afirmam
que a distingdo entre mito e historia € uma criagdo das sociedades
ocidentais (e letradas). Gallois (1994) alerta que a classificacdo entre
mito e historia, ou entre outros géneros, s6 pode ser “reconstruida
pelo observador” porque tais categorias ndo sdo nativas.

Como réplica a uma mesma instrugdo, os alunos produziram
narrativas que a tradicdo ocidental convencionou distinguir e
denominar como miticas e como historicas. Essa atitude dos alunos
demonstra que narrativas sobre um tempo muito distante — época em
que os animais e objetos eram dotados de caracteristicas humanas,
em que o criador convivia com os homens, em que o mundo estava
em sua origem e as espécies iniciando sua diferenciagdo, em que os
antepassados e os lugares eram todos desconhecidos — ndo devem
ser interpretadas por nos, ndo-indios, como fic¢do, fabulas ou contos
de fadas. Como Lévi-Strauss (1989 [1962]) demonstrou, mitos
sdo elaboragdes explicativas produzidas no interior de sociedades
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que compartilham um modo de produ¢do de conhecimento cuja
documentagao e transmissao esta baseada unicamente na oralidade.
A observancia dessa constatacdo pode ser bastante produtiva na
elaboracdo de curriculos para as escolas indigenas do pais, sobretudo
se essa elaboragao for conduzida predominantemente por ndo-indios,
como de fato costuma ocorrer.

Se tomarmos esses dados pelo ponto de vista da memoria
coletiva, mantenedora e a0 mesmo tempo tributaria da tradi¢do oral,
veremos que esses textos sdo exemplares de um saber pertencente a
memoria coletiva do grupo.

A referéncia a um “tempo mitico” ¢ por si s6 uma marca do
modo oral de produgdo de conhecimento. Mais do que uma marca,
essa referéncia, na produgdo escrita em segunda lingua, expde a
existéncia de um modo de transmitir conhecimentos peculiar a
tradi¢do oral. No entanto, a escrita em portugués de um trecho da
narrativa “mitica” ndo parece ter valor como objeto de analise porque
¢ uma redugdo transformada de um modo muito mais complexo de
uso da linguagem. Se for tomado como objeto de andlise, o mito s6
podera ser adequadamente analisado em seu contexto de enunciacao,
0 que ndo ¢ o caso dos trechos escritos nos textos aqui analisados.

Minha opc¢ao foi por ndo considerar a referéncia ao “tempo
mitico” como uma marca isolada de um modo oral de composicao.
As referéncias as duas temporalidades ndo foram tomadas como
um trago a ser analisado. Ao contrario, procurei compreender que
a ocorréncia de ambas em um mesmo contexto de produ¢do ¢ uma
remissdo a memoria coletiva do grupo, que, por sua vez, abarca
um repertdrio de conhecimento, coletivamente compartilhado e
transmitido de gera¢do em geracdo e que da sustentagdo a identidade
do povo.

Alguns textos, inclusive, demonstram a dificuldade em definir
sobre qual temporalidade o argumento narrativo foi construido,
reforgando os “limites irregulares e incertos” da memoria coletiva:
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Texto 9

Antigamente nossos avos brigava muito com os parentes e
matava muitos parentes, mulheres, criangas e jovens por iSso nos
sdo poucos e também as mulheres sdo poucas

Duas mulheres. homens correram para o mato para eles nao
matar os inimigos [para os inimigos nao matar eles]. Eles foram
muito longe para os inimigos nao ver. Eles nao levou as redes,
machado de pedra, arcos, flecha e panela de barro. Eles levou so
anzol de osso de veado. Eles s6 pescaram muitas mulheres fizeram
farinha de trairdo para eles comerem. Depois eles voltaram buscar
manivas, card, batata doce e bananeiras para eles plantar na roga.

Depois ele mora 1a mesmo fez uma aldeia. Depois ele tem
filho e filha. Filho dele cresceu depois ajudou muito o pai. A irma
dele ajudou com a mae.

Texto 10

Antigamente nossos avos usam so arco e flechas ndo usam
arma nao sabia.

Eles sabia cacgar so de flechas eles mataram coamba, guariba,
anta, caititu e depois fizeram panacum [panako, cesto de palha]
para colocar coamba dentro do panacum e eles trouxe de volta para
aldeia dele e depois mulheres cozinha e preparou para eles comer.

Nao ha qualquer referéncia nesses textos que definam se
eles fazem referéncia a um passado préximo ou ancestral. Em sua
enunciagdo escrita na segunda lingua ndo foi possivel localizar o
evento narrado em nenhum desses passados. Os textos 9 e 10 sao
narrados em terceira pessoa, por seus narradores nao terem sido
testemunhas do evento narrado, as narrativas se referem a um
passado distante do tempo da enunciag¢@o; em nenhuma ha qualquer
mengao precisa a nomes ou lugares.

6. Diferentes versoes

Narrativas sobre o contato e narrativas de fragmentos miticos
apresentaram mais de uma versao, indicando que cada grupo local
tem uma narrativa propria para o mesmo evento. O contato é narrado
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em diferentes versdes que correspondem as versdes narradas pelo
grupo local (wand) do autor do texto. Vejamos algumas delas:

Texto 11

Antigamente nosso avods tem medo do karai ko quando eles
encontraram primeira vez.

Por que nosso avos nunca viu karai ko. Eles pensaram que
karai ko quer matar gente, quando nosso avds ouviram barulho
do garimpeiro, ai eles correram para o mato, por que tamo ko nao
sabe na lingua do karai ko, quando tamo ko correu para o mato, ai
branco chegou aldeia deles, mas tamo ko ndo viu karai ko so6 eles
ouviram barulho do branco também so eles escutaram barulho do
motor

La na aldeia Kumakary aconteceu isso

Era s0 isso eu queria escrever para vocé saber.

Texto 12

Historia chegada do Antoénio na aldeia do tamoko
[antepassado]

Eu vou contar chegada do Antonio na aldeia do tamokd.
Aldeia do tamokd chamava ¢ Matd pekerawa. Uma velha esta
trabalhando com a ceramica de repente chegavam Anténio perto
da velha ndo sabia que vai acontece assim com ela. Por isso nosso
avo assustavam chegada do Antonio. Nosso avd ficavam com
muito medo com Antonio. Depois nossa avo avisavam chegada do
Antonio para tamoko. Tamokd ndo sabia palavra dele.

Anténio ficava muito tempo no meio do tamoko. Tamokd
brigavam com ele por calsa da saikd [antepassados mulheres].
Também tamoko deu tanga para ele usar. Depois Antonio pensavam
volta para cidade. Também tamokd chamavam para ele Kamarara.
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Texto 13

Historia garimpeiro

Antigamente tamoko ndo tinha machado tem s6 machado
que foi feito de pedra eles fez muito trabalho para fazer cabo
porque fura ainda para colocar machado.

Quando garimpeiros chegaram na terra do tamoko ai
os garimpeiros vararam aldeia do tamoko pela primeira vez os
garimpeiros distribuiram ter¢ado, machados, facas e anzois ai nao
falta mais tercado. Até tamokd acostumaram de usa coisa dos nao
indios.

Esses trés textos conseguem ilustrar as diferentes versoes de
um mesmo evento: o contato com os ndo-indios. Essas narrativas
ilustram também como foi o contato ocorrido com individuos da
populacao regional, independentemente da intervengdo do 6rgdo
indigenista. O contato com a FUNAI ¢ narrado no seguinte texto:

Texto 14

Meu pai contou histéria do karai kd que chegaram primeira
vez na aldeia. Eles trouxeram arma para tamo ko. Eles ndo sabiam
usar espingarda usavam ao contrario, também ndo sabia falar em
portugués. Wajapi falava s6 pela lingua deles.

Eles sao garimpeiros depois foi trabalhar com ouro davam
presente para Wajapi roupa redes tercados faca machado.

Os karai ko tomavam kasiri junto com tamo k3. Comegou
namorar com a mulher wajapi com branco. Depois FUNAI chegou
de novo

FUNALI foi Pypyiny conversar com Wajapi vocés mora
longe entdo vocés sair todos daqui vai ser dificil para FUNAI
trabalhar com vocés se vocés mora perto da FUNAI FUNAI vai
junta bem vocés

Wajapi deixou aldeias ndo volta mais.

Nem todos os textos apresentam evidéncias a partir das quais
podemos localizar o local e refazer a genealogia do grupo local
do narrador, esse € o caso do texto 13. O texto 11 narra a versao
do contato entre os Wajapi da aldeia Kumakary e os garimpeiros.
A frase “la na aldeia Kumakary aconteceu isso” indica ao leitor o
limite dessa versao e apresenta a precisao na localizacao do evento
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narrado, o que torna possivel a recuperagao de todos os envolvidos
no evento. O autor utiliza também a palavra tamo ko, que refere uma
categoria de antepassados que podem ser nomeados porque fazem
parte de uma geragdo cujos integrantes ainda sdo conhecidos do
grupo. O texto 12 narra a versdo do contato entre os Wajapi da aldeia
Matd pekerawa e Antonio. O texto 14 também faz referéncia precisa
ao local do evento narrado. A mencdo aos nomes das aldeias nos
textos 11, 12 e 13 possibilita a recuperacao genealdgica do autor do
texto ja que ele vai narrar a versdo de seu grupo local. Esses grupos
sdo, na realidade, o que os Wajapi denominam de wand, que recebe
a seguinte definicao pelo grupo de pesquisadores wajapi:

Cada Wajapi tem o grupo de origem dele, seu wana. Os
antepassados de cada wana sdo diferentes. Wana nao ¢
a mesma coisa que aldeia, ¢ um grupo de pessoas que
ndo moram todas juntas, mas em diferentes aldeias.
Mas todas pessoas de um mesmo wana conhecem
sua regido ¢ seus caminhos. (PESQUISADORES
WAJAPI).!

Diante da autonomia de cada wand, a totalidade dos wand
compartilha a lingua e o0 modo de ser, referido pelos Wajapi como
janereko. Essa expressao pode ser definida como modos de saber,
de ser, de fazer, de compreender, de se relacionar, de transmitir
conhecimento.

Gallois (1994, p. 25) argumenta que, embora nao haja,
entre os Wajapi, géneros distintos definidos por conceitos de
temporalidade, a presenca de pontos de referéncia fixos, tais como
nomes de antepassados ou lugares, ¢ uma marca distintiva de uma
forma discursiva especifica. Segundo a autora, os Wajapi recorrem
a dois modos de utilizar a temporalidade: um tempo em que nomes
de personagens e lugares ndo podem ser nomeados € um tempo em
que os antepassados e os locais sao nomeados e que essa nomeacao
funciona como orientagdo para recompor a cadeia de transmissao,
como ¢ aqui exemplificado pelas narrativas 11, 12 e 13. Segundo
Gallois (1994, p. 24), essas narrativas tém “como objetivo relatar,
com a maior precisdo possivel, um evento em que os autores das
informacdes situam no tempo e no espago a partir da identificacao
dos informantes.”

10 Disponivel em http://www.apina.org.br/documentos/Jane_reko mokasia-
-Organizacao_social-wajapi.pdf Acessado em 20 de agosto de 2010.
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Fragmentos miticos também foram apresentados em versoes
diferentes, como pode ser lido nos textos 15 e 1.

Texto 15

Antigamente nossos tamokd tomaram caxiri junto com Deus
ele levou flauta para toca para ouvi nossos tamoko e eles falaram
assim para o Deus como que vocé toca essa flauta muito bonito
da minha vez eu toca como vocé e Deus deu para eles tocarem
nossos tamokd ndo conseguiram toca e nosso tamokd falam assim
da minha vez da minha vez o Deus fala para eles ndo pode quebra
essa minha flauta os tamokd nao cumpriu fala dele. eles quebraram
flauta de Deus ele ficou bravo com tamokd poxa eu nao te falei que
nao pode quebra essa minha flauta.

Texto 1

[...]

Muito tempo atrds o nosso avo encontrava janejara, o
nosso avo ficava tomava kasiri [bebida de mandioca]. A esposa
do Janejara ficava ojerejere [bébada], ele chegava perto dela
conversava que bom que vocé bebi caxiri. O ele tocou a flauta o
nosso avo escutava som da flauta o tamoké falava para ele como que
vocé tocar ele falou para eles. Deixa eu tocar primeiro para vocés
ouvirem, ai janejara tocou flauta dele, wirirawirira!!!! toto!!!! Eu
vim de Araguari toto!!!! E dai o nosso avo falava para o janejara
deixa eu tocar seu flauta esta bom. Eles tocava errado outro pegou
tocou errado de novo. O janejara falou para eles cuidado vocés
ndo pode deixar cair no chdo se vocés deixar cair no chdao meu
flauta vai quebra. Outro ndo acreditava na palavra do janejara,
tocou outro pegou e de repente eles deixou cair flauta dos janejara
quebrava ai ele ficou bravo com nosso avo. O janejara falava
para eles, agora eu vou fazer montanha da floresta o janejara foi
embora nao sei para onde ele foi. Deixou a mulher dele, ela estava
dormido depois ela acordou de tarde ela ficou gravidez. Ela foi
atras do janejara. Ela conversou filho na barriga o seu pai passou
por aqui sim meu passou por aqui. Depois ela conversou de novo o
filho dela pediu para mae eu quero folha novo.
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Versdes diferentes paraum mesmo evento indicam a existéncia
de diferentes fontes de informagdo. Se os Wajapi transmitem seu
conhecimento predominantemente pela oralidade, ndo hd uma versao
unica porque as fontes também nao sdo Unicas.

Consideracoes finais

Procurei apresentar neste trabalho a relevancia da memoria
coletiva na transmissdao do conhecimento dos Wajapi em um contexto
escolar e intercultural. Verificou-se que mesmo na modalidade escrita
e na segunda lingua, os autores dos textos recorreram a modos de
transmissdo tipicos da tradi¢do oral e, mais especificamente, ao
modo como os conhecimentos sdo transmitidos no interior de seu
grupo e a forma como eles se apropriaram dos saberes acumulados
pela coletividade humana da qual fazem parte. Foram analisados trés
modos derelatar a informacao que fazem remissdo a memoria coletiva
wajapi: mengao a fonte da informacgao relatada, ndo funcionalidade
para o grupo das categorias mito e historia e diferentes versodes
para um mesmo evento relatado. Vimos que a memoria coletiva se
apresentou como um forte componente mantenedor da identidade
cultural desse povo também no uso da segunda lingua, o que reforga
a relacdo entre linguagem e identidade expressa por Maher (1998,
p.117) ao declarar que ¢ no discurso que as pessoas projetam suas
identidades e que o “sujeito indio ¢ revelado”.

Mas, enfim, qual poderia ser a contribui¢ao deste artigo para
o ensino de portugués para povos indigenas? Minha expectativa
¢ a de que o conhecimento sobre as fungdes da oralidade para os
povos indigenas, estudadas e compreendidas de uma perspectiva nao
colonial e intercultural, possa ampliar e diversificar nossa pratica
pedagogica no sentido de valorizar mais as praticas de oralidade
em contexto intercultural e de respeitar outros modos de escrever
que desejam emergir da experiéncia intercultural que esses povos
estdo vivenciando nos ultimos anos, sobretudo na esfera académica,
com o ingresso de indigenas nas universidades. Valorizar e respeitar
quer dizer ndo sermos racistas na avaliagdo da escrita e das praticas
sociais escritas, permitindo-nos exercer o olhar e a escuta para o
que Mignolo (2003, p.47) explica ser a necessidade de construir
“narrativas acionadas pela busca de uma logica diferente” a 16gica
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cultivada por anos de colonizacdo do saber e pela perpetuagdo
e execucdo de infindaveis projetos globais, muitos dos quais tém
os letramentos como um de seus eixos de produgdo, transmissao e
divulgacdo.
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