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]ntrodugéo

Jefferson Olivatto da Silva

A educacao brasileira pensada por suas caracteristica de
diversidade cultural necessita refletir sobre sua producao sbcio-
historica, isto é, de que forma grupos emergiram no cenario nacional
e determinaram como as geracoes futuras deveriam se reconhecer.
As escolhas realizadas podem ser desveladas por cartas, descricoes
de exploradores e viajantes e relatérios dos missionarios e agentes
coloniais aquilo que era compreensivel as autoridades europeias.

Para a manutencao politica, econdmica e religiosa da colonia,
e depois da nacao brasileira, o rumo escolhido foi o de manter
mecanismos que enaltecessem as acoes exploratorias e de ocupacao
como heroicas e pioneiras, sem as agruras concretas de um cotidiano
tipico do inicio do processo colonial. Para se manter eficaz a
reproducao de um imaginario hegemonico, como heroico, dependia
da formacao de agentes que replicassem esse imaginario, distante e
idilico, desde que estivesse vinculado a saberes e vontades nao locais.
Nesse sentido, os saberes que se tornavam valorizados nao eram a
partir da condicao vivenciada na colonia, mas do império, bem como
que fazeres educativos deveriam surgir.

A educacao brasileira desvelada em sua historicidade pode

degenerar a atualizacdo dos mecanismos sociais do processo
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colonial, como a exploracao, o exterminio de barreiras a civilizacao
europeia e o apagamento cultural. De forma interdependente esses
mecanismos sao responsaveis por desconsiderar a populacio
brasileira em seu todo, isto é, com sua multiplicidade étnica e
cultural e por seus contrapontos de exclusao social, que sao
justificados por uma necessidade processual civilizatoria.

Com efeito, esse presente livro procura contribuir para que a
diversidade brasileira seja entendida in situ, préxima a condicao
social dos individuos. Isso apenas é possivel a medida que as praticas
pedagdgicas refletem as questoes locais, evitando-se o equivoco de
formar para uma universalidade imaginada. Ademais, o educador
precisa compreender que sua funcao pressupoOe criar meios de
emancipacao social pela criticidade da condicao brasileira da
exclusao, e nao minimiza-la pelo discurso “humanitario” de que
somos todos iguais. E preciso apontar como as diferencas sociais
aparecem e sao mantidas para que, dessa forma, as acoOes
pedagdgicas irrompam com o velamento da exclusao.

Tal é a colaboracao que os autores buscam realizar em seus
textos. No primeiro capitulo, “Educacdo e diversidade: a
incomensurabilidade das diferencas”, de Jefferson Olivatto da Silva,
veremos como o processo colonizador gerou e arquitetou a exclusao
das populagdes autoctones e escravizadas, atualizando a préatica
colonial como préaticas pedagdgicas nao emancipatorias por manter
alienada do cotidiano escolar a discussao sobre a historicidade
imaginada ao Brasil heroico.

No segundo texto, “Povos indigenas no Brasil a perspectiva
da diversidade e autonomia”, de Antonio H. Aguilera Urquiza, é
retratado a partir de sua proximidade com a condicao das populacoes
indigenas de que forma o Brasil desconsiderou e tem tratado suas
populacées autoctones. Nesse sentido, o texto procura demonstrar
as condicoes demograficas, a manutencao de sua identidade e a
ocupacao territorial a que estao relegados, fomentando o debate
sobre a construcao de circunstancias socioeducativas e politicas que

de fato promovam a cidadania das populacoes indigenas.

Introdugao



Por fim, mas nao menos importante, o texto de Shirley
Patricia Nogueira de Castro e Almeida e Maria de Fatima Machado
Guerra, intitulado “A formacao de educadores da EJA e os desafios
para sua atuacao no contexto da diversidade e da cidadania”, que
reflete sobre a condicao de jovens e adultos nao letrados por meio da
formacao de seus professores. Além do trabalho técnico de educar, o
professor deve ter a consciéncia de favorecer a seus alunos subsidios
reflexivos sobre o lugar que ocupam socialmente para que possam se

posicionar como sujeitos da historia coletiva.

Jefferson Olivatto da Silva
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c}as crengas

Jefferson Olivatto da Silva'

Neste trabalho, queremos apontar que mecanismos sociais
decorrem do periodo colonial brasileiro, geradores de producao de
praticas pedagogicas contra a diversidade da populacao brasileira e
sua emancipacdo. Ilustraremos algumas situagdes do processo
colonial, tanto no Brasil quanto em colonias africanas e asiaticas, que
possibilitam compreender a manutencao disciplinar e reprodutora
do periodo colonial. A reproducao do poder colonial foi eficaz por
depender de seus agentes para reconta-la e reconstrui-la e pela
discursividade legitimada em seus campos simbolicos — académico,
politico e religioso.

A alternativa que traremos, para a presente sessao, sera por
meio da discussao e disputas correntes que arbitrariamente foram
sendo naturalizadas como problematicas nacionais: a identidade de
grupo e o direito a posse da terra. Ilustraremos com o inicio do
processo colonial na Africa para manter o distanciamento da
naturalizacdo nacional que, estrategicamente, possibilita
compreender que o poder colonial, em qualquer territério, gerou a

minimizacao da diferenca cultural, em uma totalizaciao discursiva
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daquilo que se refere a um “ndés” e a um “outro”. Assim, os
mecanismos sociais podem ser desvendados a medida que sao
caracterizadas as estratégias de apagamento do contrassenso pelo
carater generalizante do poder colonial que justifica praticas
pedagogicas excludentes.

A educacao brasileira desvelada em sua historicidade pode
degenerar a atualizacao dos mecanismos sociais do processo colonial
na Africa para manter o distanciamento da naturalizacio nacional
que, estrategicamente, possibilita compreender que o poder
colonial, em qualquer territorio, gerou a minimizacao da diferenca
cultural, em uma totalizacao discursiva daquilo que se refere a um
“nbés” e a um “outro”. Assim, os mecanismos sociais podem ser
desvendados a medida que s3o caracterizadas as estratégias de
apagamento do contrassenso pelo carater generalizante do poder
colonial quejustifica praticas pedagogicas excludentes.

Ao considerar o significado de diversidade, podemos recorrer
ao que se apresenta no discurso comum: variedade, contraste,
mutacao, diferenca, dessemelhanca, multiculturalismo ou
pluralidade. Os dois tltimos correspondem a visibilidade politica das
primeiras décadas do século XX na Inglaterra e E.U.A., que
culminam em movimentos fortificados como o Pan-africanismo e a
luta por independéncias das muitas colénias existentes. Foi
necessario modificar condi¢oes de reconhecimento dos grupos, ou
seja, criar aliangas e retomar mitos de origem para que fosse possivel
lutar contra interesses locais ou distantes de manutencdo da
exploracao. Todavia, enquanto processo emancipatorio resultaram
na atualizacdo de novas formas exploratérias que mantinham por
principio o capital dentro do proprio territoério. Aconteceram
sucessivas criagoOes e reapropriacoes miticas de grupos e/ou familias
que passaram a explorar seus pares e justificar a remodelagem de
quem deveria ser reconhecido como “n6s” pertencentes ao novo
grupo dominante e “outros” os que poderiam ser submetidos a

exploracao para o bem comum do “nos”.

Educacao e diversidade: a incomensurabilidade das diferencas



A pluralidade é, pois, um ideal politico tanto quanto um
slogan metodol6gico. Mas ha uma questao incémoda
que precisa ser resolvida. Como podemos negociar
entre minha histéria e a sua? Como seria possivel para
nos recuperar aquilo que temos em comum, nao o mito
humanista dos atributos humanos que partilhariamos e
que supostamente nos distinguiriam dos animais, mas,
de forma mais importante, a interseccao de nossos
varios passados e nossos varios presentes, as inevitaveis
relacOes entre significados partilhados e significados
contestados, entre valores e recursos materiais? E
preciso afirmar nossas densas peculiaridades, nossas
diferencas vividas e imaginadas. Mas podemos nos
permitir deixar de examinar a questao de como nossas
diferengas estdo entrelacadas e, na verdade,
hierarquicamente organizadas? Podemos nds, em
outras palavras, realmente nos permitir ter historias
inteiramente diferentes, podemos nos conceber como
vivendo — e tendo vivido — em espacos inteiramente
heterogéneos e separados? (MOHANTY, 1989, p. 13).

A posicao que ocupamos nos grupos que partilhamos faz com
que sejamos ou nao reconhecidos e legitimadas nossas falas e nossas
visoes. O arbitrario dessas divisdes torna-se evidente se as usarmos
em qualquer grupo e esperarmos a mesma atividade de
pertencimento dada pelos membros. Por exemplo, o pertencimento
da regiao rural, do campo, em um sentido lato, pode parecer ser algo
comum ou igual. No entanto, quem mora no campo, no Parana,
poderd usar o termo “interior”, em Sergipe “sertdo” e Sao Paulo
“rural”, embora nenhum se reconheca como igual ao outro, mesmo
que nao seja da zona urbana. Ou propostas metodologicas
biologizantes e clinicas aplicadas na Educacao Especial, que se
justificam como apropriadas para alunos com Sindrome de Down,
tomando como suposicdo que todos que tenham a mesma
caracteristica fenotipica aprenderaoigualmente.

De maneira retrospectiva, podemos explicar que a divisao
entre “nds” e “outros”, usada nas discursividades contemporaneas,
foi tecida primordialmente pelo movimento idealista alemao,
iniciada pela Teoria Egoica, de Fichte, eamadurecida por Hegel. Para

Fichte, a realizacao do absoluto da consciéncia, dicotomizada por

Jefferson Olivatto da Silva
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Kant em sua Razao Pura e Razao Pratica - em que a primeira aponta o
carater cognitivo do conhecimento e a segunda a moralidade das
acoes humanas -, é efetivado em complementariedade, isto é, a
consciéncia conhece o absoluto, em sua esséncia ou infinidade, a
medida que age eticamente. Isto é explicado por Fichte pela
reflexibilidade do eu e ndo-eu; por meio de uma agao reflexiva, o eu
apenas sera consciente quando deparado pela resisténcia daquilo
que ele nao €, o nao-eu, como em um movimento de retorno. Nesse
sentido, Hegel em sua proposta dialética afirma que esse retorno nao
serd o mesmo eu, mas o desdobramento da ideia ou logos em espirito.
A possibilidade da consciéncia humana (espirito subjetivo) ocorre
em acoes que a possibilitam se perceber ou, de outra forma, tomar
consciéncia de si. A partir da dialética hegeliana derivam-se outras
propostas como a fenomenologia de Edmund Husserl, da psicanalise
lacaniana e as propostas teoérico-metodologicas dos estudos
etnograficos, por ex. Malinowski (1997), quando aponta a posicao do
“desde dentro” e “desde fora”, para caracterizar quem pertence e
quem nao pertence ao grupo. Por isso, fazer parte (desde dentro) do
grupo produziria uma melhor analise de sua cultura (cf. PADOVANI
& CASTANHOLA, 1990).

E caracterizado nesse interim o que comumente chamamos de
identidade e representacao de grupo: “os discursos e os sistemas de
representacao constroem os lugares a partir dos quais os individuos
podem se posicionar e a partir dos quais podem falar” (SILVA, 2009, p.
17). Dessa forma, uma proposta de educacdo que considere a
diversidade como pano de fundo tedrico-metodolégico necessita
agregar rupturas e desenhar estratégias de agbes emancipatorias e

lidar com a falta de recursividade no cotidiano educacional.

Acgdes coloniais: a construcao de novos saberes, novas

identidades e novos territorios

Por volta do final do século XV os impérios europeus tinham
exaurido suas riquezas de minérios e comecavam a degringolar seus

’ h poderes fronteiricos. O interesse além-mar correspondia a tentativa
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de remanejar os dominios de exploracdo pela nobreza. O
financiamento de viagens exploratorias era incentivado por noticias
de riquezas no interior do continente africano e americano. Esses
contatos exploratérios da costa para o interior desses continentes
remodelaram a cartografia do hemisfério sul no século XV com novos
saberes sobre territorios e populacoes. A expansao dos impérios
europeus foi solidificada pela do cristianismo, gerando disputas
simbdlicas em territérios nao cristaos. Porém, como os embates
ocorriam entre cristaos, judeus e muculmanos no Velho Mundo,
também nas novas colonias as batalhas seriam em decorréncia de
praticas simbolicas que precisavam ser conceituadas,
primeiramente, como pagas, religiosas e/ou politicas para depois
serem justificadas as acoes de combate e exploracao. Além disso, na
costa indica e mediterranea, a negociacao com os arabes ocorria de
forma inversa; em muitos postos, eram eles os responsaveis pela
manutencdo simbdlica e econdmica local, mantendo contatos
extensos com as populacoes do interior do continente africano e
mediando os produtos para os comerciantes europeus.

Mesmo tidos como mantenedores do comércio® escravagista,
os arabes proporcionaram a mao-de-obra desejada pela Europa. A
expansao arabe na costa indica teve seu inicio no século IX,
influenciando, definitivamente, novos modelos de comércio e de
relagdes simbolicas (lingua, religido etc.) com as populacdes locais
(cf. M'BOKOLO, 2009). Pensando sobre o efeito dessas relagdes no
século XV em diante, os missionarios cristaos puderam mediar a
enunciagao crista com as populacées acostumadas a enunciacao
monoteistaislamica (POMPA, 2003; AGNOLIN, 2006).

Podemos perceber que a acdo religiosa estava vinculada a
expansao simbolica cristd, e que em certos momentos surgiam
percalcos com os impérios colonizadores. A adesdao a um grupo
religioso se tornou uma tatica de sobrevivéncia frente as intempéries
naturais (fome, seca, doencas, feras), aos ataques dos inimigos
vizinhos, a conquista de status quo diferente das tradicoes locais
(catequista, intérprete, soldado colonial etc.) e, raras vezes, a
legitimidade de defesa “branca” diante de outro “branco”.

20 comerciante drabe mais conhecido nesse periodo era Tippo Tip, que, auxiliando Leopoldo
II na conquista do territério congolense, fora nomeado governador da regido sul, proxima ao
Lago Tanganyika (RENAULT, 1971).

Jefferson Olivatto da Silva
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Em solo africano, a partir do século XV, os europeus
comecaram a intensificar a busca por produtos desejados e
estabelecer postos comerciais com as populagoes costeiras. Os que
agiram com maior agressividade nesse comércio foram os
portugueses, chegando a dominar o comércio de escravos entre
Europa, Africa e América, principalmente para abastecer a lavoura e
amineracaono Novo Mundo. Desde os primeiros contatos europeus
com as populacoes locais, estavam os missiondarios e os exploradores.

Em relacdo ao continente africano, os missionarios fixavam-
se até o século XIX proximos as regioes mais costeiras, e durante as
expedicOes pelo interior serviam como mantenedores simbolicos,
com rituais e escrevendo diarios sobre o ocorrido. Quando
montavam postos missiondrios, estabeleciam novas praticas
culturais no cotidiano africano, conhecendo suas linguas, costumes e
estruturas relacionais, produzindo uma vinculacao de interesses
locais com o imaginario sobre a Europa. Os exploradores tinham
como meta adentrar o continente em busca de riquezas e construir
novos territérios comerciais (devemos frisar que a disputa entre os
agentes em prol das populacbes indigenas, como maus tratos,
dependia dos interesses de dominio em conflito). Aliados aos
missionérios e exploradores, os militares e funcionarios coloniais
foram responséveis por mapear os territorios e descrever o cotidiano
das populacées e suas riquezas (ROBERTS, 1973).

A insercao europeia provocou novas migracoes africanas,
remodelando fronteiras politico-culturais. Com efeito, na Africa do
Sul, pela ocupacao holandesa, os Angoni foram empurrados em suas
batalhas até a fronteira leste da atual Zambia com o Malaui. Também
espacos tradicionais foram renomeados, como diversos aquiferos
(Cataratas da Vitoria, Cataratas de Stanley, Lago Vitoria) ou
passagens tradicionais (Estrada de Stevenson entre o sul do Lago
Tanganyika e norte do Lago Nyassa); da adesdo de termos europeus
naslinguaslocais e dareestruturacao simbdlico-religiosa.

Conflitos socio-culturais reestruturavam as colonias e a
fragmentacao do conhecido cotidiano, anterior a invasao europeia,

era produzida por diferentes agentes coloniais. O discurso local era
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tido como incorreto e seu saber desprezado por nao haver
correspondéncia enunciativa com a estruturacao espaco-temporal
europeia e crista (BHABHA, 2007).

Por esse fendmeno de criacio de novas fronteiras culturais, os
processos identitarios, - de pertencimento e de reconhecimento -,
fragmentavam-se entre novas temporalidades e espacialidades. Este
efeito pode ser entendido como estratégia de reproducao social:
submeter-se a outra autoridade religiosa, a um branco (militar,
funcionario colonial, missionéario etc.), aum tipo de exploracao. E essas
associacoes, nao restritivas, por parte dos colonizados, mantinha o
poder de familias nobres ou ascendia outras entre os colonizadores
europeus, conforme a eficicia das mediacdes ocorridas. Destarte,
cortes amerindias e africanas se convertiam ao cristianismo, até
mandavam seus rebentos a Europa para serem transformados no
dominador ideal — europeu (BOAHEN, 1990). Em outras situacoes,
como ¢ descrito por Kok (2001), quando as mediac6es nao ocorriam e
os nativos resistiam a autoridade colonizadora, mesmo apos
assassinatos e mutilacoes, a forma mais usual era o exterminio da
populacao em questao, absoluta ou gradual, em sua maioria sem deixar
vestigios. O territério conquistado revestia-se de justificativas
civilizatorias, trabalho arduo dos imigrantes europeus ou pioneiros e

sacrificio dosreligiosos.
A atualizagao do poder colonial em préaticas pedagogicas e sociais

Com o processo colonizador, as formas de ocultamento
cultural podem ser observadas contra as populacoes das coldnias.
Procuramos apontar que esse processo tem sua permanéncia nas
acoOes sociais cotidianas por meio de acOes interdependentes: o
apagamento cultural, a exploracao e o exterminio, que demonstram a |

contradicao de acoes individuais e/ou organizacionais a favor de

uma homogeneidade estruturante. A medida que sdo mantidas suas
condicoes socioeconomicas e historicas, qualquer acio contraria, O

como reivindicacao, protesto ou campanha, serd inofensiva e inocua. ﬂ(—)‘
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As praticas pedagogicas nao podem ser entendidas por aquilo
que acontece apenas em sala de aula. E necessario compreender de que
maneira a heranca das agoes coloniais de exploracdo, ocupacao e
exterminio foram convertidas em martirio, pioneirismo ou heroismo.

Para que possamos compreender o processo de como as
praticas pedagogicas foram construidas e legitimadas pelo grupo, a
andlise sobre a naturalizagdo de determinadas redes e agentes sociais
auxilia a desenhar indices do fazer colonial. Destarte, a maquinacao
de legitimidade modela tipos de conhecimentos, atitudes e gostos
que devem estar contidos no cotidiano educacional; e este, por sua
acao simbdlica e incorporada em todos — direcdo e alunado -,
viabiliza a continuidade de praticas que encadeiam a reproducao de
um comportamento esperado. Ao ser estabelecido, ele se justifica em
juizos de valor que o reconhecem como um bem comum e natural; ao
passo que, ao serem desvendados os signos que executam seu efeito
familizador e estruturante, apresenta-se como um sistema arbitrario
de escolhas e prescricoes. Porém, esse sistema nao € percebido como
tal, dai seu poder de modelar acbes, gostos, pensamentos e
sensacgoes, uma ilusao que o desvincula de sua génese historica. Por
isso, precisamos compreender que é “assim que a amnésia da génese
que se exprime na ilusao ingénua do 'sempre assim', como nos usos
substancialistas da noc¢ao de inconsciente cultural, pode conduzir a
eternalizar e, com isso, a 'naturalizar' as relacoes significantes que
sao o produto da historia” (BOURDIEU & PASSERON, 2008, p. 23).

Pensar a diversidade na educacao é se deparar com os juizos a
respeito dos alunos, os atributos que o grupo lhe impoe e que este, em
conformidade ou nao, passa a corresponder em suas acoes. Nesse
sentido, uma metodologia que se proponha nao-excludente é
permitir um encontro auténtico. O encontro com o aluno que
buscamos educar deve ser poroso em sua completude. Essa
porosidade significa que sempre ha espagco para que lhe sejam
imputados novos atributos ou repetidos alguns. O julgamento social

é que legitima a divisao de grupos e especifica quem sao aqueles que

(jo devem ser reconhecidos como pertencentes ao grupo dos normais ou

privilegiados, o “nés”, e quem deve compor o grupo dos
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heterogéneos, o “outro”. Em correspondéncia a essa pratica, é
comum encontrar encontros regionais ou nacionais, como a
Conferéncia Nacional de Educacao (CONAE), em que em um tnico
eixo — conhecido como EIXO VI (Justica Social, Educacao e
Trabalho: Inclusao, Diversidade e Igualdade) - deva ser discutida a
Educacao do Campo, Quilombola, Indigena, Profissionalizante,
Especial, entre outras, realizada pelos agentes sociais, isto é, os
especialistas em educacdo e nao a populacdo especifica ou sua
representacio (MINSTERIO DA EDUCACAO E CULTURA, 2009).
O “no6s” - o grupo de agentes sociais que representam o poder de
determinacao e do cuidado dos “outros” - escolhe como os “outros”
devem ser atribuidos, vistos e educados. Educar passa a ser a pratica
cotidiana, a busca de se fazer entender por imposicao e pouco espago
para exercicios de emancipacdo, mas do falar sobre uma acao
distante e desejada, um mundo para ser alcancado nem no aqui e
muito menos no agora.

Tal generalizacao ocorre a medida que nos distanciamos da
acao pedagogica para conformar a referida leitura, em toda ou
qualquer escola do planeta, quer no norte da india quer a leste do
Uruguai. O que torna o discurso critico é sair desse julgamento que
evita arestas para que haja uma proximidade com o aluno, aquele
professor, em uma dada escola, em tal regido. Nesse sentido,
desenvolver uma critica sobre o ato de educar é entender como o
aluno, o professor, a escola e seu conjunto de praticas pedagbgicas
sao engendradas. Esse deve ser nosso esforco para aprender a lidar
com a diversidade que se faz presente em nosso dia-a-dia escolar.

Este poder de classificacdo faz com que a alteridade seja
manipulada, a ponto de constitui-la como pertencente a um grupo X,
pois “o poder de impor uma visao das divisoes, isto €, o poder de
tornar visiveis, explicitas, as divisoes sociais implicitas [...]: é o poder |
de fazer grupos, de manipular a estrutura objetiva da sociedade”

(BOURDIEU, 1996, p. 167). Por meio das relacoes preestabelecidas

pela acao do grupo, alunos sao construidos. Podemos apontar um
aluno como deficiente intelectual por meio das dificuldades em OO

acompanhar a turma, ou outra como negra por apresentar a pele
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mais escura da turma, ou um outro de homoerdtico por ser
companheiro das meninas. Entretanto, nenhum desses atributos nos
capacita a desenvolver acoes pedagogicas democraticas, mas a priori
como devem ser tratados.

Para entao confrontar a génese do inculcamento de axiomas
limitantes — uma historia ou experiéncia prévia ser torna a verdade in
totto —, apresentamos uma proposta analitica da atualizacao das acoes
coloniais presentes na interpretacao socio-pedagogica da diversidade.
A triplice que procuraremos apresentar demonstra a contradicao de
acoes individuais e/ou organizacionais a favor do outro excluido,
porém, desde que mantenha as condigoes socioeconomicas do status
quo, por isso inofensivas. Como elementos dessa triplice temos: o

apagamento cultural, a exploracao e o exterminio.

Apagamento cultural

Em 1800, sao realizadas diferentes campanhas pela Europa
para amenizar o sofrimento dos nativos colonizados, como o
surgimento de varias associacoes religiosas missionarias e o ativismo
contra a escravidao africana. A Associacdo Anti-Escravagista
Internacional (AIA), liderada pelo rei belga, Leopoldo II, agregou
impérios divergentes e decadentes, catdlicos e outros cristaos. Havia
outras associacOes europeias para este fim (inglesa, francesa,
estadunidense, entre outras), mas a AIA foi a que coordenou
amplamente as a¢cdes na Europa em favor dos africanos, por meio das
campanhas: anglicanas, luteranas, calvinistas, batistas e catolicas
(RENAULT, 1971).

Paradoxalmente, no século XV a expansao europeia, com o
discurso de conversao ao cristianismo, explorou, ocupou territorios e
foi responsavel pelo comércio escravagista em larga escala e, no
século XIX, esse novo expansionismo infundia um “novo”
humanismo, ao mesmo tempo em que negociava os territorios
africanos em suas convencoes geograficas. A estratégia era
intensificar a ocupacio da América, Africa e Oceania com o

reconhecimento internacional, europeu, pela justificativa da
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solidariedade humanitaria sem produzir a emancipacao da
populacao local. A bondade como artificio de apagamento historico
aprimorou o poder colonial.

A escravidao, a imigracdo, a disputa por terras, os cultos
africanos e indigenas tornam-se, pelo efeito da arbitrariedade que
legitima a manutencao simbdlica, questoes problematicas a medida
que nao sao de interesse por grupos que dominam o cenario econdmico
dos séculos XX e XXI das antigas colonias. O lucro que, durante a
colonizacio, justificava ademanda de escravos nas rocas e no comércio
internacional, tornou-se aos novos aristocratas a razao do atraso social
e industrial, pois impedia a continuidade do ganho por novas formas
de exploracdo dotrabalho, como ocorreu com aimigracao.

Para esse novo momento, as terras continuavam a ser
ocupadas e a serem exterminados ou aprisionados seus antigos
ocupantes. O discurso da terra como bem natural, enquanto
propriedade privada, s6 foi possivel como artificio dos ocupantes
colonizadores para tirarem dos ocupantes locais (independente de
serem nomades ou ndo) com o auxilio de poderes locais ou externos
(acao dos paulistas tornara-se um icone de estratégia de ocupacao,
subjugando ou exterminando populagoes indigenas (POMPA, 2003)).

Desta feita, as campanhas em prol de algum “outro”, como de
auxilio as APAES, aos refugiados ou acometidos por catastrofes
tendem a iteracdo dominante que necessita da visibilidade do
“outro” criado para este fim (cf. SILVA, 2003). Certamente a
solidariedade pode ser tida como acao real quando ha o
direcionamento a emancipacgao sécio-cultural e econdmica daquele
que precisa de apoio. Entretanto, se aquele que estd no campo nao
tem uma escola apropriada ou professores preparados, o alivio por
campanhas de solidariedade nao promove o alcance de consciéncia
de que esta sendo alvo de visibilidade s6cio-econémico exploratoria,
o mantendo como vitima e nao como individuo, como acontece com |
as campanhas das APAES, ou da Crianca Esperanca ou da Campanha

da Fraternidade, ja que nao ha espaco para controle social do que é

arrecadado e de como servira para emancipar os individuos a quem
se dirige, bastando a iteracao de bondade sem conhecer a condicao ()O
vivida por aquele “outro”, que necessita de ajuda.
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Praticas pedagogicas que pressupoem como devem ser
educados sem reconhecer a circunstancialidade de quem serao
educados impoe qual o julgamento perceptivo e histérico que devera
ser mantido. A acao critica do educador, por outro lado, deve refletir
a respeito de tendéncias socio-culturais que manejam o discurso de
que “todos s3o iguais”, pois esquiva a situacdo vivenciada pelos
alunos para uma metafisica de bondade sem o comprometimento

com sua condicao atual, sem diferencas reais e equivocadas.

Exploracao

O interesse por encontrar ouro, diamantes, marfim e mao-
de-obra escrava modificou as relacoes de poder local e do
direcionamento da vida socioecondmica e cultural caracteristicas
das coldnias da Africa Central e brasileira. Para saciar o comércio
exploratorio, milhares de vidas foram exauridas, tanto de pessoas,
como animais e plantas. Pela instauracao do Estado Livre do Congo,
Leopoldo II massivamente extraiu o latex, entre 1850 a 1880, a custo
de 30 milhoes de congoleses mortos por exaustao, mutilacao, fome e
sede, que ndo eram mais escravos, mas forcados a trabalhar. A
Namibia quase que exterminou a maior populacdo que resistia ao
dominio alemao, em trés anos foram impedidos de se alimentarem
ou beberem Aagua, ceifando 80.000 da etnia Herero e 20.000 da
Nama (cf. HOCHSCHILD, 1999).

O escravo era mantido em condicdo subumana, como
instrumento do senhor querer para trabalho no campo, em casa ou
tenda, ou para uso sexual. Esses usos e abusos arbitrarios, em muitos
casos, transformavam nobres africanos em bestas servis. Toda a
producao de riqueza era para fortalecer comerciantes e impérios,
desenvolvendo a industria, a tecnologia e a ciéncia europeia.
Entretanto, ndo podemos esquecer que hé escravidao nao apenas em
ex-colonias como também nos paises de capitalismo dominante,
como aponta o sitio FREE THE SLAVE.

A educacao profissional, como também a de jovens e adultos,

segue interesses de mercado que justificam a énfase em alguns
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cursos e conteidos que devem ser priorizados, principalmente se
pensarmos sobre o “Sistema S” que prioriza o discurso de
empreendendorismo como resolucdo econdmica, logo social. A
légica do mercado, como dito, apenas atualiza a mesma logica
colonial de exploracao e expansiao do mercado simbodlico. Nao
queremos apontar a solucao para tal processo, nao ha uma simples
saida da modernidade, mas que os grupos e os educadores vejam que
a complexidade da vida social deve ser pensada por sua
circunstancialidade ou mesmo regionalidade. Educar para aprender
a refletir pela diferenca direciona ao encontro do contrasenso, da
contra-argumentacao, nos diferentes niveis e redes sociais.

A abertura a esse tipo de proposta dialégica, em que a
vivéncia da diferenca pode e deve se expressar, indaga pelo espaco
nao comum e cotidiano. Significa que devemos encarar como
atualizamos uma verdade sobre todos, de que o outro deve satisfazer
nosso anseio, de que as relacbes humanas podem ocorrer sem a
primazia da troca (convivo com o outro desde que eu tenha algo para
ganhar). Ha diferentes teorias (construtivistas, interacionistas ou
psicanaliticas) que procuram objetivar quando ha o evento da
aprendizagem, mas que per se nido compreende o universo da
aprendizagem enquanto acdo humana global. Por isso, fazer
qualquer coisa para se ter um titulo significa que socialmente o titulo
¢ a moeda social de troca, de aceitacdo arbitraria, e nao a
aprendizagem como tal. Justifica-se no reconhecimento ao “outro” o
lugar que pode acontecer seu abuso: da empregada doméstica que
deve ficar agradecida por ser considerada da familia, desde que nao
consuma do alimento como um deles ou espere que seu filho seja
realmente tido como um sobrinho, e que nas festas de aniversario de
seu “patraozinho” trabalhe até de madrugada e fique satisfeita por
levar para casa alguns docinhos, desde que nao espere ou peca por
receber hora-extra. O discurso da bondade ameniza a diferenca
socio-cultural, maquinando uma sensagao de desconforto social
quando se ventila uma critica intencional.

Como afirmamos acima, o discurso de bondade perpassa os

diferentes aspectos relacionais, desde campanhas de Organizacoes
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Nao-Governamentais — ONGs, e associacoes até do discurso do
professor do quanto ele se sacrifica para estar ali com os alunos e nao
ser pago por tudo o que faz. A luta por melhores condicoes de
trabalho nao pode justificar a acdo de nao educar, pois a
reivindicacao nao deve ocorrer contra os alunos, mas contra donos
deescola e governos.

Se apontarmos a exploracao ocorrida no trabalho do educador,
nos deparamos com a ambiguidade de educar, pesquisar e as condi¢des
para executar tais fins e seus motivos. A historicidade da educagao
privada e publica estd sob alogica do que é educar e do para qué,istoé,a
qualidade do ensino nao se restringe a infraestrutura ou sala de aula,
mas dos interesses governamentais e individuais do porqué se oferecer
a educacao a determinados grupos. Por outro lado, basta-nos recordar
que a necessidade do titulo passa pela contrapartida do pagamento de
impostos e mensalidades. De servigo publico, a educacao se constituiu
como campo fértil da exploracao mercantil. O oferecimento de cursos
nao esta sob o controle social que poderia, por intermédio de pautas
regionais, especificar as regides mais apropriadas para beneficio das
populacoes ali presentes.

Nesse sentido, cursos relacionados ao campo (agronomia,
veterinaria ou zootecnia, nao estrito nem unicamente) em uma
regido latifundiaria servem diretamente a elite local e ndo produzem
emancipacao de agricultores familiares. Ou oficinas de artesanatos,
cursos profissionalizantes de associacOes, institutos religiosos ou
escolas especiais que nao geram condicao técnica para emancipar a
condicao socio-cultural do aprendiz, quer por falta de campo de
trabalho, quer por ter como foco uma pratica educativa para simples
ocupacao. A acdo do aluno que é inserido nessas acoes corrobora
para outro tipo de visibilidade, dos que ganham prestigio politico,

econdmico ou religioso em oferecer tal atividade.

O povo ndo é nem o principio nem o fim da narrativa
nacional; ele representa o ténue limite entre os poderes
totalizadores do social como comunidade homogénea,
consensual, e as forcas que significam a interpelagio mais
especifica a interesses e identidades contenciosos, desiguais,
nointeriordeuma populacdo (BHABHA, 2007, p. 207).
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Exterminio

Negando-se as condigdes basicas de sobrevivéncia (abrigo,
agua e alimento), as condic¢des atualizadas de violéncia negam o
direito da existéncia, eliminando-se as alternativas de sobrevivéncia.

Como afirmamos acima, as condicoes de reconhecimento
social das diferencas ainda nao é possivel, pois os mecanismos de
colonizagdo permanecem atuantes nas relagdes socioeconomicas e
sociais. De outra maneira, o foco de politicas publicas procura
minimizar esses efeitos contra descendentes indigenas e africanos,
porém hi um longo caminho para desconstruir meio século de
invisibilidade social (frequentar e ocupar posicoes de destaque em
clubes, igrejas, partidos politicos, escolas, universidades, profissoes
de destaque socioecondmico etc.).

O efeito da invisibilidade ocorre pela territorialidade
permitida a esses grupos. O acesso a seguranca publica, isto é, contra
o exterminio é posto na continuidade deste a partir da protecao tinica
das populacoes legitimadas. Além disso, o acesso a escolaridade e
saude restringiam-se ao descaso dos atendimentos publicos e, dessa
forma, como se todos os grupos, populagdes ou individuos
estivessem no mesmo patamar de cidadania.

Para manter condi¢Ges subumanas de certas populacoes, a
restricdo a agua potavel facilita a proliferacdo de doencas como
colera, malaria e dengue que, em sua maioria, nao atingem
massivamente outras populagdes. A enunciagdo homogénea
fortalece-se sobre a égide do sofrimento alheio e justificando
campanhas de solidariedade, como as iniciadas por Leopoldo II no
Congo, testando-se vacinas paliativas a troco de alimento ou simples
promessas (HOCHSCHILD, 1999; RENAULT, 1971).

Degradados na manutencao historica de dominio colonial,
individuos e grupos indigenas, afro-descendentes, deficientes, do
campo, nao literatos tornam-se alvos de misericordia, vistos com
atributos relacionados a problemas sociais e econémicos que sdo
remodelados pela narrativa da pobreza e misericordia. As préaticas

pedagogicas passam a repetir, ndo refletir, as campanhas de
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solidariedade e nao os movimentos emancipatorios. Sao feitas
carreatas contra o analfabetismo e contratam-se individuos nao
formados nem preparados para alfabetizar jovens e adultos. Por um
lado, o desejo ou a necessidade fazem parte da condicao desses
professores, porém considerar que seja um plano eficaz de politica

publica contra o analfabetismo reforca o descaso contra os “outros”.

Novas metaforas sociais

SituacOes sociais caracteristicas de guerras, exclusao
socioecondmica, luta por independéncia, durante o século XX,
proporcionaram a criacdo de novas formas de entendimento
cientifico. Pela reivindicacao de espaco social, a luta por direitos civis
na Europa disseminou reflexdes entre os jovens estudantes, na
Europa e nos E.U.A., oriundos da Africa e da América Latina, a
respeito do tratamento dado a seus grupos de origens. O movimento
négritude, na Franca, e o Pan-Africanismo, nos EUA, Caribe e
Inglaterra, fomentaram atitudes de libertacao contra a perpetuacao
de poderes coloniais. Da mesma forma que situacoes europeias,
como a IT Guerra Mundial, geraram a demanda por reflexdes contra o
totalitarismo e o massacre de grupos identitarios especificos.

Esse panorama, mediante a estratégia de se negar a
identidade social para alguns grupos e justificar o uso de violéncia
fisica e simbolica contra os direitos naturais, gerou a necessidade de
criar novos instrumentos interpretativos. Como descreve Canclini
sobre a situacdo latino-americana, ha sobreposicoes de
interpretacdes e anseios estrangeiros e locais, o que desenvolveu
uma modernidade de indices poés-modernos, pois sem as condicoes
socioecondémicas necessarias: “seria preciso entender a sinuosa
modernidade latino-americana repensando os modernismos como
tentativas de intervir no cruzamento de uma ordem dominante semi-
oligarquica, uma economia capitalista semi-industrializada e
movimentos sociais semitransformadores” (2008, p. 83).

Esse raciocinio decorre da busca de reconhecimento social e

juridico das minorias na Europa e nos EUA. Embora sofrendo
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retaliacOes, esses atos politicos tiveram muito mais éxito do que na
totalidade das ex-colonias, como no Brasil. Surge, dessa maneira, a
condicao socioecondmica para o discurso das pluralidades e diferencas
culturais. Por conta desse fator, surge no discurso p6s-moderno o
conceito de multiterritorialidade, pressupondo que o individuo se
reconheca pelos diferentes grupos por signos identitarios de
pertencimento. Todavia, isso pressupoe o fator de reconhecimento do
grupo social amplo para o individuo que, segundo a gramatica
normativa de Honeth (2003), deriva da condicao de amor, direito e
solidariedade. Honeth (2003) tem como pano de fundo o discurso do
jovem Hegel e do psicanalista Winnicott. Ambos os autores se
posicionam em um mundo ocidental, nao tendo a condicao de grupo
minoritario nem colonizado, embora Winnicott se dirija a criancas em
situacoes de abandono e com o olhar extemporaneo.

Outrossim, pela caracterizacdo da constituicao psicossocial
do individuo, o discurso de Honeth (2003) descreve o
reconhecimento interdependente e constitutivo do grupo a que o
individuo faz parte, de seu reconhecimento juridico e do querer
social em aceitar e auxiliar a emancipacao dos individuos em
questao. Em termos amplos, essa é uma luta politica que nao foi
alicercada nos paises africanos e no Brasil. Falar entdao de
multiterritorialidade é pressupor reconhecimento amplo e nao
parcial; pois acreditar que o individuo por acreditar que sua familia
tem caracteristicas X, que no emprego as relacoes sao Y e nas festas
os signos identitarios se estabelecem do jeito W reduz-se o
pressuposto politico sério da luta por reconhecimento. Esse discurso
pos-moderno, que fragmenta o reconhecimento cultural e a acao
politica, banaliza-se em um individualismo generalizante e in6cuo,
como ocorre no que aqui consideramos 0s mecanismos sociais
colonizadores atualizados (HONNETH, 2003).

A critica quanto a alteridade advém de sua recursividade
eurocéntrica. Nao tanto no caso de Gibson, pois “mais do que
equacionar alteridade com reciprocidade, ele fundamenta o
reconhecimento matuo no momento da alteridade, e chama por

reconhecimento do outro enquanto o exige que nao seja
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reconhecimento que se reduz a identidade” (1999, p. 102, apud
FANON, 1968). Destarte, a critica corrobora que as diferencas socio-
historicas e economicas engendram anseios, pretensoes e
agenciamentos nao universais. Mais do que um efeito da traducao, a
questao aponta para os aconteceres proprios e distintos. Uma matriz
simbolica cuja referéncia legitimadora fosse explicada pela condicao
da colonizacao europeia, e no qual a populacao local nao tinha
quaisquer direitos representativos ou legais diante de sua exploracao
(BHABHA, 2007).

A originalidade do contexto colonial era que a subestrutura
econdmica é também uma superestrutura: “vocé é rico porque é
branco, vocé é branco porque é rico”. E por isso que a analise
marxista deveria sempre ser um pouco mais ampliada cada vez que
setrata do problema colonial (FANON, 1991).

Pela circunstancia da colonizacao, a luta por direitos civis
feita pelos colonizados era diversa por questoes primarias de
sobrevivéncia e o reconhecimento do status de humano. Mesmo o
status de colono nao era reconhecido ou atribuido a qualquer um nas
colonias, mas, quase exclusivamente, aos imigrantes que eram
investidos pela representacao da ocupacao, nao abrangendo nativos

ou (ex-) escravos. Repetia-se o que Mill afirmava,

A tnica escolha que o caso permite é uma escolha de
despotismos... H4, como ja vimos, condi¢bes de
sociedade nas quais um despotismo vigoroso é em si o
melhor modo de governo para adestrar o povo naquilo
que especificamente lhes falta a fim de torna-los capazes
deuma civiliza¢ao superior. (1972, p. 382s).

A diferenca cultural nos aproxima da fragmentacao de
recursividades no estudo de situacoes coloniais. Mediante a tensao
provocada pela manutencao arbitraria dos processos identitarios da
dominacdo colonial atualizada, analisamos a seguir a illusio da nao

fragmentacao espaco-temporal.

Aillusio é estar preso ao jogo, preso pelo jogo, acreditar
que o jogo vale a pena ou, para dizé-lo de maneira mais
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simples, que vale a pena jogar [...] Illusio [...] é dar
importancia a um jogo social, perceber que o que se
passa ai é importante para os envolvidos, para os que
estdio nele [..] E 'estar em', participar, admitir,
portanto, que o jogo merece ser jogado e que os alvos
engendrados no e pelo fato de jogar merecem ser
perseguidos; é reconhecer o jogo e reconhecer os alvos
[...] Os jogos sociais sdo jogos que se fazem esquecer
como jogos e a tllusio é essa relacdo encantada com um
jogo que é o produto de uma relacdo de cumplicidade
ontologica entre as estruturas mentais e as estruturas
objetivas do espaco social" (BOURDIEU, 1996, p. 139s).

O que parece ser coerente no discurso cotidiano e nas praticas
politicas, sociais, religiosas e mesmo académicas naturais é a
exclusao de grupos como se fossem um todo coeso e de facil
compreensao, como simplesmente o oposto. Fazendo parte do outro
lado, de fora, quem esta excluido torna-se o responsavel social pela

propriainaptidao para querer se integrar.

A continuidade do apagamento cultural

Os programas assistencialistas, sem a compreensao e
continuidade de uma politica publica real, revestem-se de uma
dependéncia de sofrimento e bondade de igrejas, ONGs
(Organizagoes Nao Governamentais) e OSCIPs (Organizacoes Civil
de Interesse Publico). Diversas campanhas sdo realizadas, porém
tendo como principal motto a enunciacdo instaurada durante a
colonizacdo. O discurso continuo de proporcionar melhor condicao
devida, dereligiosidade, de civilidade apenas mantém as populacgoes
sem reconhecimento de cidadania diante da populacao geral, apenas
de “d6”. Nao se rompe com 0s mecanismos que os impdem a condicao
que se encontram, portanto sua eficicia é periodicamente aparecer
em novas campanhas que amenizam o risco da diversidade aparecer,
ser reconhecida.

Outra estratégia social é equiparar misérias sem seu processo
de construcao histdrico. Por exemplo, povos imigrantes que foram

explorados no Brasil, entre o final do século XIX e XX, sdo instigados
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pelo reconhecimento de sua condicao de explorados e pela falta de
conhecimento historico e cultural da exploracao de africanos e
indigenas, a julgarem fazer parte do mesmo processo de exclusao.
Embora a primeira vista pode-se falar de exclusdo, os efeitos
simbdlicos, econdmicos e sociais de mais de 500 anos nao podem ser
comparados com algumas décadas, como ocorreu na Segunda
Grande Guerra Mundial com a Europa. A arbitrariedade do discurso
histoérico esquece que, igualmente, na Africa os niimeros de africanos
assassinados sao incontaveis.

No entanto, para manter o poder, com o advento da bandeira
dos direitos civis, programas de fomentos a pesquisa e a cultura sao
criados ainda com o determinismo dos que se tornaram representantes
de grupos populacionais ou de classes consideram importante ou
fundamental investir a partir de seu poder legitimado. E isso incentiva
a cultura vendavel, extremamente exotica a interpretacdo externa.
Arrancava-se o poder politico e social dos mitos, como dos orixas,
como se fosse algo para se comprar ou apreciar.

As acdes de solidariedade, ao invés de situar as condi¢oes reais de
emancipacio de grupos negros e indigenas, acoes individuais ou coletivas,
juridicas, revestem-se do discurso do sofrimento do outro e de quanto eles
dependem de tais acOes para que possam enfim chegar a emancipacao.
Porém se nos atermos a classificacdo dos individuos - como negros,
indigenas, alemaes, deficientes, pobres - é uma escolha arbitraria
(BOURDIEU, 1997) por depender do contexto ou do agente avaliador, e
nao necessariamente de sua condicdo socio-historica, o discurso da
bondade e da caridade continuam enrijecendo as interpretacoes cotidianas
de que essa € a realidade desses sofridos, sem que eles possam apresentar

qualquerreflexao do que é preciso para suaemancipacao.

A revolugdo simbolica contra a dominacao simbolica e
os efeitos de intimidacao que ela exerce tem em jogo [...]
a reapropriacdo colectiva deste poder sobre os
principios de construcdo e de avaliacdo da sua propria
identidade de que o dominado abdica em proveito do
dominante enquanto aceita ser negado ou negar-se para
sefazer reconhecer (BOURDIEU, 1997, p. 125).
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O poder do carater representativo torna a condicao alheia
vulneravel e sob sua continua tutela. As acoes que se baseiam sobre a
bondade e a caridade para ajudar o outro nao produzem condicoes

sociais de emancipacao, mas acentuam o poder do estereo6tipo:

O ato de estereotipar nao é o estabelecimento de uma
falsa imagem que se torna o bode expiatorio de praticas
discriminatérias. £ um texto muito mais ambivalente
de projecao e introjecdo, estratégias metaforicas e
metonimicas, deslocamento, sobredeterminacio,
culpa, agressividade, o mascaramento e cisao de
saberes ‘oficiais’ e fantasméticos para construir as
posicionalidades e oposicionalidades do discurso
racista(BHABHA, 2007, p. 125).

Uma das fugas a essa territorialidade de exterminio e
exclusao é tomar parte em visibilidades sociais indcuas, em que
tracos culturais sdo expressos desde que nado incorram na
demonstracdo dos motivos de sua beleza. Isto é, a busca pelo
exotismo, impulsionado desde a colonizacdo europeia que cria
museus com artefatos trazidos das col6nias, produziu o que aqui
apontamos como a manutencdo do exotismo: a permissao de
aparecer segundo atributos especificados, como dancas “folcléricas”,
rituais religiosos, a exposicdo ao corpo negligenciado em sua
humanidade, mas objetivado em tipo de valor estético. Podemos
chamar esses efeitos de apari¢do como: mulatismo, macumbismo e
indigenismo. Fomenta-se novamente o colonizado como objeto de
atracdo e encantamento estético, sem comprometimento social e
renovando sua exploracao.

Um dos mecanismos de emancipacao tomado para o estudo
do conflito entre identidades e territorios brasileiros tem sido o uso
de teorias que, por sua condicao histdrica, fornecem muito pouco
para o entendimento de nossa condicdo. Como apontado
anteriormente, a luta por reconhecimento, iniciada nos estudos
criticos da Escola de Frankfurt, é competente para analisar situacoes
que fomentaram aparecer a desigualdade social em sociedades

democraticas, tanto na Europa como na América do Norte.

Jefferson Olivatto da Silva

O

ﬂé‘



O

O

Entretanto, primeiro que as razoes que levaram ao surgimento do I1I
Reich nao ocorreram na América Latina (nem em outra parte das
colonias). Mesmo que o antissemitismo tenha sido fomentado por
décadas, e mesmo durante séculos, os processos identitarios e as
condi¢Oes socioecondmicas permitiram aos judeus gerir uma
historia escolhida como etiolégica. Diferentemente das ocupacoes
que ocorreram nas colonias, as populagoes foram sistematicamente
exterminadas, tiradas de um territorio para outro, expulsas depois
para outro local, sem ter a possibilidade de serem emancipadas, pois
mesmo com 0S Novos ocupantes, imigrantes, que vieram em busca de
condicoes melhores de sobrevivéncia, reproduziram e
intensificaram o apagamento cultural, a exploracao e o exterminio.
Nesse sentido, o processo colonizador europeu, desde o
século XV, escapa a necessaria e suficiente razao teorico-
metodologica que possa ser aplicada eficazmente a Teoria Critica. As
ex-colonias europeias sao compostas de histoérias de exterminios e
exploracao encobertos de civilidade ou forcosamente apagados,
territorialidades marginalizadas e nao reconhecidas, além de
cerceadas dos mecanismos sociais de emancipacao (escolarizacao,
saude, emprego e moradia), ao contrario, apontados e postos sob a

tutela de caridade promocional e representacional.

A emancipacao

Para que ocorra o rompimento da tutela sobre as ex-colonias
€ necessario que haja a participacao dos grupos que compoem 0s
espacos sociais nacionais. Isso nao significa, de inicio, acordo ou
consenso (LYOTARD & ABEELE, 1988). Ao contrario, é sinal de
implicacao social o direito a divergéncia, a explicitacao clara dos
motivos socio-histéricos que se encontram na construcao de
territorialidades. Poder-se-ia revelar alternativas para lidar com a
incorporacao cultural e com a naturalizacdo da discriminacao que
ainda corrobora os mecanismos de manutencao do poder colonial.

AcOes sociais que criam espacos de nds e outros,

generalizando esses outros como simplesmente os que nao possuem
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direitos ou nao entendem o que precisam, reproduzem a ilusao de ser
simples lidar com os poderes coloniais pela incorporacao
metodologica de conceitos como alteridade. Nao ha espaco simbolico
nessa condicado que possa ser subtraido a simples negacao do
comum, do homogéneo, do outro.

Repetindo, os efeitos produzidos durante o periodo de
colonizacao eram dirigidos a certos grupos por justificativas
generalizantes, o que gerou um consenso do espaco comum daqueles
que sao excluidos. A falta de dados histéricos sobre todos os horrores
cometidos com negros e indios, territorialidades que desapareceram e
se tornaram outras, a presenca repetida do olhar com poder de
exclusao que incorporou a paralisia frente a esse horror, entre outros,
minimizam ou talvez ainda impossibilitem a seus descendentes
incorporarem signos de reconhecimento com essa historia. Uma das
tentativas aos descendentes é a busca pelo artificio do atrativo do
exo6tico ou hibrido uma visibilidade contra a iteracdo colonialista do
diferente, desejavel e agradavel, sem qualquer historicidade. Talvez
pudéssemos chamar essas acoes exdticas (demonstracées em palco, no
carnaval, ou em sua reproducao na seguranca do nao conhecido) como
acoes genéticas de implicacdo, de reconstrucio, de resisténcia, de

polémica, de construcao social, de reconhecimento da diversidade.

Nem as formas cotidianas de resisténcia, nem a
insurreicdo ocasional se podem entender sem
considerar os espacos sociais fechados nos quais essa
resisténcia se alimenta e adquire sentido... uma
tecnologia e uma pratica da resisténcia, similares a
anélise que fez Foucault da tecnologia da dominacao
(SCOTT, 2003, p- 47).

Como aponta Bhabha (2007, p. 276) sobre o levante da India:
“Minha conexao historica temeraria é baseada nao em uma ideia de
contiguidade dos acontecimentos, mas na temporalidade da
repeticdo que constitui aqueles signos pelos quais os sujeitos
marginalizados ou insurgentes criam uma agéncia coletiva”.

Uma acao coletiva que pode romper com a narrativa do

comumente diferente, “outro” qualquer, sdo praticas pedagogicas
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que tenham relacdo com o que chamamos de intereticidade: acoes
dialbgicas que pela abertura ao contrassenso busquem resolucoes
pontuais. Dessa forma, as praticas pedagogicas desenvolvem atitudes
criticas do proéprio, daquilo que se nos apresenta como valores
humanitarios, politicos, religiosos, familiares e pessoais. O
contrassenso gera um desconforto do proprio, por evidenciar a escolha
constituida e sua generalizacdo. E um incomodo perceptual e que pode

servir como um método de interpretacao e resolucao pontual.

Outros caminhos

A partir da analise dos mecanismos sociais de exclusao que
consideramos se vincular a atualizacdo do poder colonial —
apagamento cultural, escravidao e exterminio — ao ser destituido o
atributo vinculado & humanidade do direito de ser e existir, os
diferentes sao focalizados pela minimizacao de sua condicao e
apresentados como se nao existissem, representando o artificio de
vitima social para atingir algum beneficio.

A ambivaléncia das narrativas contra a discriminacdo e os
direitos civis ndo atingem, nem de perto, o processo colonizador. Mais do
que postergar o embate, desarticula qualquer levante contra a historia
social e econdmica de 500 anos de sistematizacao cotidiana de outro
qualquer, ou como se fossem iguais a qualquer vivéncia de caréncia de
valores nobres, de forca de vontade, de autoestima, de responsabilizacao
diante das mesmas condigoes a que todos estao postos.

Sem a proximidade da voz daquele que é real - e gostariamos
de frisar que nao se trata do carater de representacio, que embora
possa ter a func¢ao de catalizador do grupo nao maximiza todas as
condicoes dos que sao reconhecidos como pertencentes aos grupos
dos afrodescendentes, indigenas, do campo ou especiais - a audicao
coletiva é estagnada pela narrativa do comum excluido, sem resgatar
a historia encarnada do jugo colonizador, reproduzido por gestos,
olhares, piadas, menosprezo ou pena, sem ver o diferente em sua
tonalidade social, na construcdo do Brasil, na repeticio dos

assassinatos pela justificativa do roubo e da posse ilegal da terra, no
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heroismo nao mitico, conquanto de ser humano mesmo quando sem
reconhecimento por seus pares, que lutam desesperadamente para
nao serem vistos como parte dos grupos excluidos; logo, nao
produzindo signos identitarios, mas esquivando-se da iteracao
narrada e praticada pelo processo colonizador.

Por isso, urge repetir, com Zambiano Bemba, Simon
Kapwepwe (1922-1980), a respeito da colonizacdo britanica:
“Podemos perdoar mas nao podemos esquecer”. Mesmo que o poder
colonial se mascare em discursos de bondade ou simpatia, é o
contrassenso que possibilita emergir a percep¢ao do incémodo, da
discordancia ao discurso de que sdo todos iguais, enquanto alguns
sao mais iguais do que outros. Por sua vez, a incomensurabilidade do
diferente nas praticas pedagogicas instrumentaliza o educador a
perceber seu cotidiano nao como continuo ou natural, mas de
escolhas que agrupam alguns e distanciam outros por narrativas

disciplinares de génese colonial.
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FPovos imcligenas no Prasil:

a Perspectiva da diversidade e autonomia

Antonio . Agui]era Urquizzﬂ

Introducao

O Brasil, a partir da Constituicao Federal de 1988, finalmente
reconhece a diversidade sociocultural dos povos indigenas. Essa
diversidade se expressa pela presenca de mais de 280 povos indigenas
distintos, habitando centenas de aldeias localizadas em praticamente
todos os estados da Federacdo. Vivem em 597 terras indigenas
regularizadas ou em processo de regularizacao, totalizando 12,54% do
territorial nacional. Apesar da ampla distribui¢do, mais de 60% da
populacao indigena esta concentrada na regiao da Amazonia Legal, a
qual, devido ao recente e diferenciado processo de ocupacao pelas
frentes de expansao, possui mais de 98% das terras.

Os povos indigenas estdo presentes em diferentes espacos
naturais (serrado, litoral, pantanal, floresta, entre outros),
resultando em diferentes formas de interacao e adaptacao a natureza
e a diferentes modos de vida. Ha povos que tém na agricultura sua

principal fonte de alimentos, enquanto outros diversificam suas

3 Professor de Antropologia da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul. Doutor em
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estratégias de sobrevivéncia com atividades de pesca, caca e coleta de
produtos silvestres, como é o caso do povo Bororo, que vive na regiao
leste e sul do Estado de Mato Grosso. E ha também aqueles que estao
inseridos na economia de mercado, seja comercializando
excedentes, seja vendendo sua forca de trabalho, como € o caso de
grande parte da populacao Terena em Mato Grosso do Sul.

Ainda que nao se tenha dados precisos sobre a populacao
indigena no Brasil, é certo afirmar que ela ja foi muito mais numerosa
no passado. Estima-se que em 1500, quando da chegada dos
europeus, a populacao indigena estava em torno de seis milhoes de
individuos, sofrendo, a partir de entao, expressiva depopulagao. E ja
chegaram a um patamar populacional bem inferior ao estimado no
presente: na primeira metade do século passado, a populacao
indigena teria chegado a 200.000 pessoas. Nos ultimos 30 anos,
revertendo a curva decrescente da populaciao indigena, tem-se
registrado um aumento populacional constante, ancorado na
melhoria das condigOes sanitarias e de assisténcia médica nas
aldeias, na protecdo e demarcacdo de territérios indigenas e no
reconhecimento dos direitos dessas populacoes em manterem suas
identidades e especificidades culturais, historicas e linguisticas.

No quadro abaixo temos uma visdo dos dados acerca dos
povos indigenas no Brasil, a partir dos dados da Fundag¢ao Nacional
da Saude — FUNASA, 6rgao do governo federal responsavel por
prestar assisténcia a satide indigena. Dos dados abaixo, o que menos
muda é o referente as linguas indigenas, ao redor de 180, o que coloca
o Brasil entre os cinco paises com maior diversidade sociolinguistica
do planeta. Entretanto, os dados referentes a demografia sao muito
incertos, sendo este ao redor de 500 mil pessoas, segundo alguns,

sem contar os povos indigenas que vivem em meio urbano.
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Os povos indigenas no Brasil

POPULACAO INDIGENA 495,267
ETNIAS INDIGENAS 283
TERRAS INDIGENAS 597
ALDEIAS INDIGENAS 4.067
LINGUAS INDIGENAS 180

Fonte: Funasa/2010

O presente texto tratara da realidade dos povos indigenas no
Brasil, sua historia, caracteristicas culturais (linguas, organizacao
social, regioes onde se encontram, entre outras) e demandas atuais, a
partir do referencial do direito a diversidade e a construcdo da
autonomia. A partir do artigo 231 da Constituicao Federal de 1988, o
Brasil reconhece — como signatario da legislacao internacional — o
direito dos povos indigenas a autodeterminacao, ou seja, o direito de
determinar livremente sua condicdao politica e seu desenvolvimento
econdmico, social e cultural (Declaracdo da ONU sobre os Direitos

dos Povos Indigenas, Art. 3). Sendo assim, pode-se afirmar que:

Os povos indigenas tém o direito a conservar e
fortalecer suas proprias instituigdes politicas, juridicas,
econdmicas, sociais e culturais, mantendo ao mesmo
tempo seu direito de participar plenamente, se assim o
desejarem, na vida politica, econdmica, social e cultural
do Estado (Declaracdo da ONU sobre os Direitos dos
Povos Indigenas, Art. 5).

Como percebemos, a partir deste texto da ONU sobre os
Direitos dos Povos Indigenas de 2007, assinado pelo Brasil, a
autodeterminacao e a autonomia sao direitos destes povos, assim

como o reconhecimento da diversidade sociocultural.
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Os povos indigenas e a histéria do Brasil

A histoéria do povoamento indigena no Brasil é, antes de tudo,
uma histéria de despovoamento, tendo em vista as epidemias, as
guerras inter-tribais e contra os nao-indios, os massacres, entre
outros. Se for possivel considerar que o total de nativos que
habitavam o atual territério brasileiro em 1.500 estava na casa de seis
milhGées de pessoas, conforme afirmado anteriormente, na
atualidade nao ultrapassa 0,5 % da populacgao brasileira4

Despovoamento, portanto, eis o primeiro grande traco da
historiaindigena no Brasil, como, de fato, ocorreu em toda a América
em proporcoes gigantescas. Destaca-se que esta longa historia foi, na
verdade, uma historia de “mal entendidos”, em que houve pouco
esforco na tentativa de conhecer e respeitar o “outro”, portador da
diferenca, da alteridade. A tentativa dos europeus, desde o inicio,
sempre foi a de dominar, de colocar as populacoes nativas a servico
do grande projeto de colonizac¢ao e cristianizagao destas terras.

O conhecimento que temos sobre os nativos da terra foi
possivel gracas aos registros produzidos por missionarios e viajantes
de véarias nacionalidades que aqui aportaram, desde o século XVI,
particularmente os portugueses. Uma grande fonte de registros sao os
relatorios dos colonizadores e outros estrangeiros que por aqui
passaram, assim como a correspondéncia dos jesuitas e as gramaticas
da "lingua geral" (elaboradas pelos jesuitas, a partir da lingua falada
pelos tupis e usando a gramatica da lingua portuguesa. Anchieta e
tantos outros se expressaram por meio dela, chegando a ser a lingua
mais usada na costa do Brasil até meados do século XVIII).

No Periodo Colonial houve muita discussao, sobretudo na
Europa, sobre a origem dos povos nativos das Américas, conhecidos
erroneamente como indios: uns acreditavam que eram descendentes
das tribos perdidas de Israel, outros duvidavam até que fossem
humanos. Em 1537, o papa Paulo III proclamou a humanidade dos

indios na Bula Veritas Ipsa.

4De uma estimativa de mais de 5.000.000 indios para o século XVI, chegou-se em 1998 a um
total de 302.888 indios, considerando as pessoas que vivem nas Terras Indigenas. Fonte:
Anuério Estatistico do Brasil 1998. Rio de Janeiro: IBGE, v.58, p.1-143-1-152,1999.
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Em seu livro “Aprender Antropologia”, Laplantine (2006)
fala da disputa nesse periodo dos “descobrimentos”, a qual gerou
uma dupla resposta ideologica; de um lado o dominicano Bartolomé
de las Casas que defendia, de forma um tanto romantica, a visao do
bom selvagem e do mal civilizado; de outro lado, o jurista Sepulvera
Pertence, que defendia uma posicao diametralmente oposta, a do
mau selvagem e do bom civilizado. Ambas as respostas, segundo o
mesmo autor (Laplantine, 2006), continuam sendo dadas até o
tempo presente, o que dificulta uma visao mais objetiva e real da
questao indigena nos tempos atuais.

Quanto as davidas sobre as origens dos povos amerindios,
hoje ja se conhece um pouco mais sobre as origens do povoamento da
América: supoe-se que os povos amerindios foram provenientes da
Asia, entre 14 mil e 12 mil anos atras (ou mais tardiamente, segundo
pesquisas arqueologicas e datagdoes mais recentes). Teriam chegado
por via terrestre, por intermédio do estreito de Bering, no extremo
nordeste da Asia.

Este dado (pré) historico e genético confirma outro elemento,
o de que estes povos se originam de outra matriz cultural que nao a
nossa, tradicionalmente descrita como originaria de uma tradicao
greco-romana, por um lado, e judaico-crista, por outro. Supoe-se,
assim, que sao tradicOes culturais, visdes de mundo, linguagem e
tracos fisicos, dentre outros, completamente diferentes da matriz
cultural ocidental.

Com raras excecoes, os povos indigenas no Brasil foram
vistos, ao longo destes séculos, ora como posse (tentativas de
escravidao e trabalhos forcados), ora como povos selvagens que
deveriam sofrer os efeitos da evangelizacao e civilizacao, ora como
empecilhos ao desenvolvimento do pais (massacres praticados pelos
bandeirantes e pelas frentes de expansao das fronteiras
agropastoris). S6 mais recentemente, em 1910, com a criacao do SPI
(Servico de Protecdio aos Indios), o estado brasileiro estabelece, pela
primeira vez, uma politica para atender a questao indigena.

Engana-se quem pensa, entretanto, que no transcorrer desta

histéria dos povos indigenas, no Brasil, eles somente sofreram
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derrotas, foram submetidos, escravizados e tratados como incapazes
e débeis. Nas entrelinhas da propria histéria oficial, ainda que
contada pelos vencedores, podemos perceber que houve neste
periodo muitos atos herdicos e de resisténcia — basta ver, estudar e
aprofundar o tema conhecido como “a confederagao dos Tamoios™;
algumas vezes os povos indigenas fizeram aliancas contra os
invasores e outras contra os proprios portugueses; apenas para dar
alguns exemplos — assim como processos de negociacao e
hibridizacao cultural. Cristina Pompa, em seu livro “A Religiao como
traducao”, desenvolve esta forma alternativa de encarar a histéria
destes povos nativos em sua relacio com os demais segmentos
sociais do Brasil Colonial (em especial missionarios e colonizadores),
nao como blocos monoliticos opostos e irredutiveis (Pompa, 2003, p.
21) e, sim, como uma realidade dindmica de mudancas, adaptacoes e
constantes negociacoes. A autora busca mostrar como diferentes
grupos indigenas “tomaram e transformaram ‘para si’ o que se
apresentava como ‘outro’” (Pompa, 2003, p. 25), ou seja, a
capacidade dinamica destes povos indigenas de serem sujeitos ativos
no processo de constituicio da sociedade colonial, redefinindo
identidades, hibridizando e “traduzindo” praticas culturais para
formarem, dessa forma, novas realidades.

E 6bvio que nesse processo histérico de “encontro” entre os
povos indigenas e, inicialmente, os colonizadores europeus, nao
houve nenhum equilibrio cultural e, sim, “reais relacoes de forga e as
situacoes objetivas de opressao e até de genocidio” (Pompa, 2003, p.
29); mesmo assim, esse “outro” indigena nao pode ser considerado
apenas como objeto mudo e passivo, mas se apresenta como

interlocutor e agente ativo.

Povos indigenas — demografia e territdrio

Em pleno século XXI, a grande maioria dos brasileiros ignora
a imensa diversidade dos povos indigenas que vivem no pais, sua
localizacao, suas caracteristicas culturais: linguas, rituais, costumes

etc.. Para muitos, os povos indigenas encontram-se no passado
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(realidade muito frequente nos livros didaticos de anos anteriores), e
que os atuais seriam meros remanescentes, ou mesmo mesticos,
também chamados de bugres, ou seja, jA nao seriam “indios
auténticos”, conforme se busca nos registros do senso comum. Ao
contrario, os povos indigenas estdo presentes em quase todos os
estados da federacao, conforme veremos abaixo.

De modo geral, os povos indigenas no Brasil conformam
grupos com baixa densidade populacional: mais de 50% desses
povos sao constituidos por menos de 500 individuos e apenas alguns
poucos sao formados por mais de 20.000 pessoas, como ¢ o caso do
povo Guarani (MS) e Tikuna (AM). Ocorre, ainda, o fato de que
alguns destes povos indigenas que habitam o territorio brasileiro
também vivem em paises vizinhos, como acontece com o povo
Yanomami, parte no Brasil e parte na Venezuela, ou mesmo com o
povo Guarani, que além de habitar em véarios estados da federacao,
também se encontra no Paraguai, Bolivia, Argentina e Uruguai.

A populaciao indigena no Brasil tem crescido
significativamente nos tltimos anos, embora alguns povos especificos
tenham diminuido demograficamente e alguns até estejam ameacados
de extin¢do. Segundo o Instituto Socioambiental (ISA, 2010), sete
destes povos possuem populagoes entre 05 e 40 individuos. Nos
ultimos tempos, varios povos considerados “extintos”, como os Ofaié
(MS), estao se fortalecendo em meio a processos de reafirmacao étnica,
exigindo o reconhecimento de suas identidades por parte do governo
brasileiro. Sao, assim, diversas e dinamicas as experiéncias historicas
de contato dos povos indigenas com a sociedade brasileira, resultando
numa heterogeneidade de situacoes de contato e convivio.

Segundo dados do préprio Instituto Socioambiental (ISA,
2010), a populacdo indigena esta hoje estimada entre 400 e 500 mil
indios em terras indigenas, segundo agéncias governamentais e nao-
governamentais. Nao ha informagoes sobre indios em contexto
urbano, embora muitos deles preservem suas linguas e tradicgoes.

Como até 2010 nao se realizou um senso indigena no Brasil,

os dados tém sido produzidos por agéncias governamentais (IBGE,
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FUNAI) ou por outras nao-governamentais, como a FUNASA
(Fundacao Nacional da Saude), o CIMI (Conselho Indigenista
Missionéario —ligado a Igreja Catolica) e 0o ISA. De acordo com o censo
populacional do IBGE, realizado em 2000, a populacao indigena no
Brasil seria de 734.131 individuos. Esse total é questionado por
especialistas, uma vez que o IBGE chegou a ele por meio do quesito
cor de pele, e nao por meio da autoidentificacdo étnica. Assim,
pessoas que consideram que tém a pele de cor indigena nao
necessariamente se reconhecem e sao reconhecidas como
pertencentes auma comunidade indigena particular.

Ainda com relacao a demografia dos povos indigenas no
Brasil, existe o caso dos chamados “indios isolados”. Ha noticias da
existéncia de cerca de 20 “povos isolados” (ou povos nao contatados)
no Brasil, que tém se recusado a um contato mais direto e
permanente com segmentos da sociedade brasileira. Sobre estes
povos, muito pouco sabemos, a nao ser que existem e que ha um setor
da FUNAI encarregado de monitorar e, quando inevitavel, fazer a
aproximacao e o contato.

Os dados da Fundacao Nacional de Satide (FUNASA, 2010)
sao importantes no que se refere as informacoes sobre as populacgoes
indigenas que vivem nas terras indigenas, as quais sao atendidas por
esta fundacdo. A partir dos dados, visualizamos um nimero exato do
contingente populacional das terras indigenas do pais e podemos
apontar o estado brasileiro com maior densidade demografica
(estado do Amazonas, com uma populacao de 124.538 indigenas) e o
menor (o estado de Sergipe, com uma populacao de 410) nimero de

indios vivendo em terras indigenas.

DADOS DEMOGRAFICOS DOS POVOS INDi(;‘vENAS DO BRASIL
POR ESTADO DA FEDERACAO

Estados brasileiros Populacao em terras indigenas
1. Acre 16.237
2. Alagoas 1.550
3. Amapé 7.236
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4. Amazonas 124.538
5. Bahia 25.656
6. Ceara 22.430
7. Espirito Santo 3.127
8. Goiés 495
9. Maranhao 28.863
10. Mato Grosso 35.858
11. Mato Grosso do Sul 70.537
12. Minas Gerais 11.553
13. Para 26.215
14. Paraiba 14.208
15. Parana 13.017
16. Pernambuco 40.189
17. Rio de Janeiro 584
18. Rio Grande do Sul 19.261
19. Rondoénia 9.706
20. Roraima 9.520
21. Santa Catarina 9.397
22, S3ao Paulo 6.857
23. Sergipe 410
24. Tocantins 12.031
Populacao Total 495.267

Fonte: FUNASA (2010)

Segundo a antropdloga e demoégrafa Marta Azevedo (ISA,
2010), estudar as sociedades indigenas do ponto de vista
demogréafico envolve dificuldades de duas origens distintas. De um
lado, ha a falta de dados confiaveis: na maioria dos casos, consegue-

se uma cifra de populacao total por uma determinada é&rea
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geografica, sem caracterizacao por sexo, idade, nimero de mortes
por idade e niimero de filhos nascidos vivos por idade da mae, para
citar as principais variaveis demograficas. Por outro lado, a
metodologia da analise demografica disponivel é adequada para
populacoes de grande porte, o que nao é o caso da maior parte dos
povos indigenas residentes no Brasil de hoje. A questao gerada pelo
segundo caso pode ser contornada com um acimulo de dados
historicos ou com processos de correcao e adequacao estatistica que

ainda nao foram muito testados ou usados para o caso brasileiro.

POPULAGAO INDIGENA POR REGIOES
BRASILEIRAS
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Fonte: FUNASA (2010)

Outro elemento importante a ser destacado, segundo o
Instituto Socioambiental (ISA, 2010), é que falar em povos
indigenas no Brasil significa, antes de tudo, reconhecer,

basicamente, seis coisas:

® Nestas terras colonizadas por portugueses, onde viria a se
formar um pais chamado Brasil, ja havia populacoes humanas que
ocupavam territorios especificos;

® Nao sabemos exatamente de onde vieram; dizemos que sao
"originarias" ou "nativas", porque estavam por aqui antes da

ocupacao europeia;

Povos indigenas no Brasil: a perspectiva da diversidade e autonomia




® Certos grupos de pessoas que vivem atualmente no territorio
brasileiro estao historicamente vinculados a esses primeiros povos;

® Osindios que estao hoje no Brasil tém uma longa histoéria, que
comecou a se diferenciar daquela da civilizacao ocidental ainda na
chamada "pré-historia" (com fluxos migratoérios do "Velho Mundo"
para a América, ocorridos ha dezenas de milhares de anos); a histéria
"deles" voltou a se aproximar da "nossa" ha cerca de, apenas, 500
anos (com a chegada dos portugueses);

® Como todo grupo humano, os povos indigenas tém culturas
que resultam da historia de relacoes que se dao entre as proprias
pessoas e entre estas e 0 meio ambiente; uma histéria que, nesse
caso, foi (e continua sendo) drasticamente alterada pela realidade
da colonizacao;

® Adivisao territorial em paises (Brasil, Venezuela, Bolivia etc.)
nao coincide, necessariamente, com a ocupacao indigena do espaco;
em muitos casos, os povos que hoje vivem em uma regiao de
fronteiras internacionais ja ocupavam essa area antes da criacao das
divisOes entre os paises; é por isso que faz mais sentido dizer povos

indigenas no Brasil do que do Brasil.

Com relacao ao territorio dos povos indigenas e a questao das
demarcacoes, podemos iniciar dizendo que os conceitos de terra e
territorio possuem significados diferentes para nossa sociedade
capitalista e para os indigenas. Para nossa sociedade, a terra é vista
como um bem a ser explorado e somente ha muito pouco tempo
comeca a entrar o conceito de preservacao ambiental, ou
desenvolvimento sustentavel, como sendo algo possivel no sistema
capitalista (ha controvérsias quanto a este tema). Para os povos
indigenas e, no contexto historico em que se encontram, terra e
territorialidade se entrelacam como espaco fisico e espaco

sociopolitico. Dessa forma,

Entende-se aqui a territorialidade como modo de
delimitacdo e manifestacdo historico-cultural das
identidades coletivas dos sujeitos sociais indigenas,
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pelo qual a diversidade de seus interesses e
necessidades ganha visibilidade e legitimidade. As
territorialidades se definem, portanto, na luta politica e
na afirmacao e defesa de direitos sociais. Neste sentido,
a nocao de territério social é importante para dar
visibilidade aos modos indigenas de pertencimento a
um lugar, ou seja, as condi¢oes de reprodugao
sociocultural do seu modo de vida (cf. Aguilera Urquiza,
2007, p. 80).

Como modelo abstrato, o conceito de territorialidade pode
contribuir para superar as limita¢des do paradigma fragmentado do
olhar técnico convencional, redirecionando-o para uma visao de
complexidade, na qual espaco fisico e dimensdo sociocultural se
articulam organicamente (cf. Little, 2002).

O reconhecimento das Terras Indigenas por parte do Estado
(processo de demarcacdo) é um capitulo ainda nao encerrado da
histéria brasileira. Muitas delas estio demarcadas e contam com
registros em cartorios, outras estdo em fase de reconhecimento; ha,
também, areas indigenas sem nenhuma regularizacao. Além disso,
diversas terras indigenas estao envolvidas em conflitos e polémicas.

O conceito juridico denominado “terras tradicionais” esta
definido no Art. n°® 231 da Constituicao Federal, no Decreto n®
1775 de 08 de janeiro de 1996 e na Portaria MJ n.° 14, de 09 de
janeiro de 1996.

A Constituicdo de 1988 consagrou o principio de que os
indios s@0 os primeiros e naturais senhores da terra. Esta é a fonte
primaria de seu direito, que é anterior a qualquer outro.
Consequentemente, o direito dos indios a uma terra determinada
independe de reconhecimento formal.

A definicao de terras tradicionalmente ocupadas pelos indios
encontra-se no paragrafo primeiro do artigo 231 da Constituicao
Federal, sao aquelas

Por eles habitadas em carater permanente, as utilizadas para
suas atividades produtivas, as imprescindiveis a preservacao
dos recursos ambientais necessarios a seu bem-estar e as
necessarias a sua reproducao fisica e cultural, segundo seu
usos, costumes etradicoes (CF, 1988).
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Do ponto de vista da antropologia, o reconhecimento de
determinada area como terra de ocupacao tradicional indigena
requer a caracterizacao precisa de sua ocupacao por determinada
comunidade, segundo seus usos, costumes e tradicoes. Resulta dai
que a identificacao e delimitacao de uma terra como de ocupacao
tradicional indigena exige a aplicacao de detalhados procedimentos
cientificos desenvolvidos pela ciéncia antropologica.

No artigo 20 esta estabelecido que essas terras sao bens da
Uniao, sendo reconhecida aos indios a posse permanente e o usufruto
exclusivo das riquezas do solo, dos rios e dos lagos nelas existentes.

Nao obstante, também por forca da Constituicao, o Poder
Publico esta obrigado a promover tal reconhecimento. Sempre que
uma comunidade indigena ocupar determinada area, nos moldes do
artigo 231, o Estado tera que delimita-la e realizar a demarcacao
fisica dos seus limites. A préopria Constituicao estabeleceu um prazo
para a demarcacao de todas as Terras Indigenas (Tis): 05 de outubro
de 1993. Contudo, isso nao ocorreu e as TIs no Brasil encontram-se
em diferentes situacoes juridicas (ISA, 2010).

Conforme o Decreto 1.775/96, o processo de demarcacao das

terras indigenas passa por alguns procedimentos:

1.Estudos de identificacdo — primeiramente a FUNAI
nomeia um antrop6logo com reconhecida qualificagao
na area, juntamente com uma equipe de apoio
(agrimensor, historiador, entre outros);

2.Aprovacdo da FUNAI — o relatorio deve ser aprovado
pelo presidente da FUNALI;

3.Contestagbes — todos os interessados podem, no
decorrer deste processo (a contar do inicio do
procedimento até 9o dias ap6s a publicacao do relatério
no Diario Oficial da Unido); a FUNAI tem mais 60 dias
para resolver estas pendéncias e enviar o processo ao
Ministério da Justica;

4.Declaracao dos limites e demarcacio fisica da area — o
Ministro da Justica tem 30 dias para declarar os limites
da é4rea, ou solicitar nova diligéncia, ou, ainda,
desaprovar a identificagao;

5.Homologacao — o procedimento de demarcacao deve,
finalmente, ser submetido ao Presidente da Republica
parahomologacgao por decreto;
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6.Registro — o tltimo passo desses procedimentos é o
registro final da terra demarcada e homologada no
cartoério de imo6veis da comarca correspondente e no
Servico de Patrimoénio da Unido.

Como se percebe, todo este processo se inicia com os estudos
de identificacdo, realizados por um profissional da antropologia e
sua equipe. O manejo adequado de tais procedimentos exige solida
formacgao académica em antropologia e conhecimento etnografico
do grupo étnico no qual se realiza o estudo.

A legislacao indigenista brasileira estabelece que a
regularizagdo fundiaria das terras de ocupacao tradicional indigena
diz respeito ao reconhecimento de direitos territoriais de
comunidades vivas, que dividem conosco o tempo atual, sdo nossas
contemporaneas. Se nos remetermos a 1.500, com certeza iremos
nos certificar de que as populacdes indigenas ocupavam naquela
época espacos muito mais vastos do que os demandados hoje.
Acontece que muitas das populagdes indigenas que existiam em
1.500 foram extintas ao longo dos tltimos cinco séculos de histoéria.

Por outro lado, é impossivel demarcar uma terra indigena
sem a existéncia de pessoas vivas que possam compor uma
comunidade étnica atual, pelo simples fato de que s6 pessoas vivas
podem ocupar determinado espago segundo seus usos, costumes e
tradicdes. Assim, o reconhecimento do direito territorial indigena
exige a identificacdo precisa da existéncia de uma comunidade
étnica, com vinculos historicos e culturais com a area demandada.

Para atender tal exigéncia, conforme afirmado
anteriormente, a composicdo do Grupo Técnico necessariamente
incorpora um profissional de antropologia, cuja formacao técnica
fornece instrumentos para a descricio e compreensdo das
instituicoes que compdem o sistema social indigena, com sua
organizacao social, formas de assentamento, manejo do espaco e
producoes culturais especificas.

Grande parte das Terras Indigenas no Brasil sofre invasoes

de mineradores, pescadores, cagadores, posseiros, madeireiras,
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arrendatarios (pecuaristas), entre outros. Outras sao cortadas por
estradas, ferrovias, linhas de transmissao ou tém porc¢oes inundadas
por usinas hidrelétricas. Frequentemente, os indios colhem
resultados perversos do que acontece mesmo fora de suas terras, nas
regioes que as cercam: poluicdo de rios por agrotoxicos,

desmatamentos etc.

s L Regiao Amazonica

] = 98,6% da terra
= 60% da populacao

| aprovada pela Funai
[T srovada pelo Ministro da Justica
[ sprovada peio Presidente da Repibiica

Bl em estudos

Festuia Socaamberrs i ) I 2 1k

Fonte: Instituto Socioambiental (ISA, 2010)

Povos indigenas e as linguas faladas no Brasil

As situacoes sociolinguisticas vividas pelos povos indigenas
sao também extremamente diversas. Hoje sdo conhecidas 180
linguas indigenas, distribuidas em 41 familias, dois troncos
linguisticos e dez linguas isoladas. Alguns povos indigenas falam
mais de uma lingua, como é o caso do povo Guarani, da fronteira com
o Paraguai; em alguns casos, os Guarani chegam a falar trés linguas
(Guarani, Portugués e Espanhol), ou o caso dos Povos do Alto Rio

Negro (regido conhecida como “Cabeca de Cachorro”) que chegam a

falar mais de 06 linguas, e outros sao monolingues quer na lingua O

indigena, quer no portugués, como é o caso de varios povos que
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habitam préximo ao litoral, para os quais hoje o portugués é sua
unica lingua de expressao, tendo em vista o longo e violento processo
de contato.

No processo de colonizacao, a lingua Tupinamba, por ser a
mais falada ao longo da costa atlantica, foi incorporada por grande
parte dos colonos e missionarios, sendo ensinada aos indios nas
missoes e reconhecida como Lingua Geral ou Nheengatu. Até hoje,
muitas palavras de origem Tupi fazem parte do vocabulario dos
brasileiros. Assim, da mesma forma que o Tupi influenciou o
portugués falado no Brasil, o contato entre povos faz com que suas
linguas estejam em constante modificacao. Além de influéncias
mutuas, as linguas guardam entre si origens comuns, integrando
familias linguisticas que, por sua vez, podem fazer parte de divisdes
mais englobantes - os troncos linguisticos. Se as linguas nao sao
isoladas, seus falantes tampouco. H4 muitos povos e individuos
indigenas que falam e/ou entendem mais de uma lingua; e, nao raro,
dentro de uma mesma aldeia fala-se varias linguas - fendomeno
conhecido como multilinguismo (ISA, 2010).

Dentre as cerca de 180 linguas indigenas que existem hoje no
Brasil, umas sao mais semelhantes entre si do que outras, revelando
origens comuns e processos de diversificacao ocorridos ao longo do
tempo. Os especialistas no conhecimento das linguas (linguistas)
expressam as semelhancas e as diferencas entre elas por intermédio
daideia de troncos e familias linguisticas. Quando se fala em tronco,
tem-se em mente linguas cuja origem comum estia situada ha
milhares de anos e as semelhancas entre elas sao muito sutis. Entre
linguas de uma mesma familia, as semelhancas sdao maiores,

resultado de separacoes ocorridas hd menos tempo.
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Tronco Macro-Jé

Tronco

|Bordre

fUmutina
| e
Pataxd
Ha-Ha-Hae

Linguas

Xakriabé, Xavante e Xerente J——
Apinayé Tapayina

Dialetos
Kaingang do Parand,

Kaingang Central, Panard Canela Apaniekra,

Kaingang do Sudoeste e - Canela Ramkokamekra,

Kaingdng do Sudeste Gavido do Para (Parkateyeé),

| Xokléng Gavido do Maranhdo (Pukobiyé),
Krahd Krenjé (Kren-yé) e

Gorotire, Kararad, Kokraimoro, Krikati (Krinkati)
Kubenkrankegn, Menkrangnoti,
Mentuktire (Txukahamde) e Xikrin

Fonte: Instituto Socioambiental (ISA, 2010)

No que diz respeito as linguas indigenas no Brasil, por sua vez,
héa dois grandes troncos - Tupi e Macro-Jé - e 19 familias linguisticas
que nao apresentam graus de semelhancas suficientes para que
possam ser agrupadas em troncos. Ha, também, familias de apenas
uma lingua, as vezes denominadas “linguas isoladas”, por nao se
revelarem parecidas com nenhuma outra lingua conhecida. E
importante lembrar que poucas linguas indigenas no Brasil foram
estudadas em profundidade. Portanto, o conhecimento sobre elas esta
permanentemente em revisao. Apenas como exemplo, temos o quadro
do Tronco Macro-Jé, conforme livro do professor Aryon Dall’Igna
Rodrigues (1986), publicado no site do Instituto Socioambiental.

Diante da baixa densidade populacional de varios povos, € 0
fato de se constituirem em povos minoritarios, dentro do Estado
Nacional, muitas linguas indigenas hoje correm o risco de

desaparecer. A escola, que no passado foi um dos principais

instrumentos de negacao da diversidade linguistica e de imposicao
do portugués, como lingua nacional, pode ter um papel importante O
namanutencio e na valorizagao das linguas indigenas.
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Identidade e diversidade sociocultural

As relacoes de alteridade sempre colocam a questdo do
reconhecimento do “outro” como sujeito e interlocutor na relacao.
Atualmente, a teorizacio da cultura e do social é um eixo adequado
para se discutir a questao indigena, pois o foco considerado por estas
teorias é o entorno do individuo, as relacoes que estabelece ou
intercambia com o outro e nao o sujeito isolado ou mesmo estatico. Isso
porque os individuos s3o influenciados e influenciam os processos
interativos dos quais fazem parte, assim como o fenomeno da cultura.

Nao ha outra forma de compreender o indigena a nao ser
como um sujeito historico, reflexo de suas relacées, um sujeito
construido na ambivaléncia. Ao reconhecer esse sujeito socio-
historico, percebe-se que aidentidade, também, é questao relevante.

Geralmente, nossa sociedade é fruto da visao etnocéntrica, na
qual uma cultura é tida como superior e as outras culturas como
inferiores, sendo julgadas e explicadas como inadequadas. A
diferenca nao estd s6 na cultura, assim como encontramos nas
posicoes sociais ocupadas pelas pessoas, nas diferencas de poder, nas
quais um subordina o outro; uma relacio de dominados e
dominantes. Esta visao etnocéntrica esta fundada em uma visao de
mundo universal, de linguagem unica, superior e melhor, de
imposicoes e verdades absolutas, nas quais o desejo do colonizador
foide concretizar a unificagdo dos povos e da cultura.

Para Fleuri (2003), ao reconhecer e valorizar as diferencas
étnicas e culturais ocorre a ressignificacdo da propria identidade
indigena, desconstruindo a ideia de estabilidade e fixidez natural. Ao
materializar o género, a etnia, valores e condigbes sociais, os
indigenas afirmam os significados do lugar que ocupam nas relacoes
sociais que as constituem.

Desta forma, podemos dizer que os povos indigenas vém
articulando suas identidades étnicas ao longo de todo processo
historico tenso e conflituoso no qual tém vivido. Segundo Cohn
(2001, p. 41), “a articulacdo feita deixa claro que os indigenas estao
recuperando-se e construindo-se e seus signos de identidade
indigenas sao reconhecidos pela sociedade nacional”.
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Entretanto, a cultura define o modo de pensar a vida e de se
colocar no mundo. E a maneira peculiar de como vemos o outro e esse
processo € construido conforme os simbolos e significados
aprendidos com o grupo de pertenca. E a cultura que estabelece a
fronteira entre os grupos étnicos a partir das marcas de diferencas,
originando as identidades que sao estabelecidas por aspectos
flexiveis e dinamicos. O movimento ou fluxo entre estas fronteiras
culturais é que caracteriza a mobilidade da identidade dos
individuos. Portanto, os indigenas sao portadores de culturas, cada
uma na sua especificidade e particularidade. A diferenca cultural é a
expressao positiva, frente ao perigo da uniformizacao.

O que faz o homem € a cultura que o rodeia. Esse movimento
de construcao do individuo nao € por mera transmissao de geracao a
geracdo. De acordo com Barth (2000, p. 111), “cultura sao
representacoes coletivas: a linguagem, as categorias, os simbolos, os
rituais e as instituicoes que sustentam o modo como agem e reagem”.
Ter uma cultura é identificar-se com as caracteristicas de um
determinado grupo, representa o conjunto de “esséncias” que
interagem entre si, sofrendo mudancas, transformacoes, porque sao
construidas socialmente, nao deixando de ser uma coisa para ser
outra. E sempre dindmica, sem perder aidentidade.

Pode-se afirmar, assim, que as identidades em geral, e dos
indigenas em particular, mudam para permanecer. Nessa
perspectiva, Caleffi (2003, p. 34) analisa que “as identidades
indigenas tém se mantido porque justamente suas culturas estao
vivas e ressignificam novas realidades, novos objetos e se adaptam a
novas condicoes de vida”. Complementando estas ideias, Cohn
(2001, p. 41) afirma que “a continuidade das culturas indigenas
consiste nos modos especificos pelas quais elas se transformam”.
Portanto, temos que ressaltar as habilidades dos povos indigenas em
constituir suas culturas e constituir-se, pois tém mostrado o quanto
sao sujeitos historicos capazes de assumir os desafios e defenderem
seus direitos de existéncia como povos de culturas e identidades

diferenciadas e que assim desejam permanecer.
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Qualquer grupo social humano elabora e constitui um universo
completo de conhecimentos integrados, com fortes ligacoes com o
meio em que vive e se desenvolve. Entendemos, dessa forma, cultura
como o conjunto de respostas que uma determinada sociedade
humana da as experiéncias por ela vividas e aos desafios que encontra
ao longo do tempo, percebe-se o quanto as diferentes culturas sao
dinamicas e estao em continuo processo de transformacao.

No entanto, é importante frisar que as variadas culturas das
sociedades indigenas modificam-se constantemente e reelaboram-
se com o passar do tempo, como a cultura de qualquer outra
sociedade humana. E € preciso considerar que isto aconteceria
mesmo que nao houvesse ocorrido o contato com as sociedades de
origem europeia e africana.

No que diz respeito a identidade étnica, as mudancas
ocorridas em varias sociedades indigenas, como o fato de falarem
portugués, vestirem roupas iguais as dos outros membros da
sociedade nacional com que estdo em contato, utilizarem modernas
tecnologias (como cameras de video, maquinas fotograficas e
aparelhos de fax), nao fazem com que percam sua identidade étnica e
deixem de serindigenas.

A diversidade cultural pode ser enfocada tanto sob o ponto de
vista das diferencas existentes entre as sociedades indigenas e as
nao-indigenas, quanto sob o ponto de vista das diferencas entre as
muitas sociedades indigenas que vivem no Brasil. Mas esta sempre
relacionada ao contato entre realidades socioculturais diferentes e a
necessidade de convivio entre elas, especialmente num pais
pluriétnico, como é o caso do Brasil.

E necessario reconhecer e valorizar a identidade étnica
especifica de cada uma das sociedades indigenas em particular,
compreender suas linguas e suas formas tradicionais de organizacao
social, de ocupacao da terra e de uso dos recursos naturais. Isto
significa o respeito pelos direitos coletivos especiais de cada uma
delas e a busca do convivio pacifico, por meio de um intercambio

cultural com as diferentes etnias.
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Como sabemos, historicamente os habitantes das Américas
foram chamados de indios pelos europeus que aqui chegaram. Uma
denominacao genérica, provocada pela primeira impressao que eles
tiveram de terem chegado as Indias. Mesmo depois de descobrirem
que nio estavam na Asia, e sim em um continente até entdio
desconhecido, os europeus continuaram a chama-los assim,
ignorando propositalmente as diferencas linguistico-culturais. Era
mais facil tornar os nativos todos iguais, trata-los de forma
homogénea, jaA que o objetivo era um s6: o dominio politico,
econdmico ereligioso (cf. ISA, 2010).

Se no Periodo Colonial foi assim, ao longo dos tempos e até
chegar aos nossos dias continua sendo uma questao legal definir
quem ¢é indio ou nao. Desde a independéncia em relacdo as
metrépoles europeias, varios paises americanos estabeleceram
diferentes legislacbes em relacdo aos indios e foram -criadas
instituicoes oficiais para cuidar dos assuntos a eles relacionados.
Para muitos, ainda hoje, considera-se indio aquele que sobrevive nas
florestas amazonicas, carregados pelos simbolos do senso comum:
cocar de penas, quase nus, cacadores etc.

Nas ultimas décadas, no entanto, pelo menos no ambito da
academia, o critério da autoidentificaciao étnica vem sendo o mais
amplamente aceito pelos estudiosos da tematica indigena. Na década
de 50, o antropologo brasileiro Darcy Ribeiro baseou-se na definicao
elaborada pelos participantes do II Congresso Indigenista
Interamericano, no Peru, em 1949, para assim definir, no texto

"Culturas elinguas indigenas do Brasil", o indigena como:

(...) aquela parcela da populacido brasileira que
apresenta problemas de inadaptacio a sociedade
brasileira, motivados pela conserva¢io de costumes,
hébitos ou meras lealdades que a vinculam a uma
tradicdo pré-colombiana. Ou, ainda mais amplamente:
indio é todo o individuo reconhecido como membro por
uma comunidade pré-colombiana que se identifica
etnicamente diversa da nacional e é considerada
indigena pela populacao brasileira com quem esta em

contato (cf. ISA, 2010).
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Uma definicdo muito semelhante foi adotada pelo Estatuto
do Indio (Lei n°. 6.001, de 19.12.1973), que norteou as relacdes do
Estado brasileiro com as populacoes indigenas até a promulgacao da
Constituicao de 1988.

Em suma, um grupo de pessoas pode ser considerado
indigena ou nao se estas pessoas se considerarem indigenas, ou se
assim forem consideradas pela populacdo que as cerca. Mesmo
sendo o critério mais utilizado, ele tem sido colocado em discussao, ja
que muitas vezes sdo interesses de ordem politica que levam a adocao
de tal definicdo, da mesma forma que acontecia ha 500 anos.
Passados todos esses anos, as populacoes indigenas ainda sao vistas
pela sociedade brasileira ora de forma preconceituosa, ora de forma
idealizada. O preconceito parte, muito mais, daqueles que convivem
diretamente com os indios: as populacoes rurais.

Dominadas politica, ideologica e economicamente por elites
municipais com fortes interesses nas terras dos indios e em seus
recursos ambientais, tais como madeira e minérios, muitas vezes as
populacoes rurais necessitam disputar as escassas oportunidades de
sobrevivéncia em sua regiao com membros de sociedades indigenas
que ai vivem. Por isso, utilizam estere6tipos, chamando-os de
"ladroes", "traicoeiros", "preguicosos" e "beberroes", enfim, de tudo
que possa desqualifica-los. Procuram justificar, desta forma, todo
tipode acao contra os indios e ainvasao de seus territorios.

Jaapopulacao urbana, que vive distanciada das areas indigenas,
tende a ter deles uma imagem favoravel, embora os veja como algo muito
remoto. Os indios sao considerados a partir de um conjunto de imagens e
crencas amplamente disseminadas pelo senso comum como: os donos
da terra e seus primeiros habitantes, aqueles que sabem conviver com a
natureza sem depreda-la. Sao também vistos como parte do passado e,
portanto, como estando em processo de desaparecimento, muito
embora, como provam os dados, nas trés tltimas décadas tenha se
constatado o crescimento da populacaoindigena.

S6 recentemente os diferentes segmentos da sociedade

brasileira estdo se conscientizando de que os indios sdo seus
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contemporaneos. Eles vivem no mesmo pais, participam da
elaboracao de leis, elegem candidatos e compartilham problemas
semelhantes, como as consequéncias da poluicdo ambiental e das
diretrizes e acoes do governo nas areas da politica, economia, saide,
educacao e administracao publica em geral. Hoje, ha um movimento
de busca de informacoes atualizadas e confiaveis sobre os indios, um
interesse em saber, afinal, quem sao eles.

Uma das fontes privilegiadas de informacao, na atualidade, é
a propria internet. Indicamos, aqui, o site do Instituto
Socioambiental (http://www.socioambiental.org), como sendo um
dos espacos privilegiados de informacoes atualizadas e confiaveis
(dentro esta a “Enciclopédia dos Povos Indigenas no Brasil”), assim

como sao disponibilizados links para outros artigos ou informacoes”

. ; ~ .16
Os povos indigenas e a educacao no Brasil

A educacao escolar indigena é uma modalidade de ensino
que vem recebendo um tratamento especial por parte do Ministério
da Educacdo, alicercada em um novo paradigma educacional de
respeito a interculturalidade, ao multilinguismo e a etnicidade.
Incumbido de coordenar as acoes educacionais no pais, por forca
do Decreto Presidencial 26/91, em articulacdo com as secretarias
estaduais e municipais de educacao, o Ministério da Educacao vem
implantando uma politica nacional de educacao escolar indigena,
atendendo preceitos legais estabelecidos na Constituicao de 1988,
na Lei de Diretrizes e Bases da Educacao Nacional e no Plano
Nacional de Educacao.

Nessa legislacdo, estabeleceu-se como competéncia do

Ministério da Educacao a coordenacao das agoes de educagao escolar

50Qutra publicagdo bastante atualizada e completa, também vinculada ao Instituto
Socioambiental, é o livro Povos Indigenas no Brasil — 2001/2005, organizado por Beto
Ricardo e Fany Ricardo, publicado no ano de 2006 e com quase 900 paginas de informagoes
atuais acerca dos povos indigenas no Brasil, assim como depoimentos, narrativas indigenas e
um resumo comentado das politicas indigenistas oficiais e nao-governamentais e da politica
propriamente indigena no periodo.

%0 presente item tem por base o texto de AGUILERA URQUIZA, A. H.. EDUCACAO
ESCOLAR INDIGENA NO BRASIL - Os caminhos de uma “guinada politica e
epistemolodgica”. In.: NASCIMENTO, C. G. (org.). Versos e Reversos da Educacdo: das
politicas as pedagogias alternativas. Goidnia: PUC-Goids, 2010.
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indigena no pais, por meio da definicao de diretrizes curriculares
para a oferta de educacao escolar aos povos indigenas, assisténcia
técnico-financeira aos sistemas de ensino para oferta de programas
de formacao de professores indigenas, de publicacao de materiais
didaticos diferenciados e elaboracao de programas especificos para
atendimento das necessidades das escolas indigenas, visando a
melhoria nas condi¢oes de ensino nas aldeias.

A implantacao dessa politica tem como objetivo assegurar a
oferta de uma educacdo de qualidade aos povos indigenas,
caracterizada por ser comunitaria, especifica, diferenciada,
intercultural e multilingue. Esta devera propiciar aos povos
indigenas acesso aos conhecimentos universais a partir da
valorizacao de suas linguas maternas e saberes tradicionais,
contribuindo para a reafirmacao de suas identidades e sentimentos
de pertencimento étnico.

Formar professores indigenas, membros de suas respectivas
etnias, para que assumam a docéncia e a gestao das escolas em terras
indigenas, é o principal desafio para a consolidacdo dessa nova
proposta de escola indigena. Hoje estdo em curso algumas
experiéncias de formacdo de docentes indigenas em nivel de
licenciatura, dando seguimento aos cursos de magistério indigena,
que promoveram a escolarizacao bésica e a formacao especifica de
professores indigenas em diferentes regioes do pais.

A qualificacgao profissional dos docentes indigenas é condicao
fundamental para que de fato as comunidades indigenas possam
assumir suas escolas, integrando-as a vida comunitaria, de modo que
possam responder suas demandas e projetos de futuro. Nao ha e nem
pode haver um tinico modelo de escola indigena a ser desenvolvido em
todo pais. O Ministério da Educacao tem procurado, junto aos sistemas
de ensino, apoiar a consolidacao de experiéncias particulares de
organizacao escolar, discutidas e construidas a partir dos interesses e
da participacdo de cada comunidade indigena, tal como preconiza a
Convencao 169 da OIT (Organizacao Internacional do Trabalho) que

foi ratificada pelo Brasil e entrou em vigor em julho de 2003.
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Em varios estados da federacao, a partir do proprio
Movimento Indigena e dos Professores, em parceria com
universidades e com governos estaduais, tém inicio, a partir do final
da década de 1990, politicas publicas de formacao de professores
indigenas, primeiramente com cursos de magistério para,
posteriormente, ter inicio as experiéncias das licenciaturas
indigenas, muitas delas por meio do Programa de Licenciaturas
Indigenas (PROLIND), politica do Governo Federal de
financiamento as licenciaturas no pais.

Educacao escolar e povos indigenas sao realidades distintas
e, no entanto, interligadas desde o inicio do projeto colonial nas
“Terras de Santa Cruz” até os dias atuais. Nos cinco séculos de
contato dos povos indigenas com a chamada cultura ocidental, mas,
especialmente, nos ultimos anos, muito se tem escrito e refletido
sobre a face oficial e o outrolado desse processo de educacao escolar.

Na atualidade, quando se fala em educacao escolar indigena,
normalmente temos, por um lado: curriculo indigena, professor
indigena, lingua e saberes indigenas e, por outro lado: educacao e
disciplinas escolares, sistemas de ensino, contetidos legitimados em
“grades curriculares” etc., duas logicas de producao de
conhecimento, de leitura da realidade que pressupéem o encontro de
identidades e diferencas que buscam dialogar sob o paradigma da
interculturalidade, bem como construir um cotidiano escolar para os
povos indigenas com um novo sentido e um novo significado. Nesta
possibilidade de encontro entre culturas, produz-se um novo espaco
com novas complexidades.

Partimos do pressuposto de que historicamente o modelo
escolar assimilado pelas comunidades indigenas é o de uma escola
homogeneizadora e etnocentrista (Missoes, SPI/FUNAI) e que sempre
se pautou pela nao inclusao das culturas diferenciadas, mas que na
atualidade confronta-se, por forca de conquistas legitimadas por lei,
com propostas de uma nova epistemologia, ainterculturalidade.

Dessa forma, ao conquistarem o direito a uma escola

especifica e diferenciada, multicultural e comunitaria, os povos
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indigenas abrem um campo de estudos no qual movimentam-se
como protagonistas, no sentido de pensar o curriculo a partir de uma
outra logica: a logica do didlogo entre os seus saberes e os saberes
legitimados historicamente pela cultura escolar.

Quando utilizamos o conceito de educacdo indigena
estamos, na verdade, entendendo os processos proprios de producao
e transmissao dos conhecimentos destes povos. Apesar do ritmo
mais acelerado, nos ultimos tempos, das transformacoes pelas quais
passam as culturas indigenas, podemos dizer (cf. Luciano, 2006, p.
130) que os saberes ancestrais continuam sendo transmitidos
oralmente de geracdo em geracao, permitindo a formacao de
musicos, xamas, pintores, artesoes, ceramistas ou cesteiros, além de
saberem cultivar a terra e a arte de cacar, pescar e prover cura para
algumas enfermidades.

O processo de socializacao da pessoa, que chamamos de
educacdo indigena, passa por alguns momentos criticos durante o
ciclo de vida, o qual geralmente conta com cerimonias celebrativas e
a participacio de todo o grupo. E o que ocorre com certas variacdes
entre as distintas etnias, por exemplo: 0 momento da gestacao; o
nascimento e a “nominacao”; os rituais de passagem da crianca para
avida adulta; geracao de filhos; a vida madura.

Para exemplificar, entre os Bororo, a crianca s se torna
gente, ou seja, passa a fazer parte da sociedade (cla), quando é
submetida ao ritual de nominacao e furacao do labio (este ultimo,
atualmente, se realiza alguns anos mais tarde); todos participam do
ritual (Cerae e Tugarege - duas metades exogamicas), desde a noite
anterior, com cantos e partilha de alimentos; ao amanhecer, o
padrinho, apds dancar e ouvir varias sugestoes de nomes clanicos’
toma a crianca em seus bracos, devidamente ornamentada de
penugens brancas em todo o corpo e coloridas na cabega, levanta-a
voltada para o sol e, solenemente, lhe da um nome, seguido de um

sopro ritual (cf. Camargo, 2001).

7 Cada cla Bororo possui uma lista abundante de nomes préprios de pessoas entre os quais é
escolhido 0 nome ou os nomes que a crianga recebe no dia da sua nominacao. Como os filhos
pertencem ao cld damae, onome que eles recebem serd escolhido nalistados nomes do cla damae.
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Podemos dizer que cada povo indigena projeta e deseja para
si um tipo de alteridade, o que se confunde com a constituicao da
pessoa, a sua formacao e o seu ideal (cf. Luciano, 2006, p. 131), que €
sempre coletivo: o que é bom para o individuo é bom para seu povo.

ApoOs estas consideracoes a respeito do conceito mais amplo
de educacao e da educacdo indigena, podemos afirmar que a
educacdo escolar é apenas uma das formas encontradas pela
civilizacao ocidental para sistematizar o processo de socializacao de
seus membros. Depreende-se, dessa maneira, que “a educacdo
escolar indigena, diz respeito aos processos de produciao e
transmissao dos conhecimentos nao-indigenas e indigenas por meio
da escola, que é uma instituicao propria dos povos colonizadores”
(Luciano, 2006, p. 129). Desde a chegada dos Jesuitas ao Brasil, em
meados do século XVI, da-se a pratica do que se convencionou
chamar a educacdo para o indio (cf. Melia, 1979), ou seja, uma
proposta de alfabetizacao a partir dos padroes ocidentais, em que os
conteudos, as praticas metodolégicas e procedimentos de
aprendizagem eram concretizados a partir das concepcoes dos
educadores. Na verdade, a educacao escolar era uma estratégia para
facilitar a conversao (evangelizacdo) e catequizacdo das novas
geracoes, 0 que estava em consonancia com o projeto colonial:
integrar o indio como mao-de-obra na sociedade nacional.

Nao se pode negar que durante quase cinco séculos, com
rarissimas excecoes, a educacao escolar serviu como ponta de lanca
para o processo de aculturacao e consequente dominacao dos povos
indigenas no Brasil. Seguindo um texto conhecido, de Ferreira
(2001, p. 71-111), podemos dividir, grosso modo, em quatro fases a
historia da educacao escolar entre os povos indigenas no Brasil: a
primeira seria durante o periodo colonial, quando a escolarizacao
dosindios esteve a cargo exclusivo de missionarios catélicos.

Até 1759, quando foram expulsos do Brasil, os jesuitas
usaram a educacao escolar, entre outras coisas, para impor o ensino
obrigatorio em portugués como meio de promover a assimilacao dos

indios a civilizacao ocidental (cf. Ferreira, 2001, p. 72). Pode-se dizer
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que o objetivo das praticas educacionais, neste periodo, era negar a
diversidade dos indios, ou seja, acabar com suas culturas, ao
mesmo tempo em que incorporavam os indigenas a sociedade
nacional como mao-de-obra.

Outras ordens religiosas, com o apoio do Estado, também
seguiram com praticas semelhantes as dos jesuitas, como foi o caso
dos/as salesianos/as, entre os Bororo (a partir de 1895), e Xavante no
Mato Grosso (a partir de 1953) ® ou no Alto Rio Negro, com atividades
envolvendo varias etnias e que permaneceram até as tiltimas décadas
do século XX: internatos, imposicao do ensino do portugués em
detrimento das linguas nativas, “metodologias préprias para ignorar
os conhecimentos indigenas e seus pensadores: velhos, mestres de
dancas, entoadores de mitos, benzedores, ritos, casas rituais...”
(Resende, 2008).

O segundo momento da educacdo escolar entre os povos
indigenas no Brasil pode ser marcado pela criacao do SPI (Servico de
Protecdo ao Indio), em 1910, quando acontece uma importante
mudanca na politica do Estado brasileiro. Ap6s quatro séculos de
total descaso com os povos indigenas, o Estado resolveu formular
uma politica baseada nos ideais positivistas do final do século XIX,
procurando intencionalmente integrar os indios a comunhao
nacional, utilizando, para isso, como uma das estratégias, a
educacao, ainda que alegando certa preocupacao com a diversidade
linguistica e cultural dos povos indigenas. Na verdade, poucas foram
as mudancas concretas, neste primeiro momento, com relagdo ao
respeito a diversidade sociocultural dos povos indigenas no Brasil.

Com a substituicao do SPI pela FUNAI, em 1968, o ensino
bilingue passa a ser prioridade, assumido como forma de “respeitar
os valores tribais”, adequando, na sua concepcao, a instituicao a
realidade indigena (cf. Ferreira, p. 75). Em 1973, o Estatuto do Indio
(Lei 6.001") tornou obrigatério o ensino de linguas nativas nas

escolas indigenas. Mesmo antes disso, o Estado ja havia firmado, em

8 cf. site http://www.msmt.org.br/historia.php, consultado em 10-02-2009.

9 Artigo 49: “A alfabetizacio dos indios far-se-4 na lingua do grupo a que pertencam, e em
portugués, salvaguardando o uso da primeira”.
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1959, convénio com o SIL (Summer Institute of Linguistics) para o
estudo e descricao técnica das linguas indigenas, o que estava em
consonancia com os objetivos integracionistas do Estado brasileiro.
Tratou-se, na verdade, de uma opc¢ao politica: repassar a acao
governamental para uma instituicao norte-americana, cujo objetivo
era a evangelizacao dos indigenas, ao invés de investir na autonomia e
na educacao indigena. A FUNAI permanece, ainda hoje, com politicas
contraditorias em relacdo aos povos indigenas: ora toma-os como
aliados, buscando sua emancipacdo e autonomia politica, ora atua
como oOrgao tutor e que desenvolve politicas paternalistas que
aumentam ainda mais as dependéncias destas sociedades tradicionais.

Com o surgimento de organizagdes indigenistas nao-
governamentais (universidades, OPAN, CIMI, CEDI, CTI, entre
outros) e a formac¢ao do movimento indigena em fins das décadas de
1960 e 1970, periodo que coincide com a ditadura militar, marca o
inicio da terceira fase, ou seja, a formacao de projetos alternativos de
educacao escolar, conforme veremos no proximo item. Individuos e
grupos passaram a desenvolver, a partir dos anos de 1970,
experiéncias com educagdo escolar em areas indigenas, porém,
marcadas por outros fundamentos ideolégicos: respeito a
autodeterminacao, curriculos diferenciados, materiais didaticos
especificos, entre outros.

Pode-se dizer que na atualidade estamos passando por uma
quarta fase no processo historico que envolve os povos indigenas no
Brasil e a educacao escolar, aquela marcada pelas conquistas
politicas p6s Constituicao Federal de 1988, quando constatamos
uma verdadeira “guinada epistemologica” dos conceitos e praticas da
educacao escolar indigena no pais, conforme sera mais bem
explicitado na sequéncia. Os movimentos indigenas se fortaleceram
e, com o apoio de pessoas e instituicOes parceiras, conseguiram
importantes conquistas no que se refere aos seus direitos basicos de
organizacao social, posse daterra, uso dalingua etc.

A Constituicao Federal e a perspectiva da autonomia

Conforme afirmado acima, no Brasil as culturas indigenas

foram as que mais sofreram os processos de discriminacao inerentes
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a logica da homogeneizacao cultural, pois foram vistas pela cultura
europeia como inferiores e como ameaca a identidade nacional.
Assim, particularmente, a partir do final da década de 1960 e inicio
da década seguinte, com o fortalecimento do movimento indigena e
apoio de varios “parceiros”, passa-se a discutir, no Brasil, a
necessidade de desenvolvimento de politicas mais abrangentes e
efetivas para os povos indigenas, dentre elas, politicas educacionais
que permitissem aos indigenas uma interagao mais simétrica com a
sociedade brasileira em seu conjunto, bem como programas
curriculares que levassem em conta as caracteristicas culturais
dessas populacoes.

Foi necessaria uma longa trajetéria até que as proprias
sociedades indigenas constatassem que a educaciao escolar, de
“instrumento de opressao e integracao forcosa”, poderia tornar-se
uma aliada, ferramenta de luta a favor de seus interesses, na
dinamica histéria de contato de cada um destes povos com a

chamada “sociedade nacional”. Neste sentido, afirma Ferreira (2001,

p.71) que:

A finalidade do Estado brasileiro, que procura aculturar
e integrar os indios a sociedade envolvente por meio da
escolarizacao confronta-se, atualmente, com os ideais
de autodeterminacdo dos povos. Para os indios, a
educacdo é essencialmente distinta daquela praticada
desde os tempos coloniais, por missionarios e
representantes do governo. Os indios recorrem a
educacio escolar, hoje em dia, como instrumento
conceituado deluta.

O texto constitucional de 1988 foi, sem sombra de davida, um
grande marco para os povos indigenas no Brasil, um avanco,
incorporando outras dimensoes de direito aos povos indigenas,
entdo denominados de "silvicolas”. Nunca é demais lembrar que, em
um dos artigos, o de nimero 231, o texto constitucional reconhece
aos povos indigenas "sua organizacdo social, costumes, linguas,
crencas e tradigoes, e os direitos originarios sobre as terras que

tradicionalmente ocupam". No artigo seguinte, o 232, também é
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reconhecido aos indigenas (suas comunidades e organizacoes) o
direito de ingressar em juizo em defesa de seus direitos e interesses,
podendo contar para isso com o apoio do Ministério Pablico em
todos os atos do processo.

Isso, no nosso entendimento, significa o reconhecimento da
condicao multicultural e pluriétnica da sociedade brasileira. Mas
como isso se transforma em praticas e reformula as estruturas
politicas do Estado brasileiro é algo para o qual o texto da nova
Constituicio nao tem respostas para dar. A participacao e
representacao politica dos povos indigenas nas instancias de poder
legislativo do Estado, o reconhecimento dos seus territérios como
unidades regionais auténomas, onde o povo que ali vive possa
exercer suas formas proprias de governanca e justica, e nao como
meras terras demarcadas como parcelas ou unidades produtivas, sao
dimensoes ausentes do texto constitucional. Dai porque, passados
mais de vinte anos desde sua aprovacao, nao soar estranho constatar
que nao foram realizadas mudancas substantivas nas estruturas e
nas praticas politico-administrativas do Estado brasileiro.

Se partirmos do pressuposto de que efetivar a cidadania
indigena, nos termos propostos pela Convencao 169 da Organizacao
Internacional do Trabalho (OIT, 1989) e pela Declaracao da ONU
sobre os Direitos dos Povos Indigenas (2007), significa o
reconhecimento juridico e efetivo dos direitos politicos e sociais dos
povos indigenas, que inclui (a) autonomia de decisao; (b)
autogoverno e controle sobre os territérios e os recursos naturais
neles existentes; (¢) direito para a representacao politica nas
instancias de poder legislativo do Estado; e (e) protagonismo na
formulacao e controle sobre as chamadas politicas publicas dos
Estados em que estao inseridos por for¢a do processo de colonizacao
iniciado na regiao no final do século XV, no Brasil ainda nos
encontramos distantes disso ser efetivado. Nao obstante as
tentativas de abrandar a natureza integracionista da legislacao e da
relacao estabelecida com os povos indigenas, ainda € muito presente

e atuante o velho vicio tutelar do Estado colonialista brasileiro.
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E importante recordar que a Legislacio em vigor, para alguns
aspectos, ainda é o Estatuto do Indio, de 1973, cuja base de
compreensao é a nocao do indio enquanto tutelado pelo Estado
Brasileiro, ou seja, tratado como alguém “menor de idade”, incapaz
deresponder por seus atos.

Ao processo constituinte, no Brasil, seguiu-se um periodo de
efervescéncia politica e organizativa no meio indigena, seja na defesa
de uma indianidade genérica, seja de grupos indigenas especificos,
como os Kaiap6 e os Tukano, por exemplo. Contribui para isso o
apoio dado pela ajuda financeira e assessoria da Igreja Catolica
(CIMI), da cooperacao internacional oficial (governamentais e
multilaterais) e de organizacoes civis (ONGs) nacionais e
internacionais. Ha casos de organizacoes criadas com a pretensao de
representar politicamente os indigenas diante do Estado; outras,
com a finalidade de receber recursos financeiros para desenvolver
acoes de interesse da comunidade que supostamente
representariam. H4 também organizacoes hibridas, com atuacdao em
ambas as frentes de acao.

O reconhecimento formal do direito a organizacdo e a
representacao propria dos indigenas, expresso na Constituicao de
1988, representou o impulso definitivo para o processo de auto-
organizacdo desses povos, o surgimento e a multiplicacio de
organizacgoOes indigenas pelo pais afora e sua articulacdo em redes
regionais, nacionais e inclusive transfronteiricas. Um ano depois de
promulgada a nova Constitui¢do brasileira, foi criada a Coordenacao
das Organizacoes Indigenas da Amazoénia Brasileira (COIAB), que
nasceu com enfoque regional e identidade indigena
transcomunitaria. Com sede em Manaus (AM), congrega hoje mais
de uma centena de organizacoes locais e sub-regionais.

Nos anos noventa também cresceu no Brasil, como em outros
paises na América Latina, a atuacao da chamada agéncia de
cooperacdo internacional para o desenvolvimento na politica

indigenista oficial ou diretamente junto as organizacoes indigenas.
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Por outro lado, a hegemonia politica, ideolbégica e
administrativa da FUNAI sobre a gestao oficial da populacao e dos
territorios e recursos naturais indigenas estendeu-se até 1991, quando
algumas das suas funcées passaram a ser gradativamente
compartilhadas ou mesmo repassadas para outros orgaos da
administracao publica federal. Porintermédio dos Decretos No. 23, 24,
25e26,de 04 defevereiro de 1991, foram repassadas, respectivamente,
para os Ministérios da Saude, do Meio Ambiente, da Agricultura e da
Educacao, as acoes da "politica de assisténcia ao indio" que estavam,
até entdo, na responsabilidade da FUNAI executar ou conceder a
terceiros a co-responsabilidade pelaimplementacao.

Nesse contexto, a promocao do chamado etnodesenvolvimento
foi concebida como capaz de "romper com o ciclo vicioso de dependéncia
de recursos para novos projetos" e como estratégia de "desenvolvimento
socio-economico-cultural destas populagdes segundo as especificidades
proprias”. A partir deste momento, torna-se possivel, entre os povos
indigenas, sonhar com a autodeterminacao.

No campo da educacao, consta na legislacao brasileira que as
populacoes indigenas tém direito a escolas especificas,
diferenciadas, interculturais e bilingues (Constituicdo 88 — LDB
9394/96 — Parecer 14/99 — Resolucao 03/99/CNE e Plano Nacional
de Educacao de 2001), conquistando juridicamente o
reconhecimento da multietnicidade, pluralidade e diversidade nao
s6 enquanto uma diferenca que se faz presente no contexto da “nacao
maior”, mas também como diferenca que se constitui no interior de
cada comunidade, valorizando e sistematizando os seus
conhecimentos tradicionais, a sua organizacao social, as suas formas
de representacdo de mundo, traduzindo o meio contemporaneo,
marcado por fronteiras e negociagoes.

A grande conquista dos movimentos indigenas, que rompe
com o modelo curricular/metodologico de carater homogeneizador e |
integracionista da escola colonialista que a eles era imposto,
concentra-se em dois grandes eixos epistemoldgicos legitimados

pela Constituicao Federal de 1988 e garantidos pela Lei de Diretrizes
e Bases 9394/96: permitir para as escolas indigenas o uso da lingua OO

materna e dos processos proprios de aprendizagem.
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No bojo destes documentos e perseguindo objetivos que ja
faziam parte dos anseios das comunidades indigenas (como registra
a historia dos movimentos indigenas), duas categorias passam a ser

fundamentais e rigorosamente refletidas:

1.0 conceito de escola indigena, na qual o curriculo
passa a ser visto como hip6tese cuja identidade esta na
natureza e histoéria de cada comunidade e,

2.0 surgimento, como necessidade epistemologica, da
figura do professor-indio como produtor e/ou
organizador de conhecimentos: conhecimento
tradicional elaborado-reelaborado e vivido pelo seu
povo que deve buscar fazer a sintese, ou a compreensao
dos mesmos, através do dialogo com outras culturas e
outros saberes (Nascimento; Aguilera Urquiza, 2005).

Na concep¢ao dos movimentos, ao poderem se apropriar
dessas ferramentas antropologicas enquanto expressdes
curriculares para cada realidade indigena e de novos mediadores da
pratica pedagogica, a escola, como espaco de fronteira (Tassinari,
2001), participa efetivamente do processo de construcao da
autonomia, de explicitacdo e reelaboracao de resisténcias e do

redimensionamento das relagoes de poder.

Saberes indigenas, gestdo territorial e autonomia

O RCNEi (Referencial Curricular Nacional para as Escolas
Indigenas), lancado pelo MEC em 1998, ao falar dos saberes

indigenas afirma que:

Desde muito antes da introducao da escola, os povos
indigenas vém elaborando, ao longo de sua historia,
complexos sistemas de pensamento e modos proprios
de produzir, armazenar, expressar, transmitir, avaliar e
reelaborar seus conhecimentos e suas concepgoes sobre
o mundo, o homem e o sobrenatural. O resultado sao
valores, concepgbes e conhecimentos cientificos e
filosoficos proprios, elaborados em condigdes tnicas e
formulados a partir de pesquisa e reflexdes originais.
Observar, experimentar, estabelecer relacdes de
causalidade, formular principios, definir métodos
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adequados, sdo alguns dos mecanismos que
possibilitaram a esses povos a reproducio de ricos
acervos de informacdo e reflexdes sobre a natureza,
sobre a vida social e sobre os mistérios da existéncia
humana. Desenvolveram uma atitude de investigacao
cientifica, procurando estabelecer um ordenamento do
mundo natural que serve para classificar os diversos
elementos. Esse fundamento implica necessariamente
pensar a escola a partir das concepgoes indigenas do
mundo e do homem e das formas de organizacéo social,
politica, cultural, econémica e religiosa desses povos
(MEC, 1998, p. 22).

Percebe-se, no contexto destas afirmacoes, a riqueza cultural
construida e socializada pelos povos indigenas até a atualidade e,
muitas vezes, sem o devido conhecimento e valorizacao por parte dos
nao-indigenas e dos 6rgaos governamentais.

Todas as comunidades indigenas desenvolveram
mecanismos e processos proprios de socializacao e de formacao de
suas novas geracoes. Nesse sentido, podemos falar de um conjunto
de saberes proprios da pedagogia indigena. “Os momentos e
atividades de ensino-aprendizagem combinam espacos e momentos
formais e informais, com concepcoes proprias sobre o que deve ser
aprendido, como, quando e por quem” (MEC, 1998, p. 23).

Cada povo em seu contexto natural e social desenvolveu
formas proéprias de aprendizagem e formas de educacao tradicional,
as quais devem atender as suas demandas existenciais e de contato,
assim como aos interesses e necessidades diarias da realidade em
quevivem.

Em outras palavras, os saberes da educacao indigena sao
aqueles baseados nas praticas culturais dos povos, a partir da
propria lingua, organizacao social, mitos e outros elementos
proprios de sua cultura, em constante didlogo com os saberes nao-
indigenas, compondo, assim, um mosaico de contetidos, sempre
referenciados e discutidos com a comunidade, afinal, a educacao
deve atender a um projeto mais amplo, que diretamente tem a ver

com o futuro de cada povo.
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A grande questao que se coloca, na atualidade, ¢é a relacao da
educacao indigena com a gestdo territorial, a autonomia e a
afirmacao cultural e identitaria. No ano de 2009 aconteceu a 12
Conferéncia Nacional de Educacao Escolar Indigena, exatamente
sobre esta tematica, na tentativa de reforcar a relacao indissociavel
entre educacao e projeto de futuro, no qual esta a gestao territorial e a
afirmacao cultural. Neste sentido, a proposta do Governo Federal é a
criacdo dos Territorios Etno-educacionais: uma gestao
compartilhada entre os Sistemas de Ensino e os varios parceiros.
Cada Territério Etno-educacional foi assim definido a partir da
realidade especifica de cada povo, ou de grupos de povos indigenas
de determinada regiao do pais, o que supoOe a criacado de novos
marcos legais e normativos para efetivar a autonomia pedagogica das
escolas indigenas e, consequentemente, maior autonomia na gestao

de seus territorios.

Consideracoes finais

Falar ou escrever sobre os povos indigenas no Brasil, na
atualidade, reveste-se de grande desafio, tamanha a diversidade de
questoes postas a este respeito. Poderiamos ter tratado da questao
das praticas culturais, formas de subsisténcia, rituais e mitologia, a
insercao de algumas comunidades no amplo mercado regional, os
desafios da realidade referente as criancas indigenas, as
fragmentacoes de algumas sociedades, a violéncia, entre outros
tantos temas. No entanto, demos preferéncia para as questoes
relacionadas a demografia, identidade, territério e busca da
autonomia, a partir do respeito a diversidade dos povos indigenas.

Reafirmamos que a autonomia é um processo de conquista
que, no entanto, advém primeiramente pelo reconhecimento da
diversidade e o direito destes povos a um territério. Muitos povos
indigenas estao em processo de reorganizacao social, exatamente em

torno da nogao de territorializagdo, ou seja, da redefinigio identitaria

H% ereelaboracao cultural, a partir de novas estratégias politicas.

Ve
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A]Cormagéo de educadores da EJA e os

esarios para sua atuacao no contexto da
iversidade e da cidadania

Shir]ey Fatricia Nogueira de Castro eA]meida’o
Maria de ["atima Machado (Guerra'

Iniciando nossa reflexao

Este trabalho consiste num estudo critico/reflexivo, no qual
investigamos os saberes e fazeres dos educadores envolvidos nos
cursos da Rede de Educacao para a Diversidade — RED, oferecidos
pelas Instituicoes de Ensino Superior — IES, em parceria com o
Ministério da Educacao e Cultura, no ambito da Universidade Aberta
do Brasil. Esses cursos auxiliam na formacgao para a diversidade e
cidadania no cotidiano das salas de aula de Educacao de Jovens e
Adultos - EJA, provocando nos docentes a revisao dos conceitos que
regem sua pratica pedagogica, a fim de promover o efetivo exercicio
do letramento, e nos discentes seu autorreconhecimento como

sujeitos historicos.
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UAB/UNIMONTES - MG.
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Analisamos as praticas compartilhadas durante a realizacao
dos cursos, bem como os gestos e vozes dos sujeitos que atuam nessa
modalidade de ensino.

Contudo, é reconhecida uma improvisacao nos recursos
humanos destinados ao trabalho com a EJA, sendo necessario
analisar, criticamente, como se d4 a formacao e a qualificacao dos
educadores de EJA, quais sdo os saberes e fazeres por eles praticados
para romper com a légica da reproducdo e/ou transmissao de
conceitos, a fim de que, conforme Imbernén (2004, p. 60), possam
“assumir a tarefa educativa em toda sua complexidade, atuando
reflexivamente com a flexibilidade e rigor necessarios”.

Nossa plataforma teoérica se firma nas teorias de Alarcao,
2004; Arroyo, 2005; Candau, 1997; Dayrell, 2001; Freire, 1996,
2005; Frigotto, 1996; Giroux, 1995; Haddad, 2007; Imbernén, 2004;
Moreira, 1994; Passos, 2002; Romao, 2001; Sacristan, 1999; Soares,
2001, 2005; Tardiff, 2007 e outros tedricos que fazem a leitura da
cotidianidade e das praticas de formacao dos educadores de EJA.

Contextualizando a questao da formacao de educadores da FJA e os
cursos da Rede de Educacao para a Diversidade

Atualmente, varias pesquisas no campo da educacao
apontam problemas ligados a formacao e atuacao de educadores,
especialmente aqueles inseridos na EJA. Portanto, quando falamos
em formacdo continuada e revitalizacdo da pratica docente, nos
remetemos a uma formacdo que alie conhecimentos teoricos e
praticos, capazes de mobilizar os sujeitos envolvidos no processo de
ensino aprendizagem para uma atuacdo eficiente na vida e no
mercado de trabalho (caso especifico dos educandos da EJA).

Requer, ainda, pensar a formacdo de professores numa
sociedade em movimento, “com desenvolvimento desigual e com
contrastes e contradicGes violentas” e em uma formacao “que dé
conta, além da escolaridade basica, da construcdo coletiva de

estratégias de transformacao, seja individual ou coletiva”, na busca

OO de novos caminhos para a educacao (Proposta de formacao de
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alfabetizadores em EJA, pp. 52; 65).

A formacgéao de educadores da EJA e os desafios para sua atuagéo
no contexto da diversidade e da cidadania



Ao abordar a cultura docente dos que atuam na EJA,
recorremos a uma rede de sentidos, valores, crencas, tensoes,
convergéncias, saberes e fazeres, que marcam um jeito de ser e estar
na profissao. Para atender as especificidades desta modalidade,
requer-se uma postura critica, capaz de oportunizar a educadores e
educandos uma presenca significativa na convivéncia social
contemporanea e o empoderamento™ para fazer frente as questoes
sociais atuais.

Neste sentido, Alarcao (2004, p. 41) nos chama atencao para

anocao do professor reflexivo baseia-se na consciéncia
da capacidade de pensamento e reflexdo que caracteriza
o ser humano como criativo e ni3o como mero
reprodutor de idéias e praticas que lhe sdo exteriores. E
central, nesta conceptualizagio, a no¢ao do profissional
como uma pessoa que, nas situacoes profissionais,
tantas vezes incertas e imprevistas, atua de forma
inteligente e flexivel, situada e reativa.

Em razao disso, os cursos de formacao continuada propostos
pela RED propdem mudancas significativas que apontam para dois
aspectos importantes: o primeiro seria a capacitacao em servigo
instigando a revisao e a produgao de conceitos que “ensinem para a
mudanca”, estimulando o cursista a fazer conhecimento e nao a
apenas reproduzi-lo. Isso foi feito por intermédio da seguinte
problematizacdo: como lidar com a reconfiguracdo do perfil do
educador da EJA em relacdo a sua acao docente e as habilidades
requeridas para o desenvolvimento de um efetivo processo educativo
no contexto atual?

Quanto as questoes ligadas a diversidade e as possibilidades
de educar para a cidadania, os cursistas discutiram e sumarizaram
algumas das novas exigéncias ao trabalho docente, sugerindo
intervencées para os problemas/questdes: da violéncia; das

desigualdades socialmente construidas; das drogas; da falta de

2 Empoderamento — tradugao da categoria empowerment. Baquero (2005) define-o como um
processo por meio do qual pessoas, organizagdes e comunidades adquirem controle sobre
questdes de seu interesse. Se baseia em politicas de a¢oes afirmativas que propiciam aos
individuos condig¢oes igualitarias dentro da sociedade.
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oportunidades de empregos e geracao de renda; do bom
funcionamento da escola; da preparacao de seus alunos para inferir
em sua realidade como cidadaos de direitos, com melhor preparo
para enfrentar a competitividade do mercado de trabalho; da sua
atuacdo como formadores de opiniao, respeitando e resgatando
culturas eidentidades.

Também, ao final dos cursos da RED, como um dos requisitos
de avaliacdo, foi oportunizada a producido de um Projeto de
Intervencao Local, que teve como objetivo possibilitar uma reflexao
sobre a pratica docente, nao apenas no sentido de constatar
problemas, mas de utilizar os conhecimentos teoricos para propor
possiveis solucoes a esses, contribuindo, assim, para o
aprimoramento do fazer pedagbgico, compreendendo que teoria e
pratica nao se separam, ou seja, o vinculo entre teoria e pratica forma
um todo, em que o saber tem um carater dialogico e libertador.
Assim, corroboramos a argumentacao de Freire (2005, p. 79) que
concebe a educacdao como processo dialogico, que envolve sujeitos

ativos, no entendimento de que

[...] ninguém educa ninguém, como tao pouco ninguém
se educa a si mesmo: os homens se educam em
comunhdo, mediatizados pelo mundo, pelos objetos
cognosciveis que na pratica “bancaria” sdo possuidos
pelo educador que os descreve ou os deposita nos
educandos passivos.

O segundo aspecto “ensinar para a cidadania” nos remete a
uma postura critica e criativa. Muito mais que “dadores de aulas”, os
docentes da EJA devem se negar a improvisacao tao evidente em
muitas salas de aula, assumindo uma posicao de provocadores e
estimuladores de posturas de superacao, de revisao de conceitos e
valores, de praticas de empoderamento comunitario, orientando
jovens e adultos na apropriacido critica de informacoes, na
formulacao deindagacoes, narevisao de sua propria condicao social.

Conforme o Parecer n°® 4 (1998) da Camara de Educacao
Basica do Conselho Nacional de Educacao,
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nada mais significativo e importante para a construgao
da cidadania do que a compreensao de que a cultura nao
existiria sem a socializacao das conquistas humanas. O
sujeito anénimo €, na verdade, o grande artesdo dos
tecidos da histéria.

A contemporaneidade tem suscitado questdes relevantes
para todo ser humano. A sociedade globalizada, apesar de indicar
possibilidades para a criacado de uma cultura universal, aguca o
individualismo e a competicdo, pois é composta por diferentes
grupos humanos, com interesses contrapostos, classes e identidades
culturais em conflito. Partindo dessas constatacoes, se faz
necessario, no atual contexto educacional, que os educadores
possam perceber que o curriculo ndo é um “elemento inocente e
neutro de transmissao desinteressada do conhecimento social”. Ele
transmite “visGes particulares e interessadas”, produzindo
identidades também particulares e “tem uma historia vinculada a
formas especificas e contingentes de organizacao da sociedade e da
educacao” (MOREIRA & SILVA, 1994).

Giroux (1995, p. 88) salienta que

os/as educadores/as nao poderao ignorar, no proximo
século, as dificeis questdes do multiculturalismo, da
racga, daidentidade, do poder, do conhecimento, da ética
e do trabalho que, na verdade, as escolas ja estdo tendo
que enfrentar. Essas questdes exercem um papel
importante na defini¢do do significado e do propoésito
da escolarizacdo, no que significa ensinar e na forma
como os/as estudantes devem ser ensinados/as para
viver em um mundo que serd amplamente mais
globalizado, high tech e racialmente mais diverso que
em qualquer época na histoéria.

Sendo assim, a proposta curricular para a EJA deve ser
considerada como instrumento de apoio para a organizagio e reforma de
um curriculo voltado as reais necessidades regionais e as comunidades
escolares, mesmo porque a EJA tem essencialmente um carater politico

quenaodeve ser desconsiderado na organizacao do curriculo.
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Assim, € necessario repensar o tempo e a organizacao da EJA.
Buscar alternativas para compreender que conhecimentos trazem de
suas vivéncias na especificidade do seu tempo humano, ou seja,
considerando as experiéncias e formas de vida préprias a juventude e a
vida adulta. Cada regidao de nosso pais tem suas especificidades em
relacdo as demais, logo, todas as salas da EJA retratam esse fato.
Impossivel ignoréa-las, afinal, todos os valores éticos nasceram do
respeito. Educar respeitando a diversidade dos sujeitos é assegurar aos
educandos e educadores o direito de pensar, agir e sonhar a partir do que

somos e vivemos em direcio ao que sonhamos ser e queremos viver.

Portanto, ha que se entender o exercicio da docéncia como
atividade promotora de conhecimentos, de tessitura de saberes e
fazeres e a educacao como processo de humanizacao e socializacao
dos sujeitos nela envolvidos. E necessirio compreender que a
educacao nao é um processo de transferéncia de conhecimentos, mas
de criacdo, em que ha possibilidade de construcao individual e

coletiva. Conforme Tardiff (2007, p.13),

[...] o saber ndo é uma substincia ou um contetido
fechado em si mesmo; ele se manifesta através de
relagdes complexas entre o professor e seus alunos. Por
conseguinte, é preciso inscrever no proéprio cerne do
saber dos professores a relacio com o outro, e,
principalmente, com esse outro coletivo representado
poruma turma de alunos.

A partir da base te6rica presente nos cadernos didéticos, nas
atividades propostas e nos encaminhamentos feitos durante os
cursos de formacao da RED, foi possivel debater sobre a condicao do
educando que frequenta a EJA, sua condicao de pobre, negro(a),
trabalhador(a), marginalizado(a), estabelecendo um contexto para a

pratica docente dos professores cursistas.
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As propostas de revisao da prdxis® se firmaram a partir da
discussao e analise das seguintes indagacoes: quem é o estudante da
EJA? Como sao tratados os conhecimentos que ele traz do seu
cotidiano? Como sao tratados os conceitos propostos pela matriz
curricular da EJA? O ler e o escrever sao imprescindiveis as
sociedades, como atuar para que o aluno da EJA aprenda, aproprie-
se e faca uso efetivo dessas técnicas de leitura e escrita em seu
cotidiano? De que forma ¢é trabalhado o empoderamento
comunitario, a inserc¢ao social, politica, cultural e economica destes
sujeitos? Sobre esses aspectos e, em especial, sobre a alfabetizacao
dos estudantes da EJA, a Declaracao de Hamburgo sobre a EJA, de

1997, da qual o Brasil é signatario, ratifica que

[...] a alfabetizacdo, concebida como o conhecimento
béasico, necessario a todos, num mundo em
transformacao, é um direito humano fundamental. Em
toda a sociedade, a alfabetizacdo é uma habilidade
primordial em si mesma e um dos pilares para o
desenvolvimento de outras habilidades [...]. O desafio é
oferecer-lhes esse direito [...]. A alfabetizacdo tem
também o papel de promover a participacdo em
atividades sociais, econdmicas, politicas e culturais,
além de ser um requisito para a educagio continuada
duranteavida.

® A partir desses entendimentos se percebe a importancia de
promover uma educacao “como um ato criador e como ato
politico” voltada para a realidade do educando,
procurando apreender a significacao e a importancia da
valorizacao dos elementos desta realidade para a
promocao de uma educacao de qualidade — humana e
social — cuja formacao esteja de acordo com as
necessidades atuais da comunidade na qual os alunos estao
inseridos (FREIRE, 1996).

13 Revelacdo do segredo do homem como ser ontocriativo, como ser que cria a realidade
(humano-social) e que, portanto, compreende a realidade (humana e nao-humana, a
realidade na sua totalidade). A praxis do homem nao é atividade pratica contraposta a teoria;
é determinacao da existéncia humana como elaboracgao da realidade (Kosik, 1976, p. 202).
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Desta forma, a proposta pratica de atuacao dos educadores
da EJA esta voltada para a consideracio dos entraves e
possibilidades que circundam a vida dos sujeitos nela inseridos,
oriundos de classes populares, avidos por conhecimentos que lhes
possibilitem uma leitura mais dinamica e eficiente de seu entorno, de
sua cotidianidade.

O desafio que se constitui para esse momento de formacao de
educadores é romper com a tradicao da transmissao de conceitos e
apostar num trabalho critico, contextualizado nas questoes
contemporaneas, rompendo com os modelos do “ensino regular” que
suprime conteudos, propoe exercicios de fixacao e deixa de lado a
realidade de seus sujeitos. Nao se trata de conceber a educacao
apenas como transmissao de contetdos por parte do educador. Pelo
contrario, trata-se de estabelecer um dialogo, o que significa que o
educador também aprende do educando, da mesma maneira que
este aprende dele. Destarte, educador e educando se tornam
parceiros na construcao do conhecimento.

Cada educador e educadora da EJA devera fazer suas escolhas
diante da diversidade que se lhes apresenta e que requer destes uma
postura de compromisso ético, politico e educacional, dando vez e voz
aos sujeitos outrora marginalizados diante do saber e culturas
hegemonicos, discutindo contradi¢Ges e tensdes, fortalecendo-se nas
convergéncias entre seus pares, articulando conhecimento e
cotidianidade, respeitando os saberes e fazeres dos educandos.

Sobre essa questao, Arroyo (2005, p.35) afirma que

partir dos saberes, conhecimentos, interrogagdes e
significados que aprenderam em suas trajetorias de vida
serd um ponto de partida para uma pedagogia que se
paute pelo didlogo entre os saberes escolares e sociais.
Esse didlogo exigird um trato sistematico desses saberes
e significados, alargando-os e propiciando o acesso aos
saberes, conhecimentos, significados e a cultura
acumulados pela sociedade.

(jo A partir dessas anélises, salientamos ser necessario alicercar
' ’ ‘ a formacao dos educadores da EJA no entendimento de que, para
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efetivarem a educacdo como um direito e um instrumento de
manutencao e validacio da cidadania de forma plena — como
preconiza a Constituicio Federal — precisam apoiar-se em uma
concepcao de educacdo pautada na interacido dos sujeitos, na
apropriacao e construcao de conhecimentos, na reeducacao para as

relacoes étnico-raciais, tal como preveé a atual legislacao.

A Formacao Continuada de Educadores para a Diversidade e a Cidadania

Cada educador e educadora da EJA deve refletir sobre a
questao especifica desta modalidade, que é construida numa relacao
humana que ultrapassa a mera transmissao de contetidos. Essa
relacao se da entre sujeitos com historias diferentes, de variados
contextos sociais, com identidades e trajetorias diferentes. Essas
vivéncias devem ser articuladas no espaco educativo em que o grupo

estejainserido. Para Giovanetti (2003, p.15),

pensar a educagao através do viés da relacao é como
uma porta que se abre a um universo simultaneamente
de afetos e de direitos. O campo dos ‘afetos’ é um alerta
ao micro, a dimensao pessoal; o campo dos ‘direitos’ nos
remete ao macro, a dimensao social; ambos
intrinsecamente relacionados.

Essa argumentacao nos remete a questao da formacao do
educador de EJA. Nao uma formacao inicial para o exercicio do
magistério, “adquirida” em cursos regulares, mas uma formacao
para a atuacao na diversidade de género, etnia, cultura, com vistas a
insercao cidada dos sujeitos. Uma atuagdo que seja uma referéncia
para os educandos, também construida pari passu™ ao movimento

dasaladeaula, instituindo, assim, conforme Candau (1997, p. 57),

a escola como l6cus de formacao continuada [que desta
forma] passa a ser uma afirmacao fundamental na busca
de superar o modelo classico de formacao continuada e
construir uma nova perspectiva na area da formacao
continuada de professores.

4 Ao mesmo tempo, no mesmo ritmo.
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Portanto, somente a partir de uma reflexao profunda sobre os
temas da diversidade e cidadania na escola, com e entre os sujeitos
envolvidos no processo de ensinagem®, é que o docente podera
potencializar a transformacao do ambiente escolar, l6cus de sua
atuacao, construindo respostas significativas as multiplas situacoes de
diversidade na escola e em outros espacos. Trata-se de uma atitude
politico-educativa para o reconhecimento e respeito as diversidades, a
igualdade de oportunidades e ao direito de pleno exercicio da
cidadania. Tais discussoes se fazem presentes no imaginario da
populagao brasileira, porém, nao sao veiculadas de forma sistematica
na escola, contribuindo desta forma para: ora impulsionar trabalhos
afirmativos, ora para o afastamento e silenciamento de docentes e
discentes para as questoes da diversidade.

Estamos diante de uma realidade na qual as questoes
socioecondmicas, a diversidade cultural e étnico-racial ndao podem
deixar de ser debatidas no interior da escola, visto que os sujeitos da
EJA trazem marcas destas questoes vividas em seu cotidiano, nao
somente as marcas da desigualdade social, mas também da
desigualdade geracional, racial e de género. Dados do Instituto de
Pesquisa Econdmica Aplicada (IPEA), de pesquisa feita na década de
1990, mostram que o Brasil é um pais em que a taxa de analfabetismo
atinge marcadamente a populacdo afrodescendente. Esses sdo os
sujeitos que frequentam as turmas de EJA e que buscam respostas aos
seus dilemas existenciais, suas tensoes, contradicoes e indagacoes.

Portanto, o educador, além de atentar para as questoes da
formacao basica, da alfabetizacdo para o letramento, deve conceber a
EJA como espaco de construcao sociocultural, para o que, conforme
Dayrell (2001, p.136),

analisar a escola como espago socio-cultural significa
compreendé-la na 6tica da cultura sob um olhar mais
denso que leva em conta a dimensao do dinamismo, do
fazer cotidiano, levado a efeito por homens e mulheres,
trabalhadores e trabalhadoras, negros e brancos,

15 Termo adotado para significar uma situagio de ensino da qual necessariamente decorra a
aprendizagem, sendo a parceria entre professor e alunos a condi¢cdo fundamental para o
enfrentamento do conhecimento, necessario a formacao doaluno[...] (Anastasiou, 2004, p. 15).
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adultos e adolescentes, enfim alunos e professores, seres
humanos concretos, sujeitos sociais e historicos,
presentes na Histéria. Falar da escola como espago sécio-
cultural implica, assim, resgatar o papel dos sujeitos na
trama social que a constitui enquanto instituicao.

Dessa forma, é primordial que a formacao continuada dos
educadores de jovens e adultos se dé no contexto da sua atuacao,
considerando as dimensoes: politica, profissional e pessoal, para que
tenham possibilidades concretas de atuagdo, bem como para que
ocorra a ampliacdo de sua consciéncia critica quanto a seu papel
social na construcao de uma pratica coerente com as necessidades
dos educandos — que seja transformadora e voltada para a
autonomia dos mesmos.

Romao (2001, p. 39) nos lembra que

professor-instrutor qualquer um pode ser, dado que é
possivel ensinar relativamente com o que se sabe; mas
professor-educador nem todos podem ser, uma vez que
s6 seeducao queseé!

Nos cursos oferecidos pela RED, foi oportunizada a anélise da
escola como um espaco interativo, de construcoes, bem como a
oportunidade, por meio dos relatos e compartilhamento de
experiéncias, de aprender a trabalhar com a diversidade e na
diversidade, como uma estratégia de superacao e/ou minimizacao
dos conflitos de intolerancia étnica, religiosa, social e cultural, num
movimento de unido de forcas e acolhimento a diversidade,
enquanto responsabilidade social compartilhada, numa busca e
prética coletiva de cidadaos, instituicoes, governos e comunidades, a
fim de romper com a logica tradicional de aprender e ensinar, a qual,

navisao de Passos (2002, p. 23),

por considerar que “todos sdo iguais” a escola trata de
uma Unica cultura, socialmente mais valorizada e aceita
como valida, ou seja, a cultura do colonizador,
eurocéntrica, masculina, branca, heterossexual e
crista.[...Jcom isso, muitas vezes impossibilita aos

jovens e adultos, oriundos das camadas populares e
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pertencentes, em sua grande maioria, a populacao afro-
brasileira, a construcio de sua identidade étnico-racial
de forma positiva.

Sendo assim, tais questdes merecem um debate menos
superficial e simplista, representando um campo amplo na formacao
continuada dos educadores da EJA. Soares (2001) sinaliza para a
importancia da formacao dos educadores de EJA, potencializando
sua atuacao.

Desse modo, a formacao continuada de educadores para a
diversidade e a cidadania adquire o contorno de um processo de
desenvolvimento individual/coletivo, de construcao da pessoa do
educador, a partir de uma reapropriacao critica da pratica
experienciada. A interacdo entre a experiéncia, a tomada de
consciéncia, a discussdo e o envolvimento em novas situacOes
praticas no espaco escolar constituem-se em estimulos potenciais
para provocar mudancas na atuacao do educador.

Portanto, além de contemplar a ressignificacao da condicao
docente, do seu comprometimento pedagdgico, técnico e social, a
formac¢ao do educador de EJA, finalmente, enseja uma reflexdo sobre
aescolha politica de educar, pois é justamente esta escolha que dard a
qualidade necessaria as aulas, que corroborem para que o aluno da

EJA permaneca no processo educativo.

Saberes ¢ fazeres do Educador de Jovens e Adultos

Conforme Delors (et al., 2001, p. 152), por meio do Relatorio
para a UNESCO da Comissao Internacional sobre Educacgio para o
século XXT,

a Comissao atribui & educagdo um papel ambicioso no
desenvolvimento dos individuos e das sociedades [pois]
encaramos o proximo século como um tempo em que,
por toda a parte, individuos e poderes publicos
considerardo a busca do conhecimento, ndo apenas
como meio para alcancar um fim, mas como fim em si
mesmo. [Por isso] todos vao ser encorajados a
aproveitar as ocasioes de aprender que se lhes oferecem
aolongo davida e terdo possibilidade de o fazer.
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Direcionando nosso olhar nesta perspectiva, percebemos o
muito que se espera dos educadores e o muito que lhes € exigido. Sob

este enfoque, Campelo (2001, p. 49) enfatiza que

énotorio que as instituicoes e a sociedade em geral estio a
requerer muito do trabalho do professor, embora nem
sempre se questionem as possibilidades e condig¢oes de se
efetivarem as inimeras responsabilidades a ele atribuidas,
[pois] essas responsabilidades, geralmente de dificil
consecucao, nem sempre estao definidas com clareza.

Todo esse contexto enuncia que o professor tem papel central
a desempenhar na educacao. As mudancas vividas no final do século
tém levado a profundas reflexdes no que se refere aos saberes e
fazeres do educador da EJA. A universalizacao do ensino, a busca
pela qualificacdao, como consequéncia das exigéncias do mercado de
trabalho, sdo questoes de profundo impacto no desenvolvimento da
atividade docente.

Cabe aqui perguntar: o que € necessario saber para viabilizar
o ensinar? Que saberes devem ser apreendidos/construidos pelos
professores em seu processo de formacao continuada? Que saberes
sS40 necessarios para os professores construirem novas praticas que
possibilitem a reconstrucao das aprendizagens de seus alunos e que
fortalecam sua autonomia, sua emancipacao e a transformacao da
escola e da sociedade? Entendemos que siao estas as principais
perguntas que devem conduzir a discussao sobre o saber e fazer do
educador para possibilitar educar — educar na diversidade.

Saviani (1996, p. 145) nos alerta para o fato de que educador é
aquele que educa, o qual, consequentemente, precisa saber educar,
precisa aprender, precisa ser formado, precisa ser educado para ser
educador, precisa dominar os saberes implicados na acao de educar. Sob
essa Otica, o autor afirma que se invertem os termos da questao: “em
lugar de os saberes determinarem a formacao do educador, é a educacao
quedetermina os saberes que entram na formacao do educador”.

Assim, pensar sobre os saberes e fazeres do educador de
jovens e adultos nos conduz a pensar numa formacao que ultrapasse
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os componentes técnicos de uma formacao inicial, pautada na
hegemonia do saber eurocéntrico, a qual é combatida por Frigotto
(1996, p. 92) ao ratificar a necessidade de que tenhamos: “uma
concep¢ao omnilateral de dimensodes a serem desenvolvidas que
envolvem o plano de conhecimento histérico-cientifico e, igualmente,
os planos bio-psiquico, cultural, ético-politico, lidico e estético”.

Diante disso, o exercicio de reflexdo sobre a realidade
permitirdA uma atuacdo consistente, questionadora de valores,
curriculos, estratégias metodologicas e avaliativas, historicizando os
saberes na perspectiva da libertacdo e da inclusao social
preconizadas por Freire. Tal exercicio oportunizara o atendimento as
especificidades, também, da formacao do educando como sujeito
cidadao - so6cio, econdmico e politicamente inserido numa
comunidade e no mercado de trabalho. Firmados nessa direcao, os
saberes e fazeres do docente da EJA colaborarao para a articulacao
dos saberes escolares com os saberes populares, rompendo com a
fragmentacao tao presente no ensino regular.

Tais saberes e fazeres sao evidentemente identificados por
meio de uma atuacao dinamica, envolvente, democratica, verificada
nos relatos e na observacgao da cotidianidade dos educadores inseridos
nos cursos de formacgao da RED. Verifica-se, também, o didlogo entre
os tempos e espacos diferenciados da aprendizagem, que se exercita na
ruptura da padronizagio curricular, inserindo em seus debates as
questoes da diversidade e cidadania. Nao ha como dissociar “o mundo
davida” do “mundo das ideias”, trata-se de integraliza-los, valida-los,
como estratégia de emancipacao dos sujeitos.

Assim, faz-se necessario promover uma articulacao tal que
conduza os saberes sistematizados no cotidiano das salas de aulas
para que sejam socializados entre os educadores, a fim de lhes
possibilitar o aprofundamento teérico e o dialogo reflexivo, baseados
nao somente na experiéncia individual, por vezes limitada, mas
sobretudo na discussao coletiva, que poe em movimento os talentos
de cada um em favor do seu grupo e do trabalho do grupo em favor de

cada um. Esta é uma possibilidade de tornar o espaco escolar em
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gestor de novas aprendizagens, que deem sustentacdo a pratica
educativa na efetivacdo de propostas que garantam a formacao
permanente dos educadores da EJA.

Para além de uma formacao inicial, requer-se do educador de
jovens e adultos uma formacao continuada que mobilize sua capacidade
educadora, vinculando os temas da diversidade no combate a
discriminacao, a alienacao, por meio do reconhecimento dasidentidades
presentes em sala de aula: homens/mulheres; jovens/adultos/idosos;
negros/brancos; empregados/desempregados; analfabetos — sujeitos de
um mundo excludente, que fragmenta saberes, que enfatiza o local em

detrimento do global e vice-versa.

A guisa de conclusio

Na composic¢ao deste trabalho nos empenhamos em analisar
como se da a formacao de educadores da EJA e os desafios para sua
atuacao no contexto da diversidade e da cidadania.

Considerando as reflexdes apresentadas, tomamos como
ponto de partida os saberes e fazeres dos sujeitos participantes dos
cursos de formacao da RED, realizados durante os anos de 2009 e
2010, por meio dos quais fizemos nossa analise sobre a importancia
da formacao continuada para os educadores, especialmente aqueles
inseridos na EJA, e sua efetiva contribuicdo para o seu
desenvolvimento profissional.

Ressaltamos a possibilidade de unir elementos — reflexao e
acdo/ teoria e préatica, a fim de que o educador de EJA n3o seja um
mero repetidor de técnicas de ensino e de atividades pedagogicas que
nio provoquem reflexdes criticas acerca da cotidianidade. E
requisito imprescindivel que este assuma uma postura filosofica, de
questionamento e reflexao. Verificamos que esses educadores |
legitimaram os cursos oferecidos, argumentando que os mesmos se

constituiram em importantes momentos de trocas de saberes e

fazeres, de analise de teorias, metodologias e compartilhamento de
atividades significativas. Tais agdes corroboram a Pesquisa de OO

Haddad (2007), que revela haver uma cultura intrinseca dos
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educadores de EJA, que produzem os materiais pedagdgicos na
propria sala de aula, no contexto de suas experiéncias cotidianas, a
partir das necessidades de aprendizagem dos educandos, utilizando
0 espaco, ainda que virtual, dos cursos de formacao para atenderem
aos propositos de ressignificacao de sua praxis.

Verificamos, ainda, um grupo de professores que teve
dificuldade em realizar tais articulacdoes, demonstrando
descompromisso com o curso, com as reflexdes propostas e omissao

nas atividades presenciais. Conforme Sacristan (1999, p. 78),

a possibilidade da teoria fecundar a préatica é limitada.
Pelo contrério, é necessario incentivar a aquisicao de
uma consciéncia progressiva sobre a pratica, sem
desvalorizar a importancia da contribuicao teorica.
Neste sentido, a consciéncia sobre a pratica surge como
idéia — forca condutora da formacdo inicial e
permanente dos professores. Esta afirmacdo nao
pretende corroborar o sentimento, muito corrente no
seio dos professores, de que a teoria é irrelevante. Trata-
se, apenas de recusar uma linearidade (univoca) entre
conhecimento tebrico e a¢ao pratica.

Destacamos, aqui, a importancia da continuidade da
politica de formacao de educadores, especialmente no tocante
aos temas da diversidade e cidadania, tao presentes no cotidiano
da EJA, pois possibilitardao o exercicio da reflexao; o
desenvolvimento profissional dos sujeitos que atuam nessa
modalidade; a busca processual de solucoes para as questoes da
diversidade/ cotidianidade.

Os apontamentos de nosso trabalho contribuem para a
manutencao dos cursos de formacao continuada como locus para
analise de teorias, troca de experiéncias, debate acerca das condicoes
de trabalho, revisao de propostas curriculares, refletindo sobre sua
realidade e seu contexto profissional — vida e trabalho, evidéncias de

seus saberes e fazeres, como protagonistas de suas historias num

O
H% mundo de contradicoes.
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Destarte, desejamos que essas analises contribuam para a
implementacdo de outras experiéncias de formacao continuada de
educadores de EJA como um importante componente de articulacao

dos saberes e fazeres cotidianos desses sujeitos.
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