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Resumo

Pretende-se com este artigo refletir sobre a educacao escolar indigena e a formagao
de professores e intelectuais indigenas. O ponto de partida é uma consideragdo sobe a
antropologia e sua relacdao com a alteridade. No pressuposto relacional inerente ao pen-
samento antropoldgico, nota-se que ha possibilidades analiticas que sao assimétricas ou
simétricas. A partir de tais consideragdes faz-se um percurso geral das principais impli-
cacOes nos processos de educacdo escolar indigena que transcorreram no Brasil desde os
anos de 1990. A iniciativa de formar professores indigenas para atuarem nas escolas das
aldeias levou a luta pelo direito ao ensino superior. Cada vez mais os professores indige-
nas estao inseridos em contextos universitarios. Do ensino fundamental e médio para o
ensino superior e a pds-graduacao, os intelectuais indigenas estdo mediando uma relacao
entre distintos contextos simbélicos. De certo modo estao fazendo algo relacionado ao
que fazem aos antropologos, mas com alguma torgao.

Palavras-chave: educacdo escolar indigena; intelectuais indigenas; antropologia si-
métrica; etnografia.

Abstract

This paper aim is to reflect on indigenous education, and training of indigenous pro-

1  Este artigo resulta de algumas apresentagdes ao longo dos anos. De maneira bastante preliminar na
Tavola Rotonda L educazione popolare tra Italia e Brasile, na Universita degli Studi di Padova em
2008, no I Seminario Internacional da Pos-Graduagdo em Ciéncias Sociais da Universidade Federal
de Uberlandia em 2012 e na Aula Magna realizada no Programa de P6s-Graduacdo em Antropolo-
gia Social da Universidade Federal da Grande Dourados em 2014. Parte da reflexdo foi elaborada
como Relatorio do Observatorio da Educagdo Escolar Indigena da Universidade Federal de Sao
Carlos coordenado pela profa. Dra. Clarice Cohn.
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fessors and intellectuals. We will start considering anthropology and its relationship with
the otherness. In the relational assumption inherent from anthropological thought, we
can note that analytical possibilities can be asymmetrical or symmetrical. After that consi-
derations we will see the main implication on the Brazilian indigenous education process
since the 1990s. The initiative to train indigenous professors to work at indigenous school
provoked endeavor for the right to higher education. More frequently the indigenous pro-
fessors are in university context. From basic and high school to undergraduate and gra-
duate courses, the indigenous intellectuals are mediating a relationship between different
symbolic contexts. In a particular way, indigenous intellectuals are doing something rela-
ted to what they do to anthropologists but with some modification.

Key words: indigenous education; indigenous intellectuals; symmetrical anthropolo-
gy; ethnography.

O tema

A etnografia trata, dentre outras coisas, do registro de vivéncias ou de narrativas das
circunstancias experimentadas por um pesquisador em situacdao de campo. Ha quem diga,
como Clifford Geertz, que o trabalho de campo é fator determinante que diferencia a an-
tropologia das outras ciéncias humanas. Ndo que as outras areas das humanidades nao
facam pesquisa de campo, mas, no caso da antropologia, esse é um exercicio central da
disciplina (Geertz, 2001: 89). A ele dedicamos muito método e, em ultima instancia, é o
campo que acaba por definir nossos conceitos. E assim que cada continente é visto como
local de onde surgiram diversos deles - da Australia, por exemplo, veio o Totemismo e da
Africa vieram as linhagens e a nocio de descendéncia. As terras baixas da América do sul,
por sua vez, permitiram uma reflexdo sobre a nocao de pessoa articulada a ideia da corpo-
ralidade (Seeger, Damatta, Viveiros de Castro, 1979).

Seja como for, o registro etnografico opera sempre na perspectiva do passado. Ele é
a elaboracdo feita a posteriori pelo antropélogo, que se inspira em seu diario de campo
para redigir uma narrativa severamente entrecortada por normas e técnicas estabelecidas
por um universo académico (Strathern, 2014). E por tratar de contextos e circunstancias
passadas e se basear em registros e notas feitas anteriormente é que podemos dizer que a
etnografia é também, se ndo principalmente, um exercicio de memoria.

Muita tinta académica se gastou para refletir sobre tal questdo. Talvez, a reputacao
mais atingida por expor o hiato entre a experiéncia etnografica e o texto académico tenha
sido Bronislaw Malinowski. Como é de conhecimento de todos, ap6s sua morte sua esposa
resolveu publicar um diario escrito em polonés no qual Malinowski expunha toda a sua
insatisfacdo e sofrimento ao estar entre os nativos da Nova Guiné (Malinowski, 1997).
Percebe-se a diferenca entre o registro pessoal no calor do momento feito no diario e o
filtro da escrita presente na redagdo do livro Os Argonautas do Pacifico Ocidental (1922)
(Malinowski, 1976). Essa passagem rendeu muito debate e produziu toda uma escola
na antropologia americana. Nessa gera¢do dos anos de 1980 da antropologia americana
Malinowski tornou-se, ele préprio, o campo etnografico de onde partiram algumas das
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principais escritas da época. Malinowski foi praticamente dissecado pelos criticos de sua
escrita (Geertz, 2002; Clifford, 1988). Foi o vilao que achou que se poderia passar pelo na-
tivo ou que via o nativo como incapaz de ter um pensamento sistematizado. E foi também
o herdi que fundou a chamada antropologia moderna.

Gostaria de afirmar aqui que a etnografia é de fato definidora da antropologia. E que
o argumento antropolégico é vinculado a uma relacdo que pode ser simétrica ou assimé-
trica. Tal relacdo é aquela que se realiza entre nés - antropdlogos e os nossos outros - co-
nhecidos também como “nativos”.

A se pensar a antropologia como a disciplina que se realiza no contexto inter-rela-
cional podemos compreender as mais diferentes escolas. Vou me ater, como exemplo, ao
interpretativismo de Clifford Geertz e algumas proposicoes recentes tais como aquela de
Eduardo Viveiros de Castro, que propde levar a sério os nativos. Certamente que todos os
antropdlogos levam a sério seus informantes. No entanto, nessa proposta, “levar a sério” é
uma perspectiva, € um conceito. Por fim pretendo langar algumas ideias sobre o processo
inverso. Em outras palavras, pensar o movimento que tem levado representantes indi-
genas para as universidades. Os intelectuais indigenas, independente da formacao que
escolheram, estardo fazendo antropologia, antropologia reversa? E o estatuto dos conhe-
cimentos?

A interpretacao

Clifford Geertz (1978, 1997, 2001, 2002) ndo tem ddvidas de que as culturas que o an-
tropologo estuda se realizam por conceitos da mesma maneira que a sua. Para ele, talvez
tenhamos um dnico universal humano (embora abomine tal consideracao) que é a cultura.
A cultura, nessa perspectiva, é semidtica, colocando o homem como um animal amarrado
a uma teia de significados que ele mesmo teceu. A antropologia buscaria os significados
de tais culturas através da interpretacao. A busca pela interpretacdo acontece durante a
realizacdo da pesquisa de campo, ou seja, na realizacdo da etnografia. Para Geertz, a etno-
grafia ndo pode ser definida pura e simplesmente na elaboracao de genealogias, notas de
campo e etc., mas no risco elaborado de uma descri¢do densa (Geertz, 1978).

No entanto, como fazemos para atingir a tal descri¢do densa? Para Geertz, a etnografia
deve produzir uma hierarquia de estruturas significantes em termos das quais as a¢des
e reagOes sao percebidas e interpretadas. No entanto, tais interpretagdes dizem respeito
aos nativos que vivenciam a experiéncia da vida. O antropdlogo, por sua vez, deve olhar
“por sobre os ombros dos nativos” e produzir a sua propria interpretacdo que seria ela
propria, um dado de reflexdo muito mais aprofundado do que a sensagdo e expressao da
vida dada pelo nativo (Geertz, 1997). Devemos sempre ter claro que, para Geertz, estrutu-
ras mentais inconscientes e regulares que formariam o espirito humano nao existem. Sa-
bemos que ele gastou boa parte de seu tempo a contestar Claude Lévi-Strauss, quase para
além de produzir a prépria analise. No final das contas, em alguns momentos, podemos
dizer que tentou definir seu método e sua teoria num processo de contraposicdo a obra de
Lévi-Strauss (Azzan, 1993).

No caso das informagdes dos nativos, Geertz ndo nega que eles pensem por conceitos.
A diferenca é que a reflexao de qualquer informante sobre a prépria vida opera sempre no
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plano particular e ndo permite a generalizagdo necessaria que condiz com uma reflexdo
antropologica (Geertz, 1997).

Para Geertz (1997: 86-88), ha duas instancias de elaboragao conceitual. Aquela do in-
formante, que é a da experiéncia proxima e aquela levada a cabo pelo antrop6logo com e
sobre os conceitos dos nativos, que é um exercicio de experiéncia distante:

7

Um conceito de "experiéncia proxima" é, mais ou menos, aquele que al-
guém - um paciente, um sujeito, em nosso caso um informante - usaria na-
turalmente e sem esfor¢co para definir aquilo que seus semelhantes veem,
sentem, pensam, imaginam etc. e que ele préoprio entenderia facilmente, se
outros o utilizassem da mesma maneira. Um conceito de “experiéncia distan-
te” é aquele que especialistas de qualquer tipo - um analista, um pesquisador,
um etnografo, ou até um padre ou um ideologista - utilizam para levar a cabo
seus objetivos cientificos, filoséficos ou praticos (Geertz, 1997: 87).

Embora Geertz (1997) enfatize que ndo se trata de uma oposi¢do extrema, mas apenas
“de grau”, percebe-se que ha uma assimetria na base de uma reflexdo dessa natureza. (se o
informante fala em sua relagdo com deus, o antropdlogo falara sobre o contexto religioso).

Segundo Celso Azzan (1993), a antropologia hermenéutica feita por Clifford Geertz
tem seu sentido e consequéncia na relacdo com a antropologia estrutural feita por Lévi-S-
trauss. No entanto, em tempos recentes a etnologia brasileira, articulada a um movimento
que vem da antropologia estrutural - ou, melhor dizendo, pds-estrutural - tem feito uma
reflexdo que problematiza profundamente a relacao entre nés e os outros. Tal reflexao,
levada a cabo por Eduardo Viveiros de Castro (2002a; 2002b) parte da antropologia estru-
tural de Lévi-Strauss e dialoga com Roy Wagner (2010), Marilyn Strathern (2006) e com
a filosofia de Gilles Deleuze e Felix Guattari. Pretendo apresentar aqui, em linhas gerais, a
implicacdo de tal reflexdo ao exercicio da etnografia.

A relacgao

Como no caso da antropologia geertziana, Viveiros de Castro (2002a, 2002b) conside-
ra que o pensamento nativo opera por conceitos. No entanto, tais conceitos nao se relacio-
nam com os nossos por uma diferenca de grau. Para o autor, conceitos dados em um mun-
do explicam este mundo e podem se relacionar com os nossos de uma maneira diversa
(Viveiros de Castro, 2002a). Nesse caso, é possivel pensar numa simetria na relacao con-
ceitual que coloca em ddvida a traducao literal dos conceitos como convencionalmente se
faz na antropologia. Em algum momento, Viveiros de Castro afirmou que a antropologia
seria a teoria do equivoco, na medida em que as conexdes conceituais sdo muitas vezes
torcidas por sentidos outros que nao se coadunam com o pressuposto conceitual literal.

Mas, acima de tudo, tal proposicdo considera importante levar a sério o que o outro
diz ao antropodlogo. O que significa, afinal, esse levar a sério? Quando estamos em campo
nos havemos como uma diferen¢a radical de experiéncia. Vivenciamos o que Roy Wagner
chama de “choque cultural” (2010: 34), que nos faz perceber que também fazemos parte
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de uma cultura.

Nosso sucesso e a efetividade de nossa condi¢do de pessoas se baseiam
nessa participacao e na habilidade de manter a competéncia controladora na
comunicacao com os outros. O choque cultural é uma perda do eu em virtude
da perda desses suportes. Calouros e recrutas logo estabelecem algum con-
trole sobre a situacao, pois afinal de contas se encontram num outro segmen-
to de sua propria cultura. Para o antropélogo em campo, porém, o problema é
ao mesmo tempo mais urgente e mais duradouro (Wagner, 2010: 34).

Nesse caso, temos duas situagdes a se considerar. Se nascemos em uma cultura par-
ticular e partimos para conhecer uma outra (e também porque ndo ha um humano sem
a experiéncia da cultura), podemos dizer que toda objetividade antropologica é relativa.
Além disso, se as culturas sdo diversas, temos também que considerar que a reflexdo do
antropdlogo opera no plano de uma relatividade cultural. (Wagner, 2010: 27-29). O antro-
pologo, quando faz sua pesquisa de campo esta envelopado em seu préprio universo de
significados e poderd compreender os conceitos do outro por analogias. Nesse caso, se-
gundo Roy Wagner (2010), o antropdlogo inventa a cultura particular daqueles que estu-
da e ao mesmo tempo contribui para a renovagao do conceito geral de cultura, que define
a cultura humana.

O que o pesquisador de campo inventa, portanto, é seu proprio entendi-
mento: as analogias que ele cria sdo extensdes das suas proprias nogdes e
daquelas de sua cultura, transformadas por suas experiéncias da situacdo de
campo (Wagner, 2010: .40).

Objetividade relativa e relatividade cultural fazem da antropologia a arte de comparar
o incomensuravel, o instrumento que constitui a natureza mesma da relacdo. Nesse caso,
para sabermos construir uma relacdo com nossos “outros” precisamos antes saber o que
¢ propriamente uma relacao para eles. Para Roy Wagner, a relacao se da entre entidades
equivalentes ou pontos de vista, perspectiva melhor do que analise ou exame com suas
pretensodes de absoluta objetividade (Wagner, 2010). Em que pesem as equivaléncias e
possibilidades analégicas, as coisas sio bem mais complicadas, pois ha dois modos distin-
tos de produzir a relagao:

Se a urgéncia de uma tradicdo coletivizante é controlar um universo so-
bejamente incidental racionalizando e construindo conhecimento, entdo a de
uma tradi¢do diferenciante é a necessidade premente e muitas vezes terrivel
de evitar uma coletivizagdo adversa - um estado indesejavel, um destino fu-
nesto comum (Wagner, 2010: 150).

Para Viveiros de Castro (2002a), os discursos, do antropo6logo e do nativo nado sao ne-
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cessariamente textos, mas praticas de sentido (embora o antropé6logo produza textos).
Nesse caso, o essencial é que o discurso do antropdlogo estabeleca certa relacdo com o
discurso do nativo. No caso da antropologia, seu discurso se pretende cientifico e sua re-
lacdo com o pensamento do nativo é uma relagdo de conhecimento (Viveiros de Castro,
2002a).

O suposto conhecimento antropolégico tradicional estabelece uma relacdo entre as
duas relagdes ja que uma estd no dominio do objeto e outra no dominio do sujeito (Vivei-
ros de Castro, 2002a). E assim que transparece a argumentacio de Clifford Geertz (1997),
por exemplo, ao afirmar que a antropologia necessita fazer o exercicio de experiéncia dis-
tante ao se apropriar de reflexdes nativas que se dao no plano da experiéncia préxima. A
reflexdo local estaria dada em um plano no qual sua dimensao ainda é senso comum e nao
tem condigdes suficientes para explicar um mundo. Como diz Viveiros de Castro, fazendo a
critica a antropologia convencional, enquanto o nativo tem uma relagdo natural, intrinse-
ca e espontanea com sua cultura, o antropo6logo exprime a sua culturalmente, de maneira
condicional e consciente. E como se o antropélogo tivesse uma vantagem epistemolégica
sobre o nativo (Viveiros de Castro, 2002a).

O antropologo tem usualmente uma vantagem epistemologica sobre o
nativo. O discurso do primeiro nao se acha situado no mesmo plano que o
discurso do segundo: o sentido que o antropologo estabelece depende do
sentido nativo, mas é ele quem detém o sentido desse sentido — ele quem
explica e interpreta, traduz e introduz, textualiza e contextualiza, justifica e
significa esse sentido. A matriz relacional do discurso antropoldégico é hile-
morfica: o sentido do antropdlogo é forma; o do nativo, matéria. O discurso
do nativo ndo detém o sentido de seu proprio sentido. De fato, como diria
Geertz, somos todos nativos; mas de direito, uns sempre sao mais nativos que
outros (Viveiros de Castro, 2002a: 115).

A partir de tal constatacdo, Viveiros de Castro propde uma nova forma de fazer antro-
pologia, na qual se recusa esta vantagem epistemolégica. A intencdo do autor é fazer o
discurso do nativo produzir no discurso do antropdlogo um efeito de conhecimento. Em
outras palavras, estabelecer uma igualdade de direito entre os discursos. Em sintese, fazer
antropologia simétrica (Viveiros de Castro, 2002a).

O que acontece se recusarmos ao discurso do antropdlogo sua vantagem
estratégica sobre o discurso do nativo? O que se passa quando o discurso do
nativo funciona, dentro do discurso do antropé6logo, de modo a produzir re-
ciprocamente um efeito de conhecimento sobre esse discurso? Quando a for-
ma intrinseca a matéria do primeiro modifica a matéria implicita na forma do
segundo? Tradutor, traidor, diz-se; mas o que acontece se o tradutor decidir
trair sua propria lingua? O que sucede se, insatisfeitos com a mera igualdade
passiva, ou de fato, entre os sujeitos desses discursos, reivindicarmos uma
igualdade ativa, ou de direito, entre os discursos eles mesmos? Se a dispa-
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ridade entre os sentidos do antropdlogo e do nativo, longe de neutralizada
por tal equivaléncia, for internalizada, introduzida em ambos os discursos, e
assim potencializada? (Viveiros de Castro, 2002a: 115).

As generalizacoes analiticas, diferentemente daquilo que estava proposto por Geertz
(1997) na experiéncia distante devem ser obtidas por outros meios, nos termos de produ-
zir um deslocamento entre dois pensamentos diferentes. A tarefa, segundo Marilyn Stra-
thern (2006) é transmitir a complexidade dos conceitos nativos tendo como referéncia o
contexto particular em que sao produzidos. Para Strathern (2006: 35), ndo se pode assu-
mir que as culturas sejam equivalentes de alguma forma reconhecivel.

A etnografia seria um esfor¢o para criar um mundo paralelo ao mundo observado,
através de um meio expressivo — no caso o texto escrito - que estabelece suas proprias
condig¢des de inteligibilidade. A linguagem escrita funciona, ao mesmo tempo, como um
recurso e uma limitagdo (Strathern, 2006; 2014).

A simetria

Os principios de simetria definidos por Bruno Latour em seu livro Jamais Fomos Mo-
dernos ndo sao exatamente como tratados aqui (Latour, 1996) Nesta obra, Latour afirma
que ha dois principios de simetria. O primeiro é aquele que explica os acertos e os erros
da ciéncia com os mesmos pressupostos. O segundo é aquele que permite a antropologia
mergulhar no cora¢do do pensamento ocidental e estudar a ciéncia (Latour, 1996). Nao é
exatamente dessa forma que a no¢do de simetria vem sendo tratada aqui.

Mas vem de Latour o que se poderia dizer que estabelece um dos pressupostos mais
importantes da antropologia simétrica. Ao narrar como uma fabula o primeiro encontro
entre portugueses e africanos, no qual ambos tém seus deuses fetiches, Latour faz uma
reflexdo sobre a nogao de crenga (Latour, 2002). E diz que a crenca ndo é um estado men-
tal, mas o efeito da relagao entre os povos. Em outras palavras, o ocidente, que criou a
antropologia “sabe” e sabe que os outros “acreditam”. Ao tratar das afirmag¢des de nossos
informantes entramos sempre no dilema da crenga, justamente ela que ndo deveria se
apresentar numa situa¢ao como essa.

E desse pressuposto que Eduardo Viveiros de Castro cunha a nocio de “levar a sério”
os nossos informantes. Levar a sério ndo significa acreditar e nem tampouco menosprezar
e duvidar usando a nogdo de crenca (algo como “eles acreditam”). Levar a sério é pensar,
segundo Viveiros de Castro (2002), que os conceitos que os outros se dao criam um mun-
do que é diverso do nosso. A minha reflexao so sera possivel quando eu conseguir estabe-
lecer uma relagdo entre o meu pensamento e o pensamento do outro. Nesse caso, segundo
Viveiros de Castro, os conceitos antropoldgicos sao sempre produzidos na relagao entre
dois pensamentos.

No entanto, para que isso ocorra é preciso se levar menos a sério e passar a olhar para
nossas verdades como aspectos de uma cosmologia. Nao duvidar deles, ndo duvidar de
nos. Pensar na constituicdo de dois pensamentos diversos, que produzem mundos diver-
sos. Dois mundos possiveis, nos termos de Gabriel Tarde (2007). Talvez os novos tempos
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nos sejam determinantes para uma nova antropologia.

K3k k

Tomando como parametro os argumentos acima desenvolvidos, pretendo pontuar
algumas questdes relativas ao movimento inverso aquele feito pelo antropélogo. Imagi-
nemos, por exemplo, o fend6meno da educacao escolar indigena. Nesse caso, os professo-
res e intelectuais indigenas também tem que lidar os pressupostos de dois pensamentos
distintos, mas, diferentemente dos antropdlogos, fazem-no a partir de seus referenciais
simbélicos. Desde os anos de 1990 as politicas publicas tém incentivado a formacgao de
professores indigenas para darem aulas nas aldeias. Depois dessa primeira formacao co-
mecaram as reivindicacdes de formacgao de nivel superior e no atual momento ha diversos
representantes indigenas fazendo p6s-graduacao. No comeco, o exercicio da escrita levava
os jovens professores a procurarem seus velhos para registrar narrativas sobre a cosmolo-
gia do povo para serem registradas. Tais registros se confrontavam, seja no estilo, seja em
seus fundamentos, com o pensamento linear instituido pela histéria ocidental. A divisao
perversa entre um pensamento verdadeiro e o verdadeiro pensamento acabou por tornar
tais professores intelectuais que refletem na interface entre dois mundos. Em outras pala-
vras, de algum modo e em todas as areas de conhecimento, estdo eles também, pensando
a questdo da relacao.

O nivel superior e, agora a pés-graduagdo, trazem a tona o qudo dificil sera para estes
intelectuais a reflexdo em torno de universos que simbolizam de modo distinto. No entan-
to, podera advir deles as novas proposi¢des que irdo renovar, mais uma vez, o pensamento
antropoloégico. Vou fazer uma digressdo ao momento em que as alternativas ao nivel su-
perior sdo abertas aos intelectuais indigenas. Considero os anos de 1990 um momento
importante da luta indigena em algumas regides e que produziu um importante efeito nos
processos educativos. Por incrivel que pareca, ainda hoje esse processo esta em curso e, se
sabemos que ha diversos representantes indigenas em universidades, ainda ha comunida-
des onde o professor sequer é indigena. Nao vou entrar no mérito das proposi¢des atuais
relativas aos Territérios Etnoeducacionais, mas vou me focar na formagao de professores
conforme concebida nos anos de 1990, periodo em que participei ativamente dos proces-
sos. Este artigo esta voltado, principalmente para o processo que antecede a produgdo
propriamente indigena for a dos cursos de formacao de professores e que ganha corpo
substancial no debate atual. Justamente em razao de sua importancia devera ser temati-
zado em artigo a ser redigido em um futuro préximo.

Os intelectuais indigenas

A formagao de professores surgiu como alternativa para estimular a busca de autono-
mia dos povos indigenas. Os métodos pedagdgicos utilizados sempre tiveram como hori-
zonte o que se convencionou definir como a busca de “processos préprios de aprendiza-
gem”. Diversos artigos apontaram para a questao de considerar os professores intelectuais,
que realizam um transito de informagdes entre duas culturas diferentes, selecionando e
reelaborando elementos ex6genos para serem inseridos em seu universo cultural (Monte,
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1996; Peggion, 1997). Além disso, o surgimento dos professores instituiu uma relagdo de
status dentro das comunidades indigenas, uma vez que, em geral, os professores recebem
salarios mensais e dominam codigos cada vez mais necessarios a sobrevivéncia da comu-
nidade (Gow, 1991; Franchetto, 1994: 417). Além disso, o dominio da escrita pode carre-
gar consigo no¢oes de poder e perigo (Goody, 1988; Gow, 1991; Ong, 1998).

Estas novas perspectivas, que adotam a busca da autonomia dos povos indigenas atra-
vés de acdo de que eles mesmos possam assumir os seus destinos surgiu nos movimentos
organizados dos povos indigenas e da sociedade civil e foram incorporados pelas politi-
cas publicas oficiais nos anos de 1990. Houve, neste sentido, um encaminhamento que
se generalizou em varios projetos ja realizados e em realizagdo que pode apontar para a
caracterizacdo de um novo momento da situagdo de contato dos povos indigenas com a
sociedade nacional. Entretanto, diferentemente das analises que tomam a perspectiva do
que faz o contato aos povos indigenas, é preciso compreender e avaliar como os povos in-
digenas veem a questdo do contato. Neste sentido, as implicagdes sdo outras e outros sao
os objetivos estabelecidos, ou seja, o que se espera dos indios e o que os indios esperam
das politicas publicas em educacgao?

Em diferentes pontos do pais, a formacao de professores indigenas ocorreu e ainda
ocorre de acordo com um modelo que foi construido historicamente. Neles, estes pro-
fessores sdo convidados a participar de etapas de formagao que variam entre semanas
e meses, em geral, com disciplinas ministradas pelos referidos especialistas ou docentes
com formacdo nas respectivas areas do conhecimento. Além de tentar trazer discussoes
atuais da pedagogia (metodologia construtivista, interdisciplinaridade, etc.), os cursos
enunciam “processos proprios de aprendizagem”, com uma formacao “especifica, diferen-
ciada, bilingue e intercultural”.

Muito se tem dito acerca destes processos educativos escolares das populagdes indi-
genas. Escola, espaco do ensino formal, é uma instituicio eminentemente ocidental, e,
pode-se dizer, presta-se a reproduzir, de alguma maneira, a nossa sociedade (Durkheim,
1967; Silva, 1993). Dadas as circunstancias, ocorre que ha a necessidade premente de que
as populacdes indigenas dominem determinados c6digos para que possam transitar em
uma cultura que nao é a sua. Consequentemente, o caminho € a inser¢do do ensino formal
em sociedades que primam pela educagdao que tem como base processos de observacgao
e onde a passagem para a vida adulta da-se através de rituais de iniciagdo (Lévi-Strauss,
1986: 381-382). Desta forma, quando as populagdes indigenas adotam a educagao esco-
lar, ndo é possivel pensar que havera um dominio da escola sobre elas, mas uma contin-
géncia, que fara com que as mesmas se adaptem ao modelo escolar ou este se adapte as
populagdes indigenas.

Felizmente, em tempos recentes, as sociedades indigenas tém conseguido transformar
os processos educativos em um instrumento a servico delas mesmas. Entretanto ainda
existem muitos entraves. A normatizacao, através da Constituicao Federal e da Lei de Dire-
trizes e Bases da Educacao - LDB, entre outras, espelham um modelo, mas que, no nivel lo-
cal ndo tem sido seguido. Os professores indigenas, quando partem para a pratica em suas
aldeias, muitas vezes sofrem pressdes de técnicos das secretarias de educacao para que
sigam rigorosamente modelos didaticos e pedagogicos ultrapassados. As solugdes encon-
tradas pelos professores sempre foram deveras interessantes, adotando uma perspectiva
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que responde aos anseios burocraticos e, simultaneamente, produzindo com seus alunos
aquilo que acreditam ser a medida certa.

0 que os professores consideram a medida certa é que é a questdo. Evidentemente, o
modelo escolar esperado pelos povos indigenas tem variado muito, desde um discurso
que adota a educagdo escolar como reproducdo tradicional do grupo até os que veem a es-
cola como espacgo onde se deve aprender coisas que nao fazem parte do universo indigena.
Esta nao é uma questdo sem importancia, pois corresponde propriamente aos projetos de
futuro de cada coletivo.

Em uma ocasido foi-me narrada a seguinte histdria: quando um técnico municipal che-
gou em uma aldeia do povo Nambikwara, no interior do Estado do Mato Grosso encon-
trou apenas um velho. Questionou, entao, a auséncia, principalmente do professor e dos
alunos. O velho, espirituoso, respondeu que estavam todos em viagem de caga e pesca e
emendou: “- mas ndo se preocupe, pois eles levaram o quadro negro...”

A escrita

Um dos pontos centrais dos cursos de formacao de professores é a producdo de ma-
terial escrito na lingua nativa ou em portugués versando sobre o universo indigena e sua
relacdo com o mundo ndo indigena. Como ndo poderia deixar de ser, estas produgdes con-
tam com o estimulo dos especialistas e caracterizam um perfil que resulta da interagao
entre estes diferentes agentes.

A producao de material didatico é vista como numa necessidade urgente, uma vez que
é preciso que haja concretamente textos escritos para estimular o uso da lingua nativa.

A maioria destes produtos, ricamente ilustrados e acabados, tornou-se referéncia que
extrapola o préprio objetivo inicial do povo que os produziu, caracteristica, alias, de qual-
quer livro editado. Neste sentido, dada a quantidade e a especificidade, sera possivel, no
futuro, uma analise deste material, com vistas a pensar em algumas implica¢des que po-
dem resultar desta producao.

Aqui, nesta andlise, um dos pontos diz respeito a consideracdo de que as linguas indi-
genas sdo originalmente agrafas. Em sociedades que operam através da oralidade, ha ne-
cessariamente a comunicac¢do através de uma recepc¢ao da fala, o ouvinte. Aquele que fala
sempre dirige seu discurso a um determinado publico que o ouve. Os discursos baseados
na oralidade constantemente trazem a baila questdes inerentes a vida do povo. Ndo ha a
necessidade da construcdo de novas histérias, mas é primordial a administracao de uma
interacdo com a audiéncia (Ong, 1998: 53).

Quando pensamos nestes povos adotando a expressao escrita ndo podemos supor que
tal fato ocorra através de uma transposicao imediata, mas de um processo gradativo, que
pode trazer elementos de um e outro sistema. Neste sentido, podemos considerar que o
material didatico é elaborado para “ouvintes/leitores” que, possivelmente, ndo sio mem-
bros da comunidade nativa stricto sensu. O que quero dizer é que os primeiros materiais
didaticos produzidos pelos povos indigenas resultam de uma complexa interagdo estabe-
lecida nos cursos de formacao de professores. Tal fato leva-nos a considerar que somente
em tempos recentes comegou a surgir uma produgdo autdbnoma, que contem em si um
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perfil indigena e que se destina aos povos em questao.

Nao pretendo com estas afirmag¢des desmerecer a produgao anterior, uma vez que tam-
bém participei de cursos de formacdo de professores, mas considero importante discuti-
-la, caminhando para um refinamento cada vez maior de uma educacao escolar indigena.

Poderiamos dizer que o professor indigena pretende inscrever sua cultura. Gravar no
registro escrito algo que ja existe no universo oral. Esta atitude, vista como uma necessi-
dade pelos povos indigenas, deve-se ao fato de que a sociedade ocidental ndo aceita outro
tipo de marca. Consequentemente, os pensamentos memoraveis, a fluéncia e a loquacida-
de podem dar lugar a concisdo. Na medida em que os livros passam além dos dominios
de quem os produz, comeca a ocorrer a separacgdo entre aquele que conhece daquilo que
¢ conhecido (Ong, 1998). O discurso, originalmente ligado ao real e ao ouvinte ganha um
estatuto de algo cristalizado e sua interpretacdo cabera exclusivamente ao leitor.

Por esperar dos povos indigenas a inscri¢do efetiva de sua cultura, nossa sociedade
caracteriza o aporte que deve ser dado aquilo que é produzido dentro do mesmo perfil.
Segundo Michel de Certeau (1994: 224-225):

“Oral” é aquilo que ndo contribui para o progresso; e, reciprocamente “es-
crituristico” aquilo que se aparta do mundo magico das vozes e da tradigao.
Com tal separacao se esbo¢a uma fronteira (e uma frente) da cultura ociden-
tal. Da mesma forma, também se poderiam ler, nos frontdes da modernida-
de, inscrigdes como: “Aqui, trabalhar é escrever” ou “Aqui s6 se compreende
aquilo que se escreve”. Esta a lei interna daquilo que se constituiu como “oci-
dental” .

Com base em tais consideragdes, é possivel observar que, muitas vezes, é necessario
refletir sobre nossa sociedade antes de propor modelos de educagao escolar para povos
culturalmente diferentes. Estariamos nds, preparados para conhecer e entender materiais
exclusivos, produtos da reflexdo nativa sobre questdes interculturais?

Estas producdes, bem como outras, devem, necessariamente, ser elaboradas através
da escrita? Estas questdes sdo adequadas para uma reflexdo acerca da alteridade, que, no
caso da educacdo escolar indigena possui muitas faces.

Fundamental sera estimular, em um futuro préximo, produtos elaborados pelos pro-
fessores e seus alunos nas aldeias indigenas, sem influéncia direta dos cursos de forma-
cdo. Deve haver autonomia suficiente para que os professores indigenas construam seus
curriculos e que estes sejam integralmente aceitos pelos poderes locais, apontando para
uma escola indigena verdadeiramente autdnoma.

Consideracgoes finais

E sempre muito dificil considerar a complexidade em que se desenvolvem as questoes
acima colocadas. Associa¢des indigenas, secretarias de educacao, consultores académi-
cos, liderangas indigenas, burocracia, rituais, culturas, universidades. Entretanto, é preci-
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SO apostar no que se prenuncia.

Apesar de toda a conjuncdo de perspectiva existente na producao de textos nas lin-
guas indigenas ha uma tendéncia a producdes inovadoras. Muitas vezes as discussdes sdo
pautadas por pesquisas realizadas pelos professores, que depois discorrem sobre suas
experiéncias no papel. O estimulo a criacao de textos na lingua materna, somado a vivén-
cia dos velhos que narram suas histérias a jovens pesquisadores indigenas pode levar ao
surgimento de obras marcantes.

Diferentemente de nossa sociedade, que classifica os livros e os coloca em seus devi-
dos compartimentos, a producdo indigena apenas inicia a criacdo de uma tradigao e, neste
sentido, seus livros sdo inclassificaveis. Sdo produzidos por professores, mas ndo sao sim-
plesmente didaticos. Estes professores sdao autores dos textos escritos, mas as narrativas
sdo da sociedade. Os livros, embora usados nas escolas, ndo respondem especificamente
pelas disciplinas da maneira como as entendemos. Tratam dos seres vivos, da construgao
de casas, de geografia, matematica e cosmologia. Muitas vezes no mesmo livro, muitas
vezes no mesmo texto.

E possivel notar que os professores veem a escola como a dobradica que articula a
sociedade e seu futuro. Creem ser preciso conhecer a linguagem escrita, pois através dela
poderdo fazer seu registro, recriando suas trocas, num novo momento cultural e econé-
mico. A sobrevivéncia dos coletivos é indissocidvel das alternativas econdémicas que elas
proprias assumem. Cientes disto, professores e liderangas tém buscado definir para suas
comunidades um conjunto de instrumentos que permitira estabelecer uma nova relacao
com suas alteridades - no caso, nos. Resta saber se teremos condi¢des de aceitar que ou-
tros processos de aprendizagem possam ter o mesmo estatuto que o nosso. Sera um bom
momento também para - sendo outros de outros - pensarmos sobre nossas praticas edu-
cativas.

0 exercicio da educacgdo nos leva sempre ao confronto com a diferenca. A arte esta em
saber trata-la como acdo criativa e ndo como oposicdo desigual. Os professores indigenas
vivem seu cotidiano pautado pelo inevitavel confronto cultural. Diante de um saber tra-
dicional que lhes é préprio devem juntar um conhecimento assoberbado de si. A escola
surge nesta interface e somente nela justifica-se, pois a sociedade indigena pode reprodu-
zir-se tranquilamente sem o ensino formal.

Duas situa¢des sdo bastante ilustrativas das estratégias vivenciadas nos processos
educativos pelos professores indigenas. Certa vez, num curso de professores Parintintin,
um povo indigena do sul do Amazonas, havia um rapaz timido que nao participava da
leitura dos trabalhos na sala de aula. Apesar disso era dos mais assiduos participantes
ndo perdendo uma dnica aula. Posteriormente vim a saber que ele era o professor das ca-
cadas e que nao sabia escrever. Sabendo de sua importancia pelas circunstancias daquele
momento, o professor de cagadas tomava o curso de maneira muito séria e nao havia, por
parte de seus colegas letrados, qualquer menosprezo. Num outro curso de professores
recebi um desenho de um professor Xavante, povo que vive no Brasil Central. Era uma
conta de dividir ilustrada pela figura de alguns indios. A conta era: “dois divididos por um
é igual a dois”. Até ai nada de mais, pensei em Paulo Freire e os valores especificos de cada
proposta, flechas e indios no lugar dos tijolos dos operarios.
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Entretanto fiquei encantado quando me dei conta de que a conta de dividir era muito
mais do que isso. Ela ilustrava diversos aspectos cosmolégicos da sociedade Xavante, ilus-
trando hierarquias, rituais de iniciacdo e relagdes de parentesco. A leitura minima seria
“dois garotos iniciados divididos por um padrinho ritual resulta em dois garotos antes da
iniciacdo”. Isso para mim foi uma obra de arte, a sintese absoluta.

Hoje existem representantes indigenas em muitas universidades pelo pais afora e
até no exterior. A metodologia da pesquisa pode permitir que nao se caia no frequente
equivoco do tratamento genérico de “indigenas” para a diversidade cultural existente no
pais. Entretanto, a premissa basica de qualquer ensino instituido por politicas publicas é
quase inescapavel: o ponto de partida é preexistente e tem pressupostos classificatérios
diversos dos principios indigenas. A especializacao de nosso conhecimento é tida como
fundamento; €, por assim dizer o principio de onde se parte. O conhecimento indigena
deve confrontar-se com essa especializacdo e, além disso, construir um aporte que per-
mita uma relacdo equitativa. Sendo acabara por estimular uma premissa perversa: um € o
verdadeiro conhecimento (o tradicional, “o conhecimento dos velhos”), o outro o conheci-
mento verdadeiro (a ciéncia).

Se conseguirem apartar-se da oposi¢cdo que estabelece que a escrita rompe com o
mundo magico das vozes e da tradicdo, os professores indigenas poderdao desencadear
um novo estilo narrativo compdsito sem, contudo, abandonar a oralidade e seus valores
mais importantes.

No entanto, ha aqui uma dimensao muito mais complexa. Nao farao antropologia re-
versa (Wagner, 2010), mas certamente vao confrontar a assimetria caracteristica de nosso
modelo de conhecimento (Viveiros de Castro, 2002a, 2002b). O que se configura na pro-
ducdo intelectual indigena provavelmente é algo novo, algo que ainda ndo tem nome.
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