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RESUMO

Durante muitos anos o ensino de Histdria ocultou a presenca indigena de suas
narrativas e, depois, incorporou-a de uma forma secundarizada, fazendo-a figurar
em teméaticas especificas, sempre priorizando uma leitura eurocéntrica do passado.
Seria possivel pensar uma histéria pelo viés do protagonismo indigena? Como a
formacdo de professores poderia auxiliar nessa mudanca de perspectiva? A
presente pesquisa tem a intencdo de apontar um caminho para tais perguntas e
refletir sobre a questdo indigena no ensino de Histéria, sugerindo uma proposta para
o fortalecimento da tematica na formacédo docente. Para tanto, empreende-se na
analise das historias, memoérias e culturas dos povos originarios, detendo-se um
pouco mais sobre o grupo étnico Tupi Guarani que ocupa duas cidades do sudoeste
paulista, na bacia hidrografica do Alto Paranapanema, utilizando como instrumental
tedrico autores relacionados a perspectiva decolonial e que trabalham com o
protagonismo indigena. Por meio de uma pauta formativa, procura-se sondar
possiveis pontos de atuacdo para a formacdo de professores, colaborando com a
consolidacdo de um ensino de Historia que aborde de maneira mais aprofundada e
significativa tal questdo, com enfoque para esses povos enquanto sujeitos historicos
e que podem nos ensinar a evitar uma iminente catastrofe global.

Palavras-chave: Ensino de Histéria. Histéria Indigena. Indigena. Povo Tupi Guarani.
Decolonialidade. Formacéao docente.
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RESUMEN

Durante muchos afios la ensefianza de Historia ocultd la presencia indigena de sus
narrativas y, mas tarde, la incorpor6 de manera secundaria, haciéndola figurar en
tematicas especificas, siempre priorizando una lectura eurocéntrica del pasado.
¢, Seria posible pensar una historia por el sesgo del protagonismo indigena? ¢ Como
la formacion de profesores podria ayudar en este cambio de perspectiva? La
presente investigacion tiene la intencién de sefialar un camino hacia tales preguntas
y reflexionar sobre el tema indigena en la ensefianza de Historia, sugiriendo una
propuesta para el fortalecimiento del tema en la formacion docente. Por lo tanto, se
lleva a cabo en el anadlisis de las historias, memorias y culturas de los pueblos
originarios, deteniéndose un poco mas sobre el grupo étnico Tupi Guarani que
ocupa dos ciudades en el suroeste de Sao Paulo, en la cuenca hidrografica del Alto
Paranapanema, utilizando como instrumental tedrico autores relacionados a la
perspectiva decolonial y que trabajan con el protagonismo indigena. A través de una
pauta formativa, se busca sondear posibles puntos de actuacion para la formacion
de profesores, colaborando con la consolidacion de una ensefianza de Histéria que
aborde de manera mas profunda y significativa tal cuestion, centrandose en estos
pueblos como sujetos histéricos y que pueden ensefiarnos a evitar una inminente
catastrofe global.

Palabras-clave: Ensefianza de Historia. Historia Indigena. Indigena. Pueblo Tupi
Guarani. Decolonialidad. Formacion Docente.
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INTRODUGCAO

A dissertagdo por ora apresentada traz uma reflexdo sobre o problema da
qguestdo indigena no ensino de Histéria, mais especificamente na regido
compreendida pelo sudoeste do estado de S&o Paulo, proxima as Terras Indigenas
ocupadas pelos Tupi Guarani, hos municipios de Bardo de Antonina e Itaporanga.
Procura também apontar possibilidades para o fortalecimento na abordagem da
tematica para a formacéo de professores da regido. Uma pesquisa em um curso de
Mestrado voltado para o aperfeicoamento docente ndo pode ser desvinculada de
toda uma trajetéria profissional, assim, pedimos licenca para elucidar as trilhas que
nos levaram até o presente momento.

Ainda durante o curso de graduacdo em Histéria pela Universidade Estadual
do Norte do Parana (UENP), no ano de 2008, iniciei o contato com a complexa
atividade de magistério, profissdo que ndo mais abandonei. Por duas vezes tentei
finalizar uma pos-graduacdo lato sensu pela mesma Universidade, mas as
dificuldades trilhadas por aqueles que tém que escolher entre o trabalho e o estudo
se interpuseram para cerrar, temporariamente, as portas do ambiente académico.
Essas frustracOes, aliadas a conquista do concurso publico de professor da
Educacao Basica da Secretaria do Estado de Educacdo de Sao Paulo, forjaram um
desejo e conviccdo da potencialidade da sala de aula como instrumento de
transformacdo social. As aspiracdes por uma carreira académica murcharam e
deram espaco a um sentimento de contestacdo quanto as ingeréncias externas
propostas para a escola publica, que muitas vezes acabava por hierarquizar 0s
saberes entre aqueles eruditos, do ensino superior, € o0s “reproduzidos”, da
Educacao Basica.

A contradicdo estava presente em todos os ambitos, no meio profissional,
com o incémodo de prescri¢cdes e na vida pessoal, o titulo de professor fez com que
se experimentasse uma ascensao social inesperada para os padrdes de vida de um
jovem de uma pequena cidade do interior de Sao Paulo, oriundo de uma familia com
dificuldades financeiras. A profissdo e o lugar de onde vim impulsionaram criticas
contra aquilo que eu entendia como “sistema”, uma mescla de Estado, capitalismo,
elites e futilidades. As discussdes se acirraram dentro da escola que atuava, na zona
rural, que atendia filhos de lavradores que experimentavam agruras ainda maiores.

Cada reunido de conselho de classe se constituia como um tribunal, sentenciando
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vidas, de um lado cobrangas para alcancar resultados, de outro a fala de que muitos
alunos estavam fadados aquela situacédo e ndo poderiam quebrar o ciclo vicioso da
exploracéo e pobreza.

Frente a muitos embates e debates, dentro de sala de aula, aos poucos
constatava-se a mudanca lenta, mas progressiva, nas atitudes e expectativas de
alguns alunos. Muitos ndo encontraram éxito na carreira académica, devido a dura
realidade da regido chamada pejorativamente de “ramal da fome”, mas havia uma
postura de respeito e questionamentos mais frequentes do que antes nos jovens.
Decepcionado com a falta de sentimento coletivo e esperanca por parte dos
profissionais da educacédo, da hierarquia superior a inferior, e contrariado, tive que
abandonar minha escola, berco de minha identidade docente, para galgar outros
horizontes, mas sempre com a ideia fixa de retorno.

A decisao foi impactada pela fala, ndo rara nas escolas: “quem nao esta
contente com a Educacéo, saia dela e procure outra coisa para fazer!”. Imbuido pela
crenca de que “quem nao esta contente com a Educacéo, luta para transforma-la”,
inscrevi-me para atuacdo em um novo modelo de escola no Estado de Sao Paulo, a
do Programa Ensino Integral. Infelizmente, por um impedimento técnico ndo pude
assumir a vaga, contudo, as avaliadoras do programa comunicaram a abertura de
inscricdes para atuar como Professor Coordenador do Nucleo Pedagdégico (PCNP),
profissional responsavel pela formacdo docente regional de cada componente
curricular.

Assim uma nova etapa se iniciou. Acabei integrando o Nucleo Pedagogico
da Diretoria de Ensino da Regido de Piraju como PCNP de Historia. Partindo do
raciocinio de atingir uma maior quantidade de alunos por meio do contato com
outros professores do mesmo componente e aprofundar os estudos sobre formacao
docente, empreendi esforcos para ndo perder de vista os desafios da sala de aula. A
Diretoria de Ensino, apesar de cobrir uma pequena regido, € bastante atuante nas
escolas, conseguindo efetuar uma parceria notavel entre formadores e professores.
O acompanhamento em sala de aula® realizado pelos PCNP se configura como

rotineiro e ndo causa transtornos entre os docentes devido a sua antiga tradi¢céo.

! Os acompanhamentos sdo observacdes in loco, feitos rotineiramente na Diretoria, cada dia de visita
contempla em média trés aulas com diferentes professores. Com a permissdo dos docentes, as
equipes de apoio pedagdgico assistem as aulas com a intengdo de Ihes dar devolutivas sobre sua
conducdo, estratégias, organizacdo e abordagem do tema trabalhado e buscar insumos para orientar
0s momentos de formacao.
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Esse elemento € o cerne para os momentos de formacéo, por meio da observacédo
de sala de aula os lagos entre formador e professor se estreitam e as dificuldades
apresentadas no ambiente pedagdgico (relacionais, estruturais, metodoldgicas,
académicas) sdo levadas a sede, debatidas e retornam com medidas de apoio,
orientagéo ou formagao.

Estando em um espaco privilegiado, a meio caminho entre a escola e a
Secretaria de Educacdo, pude perceber as engrenagens que estruturam a
burocracia do sistema de ensino e o campo de possibilidades para atuar em
salvaguarda dos ideais de educacdo publica e de qualidade. Duas percepcdes
marcaram a mudanca no entendimento que eu tinha até entdo sobre a rede escolar.
Primeiro: ndo ha consciéncia plena da realidade intraescolar por parte dos
profissionais que atuam na alta hierarquia. A maioria das medidas, entendidas pelos
docentes atuantes em sala de aula como autoritarias e fora da realidade, s&o frutos
de uma complexa gama de demandas sociais, juridicas, politicas e econémicas. No
afa de se implementarem rapidamente as medidas e 0s novos projetos, comete-se 0
equivoco de ndo consultar ou dialogar com os profissionais da base, causando
desgaste, descontentamento e revolta. Segundo, nem todos aqueles que atuam na
Educacdo Publica estdo comprometidos com uma escola de qualidade, talvez a
descrenca gerada pelas condi¢cdes de trabalho amortize o0 sentimento de esperanca
e luta de muitos docentes e trabalhadores da educacédo. Reavivar tais sentimentos
ainda € um dos maiores desafios quando se lida com formacéo de professores.

Na busca por respostas para tais inquietacdes abriu-se outro ensejo, realizar
uma poés-graduacdo stricto sensu em Ensino de Historia, em um mestrado
profissional. Apesar da desconfianca para com o ambiente académico fruto de
experiéncias passadas, o contato com mais professores de outras localidades e o
foco no ensino acabaram por atrair atencdo. Era necessario seguir se
especializando para entregar um retorno de maior qualidade ao publico com que eu
tinha contato na area profissional. Com leituras instigantes e debates fervorosos
sobre as calamidades da educacado publica e exemplos notdrios de resisténcia e
exceléncia, o curso demonstrou-se vital para reacender o desejo de mudanca e
continuar acreditando na potencialidade dos individuos que trabalham e estudam em
escolas publicas.

Em paralelo, a atuagcdo como formador incorporou novas demandas: a

responsabilidade sobre as discussbes de Género e Diversidade Sexual e de
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Relagdes Etnico-Raciais nos municipios da regido. Apds muito abordar questdes
sobre racismo, cotas, feminismo e privilégios, optou-se em 2018 iniciar um debate
sobre a questdo indigena, fomentado pela polémica data de 19 de abril e por um
video célebre de Edson Kayapo sobre o significado de ser indigena e a problematica
da alteridade ndo-indigena. Ao dialogar, num primeiro momento, com os professores
coordenadores das escolas estaduais, responsaveis esses pela formacao docente
local, e com funcionarios do érgao regional, era evidente a falta de conhecimento
sobre 0s povos originarios, sua historica presenca na formacdo das cidades
vizinhas, assim como a existéncia atual de grupos proximos a elas.

No més de junho do mesmo ano realizei uma apresentacdo sobre a tematica
indigena na Diretoria de Ensino, objetivando a quebra de esteredtipos e a ampliacao
do conhecimento acerca dos grupos Tupi Guarani que viviam nas proximidades.
Confirmando a hip6tese da ignorancia em relagcdo aos povos nativos, notei ainda,
nao sO desconhecimento em relacéo as aldeias, mas também quanto aos estudos
gue repudiam a visdo assimilacionista, de aculturacédo e de selvageria indigena. O
preconceito que envolvia a questao era fruto de uma pratica antiga de invisibilizar os
indigenas, mostrando-os como figuras do passado e/ou referenciando-os como
criaturas distantes, restritas a alguma floresta ideal de natureza intocavel. Se a
compreensdo dos responsaveis pela formacdo docente possuia indmeras
defasagens sobre a tematica abordada, o que dizer dos professores que atuam mais
diretamente junto aos estudantes da Educacao Basica?

Por conta do contato direto com aulas e professores de Historia, percebi
uma fértil senda a ser investigada e explorada: a ocupacdo dos indigenas no
sudoeste paulista era conhecida superficialmente ou totalmente desconhecida pelos
agentes educacionais. Essa realidade foi novamente confirmada com uma palestra
proferida em outubro nas Faculdades Integradas de Taguai-SP (FIT), no municipio
de jurisdicdo da Diretoria. Sob o titulo “O indio: maledicéncias de um estereétipo”, a
apresentacdo retomou o tema ja tratado, agora respaldada por novas leituras
propiciadas pelo Mestrado Profissional em Ensino de Histéria. O publico-alvo era
formado por alunos de Pedagogia, alguns ja atuavam na rede educacional do
municipio e demonstraram também pouco conhecimento sobre as populacdes
nativas que habitavam a regido, localizadas a menos de trinta quildbmetros de

distancia, além de reproduzirem estereoétipos frutos do senso comum.
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Esses lapsos abertos na formacao e trabalho docente para com a questao
indigena também causaram incbmodo. O que poderia ser feito para amenizar ou
extirpar de vez estere6tipos e mas compreensdes? Buscar caminhos para esse
desafio era um dever moral. As minorias étnicas, além de se constituirem como
objetos de meu trabalho formativo, possuiam causas que estavam diretamente
ligadas ao ideal educativo que acredito, voltado para a transformacéo social. No
caso dos indigenas isso se dava de maneira mais forte, pois suas lutas estavam
sendo travadas dentro da area geogréfica onde atuo e o sistema educacional podia
fazer toda diferenca.

Com os preparativos para o projeto de dissertagdao no curso da Universidade
Estadual de Ponta Grossa (UEPG), ndo houve duvidas: o assunto a ser tratado
deveria ser o da questdo indigena. A visitacdo aos museus, riquissimos em
materiais de povos originarios mas com poucas informacdes sobre eles, debates em
sala quanto ao papel das minorias e o lugar que ocupavam em meio a um cenario
politico-educacional em ebulicdo (eleicbes federais, ‘Escola sem Partido’,
implantacdo da Base Nacional Comum Curricular) e a apresentacdo de uma
arquedloga canadense que estudava os vestigios da misséo jesuitica de Santa
Ignacio Mini, ajudaram a consolidar a escolha do tema.

Partindo da ocupacdo das terras que compreendem parte da bacia
hidrogréafica do Alto Paranapanema, onde situam-se as atuais aldeias de Yvy Pyhad,
Karugwa (ambas em Bardo de Antonina-SP) e Tekoa Pora (em Itaporanga-SP) de
grupos Tupi Guarani, buscamos nos debrucar sobre a questdo indigena, expondo
discursos ultrapassados que legitimam a violacdo humana desses povos e impedem
0 acesso, via direitos originarios, aos seus territdrios ancestrais. Indo além, no que
tange a Educacdo Basica, propbde-se uma reflexdo sobre o impacto da marcante
presenca indigena na regido para as aulas de Historia. Que caminhos a formacéo
docente poderia trilhar para fortalecer uma perspectiva de inclusdo e respeito aos
povos originarios? Pensando como professor e formador de professores, € possivel
equilibrar a abordagem indigena nas aulas em relacdo a abordagem tradicional e
eurocéntrica? Tais questdes podem nao ser facilmente respondidas, contudo nos
servirdo de norte.

Antes de seguirmos adiante, no entanto, precisamos explicitar uma situacao
gue pode parecer uma digressdo neste momento, mas que € essencial para o

entendimento dos limites e possibilidades do trabalho ora apresentado. Um dos
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principais entraves durante a escrita do projeto foi quanto a legitimidade de um néo-
indigena debater essa questdo. Escrever no meio académico ‘sobre os indigenas’ é
uma possibilidade por conta da estrutura que determina as relacdes de poder na
sociedade colonizada, impedindo que os povos indigenas tenham sua propria fala,
embora conquistas neste sentido possam ser vislumbradas. Ao aceitar o papel de
pesquisador, perfil constituido por inimeros privilégios e de acesso algumas vezes
dificultado para minorias étnicas, acaba-se por afastar os indigenas de espacos de
poder como esse, reforcando a ideia de té-los sempre como objetos de pesquisa e
nao como pesquisadores. Tem-se consciéncia desse paradoxo e durante todo o
texto se fara um esforgo em falar “com” os indigenas, junto deles, e jamais “pelos” ou
“para”. Toma-se aqui como principio o conceito de “lugar de fala”.

Entendendo-se enquanto homem branco cisgénero heterossexual, fica
evidente a facilidade de acesso e permanéncia para com a academia em relacao as
pessoas que compartilham mais de um marcador social da diferenca. A importancia
em frisar esse aspecto ndo é mera “desculpa pelo texto” e sim fator indispensavel
para fazer valer a corrente teodrica que se constitui como espinha dorsal dessa
pesquisa, o pensamento decolonial. O ato de falar deve eticamente corresponder a
ciéncia de que se fala de algum lugar, de um locus social, toda fala é fruto de um
contexto estrutural que demarca aqueles que podem falar e aqueles que devem
calar. Por questédo de coeréncia e justica é necessario escancarar os privilégios que
permitiram a enunciacdo desse projeto e coloca-lo a disposicdo do movimento
indigena como espaco de denuncia a tais violacdes de direitos.

Esse tipo de estrutura ndo sO afastou os povos originarios do acesso ao
ambiente académico como desprezou suas culturas e seus conhecimentos. Essa
hierarquizacdo de saberes é um produto tipico da classificacao racial, consequéncia
do estranhamento do “outro” durante e apds os processos coloniais europeus do
século XVI. Concorda-se assim com a filésofa Djamila Ribeiro que, inspirada pelo

pensamento da professora e antropdloga Lélia Gonzalez, frisa

guem possui o privilégio social possui o privilégio epistémico, uma vez que o
modelo valorizado e universal de ciéncia é branco. A consequéncia dessa
hierarquizagdo legitimou como superior a explicacdo epistemoldgica
eurocéntrica conferindo ao pensamento moderno ocidental a exclusividade
do que seria conhecimento vélido, estruturando-o como dominante e, assim,
inviabilizando outras experiéncias do conhecimento (RIBEIRO, Djamila,
2017, p. 26).
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Essa rede sistémica de privilégios oriunda da modernidade/colonialidade?,
apesar de denunciada pelos autores decoloniais, garantiu espaco a eles préprios
para tentar fazer ruir suas bases. A pesquisa aqui empreendida une-se ao seu coro,
critica a forma como o status quo foi legitimado h& séculos, sem contudo deixar de
assumir sua mea culpa, pois “por mais que pessoas pertencentes a grupos
privilegiados sejam conscientes e combatam arduamente as opressoes, elas néo
deixaréo de ser beneficiadas, estruturalmente falando, pelas opressdes que infligem
a outros grupos” (RIBEIRO, Djamila, 2017, p. 70).

Destarte “lugar de fala” ndo pode ser entendido como mero contexto de
producéo, mas sim como uma consciéncia do lugar social que determinada pessoa
ocupa, historicamente e coletivamente construido, e que possibilita ou limita o
acesso as diferentes esferas de poder ou mesmo aos direitos basicos. Os
impedimentos sociais e econdmicos experimentados por um homem branco néo
chegam a arranhar a superficie daqueles vivenciados pelas minorias como 0s
indigenas, porém esses impedimentos podem dar origem a uma autorreflexdo e
encaminhar para uma escuta atenta dos silenciados, numa construcdo que,
necessariamente, tera que ser conjunta.

Por esses motivos a questao indigena € tdo cara ao pensamento decolonial
e deve ser, também, a um ensino de Historia que se pretenda decolonial. Os povos
originarios possuem uma existéncia que se contrapde fortemente aos interesses
politico-econdmicos egocentrados, para os quais a dimensao utilitaria se sobressai a
ontologica. Essa contraposicao gera, em um primeiro momento, estranhamento em
relacdo ao diferente, para depois se desdobrar em representacdes que nao lidam
bem com a heterogeneidade e que acabam sendo veiculadas também nos
ambientes educacionais.

O desconhecimento da historia dos indigenas, seja do Brasil todo ou os do
Alto Paranapanema, ndo € um fato aleatério, mas um projeto levado a cabo desde o
primeiro momento em que 0S europeus aqui pisaram. O racismo eurocéntrico
incrustou no imaginério coletivo a ideia de que os nativos tinham caracteristicas
animalescas, depois, que precisavam ser assimilados para ascenderem ao patamar
evolutivo dos ocidentais e, em seguida, que eram “seres do passado’ e seus

remanescentes, “aculturados” que desejavam apenas se apropriar de terras alheias.

2 Conceito central trabalhado pelos pensadores decoloniais para evidenciar a face perversa da
modernidade e que serd melhor detalhado no segundo capitulo desta dissertacao.
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Em pleno século XXI, depois de mais de cinquenta anos de uma virada
epistemoldgica dos estudos antropoldgicos, ainda se ouvem falas que ecoam tais
representacdes. Isso evidencia ainda mais o carater urgente, ndo s6 de discutir a
tematica no meio académico, mas de fazé-la adentrar as salas de aula da Educacédo
Bésica, por onde passa, sendo toda populacdo, boa parte dela. A Lei 11.645, de
2008, trouxe avancos importantes para a valorizacdo da historia, dos saberes e das
culturas indigenas nas escolas, mas na pratica ainda hd muito o que fazer para
superar séculos de preconceitos e discursos excludentes.

E com base nesse cenario que o trabalho aqui desenvolvido pretende atuar,
partir da concepc¢éo dos professores que se traduz em suas préticas de sala de aula
com relacdo ao tema para propor caminhos para o seu fortalecimento por meio da
formacdo docente. Além de constituir um material de pesquisa que, unindo-se a
outros, dé visibilidade para a historia dos povos tradicionais da regido do Alto
Paranapanema, almeja refletir sobre as potencialidades e possibilidades didaticas da
guestdo indigena para a Educacdo Basica. Essa senda investigativa que vem
crescendo, fomentada por seu respaldo legal, ainda é timida frente aos baluartes da
historia tradicional.

Como se pode perceber, apesar dos longos anos de resisténcia e luta, a
histéria dos povos indigenas ainda é relegada a segundo plano. Uma abordagem
sem estere0tipos e em espacos e tempos relevantes no ambiente educacional, é
uma questdo de entendimento do papel terapéutico da aprendizagem da Historia
para a construcdo identitaria dos individuos, grupos e sociedades. As relacdes
conflituosas entre indigenas e nédo-indigenas ainda ndo cessaram, em todos 0s
cantos do pais séo visiveis tais disputas. O que dizer de um estado, como S&o
Paulo, onde os antigos bandeirantes ainda sao vistos por muitos como herdis e
marcos fundantes da nacdo brasileira? A escola precisa ser um espaco de
socializacdo de conhecimentos e debate para garantia de direitos, indo além do
enaltecimento de figuras historicas.

A questédo indigena, para além do panorama educacional, é abordada com
exceléncia por muitos pesquisadores. As concepcdes que dardo suporte a analise
aqui realizada, serdo principalmente as de obras ligadas a perspectiva da chamada
Nova Historia Indigena, como as de Manoela Carneiro da Cunha e John Manuel
Monteiro. Esses e outros autores foram buscados por entenderem os indigenas

enquanto sujeitos histéricos, participes ativos contra a repressao sobre eles movida,
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influenciando diversas areas, e por serem referéncias constantes em dissertacées e
teses desse campo. O objetivo € deslocar os nativos de uma perspectiva
coadjuvante para uma protagonista.

Desse modo ndo poderiam ser deixados de lado autores que falam de
dentro do movimento, que experimentam a causa indigena em seus proprios corpos,
esses foram utilizados para desconstruir as narrativas produzidas de maneira
exdgena, apesar da qualidade e cuidados dessas. Daniel Munduruku, Ailton Krenak,
Edson Kayap6 e Gersem Baniwa sao alguns autores indigenas que ajudaram a
condensar a andlise empreendida. E de suma importancia ainda citar os relatos
produzidos por diversos indigenas, que no desenrolar da pesquisa foram lidos,
assistidos ou ouvidos, e que contribuiram sobremaneira com as concepc¢des desse
trabalho dissertativo.

Antes de delinear enfim a organizacéo que divide esta dissertacdo, é preciso
ainda explicitar a escolha por determinadas palavras e nomenclaturas que a
entrecortam para que ndo se incorra em ma compreensdo. A palavra “indio” sera
suprimida, a ndo ser em citacbes ou referéncias de outros autores, todavia os
vocabulos “indigena”, “autdoctone” e “nativo” serdo utilizados como sinénimos.
Entende-se que tais termos promovem uma ideia genérica e estereotipada das
populacdes originarias, contudo serdo empregues, mesmo ciente de suas
consequéncias, como expressdes ressignificadas, assim como expds Gersem dos

Santos Luciano:

Com o surgimento do movimento indigena organizado a partir da década de
1970, os povos indigenas chegaram a conclusdo de que era importante
manter, aceitar e promover a denominac¢édo genérica de indio ou indigena,
como uma identidade que une, articula, visibiliza e fortalece todos os povos
originarios do atual territério brasileiro [...] (LUCIANO, 2006, p. 30).

Opta-se por “indigena”, entendendo-a como um mal menor e atentando-se
para a necessidade de se referir aos diversos povos originarios de maneira mais
ampla. Segue-se a orientacdo descrita pelos professores Giovani José da Silva e
Anna Maria Ribeiro F. M. da Costa:

‘Indigena’ € um termo derivado da lingua latina (indigena, -ae). Significa
‘nascido em casa’, assim aborigene (ab origine), ou ‘pessoa original’.
Sabemos que ‘indio’ deriva de um erro histérico produzido pelos primeiros
conquistadores europeus, notadamente Cristévdo Colombo e seus homens,
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que pensavam ter chegado as indias, no continente asiatico (SILVA;
COSTA, 2018, p. 12).

Evita-se ainda aqui o vocabulo “tribo”, por entender que esse se refere mais
aos agrupamentos proprios da Africa e vem sendo repudiado pela antropologia por
ter-se constituido no discurso evolucionista do século XIX. Além de que esse termo
também “sobreviveu na linguagem cotidiana, escondendo o desejo de se apagar as
diferencas, quando atualmente o que as populacfes indigenas querem é justamente
o contrario [...]” (SILVA; COSTA, 2018, p. 13). Optou-se assim por mencionar as
coletividades indigenas como “povos”, “grupos”, “comunidades”, “sociedades”,
“aldeias” e “populagdes” como os fazem os antropdlogos e as entidades que 0s
representam nacional e internacionalmente, como por exemplo a Articulacdo dos
Povos Indigenas do Brasil (Apib) e o Instituto Indigenista Interamericano.

Quanto as palavras indigenas que aparecerdo durante o texto, utiliza-se
itdlico para suas formulacbées e sem o uso do “s” mesmo quando aparecem no
plural. Para o nome das familias linguisticas e grupos étnicos, os termos aparecem
com a inicial maiuscula e quando em sentido de adjetivo, mindscula (exemplo: aldeia
guarani), seguindo a convencdo dos antrop6logos®. E interessante atentar para a
enorme dificuldade em manter a escrita de determinadas palavras como o quer cada
autor, pois ha especificidades em cada uso, assim seguiu-se o padréo iniciado pela
primeira citacdo, ndo modificando-o, mesmo quando outro autor altera sua grafia.

O termo Tupi Guarani é utilizado seguindo a indicacdo dos proprios
indigenas estudados neste trabalho, sem o hifen, como sinébnimo de sua identidade
étnica. Apesar da tradicio antropoldgica os enquadrar entre os Guarani-Nandeva,
da-se preferéncia a autodenominacéo para corroborar com a ideia de autonomia e
evitar ingeréncias externas.

Para fazer jus a nossa problematica central, pensar a formacao docente e
seu potencial em problematizar uma abordagem do ensino de Historia pelo viés do
protagonismo indigena, partindo de um exemplo local, esta dissertacdo foi
estruturada em cinco capitulos que buscam gradualmente e complementarmente
apontar provaveis caminhos para sua solucdo. Partimos de contextualizacdes,

discussdes e andlises mais abstratas, valendo-nos de instrumentos conceituais e

3 As normas para a grafia de nomes indigenas foram propagadas a partir de 1953, por influéncia da
12 Reuniao Brasileira de Antropologia, na qual foi aprovada a “Convencgéo para a grafia dos nomes
tribais”. Para maior detalhamento, consultar a Revista Brasileira de Antropologia de 1954:
http://www.revistas.usp.br/ra/issue/view/8378/558, especialmente as paginas 150-152.
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narrativos, que nos dardo suporte para culminarmos com propostas praticas e
exequiveis no ambito da formacao dos professores.

Assim o primeiro capitulo tem a funcdo de contextualizar o espaco
educacional com que esta pesquisa dialoga e que foi primeiramente pensado para
sua atuacdo. Procuramos delinear melhor as caracteristicas que estruturam o
sistema de ensino paulista e o modus operandi curricular vigente desde a
implantacdo do Curriculo Oficial de 2009. A partir desse eixo, problematizamos as
guestbes que envolvem o ensino de Histéria, refletindo um pouco sobre sua funcéo
e suas interseccbes com o Curriculo e as praticas dos professores, apontando a
necessidade de abertura para novas interpretacoes.

Ja o segundo capitulo tem como foco o debate do aparato tedrico que
perpassa toda a pesquisa, o0 pensamento decolonial e sua relacdo com a histéria e
cultura indigena. Por se constituir como um movimento relativamente recente,
tentou-se dar um panorama sobre suas principais caracteristicas, conceitos mais
utilizados e autores mais referenciados. A intencdo ndo € determinar o que € a
decolonialidade, se € que isso & possivel, mas refletir sobre suas inovadoras
contribuicbes na valorizacdo da tematica indigena e suas rijas criticas aos
pensamentos de matriz moderna.

A partir desta concepcéao procuramos discutir, no capitulo trés, os meandros
da questdo indigena, indo desde 0s primeiros contatos com 0S europeus até a
problematica que se da na conjuntura atual. Sdo investigadas as distorcdes e
representacdes ao longo da histéria buscando evidenciar as continuidades que
embasam o0s esteresdtipos e preconceitos de hoje, sem deixar de apontar
determinados recortes e interpretacdes que poderiam substanciar um debate sobre
a tematica pelo viés do protagonismo indigena.

O quarto capitulo intitulado “Territorialidade, mobilidade e cosmografia entre
os Tupi Guarani do Alto Paranapanema” busca se aproximar da histéria indigena da
regido em que trabalhamos e entender como se deu e se da essa relacdo com a
terra. Para isso analisa e se apropria de conceitos utilizados pela antropologia
(territorialidade, mobilidade e cosmografia) com o objetivo de facilitar a compreensao
da complexa articulagdo que envolve as identidades indigenas e seus territérios
multidimensionais. Investiga ainda, partindo de contribuicdes arqueoldgicas, as
histérias milenares de constantes ocupac¢fes humanas na atual fronteira entre o

Parand e o estado de Sado Paulo, demonstrando que a memoria ancestral
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7 hY

reivindicada pelos indigenas é bem anterior a colonizagdo europeia. Por fim
centraliza-se a abordagem nos grupos nativos Tupi Guarani, analisando aspectos
caracteristicos de suas culturas e crencas, lancando méo de seus proprios relatos
para questionar a falta de reconhecimento politico e fundiario e coloca-los como
agentes de uma histéria que ainda se encontra em construcao.

O dltimo capitulo desenvolve-se a partir do que foi discutido nos capitulos
anteriores, construindo uma resposta possivel para a questdo: “como pensar uma
formacdo docente que contribua para o fortalecimento da histéria indigena nas
escolas e uma abordagem menos tradicional?”. Para isso faz uma breve introducéo
sobre a formacao docente, como a pensamos, quais seus pontos de atencédo e em
gue medida ela colabora para a pratica em sala de aula. Em seguida, apresenta-se a
proposta de pauta formativa para alguns encontros de formagéo tendo como cerne o
pensamento decolonial e a abordagem da Nova Histéria Indigena. O intuito da
pesquisa foi de se tornar, ao mesmo tempo, o resultado de uma investigacao e um
guia didatico voltado para a formacao docente dentro do ensino de Historia.

A historia local indigena poderia servir para o fortalecimento da tematica por
um viés protagonista? Quais espacos a decolonialidade poderia ocupar dentro de
um curriculo estabelecido? Como a formacdo docente poderia contribuir com iSso?
Essas sao algumas reflexdes que se pretendeu inquirir, distante de estabelecer
prescricbes ou julgamentos, a intencdo foi delinear algumas possibilidades para
auxiliar os professores em seu trabalho, instigando-os a uma abordagem mais
aprofundada, comprometida e significativa, da histéria e da cultura dos povos
indigenas da regiao.

Assim, a dissertacdo esta sedimentada na formacdo docente e em um
ensino de Histéria decolonial da questéo indigena partindo do contexto do sudoeste
paulista. Primeiro busca discutir as teorias que |lhe embasam, em seguida direciona
para o recorte de tempo e espaco, para enfim debater a problematica da formacéo
de professores, apontando provaveis saidas. Apesar da separacao organizacional,
nao se concebe a questdo pedagdgica como adendo ou como mera reprodutora de
uma pesquisa historiografica, pelo contrario, entende-se que trabalhar dentro do
Ensino de Historia, j& € por si s6 exercitar uma pratica de pesquisa.

O jargdo académico de que nao se busca resposta definitiva, mas sim abrir
caminhos para outras pesquisas ou somar-se as ja realizadas, ndo é mera

convencdo, é um reconhecimento do curto alcance dentro da vastiddo de
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investigacdo do campo, ndo s6 humildade tedrica, mas constatacdo da realidade
apenas em parte apreensivel. Apesar das dificuldades (e parafraseando o maior dos
educadores), se a pesquisa ndo pode tudo, ela pode alguma coisa. E com essa
crenca no potencial das agbes humanas que se prossegue com a luta, como
professor, como formador de professores e como pesquisador, por uma educagao

publica e de qualidade.
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CAPITULO 1
ENSINO DE HISTORIA E CURRICULO PAULISTA: ONDE ESTAMOS E PARA
ONDE VAMOS?

Para solucionar o impasse cerne desta pesquisa - ‘Como pensar uma
formacdo de professores que rompa com a abordagem tradicional da Histéria e
favoreca uma mudanca de pratica docente?’ - € preciso inicialmente contextualizar o
ambiente educacional de que se parte e evidenciar como se concebe o ensino de
Historia para esta formacdo. Essas conjecturas serdo necessarias para delinear
melhor o territério em que se quer agir e, consequentemente, os limites a que se
esta sujeito para que se compreenda a estrutura adotada e desenvolvida na
proposta da pauta formativa. Tais contextualizagbes buscam demonstrar como a
tradicdo, veiculada pelo ensino escolar e pela Historia, que serve a uma narrativa
eurocéntrica, é resiliente. Essa constatacao € o primeiro passo para comecar pensar
de um outro ponto de vista, de um pensamento menos ‘abissal’4, como afirma o

sociblogo portugués Boaventura de Souza Santos:

O reconhecimento da persisténcia do pensamento abissal €, assim, a
conditio sine qua non para comecar a pensar e agir para além dele. Sem
este reconhecimento, o pensamento critico permanecera um pensamento
derivativo que continuara a reproduzir as linhas abissais, por mais anti-
abissal que se autoproclame (2009, p. 44).

Por isso € preciso antes entender que apesar da proposta desta pesquisa
buscar romper com uma cultura abissal, ndo deixa de estar sujeita as influéncias
dessa, principalmente por partir de instituicbes politico-educacionais criadas e
geridas em seu seio. Contudo, isso também ndo a desqualifica, jA& que se
compromete em expor esta hibridizacdo procurando avancar com o debate e
tentando se desvencilhar desta heranca. Assim, o meio a que esta submetida tem de
ser mais bem delineado, evidenciando seus pontos de tensédo e possiveis fissuras
onde se pode atuar.

Desde 2015 acompanhamos o desenvolvimento do trabalho de cerca de

guarenta professores de Historia circunscritos a Diretoria de Ensino da Regido de

4 Para Boaventura de Souza Santos, o pensamento abissal seria aquele desenvolvido pela logica
moderna/colonial, europeizante, que se constituiu enquanto realidade a partir da negacdo da
existéncia de outras realidades possiveis. Ele seria a expressdo da epistemologia fundada pela
chamada “civilizagdo ocidental”, que é embasada em principios morais, mas que ndo os pratica
guando seus interlocutores estao fora do ambiente dito “civilizado”, do outro lado da “linha abissal’”.
Essa discusséo serd melhor explorada no segundo capitulo.
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Piraju. A Diretoria abrange dezesseis escolas em oito municipios no sudoeste
paulista, sendo uma das menores do Estado e, ao mesmo tempo, apresentando
bons resultados educacionais. Esta aproximac¢do com as praticas docentes e contato
com a estrutura da Secretaria da Educacao, permitiu-nos um olhar privilegiado,
abrangente e também local sobre uma série de mudancas experimentadas ao longo
do tempo.

Os anos de 2019 e 2020, especialmente, foram de transicdo para o Estado
de Sao Paulo, encerrou-se a fase de um Curriculo® paulista de pouco mais de uma
década. O documento elaborado para os Anos Finais do Ensino Fundamental foi
reconfigurado sob a luz da Base Nacional Comum Curricular (BNCC) de 2017, j4 o
da etapa seguinte teve sua homologacdo prevista para 2020 e sera implantado a
partir de 2021 junto a possivel reforma do Ensino Médio.

Cabe aqui mencionar que o atual secretario da Educacdo de Séao Paulo fora
ministro da Educacdo do Governo Federal durante o processo de elaboracdo da
BNCC do Ensino Médio e assumiu a responsabilidade dada pelo governador Joao
Déria (PSDB) de alavancar os resultados educacionais do Estado. O Sistema de
Avaliacdo da Educacdo Basica (Saeb) foi enfocado como nunca havia sido, a
intencdo era de poder comparar a realidade do Estado com as outras em nivel
nacional, comparacao essa antes dificil tendo como referéncia apenas o Sistema de
Avaliacdo de Rendimento Escolar do Estado de Sédo Paulo (Saresp) que trabalha
com um resultado endogeno.

As novidades e polémicas ndo foram poucas no inicio do governo Doéria no
que tange a educacao. Os materiais do programa “S&o Paulo Faz Escola” (as vulgas
“apostilas”) seriam descontinuados, pouco tempo depois foi anunciado que eles
permaneceriam, mas passariam por uma reestruturacdo a luz da BNCC. Uma parte
dos materiais indicados para a recuperacdo da aprendizagem® no segundo semestre
de 2019 continha mencdo a figura do governador e foram muito criticados em
diversas midias. Tais materiais, assim como as apostilas, haviam sido elaborados

pela propria rede, por meio dos profissionais das Diretorias Regionais de Ensino.

5 Utiliza-se “Curriculo” com letra mailscula para se referir aos documentos oficiais publicados pelo
Estado e que organizam os componentes curriculares. Entende-se a complexidade do conceito e o
debate por diversos autores, contudo optou-se pela concep¢éo de Sacristan (2013), melhor descrita
ainda neste capitulo.

6 O Estado de Sdo Paulo teve muitos formatos para a recuperacdo dos alunos com dificuldade de
aprendizagem; desde 2017 ela foi feita de forma continua, dentro do periodo de aula regular e na
propria sala comum dos estudantes. A partir de 2019 se iniciou a separagdo de uma semana do
calendério escolar apds cada bimestre para 0 momento de recuperacao.



26

Contudo, essa autoria compartilhada acabou desagradando o préprio governador
gue, em uma mensagem na rede social twitter, denunciou e ordenou a coleta dos
materiais do 8° ano por conter aquilo que chamou de “ideologia de género”, tendo
gue devolvé-los semanas mais tarde por ordem judicial, ndo sem antes anexar um
adendo explicativo na abordagem do tema.

A matriz curricular do Estado também foi alterada e implementada, novos
componentes passaram a compor a grade escolar: Projeto de Vida, Eletiva e
Tecnologia e Inovagdo’. As aulas reduziram de 50 para 45 minutos para alocar uma
aula a mais por dia (agora sete) e os docentes que lecionam tais componentes
precisaram ser aprovados em cursos online fornecidos pela Secretaria. Ademais,
houve reestruturacdo no calendario, as duas semanas de recesso escolar de julho
depois das férias foram deslocadas para o més de abril e outubro, com o discurso de
gue os estudantes acabam prejudicados em suas aprendizagens quando ficam
longos periodos longe da escola.

Ja em relacdo aos docentes, além da reducdo das horas aulas com os
alunos, o que interfere no desenvolvimento de cada componente curricular, 0s
momentos de formacdo continuada na escola, as aulas de trabalho pedagdgico
coletivo (ATPC), foram ampliados, reunidos em um dia da semana e organizados
exclusivamente por area. Foi anunciada também uma “modernizacéo da carreira
docente”, que eleva consideravelmente a remuneragao inicial dos professores
transformando seus salarios em subsidios, contudo a medida ainda precisa ser
aprovada pela Assembleia Legislativa e € pauta vista com receio pelos sindicatos.

Dentre as diversas mudancas anunciadas nos dois primeiros anos da gestao
Déria, acredita-se que as que mais impactaram o trabalho dos professores (ao
menos na regido em que se situa o foco desta pesquisa, realidade socioeducacional
para a qual o material elaborado foi primeiramente pensado) foram as relacionadas

as trocas dos materiais que a rede se acostumou a utilizar por uma década. Fizemos

7 O componente Projeto de Vida tem como fundamento trabalhar com os sonhos (pessoais e
profissionais) dos alunos, para isso eles registram suas inten¢des futuras e experenciam situagfes
onde podem expor suas angustias e medos e exercitar a unido, a responsabilidade e o protagonismo
juvenil por meio de dindmicas, rodas de conversa e outras atividades. Ja as Eletivas sdo aulas
elaboradas pelos professores levando em conta os sonhos registrados pelos alunos, cada docente
desenvolve um projeto durante um semestre com turmas mistas (os discentes optam por Eletiva) e
tém como finalidade fazer com que os estudantes experimentem e consigam discernir se aquilo
trabalhado na aula realmente se estrutura enquanto seus projetos de vida. A disciplina de Tecnologia
e Inovagdo tem o anseio de fazer com que os alunos, além de interagirem com a cultura digital,
reflitam sobre seus impactos na vida humana e que possam experimentar a producdo e uso
consciente de tecnologia.



27

estas constatacbes em reunides e acompanhamentos realizados com os docentes
durante o ano de 2019, onde constantes indagacdes, incertezas e apreensdes eram
expressas.

Para entender a origem destas suspei¢cOes por parte dos professores que,
em um momento contraditério desejaram a volta dos materiais que ha muito
criticavam, € preciso esmiucar as caracteristicas do antigo Curriculo paulista, o
ambiente de sua elaboracdo e refletir sobre esta suposta dependéncia. Levar
adiante uma proposta de formacdo docente sem considerar esta politica curricular
gue se encrustou na cultura escolar e no préprio modus operandi da Secretaria de

Educacéo, é apostar em um projeto que se inviabilizaria antes de sair do papel.

1.1 UM CURRICULO PARA A TODOS GOVERNAR

No ano de 2008, sob a gestado do entdo governador José Serra (PSDB), foi
apresentada uma proposta curricular para o Estado de Sao Paulo. Maria Helena
Guimaraes de Castro (antiga secretaria da Educacao) e Maria Inés Fini (na época
coordenadora e assessora de Curriculo e Avaliagdo) desenvolveram junto as suas
equipes ndao s0 um documento oficial listando as aprendizagens essenciais para
todos os componentes curriculares, mas todo um aparato para garantir a
implementacdo de um Curriculo Unico em mais de cinco mil escolas das mais
diferentes realidades.

Maria Helena estava a frente do Instituto Nacional de Estudos e Pesquisas
Educacionais (Inep) entre os anos de 1995 e 2001, durante a presidéncia de
Fernando Henrique Cardoso (PSDB), e Maria Inés foi, no mesmo periodo, diretora
de Avaliagdo neste 0Orgdo, ambas muito presentes durante as ingeréncias
internacionais (do Banco Mundial e da Organizacdo para a Cooperacdo e
Desenvolvimento Econdémico - OCDE) na educacéo brasileira. Décadas mais tarde
elas também se fariam muito presentes nas a¢fes pela implantacdo da BNCC. Muito
daquilo que foi gestado em S&o Paulo no ambito educacional, acabaria por
repercutir em nivel nacional, na manutencdo do mesmo grupo e das mesmas
diretrizes politico-econémicas no poder.

O programa paulista iniciou o ano letivo de 2008 enviando as escolas um
jornal para os alunos como uma recuperacgdo intensiva com foco na leitura e no

raciocinio logico-mateméatico, uma revista para o professor com indica¢cdes de como
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ensinar e avaliar por meio do material e videos tutoriais para os gestores. Apds esse
ensaio do primeiro bimestre, foram encaminhados os “Cadernos do Professor”,
apostilas com orientacbes detalhadas para os docentes sobre os conteudos que
deveriam ensinar, seus objetivos, que metodologias utilizar, como realizar a
avaliacdo e recuperacdo, além de estipular em quantas aulas o docente
desenvolveria cada temética. Para a equipe gestora foram criados os “Cadernos do
Gestor” com embasamento tedrico sobre as estruturas dos materiais, os principios
do Curriculo, versando ainda sobre alguns aspectos da administracdo e rotina
escolar.

Em 2009 o programa denominado “Sdo Paulo Faz Escola” ganhou mais
corpo, foram criados os “Cadernos dos Alunos”, apostilas com uma série de
atividades por componente curricular, divididas em “Situagdes de Aprendizagem” e
gue apresentavam textos, imagens, licdo de casa e indicacdo de videos. Agora os
“‘Cadernos do Professor” encontravam eco nas atividades dos discentes,
aumentando o controle sobre o que deveria ser ensinado.

Assim se consolidou o conjunto de materiais que determinariam as regras do
como ensinar, como aprender e como gerir 0 processo educativo. Esta teia de
documentos didaticos, aléem de constantemente reforcados em momentos de
formacéo, foram alinhados as provas do Saresp e, consequentemente, a bonificacao
por resultados. Apés mais de dez anos, esse Curriculo acabou por impregnar-se na
cultura escolar, nas praticas dos professores e gestores, ndo s6 com as ideias,
conteudos e principios que carregava, mas também com a estrutura sequencial de
atividades e a ansia por materiais prescritivos impressos.

H& necessidade de algumas consideracdes sobre o contexto até aqui
apresentado. A reforma educacional brasileira da década de 1990, apesar de
reivindicar os apelos da Constituicdo Cidada de 1988, acabou convergindo com o0s
interesses neoliberais. A Lei de Diretrizes e Bases da Educacédo Nacional (LDBEN) e
os Parametros Curriculares Nacionais (PCN), foram aprovados sob a égide deste
viés e, apesar de seus contrapontos, acabaram, no final do século XX, abrindo
espaco para o entendimento de que uma educacéo de qualidade tem como foco o
ensino da leitura, escrita, raciocinio légico-matemético e equivale a bons resultados
em provas quantitativas. O Programa Internacional de Avaliacdo de Alunos (PISA),

organizado pela Organizacdo para a Cooperacdo e Desenvolvimento Econémico
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(OCDE) e aceito pelo Brasil, € a evidéncia mais clara de submissdo a esse modelo
econdmico.

O Estado de Sdo Paulo acompanhou este entendimento sobre a educacao
publica, lancando, ja em 1996 (quatro anos antes do PISA) o Saresp e assinalando
de vez o intercruzamento entre avaliacao (leia-se “resultados”), curriculo e pratica
docente. Como nos aponta Torres, em um texto contemporaneo a esses marcos,

guando as ideias neoliberais ganham forca,

A educacédo passa a ser analisada com critérios préprios do mercado e a
escola é comparada a uma empresa. O ensino resume-se a um conjunto de
insumos (inputs) que intervém na caixa preta da sala de aula — o professor
sendo mais um insumo — e a aprendizagem é vista como o resultado
previsivel da presenca (e eventual combinacéo) desses insumos (TORRES,
1996, p. 138).

E a partir desse momento que se tentara incidir sobre os resultados na
educacdo adotando medidas progressivamente mais controladoras do papel do
professor e formulando-se objetivos mais técnicos para a escola, voltados para o
mercado de trabalho. Como bem aponta José Gimeno Sacristan (2013, p. 33): “a
orientacdo racional moderna na educacéo esta sendo mediada pela visao utilitaria
de uma sociedade marcada pelo desenvolvimento tecnolégico e sua aplicacao as
atividades laborais e cotidianas”. O Curriculo paulista foi fruto de mentoras que
coadunam com esta Vvisdo e nao se isentam de a expressarem claramente.

As falas de Castro e Fini (2008, p. 94) durante suas presencas na educacéao
de Sao Paulo sdo bons exemplos: “muitas vezes atribuimos aos jovens expectativas
de mudancas que nado condizem com a trajetéria histérico-social das oportunidades
vislumbradas para a maioria deles”. Ou seja, pensa-se em uma reforma curricular
gue atenda uma determinada demanda de mé&o de obra, ignorando o potencial da
educacédo para a quebra do status quo. Logo em seguida, ao descreverem a reuniao
de praticas da rede em forma de materiais, ndo escamoteiam o alvo a ser atingido:
“[...] a Secretaria pretende que essa a¢ao seja o inicio de uma continua producédo e
divulgacdo de subsidios que incidam diretamente na organizacdo da escola como
um todo e na dindmica da sala de aula” (CASTRO; FINI, 2008, p. 96).

Afetar a “caixa preta” da sala de aula é um intento que muitas politicas
educacionais almejam, as praticas docentes sao o seu principal objetivo. Contudo ha

de se salientar que “[...] o ensinar ndo equivale ao aprender, as intengcdes nem
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sempre correspondem as préticas, o que queremos ou dizemos pode refletir pouco
naquilo que, na realidade, fazemos” (SACRISTAN, 2013, p. 27). Sacristan lembra
que o que se entende por “curriculo” muitas vezes esta ligado a um documento
prescritivo oficial, uma “[...] selecdo de conteudos e de ordem na classificacdo dos
conhecimentos que representam, que sera a selecao daquilo que sera coberto pela
acdo de ensinar’ (SACRISTAN, 2013, p. 17), o que acaba por ocultar e simplificar
sua concepcéao processual.

Para o autor, o curriculo tem de ser entendido em sua praxis, assim ele se
desdobraria em cinco planos: (1) enquanto texto curricular oficial, (2) enquanto
interpretacdo realizada pelos materiais e professores, (3) enquanto pratica, (4)
enquanto efeitos educacionais reais e (5) enquanto efeitos comprovaveis. Ou seja,
uma coisa é a intencdo do curriculo oficial, outra € como ela é interpretada pelo
professor e uma terceira ainda €& a pratica em sala de aula, que néao
necessariamente se alinha com as duas primeiras. Sacristan nos fornece assim um
esquema explicativo para essa complexidade, salientando nos dois ultimos planos
gue a aprendizagem real do aluno é dispar dos resultados avaliativos mais
imediatos.

Entende-se que o Curriculo paulista também se apresentou nestas cinco
dimensdes: (1) o texto oficial foi lancado, (2) foi interpretado e implementado pelos
elaboradores das apostilas e estas lidas e reinterpretadas pelos docentes, (3) a
pratica em sala foi de recusa ou adaptacdes dos materiais, (4) os alunos
aprenderam (ou ndo) de maneira diversa o que foi trabalhado nas aulas, e (5)
resultados limitados foram mensurados por meio de prova escrita. A essa Ultima
dimenséao Sacristan (2013) denomina como “curriculo avaliado”.

E praxe da Secretaria da Educacdo do Estado de S&o Paulo avaliar com
frequéncia os resultados dos alunos, para isso utiliza o ja mencionado Saresp uma
vez ao ano, as Avaliagdes Diagnosticas de Entrada (ADE) no inicio do ano letivo, as
AvaliacGes da Aprendizagem em Processo (AAP) nos trés primeiros bimestres e as
semestrais Avaliac6es Diagndésticas Complementares (ADC) em anos de Saeb. As
provas estdo vinculadas aos conhecimentos de Lingua Portuguesa e Matematica (o
ultimo Saresp a avaliar Historia foi o de 2013), contudo sdo empreendidos esforcos
para que todos os componentes curriculares se envolvam no desenvolvimento da
leitura, escrita e raciocinio légico-matematico, aumentando a tensdo sobre o que

deve ser ensinado.
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Assim, pode-se afirmar que o Curriculo instituido em 2008 e mantido até
2019 &, sim, um “curriculo avaliado”, um “[...] curriculo formado pelos conteudos
exigidos pelas praticas de avaliacdo [...]” (SACRISTAN, 2013, p. 26). De tal modo,
no que concerne ao componente de Histéria, ele é composto ao longo dos
anos/séries por contetdos lineares, cronolégicos e integrados e tem como foco o
desenvolvimento de habilidades (unidades de conhecimento ligadas a um saber-
fazer). Sdo as habilidades que sdo avaliadas e os tradicionais contetdos séo vistos
como meios para desenvolvé-las.

Com a homologacdo da BNCC estruturada também por habilidades e
pensada de forma prescritiva para as praticas dos professores (evidenciado pelos
novos livros didaticos com instrucdes de como ensinar), € possivel dizer que o
Curriculo de S&o Paulo teve uma grande influéncia sobre ela, principalmente apos o
governo de Michel Temer (PMDB) trazer as idealizadoras Castro e Fini para
participar/coordenar o projeto. Sendo assim, o novo Curriculo paulista homologado
em 2019 para o Ensino Fundamental ndo trouxe mudancas estruturais radicais, pois
apresenta (como na BNCC) a narrativa histérica tradicional ainda de maneira
progressiva, fundamentando-se em habilidades.

Porém, uma pequena mudanca é percebida no Curriculo de 2019, houve a
insercdo de alguns temas que eram menos explorados anteriormente, como a
guestao indigena, fruto da intensa luta de pesquisadores ja na primeira proposta da
BNCC (posteriormente enfraquecida pela onda conservadora nas demais versodes) e
gue acabou aparecendo de forma residual em sua verséo final. O texto do Curriculo
preliminar de 2018 aprofundava ainda mais essa abordagem, contudo, com o
avanco do levante reacionario, acabou sendo por fim suprimida do documento.
Ainda assim, algumas habilidades importantes foram preservadas, apesar de
limitadas e pensadas de uma Gtica tradicional, sem elas o prejuizo seria ainda maior.
No 6° e 7° anos essas habilidades se relacionam ao contexto de antes e durante a
colonizacdo da Ameérica pelos europeus, ja as do 8° ano destoam um pouco do

comumente visto:

(EFO8HI14) Discutir a nogdo da tutela dos grupos indigenas e a participagédo
dos negros na sociedade brasileira do final do periodo colonial, identificando
permanéncias na forma de preconceitos, estereotipos e violéncias sobre as
populacdes indigenas e negras no Brasil e nas Américas (SAO PAULO,
2019, p. 477).
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Ao unir-se a habilidade “(EFO8HI21) Identificar e analisar as politicas oficiais
com relacdo ao indigena durante o Império” (SAO PAULO, 2019, p. 479), tais
causam um contraponto de narrativas, muito raramente trabalhava-se a questéo
indigena durante o final do periodo colonial ou durante o Império, ainda mais
fazendo mencgéo a tutela e as politicas oficiais. No 9° ano outras habilidades se
destacam: “(EF09HIO7) Identificar e explicar, em meio a logicas de inclusdo e
exclusédo, as reivindicacbes dos povos indigenas, das populacdes afrodescendentes
e das mulheres no contexto republicano até a Ditadura Militar” (SAO PAULO, 2019,
p. 480); “(EFO9HI21) Identificar e relacionar as demandas indigenas e quilombolas

como forma de contestagdo ao modelo desenvolvimentista da ditadura” (p. 482) e

(EFO9HI26) Discutir e analisar as causas da violéncia contra populacfes
marginalizadas (negros, indigenas, mulheres, homossexuais, camponeses,
pobres etc.) com vistas a tomada de consciéncia e a construcdo de uma
cultura de paz, empatia e respeito as pessoas (SAO PAULO, 2019, p. 487).

Ao enunciarem o estudo da condicdo dos povos indigenas no periodo
republicano antes da década de 1960 e durante a ditadura militar, apontando suas
posicbes de resisténcia frente aos varios tipos de violéncia, tais habilidades abrem
caminho para inser¢cao de uma discussao mais profunda. Todavia, ha que se admitir
gue tal abordagem ainda é feita de forma secundaria, como adendo a uma narrativa
historica oficial brasileira. Segundo o Curriculo “o tratamento dessas questdes tem
por objetivo que os estudantes possam (re)conhecer as diferencas, valorizar a
convivéncia respeitosa entre todos e superar desigualdades historicamente
construidas” (SAO PAULO, 2019, p. 458). E exatamente sobre esse eixo que esta
pesquisa encontra respaldo, partir de uma fissura, mesmo que moderna/colonial,
para semear ideias decoloniais, de matriz ndo-eurocéntrica, que acabem fixando
raizes e forcando a abertura cada vez maior desta fenda.

Outra passagem do texto oficial oferece embasamento para mais uma flexao
curricular: “outros temas podem ser incluidos no desenvolvimento das habilidades
do Curriculo Paulista, de acordo com a realidade escolar, a cultura local, o cotidiano
dos estudantes e suas vivéncias” (SAO PAULO, 2019, p. 458). Esta autonomia
relativa de possibilitar trabalhar outros temas desde que vinculados a determinadas
habilidades ndo é algo inédito, para Sacristan este paradoxo é préprio do curriculo,

tenta assim “[...] em primeiro lugar, evitar a arbitrariedade na escolha de o que sera
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ensinado em cada situacdo, enquanto, em segundo lugar, se orienta, modela e limita
a autonomia dos professores” (SACRISTAN, 2013, p. 17, grifo do autor).

Esses pequenos avangos em relacdo ao antigo Curriculo, apesar de
interessantes, ainda sdo muito recentes para qualificar o impacto nas praticas
docentes. Em nossas observacdes, os professores ficaram um tanto confusos com
essas novas abordagens, pois 0s materiais mais préximos que tinham em maos nao
as contemplavam. Outro ponto que causou certa insatisfacdo foram as trocas das
apostilas, as novas ndo estavam estruturadas em sequéncias didaticas, possuiam
apenas algumas atividades relativas as habilidades e eram, segundo julgamento dos
docentes, insuficientes para um bimestre inteiro. Os professores que ja
complementavam suas aulas com outras tarefas e tematicas, divergindo algumas
vezes do antigo Curriculo, ndo sentiram tanto a mudanca, ja aqueles que seguiam o
material como um roteiro fixo, viram-se perdidos.

A presente pesquisa buscou, assim, se aproveitar de um espaco aberto pelo
novo Curriculo do Estado de Sao Paulo para propor situacdes que possam instigar
0s professores a pensarem sobre os conteudos fixados como discursos construidos
pela modernidade/colonialidade com determinados fins e se respaldarem de novas
abordagens e de um modo ndo-abissal de pensar a histéria por meio do
protagonismo indigena. Indo além, para saberem que o curriculo “n&o € algo neutro,
universal e imével, mas um territorio controverso e mesmo conflituoso a respeito do
gual se tomam decisdes, sdo feitas opcdes e se age de acordo com orientagdes que
ndo sdo as Unicas possiveis” (SACRISTAN, 2013, p. 23). Em suma, que um
curriculo deve existir em funcdo das pessoas e nao as pessoas em funcdo de um
curriculo; como a diversidade €é caracteristica comum a sociedade, nada mais justo
gue essa diversidade esteja cada vez mais presente nessas propostas, sendo no

texto oficial ao menos nas demais dimensdes expressas por Sacristan (2013).

1.2 ENSINAR HISTORIA PARA QUE?

E preciso lembrar que, apesar de na tradico historiogréfica e académica a
histéria factual j& estar superada ha quase um século, hi ainda
remanescentes desse factualismo no ensino de Histéria. E preciso
considerar que o professor ndo é um transmissor de conhecimento e os
estudantes, seres passivos que apenas absorvem o saber (SAO PAULO,
2019, p. 453-454).
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No texto introdutério do componente de Histéria do Curriculo paulista, ha
uma tentativa evidente de afastar a concepcdo que a embasa da temivel
événementielle, contudo seu arraigamento a uma narrativa historica tradicionalmente
construida pela modernidade/colonialidade e a objetivacdo de processos subjetivos
em determinados numeros de habilidades que devem ser ensinadas
prioritariamente, acabam por a enredar em um pensamento bastante limitado e
engessado do componente.

Em muitos momentos da histéria erigida pelos europeus, a Historia serviu a
certos interesses e sendo concebida com certas fungdes: como registro e exemplo
de feitos humanos (na Grécia antiga); como historia magistra vitae (postulada por
Cicero); como criadora de um sentido e sentimento nacional (no pos-Revolucéo
Francesa); como uma narrativa fiel do passado (nos moldes de Leopold von Ranke)
e como um saber construido, sempre minado de intencdes e que poderia desvelar
as estruturas sociais (como pensada pelos Annales e em certa medida pelos
marxistas)®. As fungdes expressas ao longo do tempo néo se limitaram apenas a
essas interpretagcbes e nem se apresentaram de maneira estanque, 0 importante
aqui é perceber que a Historia sempre esteve presente nas preocupacdes da logica
moderna/colonial ou em suas reivindicadas bases (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2012).

Com o ensino de Historia ndo foi e ndo é diferente, ele sempre esteve
alinhado a interesses, mesmo quando esses se colocam de maneira nublada,
travestidos de discursos progressistas, escamoteados entre aquilo que se defende
publicamente e aquilo que se faz na pratica. Nao causa estranhamento que o
Curriculo paulista se apoie em uma concepcdo de Histéria atual, democratica e
aberta, para em seguida apresentar uma grande lista de saberes Unicos para o
estado (parte deles definidos nacionalmente pela BNCC), inflexiveis e que devem
ser integralmente cumpridos. No texto, o discurso € liberal, mas, na pratica, coage e
restringe muito o tempo e a atuacdo do professor frente as diversidades regionais.
Contraditoriamente, a perspectiva tedrica adotada no discurso sobre a Histéria,
pretende em sintese desenvolver uma “atitude historiadora” nos alunos, como fica

explicito no seguinte trecho:

8 Entende-se que a Histdria, engquanto campo de conhecimento, € tipicamente um produto
moderno/colonial, pois foi sistematizada e elaborada dentro da Europa e sua genealogia, construida a
partir dos povos que teriam servido de fundamento a dita “civilizacdo ocidental’. Isso ndo nos leva a
ignorar outras possiveis formula¢des na leitura do passado humano, apenas evidenciar que a crise de
significados da Historia € um problema gestado pela prépria concepg¢édo ocidentalocéntrica.
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O termo ‘atitude historiadora’, no Curriculo Paulista, refere-se ao movimento
que professores e estudantes devem realizar para se posicionarem como
sujeitos frente ao processo de ensino e aprendizagem, fazendo uso da
comparacdo, contextualizacdo e interpretacdo das fontes, refletindo
historicamente sobre a sociedade na qual vivem, analisando e propondo
solugbes (SAO PAULO, 2019, p. 455).

E segue, trazendo a baila o conceito do tedrico alemao Jorn Riisen:

Também, assume-se a atitude historiadora quando se parte do cotidiano do
estudante para o passado como desdobramento da “consciéncia histérica”.
Essa ‘consciéncia’ seria inerente ao ser humano e um resultado das suas
interac6es com o tempo: portanto, o contato de todos com a Histéria se
daria antes mesmo do conhecimento sobre os fatos histéricos, como
decorréncia de um processo de existéncia e sobrevivéncia humana (SAO
PAULO, 2019, p. 455-456).

Rusen é uma das referéncias base do novo Curriculo, porém, além de né&o
ser explorado em profundidade, sua influéncia é limitada pela grande quantidade de
informacdes vinculadas a narrativa-mestra eurocéntrica proposta para 0s Anos
Finais do Ensino Fundamental. E preciso deter-se um pouco mais sobre esse
pensador e suas propostas, pois suas ideias estruturam parte do entendimento de
como se pensa a historia e seu ensino dentro desta pesquisa.

O autor germanico foi essencial, especialmente no Brasil, para sistematizar e
organizar questdes caras a area, adotando o conceito de “consciéncia historica” para
denominar a criacdo de sentido as experiéncias temporais presentes em todos 0s
individuos do globo. Assim, essa compreensao serviria como um processo vital de
orientacdo no tempo, tomando a percepcdo do passado como indispensavel,
constituinte do presente e propiciando a conjectura de perspectivas futuras. Também
denomina de “cultura historica” a reuniao e articulagao desses fluxos de consciéncia
histérica, essa seria dotada de mdltiplas leituras e memdrias dentro de uma mesma
sociedade. E dai que emerge sua concepcéo de “Didatica da Histéria”, como campo
de pesquisa que investiga a circulacdo das narrativas historicas no interior desta
cultura historica e que pode contribuir com o meio educativo ao se debrucar sobre as
formas de aprendizagem historica na sala de aula (CERRI, 2011; MORENO, 2019).

O pensamento de Rlsen, como aponta Cerri (2011), d4 uma outra
significacdo a disciplina de Histéria, ampliando suas preocupa¢gbes de ordem
cognitiva e educacional para as de ordem sociolégica e cultural, visto que é

resultado das necessidades politico-sociais na formacdo da identidade das novas



36

geragOes. Suas implicacdes ainda colidem com a postura do professor frente ao
aluno, este ultimo nao mais entendido como “esvaziado” de concepc¢des historicas e
o docente ndo mais tido como “transmissor” e sim visto como “um intelectual capaz
de identificar os quadros de consciéncia historica subjacentes aos sujeitos do
processo educativo — inclusive o seu préprio — e de assessorar a comunidade na
compreensao critica do tempo, da identidade e da agéo na histéria” (CERRI, 2011,
p. 18).

Ao deslocar a histéria de uma narrativa academicista, distanciada do real,
para discursos que se sobrepdem em uma sociedade na tentativa individual ou
coletiva de dar significado e orientagdo a vida préatica, Risen promove um
reencontro do saber historiografico com a experiéncia temporal viva, ou seja,

evidencia que

0 pensamento histdrico vinculado a uma pratica disciplinar no ambito do
conhecimento académico ndo € uma forma qualitativamente diferente de
enfocar a humanidade no tempo, mas sim uma perspectiva mais complexa
e especializada de uma atitude que, na origem, é cotidiana e
inseparavelmente ligada ao fato de estar no mundo (CERRI, 2011, p. 29).

Desta maneira recupera a justificativa da utilidade da historia para a vida e
de sua manutenc&do enquanto componente curricular indispensavel aos alunos, nao

apenas como resultado de uma tradicéo, pois

A permanéncia da Histéria no projeto escolar depende também do
entendimento da funcdo critica e terapéutica que o conhecimento historico
exerce para os individuos e para as sociedades, como espinha dorsal da
autocompreensao identitaria (MORENO, 2019, p. 131).

Concorda-se aqui entdo que “[...] a histdria possui a utilidade de produzir o
artefato mais complexo e mais importante da vida social: o proprio ser do humano, a
subjetividade dos homens” (ALBUQUERQUE JUNIOR, 2012, p. 31). Sendo assim
nao se concebe a histéria meramente como um encadeamento de fatos dispersos e
longinquos que se organizam de forma discursiva e coerente a partir do presente,
mas como espaco de afirmacdo da subjetividade humana, do estudo para a
compreensdo do que constitui as pessoas enquanto individuos e que esta, de
sobremaneira, relacionado com o hoje, com o grupo ao qual pertencem e com as
tensdes e conflitos experimentados em suas vidas praticas. Por isso é tdo urgente

uma abordagem que estabeleca pontes com as historias vivenciadas pelos proprios
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estudantes, proximas deles, que tenham como cerne suas experiéncias histoéricas e
gue se reconhecam nelas. Um ensino preocupado com tais questbes nao pode
deixar de trabalhar com as diversidades, com o cuidado com o planeta, com as
praticas democraticas e com os direitos humanos.

No entanto, ha de se ter cautela ao pregar conceitos como “democracia” e
“direitos humanos” para ndo cair no mesmo engodo etnocéntrico que o filésofo
alemdo Hans-Georg Gadamer se submeteu ao tentar restringir o conceito de

consciéncia histérica a compreenséao elevada do chamado homem moderno:

Ocorre que o personagem que Gadamer chama ora de homem
contemporaneo, ora de homem moderno, € um homem adjetivado, e ndo se
refere ao homem em geral. A circunscricdo que o adjetivo estabelece exclui
todos aqueles que ndo tenham passado pelo processo histdrico chamado
de modernizacdo, ou que tenham permanecido refratarios a ele, mesmo
dentro de sociedades modernas, que s&o, por definicdo, heterogéneas.
Portanto, o que o filésofo chama de consciéncia historica é algo restrito, e o
atributo que ele confere a ela mais adiante [...] assevera sua condi¢cdo de
estagio atingido por alguns seres ou subgrupos humanos (CERRI, 2011, p.
25).

Da mesma maneira, € preciso entender que os termos “democracia’ e
“direitos humanos” foram elaborados dentro de uma sociedade moderna/colonial
pelas nacbes que se encontravam em condicbes hegemodnicas neste sistema-
mundo, do Norte global, e usufruiram dessas criacbes sem, contudo, aplicar seus
valores para os demais grupos que estavam do outro lado da linha, os povos
colonizados. Por isso quando se enuncia “democracia”’, pensa-se em uma
“‘democracia de alta intensidade”, sem interferéncias do poder do capital financeiro,
com equidade que transpasse 0 mero aspecto politico e juridico e que crie
condicBes reais de escuta, participacdo e alteridade, o que implica evitar a
expressao “a todo custo”. Ja com os “direitos humanos” se pensa 0 mesmo, evita-se
a alcunha “universais” e da preferéncia a “multiculturais” para se alinhar a posicao de

Boaventura de Souza Santos:

Mi tesis es que mientras que los derechos humanos sean concebidos como
derechos humanos universales tenderan a funcionar como localismos
globalizados, una forma de globalizacién desde arriba. Para poder funcionar
como una forma de globalizacion cosmopolita, contrahegemonica, los
derechos humanos deben ser reconceptualizados como multiculturales.
Concebidos, como han estado, como universales, los derechos humanos
siempre serdn un instrumento de lo que Samuel Huntington llama el
«choque de civilizaciones», es decir, de la lucha de Occidente contra el
resto del mundo, del cosmopolitismo del Occidente imperial contra cualquier
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concepcion alternativa de la dignidad humana que esté socialmente
aceptada en otra parte (SANTOS, 2010, p. 67).

Esses alertas conceituais visam desnaturalizar os pilares epistemoldgicos
gue sustentam préaticas de violéncia simbdlica e que, por muito tempo, serviram de
legitimacdo as atrocidades humanas. Este desaprender, para aprender de novo
(para utilizar os conceitos de Catherine Walsh), esta diretamente ligado a opcao
decolonial (uma escolha que visa “descolonizar’ o pensamento e que sera mais bem
aprofundada no proximo capitulo) e ndo esta circunscrito meramente ao campo das
palavras. Um questionamento mais profundo deste modo de pensar se d4 com as
estruturas dos curriculos comuns do ensino de Histéria e com a prépria forma como
se concebe a Historia.

Partindo principalmente dos pensamentos de Anibal Quijano (2005), outro
autor decolonial, é possivel afirmar que ndo houve apenas uma colonizacdo dos
conteudos tidos como essenciais para a Histéria, mas também uma colonizacdo do
tempo historico, os séculos e anos funcionaram como marcos que remetem somente
a uma histéria eurocéntrica. Isso equivale dizer que 1789 foi um ano que néo
aconteceu para os Guarani no Brasil, apenas existiu na Franca revolucionaria, assim
como o século V s6 se passou no Império Romano e nao entre 0s grupos Bantus no
territério da atual Nigéria. Os empreendimentos coloniais, muito além da dominacéo
territorial da América, remodelaram as relacdes intersubjetivas por meio do critério
racial, hierarquizando os povos de culturas diferentes da europeia em uma escala e
atrelados aos bindmios de inferioridade/superioridade e de atrasados/avancados.
Deste modo se constituiu uma categorizacdo qualitativa e temporal dos povos, os da
Europa no topo e na modernidade, enquanto os demais no ponto mais baixo e
relacionados ao passado.

Nessa senda, quanto a devocgao aos referenciais eurocentrados dos objetos
de conhecimento e de sua temporalidade, cabe aqui lancar mao das consideracdes

de Sacristan de que

[...] as concepgbes dogmaticas do ensino, tem investido de autoridade, de
cardter relativamente sagrado, os conteldos do curriculo, dando-lhes
legitimidade e validade inquestionavel, bem como a garantia de que esses
contetidos representem verdades perenes (SACRISTAN, 2013, p. 31)
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Os debates acerca de quais conteudos priorizar em Historia, durante a
elaboragdo da BNCC, vieram ratificar tal afirma¢c&do, como apontado por Moreno
(2019). Destarte, € possivel avaliar que tais entendimentos ndo estdo restritos a
Educacdo Basica, mas também em outros meios onde “os professores sao
enquadrados em especialidades e essas se nutrem de tradicbes fortemente
arraigadas nas distintas disciplinas escolares nas quais eles estdo socializados”
(SACRISTAN, 2013, p. 22). Essa dificil batalha no interior do ensino de Histéria por
uma “descolonizacdo” do saber (dos contetdos e do tempo) parece inquebrantavel a
primeira vista, todavia ha de se lembrar que ja houve importantes avangcos nas
décadas finais do século XX, como o olhar para as minorias e a critica as formas de
autoritarismo. Reconhece-se que o0 eurocentrismo e seus desdobramentos
intersubjetivos sdo adversarios muito maiores, mais complexos e duradouros, no
entanto seus dominios jA& comecam a ceder espaco para a existéncia de outras
formas de ser e saber, a reflexdo sobre as chamadas questdes sensiveis podem ser
sinais disso.

Segundo os autores Nilton Mullet Pereira e Fernando Seffner (2018) as
questdes sensiveis (também chamadas de “passados sensiveis”) sdo temas que se
relacionam a violagdo da dignidade humana no passado tendo suas consequéncias
prolongadas até o presente (“um passado que ndo passa”’), carregando marcas
sociais que ndo sanaram por causa de um silenciamento historico. Quando essas
guestdes sdo trazidas a sala de aula, vinculadas a atualidade, escancarando as
chagas que nédo cicatrizaram, provocam uma forte sensibilizacéo, fazendo com que
a narrativa deixe de ser objeto distante de estudo para se tornar uma demanda
atual, viva e que causa grande repudio.

Por meio das questdes sensiveis 0 ensino de Histéria recupera seu carater
ético e politico que clama por justica, contudo, como nos recomendam Nilton Mullet
Pereira e Elison Antonio Paim (2018) ele ndo pode se fixar apenas na oralidade do
professor, na cépia de textos do quadro ou na leitura do livro didatico, faz-se
necessario que a aula se aproxime de um ato dramatico, que o aluno seja colocado
no centro do debate, que o tempo trabalhado na aula se contorca e resvale no
tempo do aluno. Pereira e Seffner (2018, p. 17) ressaltam tal cuidado com base na
nogéo de “passado pratico” de Hayden White: “estudar os passados sensiveis ndo

significa apresentar ao aluno um conteudo disciplinado e frio [...], mas coloca-lo
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diante de algo que desperta indignacdo frente a injustica e a violagdo dos direitos
humanos”.

As discussbes referentes as questfes sensiveis se aproximam muito da
pauta educativa da decolonialidade ja que os grupos violados na América possuem
um passado traumatico que ecoa no presente. O esforco do projeto aqui
empreendido é de aproximar os docentes de tais abordagens, jA& que a questdo
indigena nao diz respeito apenas ao atual grupo Tupi Guarani da regido, mas €
também uma demanda social mais ampla, pois a populacdo do entorno do Alto
Paranapanema ¢ tributaria de uma heranca cultural e de uma hereditariedade que
resplandece em muitos de seus alunos. Trabalhar com os passados sensiveis e a

decolonialidade € também resgatar o sentido do ensino de Historia e entender que

E preciso evitar a sinédoque de fazer do ensino de contetidos a Gnica meta
das escolas, bem como buscar que os docentes se vejam tanto como
profissionais, quanto como docentes-educadores de um texto curricular
abrangente, ‘de ampla cobertura’, reconhecendo o principio de que os fins,
e, portanto, as funcdes da educacédo escolarizada, sdo mais amplos do que
aquilo que normalmente se reconhece como os conteldos do curriculo.
Essa observacéo serve para ndo perder de vista aspectos essenciais pelos
quais devemos velar nas escolas e nas aulas (SACRISTAN, 2013, p. 24).

As abordagens e conteudos tradicionalmente elaborados pela escola
parecem nao corresponder mais as necessidades de um mundo a beira de um
colapso, para perscrutar possiveis respostas € preciso se distanciar um pouco,
sondar novos horizontes. Deste modo é imprescindivel arriscar-se em conhecer
referenciais ndo-candnicos, ndo-convencionais, por isso trataremos com maiores
detalhes do pensamento decolonial no capitulo a seguir, a fim de subsidiar a
pesquisa partindo de outras matrizes teoricas, na dialética do desaprender para

aprender de novo.
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CAPITULO 2
O PENSAMENTO DECOLONIAL: UMA FISSURA NA MODERNIDADE

A pesquisa aqui empreendida busca inspiracdo no pensamento decolonial
para potencializar a perspectiva indigena dentro do Ensino de Histéria. Para isso é
preciso subverter a Historia, questionar a manutengao de uma historia dita “oficial”
nos ambientes escolares, que privilegia alguns tempos e espacos, relegando as
sombras do esquecimento ou tratando como adendos histérias de populacdes que
ndo se enquadram na Otica moderna ocidental. Assim, buscou-se neste capitulo
delinear melhor a linha tedrica decolonial que da suporte a essa posi¢do. Por se
tratar de uma vertente relativamente recente, a decolonialidade seréa contextualizada
e caracterizada com a intencdo de visibilizar e viabilizar uma articulagdo com a
guestao indigena, ja que suas aproximacdes sao incontestes.

A ldade Moderna, enquanto unidade temporal tradicional, € entendida pelos
historiadores como a época delimitada pela tomada de Constantinopla pelos turcos
em 1453 e o inicio da Revolucdo Francesa em 1789, figura como pretenso
rompimento com o “arcaico” pensamento medieval e raiz da “avancada’
contemporaneidade. Ja a modernidade, enquanto expansdo da influéncia da matriz
cultural/politica/leconémica europeia, tem sua origem datada mais ao fim do século
XV e inicio do XVI e se estende até os dias de hoje. Apesar das nuancas
aproximadas de ambas, as referéncias aqui recairdo sobretudo a ultima. Essa teria
passado aparentemente por diversas crises, contudo, arrisca-se a afirmar que uma
verdadeira fissura soO foi aberta em sua base no final do século XX causada por um
abalo sismico, o pensamento decolonial®.

Tanto a delimitacdo tradicional da Histéria, do modelo quadripartite francés,
guanto a modernidade, tem seus percursos historicos territorialmente originados na
Europa e, mais que isso, a construcdo de ambos os discursos foi produzida por
europeus. Ou seja, a visdo de mundo formulada pela Europa, estd duas vezes
centrada em si, como produtora e irradiadora da modernidade. A expansado se
justificou por ter sido ela mesma a progenitora, era uma questao “moral” dividir as

“benesses” dessa criagao, ja essa mesma producdo tinha um apetite voraz e era

® Considera-se aqui o pensamento decolonial como um rompimento diferenciado para com a
modernidade por buscar ndo fazer uso dos instrumentos préprios dela, por abstrai-la tentando
enveredar uma discussao externa ao seu universo semantico, diferente do que ocorreu com 0s
movimentos totalitarios da primeira metade do século XX que, apesar de parecerem avessos aos
ideais modernos, séo produtos gestados em seu interior.
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retroalimentada pela supracitada expanséo. Esse ciclo, fechado em si mesmo,
garantiu legitimar a modernidade e passéa-la adiante com ares de naturalidade.

Os criticos da modernidade (Nietzsche, Foucault, Bauman, para citar alguns)
denunciaram seu lado obscuro, questionaram as “verdades” erigidas por seus
defensores e atacaram a exploracdo apregoada por ela. Entretanto, seu locus
enunciativo era a propria Europa e embora a vestimenta tenha sido trocada, o
manequim permaneceu 0 mesmo, 0 pensamento moderno. Toda a ideia positiva ou
negativa produzida sobre a modernidade estava imbricada dentro de sua ldgica,
portanto, por mais esfor¢cos que se fizesse, ela acabava por consumir a todos. Eis a
grande aporia: seria possivel pensar fora da l6gica da modernidade?

A propria interrogacdo acima demonstra o quanto somos eurocentrados.
Muitos povos originarios dos continentes americano, africano, asiatico e oceanico,
nos dariam uma resposta ébvia, um ressoante “sim”. Apesar da inegavel influéncia
europeia sobre o mundo ocidental, conceito esse também eurocentrado, alguns
autores vém tentando empreender uma luta por um espaco epistemolégico néo-
moderno, ou pelo menos que nao parta das prerrogativas da modernidade. Esse
espaco procura assegurar que o0s saberes, tradicbes e existéncias dos povos
considerados periféricos sejam visibilizados, resguardados e tratados em grau de
equivaléncia no que diz respeito a sua validade em relacéo ao discurso moderno. O
movimento que busca pensar fora da gaiola de ferro da modernidade vem sendo
chamado de decolonial.

A decolonialidade surge de um aprofundamento da critica pés-colonial, o
gue a faz romper com essa vertente. O pds-colonialismo pode ser entendido de duas
maneiras, como o movimento de descolonizagdo do chamado “terceiro mundo” apds
a Segunda Guerra Mundial e como a onda de estudos tedricos, literarios e culturais,
a partir da década de 1980, que se originou em algumas universidades inglesas e
estadunidenses, contudo ambos possuem uma grande relacdo de troca. Enquanto
movimento intelectual estd assentado sobre a problemética da relacdo entre
colonizador e colonizado e a tentativa de superacéo da estrutura colonial.

Apesar das multiplas influéncias, ha certa predilecdo do grupo pés-colonial
por trés autores de lingua francesa e que iniciaram suas criticas de forma

antecipada:
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Franz Fanon (1925-1961) — psicanalista, negro, nascido na Martinica e
revolucionario do processo de libertacdo nacional da Argélia —, Aimé
Césaire (1913-2008) — poeta, negro, também nascido na Martinica — e
Albert Memmi (1920-) — escritor e professor, nascido na Tunisia, de origem
judaica — foram os porta-vozes que intercederam pelo colonizado quando
este ndo tinha voz [...] (BALLESTRIN, 2013, p. 92).

Na década de 1970, outro grupo de autores se posicionou criticamente
também para com os lagos de dominagé&o colonial, o Grupo de Estudos Subalternos
surgido no sul asiatico. Ranajit Guha, Partha Chatterjee, Dipesh Chakrabarty e
Gayatri Chakrabarty Spivak foram pensadores indianos expressivos dessa época e
trouxeram para a discussdao ndo s6é a exploracdo econdbmica e politica dos
colonizadores, mas principalmente a questdo das amarras epistemoldgicas
ocasionadas pela colonizacao. Influenciado pelo marxismo e pos-estruturalismo, o
grupo denunciou o eurocentrismo e 0 excessivo uso de autores franceses, chegando
a se interrogar, em um titulo célebre de autoria de Spivak, “Pode o subalterno falar?”
(BALLESTRIN, 2013).

O subaltern studies ganhou repercussio fora da india na década posterior e
alimentou os estudos culturais e literarios pos-coloniais nos Estados Unidos e
Inglaterra sob as figuras de Homi Bhabha, Stuart Hall e Paul Gilroy. Tematicas como
identidade, deslocamento, globalizacdo e cultura formaram um rol conceitual
indispensavel para analisar as logicas coloniais modernas.

No inicio da década de 1990, um conjunto de autores se unem e fundam o
Grupo Latino-Americano de Estudos Subalternos, colocando a América no seio do
debate pos-colonial. Tal grupo tece criticas aos estudos culturais e busca articular
conceitos mais vinculados a categoria de ordem politica. Percebem assim a
necessidade de criar um aparato tedrico proprio para o caso da Ameérica Latina, ja
gue suas demandas historicas sao outras. Uma ala mais radical acusa os estudos
culturais, pos-coloniais e subalternos de submissdo as linhas de pensamento
hegemobnico europeu e vé que uma critica eivada pela episteme europeia ao
eurocentrismo nao bastaria, era preciso uma cisdo mais profunda. Assim nasce o
Grupo Modernidade/Colonialidade (M/C), com a intencdo de produzir um debate
original e despido da reveréncia a epistemologia europeia.

Esse coletivo veio se consolidando desde 1998, com seminarios, dialogos,
congressos e publicagBes. Seus autores mais proeminentes sdo: Anibal Quijano,

Walter Mignolo, Boaventura de Souza Santos, Ramoén Grosfoguel, Nelson
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Maldonado-Torres, Enrique Dussel, Immanuel Wallerstein, Santiago Castro-Gémez e
Catherine Walsh. Outros ainda compdem o grupo. Com a excec¢ao de Souza Santos
que € portugués, todos os demais pertencem a diversos paises da América e, em
sua maioria, lecionam em universidades estadunidenses.

Aqueles que pertencem ao Grupo Modernidade/Colonialidade, ou se alinham
com seus pensamentos, ficaram conhecidos como autores decoloniais. Interessante
ressaltar que as producdes de cada um deles antecedem a formacgéo do coletivo e
foram incorporadas a ele. Suas bases estdo relacionadas desde a Teologia da
Libertacdo, passando por movimentos sociais, até autores de povos originarios e
anticoloniais. Por essa mescla é dificil delinear um pensamento geral, sendo mais
facil lidar com os conceitos trabalhados por cada autor e que possuem certo
consenso.

Antes é preciso deixar claro que a opgao pelo uso do termo “decolonial”’ e
“‘decolonialidade” aqui ¢é privilegiado em relagio ao “descolonial” e
“descolonialidade”, simplesmente por concordar com Catherine Walsh de que a
supressao da letra “s” indica algo além do movimento de descolonizagao, das lutas
por libertacdo do jugo europeu dos paises africanos e asiaticos no século XX.
Contudo cabe apontar que uma das maiores referéncias do Grupo M/C, Walter
Mignolo, prefere usar “descolonial” e “descolonialidade”, mas o faz ainda em
oposigao a “descolonizagao”.

Colonialismo e colonialidade sao palavras parecidas, mas para os tedricos
decoloniais sdo semanticamente muito distintas. A primeira diz respeito
principalmente a dominacéo politica e econémica da Europa sobre outras partes do
globo. Ja colonialidade € um conceito elaborado por Anibal Quijano, no final dos
anos 1980, e tem uma caracteristica mais subjetiva e duradoura, tendo sido

engendrada a partir do colonialismo. O autor assim a define:

A colonialidade é um dos elementos constitutivos e especificos do padrao
mundial do poder capitalista. Sustenta-se na imposicdo de uma
classificacé@o racial/étnica da populagdo do mundo como pedra angular do
referido padrdo de poder e opera em cada um dos planos, meios e
dimensdes, materiais e subjectivos, da existéncia social quotidiana e da
escala societal. Origina-se e mundializa-se a partir da América (QUIJANO,
2009, p. 73).

Para os autores do coletivo, a “descoberta” da América € um momento

chave para se entender as linhas de dominacdo e construcdo do pensamento
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eurocentrado, € ali o berco do que viria a ser chamada de modernidade. O momento
em que todas as certezas europeias foram postas a prova (uma terra nova, um povo
desconhecido), as proposituras biblicas foram abaladas e comeca a despontar um
desejo de classificacao racial da humanidade ancorada na ideia de progresso, fruto
do “Renascimento” cultural e cientifico. Assim, modernidade e colonialidade s&o

gémeas siamesas, nas palavras de Walter Mignolo (2017, p. 2):

[...] a ‘modernidade’ € uma narrativa complexa, cujo ponto de origem foi a
Europa, uma narrativa que constréi a civilizagdo ocidental ao celebrar as
suas conquistas enquanto esconde, ao mesmo tempo, 0 seu lado mais
escuro, a ‘colonialidade’. A colonialidade, em outras palavras, € constitutiva
da modernidade — ndo hd modernidade sem colonialidade.

“O lado mais escuro da modernidade”, assim a colonialidade é adjetivada
por Mignolo (2017). Esta constatacéo, de que a ideia de “civilizagdo avangada”
aportada no progresso cientifico esta diretamente atrelada a exploracéo, genocidio e
epistemicidio (para usar um conceito de Souza Santos) de populacbes nao
europeias, ndo € geralmente posta em evidéncia. Por isso os autores decoloniais
sempre usam os termos modernidade/colonialidade juntos, dando énfase a suas
mutuas dependéncias e demonstrando “que a modernidade precisa ser assumida
tanto por suas glorias quanto por seus crimes” (MIGNOLO, 2017, p. 4).

Este tom denunciatério € uma marca do Grupo M/C. Em busca de uma
ascensao econdmica e cientifica, a retérica da modernidade ocultou a supresséo de
vidas humanas, que foram consideradas descartaveis com o auxilio de um discurso
racista. A colonialidade se manifesta para além das opressoées fisicas, por meio de
diversas dimensdes, organizadas pelos decoloniais em trés: a colonialidade do
poder (politico, econbémico, social), a do ser (existéncia, subjetividade) e a do saber
(conhecimento, teoria).

Tendo como base o pensamento de Quijano, Mignolo (2017) descreve
também quatro dominios do que denomina matriz colonial de poder: (1) controle da
economia, (2) da autoridade, (3) do genéro e sexualidade, e (4) do conhecimento e
subjetividade. Afirma que esses séo sustentados por dois fundamentos, um
patriarcal e outro racial, calcados na religido cristd. O autor demonstra como a légica
epistemoldgica da modernidade/colonialidade foi construida partindo do e para o

homem/branco/europeu/cristdo/heterossexual, forcando aqueles que estavam fora
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desses quesitos serem inferiorizados e considerados inaptos ao dialogo
sistematizado com o conhecimento.

J& o proprio Anibal Quijano (2009) salienta a classificacdo dos individuos na
América pela colonialidade do poder em trés: trabalho (controle de produtos e
recursos), género (controle do prazer e descendéncia) e raca. Esse tripé teria
organizado as multiplas hierarquias do capitalismo mundial, resultando em classes
sociais heterogéneas, descontinuas e conflituosas. A insercdo da categoria raga foi
nova e a relacdo entre essas trés instancias, que deslocava o nivel de poder para os
individuos, colocou em xeque o antigo entendimento ortodoxo do conceito estanque
de “classe social’.

Entrecruzada as relacdes de poder e talvez ainda mais polémica seja a
posicdo do Grupo M/C em relacdo ao saber. Para os autores decoloniais se o
“descobrimento” da América fez emergir a modernidade/colonialidade, o lluminismo
europeu o consolidou. A partir dele inaugura-se uma epistemologia enclausurada,
gue no discurso considera o sujeito como ente universal, quando na realidade tal
sujeito tem um habitat natural muito restrito e evidente, a Europa.

Santiago Castro-Gémez cunha o termo “hybris del punto cero”, qualificando
o lluminismo como o ponto zero do pensamento cientifico moderno, momento em
gue se cria a ilusdo de um ponto de observacdo neutro e absoluto, que dialoga
consigo mesmo sempre em uma linguagem eurocentrada e que despreza as
especificidades locais e particulares (BALLESTRIN, 2013). E com base nessa tese
gue se rejeitara que na América se produza alguma teoria (a Europa produziria
conhecimento e a América, apenas objetos de conhecimento) e que esta no cerne
da diferenga entre a sociologia dos “civilizados” e a etnografia dos povos “exéticos”,
como nos faz pensar Quijano (2009).

O Grupo M/C faz uso do termo “geopolitica do conhecimento” para se referir
a esta malha epistemoldgica que se estendeu desde 1492. Essa maneira de pensar,
surda as multiplas vozes, com quem 0s europeus poderiam ter uma relacdo mais
profunda de troca, esta estruturada no ego cogito cartesiano. Ao explicar a realidade
exterior a partir do pensar interior, o sujeito europeu voltou-se para si e todo o “resto”
do mundo, os “outros”, acabaram por serem considerados uma mera construgao a

posteriori desse pensar. Ou seja,
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[...] por trds do ‘(eu) penso’ podemos ler que ‘outros ndo pensam’ ou nao
pensam adequadamente para produzir juizos cientificos.
Consequentemente, inicia-se, com Descartes, de maneira limpida e
transparente, uma divisdo entre aqueles que se autointitulam capazes de
produzir conhecimento valido e universalizavel e aqueles incapazes de
produzi-lo. Todavia, o estabelecimento do maniqueismo n&o para por ai. O
‘Penso, logo existo’ ndo esconde somente que os ‘outros ndo pensam’, mas
que os ‘outros ndo existem’ ou ndo tem suficiente resisténcia ontoldgica [...]
(BERNARDINO-COSTA; MALDONADO-TORRES; GROSFOGUEL, 2018,
p. 12).

Enrigue Dussel (2009) ao tratar do pensamento cartesiano, demonstra que
sua elaboracdo ndo produziu sozinho as bases epistémicas da
modernidade/colonialidade. Ele busca no discurso filoséfico, jesuitico e em outros
setores religiosos as influéncias de René Descartes, para afirmar que a originalidade
cartesiana era a de fundamentar a subjetividade nela mesma, de forma solipsista,
mas nao a de inaugurar o pensamento moderno/colonial. Sua tese é de que, anterior
ao ego cogito, € 0 ego conquiro.

O primeiro a defender com uma clareza ardilosa o ego conquiro foi o filosofo
espanhol Juan Ginés de Sepulveda (1489-1573). Tal argumento era necessario para
estabelecer uma base filoséfica a conquista da Ameérica, jA que religiosa e
politicamente estava garantida pela Bula Inter caetera, formulada pelo papa
Alexandre VI em 1493. O principio do pensamento de Sepulveda é de que a cultura
dominante tem o “dever’ de passar as culturas mais “atrasadas” os “beneficios” da
civilizacdo. Essa é uma tentativa ndo s6 de justificar e legitimar a dominagédo como,
ao mesmo tempo, tranquilizar a consciéncia europeia quanto a utlizacdo da
violéncia (fisica, moral e simbdlica) (DUSSEL, 2009).

Em uma releitura de Aristételes, o fildsofo espanhol queria que os “barbaros”
aceitassem sua condicdo de inferioridade e agradecessem ao colonizador pelo
presente da “civilidade”, ou entdo o colonizador “contra a sua vontade” teria de fazer

justica por meio da violéncia. I1sso esta claro em seus escritos:

E, se rejeitam esse império, pode-se-lho impor por meio das armas e
essa guerra serd justa de acordo com o que declara o direito natural [...].
Resumindo: € justo, conveniente e conforme a lei natural que os vardes
probos, inteligentes, virtuosos e humanos dominem sobre todos os que n&do
possuem estas qualidades (GINES, 1967, p. 87 apud DUSSEL, 2009, p.
296, grifo do autor).

Essa légica perpassara toda a modernidade, com diferentes roupagens, mas

presente ainda nos dias de hoje. Nao se deve esquecer o que significa o discurso de
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levar a “democracia” a todo custo aos paises produtores de petrdleo ou detentores
de outras riquezas minerais.

Apesar do ego conquiro anteceder o ego cogito, Dussel (2009) ainda aponta
gue o caminho da modernidade/colonialidade poderia ter sido diferente caso dois
anti-discursos de destaques tivessem sido ouvidos, um de dentro da Europa e outro
alheio a ela. O primeiro de Bartolomeu de las Casas (1474-1566), um frade
dominicano espanhol apologeta dos indigenas, e o segundo de Filipe Guaman Poma
de Ayala (1534-1615) escritor amerindio de descendéncia nobre incaica.

Bartolomeu de las Casas € considerado o primeiro critico da
modernidade/colonialidade, colocando-se em oposicdo ao ego conquiro e ja
denunciando os efeitos negativos nas populagdes indigenas do ato colonizador.
Partindo de uma interpretacao litirgica sobre o mal da privacdo dos sustentos aos
pobres, ja em 1514, volta-se contra a l6gica do saque, exploracdo e aprisionamento
dos indigenas. Refuta ainda a pretensdo de superioridade europeia, considerando o
ponto de vista das populacbes amerindias valida e desmontando o discurso do
direito natural como justificativa para o uso da violéncia (DUSSEL, 2009).

Mas € no ano de 1550 que os argumentos de Las Casas serdo postos a
prova. Em Valladolid, na Espanha, enfrenta em um debate publico o fildsofo Juan
Ginés de Sepulveda, sobre o direito da Europa em dominar a América. Frente a
afirmacado de que os indigenas adoram falsos idolos e por isso estaria justificada a

dominacéo, o frade assim rebate:

Dado que eles [os indios] se comprazem em manter [...] que, ao adorar 0s
seus idolos, adoram o verdadeiro Deus [...], e apesar da suposicdo de que
eles tém uma consciéncia errénea, enquanto nao se lhe pregar o verdadeiro
Deus com melhores e mais crediveis e convincentes argumentos,
sobretudo com os exemplos da sua conduta crista, eles estdo, sem duvida,
obrigados a defender o culto dos seus deuses e a sua religido e a sair
com as forcas armadas contra todos aqueles que tentem priva-los de tal
culto [...]; estdo, assim, obrigados a lutar contra eles, a mata-los,
captura-los e a exercer todos os direitos que sédo corolérios de uma
guerra justa, de acordo com o direito de gentes (LAS CASAS, 1989, p. 168
apud DUSSEL, 2009, p. 309, grifo do autor).

Ao creditar aos indigenas a possibilidade de adorarem um verdadeiro Deus
a partir de seus pontos de vista, Las Casas transcende o senso comum do periodo,
mesmo afirmando que tais possuem uma “consciéncia errénea”, o grau de alteridade
foi estendido ao maximo pelo autor para a sua época. Ele ainda prossegue, quando

€ questionado sobre os sacrificios humanos aos deuses astecas:
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A propria natureza dita e ensina [...] que, a falta de uma lei positiva que
ordene o contrario, devem imolar inclusivamente vitimas humanas ao Deus,
verdadeiro ou falso, considerado como verdadeiro, de maneira que, ao
oferecer-lhe a coisa mais preciosa, se mostrem especialmente agradecidos
por tantos beneficios recebidos (LAS CASAS, 1989 apud DUSSEL, 2009, p.
310, grifo do autor).

Essa tentativa de deslocamento do olhar, tentando observar a partir da
perspectiva do outro, torna Las Casas um exemplo raro. Enrique Dussel (2009, p.
310) o considera “0 maximo de consciéncia critica possivel para um europeu nas
indias”. Seu anti-discurso a modernidade/colonialidade, poderia ter amenizado a
devastacao causada pela colonizacdo caso tivesse sido ouvido. Contudo, mesmo de
uma posicdo extremamente critica, o frade espanhol argumentava de dentro da
I6gica moderna ocidental. Mas seria possivel, para aquela época, uma critica
externa ao modelo europeu?

Filipe Guaman Poma de Ayala, descendente dos povos incas, reune
caracteristicas Unicas. E um indigena da virada do século XVI para o XVII que sente
seu corpo submetido as engrenagens da modernidade/colonialidade e se levanta
contra ela escrevendo um tratado para o rei da Espanha, Filipe Ill. Seu texto,
resultado de experiéncias entre 1583 e 1612, foi finalizado em 1616 com o titulo A
primeira nova crénica e bom governo e pretendia denunciar a desordem colonial e
orientar o rei a agir frente as necessidades das populacbes a ela submetidas
(DUSSEL, 2009).

Os escritos de Filipe de Ayala partem da ideia de que a estrutura politica e
administrativa anterior a colonizacdo possuia uma harmonia maior do que a do
sistema colonial, pois as populacdes indigenas ndo eram desamparadas como se
encontravam naquela ocasido. Para encadear seu discurso utiliza-se do argumento

religioso cristdo, emprestado dos europeus e faz fortes criticas ao rei:

Considera como os indios do tempo dos Incas idolatraram como gentios e
adoraram o Sol seu pai do Inca e & Lua sua mée e as estrelas seus irmaos
[...]. Com tudo isso guardaram os mandamentos e as boas obras de
misericordia de Deus neste reino, o que ndo guardam agora 0sS cristaos
(GUAMAN POMA, 1980, p. 854 apud DUSSEL, 2009, p. 314).

Na sua fala, nota-se o entendimento de que os incas, mesmo adorando

“falsos deuses”, em suas praticas estavam em consonancia com o Deus cristao e,
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vai além, os indigenas de antes eram mais cristdos do que os espanhois daquele
momento. O escritor enfrenta assim o ego conquiro com um de seus proprios

fundamentos mais forte, a religido. E prossegue:

Parece-me a mim, cristdo, [que] todos vOs vos condenais ao inferno [...].
Em saindo a terra, logo sois contra os indios pobres de Jesus Cristo [...].
Como os espanhois tiveram idolos, como escreveu o reverendo padre frei
Luys de Granada [...], os indios como béarbaros e gentios choravam dos
seus idolos quando Ihos partiram no tempo da conquista. E vOs tendes
idolos nas vossas fazendas e prata de todo o mundo (GUAMAN POMA,
1980, p. 339 apud DUSSEL, 2009, p. 321).

Filipe de Ayala ousa julgar os atos dos colonizadores pela prépria
espiritualidade do “Outro”, cobrando mais empenho no cumprimento ao Evangelho,
caso contrario, adverte-os do inferno. Na parte final da citacdo e ao longo de seu
texto, o escritor indigena faz sérias repreensdoes aos espanhodis pela ganancia
desmedida por ouro e prata e aconselha o rei Filipe Ill a proteger os pobres indios,
cumprindo assim o desejo de seu Deus. Contudo, o maior ato para um verdadeiro

“bom governo” por parte do monarca seria restituir o poder aos Incas:

Que tendes de considerar que todo o mundo é de Deus e assim Castela é
dos espanhdis e as indias s&o dos indios e a Guiné é dos negros. Que cada
um destes séo legitimos proprietarios, ndo tanto apenas pela lei [...]. E os
indios sdo proprietarios naturais deste reino e o0s espanhéis naturais de
Espanha. Aqui neste reino sdo estrangeiros, mitimays (GUAMAN POMA,
1980, p. 857-858 apud DUSSEL, 2009, p. 328, grifo do autor).

Como demonstra Dussel, elementos do pensamento decolonial ja estavam
embutidos desde a criacdo da modernidade/colonialidade. Walter Mignolo corrobora
com esse pensamento, estendendo ainda as raizes da decolonialidade, além de
Filipe de Ayala, a Ottobah Cugoano, africano liberto que residia em Londres e que
escreveu Thoughts and Sentiments on the Evil of Slavery em 1786, onde fazia uma
critica acida aos males da escraviddo. Esses dois exemplos pré-decoloniais, tém
como caracteristica discursos deslocados do centro do sistema europeu, sujeitos
gue sofreram o peso de suas consequéncias e, por isso, estdo em posicao
excepcional para analisar o funcionamento da maquina moderna/colonial,
ultrapassando o olhar cerrado daqueles que se enunciam de dentro para fora
(MIGNOLO, 2008).

Outras bases do movimento decolonial ainda serao citadas por Mignolo:
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A genealogia global do pensamento decolonial (realmente outra em relagéo
com a genealogia da teoria pés-colonial) até Mahatma Gandhi, W. E. B.
Dubois, Juan Carlos Mariategui, Amilcar Cabral, Aimé Césaire, Frantz
Fanon, Fausto Reinaga, Vine Deloria Jr., Rigoberta Menchd, Gloria
Anzaldda, o movimento Sem Terras no Brasil, os zapatistas em Chiapas, 0s
movimentos indigenas e afros na Bolivia, Equador e Coldmbia, o Férum
Social Mundial e o Fo6rum Social das Américas. A genealogia do
pensamento decolonial € planetaria e ndo se limita a individuos, mas
incorpora nos movimentos sociais (0 qual nos remete aos movimentos
sociais indigenas e afros) (MIGNOLO, 2008, p. 258 apud BALLESTRIN,
2013, p. 106).

Nelson Maldonado-Torres nomeia esta necessaria virada do modelo da
colonialidade para a decolonialidade de “giro decolonial”’. Esse movimento seria uma
posicdo de resisténcia a modernidade/colonialidade, que ndo sO0 denuncia o0s
problemas que dela emergem, como tenta propor um modelo alternativo de leitura
do mundo e forma de existéncia. Em um de seus textos ele elenca dez teses sobre
colonialidade e decolonialidade (MALDONADO-TORRES, 2018), caracterizando e
colocando frente a frente esses dois discursos antagonicos.

Nas cinco primeiras teses ele descreve o funcionamento da colonialidade. A
primeira € a de que qualquer mencéo ou critica a sua logica gera ansiedade, ja que
coloca o colonizado como agente questionador, desestabilizando o status quo
confortavel onde essa esta assentada. A segunda expfe a diferenca dela com o
colonialismo e da decolonialidade com a descolonizacdo. A terceira e quarta
demonstram como um discurso metafisico naturalizou a guerra tendo como aporte
0S eix0s raca, género e sexo, também naturalizando assim o exterminio, a
expropriacdo, a dominacdo e a exploragcdo. Na tese cinco mostra como a
colonialidade se desdobra, como ja citado anteriormente, em uma colonialidade do
saber, do ser e do poder.

Dando sequéncia a sua andlise, Maldonado-Torres (2018) coloca em sua
sexta tese que a decolonialidade pressupde diversos giros decoloniais para afastar-
se da logica da modernidade/colonialidade; um giro epistémico (sétima tese),
alocando o condenado (um termo de Fanon para o colonizado) como sujeito
produtor de conhecimento; e um giro estético (oitava tese), que busque novas
formas de ser, de sentido, visdo e producédo artistica. Afirma ainda, em sua nona
tese, a necessidade de um giro decolonial ativista, que faga do condenado um

agente de transformacgé&o social. Depois de expor todos esses pressupostos, encerra
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com sua décima tese, que é evidente por si sO, de que a decolonialidade é um
projeto coletivo de engajamento.

Walter Mignolo concorda com Maldonado-Torres e frisa a diferenca e
importancia da luta entre aqueles que sofrem diretamente e de forma mais manifesta
os males da modernidade-colonialidade, como as popula¢@es originarias, e aqueles
gue estdo imersos nesse sistema, mesmo que parecam privilegiados. Ambas sao

posicdes legitimas e devem fazer coro uma com a outra.

NOs, estudiosos e pensadores descoloniais, podemos contribuir ndo ao
relatar para os estudiosos, intelectuais e lideres indigenas qual é o
problema, porque eles o conhecem melhor que nds, mas ao agir no dominio
hegeménico da academia [...] (MIGNOLO, 2017, p. 6).

Mignolo estabelece uma pragmatica clara ao pensamento decolonial, as
mudancas precisam acontecer muito além da simples constatacdo de uma ordem
opressora, por isso da uma importancia grande ao ativismo social, assim como

Maldonado-Torres:

O pensamento descolonial e as opc¢des descoloniais (isto €, pensar
descolonialmente) sdo nada menos que um inexoravel esforco analitico
para entender, com o intuito de superar, a légica da colonialidade por tras
da retdrica da modernidade, a estrutura de administracéo e controle surgida
a partir da transformacdo da economia do Atlantico e o salto de
conhecimento ocorrido tanto na histéria interna da Europa como entre a
Europa e as suas coldnias, como veremos a seguir. Escusado sera dizer
gue nenhum livro sobre a descolonialidade fard diferenca, se nés
(intelectuais, estudiosos, jornalistas) ndo seguirmos a vanguarda da
sociedade politica global emergente (os denominados ‘movimentos sociais’)
(MIGNOLO, 2017, p. 6).

O aparato analitico decolonial contribui expondo as engrenagens da
colonialidade, da matriz colonial do poder, que eram encobertas pelas justificativas
torpes da modernidade. Essa exposicdo é necessaria no sentido de entender como
0 inimigo operou e ainda opera nos dias de hoje, facilitando o reconhecimento desta
I6gica estrutural para assim romper com ela.

A matriz colonial do poder fundamentou sua retérica em trés etapas
cumulativas: a inicial, focada na modernidade como salvacdo, embasada por uma
epistemologia teoldgica de salvacdo das almas; a segunda, a da missao civilizatoéria,
gue com os Estados-Nacéo passa para uma egopolitica, motivada pela colonizacao

do “outro”; e a terceira, na qual ainda se esta submetida, estruturada sobre a
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revolucéo tecnoldgica, que além da producdo de uma nova relacéo entre produtores
e consumidores, excluiu a maioria dos povos do acesso aos bens fabricados por ela,
fazendo-os apenas viverem a servico da tecnologia, quando o conveniente deveria
ser fazé-la servir aos seres humanos (MIGNOLO, 2017).

Dentro da légica da matriz colonial do poder ainda operam, e d&o
sustentacao a ela, aquilo que Mignolo (2017), usando uma expressédo de Quijano,
designou de “nds historicos-estruturais-heterogéneos”. Tais nos estariam
interconectados e garantiriam a légica de todo o sistema, o autor cita alguns: énfase
na divisao racial, formacao de classes com base na exploracao, divisao internacional
do trabalho entre centro e periferia, sistema interestatal de organizacdes politico-
militares, hierarquia racial/étnica com privilégio aos europeus, hierarquia de
género/sexo centrado no modelo patriarcal, invencéao das categorias “heterossexual”
e “homossexual’, hierarquia espiritual/religiosa com regalia as versdes europeias do
cristianismo, hierarquias estética, epistémica e linguistica eurocéntricas e a
construgcédo de uma ideia de homem, o “sujeito moderno”.

O ponto convergente do Grupo M/C, caracteristica recorrente em cada noé
histérico-estrutural e grande espinho dos povos do mundo, é de que a concepgao
europeia se consolidou como uUnica e verdadeira, suprimindo qualquer espaco de
debate, negando mudltiplas perspectivas. Como afirmou Anibal Quijano, “o
eurocentrismo € uma questdo ndo de geografia, mas de epistemologia” (QUIJANO,
2000 apud MIGNOLO, 2017, p. 12).

E exatamente por isso que para Mignolo, o pensamento decolonial deve
rejeitar as cinco ideologias da modernidade: cristianismo, liberalismo, marxismo,
conservadorismo e colonialismo. Todos esses estdo submetidos a episteme
europeia e jogam segundo suas regras (BALLESTRIN, 2013). Mesmo reconhecendo
a importancia de movimentos descolonizadores e os de base marxista na luta por
melhores condi¢Bes dos povos marginalizados, o autor acredita apenas em uma real
transformacao partindo de algo que néo se julgue universal, caso contrario, 0 novo
apenas substituiria 0 antigo na légica de poder, ainda sufocando pensamentos
fronteiricos diversificados. Quando questionado se haveria realmente a necessidade

de deixar de lado o marxismo no projeto decolonial, Mignolo assim respondeu:

Minha resposta a pergunta é um contundente sim. Isso ndo nega o
marxismo, mas o vé provinciano. ‘Enfrentar com éxito o capitalismo global’
requer mais que outro projeto também global e universal, como o



54

capitalismo, que ja& mostrou, em variadas ocasides, que 0 marxismo pode
ser um espaco de dissidéncia, mas ndao pode competir dentro da mesma
I6gica apenas invertendo os contetdos. Na medida em que a opcao
descolonial ndo propde uma ideologia universal (como o liberalismo, o
cristianismo ou 0 marxismo, todas elas formando parte do globo do Show de
Truman), enfrentd-la com éxito significa e implica multiplicar e conectar
projetos descoloniais globais (MIGNOLO, 2008, p. 247).

E dificil aceitar a constatacdo de Mignolo, pode-se argumentar de que o
marxismo mesmo que se pretenda universal, possui como fim uma universalidade
libertadora, que romperia com as amarras ainda mais apertadas do capitalismo
ocidental. Porém o autor frisaria que “a opg¢do descolonial se desprende de todo
projeto totalitario, ainda que esse seja um projeto totalitArio de liberacdo”
(MIGNOLO, 2008, p. 247).

Ramon Grosfoguel vai mais fundo ainda na oposicdo ao marxismo,
salientando os problemas que esse apresentou ao longo do século XX, fazendo

emergir 0s vicios que ele proprio pretendia combater:

Se a luta contra o capital ocorre de maneira sexista, racista, eurocéntrica,
ocidental-céntrica, cartesiana, cristdo-céntrica, heterossexista e ecologicida,
continua-se, portanto, reproduzindo todas as ldgicas civilizatérias da
dominacdo da modernidade/colonialidade e termina corrompendo a prépria
luta contra o capital (GROSFOGUEL, 2018, p. 64).

E reforca, contrapondo-se ao argumento maquiavélico:

Os meios nao justificam os fins, e sim os produzem. Se sdo utilizados meios
gue reproduzem as logicas de opressdo e dominacdo da civilizagdo
moderna/colonial, termina-se consequentemente reproduzindo novamente
todas as formas de dominac@o e exploracdo contra as quais se estava
lutando, porque as légicas civilizatérias modernas/coloniais se reciclam,
entrando pela porta de trds, como meios que justificam os fins
(GROSFOGUEL, 2018, p. 64).

Mas qual a diferenca afinal do intuito decolonial? Nao seria a de se sobrepor
ao discurso da modernidade/colonialidade, apenas invertendo também a posicao de
colonizador e colonizado?

A reposta é “ndo”. Para o Grupo M/C o pensamento decolonial € uma entre
as varias outras opcdes na forma de enxergar o mundo (inclusive Mignolo faz
frequente uso do termo “opgado descolonial”’). Caso a perspectiva decolonial fosse
bem sucedida, seria garantida a existéncia de mdultiplas opc¢bes existenciais e

epistemologicas além dela propria. Dussel usa o termo “transmodernidade” para
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este possivel espaco de didlogos intercruzados e Boaventura de Souza Santos o
chama de “ecologia de saberes”, em oposicdo ao pensamento abissal e a
monocultura do saber. Segundo o autor portugués, esse ambiente se originaria das
epistemologias do Sul, conhecimentos pds-abissais que ndo seguem a mesma
I6gica solipsista e narcisista da episteme eurocéntrica. Assim a opc¢éo decolonial

Confronta a monocultura da ciéncia moderna com uma ecologia de saberes.
E uma ecologia, porque se baseia no reconhecimento da pluralidade de
conhecimentos heterogéneos (sendo um deles a ciéncia moderna) e em
interac¢Bes sustentaveis e dindmicas entre eles sem comprometer a sua
autonomia. A ecologia de saberes baseia-se na ideia de que o
conhecimento é interconhecimento (SANTOS, 2009, p. 44-45).

Esse cenario pretendido, que anuncia a derrocada da
modernidade/colonialidade, pode parecer um tanto ingénuo, entretanto é importante
ressaltar que o pensamento moderno/colonial ndo deixaria de existir, 0 que a
decolonialidade propde é que aquele deixe de portar uma epistemologia absolutista
e coexista com os outros. Como o préprio Mignolo (2008) afirma, ndo seria uma
convivéncia pacifica, mas sim conflituosa. Este € um dos grandes diferenciais do
pensamento decolonial, validar a possibilidade das multiplas maneiras de existir e
pensar.

Todavia isso ndo quer dizer que no momento, ou ao longo da historia, ndo
houve convivéncia de existéncias e saberes multiplos. Sempre houve, mesmo que
de forma conflituosa. Porém, como deve ter ficado evidente ao longo desse texto, a
modernidade/colonialidade sempre encontrou uma maneira de suprimi-las, invalida-
las e desacredita-las. Para isso, aparou as arestas que ultrapassavam os limites dos
moldes europeus e classificou toda humanidade em uma escala hierarquica de
progresso cientifico, colocando-se no mais alto patamar.

Contra as vozes de Las Casas e Guaman Poma de Ayala, a
modernidade/colonialidade se fez surda, fechou-se em si mesma com 0 ego cogito.
Mesmo Marx, levantando os desalentados do capital, acabou por engendrar-se em
seu discurso universalista, progressista e cientificista, esquecendo daqueles que
eram acoitados pela légica da colonialidade. Mais do que nunca, em um momento
onde o neoliberalismo trajado de ares democraticos simula ter chegado e se
consolidado para romper com o modus operandi da exclusdo moderna, se faz

necessario um giro decolonial para desmascara-lo junto as suas mdltiplas
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artimanhas. S6 a radicalidade na cisdo com a modernidade/colonialidade fara

bY

verdadeira justica aos silenciados e esquecidos, trazendo a baila seus gritos e

memoarias e evidenciando que

A modernidade produz um mundo onde somente um Unico mundo é
possivel e os demais sdo impossiveis. A nova civilizacdo, mais além da
modernidade, produziria um mundo onde outros mundos sejam possiveis, a
saber, o mundo da transmodernidade dusseliana. Este ndo é equivalente a
um relativismo em que tudo vale. Se trata de um mundo antissistémico que
supere as logicas de dominacdo do presente sistema-mundo e construa,
desde os valores compatrtilhados pela diversidade epistémica, um mundo
onde outros mundos sejam possiveis (GROSFOGUEL, 2018, p. 65).

E a partir desta vis&do que nos propomos a adentrar um pouco mais sobre as

lutas sociais e os embates académicos a respeitos dos povos indigenas no Brasil.
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) CAPITULO 3 N
DA QUESTAO INDIGENA AO INDIGENA EM QUESTAO

De entre os movimentos que tém vindo a participar no Férum Social
Mundial, os movimentos indigenas sdo, do meu ponto de vista, aqueles
cujas concepcdes e praticas representam a mais convincente emergéncia
do pensamento poés-abissal. Este facto é muito auspicioso para a
possibilidade de um pensamento poés-abissal, sendo que 0s povos
indigenas séo os habitantes paradigmaticos do outro lado da linha, o campo
histérico do paradigma da apropriagao/violéncia (SANTOS, 2009, p. 43).

Segundo Boaventura de Souza Santos, os indigenas tém muito a contribuir
para ultrapassar o pensamento abissal da modernidade/colonialidade, ja que eles se
encontram “do outro lado da linha” e sofreram toda a sobrecarga de consequéncias
geradas por esse sistema que foram obrigados a sustentar. Calados e invisibilizados
por um discurso histérico abissal, no final do século XX comeca a despertar uma
nova historia, que busca evidenciar que ao contrario do que se havia pregado, os
indigenas sempre foram muito bem visiveis e audiveis, o silenciamento era causado
por uma memodria intencionalmente seletiva e por uma segregacao promovida pelo
aparato juridico-administrativo estatal durante séculos.

Procura-se assim aqui demonstrar que, apesar da logica racista europeia, 0s
povos indigenas brasileiros sempre permaneceram como sujeitos historicos no
passado (e ainda o sdo no presente) entrando em acordos e em conflitos com o
Estado, a Igreja e os ndo-indigenas. Uma série de relatos e documentos legais,
revelam a preocupacdo constante do governo portugués e depois brasileiro com a
guestdo indigena, contudo as narrativas histéricas que chegam as salas de aula,
mesmo centradas em uma histéria politica, minimizam a participacdo das
populacdes origindrias, restringindo-as a época do “descobrimento” do Brasil.

Dar énfase as acdes indigenas € por si s6 um movimento em direcdo a
decolonialidade. Todavia, ndo se pode sob o pretexto de visibilizar o protagonismo
dos indigenas, omitir o histérico de violacBes e exterminio pelo qual passaram. Nao
se trata de vitimizar esses povos, mas de revelar seus potenciais de resisténcia e
resiliéncia, evidenciando uma divida histérica impagavel que os submeteu as
diversas precariedades que hoje estdo instaladas. Nega-la seria de uma hipocrisia
cinica ou de uma perversidade analogas aquelas dos que desprezam o valor de
vidas humanas.

Se a “descoberta” da América em 1492 engendrou o sistema-mundo da

modernidade/colonialidade, o Brasil ndo ficou de fora dessa contribuicdo. Apesar de
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nao ser muito trabalhado pelos canones do pensamento decolonial (com a excecao
das referéncias ao antropélogo Darcy Ribeiro), a antiga coldnia portuguesa também
se moldou aos padrdes impostos pelo eurocentrismo. 1500 marca o inicio de uma
hecatombe de diversas dimensdes, genocida, etnocida e epistemicida.

Devido a tentativa de um processo forcado de assimilacdo e integracao,
todas as mdltiplas histérias milenares da povoacdo do territério que hoje se
denomina Brasil, foram aos poucos apagadas. Embasadas por uma longa e
complexa tradicdo oral, as populacBes originarias antes da invasdo europeia,
transmitiam suas memorias e narrativas aos descendentes de forma fluida,
carregadas de saberes construidos e acumulados por seus ancestrais. I1sso de certa
forma favoreceu a deterioracdo dos legados culturais indigenas (que subsistem
apesar de tudo) e o fortalecimento dos principios da sociedade ocidental moderna,
gue tém a tradicdo escrita como meio oficial.

O que se sabe desses povos do passado provém hoje das lembrancas de
seus remanescentes, ou dos escritos de ndo-indigenas ou ainda por meio das fontes
materiais encontradas por insisténcia de historiadores e arquedlogos. Contudo, 0s
resultados dessas pesquisas arqueoldgicas ainda sdo pouco divulgados na
educacédo basica, como é o caso da existéncia de geoglifos, vestigios de cidades-
jardim, sambaquis, casas subterraneas, vasilhas e utensilios liticos e ceramicos e
uma imensidao de objetos artesanais.

Por problemas Obvios de limitacdo e aproximacdo com essas fontes,
preferiu-se aqui partir da analise da historia indigena a partir do fatidico dia 22 de
abril de 1500, atendendo a dois propdsitos. Primeiro, alinhar a questdo indigena
brasileira as demandas decoloniais, ja que a contraposicdo das culturas nativas a
l6gica da modernidade/colonialidade serve de dendncia e ao mesmo tempo
desmascara uma pretensa superioridade. Segundo, a subversao da histéria oficial,
gue deve partir do questionamento das suas bases ja consagradas. Sendo assim,
reconhece-se a grandiosidade da histéria indigena anterior ao “descobrimento”,
contudo, € apOs esse marco que 0s nos historicos-estruturais-heterogéneos (para
usar a expressao de Quijano) se concatenam para destruir a possibilidade de um
futuro de convivio com a diversidade. Eis o0s objetivos aqui pretendidos: refletir sobre
essa destruicdo e propor um novo olhar para 0s mesmos sujeitos do passado.

Daniel Munduruku (2012), autor indigena, em sua tese de doutorado

organizada depois em livro, salienta trés momentos historicos pelos quais as
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politicas oficiais em relacdo aos povos originarios passaram: o paradigma
exterminacionista, o paradigma integracionista e o paradigma pos-Constituicdo de
1988.

Desde o primeiro contato e com a consequente tomada das terras
americanas pelos portugueses no inicio do século XVI, instituiu-se o primeiro
paradigma por parte dos europeus: o exterminacionista. Os indigenas foram
classificados como destituidos de alma e portanto, se resistissem as incursdes
estrangeiras, eram passiveis de serem mortos. Segundo Munduruku (2012) isso se
alterou muito pouco com a promulgacao da bula papal de Paulo Il em 1537, que
conferia aos habitantes do novo mundo o status de “humanos com alma”, pois
prevalecia a visdo torpe que tais populacdes nao tinham crencas, regras e
liderancas.

A intencdo era promover uma limpeza étnica, abrindo caminho para o
progresso e o desenvolvimento. As populacdes nativas eram uma clara barreira para
o avango da “civilizagdo ocidental’, e se havia o impedimento legal com a bula
Sublimis Deus, o discurso europeu acabou por se alterar, concebendo os indigenas
como barbaros, selvagens que deviam se adequar ao novo padrdo imposto. Essa
missao civilizatéria fez uso da concepg¢dao de “guerra justa” para exercer um
massacre, ou o0s nativos aceitavam o “caridoso” progresso trabalhando
voluntariamente ou seriam alvo de uma violéncia justificada pelo dever moral
europeu de expandir seu sistema moderno/colonial.

A antropdloga Manuela Carneiro da Cunha discorda que o exterminio tenha
sido minuciosamente planejado, afirmando que tanto homens quanto micro-
organismos foram os principais agentes e que 0s motivos eram banais, a ganancia e
a ambicao colocadas em pratica pelo capitalismo mercantil. Dependendo do olhar a
situacdo se torna mais atroz ja que “motivos mesquinhos e ndo uma deliberada
politica de exterminio conseguiram esse resultado espantoso de reduzir uma
populacdo que estava na casa dos milhées em 1500 aos poucos mais de 800 mil
indios!® que hoje habitam o Brasil” (CUNHA, 1992a, p. 12).

No caso das doencas, a grande concentracdo de indigenas cooptados nos
aldeamentos missionarios e oficiais, favoreceram a mortandade. Nesses locais,

aqueles gue nao feneciam, acabavam por morrer de sede ou fome, ja que toda a

10 Segundo o dltimo censo do IBGE (2010), esta populagdo é de quase 1 milhdo de pessoas,
pertencentes a 305 etnias e falantes de mais de 220 linguas indigenas.



60

populacdo ficava apatica e ndo conseguia praticar suas atividades de subsisténcia.
E notdrio também que ao adoecerem, havia uma consideravel queda na taxa de
natalidade, j& irriséria nos aldeamentos (CUNHA, 1992a).

As guerras incitadas entre os nativos para abastecer a necessidade de mao
de obra escrava é um outro fator importante que contribuiu para a dizimagéo desses
povos. Ndo sé a morte ocasionada pelas batalhas, mas principalmente a fome que
se alastrava durante elas e as fugas para regides onde se desconheciam os
recursos para se manter. A exploracdo do trabalho indigena € uma empreitada que
levara a ruina muitos povos, contraditoriamente seguem ainda hoje infames
alegacOes de que esses nao tinham aptidéo para labuta (RIBEIRO, 2009).

Com uma posicao claramente eurocéntrica, 0os portugueses irdo classificar
os indigenas como preguicosos e indolentes, ndo atentando para o modo de vida e
organizagao social proprios deles. Esse estigma sera reproduzido incansavelmente
até a atualidade. A oposicéo e a rebeldia contra o trabalho forcado, nos moldes da
modernidade/colonialidade, ndo eram entendidas como contestacfes aos costumes
exdgenos, eram simplesmente lidas, a partir da o6tica europeia, como repudio a
qualquer esforco fisico. E importante ressaltar que cestaria, caca, coleta, agricultura
de subsisténcia, producédo de aderecos e outras atividades comunitarias ndo eram
vistas como trabalho, ja que ndo geravam o acumulo de bens e ndo despertavam o
senso de posse individualista.

O genocidio se estendeu durante séculos, acompanhado do uso dessa méao
de obra escrava. Necessario apontar que apesar da Santa Sé se opor em Varios
momentos ao massacre fisico desses povos, empreendeu de outro lado uma
chacina cultural, um etnocidio, uma “imposicado de valores sociais, morais e
religiosos, acarretando a desintegracdo e a consequente destruicdo de incontaveis
sociedades indigenas” (MUNDURUKU, 2012, p. 29). Esse conceito, de uso muito
propicio para as atrocidades culturais cometidas ao longo da historia indigena no
Brasil, ndo s6 pela Igreja, mas também pelo Estado, foi cunhado pelo antropdlogo

francés Pierre Clastres que assim o define:

Se o termo genocidio remete a ideia de ‘raca’ e a vontade de exterminio de
uma minoria racial, o termo etnocidio aponta ndo para a destruicéo fisica
dos homens [..], mas para a destruicdo de sua cultura. O etnocidio,
portanto, é a destruicdo sistematica dos modos de vida e pensamento de
povos diferentes daqueles que empreendem essa destruicdo. Em suma, o
genocidio assassina 0s povos em seu corpo, o0 etnocidio os mata em seu
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espirito (CLASTRES, 2004, p. 56 apud PIMENTEL, 2012, p. 26, grifo do
autor).

Outro exterminio que ndo se pode deixar de citar e que se intersecciona com
o etnocidio é o epistemicidio. Esse termo elaborado pelo portugués Boaventura de
Souza Santos tenta abarcar os crimes exercidos pela modernidade/colonialidade
contra 0s conhecimentos e saberes das populacdes originarias e tradicionais.
Quando ndo eram extintos, eram reduzidos a categoria de ilusdo e/ou supersti¢ao.
Assim suas epistemologias (noc¢des ou ideias que sustentam um conhecimento
valido) eram cruelmente esmagadas por outra que se considerava a Unica
verdadeira, a europeia. Em sintese, o significado de epistemicidio seria a “supressao
dos conhecimentos locais perpetrada por um conhecimento alienigena” (SANTOS;
MENESES, 2009, p. 10).

O paradigma exterminacionista acaba se invertendo para um integracionista
no século XIX, onde o Estado passa a ansiar por um etnocidio. Nesse modelo,
inspirado pelo positivismo, os indigenas sdo tidos como parcelas atrasadas da
humanidade, que se encontrariam em um estagio evolutivo préximo ao dos povos do

Paleolitico. Bem como afirma a antropéloga Manuela Carneiro da Cunha:

[...] um evolucionismo sumario consagra os indios e outros tantos povos nao
ocidentais como ‘primitivos’, testemunhos de uma era pela qual ja teriamos
passado: fésseis, de certa forma, milagrosamente preservados nas matas e
que, mantidos em puerilidade prolongada, teriam no entanto por destino
acederem a esse télos que € a sociedade ocidental (CUNHA, 2012, p. 60).

Essa visdo prossegue com forca ao longo do século XX, desta vez
amparada na ideia de progresso e alimentada pela crenca no fim das sociedades
indigenas, que seriam incorporadas e dissolvidas na “civilizagdo ocidental”. O
discurso se sistematizou de tal forma (por meio da legislacdo, obras literarias,
imaginario coletivo) que € comum ainda hoje, inclusive no universo académico,
pessoas se apossarem de tais ideias para proferirem falas anacrbnicas e
reacionarias.

Um momento crucial para a institucionaliza¢do da concepc¢éo integracionista
foi a criacdo do Servico de Protecdo ao indio (SPI) em 1910, que se constituiu como
orgao tutelar destes povos e de seus dominios territoriais. O 6rgdo nasce por uma
necessidade da jovem Republica laica de garantir a posse de seus territérios, de

expandir o processo “civilizatorio” e de se posicionar a respeito desses habitantes,
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que vinham sendo cooptados por ordens religiosas com um histérico crescente de
conflitos. Sob a lideranca do Marechal Céandido Mariano Rondon, que procurava
ampliar as linhas telegraficas nos estados do Mato Grosso e Amazonas, o SPI
garantiu certos direitos a esses povos, porém com uma clara ideia de assimilagédo e
com uma visao utilitaria de seus territérios, pontos de apoio para uma politica de
controle das fronteiras (MUNDURUKU, 2012).

O regime tutelar sobre os indigenas se consolidou na primeira metade do
século XX. Com os avangos das perspectivas teoricas, principalmente da
antropologia, da luta por direitos das minorias e seguidos questionamentos de
intelectuais, a situacdo parecia proxima de se alterar. Contudo, com o golpe militar
de 1964, a ideia de assimilacdo persistiu e em 1967 o SPI tornou-se a Fundacgéo
Nacional do indio (FUNAI). Essa expds os povos autdctones ao abandono de
servicos basicos, pela falta de recursos financeiros injetados pelo governo;
desprezou seus territérios com a construcdo de grandes empreendimentos
caracteristicos do regime e aprovou o polémico Estatuto do indio (1973). O Estatuto
reiterava o cédigo civil de 1916 que considerava a populagédo nativa como “silvicola
de capacidade relativa” e retirava toda sua autonomia, prescrevendo sua
irremediavel assimilacéo.

Contrastando com essa certeza, estava a capacidade de resisténcia desses
povos. Crendo que, por meio da insercdo no mercado de trabalho, essas sociedades
irlam romper a partir da quebra de suas economias tradicionais, 0 governo passa a
investir em projetos econdmicos que desarticulam suas bases sociais. Porém, como
Darcy Ribeiro notou, o que ocorria era uma “integragdo socioecondmica, sem
nenhuma assimilagdo cultural’, a resiliéncia das culturas indigenas fazia curvar a

economia de mercado sem abrir mao de suas identidades:

Muitos indios se convertem em trabalhadores assalariados ou em
produtores de alguma mercadoria, porque precisam de recursos para
comprar ferramentas, remédios, panos e outros artigos de que necessitam.
Mas, ainda assim, permanecem indios, porque se identificam e sdo aceitos
como membros de sua comunidade indigena de origem antiquissima
(RIBEIRO, Darcy, 2017, p. 16).

Esses ataques as culturas tradicionais faziam parte do Plano de Integracéo
Nacional (PIN) dos anos 1970 e tinham como objetivo “abrir’ a Amazonia para o

desenvolvimento, agregando mao de obra indigena. Essa empreitada fez levantar
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organizagbes da sociedade civil, setores religiosos e académicos em prol das
populacées nativas. Assim, por meio de ingeréncias externas e experiéncias
anteriores desses povos, eles comecam a cada vez mais se mobilizarem de maneira
unificada. Foi em 1974 que o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), 6rgdo da
Igreja Catdlica, promoveu a primeira reunido de liderangas indigenas, sem vinculo
com os interesses do Estado, que iria colocar em andamento a articulagéo de seus
povos e o inicio de uma frente politica propriamente indigena (MUNDURUKU, 2012).

Em 1978, com a promulgacdo governamental de uma proposta de
emancipacao dos nativos, que questionava a identidade étnica de alguns grupos
considerando-os como “aculturados” e com a clara intencdo de se apropriar de suas
terras, as populagbes originarias viram a necessidade de formalizar suas
articulagcdes. Assim em 1979 nasce a Unido das Nacdes Indigenas (UNI),
aglutinando diversas liderancas indigenas e dialogando com outras entidades de
apoio as suas causas. Esse € um momento em que a abordagem eurocéntrica é
guestionada e os direitos subjetivos e existenciais desses povos, requeridos.

E por meio desse protagonismo que as bases do Movimento Indigena s&o
lancadas e terdo forte impacto no desenho da vindoura Constituicdo Cidada. Outro
ponto de destaque é a apropriacao politica que esse movimento faz do termo “indio”.
O que antes era uma palavra desprezada pelos indigenas, por estabelecer um
esteredtipo que corroia suas multiplas especificidades étnico-culturais, agora é
utilizado como marcador de diferenca, simbolo que combate o ainda mais nocivo
atributo de identidade nacional unificada e homogénea.

Apés muita luta do Movimento Indigena, dos setores religiosos e de
personalidades politicas e académicas, foram garantidos na Constituicdo de 1988 o
direito originario dos indigenas sobre suas terras, em vivenciar seus saberes e
culturas, terem uma educacao diferenciada, serem considerados cidaddos e a
possibilidade deles mesmos acionarem o0os meios juridicos quando se sentissem
lesados, sem a necessidade imperiosa de um mediador. Entretanto, o Estatuto do
indio se manteve devido a falta de regularizacdo de um novo, mais condizente com
0s ideais expressos na Carta Magna. Esse grande avan¢o conquistado em ambiente
democrético vem tentando cumprir-se nos Udltimos trinta anos, porém muitas
sociedades nativas ainda se encontram destituidas de territorio, em situacdo de

desalento e enfrentam graves conflitos com a populacdo ndo-indigena.
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A partir da década de 1990, o Movimento Indigena assumiu outra estratégia,;
apos as conquistas de 1988 as atuacfes tornaram-se mais locais e regionalizadas,
ja que havia ficado claro o potencial de cada lideranca em negociar com o0 poder
publico as demandas de suas comunidades. As articulagdes nacionais nao foram
abandonadas, ainda era necessario romper com a crenca da incapacidade indigena
e chamar a atencédo para os diversos casos de violagdes de direitos. Um exemplo
qgue ficou marcado pela exposicdo da face autoritaria do governo brasileiro em
relacdo aos indigenas foi o desfecho tragico das comemorac¢fes oficiais dos
quinhentos anos de “descobrimento” do Brasil, em 22 de abril do ano 2000 em Porto
Seguro (BA), onde manifestantes sofreram com prisdes e truculéncias policiais.

Para além das movimentacOes indigenas e paralelas a ela, no meio
académico, as pesquisas e visdes intelectuais consolidaram e propagaram, em uma
dindmica de dupla influéncia com seus contextos historicos, a ideia que se fazia
desses povos. As pesquisadoras Castro e Vargas (2013) tracaram o percurso de
como esses indigenas foram entendidos pelas universidades e pela sociedade como
um todo, ao longo da historia. Segundo elas, no século XIX essas populacdes foram
vistas dentro de um processo de assimilacdo, como ja pontuado anteriormente,
vitimas da tentativa de forjar uma identidade nacional, que buscava suprimir suas
pluralidades étnicas. Os indigenas assim ficaram restritos aos pequenos
aldeamentos, atendendo aos interesses do Estado sobre a terra, essa situacao
conflituosa passou pela Republica e subsistiu até a atualidade.

Durante o século XX, diversos autores compactuaram com a ideia de
“aculturacdo”, pensando que se 0s nativos se apropriassem de tracos culturais nédo
originais perderiam sua identidade étnica, o que os levaria a extincdo. Esse
pensamento se manteve até um passado recente e ainda resiste, ndo oficialmente
na academia, mas no discurso preconceituoso de parte da populacdo que vé as
culturas indigenas como una, imével e estatica.

Darcy Ribeiro, jA& em 1968, respondendo a uma pesquisa do governo a
respeito do nivel de integracdo dos povos originarios, chega a conclusdo sobre a
impossibilidade dessa integragao. Trabalhando com o termo “transfiguragao étnica”
0 sociodlogo tenta explicar a complexidade das trocas culturais dos grupos indigenas
entre si e com as populac¢des ndo-indigenas do entorno, mostrando que, apesar das
modificacdes, o senso de identidade e de grupo permaneciam. Sobre o processo de

transfiguracéo étnica, afirma:
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Em seu curso, sob pressbes de ordem bidtica, ecoldgica, cultural,
socioecondmica e psicologica, um povo indigena vai transformando seus
modos de ser e de viver para resistir aquelas pressdoes. Mas o faz
conservando sempre sua identificacdo étnica. Como gente que sabe de si
mesma e ndo se identifica com nenhuma outra e guarda de sua cultura
original tudo o que seja compativel com suas novas condicées de vida
(RIBEIRO, Darcy, 2017, p. 16).

Outra importante concepcao é a formulada por Fredrik Barth, conceituado
antropélogo noruegués, que em um texto de 1969, aprofunda o debate a respeito da
diversidade étnica. Esse critica seus pares por utilizarem conceitos muito
abrangentes como o de “sociedade” para escamotear diferencas culturais.
Demonstra 0 quao equivocada é a visdo de que esta diversidade seja produto de um
isolamento social e geogréfico, jA que as fronteiras étnicas permanecem mesmo
sujeitas a constantes contatos. Afirma que “as distingdes étnicas ndo dependem da
auséncia de interacdo e aceitacdo sociais, mas, ao contrario, sdo frequentemente a
prépria base sobre a qual sistemas sociais abrangentes sédo construidos”, assim
relagcbes entre diferentes grupos ndo destruiriam culturas, pois “as diferencas
culturais podem persistir apesar do contato interétnico e da interdependéncia entre
etnias” (BARTH, 2000, p. 26).

Prosseguindo com seus argumentos, Barth (2000) consolida o conceito de
“‘identidade étnica”, essa seria uma identidade pautada mais na diferengca entre

grupos do que na semelhanca interna de um agrupamento. Ou seja,

N&o importa quédo diferentes sejam o0os membros em termos de seu
comportamento manifesto: se eles dizem que sdo A, em contraste com
outra categoria B da mesma ordem, desejam ser tratados e ter seu
comportamento interpretado e julgado como préprio de A e ndo de B
(BARTH, 2000, p. 33).

Sendo assim, quando o foco é deslocado para a fronteira de como
determinado grupo se reconhece, as falacias acerca do “indigena aculturado” caem
por terra, pois o entendimento de identidade nao fica limitado ao seu conteudo
cultural peculiar. Barth mostra que a uUnica forma de se delinear e diferenciar a
cultura de um grupo € por meio de tracos que o préprio grupo considera como
significativos e ndo a mera soma de caracteristicas e diferencas realizadas por um

agente externo.
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Corroborando com essas novas interpretacdes, nas Ultimas décadas do
século passado os nativos conquistaram maior visibilidade na reivindicacdo de seus
direitos e de suas identidades, a soma dessas leituras levaria a uma mudanca
paradigmética de concepc¢bes sobre eles e suas escolhas ao longo da histéria.
Como ja citado, essas populacdes denunciaram abusos e violéncias, retomaram
territérios e organizaram-se em movimentos, participando das discussdes que
levaram a Constituicdo de 1988. Os proprios indigenas mostraram, como sujeitos
histéricos que eram, que as leituras feitas sobre seus povos estavam distorcidas. As
suas culturas eram distintas, podendo ser reelaboradas sem prejuizo algum e que,
ao contrario dos que achavam que eles estavam desaparecendo, seu numero
populacional ndo parava de crescer.

E nesse ambiente que se verifica um abandono de aparatos conceituais que
fundamentavam as pesquisas de tematica indigena em busca de outros,
promovendo uma renovacao tedrico-metodologica. Historiadores e antropdlogos se
aproximam cada vez mais, aprofundando as abordagens da Etnohistéria, os
primeiros interessados nos comportamentos e crencas e 0s segundos procurando
entender os processos historicos de mudancas sociais e culturais de cada povo.
Essas trocas baseiam-se na ideia dos indigenas enquanto sujeitos protagonistas de
sua proépria historia, que ndo precisam ser tutelados, pois podem falar e reivindicar
por si mesmos (CASTRO; VARGAS, 2013).

O livro “Historia dos indios no Brasil” de 1992, organizado por Manuela
Carneiro da Cunha, cumpriu o papel de propor novas pesquisas sobre o tema,
inspiradas por essa renovacdo. As Oticas primitivista, evolucionista e a-histérica dos
indigenas foram soterradas e novas questfes sobre memoria e histéria, colocadas.
Quanto a essas inovacdes deve-se estar consciente que “a percep¢ao de uma
politica e de uma consciéncia histérica em que os indios sdo sujeitos e ndo apenas
vitimas, s6 € nova eventualmente para nés. Para os indios ela parece ser
costumeira” (CUNHA, 1992a, p. 18). Isso € confirmado com o aumento do nimero
de textos académicos produzidos pelos préprios indigenas, que paulatinamente vém
ganhando espaco nas cadeiras das universidades.

E com base nesse novo olhar para a histéria indigena que a pesquisa aqui
desenvolvida pretende se colocar. Como jA4 se debateu, trabalhar sobre a
perspectiva do protagonismo indigena nado resulta apenas em enfocar na sua

participacdo ao longo de uma pretensa historia politica do Brasil, que transita da
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Colénia para a Republica, mas de destacar momentos em que a légica de
dominacé&o foi questionada a partir do ponto de vista das populacdes nativas ou de
leituras europeias resultantes da pratica forcada da alteridade. Um exemplo é a
longa citacdo abaixo do discurso transcrito de um indigena tupinambé do Maranhéo
que, por volta de 1610, interpelava os franceses que ali queriam se estabelecer!!:

Vi a chegada dos pero [portugueses] em Pernambuco e Potil; e comecaram
eles como vés, franceses, fazeis agora. De inicio, os per6 nao faziam senao
traficar sem pretenderem fixar residéncia [...] Mais tarde, disseram que nos
deviamos acostumar a eles e que precisavam construir fortalezas, para se
defenderem, e cidades, para morarem conosco [...] Mais tarde afirmaram
gue nem eles nem os pai [padres] podiam viver sem escravos para 0s
servirem e por eles trabalharem. Mas n&o satisfeitos com 0s escravos
capturados na guerra, quiseram também os filhos dos nossos e acabaram
escravizando toda a nacdo [...] Assim aconteceu com os franceses. Da
primeira vez que viestes aqui, vos o fizeste somente para traficar [...] Nessa
época nao falaveis em aqui vos fixar; apenas vos contentaveis com visitar-
nos uma vez por ano [...] Regressaveis entao a vosso pais, levando nossos
géneros para troca-los com aquilo de que careciamos. Agora ja nos falais
de vos estabelecerdes aqui, de construirdes fortalezas para defender-nos
contra 0S nossos inimigos. Para isso, trouxestes um Morubixaba e varios
Pai. Em verdade, estamos satisfeitos, mas os perd fizeram o mesmo [...]
Como estes, vOs ndo querieis escravos, a principio; agora os pedis e 0s
quereis como eles no fim [...] (apud CUNHA, 1992a, p. 15).

A fala desse tupinamba estabelece claramente um paralelo entre as atitudes
progressivas do tipo de contato dos portugueses e aquelas dos franceses. A
associacao vai do trafico, passa pela fixacdo de residéncia e escravizacdo de
inimigos, a submissdo de seu proprio povo como cativo. Além do tom de repreenséo,
gue se opde frontalmente a uma pretensiosa superioridade europeia, nota-se a
perspicacia no entendimento em relacdo a escraviddao de grupos inimigos, algo
como: “primeiro eles, depois a gente”. Também desponta, no aprisionamento de
escravos, além daqueles obtidos em guerra, uma critica a ambicdo por méo de obra,

na recriminagdo “nao satisfeitos”. Tal discurso rompe com a ideia de indigena

11 O trecho retirado de Cunha (1992a) foi registrado pelo missionario capuchinho francés Claude
D’Abbeville, que em 1612 participou da invasao francesa no Maranhdo. Ha varias discussdes sobre a
veracidade de registros anélogos a esses feitos por europeus quinhentistas, como os do pastor
calvinista Jean de Lery, os do monge franciscano André Thevet e os do mercenéario alemao Hans
Staden. Independente de certo teor literario j& conhecido desses escritos, sua validade histérica é
inegavel, sdo composi¢cbes que relatam de maneira pessoal as vivéncias experimentadas pelos
autores junto aos indigenas brasileiros, fonte riquissima para explorar a forma como 0s europeus
“liam” esses povos. Toma-se aqui o escrito de D’Abbeville como qualquer outro documento historico,
uma construcdo que nao se isenta das influéncias de seu contexto e de seus interesses pessoais.
Contudo a reflexdo proporcionada por ele ultrapassa a fidedignidade ou ndo de seu conteldo,
servindo do mesmo modo, como ja apontado, aos propdsitos de um ensino de Histéria decolonial no
guestionamento as contradi¢des da logica da modernidade/colonialidade.
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submisso e ingénuo e faz pensar na potencialidade pedagogica de escritos
semelhantes, um possivel passo na dire¢do da decolonialidade.

Para corroborar com essa declaracdo, oferece-se mais um discurso para
analise, também de um suposto tupinamba, mas desta vez elaborada por Jean de

Lery no Rio de Janeiro em 1558:

Vés outros mairs sois grandes loucos, pois atravessais 0 mar e sofreis
grandes incbmodos, como dizeis quando aqui chegais, e trabalhais tanto
para amontoar riquezas para vossos filhos ou para aqueles que vos
sobrevivem! N&o sera a terra que vos nutriu suficiente para alimenta-los
também? Temos pais, maes e filhos a quem amamos; mas estamos certos
de que, depois de nossa morte, a terra que nos nutriu também os nutrira,
por isso descansamos sem maiores cuidados (apud RIBEIRO, 2009, p. 34).

O relato € contundente. O tupinamba, a primeira vista, parece demonstrar
incompreensao da cultura estrangeira (“sois grandes loucos”), contudo avanga com
uma interrogacao que fere a base do sistema econémico europeu, a acumulacao de
bens. Ao finalizar, aproxima a sociedade indigena a europeia no amor que sentem
por seus entes mais proximos, para depois fazer uma contraposicdo quanto ao
modo de vida de cada uma, usando a seu favor o argumento triunfal de que “a terra
gue nos nutriu também os nutrira”.

Tais falas representam a tentativa de compreenséao pelo mundo indigena do
mundo europeu (ou seria vice-versa?) e convida a refletir sobre outras formas
empreendidas pelos povos nativos para resistir as pressfes colonizadoras além das
lutas e rebeldias fisicas. Os dois discursos sdo exemplos de resisténcias
argumentativas frente a muitos que condicionavam a voz indigena a subordinacéo, o
gue sinaliza um confronto epistemoldgico experimentado no periodo nao
evidenciado pela Historia tradicional. Mais uma vez a surdez da
modernidade/colonialidade se manteve e pds em funcionamento seu epistemicidio.

Outros exemplos mais substanciais de sublevacdo dos indigenas podem ser
dados para confirmar a sua ndo aceitacdo de costumes impostos. A comum
vitimizacdo das comunidades autéctones, fez parecer que as politicas indigenistas
manobraram uma massa ingénua contra si mesma e que essa, por ignorancia,
servia aos comandos do dominador com obediéncia cega. Ha muito mais coisas por
trds dessas relacdes, ingénua foi tal concepcdo. Os indigenas também possuiam
sua prépria politica e se utilizaram das aliangcas com o colonizador e/ou grupos

parceiros para atender seus préprios interesses.
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Além do afamado caso do século XVI, a Confederacdo dos Tamoios, que
reuniu diversas etnias (e auxilio francés) sob a lideranca dos tupinambéa
Cunhambebe e Ainberé contra os Tupiniquim e 0s colonizadores portugueses,
também é notdria a coalizdo dos grupos nativos Xerente, Xavante e Karaja no
noroeste do atual Estado de Tocantins, em 1812, que destruiu o recém-fundado
presidio de Santa Maria do Araguaia, que servia de base para a coloniza¢do da area
(CUNHA, 1992b). Infelizmente casos como esses sao raros, principalmente pela
escassez de registros mais detalhados (diferente do caso da Confederacdo dos
Tamoios que teve como prisioneiro Hans Staden e permitiu seu relato substancioso)
e pelo fracionamento étnico causado pela politica indigenista e indigena, o que
dificultou aliancas de grande porte.

O envolvimento indigena em determinados confrontos também é suprimido
ou reduzido ao longo dos anos nas narrativas histéricas. E o caso dos levantes
ocorridos no Parda e Amazonas durante a Cabanagem, em um periodo que vai da
independéncia do Brasil até 1840. Indigenas foram inicialmente usados como
soldados da elite, mas acabam se rebelando junto aos despossuidos e causaram
inimeros conflitos, como o episoddio dos Maweé que tomaram para 0s cabanos a vila
de Luzeia e dos Mura que combateram os habitantes de Manaus. Também houve a
participacdo ativa de varias etnias na Guerra do Paraguai, cujo territério cobicado e
causa da contenda era tradicionalmente ocupado e ja disputado entre elas. Alias
essa guerra rendeu a demarcacdo de terras por Dom Pedro Il aos Kadiwéu por
servicos prestados (CUNHA, 1992b).

E pertinente novamente citar que os enfrentamentos das populacdes
originarias ultrapassaram os campos de batalha, a titulo de exemplo, os tribunais
foram igualmente utilizados. Em 1815, individuos da aldeia dos Amaris de
Inhambupe de Cima, na Bahia, protestaram na justica contra a espoliacdo de suas
terras. Em 1822 sdo indigenas do atual Maranhdo que solicitaram demarcacao
judicial de seus territérios e em 1825, um integrante do povo Xukuru, em
Pernambuco, denunciou os abusos do diretor da aldeia e acabou obtendo parecer
favoravel do Imperador (CUNHA, 1992b). Essas ocorréncias fazem transparecer a
resiliéncia destes homens/mulheres em lutar e, mais que isso, habilidade em
manipular a légica da modernidade/colonialidade que lhes esmagava, contra seus

criadores, ndo cedendo passivamente aquilo que acreditavam lhes ser de direito.
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A estranheza com gue se expressavam frente a um costume ou situacao
que nao lhes era comum, também pode ser utilizado como reflexdo para questionar
os fundamentos que sustentam ainda hoje a “civilizagdo ocidental”. O embarque de
indigenas em direcdo a Europa contrapds suas culturas as do hemisfério norte,
colocando-os na condicdo de estrangeiros. E sabido que cerca de cinquenta
Tupinamba, em 1550, foram levados a Franca para encenarem, junto a figurantes,
uma festa brasileira ao rei Henrique Il e a rainha Catarina de Médici. Aquilo que era
considerado “exdtico” pelos europeus, estava em alta, inebriados ainda com a ideia
de “Novo Mundo”. O contraste de culturas deve ter causado forte impacto para
ambos os lados.

Uma passagem ficcional interessante com indigenas em terras francofonas e
gue pode se desdobrar em uma critica a modernidade/colonialidade € a que é
elaborada pelo filésofo quinhentista francés Michel de Montaigne'2. Esse conta que
trés indios, em 1562 na cidade de Rouen, demonstraram assombro ao observarem
gue homens adultos devessem obediéncia a uma mera crianga, o ainda jovem rei
Carlos IX. Aléem disso, ndo lhes era crivel que em uma sé sociedade houvesse ao
mesmo tempo pessoas ricas e outras em condicdo de mendicancia (CUNHA 2012).
Ambas as situacbes sao narradas como “naturais” para os franceses e
desconfortaveis para os indigenas. Tal passagem é fruto de uma articulacdo de
Montaigne preocupado em denunciar a desordem social interna da
modernidade/colonialidade com claro interesse em sua manutencdo (evitar um
levante que quebre o status quo europeu da época). Contudo escancara as
contradicbes produzidas no seio dela e que se propagara mais tarde para as
Américas. Interessante notar ainda que os indigenas que se quer “inventar” sao
puros, mas nas palavras do filosofo ndo séo vistos como tolos e passivos, pois sédo
considerados capazes de formularem criticas e questionamentos, talvez uma
heranca das leituras de Las Casas pelo pensador francés.

Essas questdes e todos os outros exemplos citados acima podem ser bons
pontos de partida para o esfacelamento de persistentes esteredtipos de “indios

mansos”, calados e subservientes. A reniténcia litigiosa vocalizada pelos indigenas a

12 Diferente dos discursos sobre fatos histdricos elaborados pelos europeus que visitaram o Brasil
(expostos em nota anterior), a narrativa de Montaigne é majoritariamente concebida como ficcional,
um produto de seu estilo literario que se preocupava mais com o0 efeito do texto do que com sua
veracidade. Sobre a total invengdo dos casos citados por Montaigne, consultar principalmente os
textos de Frank Lestringant (2006) e José Alexandrino de Souza Filho (2006).
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ordem estabelecida, geralmente n&o era respondida, pois 0S europeus nao 0s
consideravam interlocutores dignos de dialogo, apenas de repreensdo. Embates
eram comuns também entre os xamas e 0s jesuitas e pode-se encontrar uma
resisténcia explicita quando os primeiros competiam em poder espiritual com o0s
segundos: “um caraiba, em 1550, afirma que transformaria a todos em péassaros,
destruiria a igreja e o engenho, e a lagarta das rocas que os padres ndo destruiam,
ele a eliminaria” (CUNHA, 2012, p. 46). Fixar-se ao simbolismo de destruir a igreja e
o engenho, por si s6 garante uma critica evidente ao modus operandi colonial. A
ousadia em desafiar o poder jesuitico no caso da eliminagdo das lagartas, mostra
um protagonismo audaz ao afirmar a incapacidade alheia. A titulo de conhecimento,
do outro lado, os padres ndo negavam o poderio mistico dos feiticeiros, apenas néao
o atribuiam a fonte divina, mas sim a demoniaca.

Cabe aqui também dar destaque a atuacéo dos grupos indigenas na defesa
e ampliagédo das fronteiras do atual territorio nacional. Desde o século XVIII, e até
mesmo antes, a Colbnia promovia uma politica de garantia e protecdo das suas
areas limitrofes por meio de aliancas com varios povos, afastando dali colonizadores
nao-lusitanos. Essa estratégia chegou até o século XX, quando, por exemplo,
Joaquim Nabuco e o Bardo do Rio Branco fundamentaram a reivindicacdo das terras
da coeva Roraima na presenca das etnias Macuxi e Wapixana, que possuiam uma
longa e proxima relacédo com os portugueses, inibindo assim a anexacéao do territério
pela entdo Guiana inglesa (CUNHA, 2012). Paradoxal € que décadas mais tarde, o
governo brasileiro ira considerar as povoacdes indigenas nas fronteiras como uma
guestdo de seguranca nacional, jA que essas estariam mancomunadas com
interesses internacionais. Nao € raro que surtos conspiratorios infundados desse tipo
ecoem ainda nos dias de hoje.

A problematica em que esté inserida a situacao indigena sempre recai na
mesma polémica, a terra. E a partir do século XIX que o maior enfoque dos nao-
indigenas e do Estado passam da mé&o de obra nativa para as terras que eles
ocupam. Antes disso, apesar de alguns atagues, a posse deles sobre o solo
brasileiro era permitida com algumas ressalvas, pois seus direitos originarios lhes
davam certa legitimacéo, ja que eram anteriores a organizacao colonial. Mesmo os
aldeamentos jesuiticos, que tentavam por meio da sedentarizagdo “amansar’ os
nativos para depois catequiza-los, sofreram fortes pressdes de interesses fundiarios

com o fim da Colénia. E com a chegada de Dom Jodo VI em 1808 que tais terras
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foram consideradas devolutas pela primeira vez, restaurando o argumento da
“guerra justa” para “civilizar’ a sede do Império.

Contanto, para José Bonifacio, homem influente nas esferas de poder, os
indigenas eram os legitimos senhores deste chdo, haja vista que Deus o havia
concedido. Contra os métodos bélicos propostos pelo rei para varrer 0s
“botocudos™®, Bonifacio propunha artimanhas mais brandas e persuasivas para
engloba-los na nacao que se pretendia construir. Assim a ideia de assimilacdo passa
para o discurso oficial, mas com a abdicacdo de Dom Pedro | anos depois, as
oligarquias locais adotam a violéncia fisica novamente como principal arma, fazendo
com que as provincias tomem uma série de medidas anti-indigenas.

Com a Lei de Terras de 1850, os territorios nativos deixam de ser devolutos
devido a ainda forte tradicdo colonial que os vé possuidores de uma legitimidade
ancestral, contudo aquelas terras onde os indigenas viviam em meio a dita
populagao “civilizada” ou em que estavam aparentemente assimilados, foram-lhes

retiradas. E nesse momento em que o pretexto étnico desponta pela primeira vez:

[...] se até os anos de 1840 ninguém punha em duvida a identidade indigena
dos habitantes dos aldeamentos, a partir da Lei de Terras havera, ao
contréario, esforco explicito de usar mesticagem para descaracterizar como
indios aqueles de quem se cobicavam as terras (CUNHA, 2012, p. 105).

Soma-se a essa falacia muitas outras com a intencéo de tornar injustificado
o direito indigena, como a afirmacdo de que eram errantes e portanto ndo se
apegavam ao territério ou ainda de que ndo possuiam a nocao de propriedade. Para
ficar com um exemplo que desmascara tais impropérios, em 1878, no Parana, indios
de Guarapuava recusaram as terras oferecidas pelo governo pois pretendiam
resgatar as suas, consideradas tradicionais, que eram ocupadas por duas fazendas.
Os grupos indigenas se relacionam de maneiras diferentes com seus territérios, mas
€ unanime a reveréncia que tém por eles, mesmo em etnias que praticam ou
praticavam deslocamentos (CUNHA, 1992b).

Como os nativos se opunham (e continuam se opondo) a abrir mao de seus
territérios, um dos artificios usados para anular esse direito histérico era o da
suposta “aculturagéo”, como exposto acima. Ainda hoje muitas pessoas pensam que

0s povos indigenas vivem da mesma maneira que viviam no passado e que ao

13 Designacédo genérica da época para varios grupos indigenas do tronco linguistico Macro-Jé e que
ofereciam maior resisténcia no contato com os portugueses.
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incorporar e/ou desenvolver outros costumes, deixam de serem indigenas. O mito da
cultura pura, ja extinto pelos estudos de Fredrik Barth, Darcy Ribeiro e outros
antropologos, continua povoando o imaginério coletivo. Contudo, além de saber da
falsidade do mito contemporaneo, deve-se entender que as culturas foram frutos de
uma mistura favorecida pelos aldeamentos e tentativas de assimilacdo. Até aqueles
grupos chamados de isolados, pois tiveram contatos em outros tempos com outros
povos, sendo que muitos dos seus ancestrais eram foragidos de missdes
(LUCIANO, 2006). A complexidade, diversidade e mutabilidade, sdo as Unicas
coisas que permanecem certas quando se trata de culturas, pois sdo dinamicas para
todos agrupamentos humanos, sejam indigenas ou nao-indigenas.

Esta confuséo sobre a existéncia de uma cultura pura esta assentada sobre
a ideia de raca, como bem apontaram os autores decoloniais. Desde a bula de 1537,
gue considerava humanos os indigenas, tentando inseri-los com remendos na
genealogia cristd, buscaram-se critérios para organizar seu devido local na
hierarquia dos povos. No século XIX, escapando as premissas religiosas e em meio
ao cientificismo que rondava a Europa, tentou-se categorizar oS povos nativos na
escala evolucionaria que ia da animalidade a humanidade. O antropélogo aleméao
Johann Blumenbach, um dos fundadores desse tipo de categorizacdo, chegou a
afirmar, analisando o cranio de um indigena “botocudo”, que esse se encontrava a
meio caminho entre o orangotango e o homem (CUNHA, 1992b).

No Brasil republicano, entre os séculos XIX e XX a imagem do indigena era
publicamente exaltada como icone nacional, motivo de orgulho, dissimulando o
racismo internamente existente gravido das ideias de selvageria e indoléncia,
manipulando-a também como artificio igualmente racista para desprezar a
populacdo negra. Algum paralelo pode ser estabelecido entre a exaltacdo dos
aliados Tupi, que até adjetivava de “nobre” o “ritual antropofagico”, e o tratamento
rude e virulento em relagdo aos inimigos “tapuia” e “botocudos”, esses “canibais”
(CUNHA, 2012).

Isso serve de alerta ao trabalhar a questdo indigena da perspectiva do
protagonismo histérico, da decolonialidade. Nao se pode cair no erro crasso de
heroicizar o nativo ao querer fazer ruir sua imagem passiva e negativa, tem que se
atentar para ndo acabar substituindo um estere6tipo por outro. Ao passar do estigma
da indoléncia para o culto de Peri, nada se ganha, pelo contrario, romantiza-se o ser

humano, descolando-o da realidade e anulando-o enquanto sujeito histérico portador
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de direitos. Afinal, ndo é de forma irrefletida que Daniel Munduruku abomina José de
Alencar.

Nem vildo, nem herdi. Articular diferentes personagens historicos, no
passado ou no presente, sem cair em um maniqueismo banal é tarefa dificil para
aqueles nascidos sob a égide da modernidade/colonialidade. A tentativa aqui
empregada é de romper com 0s estere6tipos, alavancar a perspectiva indigena no
ensino de Histéria por meio de uma contra-narrativa, contrastando-a em
equivaléncia ao discurso tradicionalista. Lutar por um lugar onde todas as histérias
tenham a possibilidade de serem contadas e pela esperanca de transformacéo
social, é lutar por um ensino de Histéria decolonial.

De posse deste instrumental, poderemos agora buscar entender, em sua
complexidade, um dos grupos que resistem na luta por identidade e territério no

sudoeste do estado de S&o Paulo: os Tupi Guarani do Alto Paranapanema.



75

CAPITULO 4
TERRITORIALIDADE, MOBILIDADE E COSMOGRAFIA ENTRE OS TUPI
GUARANI DO ALTO PARANAPANEMA

Os capitulos anteriores buscaram tratar da abordagem decolonial, sua
contribuicdo para 0s povos originarios e da maneira que tais povos, especialmente
no Brasil, foram entendidos pelos ndo-indigenas desde a invasédo destas terras, o
gue determinou a forma de se relacionarem, mediados ou ndo pelo Estado. Este
guarto capitulo se dedicara aos povos indigenas que ocuparam e ocupam a area
sudoeste do Estado de S&o Paulo, principalmente os relacionadas aos Tupi Guarani,
mais especificamente aqueles que se fixaram no noroeste da bacia hidrografica do
Alto Paranapanema. Para isso, em um primeiro momento, reflete-se sobre os
recursos que se pode utilizar para entender a complexidade de um “territorio”
guarani. Em seguida é retomado o percurso de povoacdes passadas ao longo dessa
regido fluvial e seus afluentes, remetendo-se as primeiras ocupagdes, com objetivo
de evidenciar uma continuidade historica. Por fim, centra-se no caso dos indigenas
fixados atualmente entre os rios Verde e Itararé, analisando suas empreitadas,
relatos e delineando melhor alguns aspectos essenciais de sua cultura. Procura-se
aqui se deixar guiar pelas perguntas: quem sdo os Tupi Guarani do Alto
Paranapanema? Como chegaram ali? O que eles desejam? Longe de dar respostas

definitivas, busca-se indicacdes de possiveis compreensoes.

4.1 OS TUPI GUARANI OU OS HERDEIROS DA HISTORIA ANTES DA HISTORIA

Nossa historia comecga |4 atras, porque nés somos Tupi-Guarani. Parente
dos Tupinamba e Tupiniquim |a do litoral, que se misturou com os Guarani
do Paraguai. Tinha um antigo nosso que veio de la. La de Sao Vicente.
Vieram outros Tupi e se espalharam por Sdo Paulo e Parana. Eles viviam
aqui na regidao, com um monte de outros indio. Ai com a chegada dos
brancos se dividiram para um monte de lugares. Ai comegamos a morrer, de
doencga, de fome, até de maldade dos outros. [...] (JURACI apud ALMEIDA,
2011, p. 99).

A fala acima, de dona Juraci, jari'* da aldeia Ywy Pyhau localizada em Baréo
de Antonina/SP, resgata a ancestralidade da atual ocupacéo do territério do Alto
Paranapanema. E vai além, expressa os achaques propalados e impostos pelos

nao-indigenas aos povos originarios, o que acabou por resultar em uma série de

4 Em lingua guarani jari significa avé ou pessoa feminina mais velha que detém experiéncia e saber
em paralelo com o masculino tam®i.
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perseguicbes e consequentes dispersdes. Assim, o relato denuncia o cenério de
séculos de opressdo e a0 mesmo tempo vai ao encontro da exposi¢cédo feita no
capitulo anterior. Essa somatoria de discursos é de suma importancia, j& que o
protagonismo indigena é eixo central do pensamento decolonial e sua referéncia ndo
pode ser perdida em uma pesquisa que tenta leva-lo adiante.

A regido apontada por D. Juraci esta situada entre os rios Verde e ltarare,
proxima a represa de Xavantes e de sua confluéncia com o rio Paranapanema (ver
Mapa 1). A érea, inserida na Mata Atlantica do planalto meridional, ja ndo mais tdo
preservada ap6s um século de exploracdo agricola e pecuéria, ainda desperta uma
memoaria ancestral no grupo originario que atualmente a ocupa, um sentimento de
pertenca que escapa aos jurua®®. Um territério de histéria milenar e de mdltiplos
assentamentos de popula¢gdes humanas, ancestralidade essa que ecoa nas novas
ocupacoes.

Mapa 1 — Localizacao das aldeias no Estado de Sao Paulo.

e -

Curitiba

e
B Jos
| Pinha
Fonte: Adaptado do site Guarani digital. Disponivel em: https://guarani.map.as. Acesso em
20 dez. 2019.

15 Os néo-indigenas, o dito “homem branco”.
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Esse grupo Tupi Guarani'®, como aparece na fala da ancia indigena, era
considerado até o ano de 2010 como de Guarani-Nandeva, contudo, ao reconhecer
como ancestrais também os Tupi do litoral, com quem mantiveram relagdes no
século XIX (ou mesmo antes), reformula sua identidade étnica. Movimento que,
igualmente, ocorreu com o0s seus parentes de Bananal, Piacaguera (terras
localizadas em Peruibe-SP) e da aldeia de Nimuendaju (Avai-SP). Como marcam
alguns autores, ha possibilidade dessa parcialidade de antigos Nandeva sentir a
necessidade de marcar diferenca em relacdo aos Mby4a, aos quais se refere apenas
como “Guarani” (ALMEIDA, 2016; VEIGA, 2013; VEIGA; AZEVEDO; COLMAN,
2013).

Assim, no intento de se aproximar ao maximo da concepgao de territorio tupi
guarani, sera discutida a ocupacéo dessas terras ao longo do tempo, ja que essas
nao possuem para os indigenas apenas um significado fisico, como se pode pensar,
mas possuem significado multidimensional: também histérico, simbdlico e mesmo
transcendente. Deve-se atentar para a impossibilidade de apreender na totalidade a
significacao de territdrio tupi guarani, pois as experiéncias desses grupos e a forma
como elaboram e expressam suas ideias linguisticamente, destoam da compreensao
nao-indigena. Eis novamente a importancia de exercitar o protagonismo indigena,
enquanto soO os jurua puderem falar, eles também deverdo se contentar com meras

aproximacdes contingentes.

4.1.1 Territorio tupi guarani: uma possivel aproximacao

Na tentativa de se aproximar das concepcdes indigenas por meio de
instrumentos alheios a elas, cabe elucidar como alguns conceitos académicos como
“territério” e “territorialidade” sdo entendidos comumente, explorando a validade de
seus usos. O objetivo € fornecer um panorama dessas discussoes, sinalizando o
gue se entende e em que sentido se usa, ao longo desta pesquisa, os referidos
conceitos.

O geodgrafo suico Claude Raffestin (1993) é um dos precursores de uma
geografia critica que via a necessidade em distinguir espaco (entendido como terra

fisica, a “prisdo original’) e territério (uma producdo a partir do espacgo, onde se

16 Nao confundir a identidade étnica “Tupi Guarani” (escrita aqui sem hifen para marcar diferenga)
com a tradi¢cdo “Tupiguarani” ou ainda com a familia linguistica “Tupi-Guarani”.
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projetou um trabalho). Segundo ele, o espaco € anterior ao territério e esse ultimo,
além de produto dos homens, também é um meio para sua producao.

Desta nocdo de territorio se desdobraria o conceito de territorialidade,
vinculado a esta dinamica de produto/produtor territorial e refletiria a
multidimensionalidade vivida por individuos de um grupo. Ou seja, “territorialidade
pode ser definida como um conjunto de relagbes que se originam num sistema
tridimensional sociedade-espaco-tempo em vias de atingir a maior autonomia
possivel, compativel com os recursos do sistema” (RAFFESTIN, 1993, p. 160). Para
o autor, um elemento essencial da territorialidade seria a relacdo com a alteridade,
pois projetaria perspectivas dispares e também conflituosas de territérios.

Os geografos Rogério Haesbaert e Ester Limonad tecem uma consideracao
a ideia de espaco de Raffestin em um texto de 1999:

[...] o territério ndo deve ser confundido com a simples materialidade do
espaco socialmente construido, nem com um conjunto de forcas mediadas
por esta materialidade. O territério € sempre, e concomitantemente,
apropriacdo (num sentido mais simbolico) e dominio (num enfoque mais
concreto, politico-econdmico) de um espaco socialmente partilhado
(HAESBAERT e LIMONAD, 2007, p. 42).

Assim entendem que o suico reduz a categoria de espaco ao espaco natural
e a de territério ao espaco social lancado sobre esse, dando muita énfase na
materialidade. Contudo, deve-se frisar que no texto de Raffestin a distincdo entre
espaco e territorio ndo é tdo rigida e considera esses conceitos enquanto

representacdes, como se pode perceber no seguinte trecho:

Produzir uma representacdo do espago jA € uma apropriagdo, uma
empresa, um controle portanto, mesmo se isso permanece nos limites de
um conhecimento. Qualquer projeto no espago que € expresso por uma
representacdo revela a imagem desejada de um territério, de um local de
relagbes (RAFFESTIN, 1993, p. 144).

Apesar das discordancias conceituais os autores se aproximam quando o
assunto diz respeito as relacbes de poder. Ambos evidenciam como o Estado,
entendido como a estrutura politica-administrativa, tende a emanar um controle
sobre o territério e asfixiar identidades que ndo conseguem se reduzir & perspectiva
nacional (cabe aqui relembrar a opressédo sofrida pelos indigenas com a perda e
esfacelamento de suas terras, além da distorcdo de suas culturas e ideias, um

ultraje com aquilo que Ihes pertence por direito). Tal pressdo acaba também por
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redefinir novas identidades, surgidas de tensbes e confltos (HAESBAERT e
LIMONAD, 2007).

Essa linha é perseguida pelo antropdélogo Paul Elliott Little em um texto
voltado aos territérios dos povos tradicionais brasileiros. Little (2004) defende a
teoria antropoldgica da territorialidade, focada em entender a questéo territorial dos
grupos e suas relacdes sem partir das explicacdes deterministas das categorias
classicas como raca e etnicidade. Concebe o territério como parte integral de todos
os agrupamentos humanos e define territorialidade como um “esforgo coletivo de um
grupo social para ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela especifica
de seu ambiente biofisico, convertendo-a assim em seu ‘territério’ ou homeland”
(LITTLE, 2004, p. 253). Frisa o territorio como fruto historico, social e politico,
cunhando o termo “cosmografia” para se referir aos “saberes ambientais, ideologias
e identidades - coletivamente criados e historicamente situados - que um grupo
social utiliza para estabelecer e manter seu territério” (p. 254).

Nesse sentido, a territorialidade do Estado-nacdo obrigaria as demais a
confrontad-la para garantirem suas cosmografias. Little, citando o sociologo
decolonial peruano Anibal Quijano, op6e a razado instrumental do Estado (que
trabalharia com as concepcdes de publico e privado) a razéo histérica dos povos
marginalizados (que apesar de sujeita a razdo instrumental, transcenderia essas
nocdes) (LITTLE, 2004).

As terras indigenas se aplicam perfeitamente nessa contradicdo formulada
por Quijano. Ha um hibridismo manifesto entre as noc¢des de publico e privado, ja
que para muitos grupos o sentimento de posse ndo encontra eco no trato da terra
enquanto mercadoria, mas sim como extensdo e aporte de seu modo de vida (é
necessario um tekoha para se exercer o teko!’). Suas reivindicacdes ao longo do
tempo foram alheias a razdo instrumental do Estado, o que ndo deslegitima suas
razdes historicas. Hoje, essas populacbes, por meio de uma memdria espacial,
tentam conquistar o direito, ndo de meros lotes fisicos, mas das bases indissociaveis
de suas existéncias.

Tratando-se de povos com uma cultura de deslocamentos, como a dos
Guarani, a problematica se amplia. Porém ha que se considerar que “a memoria

espacial nem sempre se refere a um lugar primordial de origem do grupo, mas pode

17 Em guarani, tekoha significa terra, aldeia, espaco cultural-politico-econdmico-religioso em que os
indigenas se reconhecem. Ja teko (utiliza-se também nhandereko) designa o “modo de ser Guarani”.
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se modificar para atender a novas circunstancias e movimentos” (LITTLE, 2004, p.
265). Essa constatacdo coaduna com a ideia de “mobilidade” trabalhada por
Elizabeth Pissolato (2004) junto aos Guarani-Mbya e pode ser transportada para os
Tupi Guarani para um melhor entendimento e ampliagdo dos seus sentidos de
territorio.

A autora defende que a mobilidade aplicada aos Mbya ndo pode ser
entendida meramente como um deslocamento de individuos e grupos e sim como
uma pratica que acaba por definir quem ele séo, constituinte de seus modos de ser.
Ela ainda lembra que apesar da literatura etnografica usualmente apresentar o
deslocamento como produto de um fator religioso, contemporaneamente ele se da
por inUmeros motivos, perpassando antigas ocupacdes guarani e nem sempre
sendo sindnimo de migragao populacional.

Pissolato (2004), apoiada em Garlet, demonstra que ha duas interpretacdes
sobre esses deslocamentos, uma que considera um unico complexo territorial nos
litorais do sul e sudeste brasileiros por quais 0s grupos se locomovem e outra que
toma as movimentacdes no Rio Grande do Sul como a passagem de um territorio
continuo para um “territério aberto, descontinuo e sem fronteiras definidas, razéo
pela qual pode ser continuamente ampliado a partir da incorporacdo de novos
espacos” (GARLET, 1997, p. 22 apud PISSOLATO, 2004, p. 67).

Essa ultima leitura parece se aproximar mais daquilo que se observa em
outras parcialidades indigenas, inclusive entre os Tupi Guarani. Assim, diversos
espacos sao reconhecidos pelos grupos, historicamente e/ou cosmologicamente
definidos, mas sempre em aberto, podendo agregar mais areas, deixar outras,
retornar por elas, conforme demonstrou também Ligia Rodrigues de Almeida (2016).
Esta articulacdo entre territorios multiplos, nomeada por Pissolato (2004) de
“‘multilocalidade”, da-se por meio de uma rede de parentesco, conhecidos, visitacdes
e esta fundamentalmente ligada a esséncia do nhandereko.

Por isso se propde que para um melhor entendimento da noc¢éo de territorio
indigena, mais especificamente Tupi Guarani, € preciso levar em conta o
intercruzamento dos conceitos abordados acima: territorialidade (conjunto de
relacdes multidimensional junto a um territério), cosmografia (conjunto de saberes e
crencas que elabora e mantém um territério) e mobilidade (deslocamento cultural
guarani que marca seu modo de ser). Como ja apontado, essa aproximacao é

sempre limitada pelo distanciamento entre as concepc¢des indigena e ndo-indigena,
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além do entendimento do territério estar submetido a uma dinamica viva, em

constante mudanca e de diferentes apropriacoes.

4.1.2 Os primeiros habitantes antes dos “primeiros habitantes”

A Historia tradicional frequentemente se referia'® aos colonizadores como os
“‘primeiros habitantes” e as terras inexploradas por eles como “ndo ocupadas’,
devolutas. Esta tese do vazio demografico era no minimo um insulto aos verdadeiros
habitantes que povoaram o territorio sul-americano ha milénios. Os usos de tais
termos inverte a légica de direitos origindrios acionando um discurso de néo
aproveitamento das terras pelos povos indigenas e colocando em suspeita a
legitimidade de um “n&o-civilizado” ocupa-las. Para ndo ceder a ideia de que a
histéria do Brasil comeca em 1500 € necessario reconhecer o longo percurso que se
da antes disso, antes dos infames “primeiros habitantes”.

Assim sendo, ao abordar o histérico de ocupacdo da regido do Alto
Paranapanema, faz-se necessario expor a antiquissima passagem de grupos
humanos por ela. Nao s6 anterior a presenca de ndao-indigenas, periodo
frequentemente chamado pelos Tupi Guarani de “tempo dos antigos”, mas mesmo
anterior aos grupos étnicos que conhecemos hoje, 0s primeiros ancestrais, 0s
verdadeiros primeiros habitantes conhecidos.

Segundo a pesquisadora Niéde Guidon (1992), grupos humanos povoaram o
sudeste do Piaui ha cerca de 60 mil anos, o sul de Minas Gerais por volta de 30 mil
anos e o sul do Brasil ha pelo menos 15 mil anos. A bacia hidrografica do rio
Paranapanema, com base em vestigios arqueoldgicos, teria sido ocupada héa
aproximadamente 7 mil anos por duas tradicées®® que antecedem os grupos Guarani
e Jé, as tradicdes Humaita e Umbu (MOTA, 2007).

Ambas tradicbes eram cacadoras-coletoras pré-ceramicas e ndo deixaram
descendentes historicamente conhecidos, porém os registros materiais de suas
passagens indicam o potencial da regido em abrigar culturas humanas. A tradi¢ao
Humaita é caracterizada pela producdo de ferramentas pontiagudas, lascas,

raspadores e auséncia de pontas de flecha, seus sitios geralmente se situam ao ar

18 para ser otimista, utiliza-se o verbo no passado.

1% Nomenclatura utilizada na arqueologia para designar populagdes originarias por sitios encontrados
gue evidenciam suas respectivas técnicas, contudo é importante frisar que suas delimitagbes sdo
contingentes devido a existéncia de subgrupos, aproximacfes de véarios deles e diferentes
interpretacdes arqueoldgicas.
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livre proximos de rios. Ela ocupou todos os atuais Estados do sul brasileiro, vivia em
pequenos grupos em amplos territérios, por meio de possiveis acampamentos
sazonais. Ja a tradicdo Umbu se distingue pela producéo de pontas de projéteis,
machados, bolas, facas e por possuirem sitios ao ar livre ou em abrigos nas regides
de maior altitude, como os planaltos do Parana (GUIDON, 1992; MOTA, 2007).

Interessante ressaltar que em um levantamento de sitios arqueoldgicos pré-
ceramistas apresentado por Lucio Tadeu Mota (2007) das bacias do Parana e
Paranapanema, dos vinte e dois, dez se localizam no Alto Paranapanema, todos
eles dentro de um raio de aproximadamente cinquenta quildmetros da atual
localizacdo das aldeias dos Tupi Guarani. Cabe ainda destacar que 0s Unicos trés
sitios de tradicdo Umbu ficam em Piraju-SP (marcado também por forte presenca
indigena no século XIX) e o mais antigo, Humaita de aproximadamente 7 mil anos,
em Sarutaia-SP, municipios esses muito proximos da confluéncia dos rios ltararé e
Verde.

Importante salientar que além de diferentes espacos as antigas ocupacoes
também variam cronologicamente, ou seja, os locais foram habitados em diversos
momentos e por diversos povos, havendo em alguns casos uma sobreposicdo de
sitios ao longo do tempo. As tradicbes Tupiguarani e Itararé-Taquara por exemplo,
igualmente deixaram vestigios materiais nesses espacos e até mesmo registros
iconograficos como pinturas e gravuras rupestres?°,

A tradicdo Itararé-Taquara era uma produtora de objetos ceramicos presente
nas terras altas do sul brasileiro e distinguida por suas casas subterraneas,
construcbes funerarias e pratica da agricultura. Essa tradicdo geralmente é
associada a familia linguistica Jé, que teria se separado das linguas do tronco
Macro-Jé ha pelo menos 3 mil anos no Brasil central, tendo seus grupos se dirigido
para o sul do pais (GUIDON, 1992; PARELLADA, 2005).

Ja a tradicdo Tupiguarani, também ceramista e horticultora, teria ocupado as
florestas umidas do sul do Brasil e do Paraguai a partir de 2 mil anos, sendo mais
assidua dos vales de grandes rios. Enterravam seus mortos em associacdo as
ceramicas e consumiam milho, mandioca, batata-doce, feijdo e outros alimentos
provenientes de suas cacas e coletas. Essa tradicdo em regra é relacionada a

familia linguistica Tupi-Guarani, a mais recente do tronco Macro-Tupi e que

20 vide dissertagédo de mestrado em Arqueologia da pesquisadora Luana Antoneto Alberto (2014).
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supostamente teria se desmembrado na regido intermediaria dos rios Madeira e
Xingu (PARELLADA, 2005).

Segundo Mota (2007) a “porta de entrada” desse grupo para as areas
meridionais brasileiras seria a bacia do Paranapanema em juncdo com o meédio
Parana, o que é corroborado com a grande quantidade de vestigios encontrados
nessas zonas. A subida ao longo do Paranapanema apresenta igualmente
resquicios que datam de até dois milénios, “prospeccdes extensivas desenvolvidas
na regido levaram a identificacdo de mais de cem sitios arqueoldgicos, nao deixando
duvidas quanto a intensidade com que se processou a ocupagao de todo o vale”
(RODRIGUES, 2013, p. 101).

No levantamento desses sitios apresentado por Claudia Inés Parellada
(2005), merecem destaques aqueles encontrados da tradicdo Tupiguarani no Alto
Paranapanema: trés na cidade de Piraju-SP (com cerca de mil anos), um de
aproximadamente 500 anos em Tejupa-SP, um proximo ha mil anos em Itapeva-SP
e trés em Itaporanga-SP (um de mais de 1700 anos e outros dois de cerca de mil
anos). Ha que se notar que esses ultimos, de Itaporanga, localizam-se no mesmo
municipio em que uma das aldeias tupi guarani (Tekoa Pord) reivindica a
demarcacao de suas terras e esta a apenas quinze quildbmetros das outras aldeias

de Bardo de Antonina-SP (ver Mapa 2).

Mapa 2 — Sitios arqueologicos no sudoeste paulista.
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A outra tradicdo ceramista, Itararé-Taquara, se apresenta mais timidamente,

isso contudo nao indica menor indice de ocupacao,

Apesar das poucas informacdes arqueoldgicas disponiveis, o maior nimero
de ocorréncias da Tradicao Itararé-Taquara no Estado de S&o Paulo parece
se dar no Alto Paranapanema. As primeiras informagdes a respeito foram
publicadas por Chmyz [...], em um levantamento efetuado no baixo rio
Itararé, proximo a confluéncia com o Paranapanema. Todos os sitios
estavam situados na margem esquerda (paranaense) do referido rio
(ARAUJO, 2007, p. 20).

Os campos e os cerrados proximos aos rios Paranapanema, Tieté, ltararé e
Ribeira sdo apontados como de ocupacdes anteriores aos Campos Gerais no
Parana. E possivel que os povos da familia J& tenham sido os primeiros nessas
regides, pois seus sitios sdo encontrados ao lado ou debaixo daqueles de origem
Guarani. Provavelmente eles foram empurrados para o centro-sul paranaense em
disputas por territorios, mas € reconhecido que assim que os Guarani enfraqueciam,
eles voltavam a se expandir para o norte (MOTA, 2007). Com base nisso, pode-se
afirmar que a zona de divisa entre os atuais Estados de Sao Paulo e Parana (bacias
do rio Paranapanema) era um local de constantes presencas e disputas.

Segundo Niéde Guidon (1992) é dificil um maior detalhamento sobre a
transicdo entre as antigas tradicdes e 0s recentes agrupamentos indigenas. Esse
embaraco deriva das guerras intertribais ocorridas antes do contato com o0s
europeus, nublando uma possivel correlacdo minuciosa entre as culturas mais
primevas e aquelas conhecidas a partir do século XVI.

Contudo fica evidente que se ha uma dificuldade em tracar a genealogia
pormenorizada dos grupos indigenas, isso ndo quer dizer que 0s povos atuais ndo
possuem relacdo nenhuma com aqueles que habitavam as regides brasileiras. Ao
contrario, apesar da cautela em se fazer afirmacdes sobre a origem exata destes, a
ancestralidade das tradicdes se faz visivelmente presente com os indigenas atuais.
A filiacdo linguistica € uma das expressdes dessas continuidades, assim como 0s
tracos culturais passados de geracdo em geracdo (como 0 artesanato, contos,
pinturas, crencas, técnicas e demais saberes) e continuas ocupacfes em territérios
tradicionais que, por sua vez, ativam memdarias ancestrais.

Os grupos étnicos da familia Guarani (ascendentes dos da atualidade)

podem ser mais claramente rastreados no passado a partir do contato malfadado
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com os europeus. Esses grupos ja ocupavam no século XVI os atuais Estados do
Rio Grande do Sul, Santa Catarina, Parana, S&o Paulo e partes dos paises vizinhos,
com concentracdo da regido do Chaco a costa atlantica. Suas historiografias
tradicionais se apresentam de forma fragmentaria e tendenciosa, geralmente
produzidas com base nas reducdes jesuiticas e nos bandeirantismos paulistas
(MONTEIRO, 1992).

Essa extensa area de ocupacdo Guarani, conhecidos na época colonial
também como “Carij¢”, ndo era exclusiva e homogénea. Além do conflito com os
povos de lingua Jé (sobretudo os Kaingang e Xokleng), o territério também era
partilhado mais ao sul com os Charrua e Minuano e o alto Paraguai com o0s
Guaykuru e Paiagua. Depois dos contatos com os espanhdis e portugueses e com
as Reducbes jesuiticas (aldeamentos criados para a conversdo e concentracao
indigena), que teriam abrigado cerca de mais de 200 mil nativos, a demografia
autoctone sofre uma queda vertiginosa causada pelo fator epidemioldgico e pelo
recuo estratégico dessas populacbes para areas de mais dificil acesso. Esse
declinio é confirmado por vestigios arqueoldgicos que apontam a diminuicdo no
tamanho das aldeias e o empobrecimento da cultura material nos dois séculos
seguintes a chegada dos europeus (MONTEIRO, 1992; MOTA, 2007).

E dificil detalhar a organizacdo politica e religiosa dos Guarani antes e
durante essa época, pois ha um amplo debate sobre a origem das chefias e das
liderancas proféticas. O que é importante destacar é que independente de suas
géneses, tais papeis apontam para a forte resisténcia desses grupos, considerados
erroneamente pela historiografia tradicional como “mansos”. Os lideres guarani
instigaram muitos levantes violentos, fartamente documentados, em resposta a
dominac&o colonial ibérica, jesuitica e paulista. Um exemplo pode ser encontrado no
relato do aleméo a servico dos espanhois na conquista do Paraguai, Ulrich Schmidl:
“ndo ha nacéo que seja melhor para se ocupar com as guerras por terra e que pode
aguentar mais que os ditos Carijés” (SCHMIDL, 1986 apud MONTEIRO, 1992, p.
481).

Como demonstra John Manuel Monteiro (1992), é nesse contexto de
confronto entre indigenas e estrangeiros que geralmente se postula o nascimento

dos karai®® e de seus discursos insidiosos contra as logicas da

2! Liderancas espirituais guarani responsaveis pelas atividades xamanicas e proféticas.
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modernidade/colonialidade. Evocando discursos proféticos, mitos de heréis e da
“terra sem mal”, dangas e cantos sagrados e persuadindo o deslocamento de seus
povos, tais lideres confrontavam até mesmo chefias internas. Esse movimento
possui um carater de explicita obstinacao e oposicao nativa, fruto da ingeréncia nao-
indigena, era uma forma de tentar garantir a plena liberdade e manutencéo dos seus
costumes tradicionais, retomando a unido entre lideranga politica e espiritual.

Os espanhdis na coloniza¢do do atual Paraguai buscavam por meio de
casamentos apaziguar esses Guarani revoltosos, contudo aqueles que aceitavam as
aliancas ndo abandonavam suas identidades étnicas. Havia uma série de interesses
de ambos os lados, muitas vezes era preferivel se submeter temporariamente a
determinados acordos a experimentar violéncias ainda maiores. Com a exploracéo
desenfreada de mao de obra e repreensdes a poligamia, esses indigenas comegcam
uma seérie de fugas em direcdo ao leste, além de planejarem rebelides articuladas

com o profetismo, como observado nas palavras de uma das liderangas guarani:

Nezli, que para os jesuitas ndo passava de ‘feiticeiro’, organizou uma
revolta semelhante a de Oberd: incitava os indios a matar os padres,
destruir os templos e passar por um rito de des-batismo, onde assumiriam
novamente nomes nativos. Mais do que um profeta tradicional, este rebelde
adotava novos elementos: 0 uso de trajes sacerdotais e rito cristdo —
idolatra, mais exatamente — com a cerimonia do ‘batismo invertido’, onde
se trocava 0 nome cristdo por um pagao e se banhavam os pés em vez da
cabeca (MONTEIRO, 1992, p. 490).

Deste modo, com poucos nucleos populacionais controlados por espanhdis
e forte oposicdo nativa, os desgastados objetivos coloniais e civilizatorios foram
deixados para as ordens missionarias. Os jesuitas, ardilosamente, passaram a
utilizar algumas estratégias para manter as reducbes, como expressarem-se a
maneira dos karai e suprimirem pregacdes de temas polémicos e que causavam
revoltas, como a repreensdo da poligamia. As reducbes também experimentaram
uma oscilacdo demografica com as incursdes paulistas: num primeiro momento 0s
indigenas se resguardaram junto aos jesuitas fugindo dos apresamentos
bandeirantes, quando os ataques foram direcionados as missées 0 numero de
nativos voltou a cair. Somente ap0s a interferéncia papal e o estabelecimento de
uma legislacdo brasileira antiescravista indigena, a partir da metade do século XVII,

€ que as reducdes se fortalecerdo (MONTEIRO, 1992).
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Ha muitas controvérsias na historiografia sobre os bandeirantes, o carater
heroicizante dado por algumas versdes dela a esses aventureiros de
empreendimentos cruéis, acabou apagando a contribuicdo e a forte presenca nativa
para a formacdo da sociedade paulista. Apesar da memadria toponimica, o legado
indigena parece ter ficado restrito ao passado, sendo apenas rememorado (como se
seus povos tivessem desaparecido) como um contribuinte longinquo para a
miscigenacéo de uma “racga de gigantes™?.

Monteiro (1992) mostra como a relagédo com os povos Guarani era desejada
e praticada pelos portugueses da antiga capitania de Sao Vicente ja no século XVI,
antecedendo as invasfes ao Guayra espanhol e mesmo a instalacdo de reducgdes, o
contato € bem mais complexo do que simplesmente uma queda de bragco entre
jesuitas e bandeirantes. O autor argumenta contra certos consensos, como aquele
mais propalado sobre os motivos que levaram os paulistas aos ataques das
reducbes. Segundo a Histoéria tradicional, o interesse se dava porque os Guarani
seriam “mansos” e que, nas redugdes, os indigenas ja estavam doutrinados e
acostumados ao trabalho. Como frisado anteriormente, a pretensa “mansiddo” € um
discurso contraditério frente as ja constatadas sublevacfes. Quanto ao
doutrinamento, ele supervaloriza o poder assimilador jesuitico, que era
comprovadamente limitado. Ja a ideia de rotina de labuta inovadora nas missdes é
igualmente falsa, pois escamoteia a pratica milenar da horticultura guarani bem
como a rotatividade dos grupos nos aldeamentos.

O foco de maior interesse bandeirante nas reducdes estava sim no grande
numero de indigenas por elas concentrado. Com 0s constantes apresamentos por
paulistas, muitos nativos preferiam a “protecdo” eclesiastica, o que tornou tais
espacos um chamariz de mao de obra abundante, ja que os ataques as aldeias
tradicionais garantiam poucos espolios. As populacdes cativas eram levadas para o
atual Estado de Séo Paulo e, segundo Monteiro (1992), diferente do que se pensa,
nao eram de toda vendidas para outras provincias, pelo contrario, grande parte
delas integravam a massa trabalhadora nas préprias fazendas paulistas, o que de
certa forma explica a forte influéncia dos Guarani aos povos do campo.

Outro mito exposto pelo autor é em relacéo as fugas, na contramao da ideia

de “indios que voltam as matas”, ele frisa que boa parcela da busca de liberdade se

22 Mitologia paulista ainda hoje enfatizada em muitas instituicdes escolares.
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resumia na troca entre propriedades. Tais eram movidas mais por desgosto na forma

como eram tratados ou por incentivo de outros senhores:

Em suma, com respeito as fugas, o sentido da liberdade ndo é aquele
ingenuamente atribuido pela historiografia convencional; tratava-se da
recuperacdo da liberdade de movimento, do reencontro com familiares
separados nas partilhas, do refagio de um senhor cuja autoridade ndo era
mais aceitavel (MONTEIRO, 1992, p. 497).

Com os constantes ataques as reducdes, elas acabaram por serem
destruidas ou deslocadas para outras areas. As Ultimas, Nossa Senhora do Loreto
do Pirap6 e Santo Inédcio Mini, que se localizavam proximas ao pontal do rio
Paranapanema, resistiram por vinte anos. Em 1631, lideradas pelo Padre Antbnio
Ruiz de Montoya, migraram rio abaixo, seguindo pelas aguas do Parana e fugindo
das empreitadas portuguesas. Com o Tratado de Madri de 1750, o antigo territdrio
espanhol passa a ser de posse lusitana e futuramente acaba por se tornar o Estado
do Parana.

Segundo Lucio Tadeu Mota (2007), com a diminuicdo populacional dos
Guarani, outras etnias acabam por assumir ou ampliar seus dominios sobre essas
terras. Os Guarani-Kayowa ficaram mais concentrados nos territorios do oeste do rio
Parana, deslocando-se constantemente e lutando por suas antigas regides,
reocupadas especialmente pelos Kaingang, mas também pelos grupos Guaykuru e
Terena. Aproveitando-se desses conflitos, muitos nao-indigenas se aproximaram
dos Kayowa, que procuravam manter uma politica de boas relacdes, interessados
em recuperar seus territorios, afastar seus inimigos e conseguir utensilios e
provisdes diversas. Ja da parte ndo-indigena, o interesse estava na conquista das
terras, na abertura de uma rota segura ao interior do Sudeste brasileiro, na busca de
mao de obra e na repreensdo dos nativos que ndo deixavam se aproximar, como se
percebe na carta enviada pelo Bardo de Antonina ao governo da provincia de Séo
Paulo em 1843:

Parece-me pois de transcendente utilidade que se empregam todos o0s
meios possiveis para fixar esta tribu n’este sertdo, (...) procurar crear entre
os indigenas as necessidades do homem civilisado facultando-lhes para
isso, gratuitamente os meios necessarios. (...) que se escolhesse um lugar
conveniente no sertéo, (...) e ahi principiar-se uma especie de aldéamento,
junto ao qual se mandariam fazer rogas para 0 mantimento por tres ou mais
annos consecutivos, a custa dos cofres publicos, fornecendo-se ao mesmo
tempo aos indios alguma ferramenta ou vestuario todos os annos. (...)
ensina-los a criarem porcos, aves e mesmo dar-lhes algum gado. (...) em
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breve elles se tornariam homens uteis & sociedade, e continuariam a
prestar-nos 0s mesmos servicos de defeza contra as tribus ferozes (RIHGB,
1846, p. 252 apud MOTA, 2007, p. 55).

Joado da Silva Machado (1782-1875), o Bardo de Antonina, foi uma figura
politica poderosa durante o Império, mantendo contato com familias da elite,
ministros e com o préprio imperador. Ganhou seu titulo pela atuacdo contra a
Revolucdo Liberal paulista em 1843 e uma cadeira no Senado pela provincia do
Parana em 1858. Além de um audaz latifundiario (suas propriedades foram
estimadas em quase cem mil quildbmetros quadrados), construiu sua prépria imagem
como grande empreendedor do sertdo, defensor da imigracéo, critico da escravidao
e “protetor dos indios” (WISSENBACH, 1995).

Foi com a intencdo de estabelecer uma comunicagéo fluvial entre Curitiba e
Cuiaba, interligando as bacias dos rios Parana e Paraguai que os expedicionarios do
Bardo, sob o comando do sertanista mineiro Joaquim Francisco Lopes e do
marinheiro norte-americano John Henry Elliott, entraram em contato com o0s
Guarani-Kayowa. Indigenas Guarani ja vinham se aproximando da vila de
Itapetininga e rondavam entre os rios Itararé, Tibagi, Taquary e Paranapanema ja
por volta de 1830. Uma década depois, os Kayowa que viviam em Mato Grosso
foram convidados para mudar para as terras paulistas do Bardo e, em 1843, ha
evidéncias de que os nativos teriam visitado sua fazenda Perituva®® expressando as
dificuldades por que passavam. O grupo composto de cerca de duzentos Kayowa
estavam estabelecidos nas margens do rio Taquary, alegando falta de caca e
constante invasao de seus territorios por ndo-indigenas (MOTA, 2007).

Em 1845 esse grupo Guarani se fixou nas terras do Bardo de Antonina,
préximas ao rio Verde, dando origem a um aldeamento rudimentar comandado pelo
cacique Manoel, ha menos de cem quildbmetros da sede da fazenda. A ideia de
Joaquim da Silva Machado era trazer aos poucos mais indigenas provenientes do
Mato Grosso, povoando as bacias do Paranapanema e garantindo o deslocamento
seguro sertdo adentro. Ainda em 1845 o aldeamento tornou-se oficial com o nome
de Sao Jodo Batista da Faxina (atual Itaporanga-SP) e em sua cerimbnia de
fundacdo estavam presentes, além dos nativos, Elliott, Lopes e trés padres

capuchinos, entre estes o frei Pacifico de Montefalco (futuro responsavel pelo

23 A sede da fazenda Perituva (grafada também como Pirituba) ficava nas terras da atual cidade de
Itabera-SP (vizinha de Itaporanga-SP, onde esta localizada a aldeia Tekoa Pord), na época fazia
parte do municipio de Faxina (hoje Itapeva-SP).
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aldeamento) que fez a pregacéo religiosa consolidando o acordo entre 0os nativos e o

Barao:

Os termos desse acordo pode ter sido entendido pelos Kayowa que
Antonina os ajudaria e os protegeria na empreitada de reconquista de seus
territérios ancestrais na bacia do Paranapanema, agora em parte ocupados
pelos Kaingang, e pelo Bardo de que os Kayowa iriam ajuda-lo a abrir a via
para o Mato Grosso e na posse de extensas quantidades de terras nas
proximidades dessa via (MOTA, 2007, p. 57).

Com mais essa conquista, Antonina visava garantir o dominio e expansao de
seus territérios, um pouco antes da Lei de Terras de 1850. Os relatos de seus
homens durante as incursdes foram minuciosamente registrados a pedido, com fim
de mapear o territorio e suas populacdes, possibilitando futuras incursdes. Tais
documentos foram editados pelo proprio Bardo e depois enviados a Revista do
Instituto Histdrico Brasileiro. Silva Machado ndo empreendia expedicdes as cegas, ja
em 1842 havia pesquisado nos arquivos de Buenos Aires registros sobre as antigas
missdes jesuiticas do Guayra, buscando possiveis acessos para reafirmar o direito
do governo imperial sobre tais territorios.

Um dado interessante que se soma a esse é 0 uso de religiosos catélicos
(capuchinhos) nos, entdo, novos aldeamentos. Desde a época pombalina, os
meétodos para lidar com a questao indigena eram outros, a tentativa de assimilagcéo e
0 uso da forca de trabalho sobressaiam-se em relacdo a catequese. Os motivos
para voltar a utilizar missionarios cristdos nos aldeamentos iam além de meras

convencdes, para o Barédo, como explica Maria Cristina Cortez Wissenbach,

[...] restaurar os sinais do passado tinha como finalidade recompor uma
memoria histérica que forneceria & acdo dos desbravadores e a seus
projetos de catequese uma sobrecarga de legitimidade e dignidade. [...]
Sobre as ruinas de Loreto e na regido de Santo Ignacio foram reeditadas,
sob a inspiracdo de Antonina, novas versdes de aldeamentos nos quais a
presenca religiosa se mantinha, através da ordem dos capuchinhos, mas
gue, no entanto, ndo suplantava a autoridade leiga, ou seja, a do
representante do Estado corporificado na figura do [...] baréo
(WISSENBACH, 1995, p. 144)

Usando a catequese, aldeamentos de Guarani-Kayowa, dominio das antigas
terras do Guayra, numa sobreposi¢cdo intencional de memodrias e tentativa de
repeticdo histérica, Jodo da Silva Machado buscava a legitimidade de seus atos,

mesclando taticas jesuiticas e pombalinas. Inspirado por seu contexto, com os ideais
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da missédo civilizatoria do homem branco, procurava “civilizar” os indigenas
acostumando-os a vida sedentaria e a pratica do trabalho compulsério e, nao
coincidentemente, facilitando o desenrolar de seus empreendimentos. Contudo, 0s
interesses dos povos originarios foram ignorados e sua resiliéncia superestimada.
Pensava-se que com o0s aldeamentos eles acabariam por abandonar seus
costumes, mas como a histéria comprovaria, tais tinham a forte conviccdo de
permanecer em seus territorios ancestrais sem abrir mdo de seus nhandereko.

Segundo Wissenbach (1995) os Kayowa foram privilegiados pelo Bardo de
Antonina por este pensar que eles descendiam dos antigos remanescentes das
missdes jesuiticas e por serem mais abertos ao contato com nao-indigenas. Porém
0 que os relatos de Elliott e Lopes deixam transparecer sdo nativos tao resistentes
guanto quaisquer outros, seja em contendas violentas ou na reniténcia de suas
praticas culturais. De uma forma ou de outra os interesses entre Guarani e jurua se
cruzavam no desejo de estabelecer territorios seguros ao longo do Paranapanema.

Na metade do século XIX as proximidades dos rios Tibagi, Laranjinha,
Cinzas e Itararé ainda era de controle dos Kaingang, pois os Kayowa receavam e se
recusavam pisar em solo reconhecidamente de seus inimigos. Entretanto, em 1847,
Silva Machado ordenou o estabelecimento de um porto de embarque no Rio Tibagi.
Seu subordinado, o sertanista Lopes, foi entdo ao Mato Grosso em busca de
aliancas e tomou contato amistoso com outros grupos de lingua Guarani. Por fim
conseguiu entrar em acordo, nas margens do rio lvinheima, com o cacique Kayowa
Libanio, forte lideranca indigena que tinha sob seu comando outros sete caciques.
Com vistas a reocupacao do territorio ancestral para além da margem oriental do rio
Parana e devido a alta densidade demografica de seu povo, o cacique concede mais
de quinhentos nativos para se instalarem no Tibagi, mantendo ainda boa parcela no
Ilvinheima. Mas durante o percurso feito pelo Paranapanema, por desentendimentos
com os homens do Bardo, os indigenas se espalharam proximos ao rio Pirapé,
abandonando o trajeto (MOTA, 2007).

Ainda no ano de 1852, o marinheiro Elliott faz mais uma tentativa e
consegue reunir cinco caciques e cento e setenta indigenas dispersos, descobrindo
também as ruinas da Reducdo de Nossa Senhora do Loreto e chegando, enfim, a
Col6nia Militar de Jatai. Assim se forma junto ao Tibagi o aldeamento de Sao Pedro
de Alcantara, que sera dirigido pelo frei Timoteo de Castelnuevo por mais de

guarenta anos. A partir de entdo outros aldeamentos surgem, como Nossa Senhora
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do Loreto (nas ruinas da antiga reducdo), Itacora, Piraju e S&o Jerbnimo. Os
Kayowd, de outra parte, acabam por construir uma rede de ocupacdes, oficiais ou
ndo, que abrange o rio Parana, o Paranapanema e seus afluentes.

E frei Timoteo quem relata a existéncia de outro grupo Guarani vivendo entre

o Jatai e Salto Grande, no Paranapanema, em um oficio de 1878:

Os indios guarany - que outro ora pertencido a este Aldeamento - e que sao
em numero de mais de dozentos que daqui se retirardo a muitos annos por
ndo poderem viverem em armonia para com os indios Caiguas e que
residem entre a Colonia do Jatahy e a Provincia de S. Paulo, estdo na
diligencia de abrirem uma estrada entre estas colonias e o salto grande do
Paranapanema (OFICIO, 1878, p. 265-266 apud MOTA, 2007, p. 66).

Lacio Tadeu Mota (2007), ao analisar tal registro levanta a hipotese de que,
muito certamente, o grupo que o padre capuchinho se referia como “indios guarany”
seriam Nandeva em oposi¢do ao termo “Caiguas” para os Kayowa. Ele argumenta
que as desavencas entre os dois grupos e a existéncia de Nandeva nas Terras
Indigenas de Laranjinha e Pinhalzinho (respectivos municipios paranaenses de
Abatia e Tomazina) confirmariam essa conjectura.

Conforme a antropd6loga Marta Rosa Amoroso (2015) os aldeamentos
capuchinhos eram habitados por diferentes povos nativos e, ao contrario das
reducdes jesuiticas, mantinham contato desses com néo-indigenas. Ela relata a
criacdo de oito colbnias no sertdo (entre Sdo Paulo e Parand) empreendidas pelo
Bardo de Antonina apds 1844, dessas, quatro possuiram marcadamente mais de um
grupo étnico: Sao Joao Batista, Nossa Senhora do Loreto, Santo Inacio e Sdo Pedro
de Alcantara. Todas as quatro tiveram a forte passagem de Guarani-Kayowa e
Nandeva e a de S&o Pedro ainda os reuniu com seus tradicionais inimigos, os
Kaingang.

Os frades capuchinhos em diversos momentos denunciam a resisténcia e
estratégias audazes de sobrevivéncia indigena ao governo provincial. Frei
Montefalco, de Sdo Jodo Batista do rio Verde, acusa alguns nativos ja batizados e
casados de manipular o programa de Catequese e Civilizacdo, fingindo-se
“selvagens” para usufruirem de alguns privilégios. Frei José Loro, responsavel por
Tijuco Preto, que congregava Kayowé, Nandeva e Mbya egressos de outros

aldeamentos, relata que os indigenas se recusavam a frequentar a igreja na
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presenca de jurud, tendo por sua vez que levantar uma capela exclusiva para eles.

Jé& frei Timéteo narra os contratempos com o0s sacramentos catolicos:

Se trazem seus filhos ao batismo, ele [0 missionario] bem o sabe — é para
obterem dos padrinhos roupa e presentes. Esmera-se para dar alguma
instrucéo religiosa aos adultos? Logo lhe respondem: ‘vossas leis ndo nos
agradam, nem vosso céu sem prazeres sensuais e materiais. Ficai-vos com
0 v0sso batismo’. Estdo para morrerem? Como pensam que 0 batismo é um
sinal da morte, que adoecem, o recusam com horror até para os filhos
menores (AMOROSO, 2015, p. 120).

Os missionarios também delataram o préprio governo que, segundo eles,
utilizava como pretexto a catequese para instalar colonos nas terras indigenas.
Porém os mesmos frades se engajavam na espoliacdo das terras, concedendo as
familias imigrantes trabalhadoras abrigos e lotes entorno dos aldeamentos. A
composicéo de boa infraestrutura, lavouras, colénias militares, Igreja e presenca de
um sacerdote, formava um chamariz aos colonos cristdos (AMOROSO, 2015).

Destarte, os aldeamentos ao longo da segunda metade do século XIX e
inicio do XX vao se transformando em pequenas vilas com ocupacéo ndo-indigena,
como o de Sao Jerbnimo da Serra e a Col6nia Militar de Jatai. A proximidade com
0S jurua era mais uma tentativa para reforcar a agcado “civilizatéria” dos indigenas
gue, apesar de contatos cada vez mais fortes e diferentes trocas culturais, nao
abriam méo de suas identidades étnicas. Manuela Carneiro da Cunha faz uma
sintese detalhada de como o projeto imperial movia uma série de estratagemas

concatenados para usurpar territérios e tentar assimilar os nativos:

O processo de espoliagdo torna-se, quando visto na diacronia, transparente:
comeca-se por concentrar em aldeamentos as chamadas ‘hordas
selvagens’, liberando-se vastas areas, sobre as quais seus titulos eram
incontestes, e trocando-as por limitadas terras de aldeias; ao mesmo tempo,
encoraja-se o estabelecimento de estranhos em sua vizinhanca; concedem-
se terras inalienaveis as aldeias, mas aforam-se areas dentro delas para o
seu sustento; deportam-se aldeias e concentram-se grupos distintos; a
seguir, extinguem-se aldeias a pretexto de que os indios se acham
‘confundidos com a massa da populacéo’; ignora-se o dispositivo de lei que
atribui aos indios a propriedade da terra das aldeias extintas e concedem-
se-lhes apenas lotes dentro delas; revertem-se as &reas restantes ao
Império e depois as provincias, que as repassam aos municipios para que
as vendam aos foreiros ou as utilizem para a criacdo de novos centros de
populacdo. Cada passo € uma pequena burla, e o produto final, resultante
desses passos mesquinhos, é uma expropriacao total (CUNHA, 1992b, p.
81-82).
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Partindo-se dessa ideia pode-se afirmar que o territorio do Alto
Paranapanema (ltaporanga e Bardo de Antonina-SP) foi racionalmente fracionado e
expropriado, sendo legitimado por parte da historiografia tradicional que, junto com
dispositivos governamentais e fundiarios, apagou as memobrias de ocupacao
indigena na regido. Almeida (2011) e Rodrigues (2013) corroboram com esse
parecer, alegando que tal processo de expropriacdo das terras Guarani se deu em
etapas e durou mais de vinte anos. Ainda hoje emprega-se aos nativos, que
requerem suas terras milenares de volta, as alcunhas de “invasores” ou “falsos
indios”, ndo reconhecendo que estes grupos tenham passado por séculos de
opressdao e violéncias fisicas e simbolicas. Estes argumentos sdo utilizados com os
grupos das ocupacbes atuais da regido, identificados como Tupi Guarani e
reconhecidos pelos antropologos como provindos da parcialidade étnica Guarani-
Nandeva.

Segundo Amoroso (2015), o aldeamento de Sdo Jo&o Batista da Faxina se
originou de aldeias que ja existiam entre os rios Verde e Itararé, compostas por
etnias Kayowa e Nandeva. O contato interétnico, antes e depois dos aldeamentos,
ndo afetou o cerne da identidade de cada grupo, mesmo com alguns
relacionamentos intensos. A passagem dos Nandeva pela regiio é cercada de
confusbes ocasionadas pelos registros imprecisos da época. Um exemplo é a
afirmacao do arquedlogo Robson Rodrigues (2013, p. 102-103) que contraria Mota
(2007, p. 53) quanto a identificacdo dos indigenas que rondavam Itapetininga em
1830. Segundo Rodrigues é provavel que tal agrupamento seja de Tafiygua (um
grupo de Nandeva?*) e ndo de Kayowa. Lucio Tadeu Mota, contudo, frisa, em uma
nota de rodapé, a possibilidade de tais contradicdes com base nos escritos de Elliott
e aqueles deixados pelo afamado etnélogo Nimuendaju.

E por meio desse estudioso alemao, Curt Unkel Nimuendaju, que boa parte
da trajetoria desse povo é conhecida. Rodrigues (2013) se apropria de seus estudos
para asseverar as herancas historicas dos Tupi Guarani de Itaporanga e Barao de

Antonina-SP. Ele declara que os Taflygua se deslocaram ainda em 1820 da regido

24 0s Nandeva, assim como outros subgrupos indigenas, constituiam-se em uma grande diversidade
étnica, o0 que acabou por produzir uma imensiddo de nomenclaturas e grafias dificeis de mapear na
vasta bibliografia destinada aos Guarani. O entendimento acerca dessas definicdes expressas nesta
pesquisa, leva em consideragdo a divisdo feita pelo antrop6logo Aldo Litaiff, que as apresenta de
forma mais organizada. O autor considera para o grupo Guarani Chiripa também as seguintes
classificagdes contemporaneas: “Nandeva, Nandeva, Apapokuva, Ava-Chiripa, Ava-Guarani, Ava-
Katu-Ete, Ava-Katu, Ava-Kwe-Chiripa, Cheiru, Oguauiva, Tanygua” (LITAIFF, 2003, p. 106).
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do Chaco para o leste, com o intuito de encontrar a Terra sem Males. Teriam subido
pelas terras dos Apapocuva e dos Oguauiva e em seguida atravessado o rio Parana,
Tibagi, Cinzas, Itararé e alcancaram o litoral paulista na Serra dos lItatins, sendo
seguidos posteriormente por esses outros dois grupos inspirados, conforme
Nimuendaju, pelo éxodo cosmoldgico Guarani.

Os Oguauiva teriam, por sua vez, chegado a Itapetininga por volta de 1830 e
retrocedido para residirem junto a fazenda Perituva do Bardo de Antonina, que anos
depois estabeleceria, as margens do rio Verde, o ja citado centro para habitacdo
indigena com auxilio do frei Pacifico de Montefalco. J& os Apapocuva-Guarani tém
0s primeiros registros de suas migracfes datadas do final da década de 1840. Esses
registros apontam que eles deixaram as margens orientais do rio Parana (proximo
ao lguatemi) em direcdo ao rio Jatai e montaram suas aldeias na orla do Cinzas por
volta de 1870. Mantiveram contato com a colonia de Sdo Pedro de Alcantara, mais
ao sul, sem, contudo, participar dos trabalhos nas lavouras ou integrar seu nimero
de aldeados. Em 1880 a situacdo se altera e esses Nandeva aparecem como
populacéo integrante do aldeamento junto com os Kayowa (AMOROSO, 2015).

Marta Amoroso (2015), também embasada em Nimuendaju, cita os atritos
narrados pelos Apapocuva com o capuchinho responsavel no Jatai. Segundo
consta, um renomado xama, Gyracambi, quando morou proximo a colénia militar
mediu forcas com o frei Timoteo de Castelnovo, invocando o passaro tangara e
incitando-o a fazer algo semelhante, jA que seu povo dizia que ele era superior a

gualquer pajé. Gyracambi também menosprezava o batismo cristao,

[...] estranhando a atitude do sacerdote catdlico de perguntar aos pais da
crianca qual seria 0 nome a ser dado ao recém-nascido, quando se sabe
que o pajé é procurado por ocasidao de um nascimento exatamente para
desvendar o mistério que envolve a vinda desta crianca a terra (AMOROSO,
2015, p. 122).

Possivelmente, como frisa Rodrigues (2013), o desagrado do pajé se dava
sobretudo pela exploracdo da mao de obra indigena e imposicdo de costumes
alheios a cultura tradicional, além de ter sido impedido duas vezes pelas autoridades
da colbnia de seguir viagem para o leste, com destino ao litoral. Com o passar do
tempo alguns membros dos Apapocuva do Jatai conseguiram partir em direcdo ao
aldeamento de Sao Jo&o Batista (ver Mapa 3), eles eram agora liderados por

Hondério Araguyrad, cujo avd era um afamado guerreiro do inicio do século XIX,
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Papay, o “terror dos Kaingang”. Eles se estabeleceram perto dos Oguauiva, mas

sem se misturar com eles, e |a ficariam até 1892, ao norte do territério indigena.

Mapa 3 — Locais de passagem dos Guarani no Parand e em S&o Paulo.
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Como tinham que dividir espaco e muitas vezes entravam em atrito com os
Oguauiva, Araguyrad seguiu outra empreitada. Uniu-se a Yvyrai, capitdo de um
grupo que ja tinha saido do rio Verde, se estabelecido em Bananal (litoral paulista) e
depois em um afluente do Tieté, ambos pretendiam, sob o comando de frei Sabino,
fundar uma colnia junto a barra do rio Dourados, ao norte da atual cidade de Bauru-
SP. Com diversas inten¢fes frustradas de fixar aldeia, Araguyrad passou por toda
aguela regido paulista, Agudos, Avaré e proximidades de Tupd. Em uma excursao
para contatar grupos Kaingang organizada pelo Padre Claro Monteiro Homem de
Melo ao longo do rio Feio (Aguapei), Hondrio foi assassinado junto com outros
expedicionarios pelos seus rivais ancestrais (NIMUENDAJU, 2013).

Avacauju (José Francisco Hondrio), filho mais velho de Araguyraa assumiu o
posto de capitdo do grupo, apesar de contendas internas. Seu povo estava fixado
préximo ao rio Batalha entre os anos de 1901 e 1906, mas com a implantacéo da
Estrada de Ferro Noroeste do Brasil, as incursdes violentas de nao-indigenas os
fazem seguir para as terras de Arariba (Avai-SP). Tentativas de estupros e
perseguicdes de forasteiros de um lado, confronto com os Kaingang de outro, além
dos grileiros que se apossavam das terras produtivas expulsando os nativos. O
cenario em terras paulistas ndo era nada bom. E exatamente nesse contexto que
“surgem [...] especialistas em massacres de indios, os tristemente célebres
‘bugreiros’, que queimavam as aldeias, devastavam as rogas e matavam
indiscriminadamente homens, mulheres e criangas” (RIBEIRO, 2009, p. 87).

Sofrendo com um surto de malaria e ameacado por um coronel da regido
interessado na propriedade, o grupo de Avacauju se espalha em diferentes pontos
do rio Batalha. O etnélogo aleméo Curt Unkel, que vivia entre eles e foi batizado por
Hondrio de “Nimuendajd”, conseguiu, em parte, reuni-los novamente nas terras de
Ararib4. Em 1910, com a criacéo do Servico de Protecéo ao indio, aquele territorio é
designado Posto Indigena Arariba, servindo de concentracdo a outras etnias por
parte do governo. Os Terena, por exemplo, foram levados para la a partir de 1932,
suprindo o numero de nativos que haviam padecido por conta das epidemias e com
a clara intencdo de influenciarem os Nandeva a aceitarem mais faciimente a
subordinacédo ao trabalho e costumes nado-indigenas. Isso ainda ficou marcado na
memoria dos grupos afetados, como nota-se na fala ressentida de dona Juraci,

lideranca da aldeia Ywy Pyhau:
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O SPI veio primeiro para destruir nossas terras, fez a gente mudar nossa
economia, que eles falam né? A gente vivia do nosso jeito, depois ndo podia
mais. Tinha que ser na terra que eles queriam [...] A gente nunca gostou de
roga, a gente gosta de cacar, pegar fruta no mato e fazer s6 umas hortinhas
do lado de casa, mas trabalhar na roca a gente ndo gosta ndo, gosta de
fazer nosso artesanato e ficar em casa sossegado. Em Arariba s6 tinha Tupi
Guarani e queria que a gente fizesse roca, aprendesse a trabalhar para
deixar de ser vagabundo, mas a gente ndo dava jeito. Ai trouxeram os
Terena para fazer roga, ai a gente aprendeu, mas nao gosta ndo (JURACI
apud ALMEIDA, 2011, p. 79).

O avd de Juraci, Firmino Pedro da Silva, nascido ja no Brasil, pertencia a
outro grupo de Guarani-Nandeva que se deslocou das fronteiras do Paraguai e que
perpassou toda a bacia do Paranapanema. Segundo a pesquisadora Juracilda Veiga
(2013), Firmino se estabeleceu no inicio do século XX na regido do rio Verde em
Itaporanga-SP, polo tradicional Guarani, onde nasceu sua filha Juvelina, junto a
Mata dos indios (que ainda hoje leva esse nome). Essa localidade era muito
conhecida e identificada com os indigenas, inclusive quando suas terras foram
consideradas devolutas em 1902, os nativos permaneceram ali, servindo as familias
e fazendas dos arredores (RODRIGUES, 2013).

Antes de 1932, Firmino teria vivido nas terras de Ararib4 e depois com o
estouro da Revolugcdo Constitucionalista, lutou junto com mais sessenta Guarani ao
lado dos paulistas. Depois do confronto ele retornou para Itaporanga, mas a regiao
tinha mudado muito, os nao-indigenas estavam se apossando das terras,
especialmente uma leva de colonos oriundos do estado de Minas Gerais. Com
outros trezentos nativos, deslocou-se para Pinhalzinho (atual Guapirama-PR),
entretanto grande parte do grupo morreu de febre amarela, seguiu entdo para o
Posto Velho (atual Terra Indigena de Yvypora Laranjinha, Abatia-PR) cruzando o rio
Laranjinha a nado.

L& nasceu sua neta Juraci Candido de Lima, que se casou com Nicolau
Marcolino, filho do cacique Poydju (irmédo de Avacauju), tendo ao todo dez filhos,
trés de Nicolau e o restante, fruto dos seus outros trés casamentos. Parte dos
descendentes de Firmino, incluindo sua filha, deslocaram-se para a Terra Indigena
de Arariba, residiram la até 2005, quando um chamado ancestral os fez seguir de
volta para as margens do rio Verde (VEIGA, 2013).

A narrativa histérica produzida até aqui, apesar de extensa e complexa,
devido as diversas nomenclaturas étnicas, multiplas personagens e varias

referéncias a pontos geograficos especificos, pretendeu fornecer um panorama de
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como a rede de parentesco e contato Guarani se espalhou ao longo das bacias do
Paranapanema. Um mapa vivo, dindmico que, constantemente, se modificava com a
saida, integracdo e/ou reintegracdo de &reas, estabelecendo parcerias com
determinados grupos e individuos e criando também algumas inimizades.

Essas ocupacbes que, como se demonstrou, sdo milenares, fazem refletir
sobre o0 significado dessas terras, ndo sO palco das vivéncias destes povos
originarios, mas ambiente que influenciou seus multiplos aspectos culturais, territério
de inUmeras passagens e andancas, acumulo material e imaterial de tradi¢cbes e
pessoas. Os Tupi Guarani se moviam e se movem pelos mesmos espagos ha
séculos, possuem uma territorialidade que dista de outros grupos, necessitam de
pontos tradicionalmente ocupados, para manterem os deslocamentos entre aldeias e
exercitarem seu nhandereko.

Atualmente a cultura de mobilidade € transformada em justificativa para o
nao reconhecimento, por parte do Estado e parcela da populagéo ndo-indigena, das
terras ocupadas por esses povos. Como tentou-se demonstrar, a historia de idas e
vindas é anterior ao contato com os nao-indigenas e mesmo a parcialidade a que
pertencem. Os afluentes do rio Paranapanema marcavam areas de transito, intimas
dessas populacdes, seja em redutos missionarios ou paragens reconhecidas por
suas memorias. Para os Tupi Guarani o direito originario sobre as terras que
ocupam esta acima do julgamento distorcido e amnésia seletiva dos jurua que néo

reconhecem suas historias e memarias e ndo compreendem seus nhandereko.

4.2 UM CHAMADO ANCESTRAL: NHANDEREKO EM TERRAS MILENARES

Xee Koapy Aiko Apyru wa’é

Eu estou contente de pisar

ndande ywy agué Ndandere,ai

nas nossas antigas terras

magué, atsa wa’é oré pamedjapa djaporai ndandéru upe.
onde nossos parentes passaram.

Ndanderu eté oma’é ramo

Agora vamos rezar para Deus

Ndanderé’é, Ndanderé’é, Ndaderé’é

Porque Deus vai olhar!

(RODRIGUES, 2010, p. 3 apud ALMEIDA, 2011, p. 8)

O canto reproduzido acima foi composto em referéncia a chegada dos Tupi
Guarani em Bardo de Antonina-SP, no ano de 2005. A letra sintetiza em poucos

versos, eixos imprescindiveis para o exercicio do modo de ser Guarani, do
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nhandereko: a mobilidade (“pisar”, “passaram”), a territorialidade (“nossas antigas
terras”) e a religiosidade (‘rezar para Deus”, “Deus vai olhar”). Assim os Tupi
Guarani expressam sua cosmografia, ativam saberes e crencas ancestrais para
interpretarem e se relacionarem com essas terras, gerando um profundo sentimento
de pertenca, amago de suas identidades étnicas.

A antropologa Ligia Rodrigues de Almeida (2011; 2016), que passou pelas
atuais aldeias e as pesquisou, colheu relatos interessantes de seus moradores, que
compdem a nova saga de ocupac¢des dos Tupi Guarani entre os rios Verde e Itararé,
um século depois da expulsao do antigo territério indigena e do fim do aldeamento
de S&o Joao Batista da Faxina. Frisa-se “expulsao” para nao incorrer no erro crasso
de considerar o abandono forgoso dessas terras, meramente como uma possivel
“‘escolha” dos nativos. Mesmo que a decisao de deslocamento tenha partido deles,
nao se pode omitir os inimeros fatores prejudiciais causados por ndo-indigenas que
0s pressionaram para deixarem essa area.

O grupo, antes dessas novas ocupacoes, vivia em uma das quatro aldeias
da Terra Indigena Arariba, préxima de Bauru-SP. Na época ainda se declarava
Guarani-Nandeva e estava desgostoso com sua residéncia 1a, pois havia muitos
indigenas para pouco espaco, além de escassos recursos para a pesca, caca e
producdo de artesanatos e instrumentos. E constante nas memorias e conversas
dos integrantes desse agrupamento as referéncias a Mata dos indios, a Itaporanga e
a regiao, no Alto Paranapanema, identificadas como “terras dos antigos”. O senhor
Firmino, avd de dona Juraci, que havia falecido em Laranjinha, havia demonstrado
interesse de regressar a essas paragens ja na década de 1980 (ALMEIDA, 2011).

No ano de 2003 em Arariba, dona Juventina teve um sonho de que sua
prima, dona Juraci, e sua familia fundariam uma nova aldeia com o nome de Ywy
Pyhau (Terra Nova que nasceu). Ao relatar o sonho a prima e depois de discutirem
junto as suas familias o significado e possiveis interpretacdes dessa revelacao,
resolveram procurar o cacique da aldeia em que residiam. Os sonhos para os Tupi
Guarani sdo vistos como mensagens de Nhanderu?®>, momento mistico de contato
com o transcendente, é durante os sonhos gque eles recebem seus mborei (cantos-
reza), indicacdes de acdes futuras e onde se relacionam com seus ancestrais. Essas

‘mensagens” ndo podem ser postas de lado ou apagadas da memoria, pois séo

25 Uma divindade Guarani associada ao Deus cristéo.
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aconselhamentos do além, como o Nimongarai?® realizado na opy (casa de rezas).
Da mesma forma os pesadelos sdo tidos como atividades fantasticas, mas
relacionadas ao mal, que devem ser esquecidos e ndo pronunciados, evitando assim
de se cumprirem (ALMEIDA, 2016).

Sem contrariar os planos de Nhanderu, o cacique, mesmo sendo rigoroso,
permitiu que a familia de dona Juraci ocupasse uma parte de seu territorio, cedendo
qguatro casas de madeira para formar uma nova aldeia. A familia da jari era
composta por seus irmaos e esposas, seus filhos e conjuges e seus netos. Todavia,
como exposto acima, a area que ocupavam possuia diversos entraves e somava-se
a esses o fato de que aquelas terras ndo eram consideradas por eles como terras de
seus antepassados, ao contrario das memoraveis terras do Alto Paranapanema. No

relato de Marcilio, filho de Juraci, essa identificacao fica clara:

[...] nés pegamos um pedacinho de terra deles, mas ndo ficamos contentes
naquele lugar porque era deles. Era ndo, é deles. E o que aconteceu?
Voltamos de novo pra terra de origem nossa, onde nossos avds nasceram,
onde nasceu Ywy Maréde'y, que desceu o caminho nosso la. Estamos hoje
la lutando pela terra, que € a terra la de Bardo de Antonina, que é chamada
Mata dos Indios. Isso ai fiquei sabendo agora que nés estamos dentro da
terra [...] (MARCILIO apud ALMEIDA, 2016, p. 27-28).

Almeida (2016) ainda expde que, antes de Arariba, o grupo ja havia passado
pelo territério paranaense, em Terras Indigenas como Laranjinha e Pinhalzinho (ver
Mapa 4) e as de Bandeirantes e Guapirama, além de terem trabalhado por um
tempo em uma estancia turistica em Avaré-SP. Devido as muitas andancas ja
haviam vivido juntos a outros grupos étnicos como os Kaingang e os Terena. A
decisdo em prosseguir para a cidade de Bardo de Antonina-SP, além dos constantes

relatos em vida do avé Firmino, foi influenciada por suas falas em sonhos.

26 O batismo dos Guarani, ocasido em que o rezador (também chamado de nhanderu) se isola em
abstinéncia e restricdes alimentares para receber (adivinhar) em pensamento os nomes que depois
se colocardo nas criancas. E por isso que mais acima citou-se o espanto do lider espiritual guarani ao
saber que no batismo cristdo o sacerdote perguntava o nome da crianga aos pais. Segundo
Nimuendaju (2013, p. 336), “0 novo nome de um ser humano deve ser descoberto pelo médico-
feiticeiro por meio de inspiragao, ndo podendo nunca ser objeto de escolha”.
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Mapa 4 — Aldeias atuais citadas em relacdo ao Iguatemi, de onde partiram os Nandeva.
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A familia desses Tupi Guarani, considera Firmino como um dos
responsaveis pela fundacédo das aldeias de Laranjinha e Pinhalzinho e guardam as
narrativas por ele descritas na memaria, como o assassinato de seu pai (que veio do
Paraguai), flechado por um Kaingang na orla do rio Tibagi e suas andancas pelo
lendario caminho de Peabiru. Importante notar que tais relatos compdem o acervo
histérico e cultural que sedimenta esse grupo e apresentam contribuices orais de
grande valor para a Histéria, apesar de ndo se preocuparem com isSsO, COmo a
afirmacao de dona Juraci sobre o conto acima: “Os Guarani usavam o caminho de
Peabiru, que ndo é um caminho que existe s6 na terra, existe no céu também”
(JURACI apud VEIGA, 2013, p. 59). Tal histéria é interpretada pela etndloga

Juracilda Veiga da seguinte maneira:

Essa informacdo é surpreendente, por ser transmitida pela tradicdo oral,
como histéria familiar. O caminho de Peabiru ainda é pouco conhecido,
mesmo entre 0s pesquisadores. Seu tracado foi estudado pelo gedlogo
Reinhard Maack (1959), que o refere como sendo a mais importante rota
transcontinental da Ameérica do Sul, do periodo pré-colombiano, com
aproximadamente trés mil quildbmetros de extensdo, atravessando o
continente do oceano Pacifico ao oceano Atlantico. [...] Ao longo de seu
percurso, 0o caminho apresentava aproximadamente 08 (oito) palmos de
largura (equivalente a 1,50 metros) e, segundo alguns registros, 0,40 metros
(quarenta centimetros) de profundidade. Todo o seu percurso era coberto
por uma espécie de graminea que ndo permitia que arbustos, ervas
daninhas e arvores crescessem em seu leito, evitando também a eroséao, ja
gue era intensamente utilizado (VEIGA, 2013, p. 59).
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Frisa-se, mais uma vez que, diferente da légica da
modernidade/colonialidade, as narrativas indigenas ndo possuem a necessidade de
comprovacgao para se apresentarem como veridicas, pois, para essas populacdes,
elas ja o sdo. O uso de tais narrativas e conhecimentos ancestrais pode abrir novas
guestdes em diversas areas e contribuir com outros entendimentos sobre o passado
(como o caso do Peabiru), mas, para isso, h4 que se considerar outros discursos
validos, s6 assim produzindo uma ecologia de saberes, como o quer Boaventura de
Souza Santos.

Essas histérias, que muitas vezes transparecem sua espiritualidade, além de
alicercarem a cultura Tupi Guarani, inspiram suas rotinas, definem quem eles séao e
influenciam suas atitudes futuras. Assim o foi com a ida para o Alto Paranapanema,
sua cosmologia alinhou-se apontando o local, por relatos ancestrais, sonhos e

narrativas transcendentes:

[...] os indios subiram no caminho de Ywy Mardey. Entdo a gente acredita
que o caminho vai abrir onde as matas estiverem preservadas, onde tiver
frutos para a gente colher sem o pecado. A terra aqui de Bardo tinha muito
indio e indio puro e sem pecado, que seguiam 0s ensinamentos de
Nhanderu e de repente eles sumiram. Eu acho que ndo morreram todos,
alguns devem ter subido [...] Por isso a gente t4 aqui o caminho pode abrir
onde estavam nossos antepassados (MARCILIO apud ALMEIDA, 2011, p.
91).

A fala de Marcilio manifesta a famosa historia de Ywy Marée’y, a mitica
Terra sem Males. Segundo Nimuendaju (1987), as migracdes da regido do Chaco ao
litoral pelos antigos grupos Guarani se deram exatamente por essa crenca religiosa.
Héa diversas versdes apontadas pelo etnélogo para o mito, contudo o enredo mais
comum € este: um mal que se aproxima pelo oeste, derrubando as terras; um grupo
indigena que, aconselhado por divindades, danca e caminha em direcdo ao leste
evitando o cenario destruidor; uma passagem gue se abre em meio ao cataclismo
por onde 0s nativos conseguem subir ao firmamento, atingindo Ywy Marée’y e
tornando-se imortais na companhia dos antepassados.

Marcilio, assim como seu grupo, cré que muitos dos indigenas que
povoaram a regido em tempos remotos, por viverem conforme as maneiras
tradicionais e respeitando Nhanderu, teriam “subido”, ascendidos a um espaco

espiritual. O caminho para a Terra sem Males, passa assim necessariamente pelo



104

exercicio do nhandereko, e estaria vinculado a locais ancestrais, podendo ser
acessado novamente na atualidade.

Entre os antropdlogos muito se debateu a respeito de Ywy Maréae’y, desde
sua plausibilidade para explicar os deslocamentos guaranis as multiplas
interpretagbes que suas narrativas abrem. Carlos Rodrigues Brandao (1990) tece
importantes reflexdes com base nas teses mais conceituadas, demonstrando que a
Terra sem Mal ja foi concebida como: elemento chave das migracdes Guarani (Curt
Nimuendaju); mistica e anterior a invasdo europeia (Héléne e Pierre Clastres) ou
ainda posterior a ela, tributaria do xamanismo tupinamba no aguardo do fim do
mundo (Alfred Metraux).

Outras explicacdes sobre o mito sdo buscadas por Egon Schaden, que
enfatiza as repercussdes e resisténcias nativas por causa do contato com o
cristianismo e por Bartomeu Melia, que ultrapassa o sentido religioso chamando a
atencao para antigos escritos missionarios que tratam Ywy Marde’y como sindbnimo
de “terra virgem”, “ainda ndo tocada”, caracterizando de “excessivas”’ algumas
interpretacbes etnoldgicas (MELIA, 1987, p. 35-36). Esse Ultimo foi influenciado
pelos estudos de Léo Cadogan, que pensava no mito como resposta indigena ao
mundo de sofrimentos que viviam, desejando um local onde pudessem exercer com
satisfacdo o modo de vida ancestral.

Mas, além das indicacGes proféticas e ancestrais na reocupacdo de seus
territérios, como nos casos dos sonhos e de Ywy Marde’y expostos acima, era
necessario aos Tupi Guarani alguma comprovacdo juridica se porventura
enfrentassem forte oposicdo dos residentes locais. Desta maneira foram auxiliados
pelo ex-cacique de uma aldeia de Arariba, Claudemir Marcolino Hondrio. Em troca
de uma quantidade de cana-de-acuUcar plantada na Terra Indigena, ele cedeu a
documentacdo que comprovava as ocupacdes anteriores realizadas pelo senhor
Hondrio Marcolino e seus antigos parentes na regido, caso alguém pedisse
reintegracdo de posse. Claudemir havia tentado reconstruir as rotas feitas pelos
seus antepassados e juntado documentacdes que atestavam a ancestralidade das
terras do Alto Paranapanema, contudo ndo havia encontrado entre os membros de
sua aldeia, alguém disposto a segui-lo. Assim, em 2005, entregou-as a dona Juraci e
seus familiares que seguiram a tdo sonhada empreitada (ALMEIDA, 2016; VEIGA,
2013).
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Ao deixarem a antiga ocupacdo com destino ao municipio de Bardo de
Antonina o grupo acabou por dividir-se em dois, uma parte dos indigenas
permaneceram em Itaporanga-SP, cidade vizinha que foi fundada em 1845 a partir
do antigo aldeamento comandado pelo frei capuchinho Pacifico de Montefalco. Essa
parcela que se desgarrou do grupo original, fundou a aldeia Tekoa Pora (terra boa),
passando a ocupar o mosteiro Sdo José, conhecido na regido como “mosteirinho”.
Depois de dois anos la, foram expulsos pelos padres e transferidos para uma escola
na zona rural. Decorrido mais meio ano se deslocaram para terras particulares em
uma Area de Protecdo Permanente nas margens do rio ltararé, mas sofreram com
as enchentes, assim os padres lhes cederam um local em terras afastadas
pertencentes a Igreja Catdlica. N&o satisfeitos, por estarem longe das terras
indigenas reivindicadas, com muita luta e resisténcia retornaram as proximidades do
mosteiro em 2007 (ALMEIDA, 2011).

A familia, que seguiu de 6nibus para Bardo de Antonina, ocupou casas
abandonadas no Bairro dos Vitor, essas ligadas ao Projeto Banco da Terra do Banco
do Brasil, destinadas aos pequenos produtores, que estavam até o momento
inoperantes. Antes disso, alguns homens tinham vindo para regido para fazer um
reconhecimento sobre as condi¢cdes de ali se assentarem. Em 9 de agosto de 2005
0 primeiro grupo chegou e dez dias depois 0 segundo com o restante da mudanca.
Alguns indigenas da aldeia Laranjinha no Parana também se deslocaram para as
novas ocupacoes, reivindicando o direito a demarcacao de territorio (ALMEIDA,
2016).

Ao ocuparem as casas 0s Tupi Guarani estavam inquietos e ansiosos por
nao saberem ao certo se estariam em local seguro e de bom grado aos
antepassados. Todavia, com o passar dos dias, Marcilio teve a confirmacédo que
todos esperavam: o pai de seu bisavd Ihe veio em sonho, andando ao seu redor
cantava uma mborei (reza)?’ acompanhada por um mbaraka (chocalho), dizendo
estar contente por estarem pisando em territério ancestral e que deveriam acreditar
e lutar, pois as terras voltariam para eles, servindo de morada para seus filhos.
Depois da cancdo o ancestral fincou duas flechas no chdo e ordenou que ele as
segurasse e ndo as soltasse mais. Ao acordar, Marcilio procurou sua mae para lhe

contar do sonho e a mesma lhe informou que ela também havia tido o mesmo

27 Canto reproduzido no inicio desta sec&o.
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sonho, desde entdo ndo esqueceram mais a mborei que sempre entoam e ficaram
convictos de que fizeram a escolha certa.

Deste modo o agrupamento de dona Juraci passou a residir no Bairro dos
Vitor, finalmente concretizando o intento de levantar a aldeia de Ywy Pyhau em
terras ancestrais e apesar das ameacas de grupos locais, aos poucos foram sendo
aceitos por pequenos produtores da regido e municipes. Entretanto, em 2009 uma
nova cisdo de aldeias ocorreu e 0s que permaneceram no antigo Banco da Terra
renomearam a aldeia de Karugwa. Os motivos da separacdo, além de
desentendimentos internos, como disputa de posi¢cdes de prestigio e diferencas de
opinides a respeito de intromissdes externas, foram movidos por sonhos, novamente
os de Marcilio. Ele e outros membros de sua familia ocuparam uma area mais ao
norte, na Serra dos Paes, banhada pelo Verde. O deslocamento dessa parcela levou
consigo o nome de sua aldeia®®, ja que era para dona Juraci que Nhanderu havia
consagrado o titulo, se ela ia se deslocar, 0 nome deveria seguir com ela, como de
fato ocorreu. A jari do grupo, ao rememorar sua saida de Arariba e a nova cisdao em

Bardo de Antonina, sintetiza a historia:

Tinha briga. Aquela terra ndo era nossa terra. Tinha muita gente e era
pequeno. Ai tive um sonho com meu pai e meu vb, e ele me falou das
nossas terras, que viveu 0s antigos perto de Itaporanga e nds viemos pra
ca. Isso foi em 2005 né? Eu gostava de 14, mas ai comegou as brigas
também, tinha branco chegando |4 e morando na nossa terra. Ai nés
mudamos de |4 (Agosto de 2009) e viemos pra ca (area Norte). O Marcilio
viu no sonho nés aqui e nés viemos. Ta tudo dificil aqui, mas, tamo no lugar
certo... (JURACI apud ALMEIDA, 2011, p. 75-76, grifo do autor).

Dona Juraci espelha a tenacidade e reniténcia de seus ancestrais, nao
admite a intromissao jurud no modo de ser Guarani, no nhandereko. Ao se referir

também a antiga passagem por Laranjinha, é dura e enfatica:

Eles comecaram a se meter demais na nossa aldeia, ndo dava pra ficar la
ndo. Eles queriam ensinar a gente viver. O SPI acabou com nossas terras!
E tem gente |4 que virou a cabeca né? Eu j4 ndo tava feliz Ia. Ai eu peguei
meus filhos e fui para AraribA com minha mae, a Julia (JURACI apud
ALMEIDA, 2011, p. 75).

A repreensao da ancia ao 6rgao governamental responsavel pelos indigenas

7 hY

também é notavel. Tais falas se contrapdem a ideia de ingenuidade nativa,

28 Para o grupo Tupi Guarani os nomes dos lugares, assim como os nomes das pessoas, ndo podem
ser inventados, mas sim revelados por Nhanderu, tornando-os sagrados (ALMEIDA, 2016).
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escancaram o0 desapreco pelas tentativas de assimilacdo e expdem os atritos
internos por falta de conviccao e cooperacdo entre aldeados, além de divergéncias
politicas e disputas por poder (“E tem gente la que virou a cabega né?”). Lidas por
esta Gtica, a mobilidade dos grupos originarios, mesmo entre terras oficializadas pelo
governo, pode ser entendida como uma marca de resisténcia, de ndo submisséo.

A politica intervencionista do Estado no trato com os indigenas, apesar de
dirimida, néo fica relegada ao passado. As ingeréncias administrativas atuais, no
gue tangem a educacdao, salde e questao fundiaria, necessarias para a manutencao
legal dos direitos dos povos indigenas sao vistas por eles como algo prejudicial. O
tempo gasto por essas populacées na luta por reconhecimento juridico e politico,
acaba reduzindo os momentos dedicados as atividades religiosas e as
manifestacdes culturais, indispensaveis para a conservacao de suas identidades

étnicas. Pelo menos € o que sugere os dizeres em tom denunciatério de Marcilio:

Ai veio a FUNAI e t4 fazendo a gente perder nossa cultura, a gente tem que
pensar em politica demais ai fica de lado nossa religido, tem que fazer do
jeito que eles querem [...] Hoje em dia a gente s6 canta e danca, com toda
essa luta a gente perdeu a forga para rezar, porque para fazer reza tem que
ser forte para aguentar segurar o guia que vem. Porque do jeito que a gente
vive nervoso pode vir um guia ruim que a gente ndo consegue controlar.
Aqui a gente nem tem casa de reza (Opy) ainda. Antigamente aqui dava
para fazer reza, o pessoal quando veio fazer os estudos das terras, achou
cedros. Sao dois cedros colocados um do lado do outro que marcam a
existéncia da casa de rezas (MARCILIO apud ALMEIDA, 2011, p. 79-80).

Devido as questdes burocraticas criadas pelo aparato institucional, os
indigenas Tupi Guarani tém suas vidas, seus nhandereko afetados. O desejo por
uma opy em Ywy Pyhau, segundo aponta (ALMEIDA, 2016), € expresso na fala de
muitos indigenas que aguardam a vinda de um bom rezador para fortalecé-los. A
construcdo da casa de rezas, local sagrado e central para a vida religiosa das
comunidades Guarani, envolve materiais especificos, como a madeira de cedro?’, e
necessita da presenca de um rezador forte (mbaraeté€) para suportar os espiritos que

descem com a reza, caso contrario eles podem acabar adoecendo ou até morrendo.

29 Além do cedro que é empregado para levantar a opy e confeccionar o altar, é interessante apontar
a necessidade da cabaga, para colocar a agua que serd utilizada na reza sobre o altar e também para
produzir o mbaraka, o chocalho de sementes e pedras. H& ainda o taquapy, feito de bambu e que se
bate contra o solo. De acordo com Schaden (1974, p. 151) os instrumentos estdo presentes em todas
ceriménias religiosas e somam-se aos seus significados sagrados, a marcacao do ritmo dos cantos-
reza e dangas, sendo comum que 0os homens portem o mbaraka e as mulheres, taquapy.
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Os espiritos, para esses indigenas, sdo parte importante e constante de sua
religiosidade, como aponta Egon Schaden, “a nogdo da alma humana, tal qual
concebe o Guarani — isto é, sua primitiva Psicologia — constitui, sem duvida alguma,
a chave indispensavel a compreensdo de todo o sistema religioso” (SCHADEN,
1974, p. 107). Juracilda Veiga (2013) corrobora com essa afirmacgao e complementa
dizendo que nédo s&o apenas instrutores dos vivos, durante as rezas ou sonhos, 0s
espiritos, na compreensdo Nandeva, também podem reencarnar, sendo natural
chamar as criangas recém-nascidas por nomes de falecidos. A autora da o exemplo
de dona Juraci que, além de crer que algumas crian¢as nascidas nas novas aldeias
sdo espiritos de Guarani que ali viveram em épocas passadas, orientou um pai
zangado a néo se aborrecer com sua filha que engravidara, ja que o neto era o seu
proprio pai reencarnado.

Tais consideracbes demonstram a riqueza cultural-religiosa compartilhada
pelos indigenas do Alto Paranapanema, fruto de uma tradicéo oral e mnemaonica que
se ressignifica e resiste ao tempo. A longevidade de tais marcadores identitarios
seria tributaria do nhandereko, que conduziu ao mesmo tempo a historia e as
condutas pessoais de um povo, resultando em um sistema religioso dinamico, que
incorpora, apreende, apropria e utiliza categorias externas para continuar existindo.

Como ressalta Schaden (1974), a religido é o nucleo de resisténcia Guarani,
assim o nhandereko ndo separa atividades espirituais de outros aspectos da vida
cotidiana. As pessoas sao entendidas em sua totalidade, formadas por um conjunto
de coisas que perpassam tanto questdes materiais, quanto espirituais. Os Guarani
vivem no nhandereko e nesse esta contido todos os componentes da vida, sua
estrutura ndo € imutavel, mas sim flexivel e aberta a releituras.

E justamente essa dindmica que se nota nas aldeias Karugwéa e Tekoa Pora,
elas possuem extensdes das igrejas da Congregacdo Cristd no Brasil (CCB)
instaladas em seus territdérios, porém essas novas praticas religiosas nao
substituiram de todo as antigas. Elas convivem lado a lado, ora se aproximando, ora
se afastando, ora incorporando alguns elementos. O ato de escolher aleatoriamente
os textos biblicos pregados durante o culto, associado a inspiracdo divina, por
exemplo, é muito proximo as revelacdes dadas por Nhanderu durante as rezas. Uma

declaracéo de dona Juraci evidencia também esse processo de ressignificacao:
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[...] Aqui na Terra é que € o inferno. As pessoas quando ‘caem’, seus corpos
ficam na terra até serem chamados por Nhanderu. Ele ia dar outro formato
na Terra. Antes do dildvio ndo tinha mar. E ele ia acabar com os povos da
Terra, mas alguns podiam se salvar se acreditassem em Nhanderu. [...] SO
aqueles que vivem como ensinou 0s antigos é que vado acreditar e vai abrir
o caminho. Por isso a gente ta aqui, onde viveu nossos antigos. E verdade
gue esse caminho abriu, até a biblia fala, porque na arca de Noé, ele
colocou homem, mulher, animal mas ndo tinha indio, porque eles subiram
por outro caminho...Os padres dizem que indio anda porque ta buscando a
Terra sem Males, mas a gente ndo anda por isso, porque a gente sabe que
ela ndo existe aqui nesta Terra, na verdade acho que a gente busca essa
Terra mesmo sabendo que aqui ndo vamos encontrar [...] (JURACI apud
ALMEIDA, 2016, p. 49-50).

Além de referéncias cruzadas a religido cristd, a jari de Ywy Pyhal cita
novamente os principios que ddo base a identidade Guarani: suas crencas, suas
terras e seus movimentos. Os trés estao intrinsicamente ligados, sao indissociaveis
em seu nhandereko. A cultura de deslocamentos, como ja se abordou, constituiu-se
em uma das justificativas para deslegitimar os territdrios Guarani, como bem
apontou Veiga (2013). A autora utiliza a palavra oguata (caminhar, estar em
movimento), mais comum entre os Mbya, para se referir a essa mobilidade indigena.
Ela indicaria a necessidade e importancia ontolégica do movimento, praticada pelos
grupos Guarani, seja fisicamente (viajando, passeando, mudando, visitando) ou
espiritualmente (a alma estaria em movimento durante sonhos e rezas).

Em um texto coletivo (VEIGA; AZEVEDO; COLMAN, 2013) essa discussao é
retomada e o oguata é apontado como uma das trés explicacbes dadas pela
antropologia e pela histéria para os deslocamentos Guarani, principalmente dos
Nandeva e Mbya, ao lado da Ywy Marde’y e das pressdes dos ndo-indigenas. As
autoras afirmam que esse “caminhar” € uma forma de estar no mundo, indispensavel
para a saude fisica, mental e espiritual. E reforcam que um territério onde tais
grupos ou seus ancestrais viveram, nunca € abandonado, pois € sempre lembrado
na tradicdo oral e a ele sempre podem voltar, tornando-o uma referéncia para rotas
ou migracdes futuras. Apontam também que uma marca da territorialidade Guarani é
a nocao de “terras de parentes”, que tece uma rede de diferentes localidades que
sdo reconhecidas tradicionalmente por seus nomes e qualidade das aguas, da fauna
e da flora.

Ligia Rodrigues Almeida que esteve junto aos indigenas de Bardo de
Antonina enquanto pesquisadora, da o nome a sua tese de doutorado de “Estar em

movimento é estar vivo. Territorialidade, pessoa e sonho entre familias tupi guarani”,
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indicando o papel central do oguatéd entre essa populacdo. Para a autora a pratica
de territorialidade desses nativos € “marcada pela intensa ‘mobilidade’ entre aldeias,
por sua vez, ligadas por uma complexa rede de parentesco, reciprocidade e
comunicagdo, sendo esta uma forma ndo s6 de constituirem seus tekoha, mas de
fazer parentes” (ALMEIDA, 2016, p. 52).

Essa mobilidade constante foi exercitada novamente em 2013, desta vez
pressionada por ndo-indigenas. Por conta de uma reintegracao de posse e clima de
inseguranca, a familia de dona Juraci que estava vivendo na &rea norte as margens
do rio Verde, retornou ao Bairro dos Vitor, fixando a aldeia Ywy Pyhau na vizinhanga
da Karugwa (ver Mapa 5), em concordancia com o cacique desta Melquesedeque
Mendes (Milk) e seus moradores. A mudanga durou dois meses, reergueram as
casas em locais diferentes das que estavam da ultima vez e também alteraram seus

ocupantes. A ideia de movimento parece se efetivar mesmo dentro das aldeias.

Mapa 5 — Localizacdo atual das aldeias em relagdo as Terras Indigenas a serem
demarcadas.
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Além das andancas entre aldeias visitando o0s parentes paulistas e
paranaenses, a mobilidade também € experimentada pela vivéncia das tradicdes.
Segundo dona Juraci, “quando a gente reza, quando a gente dancga tira um pouco do
peso que carrega e assim pode andar, subindo préximo de Nanderu” (ALMEIDA,

2011, p. 94). O nhandereko e o oguatd sdo caminhos para os Tupi Guarani se
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fortalecerem, para ndo adoecerem, estdo relacionados ao vigor, a continuidade de
suas existéncias. E por isso que com a dedicacdo a outras tarefas alheias a sua
cultura, acabam se sentindo incapazes e desanimados. A demarcacdo de suas
terras, criminosamente espoliadas, faz-se urgente para a manutencdo de seus
modos de ser e para fazer justica a uma historia milenar que esse povo sofrido
carrega orgulhosamente em seus corpos.

A antropdloga Ligia Almeida que também participou dos primeiros estudos
de identificacdo desses territdrios para posterior demarcacao, faz um apanhado da
situacao legal das aldeias:

O processo de regularizacdo fundiaria desse territério iniciou-se em 2007,
com a criacdo de um Grupo Técnico (GT) da Fundacio Nacional do indio
(FUNAI), a fim de realizar um primeiro estudo na area. Tal estudo foi
concluido em 2010, com a apresentacdo do Relatério de Identificacdo e
Delimitagdo das Terras Indigenas Guarani de Bardo de Antonina e
Itaporanga (SP). No entanto, ainda ha um longo caminho a ser percorrido
até sua demarcacéo, de fato (ALMEIDA, 2016, p. 34).

Trés anos depois, conforme se percebe pelo Inquérito Civil Publico n°
1.34.024.0000087/2008-79, movido pelo Ministério Publico Federal e datado de 15
de janeiro de 2019, o processo de demarcacdo permanece parado. As afrontas aos
indigenas, passados mais de quinhentos anos de continuas supressdes de direitos
originarios, ndo cessaram. A modernidade/colonialidade criou um sistema em que
tudo deve se adequar a ela ou ser triturado e reduzido a cinzas.

As narrativas apresentadas neste capitulo tiveram por objetivo contrapor-se
a uma histéria ja muito conhecida e utilizada, a dita “oficial’. Procurou-se privilegiar
os relatos dos proprios Tupi Guarani justapostos em equivaléncia aos dos
antropologos, arquedlogos e historiadores. Apesar dos esforcos empreendidos pela
Etnohistéria e pela Nova Histéria Indigena, ainda ha certa recusa nos meios
académicos em dar centralidade a essas discussfes pelo viées da
interdisciplinaridade e exercitar mais esse dialogo.

Essa constatacdo parece ndo ser casual. Antes da metade do século XX, a
Antropologia se dedicava ao estudo dos “povos exéticos”, a Arqueologia a “tempos
imemoriaveis” e a Historia a “histéria dos homens”, excluindo mulheres, negros,
indigenas e outras minorias. Vé-se claramente que a modernidade/colonialidade
engendrou éareas de pensamento também maculadas pelos nés histéricos-

estruturais-heterogéneos, hierarquizantes, limitadas e excludentes. O raciocinio
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ocidentalocéntrico compartimentou o0 conhecimento e agora que as amarras
afrouxaram, ainda persiste certo receio em se fazer uma obra de analise “histérica” e
nao “socioldgica” ou “antropoldgica”.

Partindo desses pressupostos, estruturou-se o texto de forma a garantir uma
abordagem académica sem, contudo, abrir m&do dos ideais que giram em torno do
pensamento decolonial. A intencdo era de desvelar uma continuidade histérica e
territorial reivindicada pelos Tupi Guarani no século XXI e que muitas vezes foi (e é)
ocultada ou secundarizada por setores da sociedade. Dentre esses setores, a escola
ocupa boa parcela de responsabilidade sobre essa manutencdo ou ruptura de
discursos de Odio, preconceitos, esquecimentos deliberados, apagamento de
memorias, praticas opressivas e pos-verdades. Desafios esses que seréo

enfrentados no proximo capitulo.
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~ CAPITULOS5
PENSANDO UMA FORMACAO DOCENTE DECOLONIAL PARA O ENSINO DE
HISTORIA

Como pensar uma formacéo de professores que rompa com a abordagem
tradicional da Historia e favorega um olhar protagonista para a questédo indigena em
sala de aula? Esse problema levantado ao longo da pesquisa foi de suma
importancia para instrumentalizar sua possivel resposta. Articulando ensino de
Historia, decolonialidade e Nova Histéria Indigena, procurou-se construir um
referencial que serviu de base e, ao mesmo tempo, de matéria prima para a
confeccdo da proposta que se apresentard. Contudo, ainda se faz necessério
esclarecer como se concebe a formacdo docente, o alcance de suas acdes e o
papel do formador para melhor entender a estrutura da pauta adotada e o
encadeamento das atividades. Na sequéncia, enfim € delineada uma sugestao de
pauta formativa para formacdo docente consoante a abordagem decolonial para a
historia indigena, em especial a do Alto Paranapanema, esta ndo deve ser entendida
de maneira fechada, apesar de orientacées mais detalhadas acabou sendo pensada

mais como um percurso provocativo, aberto e dinamico.

5.1 POR UMA (DE)FORMAGCAO DOCENTE

Cabe, agora, discutir os meandros da formacdo docente junto a uma
incursdo decolonial, para tanto parte-se da logica dialégica e nao-autoritaria do
pensamento de Paulo Freire, entendendo que aquilo que ele propde para a relacéo
professor-aluno, também serve para a relacdo formador-professor. Utiliza-se ainda
autores freireanos como Catherine Walsh, pertencente a perspectiva decolonial, e o
casal José Carlos Barreto e Vera Barreto, educadores populares que tiveram
destaque na formacéao de alfabetizadores.

O primeiro passo para uma formacdo docente decolonial, seria abstrair e
questionar suas proprias bases, “deforma-la” com o sentido de “dar outra forma”,
renunciar ao modelo comum moderno/colonial que coloca como formador aquele
que saberia mais e responsavel por “atualizar” os docentes. Essa visdo ingénua
deve ser superada em prol de uma formacdo mais horizontal, que ndo vé em seu
publico objetos a transformar, mas pessoas que sao convidadas a pensar de outro

modo. Para isso, deve-se considerar que
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Se uma pessoa ensina durante trinta anos, ela ndo faz simplesmente
alguma coisa, ela faz também alguma coisa de si mesma: sua identidade
carrega marcas de sua propria atividade, e uma boa parte de sua existéncia
€ caracterizada por sua atuacéo profissional (TARDIF, 2002, p. 56-57).

Deste modo, a formacdo docente ndo pode fazer dos professores tabula
rasa. Tal enunciado parece Obvio, contudo, quando se trata de educacédo, o 6bvio
precisa ser dito, para n&o incorrer em omissdes. O saber docente, explorado por
Tardif (2002), ndo esta ligado apenas aquilo que se faz, mas aquilo que se é e se
constitui em “saberes docentes”, dimensdes epistemoldgicas que sdo acionadas de
maneira interconectada e que possuem utilidades diversas para lidar com a
complexidade da realidade escolar. Sejam saberes profissionais (provenientes de
sua formacéo), disciplinares (da area de conhecimento que se especializou),
curriculares (vindos das normas institucionais em que atua) ou experienciais
(provindos da pratica cotidiana), eles ndo podem ser hierarquizados, sendo
fundamental romper com a ideia de que um grupo (nas universidades ou na
estrutura administrativa do Estado) produz conhecimento e outro (0os professores)
simplesmente o reproduza.

Esse raciocinio que entende os docentes como mero reprodutores de
informacédo esta na base e retroalimenta a precarizacdo da profissdo, assumindo
que bastam materiais prescritivos ou ‘receitas pedagdgicas” para que o ato de
ensinar se consolide. A realidade experenciada no estado de Sdo Paulo ndo se
distancia muito disso, a dependéncia do uso de materiais impressos alienou a acéo
docente enquanto produtora de conhecimento e reduziu sua autonomia em sala. E
comum em reunides de formacdo o desejo dos proprios professores por listas de
exercicios para aplicar, aulas prontas ou mesmo pelas chamadas “atividades
praticas”. Isso também deriva de certa descrenca de que a formagao poderia
acrescentar algo, muitas vezes é tida como mera “teoria”’, muito diferente do “chao
da escola”.

Longe de cogitar que tais pensamentos derivam de uma ingenuidade ou de
um desprezo pessoal, torna-se imprescindivel ler a conjuntura deveras mais
complexa. Pensa-se aqui que tais situacfes ocorrem por causa de inumeros fatores,
contanto, dois sdo mais perceptiveis: o primeiro, como ja exposto, ligado a uma

precarizacdo intencional da figura do professor, conforme pensa Torres (1996), onde
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ele é tratado como um insumo (objetificado) custoso numa Gtica que entende a
aprendizagem como produto de uma soma de elementos, assim investe-se em
materiais de intervencdo mais baratos do que no elemento humano, acabando por
aliena-lo na posicéo de executor, consumidor voraz de prescricbes. O segundo fator
esta vinculado a forma como a propria identidade do docente é construida, sua
teoria introjetada que conduz sua pratica e que, muitas vezes, ndo tem consciéncia
disso.

Essas interpretacbes nado pretendem generalizar o corpo docente como
alienado e néo criativo, mas demonstrar os principais entraves do processo de
formacdo continuada. Parte significativa de bons educadores e os dialogos com os
pares serviram de referéncia para entender melhor como a ingeréncia autoritaria e a
alienacdo afetam a qualidade do ensino em diferentes escalas e de diversas
maneiras.

O primeiro fundamento para uma formacédo docente decolonial é atacar
aquilo que Paulo Freire (2016) chama de “educagao bancaria”, ndo € possivel
pensar decolonialmente partindo de praticas modernas/coloniais intrinsecas a uma
heranca autoritaria: sem construcéo de dialogos entre professor e aluno e professor
e formador se torna impossivel problematizar a historia, trazer a tona as questdes
sensiveis. Assim, a dialética freireana faz pensar que momentos de formacao sao
momentos dialégicos, ndo se pode verticalizar 0 saber e separar 0s que se calam
daqueles que falam, para trabalhar com o passado vivo € necessario engajamento
de todos que lidam com o saber, dos que ensinam e aprendem e dos que aprendem
e também ensinam.

Por conseguinte, o papel do formador se aproximaria de um mediador, que
deve renunciar ao titulo de prescritor de tarefas que sejam cumpridas sem
significado e sim fazer brotar nos proprios docentes a insatisfacdo com atividades
puramente técnicas, “por isto, o pensar daquele ndo pode ser um pensar para estes
nem a estes imposto. Dai que ndo deva ser um pensar no isolamento, na torre de
marfim, mas na e pela comunicagao, em torno, repitamos, de uma realidade” (Freire,
2016, p. 114). Para um “pensar com” & essencial reconhecer o objetivo ultimo da
formacao de professores, seus comuns equivocos, limites e alcance.

Em um texto direcionado aos formadores de alfabetizadores, o casal Barreto
e Barreto (1990) propb6e uma sistematizacao e reflexdo da formagéo docente de

forma muito didatica que pode servir a todos que trabalham nesse campo. Comecam
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por afirmar que a formagéo tem o “porqué de ser” apoiado na melhora da qualidade
da pratica docente e ndo meramente na adesao discursiva dos professores as linhas
tedricas apresentadas, assim, se o ciclo formativo ndo atinge a conduta real do
profissional, ele precisa ser constantemente repensado, pois foi ineficaz. Listam em
seguida os quatro principais erros daqueles que elaboram o processo formativo: (1)
achar que a formacdo pode tudo, sem levar em considera¢cdo multiplos fatores de
influéncia; (2) achar que a formacédo antecede a acdo, esquecendo-se que as
davidas surgem da prética, sendo imprescindivel primeiro atuar para depois formar e
ai, entdo, abrir espaco para questdes; (3) separar teoria e pratica, ignorando que
ndo existe pratica sem teoria; (4) trabalhar apenas o discurso e ndo a pratica,
fazendo com que os docentes mantenham suas teorias e praticas e alterem apenas
o teor discursivo.

A desconstrucdo proposta pelos autores conduz a pensar a formacdo de
forma democratica, sincera e mais produtiva. O ponto nevralgico se torna a
ambivaléncia freireana de teoria e pratica, para compreender que em toda pratica
docente ha uma teoria subjacente € preciso romper com a ideia de que sO sao
teorias as grandes correntes da modernidade/colonialidade, aquelas sistematizadas
e escritas, é preciso entender que “existe teoria para o exercicio de uma atividade
cirargica tanto como para uma varredura de chdo. O fato da sociedade valorizar
mais a teoria da atividade cirdrgica ndo implica na inexisténcia da teoria da varricao”
(BARRETO; BARRETO, 1990, p. 56).

Desta maneira, o0 grande segredo para alterar a pratica docente seria
modificar a teoria que a embasa, contudo, uma teoria ndo se altera simplesmente a
sobrepondo com outra, isso faz com que o discurso do professor mude, mas que
sua pratica ainda seja guiada por sua teoria inicial. Geralmente tal engodo, o de
tentar uma sobreposicdo forcada, acaba por desconsiderar que a teoria de um
educador é constituinte da propria identidade docente, que a leitura que se faz da
nova se da por meio daquela ja enraizada, resultando em adaptacdes esquematicas,
“receitas”, que, ao primeiro sinal de fracasso em sala, € abandonada voltando-se a
tradicional. A chave seria descobrir primeiro qual a teoria sustentada pelo docente,
isso s6 seria possivel por meio de observacédo direta da pratica do professor ou por
leitura de seus registros e, em seguida, propondo a reflexdo sobre a prépria pratica

ou comparando-a a outra teoria (inclusive de outros docentes), insistindo nos
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guestionamentos, ndo sobre “o que”, mas o “por qué” de se fazer de tal modo
(BARRETO; BARRETO, 1990).

Os autores ainda alertam que € fundamental a coeréncia entre o processo
de formacgao e o processo educativo que se pretende que o docente adote, “pouco
ou nada adiantard dizer-se, na formacdo, que o educando é sujeito no processo
quando a formagéo tratar os formandos como objeto” (BARRETO; BARRETO, 1990,
p. 57). Destarte, a homologia de processos é uma arma poderosa a ser utilizada. E
fulcral que, além de experenciarem aquilo que se quer que 0s alunos experenciem,
explicite-se aos docentes esse intento, embasando também o significado de cada
acdo formativa, para que percebam sua intencionalidade pedagdgica. Por fim, os
escritores reforcam que nenhum docente abandona uma teoria quando esta
plenamente satisfeito com ela e que geralmente essa satisfacdo pode ser causada
por uma pobreza de objetivos educacionais, assim “é importante perceber que o
primeiro passo da formacdo quando existe plena satisfacdo dos formandos com
suas proprias teorias € criar a insatisfacdo. Sem ela, serd impossivel qualquer
processo de formagao” (BARRETO; BARRETO, 1990, p. 61).

As indicacbes acima sao muito Uteis para estruturar a pauta formativa
resultado desta pesquisa: pensar que a teoria deve partir de uma pratica, instigar
guestdes e reflexdes sobre a propria pratica, investigar e comparar teorias, ndo para
aprimorar discursos, mas para que deem significado a acdo pedagdgica abrindo
espacos de diadlogo. Esse deslocamento de visdo da formacao prescritiva para uma
propositiva-compartilhada é também uma forma de descolonizar o papel do formador
gue pode acabar se desvencilhando das angustias de resultados improdutivos dos
processos formativos verticais para abracar a corresponsabilidade, se aproximando
dos momentos de troca que elevam a qualidade educativa pensados por Tardif
(2002, p. 52):

[...] em tais situacdes, os professores s@o levados a tomar consciéncia de
seus proprios saberes experenciais, uma vez que devem transmiti-los e,
portanto, objetiva-los em parte, seja para si mesmos, seja para Seus
colegas. Nesse sentido, o docente é ndo apenas um pratico mas também
um formador.

J& a contribuicdo de Catherine Walsh para a descolonizacdo da pratica
formativa se da quanto as tematicas a serem abordadas e a ampliacdo do

significado de pedagogia. Pensando junto de Paulo Freire, Walsh (2017) considera
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que o caréater educativo da transformacdo e libertacdo social ndo se restringe a
educacdo escolarizada e é potencializado quando centra o olhar sobre as outras

maneiras de existéncia que escapam a légica moderna/colonial:

Cuando digo modo otro me refiero a maneras distintas de ser, pensar,
sentir, conocer, percibir, hacer y vivir en relacién, que desafian la
hegemonia y universalidad del capitalismo, la modernidad eurocéntrica y la
I6gica civilizatoria occidental, incluyendo su antropocentrismo y cimientos
binarios. Como he llegado a reconocerlo y comprenderlo, el modo otro es
aquello que existe en las fronteras, bordes, fisuras y grietas del orden
moderno colonial. Es aquello que continla siendo (re)modelado,
(re)constituido, (re)moldeado, tanto en contra como a pesar de la
colonialidad (WALSH, 2017, p. 55).

Tais consideracdes sdo essenciais para creditar aos povos e a histéria
indigenas status de eixo motriz da descolonizagdo. A denominada linha de
“pedagogias decoloniais”, abarcaria essas existéncias contraditérias a colonialidade,
estimulando um “pensamento de fronteira” que mantém como referéncia o
pensamento dominante, mas 0 sujeita a constantes questionamentos partindo
daqueles que durante muito tempo foram excluidos e forcados a se calarem. Assim,
a pedagogia decolonial tem como meta, ndo exterminar, mas enfraquecer a
epistemologia do Norte global, eurocéntrica, para fazer proliferar uma ecologia de
saberes.

Partindo de Walsh (2017) é possivel afirmar que os grupos indigenas, além
de constituirem exemplos de “pensamento de fronteira” tem por si s6 um cunho
educativo decolonial, acentuando a ideia que o contato dos docentes diretamente
com eles € uma experiéncia para além de aprender suas histérias, para aprender
outras maneiras de ser e de pensar. E indispensavel entdo que uma formacéo
docente que se pretenda decolonial coloque, em algum momento, em contato o
saber moderno/colonial (dos professores) com os saberes decoloniais (dos
indigenas), atentando para uma escuta reflexiva e ndo para uma fala colonialista.

A autora, com sua pedagogia decolonial, ainda destaca a necessidade do
aprofundamento da “pedagogia critica”, que, apesar de um marco inegavel, tornou-
se limitada por sua 6tica ocidental, produzida por uma esquerda masculina e que da
mais énfase a consciéncia individual. E importante romper com a centralidade dos
aspectos culturais e econdmicos de classe e desvelar, como fez Freire em seus
ultimos escritos inspirado em Frantz Fanon, a questdo racial como condutora da

colonialidade.
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A interculturalidade, como explicam Luiz Fernandes de Oliveira e Vera Maria
Ferrdo Candau (2010) ao se referirem ao instrumental teérico de Walsh, € apontada
como caminho para enfrentar esse racismo estrutural e a logica colonial dentro da
area educativa. Entendida mais como um projeto multidimensional (social, politico,
cultural) do que um mero encontro de grupos distintos, seria, portanto, o lIécus de um
giro epistémico capaz de criar uma abstracdo da modernidade/colonialidade vendo-a
como nao-universal dentro de uma gama de outras l6gicas possiveis. Um cuidado
ao se pensar junto de Walsh é entender que “[..] no campo educacional essa
perspectiva ndo restringe a interculturalidade & mera inclusdo de novos temas nos
curriculos ou nas metodologias pedagdgicas, mas se situa na perspectiva da

transformacao estrutural e socio-histdrica”, assim

[...] a autora expressa uma critica as formulagdes tedricas multiculturais que
ndo questionam as bases ideolégicas do Estado-nacdo, partem de ldgicas
epistémicas eurocéntricas e, no campo educacional, sob o pretexto de
incorporar representacfes e culturas marginalizadas, apenas reforcam os
esteredtipos e 0s processos coloniais de racializacdo (OLIVEIRA; CANDAU,
2010, p. 27).

Ao analisar tais questdes, € imprescindivel pensar que o processo formativo
nao deve se restringir a trabalhar com a perspectiva decolonial e/ou a historia
indigena enquanto contetdos a serem estudados, mas como postura a ser adotada,
seja no formato das acdes planejadas (inclusivas, participativas e horizontais) ou
considerando a voz das populacdes excluidas como inerentemente educativa e nédo
meramente denunciatoria.

Para tentar responder ao problema central da pesquisa aqui produzida —
como pensar uma formacao docente decolonial que impacte o ensino de Historia? —
segue-se 0s conselhos de Barreto e Barreto (1990), de que a pratica educativa
tradicional sé se altera quando sua teoria que |he da sustento é derrubada e que o
papel da formacéo € causar justamente uma insatisfacdo com essa teoria arraigada.
Foi com esse foco que se estruturou o material apresentado a seguir, partindo da
histéria e das experiéncias dos grupos Tupi Guarani do Alto Paranapanema e do
pensamento decolonial, propde-se iniciar um processo de enfrentamento as
narrativas da Historia eurocéntrica. Esse caminho ndo deve ser visto como um

empreendimento individual e prescritivo, como propde Walsh,
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[...] mi deber no es descolonizar a los otros, sino que tal vez podemos todos
conjuntamente, colectivamente, sembrar semillas en los espacios en que
trabajamos para que cualquier persona, sea de los que llamamos élites, o
de otras clases sociales, también piensen de manera distinta su propia
realidad y empiecen a verla con ojos mas criticos (2017, p. 75).

5.2 POR UM ENSINO DE HISTORIA DECOLONIAL: OS TUPI GUARANI DO ALTO
PARANAPANEMA (PAUTA FORMATIVA)

Propde-se aqui uma pauta para a formacédo docente tendo como cerne a
desconstrucdo dos estereétipos criados em torno dos indigenas, o estudo da
decolonialidade e um maior conhecimento a respeito daqueles que ainda habitam o
Alto Paranapanema, bem como suas trajetorias historicas.

Na Diretoria de Ensino de Piraju, as formac¢cOes docentes geralmente sao
realizadas semestralmente, os professores se deslocam até a sede para um
encontro de oito horas. Dependendo dos limites orcamentarios, os docentes podem
ser convocados por mais dias. Cerca de quarenta professores atuam no
componente curricular de Historia, distribuidos nas dezesseis escolas dos oito
municipios jurisdicionados a Diretoria. N&o séo realizadas formacdes abaixo de oito
horas, visto que isso implica o ndo pagamento de diaria ao professor e que este
deveria retornar a escola para o cumprimento do restante da carga horaria. Quanto
aos espacos formativos da sede, sdo bem estruturados para alocacao dos docentes,
contando com varias salas amplas de reunides, projetores multimidia, internet de
alta velocidade, uma série de materiais de papelaria e quantidade razoavel de
notebooks.

Assim a proposta inicialmente pensada® para esta realidade é de um ciclo
de formacdo que conte com no minimo trés encontros presenciais de oito horas e
gue abarque todos os professores que atuam com o componente no ambito da
Diretoria regional, pois se entende que a tematica ndo pode ficar restrita a
determinadas séries e anos, acreditando que o papel desta pauta néo é prescritivo e
nem visa apenas inserir novos contetdos, mas proporcionar a reflexdo sobre como a
abordagem vem sendo feita, questionando as concepc¢des que embasam
determinadas narrativas e que se desdobram na sala de aula. Deste modo, o

percurso formativo foi estruturado em trés partes, podendo ser modificado para se

30 O ideal seria que a pauta formativa fosse implementada durante a producdo da dissertaco.
Contudo, a sincronizacdo dos tempos, o rdpido encadeamento de mudancas na Secretaria da
Educacéo e as demandas delas surgidas ndo permitiram este intuito.
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adequar a outras realidades: a primeira centrada em visitagdes, a segunda em

confrontar preconceitos e a terceira de teor mais teorico e propositivo.

5.2.1 Primeiro momento: visitas aos locais de interesse historico

Sugere-se que a apresentacdo do primeiro dia do percurso formativo inicie
explicando os objetivos a serem atingidos nesse momento: apreciar producoes das
culturas indigenas; entender a situacao indigena atual, suas lutas e modo de vida e
conhecer espacos que faca pensar a Histéria a partir de outra perspectiva. Em

seguida se pode exibir 0 seguinte poema:

Erro de portugués

Quando o portugués chegou
Debaixo de uma bruta chuva
Vestiu o indio

Que pena!

Fosse uma manha de sol

O indio tinha despido

O portugués.

(ANDRADE, 1971, p. 177).

Alguns questionamentos podem ser feitos aos docentes: o que entenderam
sobre o poema? Qual o significado de chuva e sol? A roupa pode ser entendida
como metéafora? E interessante ainda expor quem foi Oswald de Andrade e algumas
caracteristicas do movimento modernista, inclusive seus desvios elitistas e racistas.
Na sequéncia os questionamentos sao aprofundados: Qual o significado da palavra
indio? Como vocé apresenta os indigenas aos seus alunos? Em quais contextos a
tematica é trabalhada? Por que apenas nesses momentos? Vocés conhecem algum
indigena proximo da nossa regidao? Qual o grupo étnico a que pertence? Alguém se
considera indigena ou descendente de indigena na sala? Alguns dos seus alunos o
sdo? Conhecem pessoas que sdo descendentes de indigenas, mas nado se
reconhecem como tal? Nessa primeira etapa, o ideal é que se ouca 0 que 0S
professores dizem, sem tentativa de conduzir respostas ou desconsidera-las.

E oportuno ainda algumas trocas de informacdes, se eles tiveram em algum
momento de formacéo inicial acesso a historia indigena ou durante suas formacdes
profissionais. Uma pergunta cerne para a reflexdo é: por que a Historia indigena
ainda continua sendo uma exce¢ao nas universidades brasileiras? Caso algum

bY

professor manifeste acesso a tematica durante a graduacdo ou formagéo
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continuada, o diadlogo pode partir para o referencial teérico utilizado: Se lembra de
algum autor importante ou perspectiva enunciada? Julga a abordagem tradicional ou
mais critica?

Depois disso, recomenda-se entregar para cada professor uma folha com
espaco para identificagdo e com 0s seguintes tdpicos: O que eu ja sabia? O que eu
aprendi? O que é relevante que meus alunos aprendam? E na sequéncia avisa-los
sobre o destino da excursdo: a aldeia de Tekoa Pord no municipio de Itaporanga-
SP3!, a visita deve ter seu carater educativo enfatizado, solicitando aos docentes
para evitarem de incutir narrativas ou tecerem conclusdes, mas sim focarem em
perguntas aos indigenas, deixando que eles respondam, sem pré-julgamentos. No
verso da folha entregue, é adequado inserir um mapa, ndo o convencional, mas o
produzido pelos Tupi Guarani (figura 1) e pedir para que os professores marquem a
localizacdo da partida, da chegada e outros pontos visitados. E viavel ainda
guestiona-los sobre o porqué do costume de se utilizar o planisfério terrestre com o

norte voltado para cima, instigando outras conversas e reflexdes.

Figura 1 — Mapa do sudoeste paulista segundo traco de Valdecir Ribeiro Alves.

MAPA COM ROTEIRO DE VIAGEM: POR VALDECIR RIBEIRO ALVES

Fonte: Almeida (2011, p. 101).

31 A escolha por essa aldeia se deu simplesmente por causa da menor distancia em relacdo a
localizacé@o da sede regional, onde se realiza a formacdo docente, contudo o deslocamento também
poderia ser feito as demais comunidades, dependendo do tempo gasto na visitagcdo. Para maiores
informacdes e contato com as aldeias, acessar as paginas de turismo das prefeituras de Baréo de
Antonina e Itaporanga: Aldeia Karugua
(https://www.baraodeantonina.sp.gov.br/portal/turismo/0/9/889/aldeia-tekoa-karugwa), Aldeia Ywy
Pyhau (https://www.baraodeantonina.sp.gov.br/portal/turismo/0/9/902/aldeia-ywy-pyhau) e Aldeia
Tekoa Pora (https://www.itaporanga.sp.gov.br/portal/noticias/0/9/6037/ALDEIA-IND%C3%8DGENA-
TEKOA-POR%C3%83).
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A intencdo em deslocar a excursdo para o primeiro dia de formacgédo é
proposital por coadunar com Barreto e Barreto (1990) e também com Paulo Freire
(2017): ao se inverter a logica “primeiro a teoria e depois a pratica” os resultados
podem ser potencializados, pois o estudo tedrico tem como funcéo sanar as duvidas
que se encontram nas praticas experimentadas. Como constata o autor, ao
mencionar uma formacdo com alfabetizadores em que se utilizou dessa estratégia:
“a teoria emergia molhada da pratica vivida” (FREIRE, 2017, p. 63, grifo do autor).
Contudo, é importante destacar a necessidade de levantar alguns conhecimentos
prévios dos docentes sobre a imagem que eles tém de uma aldeia indigena e
antecipar que esta comunidade pode apresentar problemas como qualquer outra.
Essa acéo ajuda a evitar uma idealizacdo exacerbada, que poderia incorrer muitas
vezes em um choque abrupto de realidade, desdobrando-se em equivocadas

contestacdes da identidade étnica do grupo visitado.

VISITA 1: ALDEIA INDIGENA

A aldeia de Tekoa Pora (fotografia 1) tem uma série de atividades que
podem ser realizadas com os docentes (tiro de arco, danca, canto, roda de
conversa, caminhada dentro da aldeia, venda de artesanato, entre outras). Os
indigenas estdo acostumados a receberem escolas e turistas e € uma oportunidade
para os professores tirarem suas duvidas e pensarem sobre o0 uso pedagogico da
visita. Algumas questbes como a situacdo fundiaria da aldeia, a relacdo com o
Estado (educacédo, saude, seguranca) e a participacdo junto a Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil (APIB), podem se tornar bons disparadores sobre a resisténcia,
protagonismo e direitos indigenas.

E importante reafirmar que a visita visa & escuta e a observacdo do local
como possivel ambiente de ensino. Algumas questdes sobre a religiosidade e tracos
étnico-raciais fisicos podem despertar duvidas nos docentes quanto a conciliacao
com a identidade indigena, por isso € preciso atencdo para que essas
incompreensdes sejam sanadas mais tarde. Ao final da visita é relevante destacar

para os professores que nédo deixem de redigir suas anotacdes na folha entregue.



Fonte: O autor.

VISITA 2: SiTIO ARQUEOLOGICO
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Na viagem de retorno é interessante passar ao menos em um dos varios

locais de interesse arqueoldgico da regido, sugere-se o Morro do Trem em Timburi-

SP (figuras 2, 3 e 4). Esse, assim como outros, pode ser melhor analisado pautando-

se nas indicacdes de Alberto (2014), principalmente entre as paginas 131 e 143 de

sua dissertacdo de mestrado. A autora listou as localidades descrevendo a condi¢ao

dos vestigios, a facilidade de acesso, sua potencialidade pedagdgica para a

Arqueologia, além de outras informacdes relevantes.

Figura 2 — Morro do Trem (localizacdo).

Rio Paranapanema - Represa da UHE Chavantes Pedra do Chapeu

Localizacéo do sitio

Prancha 28

Sitio Rupestre
Morro do Trem

Municipio de
Timburi/SP

Descrig&o:

Vista a partir do sitio, a
norte a Pedra do
Chapéu e nordeste o
espelho d'agua da
represa no rio
Paranapanema

Detalhe do Pareddo
com indicagdo da area
do sitio.

Data da Visita/Fotos:
27.05.2011

Registros Rupestres de S&o Paulo:
Conhecer para preservar.
Auna: Luana Antoneto Alberto

Orientadora: Profa. Dra. Maria Cristina
Oliveira Bruno

Museu de Argueologia e Etnologia
Universidade de S3o Paulo

Fonte: Alberto (2014, p. 140).



Figura 3 — Morro do Trem (pinturas rupestres).

Prancha 29

Sitio Rupestre
Morro do Trem

Municipio de
Timburi/SP

Descrigdo:

Detalhe dos registros:
pinturas em vermelho e
branco com
representacdes
figurativas.

Data da Visita/Fotos:
27.05.2011

Registros Rupestres de S3o Paulo:
Conhecer para preservar.

Fonte: Alberto (2014, p. 141).
Figura 4 — Morro do Trem (pinturas e gravuras rupestres).
Prancha 30

30 cm

Sitio Rupestre
Morro do Trem

Municipio de
Timburi/SP

Descrigéo:

Detalhe dos registros:
1. Pinturas em
vermelho e branco;

2. Gravuras;

3. Gravuras e pinturas;
4. Possivel registro em
crayon (com pigmento
seco na forma de lapis)
com alteracdo
bioldgica.

Data da Visita/Fotos:
27.05.2011

Registros Rupestres de S&o Paulo:
Conhecer para preservar.
Auna: Luana Antoneto Alberto

Orientadora: Profa. Dra. Mara Cristina
Oliveira Bruno.

Museu de Arqueologia e Enologia
Universidade de S3o Paulo

Fonte: Alberto (2014, p. 142).
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A intencdo da ida até os sitios é de contrapor a situacdo experimentada na

aldeia com um passado muitas vezes visto como distante, o que pode facilitar a

compreensao sobre “passados sensiveis’, evidenciando uma continuidade na

ocupacdao do territério do Alto Paranapanema ao longo da historia, um processo nao

encerrado e que ecoa disputas e lutas no presente. Tal estratégia também se

embasa na teoria de que se deve partir da realidade, do presente, para a exploragédo
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de teméaticas educativas, inflando-as de significados e afastando-as do olhar frio de
meros objetos de estudo estagnados em seu tempo.

E provavel que muitos docentes nunca tenham ido até esses locais ali na
regido (ou talvez nem tivessem nocao de que eles existissem) e expressem suas
surpresas com essa descoberta. E nesse momento que se deve aproveitar mais
uma vez as indicagdes de Barreto e Barreto (1990) e questionar o “porqué” desse
desconhecimento e ao mesmo tempo o “porqué” das aulas de Histéria se fixarem
nos vestigios da Serra da Capivara (Pl), induzindo-os a perceberem o quanto o

silenciamento das historias locais priva-os de potencializar o ensino.

VISITA 3: MUSEU HISTORICO

Outro roteiro pensado € a visita ao Centro Regional de Pesquisas
Arqueoldgicas Mario Neme (figura 5) na cidade de Piraju®?, vinculado ao Museu de
Argueologia e Etnologia da Universidade de Sao Paulo (MAE-USP). La, além do
acervo com materiais histéricos, conta-se com a presenca de um técnico em
Argueologia que pode detalhar melhor a situacdo dos sitios arqueolégicos, explanar
sobre a coeva presenca humana na regido e responder as questdes dos

professores.

Figura 5 — Centro Regional de Pesquisas Arqueolégicas Mario Neme.

Ses_permas
~ sazonais.

4 Endere ,‘iiR?lfL 3 de Maio 662

o 7

| _
Fonte: Site da prefeitura de Piraju-SP. Disponivel em:

https://www.estanciapiraju.com/acidade. Acesso em 20 dez. 2019.

32 para entrar em contato com o Centro Regional de Pesquisas Arqueoldgicas Mario Neme, acessar
http://sistemas.museus.gov.br/cnm/pesquisa/listarPorMunicipio?coMunicipio=3706.
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O museu também oferece algumas formacdes especificas sobre
arqueologia, contudo um pesquisador credenciado da USP tem de se deslocar até
Piraju-SP para reger as palestras, jA que o técnico que ali trabalha ndo tem
permissdo para tal. Mesmo n&do conseguindo este agendamento, a visita seria
proveitosa, centrando-se mais na observacdo dos materiais disponiveis (fosseis,
urnas funeréarias, artefatos de pedra e ceramica) e no didlogo com o técnico
responsavel®. Mais uma vez, o motivo do estudo de campo seria a tomada de
consciéncia de uma forte e constante presenca indigena na regido, comprovada
pelos vestigios ali expostos. Nesse local é adequado indagar os professores se ja
trouxeram seus alunos ali e pedir para aqueles que ja o fizeram relatarem suas
experiéncias, desde o planejamento pedagogico aos resultados alcancados. Esse é
o0 Ultimo ponto visitado e encerra o primeiro momento da formag&o. E conveniente
gue antes da despedida seja cedido um espacgo para 0s docentes organizarem seus

registros e, em seguida, recolhé-los e arquiva-los.

5.2.2 Segundo momento: estudo e dialogo sobre a questao indigena

Ja o segundo dia formativo foi pensado como gatilho reflexivo e tem o intuito
de gerar certa insatisfacdo para com a Historia tradicional por meio da
desconstrucdo de falas e ideias simplistas e preconceituosas, combatendo o
discurso moderno/colonial que tenta omitir o racismo estrutural na abordagem e/ou
silenciamento dos povos indigenas. Esse ponto da pauta pretende ser mais
dialégico e eliminar possiveis duvidas ou equivocos dos professores sempre
evitando apontar culpados e sim demonstrando como podemos avancar com énfase

nos pequenos detalhes.

SENSIBILIZACAO

Ao receber os professores recomenda-se que a sala esteja disposta em
semicirculo para facilitar a visualizacdo dos participantes e as discussdes entre eles.
Esse pormenor deve ser enunciado enquanto dupla conceitualizacdo (que eles
vivenciem a experiéncia e ao mesmo tempo reflitam sobre quando essa estratégia €

mais adequada na sala de aula). Também é importante o acolhimento apropriado

33 O técnico atual, inclusive, esteve presente nas pesquisas dos sitios e detém grande conhecimento
sobre eles.
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dos profissionais, pensou-se em uma musica de recep¢do que se articule com o
estudo: Nhaneramoit Karai Poty3*. E ainda oportuno projetar a letra da cangéo e sua
traducéo:

AMBA’l JAREKO NHANDEROPY’I RE
NHAROMBARAETE KARAI POTY
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’l
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’l
MBARAKA JAREKO NHANDEROPY'’l RE
NHAROMBARAETE KARAI POTY
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’I
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’I
MBARAKA JAREKO NHANDEROPY'l RE
NHAROMBARAETE KARAI POTY
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’I
NHANERAMOI’'l TENONDE GUA’l
Traducéo:

Altar na Casa de Reza

Vamos nos fortalecer, Karai Poty
Porta-voz da nossa tradicédo

Porta-voz da nossa tradicédo

Mbaraka na Casa de Reza

Vamos nos fortalecer, Karai Poty
Porta-voz da nossa tradicéo

Porta-voz da nossa tradicédo

Canticos na Casa de Reza

Vamos nos fortalecer, Karai Poty
Porta-voz da nossa tradicédo

Porta-voz da nossa tradicédo
(DIVERSITAS, S/D, p. 30-31).

Apoés todos se acomodarem, é hora de expor 0s objetivos do encontro:
apreciar producdes das culturas indigenas; desmistificar os estere6tipos construidos
sobre a figura do “indio”; entender a situacéo indigena atual, suas lutas e tipos de
opressao sofridas; romper com o0s preconceitos reducionistas e fortalecer o
conhecimento sobre 0s povos originarios. Em seguida, recomenda-se a leitura da
musica, explicando parte da tradicdo guarani (sobre a relacdo entre saude e
exercicio da cultura com dancas e cantos) e também falar da relevancia em se
apreciar producdes que emanam diretamente dos indigenas além daquelas que
propdem reflexbes sobre eles, procurando evitar outras que reforcam esteredtipos

como “selvagens”, “indios genéricos”, “habitantes isolados da floresta”, “ingénuos”

34 Primeira das quinze faixas do CD Nande Reko Arandu: Memdria Viva Guarani, produzido e
distribuido pela MCD em 2002. Contém musicas infantis executadas pelos Guarani Mbya e Nandeva
das aldeias Rio Silveira (S&o Sebastido-SP), Sapucai (Angra dos Reis-RJ), Morro da Saudade
(Parelheiros-SP) e Jaexaa Pora (Ubatuba-SP). Para ouvir esta musica ou outras, basta acessar
http://www.funai.gov.br/index.php/254-ascom/galeria-de-sons/684-ww. Acesso em 20 dez. 2019.
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ou ainda que confundem grupos étnicos sul-americanos com norte-americanos

(exemplos sdo Curumim |& 1& de Mara Maravilha ou Brincar de indio de Xuxa).

LEVANTAMENTO DE CONHECIMENTOS PREVIOS

Para aprofundar as discussbes algumas perguntas podem ser formuladas
para os professores responderem, agora ja cientes de algumas situacbes apés a
visita & aldeia: esse indio estereotipado existe? indios se relacionam bem com n&o-
indios? Quem tem que falar pelos indios? Vocé se declararia indigena mesmo nao
morando em uma aldeia? Ha& como deixar de ser indio? A populacao indigena esta
diminuindo? Todas essas questbes, ap0s debate, serdo respondidas pelo video
indios no Brasil. 1. Quem sdo eles®® (18 min.), onde uma série de pessoas
expressam seu desconhecimento da cultura desses povos e varios indigenas,
inclusive as liderancas Ailton Krenak (no papel de apresentador e reporter) e Davi
Kopenawa do povo Yanomami, trazem muitas informagbes para desconstruir
preconceitos.

E hora de ouvir novamente as posicées dos professores depois do video, se
reafirmaram suas convic¢des ou se mudaram de ideia. Caso algum persista com
uma resposta dispar do esperado € o momento de acionar os “porqués”, deixando
transparecer a primazia por argumentos e ndo por opinides.

Na sequéncia, é propicio apresentar o significado do termo ‘povos

indigenas’, uma boa defini¢cdo técnica foi a utilizada pelas Na¢des Unida em 1986:

as comunidades, os povos e as nacbes indigenas sdo aqueles que,
contando com uma continuidade historica das sociedades anteriores a
invasdo e a colonizagdo que foi desenvolvida em seus territorios,
consideram a si mesmos distintos de outros setores da sociedade, e estao
decididos a conservar, a desenvolver e a transmitir as geracdes futuras
seus territérios ancestrais e sua identidade étnica, como base de sua
existéncia continuada como povos, em conformidade com seus proprios
padrdes culturais, as instituicbes sociais e os sistemas juridicos (apud
LUCIANO, 2006, p. 27, grifo nosso).

Algumas palavras precisam ser acentuadas, principalmente as que
envolvem a questdo dos territérios ancestrais (momento que pode ser relembrado o
gue foi visto na aldeia) e a identidade étnica (é necessario enfatizar que, no viés

antropoldgico, culturas sdo dindmicas e os fatores levados em consideragdo para

35 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=iZuFu00401k. Acesso em: 20 dez. 2019.
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definir uma identidade séo sentimento de pertenca e reconhecimento do grupo a que
se faz parte). E apropriado também aproveitar o momento de explicacdo conceitual
para insistir na mudanga vocabular, afinal a linguagem se constitui como uma rede
simbdlica que legitima, reforca ou rechaca preconceitos estruturais. As palavras
“indio”, “oca”, “tribo” e “exdtico” podem ser colocadas em suspeicdo quanto aos seus
carateres genéricos e depreciativos que evidenciam um mitico padrdo cultural
universal (o eurocéntrico) hierarquizando como inferiores os que dele diferem.
Posteriormente, aconselha-se reproduzir uma imagem de um indio genérico

(figura 6) seguida da pergunta: como comemoramos o dia do indio na escola?

Figura 6 — indio genérico. -
‘ DIADOINDIO ,. @
PON

iy

<o

Fonte: Ideias Mix. Disponivel em: https://www.ideiasmix.com/dicas-de-desenhos-do-dia-do-
indio-para-imprimir-e-colorir/sugestoes-de-desenhos-do-dia-do-indio-para-imprimir/.
Acesso em 20 dez. 2019.

Nessa oportunidade se deve ouvir como os docentes desenvolvem a pauta
(ou ndo) e comecar a articular discursos mais criticos e reflexivos que surgirem
sobre a condicdo indigena atual. Determinadas concepc¢des mais simplistas devem
ser afastadas, apontando que a sociedade brasileira € estruturalmente racista e que
muitas vezes se acaba por reproduzir tais ideias inconscientemente. Uma analise da
figura 6 pode ser um bom caminho para demonstrar como interesses ocultos se
personificam em produgdes tidas como “inocentes”, como os padrdées genéricos de

corte de cabelo, os aderecos e o arco e flecha ou a proximidade com a natureza e
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com o0s animais, elementos que fortalecem o estere6tipo se ndo sao
contextualizados ou se forem trabalhados como meras tarefas sem significado
(exemplos disso s&o “pinte o indio” ou “produza um colar de macarrao”).

Apesar dessas concepcdes serem muito associadas a etapa dos Anos
Iniciais, ndo é raro encontrar em outros niveis da educacdo escolar abordagens
folcléricas ou citacbes deveras superficiais no dia 19 de abril. Um contraponto
sugerido seria a apresentacao dos avatares (figuras 7 e 8) produzidos pelo Instituto
Socioambiental (ISA), como exemplo de atividade substitutiva, na tentativa de fazer
aparecer as muitas diferencas (a comecar pelas pinturas corporais, vestimentas,
aderecos, corte de cabelo) entre os diversos grupos étnicos por comparacdo. A
reflexdo enfatizada deve ser referente ao grande numero de populacdes indigenas e
suas riquezas culturais ainda existentes e que acabam néo tendo o espaco merecido

na escola, restringindo-se a pluralidade a palavra singular “indio”.

Figura 7 — Avatar Ashaninka.
Ashaninka

w
Fonte: Povos Indigenas do Brasil Mirim. ISA. Disponivel em: https://mirim.org/avatares.
Acesso em 20 dez. 2019.

Figura 8 — Avatar Yanomami
Yanomami

J “\i’
Fonte: Povos Indigenas do Brasil Mirim. ISA. Disponivel em: https://mirim.org/avatares.
Acesso em 20 dez. 2019.
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ATIVIDADE 1: ANALISE DA DIVERSIDADE INDIGENA

Nesse mesmo sentido, propde-se uma atividade com os docentes: distribuir
uma parte do folder (figura 9) produzido pelo IBGE com os dados do Censo 2010
sobre os indigenas e solicitar que analisem os numeros populacionais, a quantidade
de povos e de linguas (atentar para algumas que estdo desaparecendo). Em
seguida, pedir para que eles indiguem os numeros referentes aos Tupi Guarani
visitados, isso causara certa confusédo ja que o IBGE lista apenas “Tupi-Guarani”
como familia linguistica, a autodenominacao surgiu s6 depois de 2010, na época

eles foram registrados enquanto “Guarani-Nhandeva”.

Figura 9 — Povos/etnias e linguas indigenas (folder do IBGE).
POVOS/ETNIAS LINGUAS
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Disponivel em:
https://indigenas.ibge.gov.br/images/pdf/indigenas/folder_indigenas_web.pdf.
Acesso em 20 dez. 2019.

O parecer do escritor indigena Daniel Munduruku pode ser um acréscimo
para instigar a reflexdo sobre os maleficios de se propagar estereétipos em datas

comemorativas e despontar a urgéncia de se repensar algumas praticas escolares:
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A gente ndo quer ser tratado por esse apelido horroroso que colocaram na
gente, indio. A gente quer ser tratado pelos nossos nomes. Apelido sé
detona a gente. S6 o nome diz 0 que a gente €. Eu ser Munduruku é
diferente de ser indio. indio € uma invenc&o total, é folclore puro. Agora, ser
Munduruku, néo. E ter toda uma série de saberes que me da identidade. As
escolas tém que comecar a arrancar do seu calendario a comemoracao do
dia 19 de abril. O que faz uma escola comemorar o dia do indio? Ela esta
comemorando o folclore, uma ideia congelada de que s&o seres do
passado, que nem existem mais... Ou quando existem, sdo esses
camaradas meio mesticos, né, que a maioria das pessoas diz: ‘Ah, esse nao
€ mais indio, ndo...". Quantas vezes ja ouvi isso, e fico até feliz. Por ser
graduado, por ser doutor, por falar bem o portugués, por escrever livro, por
ganhar prémio... Esse dai ndo é mais indio... Fico feliz. Finalmente, alguém
entendeu alguma coisa (MUNDURUKU, 2014).

E preciso frisar que o dia 19 de abril € uma data importante para a
visibilizacdo das causas indigenas, contudo, por conta da estigmatizacéo
reproduzida ndo so6 pelas escolas, alguns povos tém focado mais em se mobilizarem
no dia 9 de agosto, Dia Internacional dos Povos Indigenas, data instituida pela ONU
para celebrar as suas tradicdes culturais e reafirmar seus direitos conquistados.
Apesar do foco ter de recair na valorizacdo dessas populacbes para nao as
apresentar como passivas sob um olhar de vitimismo, de outro lado ndo se pode a
este custo omitir as viola¢des sofridas no passado e no presente.

Para evidenciar isso, na sequéncia, propde-se fazer a leitura do trecho da
Lei n® 11.645, de 10 marco de 2008 e ouvir dos docentes o que eles entenderam, se
acreditam que ela é cumprida no dia a dia da escola e o porqué da necessidade de
um amparo legal para inserir 0 contetdo na aula de Historia. Pode ser que surja
alguma fala a respeito da “preferéncia” por minorias causando “desigualdade” em
relacéo a outros grupos, portanto € conveniente resgatar que grupos marginalizados
e violentados historicamente (como os indigenas) precisam de reforco legal para se
equiparar aos grupos dominantes, uma tentativa de reverter as diversas formas de
violéncias que se perpetuam até hoje e que as relagdes de poder entre as minorias e

0S grupos dominantes ndo se ddo na mesma proporcao.

Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio,
publicos e privados, torna-se obrigatorio o estudo da histéria e cultura afro-
brasileira e indigena.

§ 1° O contetdo programético a que se refere este artigo incluird diversos
aspectos da histéria e da cultura que caracterizam a formacgéo da populacéo
brasileira, a partir desses dois grupos étnicos, tais como o estudo da histéria
da Africa e dos africanos, a luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil,
a cultura negra e indigena brasileira e 0 negro e o indio na formacéo da
sociedade nacional, resgatando as suas contribuicdes nas areas social,
econdmica e politica, pertinentes & histéria do Brasil.
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§ 2° Os conteudos referentes a historia e cultura afro-brasileira e dos povos
indigenas brasileiros serdo ministrados no ambito de todo o curriculo
escolar, em especial nas areas de educacdo artistica e de literatura e
historia brasileiras (BRASIL, 2008).

REFLEXAO SOBRE TEXTOS E VIDEOS

Para adentrar ainda mais a questdo da violéncia atual a que os indigenas
estdo expostos e apresentar dados reais, para nao ficar em aparentes justificativas
retéricas ou abstratas, indica-se o confronto com partes de duas noticias
jornalisticas: uma sobre o caso do Pataxé Galdino e outra sobre o menino Kaingang
Vitor. Segue abaixo os trechos das matérias:

Ha 15 anos, cinco jovens de classe média em Brasilia escolhiam uma forma
inusitada e cruel de se divertir durante a madrugada, depois de uma festa
com os amigos. Compraram gasolina e uma caixa de fosforo, atearam fogo
em um indio que dormia em uma parada de 6nibus na W3 Sul, avenida de
um bairro nobre da capital federal, e fugiram. O indio pataxé Galdino Jesus
dos Santos, de 44 anos, que estava na cidade para comemorar o Dia do
indio, acordou em chamas e horas depois morreu no hospital com 95% do
corpo queimado. Os rapazes foram reconhecidos, presos e condenados a
14 anos de prisdo, mas a lei brasileira garantiu que ficassem apenas oito
anos na cadeia — e com direito a vérias regalias. Para justificar o crime
barbaro, os rapazes alegaram que acreditavam ser um mendigo e
resolveram ‘brincar’ com ele (MARQUEZ, 2015).

Uma crianca indigena foi assassinada por volta das 12h desta quarta-feira
(30) em Imbituba, na regido Sul de Santa Catarina. Segundo a Policia
Militar, o garoto de dois anos estava com a mée em frente a rodoviaria da
cidade quando um homem se aproximou e cortou o pesco¢o do menino com
uma faca. A crianga morreu na hora (G1, 2015).

Caso os professores demonstrem indignacdo, pode ser oportuno dialogar
sobre a necessidade de tocar em “temas sensiveis” na sala de aula com o objetivo
de transcender os conteldos escolares e atingir fins mais dignos, como o quer
Sacristan (2013). Para isso, a discussdo nao pode ficar limitada ao sentimento de
horror, € preciso demonstrar como a condicdo indigena, nos dois casos, foi
responsavel por ambas as mortes. Os docentes podem acabar se centrando na
crueldade dos criminosos, contudo a leitura tem de avancar: ambos morreram por
estarem na rua (Galdino dormia, Vitor era alimentado), mas o que levou eles a esta
situacdo de vulnerabilidade (de terem que ficar na rua)? Galdino e Vitor morreram
por serem indigenas, por fazerem parte de grupos que historicamente se encontram

as margens da sociedade, por omissdo de muitas pessoas e do Estado.
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Apos as conclusdes a respeito dos casos trabalhados, é proficuo se apoiar
sobre as seguintes perguntas: 0s discursos preconceituosos e tratamentos
estereotipicos enfraquecem ou fortalecem casos de violéncia como esses? Por
guem e como tais discursos sdo propagados? Logo em seguida, sugere-se a
exibicdo do video Zorra Total — Pataco e Taco®*® (1 min.), onde Paulo Silvino e
Orlando Drummond interpretam dois indigenas estereotipados, com falas truncadas,
cbmicas e caricatas. Outros exemplos podem ser dados, o designio € que se
perceba que as midias ja atuam no sentido de deteriorar a figura indigena e que a
escola ndo pode compactuar com isso.

O video | FORUM SOCIAL UFSB: Professor Edson Kayapd desmistifica
conceitos indigenas® (6 min.) vem na contramdo do anterior. Edson Kayapo,
professor e historiador, usa uma fala envolvente de protagonismo indigena para
criticar o paradigma eurocéntrico e salientar a luta dos povos originarios. E bom
ressaltar, nessa comparacao, quais representacdes de indigenas sao pensadas
guando se aborda tematicas relacionadas a essas populac¢des, pensa-se em figuras
como Pataco e Taco ou em exemplos como Edson Kayapo?

A folclorizacdo dos indigenas € uma concepcao disseminada por diferentes
meios, inclusive pela escola e acaba por fragilizar seus direitos originarios: os
esteredtipos tendem a apagar suas lutas pela sobrevivéncia e a falsear suas
identidades étnicas, isso quando suas condi¢cdes de vulnerabilidade e violéncia néo
sdo justificadas por um pretenso arraigamento ao passado em o0posicdo a
modernidade. E nesse sentido que o ensino de Histéria pode atuar, transgredindo
uma imagem propagada pelas narrativas tradicionais e se apegando a detalhes e

informacdes que sao poucos enfatizados.

ATIVIDADE 2: LEITURA DE TEXTO

Para encetar o contato com uma Histéria que abarca outras histérias dos
indigenas, apresenta-se o trabalho com o texto “Mais gente na floresta”, matéria de
capa da Revista Pesquisa FAPESP e de autoria de Marcos Pivetta (2018) sobre
esses povos antes da colonizacdo. O texto menciona uma alta densidade
demografica de populacbes nativas na regido amazbdnica, com sociedades

complexas, que estruturavam as aldeias de maneira fortificada com valetas e

36 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=rAOvp5EXBdI. Acesso em 20 dez. 2019.
37 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=-xv0QznkQdw&t=2s. Acesso em 20 dez. 2019.
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caminhos interligados, manejando a floresta para atender aos interesses de
subsisténcia e com intensa interagao entre os grupos (dado apoiado pelo estudo dos
tracos linguisticos).

A estratégia pensada para ser desenvolvida na leitura do texto é a do painel
integrado. Para isso se deve distribuir individualmente uma das cinco questdes de
forma equivalente: (1) A floresta amazbnica, antes da colonizagdo, era muito
povoada? Qual a estimativa de sua populacdo? (2) Quais vestigios de presenca
humana anteriores a colonizacdo ficaram na regido amazobnica? (3) Quais as
caracteristicas das aldeias amazbnicas antes da colonizacdo? (4) Qual a relacdo
dos indigenas com a floresta amazonica antes da colonizacdo? (5) A diversidade
linguistica na regido amazonica antes da colonizagéo indica maior interagéo entre os
povos ou maior isolamento?

Depois que os participantes responderem, a proposta € que se divida o texto
também em cinco, pelos subtitulos/tépicos: (1) “Mais gente na floresta” (introdugéo),
(2) “Cinturao de ocupagao humana”, (3) “Cidade-jardim”, (4) “Castanheiras em torno
dos sitios” e (5) “Fragmentacéao linguistica”. Em seguida, indicar que facam a leitura
silenciosa e anotacoes, cada professor deve se ater apenas ao topico respectivo ao
numero da questdo recebida. Logo apos, eles devem ser organizados primeiro em
grupos relativos a parte que Ihes cabem (os professores que leram o topico “1” se
unem em um local, o “2” em outro, etc.) para discutirem e fazerem registros. Depois
devem ser reorganizados de forma que cada grupo tenha um integrante de cada um
dos cinco topicos, novamente fazendo discussoes e registros. Tal atividade permite
gue cada professor se comprometa com a leitura, ja que terd de apresenta-la ao
grupo em algum momento, iSSO garante a participacdo de todos para entender o
texto integralmente.

Para finalizar a atividade, propde-se que pergunte para alguns professores
como responderam a questao “1”, em seguida reler de forma coletiva, em voz alta, o
trecho do tépico “1” e pedir para que os docentes expressem 0 que mudou em
relacdo a resposta dada, dando continuidade com essa estratégia com as demais
guestdes e partes do texto. Encerrando a leitura, é conveniente indaga-los se ja
tinham se debrucado sobre textos desta natureza e qual a potencialidade

pedagdgica dele para o ensino de Historia.
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ATIVIDADE 3: ELABORANDO PLANOS DE AULAS

Sugere-se que 0 encerramento desta segunda parte do ciclo formativo
acontegca com uma produgdo dos docentes. Deve-se dividi-los em grupos por
tematica (“aldeia”, “sitio” e “museu”) de maneira que se formem ao menos dois
grupos para cada uma. Em seguida, devolver-lhes as anotacdes referentes as
visitacbes do momento anterior e, munidos agora de um aparato conceitual mais
sistematizado, solicitar que compartihem os registros e dialoguem sobre a
respectiva tematica com seus pares e que 0S reescrevam atentando para as
discussodes do dia.

Depois que concluirem, é preciso distribuir uma folha para elaborarem um
plano de aula(s) que contemple um roteiro de visitagdo ao local/tema, essa deve
conter espaco para indicar o ano/série visado, 0s objetivos, 0os conteudos ou as
habilidades mobilizados(as), o desenvolvimento das atividades e, por fim, a
sistematizacdo (atividade de encerramento). E interessante disponibilizar notebooks
para consulta e instrui-los a pensarem em acdes que valorizem a diversidade
indigena, que rompam estereotipos, partam de problemas atuais em que o0s jovens
se vejam envolvidos e/ou tragam conhecimentos ndo convencionais sobre a regiao.
Uma fala importante também seria sobre a necessidade de diversificacdo de
estratégias, intercalar momentos expositivos com participativos e o uso de videos,
musicas e imagens (a propria estrutura da formacao pela qual passaram pode servir
de exemplo). ApGs seu término € hora da socializacdo, um representante de cada
grupo expde em plenaria a ideia das aulas; apds cada apresentacdo € conveniente
pedir aos grupos ouvintes que pontuem, entre as atividades, uma de maior
potencialidade pedagdgica e uma que representa um desafio a ser enfrentado.

Com esse trabalho, além da obtencdo de, ao menos, seis planos de aulas
modelos, os professores podem exercitar e contrapor 0s seus saberes aos novos
conhecimentos angariados na visita e nas discussdes. Elaborar em conjunto, expor
suas visdes, qualificar o trabalho alheio, tem como intento que, aos poucos, as
teorias docentes subjacentes as suas praticas comecem a tomar outras formas. Se
um plano de aula for posto em pratica, € indispensavel solicitar aos docentes que
compartilhem, por meio de relato de experiéncia, no préximo encontro formativo.
Nao se pode esquecer que a fala do formador toma um significado muito maior ao

se referir as boas praticas ja desenvolvidas pelos proprios professores.
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Para finalizar esse dia, recomenda-se o0 uso do video ISA |
#MenosPreconceitoMaisindio®® (1 minuto e 30 segundos) elaborado pelo Instituto
Socioambiental, onde um Baniwa narra, em lingua nativa, 0os preconceitos contra os
povos tradicionais, enquanto as imagens de varios indigenas e de suas atividades
descontroem as afirmagdes. A gravacao fecha bem as discussdes, pois invoca o
direito dos indigenas ao reconhecimento de suas identidades étnicas, e, ao mesmo
tempo, serve de reflexdo para evidenciar a incoeréncia causada na
modernidade/colonialidade pela simples existéncia deles, temética essa que sera
abordada na préxima etapa formativa.

5.2.3 Terceiro momento: estudo sobre decolonialidade e os Tupi Guarani

O terceiro momento e ultimo dia foi pensado como estudo e sistematizacéo
das praticas vivenciadas anteriormente, colocando os professores em contato com a
teoria decolonial que embasou tacitamente a formacao até entdo e com parte da

narrativa histoérica residual dos Tupi Guarani do Alto Paranapanema.

SENSIBILIZACAO

Para recepcdo dos professores recomenda-se deixar o video Comunidade
Indigena Tupi-Guarani da Aldeia Tekdéa Pora, de Itaporanga (SP)3 (3 minutos e 19
segundos) rodando. O mesmo traz a danca e o canto do grupo desta aldeia, muito
provavelmente presenciados pelos docentes na visitacdo. Quando todos se
acomodarem é pertinente perguntar se reconheceram a mdusica e 0s indigenas
presentes no video, retomando pontos fortes da visita.

Logo em seguida expor e ler os objetivos: conhecer a teoria decolonial;
refletir sobre a possibilidade de uma nova abordagem histérica por meio da
decolonialidade e aproximar-se da cultura e historia dos Tupi Guarani do Alto
Paranapanema. E necessario ainda explicar que o dia se dividird em duas partes,
uma mais expositiva e outra mais dinamica e autbnoma, demonstrando a
intencionalidade das estratégias.

Na sequéncia, o desenho do artista uruguaio Joaquin Torres Garcia (figura

10) pode ser projetado e algumas questdes lancadas aos professores, articulando-

38 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=uuzTSTmlaUc. Acesso em 20 dez. 20109.
39 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=kJrT2pZ04Ag. Acesso em 20 dez. 20109.
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se com as discussdes ja feitas no primeiro dia de forma¢édo sobre o mapa do roteiro
de viagem: A imagem retrata que regido do globo? E convencional utilizar o mapa
assim? Esté errado? Que reflexdo a imagem pode instigar? Qual a relacdo com o

gue ja se discutiu?

Figura 10 - América invertida.
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Fonte: GARCIA, Joaquin Torres. América invertida. Tinta sobre papel. 22 x 16 cm.
Montevideo: Fundacién Joaquin Torres Garcia, 1943. Disponivel em:
https://iberoamericasocial.com/internacionalizacao-invertida-reflexoes-criticas-sobre-
a-educacao-superior-mundial-contemporanea/. Acesso em 20 dez. 2019.

ATIVIDADE 1: ESTUDO SOBRE A DECOLONIALIDADE

Aproveitando a troca de ideias iniciada, indica-se uma conversa com 0S
docentes, contextualizando que o objetivo do encontro € de se aproximarem da
teoria decolonial para pensarem a tematica indigena. E oportuno indagar nesse
momento se ja conhecem tal teoria, se ja tiveram algum contato com ela ou, em
caso negativo, do que acham que ela trata. Na sequéncia se deve projetar a

definicdo do movimento e, em seguida, o quadro de seus principais autores:

O pensamento descolonial e as opg¢Bes descoloniais (isto €, pensar
descolonialmente) sédo nada menos que um inexoravel esforco analitico
para entender, com o intuito de superar, a légica da colonialidade por tras
da retdrica da modernidade, a estrutura de administracdo e controle surgida
a partir da transformacdo da economia do Atlantico e o salto de
conhecimento ocorrido tanto na histéria interna da Europa como entre a
Europa e as suas col6nias [...] (MIGNOLO, 2017, p. 6).
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Quadro 1 - Perfil dos membros do Grupo Colonialidade/Modernidade.

integrante area nadionalidade universidade onde leciona
Anibal Quijano sociologia peruana l;l';:?;zdr{g;(:ir:il
) ) Universidad Nacional
Enrique Dussel filosofia argentina Auténoma de México
Walter Mignolo semidtica argentina Duke University, EUA
Immanuel Wallerstein sociologia | estadounidense Yale University, EUA
Santiago Castro-Gomez filosofia colombiana Pontificia Universidad Javeriana, Colémbia
Nelson Maldonado-Torres filosofia porto-riquenha University of California, Berkeley, EUA
Ramdn Grosfoguel sociologia porto-riquenha University of California, Berkeley, EUA
Edgardo Lander sociologia venezuelana Universidad Central de Venezuela
Arthuro Escobar antropologia colombiana University of North Carolina, EUA
Fernando Coronil’ antropologia venezuelana University of New York, EUA
Catherine Walsh linguistica | estadounidense Universidad Andina Simon Bolivar, Equador
Boaventura Santos direito portuguesa Universidade de Coimbra, Portugal
Zulma Palermo semiotica argentina Universidad Nacional de Salta, Argentina

Fonte: Ballestrin (2013, p. 98).

Durante a leitura e explicacdo, o ideal é que se procure envolver o0s
docentes, mesmo que nao tenham muitas informacdes sobre a decolonialidade.
Uma possibilidade é iniciar pela expressado “colonialidade” como extensdo do
colonialismo, buscando apoio em aparatos conceituais ja conhecidos como o
engodo da “missao civilizatéria do homem branco”. Ja no quadro se pode pedir que
exponham que semelhancas veem entre os autores. Outro caminho € apontar que
Catherine Walsh foi proxima a Paulo Freire e questiona-los sobre possiveis relagbes
com as ideias do autor ou ainda destacando o envolvimento de Dussel e Boaventura

com a Teologia da Libertacdo e suas provaveis influéncias.

LEITURA DE TEXTO

ApOs a exposicao sugere-se o trabalho com parte do texto “Descolonialidade
e perspectiva negra: racismo, povos indigenas e a ditadura militar no Brasil”, mais
especificamente com o subtitulo “Etnocentrismo e racializacdo: notas sobre a
dominacdo” (CARDOSO; TAVARES, 2018, p. 367-371). Para esse momento, a
estratégia pensada para a leitura é o painel progressivo. Os professores fazem a
leitura individual registrando dois pontos que considerem de maior destaque para
sintetizar a ideia do texto, em seguida sao reunidos em duplas e trocam informagdes

somando seus pareceres, na sequéncia duas duplas se juntam e discutem, e assim
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progressivamente até sobrarem dois grupos para que Seus representantes
confrontem as opinides em plenaria.

Além da abordagem sobre os limites do pensamento eurocéntrico, é
interessante destacar no texto também o papel do racismo enquanto base que
estrutura a sociedade moderna/colonial e que se desdobra em colonialidade do ser,
do saber e do poder. Util ainda apontar que a saida decolonial visa derrubar ndo so6
a dominacao epistemoldgica europeia, mas também qualquer outra que se

considere “universal’.

ANALISE DE VIDEO

Se as discussbes se desenvolverem bem, o video Boaventura de Sousa
Santos - Epistemologias do Sul (PT, Entrevista ALICE 5/9)* (6 minutos e 32
segundos) servira para sistematiza-las e aprofunda-las, ja que o socidlogo portugués
explica de forma rapida e didatica o que sao “epistemologias do sul’. Uma saida
para manter a concentracdo dos docentes e abrir didlogo, € pedir para anotarem
durante o video o significado dos conceitos “sociologia da auséncia”, “sociologia da
emergéncia”, “ecologia dos saberes” e “traducgdo intercultural”. Por conta da fala
rapida, apos a troca de ideias e melhor explanacéo dos conceitos, o video pode ser
retomado.

Como exposto por Boaventura, o fracasso do projeto moderno/colonial, que
levou a atual catastrofe mundial, instiga a procurar outras formas de viver e se
relacionar, deste modo, os grupos periféricos poderiam contribuir com seus saberes
originais neste intento. E ai que os conhecimentos indigenas entram. Contudo, para
facilitar esse raciocinio por parte dos professores, pode-se projetar a seguinte frase:
“[...] ndo existe justica social global sem justica cognitiva global” (SANTOS, 2009, p.
41) e, em seguida solicitar aos docentes, com base no que viram até aqui, que se
manifestem sobre ela. O ponto chave é provoca-los pedindo exemplos relacionados
a escola, até 0 momento que comecem a se darem conta que o curriculo atende ao
projeto moderno/colonial e que o infimo espaco cedido a histéria indigena é
intencional.

A seguir, uma proxima pergunta pode ser projetada: qual a funcdo do ensino

de Histéria? A intengcdo € que ultrapassem a dimensdo do “ensinar sobre o

40 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=URgY9H2NvZM. Acesso em 20 dez. 2019.
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passado”, do “enriquecimento cultural” ou do genérico “formar alunos criticos” para
outras que envolvam a ampliacdo da consciéncia historica em torno de valores e
praticas como a dignidade humana, a justica social e praticas democréticas de alta
intensidade. A atividade a seguir tenta vincular esta insatisfagdo com um ensino de
Historia “frio” com a propositura, por meio de um estudo dindmico, de uma histéria

mais proxima, viva e em constante construgao.

ATIVIDADE 2: ROTACAO POR ESTACOES

A estratégia utilizada para o segundo momento formativo € a da rotacao por
estacdes. Para ser realizada € necessario que outra sala esteja dividida com cinco
ambientes (as estacOes, que podem ser cinco mesas), 0os docentes devem ser
divididos em cinco grupos (numerados de 1 a 5) e cada um alocado em uma
estacdo. Cada estacédo deve ter um nome e conter um roteiro impresso para que 0s
integrantes do grupo leiam e entendam quais atividades devem empreender ali,
além dos materiais para a execucéo da tarefa. E importante que ao final da atividade
0 grupo organize os materiais conforme encontrou, pois depois de um dado tempo
(vinte minutos pode ser adequado) os grupos trocardo de estacdo em sentido
horario (a rotacdo), até que todos agrupamentos passem por todas estacdes de
atividades. O controle do tempo € essencial para que a dinamica funcione, assim é
propicio alertar os grupos cinco minutos antes do término de cada rodada.

Esse momento da formacédo pode ser entendido como fulcral, jA que ira
abordar questbes relacionadas aos Tupi Guarani nas cinco estacdes e que mais
tarde pode ser adaptada pelos professores para trabalharem em sala de aula.
Abaixo sdo descritos as estacfes, seus materiais, roteiros e produto final a ser

entregue.

ESTACAO 1: “RESISTENCIA INDIGENA”

Na primeira estagcdo (nomeada “Resisténcia indigena”) os materiais que
devem ser disponibilizados sdo: notebook (um por integrante) para visualizacdo de
video; noticia de jornal impressa (duas ou mais cOpias para facilitar a leitura) e um
guestionario numerado por grupo. No roteiro escrito pede-se para que 0 grupo leia a
noticia de jornal “Tribo indigena tenta reconquistar terras em Bardo de Antonina” e

assista ao video Entrevista com cacique Dara representando o povo Tupi Guarani de
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Sdo Paulo** (3 minutos e 40 segundos). Em seguida orienta-se para redigir a
resposta no questionario e entregar ao formador. Abaixo esta reescrita a reportagem

e as questdes que devem constar no questionario:

Tribo indigena tenta reconquistar terras em Bardo de Antonina

B. Antonina - Posse

Na quinta-feira, dia 11, Bardo de Antonina recebeu alguns visitantes que
estdo causando certa ‘dor de cabeca’ no prefeito [...]. Uma tribo de indios
esta no municipio com a intencdo de recuperar terras de seus
antepassados.

Composta por cerca de 60 pessoas, divididas em 13 familias, a aldeia Poau
esta instalada no Banco da Terra, que estava desocupado até entdo. Esses
mesmos indios vieram ha cerca de um ano e meio mas ndo tiveram
sucesso, pois o local estava ocupado.

‘Isso ai tem dono, € um assentamento com financiamento e as pessoas
pagam pela terra’, comentou o prefeito [...], dizendo ainda que néo é ele
guem vai resolver essa questao.

‘Esse assunto deve ser tratado em nivel de Estado ou com a Funai, porque
indio ndo é problema nosso, problema nosso é o N0sso povo'.

O cacique Melquesedeque Mendes diz que sua tribo chegou em paz e que
0 Unico objetivo é recuperar o que outrora foi de seus parentes. ‘Muitos
estdo pensando que somos invasores e estamos entrando no que ndo é
Nnosso, mas isso foi Nosso no passado e continua sendo Nosso, porgue nos
somos raizes dessa terra’, afirma o cacique.

Ele alega que o objetivo também é plantar e preservar a mata nativa e 0s
rios, que estdo se acabando. ‘Queremos dar uma vida melhor aos nossos
filhos, porque onde estavamos ndo tinha mata, ndo tinha agua porque o
homem branco destruiu’, relata.

Com medo de possiveis ameacas ou discriminacdo, o cacique esta pedindo
apoio das autoridades e da prépria populacgéo.

Marcilio Ava Pyrajy, um dos lideres da aldeia diz que tem certeza que vao
conseguir recuperar 0 que pertencia a eles e que parece ser verdade, pois
uma pesquisa da professora universitaria, historiadora e antropéloga
Niminon Suzel Pinheiro, concluida em 2002 diz que em 1845 o Bardo de
Antonina designou uma gleba de terras da Fazenda Pirituba aos indios que
ali viviam.

O local, que ficava entre os Rios Itararé e Verde, onde hoje esta a cidade de
Itaporanga, foi habitado pelos indios até serem perseguidos, infectados por
doencgas e expulsos pela nova populagdo que estava vindo para se apossar
da regiao.

Retirados do local, eles ganharam algumas terras em uma reserva na
regido de Bauru, através de uma permuta. Hoje eles voltaram para Bardo de
Antonina e prometem ficar.

Sem poder fazer muita coisa, o prefeito [...] disse que vai deixar que a
justica decida o desfecho dessa historia, porque sua intencdo ndo é
prejudicar ninguém (apud ALMEIDA, 2011, p. 100).

1-) Qual trecho da reportagem mais surpreendeu o grupo? Por qué?
2-) O video do cacique Dara (aldeia Tekoa Porda em Itaporanga-SP) é de
2016, ja a reportagem é de cerca de uma década antes disso. E possivel afirmar que

a situacao das terras foi resolvida? Justifiquem a resposta.

41 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=9_8-rlEKRmE. Acesso em 20 dez. 2019.
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3-) Destaqguem momentos das falas dos indigenas da reportagem e do
cacique Dard em que evidenciam a descrenca ou descontentamento com as

politicas de Estado e com 0s ndo-indigenas.

ESTACAO 2: “IDAS E VINDAS DOS TUPI GUARANI”

Ja na segunda estagdo (“ldas e vindas dos Tupi Guarani”) &€ preciso contar
com notebook (ou pode-se utilizar o préprio smartphone) para consulta, o relato
impresso de dona Juraci (ancia da aldeia de Ywy Pyhau em Bardo de Antonina-SP),
o trecho impresso de Lucio Tadeu Mota sobre os indigenas e uma folha com
atividades numerada por grupo. No roteiro indica-se que se realize a leitura de

ambos os textos (reproduzidos abaixo) e que se realize as atividades solicitadas.

Nossa historia comeca la atras, porque nés somos Tupi-Guarani. Parente
dos Tupinamba e Tupiniquim la do litoral, que se misturou com os Guarani
do Paraguai. Tinha um antigo nosso que veio de la. La de Sédo Vicente.
Vieram outros Tupi e se espalharam por S&do Paulo e Parana. Eles viviam
aqui na regido, com um monte de outros indio. Ai com a chegada dos
brancos se dividiram para um monte de lugares. Ai comecamos a morrer, de
doenca, de fome, até de maldade dos outros. O Bardo de Antonina deu
essas terras pra nés. A mata dos indios, s6 que mesmo assim quiseram
tomar de nés. Ai veio o Nimuendaju, metade do grupo foi com ele para
Arariba e o resto foi pro Parana, onde tem Laranjinha né? [...] (JURACI apud
ALMEIDA, 2011, p. 99).

A estratégia do Bar&o de trazer os Kayowa do Mato Grosso para as terras
que tinha apossado no vale dos rios Itararé e Paranapanema estava sendo
posta em pratica, ele ja tinha conseguido aldear o grupo Kayowa que foi
procura-lo em 1843 nas margens do rio Verde. Esse aldeamento era
comandado pelo cacique Manoel, e estava a doze léguas (84 Km) adiante
da fazenda Perituva na margem esquerda do rio Verde onde seria o
Aldeamento oficial de S&do Jodo Batista da Faxina, hoje Itaporanga.
Conforme as informagdes do Bardo ele contava com mais de vinte casas e
tinha a oeste uma outra pequena aldeia. Ali se levantou uma cruz e o0s
indios ouviram a pregacdo do Frei Pacifico de Montefalco. Nesse dia os
indios prepararam uma grande festa para a recepc¢do do Bardo e sua
comitiva. Eles estavam com suas vestes festivas, pinturas, cocares de
penas, e demonstraram muita satisfacdo pela presenca do Bardo em seu
aldeamento. Este por sua vez os presenteou com aguardente, fumo,
rapadura, sal, roupas, micangas e outros brindes que pode ter sido
ferramentas de ferro e armas de fogo. Esse acontecimento parece ter sido a
cerimbnia de fundagéo do aldeamento de S&o Jodo Batista da Faxina e a
celebragdo do acordo dos indios com o Bardo. Os termos desse acordo
pode ter sido entendido pelos Kayowa que Antonina os ajudaria e 0s
protegeria na empreitada de reconquista de seus territdrios ancestrais na
bacia do Paranapanema, agora em parte ocupados pelos Kaingang, e pelo
Bardo de que os Kayowa iriam ajuda-lo a abrir a via para o Mato Grosso e
na posse de extensas quantidades de terras nas proximidades dessa via.
Coadjuvando o acordo estavam os padres capuchinhos, e executando-o
estavam os homens de confian¢a de Antonina: Joaquim Francisco Lopes e
John Henrique Elliot. De qualquer forma os Kayowa reocupavam as terras
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entre os rios Verde e Itararé em meados do século XIX (MOTA, 2007, p. 56-
57).

1-) Consultar a internet sobre as figuras do Barédo de Antonina e Nimuendaju
(nomes, datas de nascimento e morte e principal ocupacao).

2-) A historia relatada por Mota corrobora com a fala de dona Juraci ou a
invalida? Reescreva um trecho do texto que comprove a resposta.

3-) Os indigenas chamados por Mota de “Kayowa” estavam pela primeira

vez nas terras do Alto Paranapanema? Que palavra no texto evidencia isso?

ESTACAO 3: “LINGUA: QUANDO A CULTURA FALA”

Para a terceira estagdo (“Lingua: quando a cultura fala”) € preciso
disponibilizar uma cartolina com duas colunas, uma folha de gabarito identificada por
grupo e acesso a internet para consulta. Na primeira coluna da cartolina devem estar
numeradas e escritas as seguintes palavras: (1) Nhanderu; (2) Oguatd; (3) Mbaraka;
(4) Nhandereko; (5) Jurud; (6) Nimongarai; (7) Opy; (8) Mbaraeté; (9) Taquapy e (10)
Jari. Ja na segunda coluna devem estar listadas as descricdes antecedidas e
identificadas pelas letras: (A) Avo, mulher mais experiente e sabia; (B) Modo de ser
Guarani; (C) Divindade ou rezador; (D) Batismo dos Guarani, momento em que 0
xama descobre o nome das pessoas por meio espiritual; (E) Instrumento de bambu
gue se bate contra o solo; (F) Mobilidade ou estar em movimento para os Guarani;
(G) Os néao-indigenas; (H) A casa de rezas; (I) Instrumento feito de cabaca,
sementes e pedras e que serve de chocalho e (J) Palavras de forca, reza forte.

O roteiro deve solicitar para que o grupo leia e consulte os significados das
palavras guaranis e preencha o gabarito (uma folha que contenha apenas os
nameros e um espaco na frente para registrar a letra referente ao significado da
palavra), em seguida, que escolha uma das palavras e, por meio de outra consulta,

registrar um dado interessante ou curiosidade sobre o vocabulo.

ESTACAO 4: “UMA CARTOGRAFIA ANCESTRAL”

Na quarta estacao (“‘Uma cartografia ancestral’) os materiais a serem
dispostos sdo: uma tabela impressa (quadro 2), um mapa grande preto e branco que
abargue os estados de Sao Paulo e do Parana (Mapa 6) por grupo, canetas de

cores diferentes e notebook. O roteiro deve pedir para que o grupo deixe os sites do
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Google Maps e do Mapa Guarani Digital*? abertos. Que observem os municipios
indicados na tabela e que fagcam pontos no mapa indicando a localizacao
aproximada deles (com auxilio do Google Maps) escrevendo seus nomes e
colocando as datas dos sitios na frente. Em seguida, no site Mapa Guarani Digital,
pedir para encontrar a localizacdo das atuais aldeias de Tekoa Pora, Ywy Pyhau e
Karugua e registra-las no mapa. Depois de concluir a tarefa entregar o mapa com as

anotacoes ao formador.

Quadro 2 - DatacgOes de sitios de populagBes pré-ceramistas na bacia do Parana e

Paranapanema.
Data A.P. Sitio Lab. Municipio Tradicdo Fonte
7020 + 70 Brito Gsy 6250 Sarutaia Humaita Vialou 1983-84
6910 + 75 PR/FI/21 S14994 Foz do Iguagu Humaita Chmyz 1983
6685 + 175 José Vieira Gsy 78 Cidade Gaucha Humaita Emperaire, 1968
6505 + 105 PR/FI/21 Sl 5993 Foz do Iguacgu Humaita Chmyz 1983
6265 + 80 PR/F1/21 S14992 Foz do Iguagu Humaita Chmyz 1983
5380 + 110 PR/QN/1 S11014 Mirador Humaita Chmyz 1977
5240 + 150 José Vieira Gsy 80 Cidade Gaucha Humaita Emperaire
5080 + 60 Brito Gsy 6253 Sarutaia Humaita Vialou 1983-84
4650 + 170 Camargo LRA Piraju Umbu Pallestrini e Chiara 1978
4260 + 60 Brito Gsy 6251 Sarutaia Humaita Vialou 1983-84
4065 + 75 PR/FO/49 SI 5045 Guaira Humaita Chmyz 1983
3920 + 60 Brito Gsy 6254 Sarutaia Humaita Vialou 1983-84
3600 + 160 Almeida Gsy Tejupa Humaita Pallestrini 1975
3435 + 175 José Vieira Gsy 82 Cidade Gaucha Humaita Emperaire, 1968
2850 + 60 PR/FI/21 SI 4995 Foz do Iguagu Humaita Chmyz 1983
2500 + 70 Lagoa S. Paulo Presidente Epitacio Kashimoto 1997
2400 = * Almeida IEA Tejupa Humaita Vialou 1980
2060 + 230 Camargo LRA Piraju Umbu Pallestrini @ Chiara 1978
2035 £ 70 PR/FI/21 SI 4991 Foz do Iguagu Humaita Chmyz 1983
1500 + * Almeida IEA Tejupa Humaita Pallestrini 1975
1030 + 85 Camargo LRA Piraju Umbu Pallestrini e Chiara 1978
310+ 50 PRIJA/S S1139 Cambara Humaita | Smithsonian

Fonte: MOTA (2007, p. 49).

Mapa 6 - Regifes dos rios Parana e Paranapanema.

Fonte: O autor.

42 Disponiveis em: https://www.google.com.br/maps e https://guarani.map.as. Acesso em 20 dez.
2019.
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ESTACAO 5: “ESPIRITUALIDADE TUPI GUARAN/”

Por fim, na quinta estagdo (“Espiritualidade Tupi Guarani’) os materiais a
serem cedidos sdo: cinco cartolinas (uma por grupo), texto com os trechos de
Almeida (2011) e Veiga (2013) impresso, canetas, lapis de cor ou giz de cera. O
roteiro deve solicitar que os membros de grupo leiam os trechos que expressam as
crencas e espiritualidade Tupi Guarani, a fala de Dona Juraci e de seu filho Marcilio
sobre a volta as terras ancestrais e também o relato da entrevista feita por Juracilda
Veiga. E, em seguida, pedir que na cartolina (1) elaborem uma nuvem de palavras
relacionadas a espiritualidade e que constem nos relatos, (2) definam “Ywy Maraey”,
“sonho” e “rezador”, intuindo seus sentidos nos textos e (3) desenhem a fim de
ilustrarem as situagbes descritas. Abaixo se disponibiliza os trechos a serem

impressos:

L4 de cima Nhanderu mandou duas flechas que fincou no chao
(demonstrando uma paralela a outra) e no meio desceu o caminho que veio
um homem e uma mulher para cuidar da terra, da mata e nada ia faltar, ia
ter frutas para eles, e eles ndo iam precisar matar os animais porque eles
também guardavam o mundo e eram amigos, s6 quando o homem
descobriu a maldade que ficou longe dos bichos, porque antes eles
andavam juntos em tudo, ndo tinha pecado [...] O diabo aproveitou e criou
também alguns homens que eram para ser maus e destruir a terra, para
desequilibrar tudo. Ai veio o dilavio para limpar a terra... Mas Noé fez a arca
e os indios subiram no caminho de Ywy Maraey. Entdo a gente acredita que
0 caminho vai abrir onde as matas estiverem preservadas, onde tiver frutos
para a gente colher sem o pecado. A terra aqui de Bardo tinha muito indio e
indio puro e sem pecado, que seguiam os ensinamentos de Nhanderu e de
repente eles sumiram. Eu acho que ndo morreram todos, alguns devem ter
subido [...] Por isso a gente ta aqui o caminho pode abrir onde estavam
nossos antepassados... (MARCILIO apud ALMEIDA, 2011, p. 91).

Nés morava na aldeia Nimuendaju, mas a gente ndo vivia bem ali. A gente
viveu bem um tempo, mas depois ficou dificil, tinha muita gente. Tinha briga.
Aquela terra ndo era nossa terra. Tinha muita gente e era pequeno. Ai tive
um sonho com meu pai e meu v, e ele me falou das nossas terras, que
viveu 0s antigos perto de Itaporanga e nds viemos pra ca. Enchemos um
Onibus colocamos tudo dentro e chegamos em Bardo, no banco da terra
(area sul) ficamos em baixo de uma &rvore que tem la na frente da casa do
Valdeir, veio meus irmao, meus filhos, as mulheres e os netos (JURACI
apud ALMEIDA, 2011, p. 99).

[...] Juraci, que é também ‘rezadora’ Guarani, acredita que algumas criancas
nascidas em Itaporanga e Bardo de Antonina, atualmente, sdo espiritos dos
Guarani que 4 viveram nas antigas aldeias. Segundo nos contou Juraci,
entre outras nasceu uma crianca de uma mae solteira, cuja familia ficou
envergonhada por ndo saber que ele ndo se aborrecesse, porque aquela
crianca (seu neto) era o proprio pai dele, que estava de volta. Justificava,
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com isso, que as almas podem retornar, desde que haja uma mée que as
aceite.

Os espiritos dos mortos possuem suas rezas, que levam consigo, e podem
transmiti-las aos vivos. Para receber essas oracfes os rezadores tém que
ter espirito forte, o que se revela em um caso contado por Dona Juraci.
Antes da migracdo para retomada das terras do Rio Verde, Dona Juraci
morava na Aldeia Nimuendaju (Araribd), onde passou a ajudar no ensino da
lingua Guarani as criangas na escola. Em nosso encontro, ja na Aldeia
Pyad, relatou um problema ocorrido pelo fato de que comecaram a ensinar
as rezas na escola, sem o devido preparo e acompanhamento. Um dos
ancestrais trouxe a sua reza para um dos jovens, e o rapaz ficou doente,
ndo comia, emagrecia a olhos vistos, porque ndo podia sustentar a reza de
seu ancestral. Precisou da interveng&o de outros nhanderu para retirar dele
areza, e sO entdo ele voltou ao normal.

Dona Juraci esclarece que, quando se reza chamando o poder dos
ancestrais, eles se apresentam, e se a pessoa hdo estiver preparada
espiritualmente, ndo ir4 suportar o peso dessa responsabilidade, podendo
até morrer (VEIGA, 2013, p. 68-69).

Durante o trabalho dos grupos, o papel do formador é figurar de mediador,
de responder as davidas, transitar para garantir o bom funcionamento da dinamica e
controlar o horario, por isso os roteiros devem ser muito claros. Essa atividade
apesar de trabalhosa no planejamento € relativamente tranquila na execucdo e
favorece o empenho autbnomo na realizacdo das tarefas, por isso é considerada

parte das metodologias ativas.

SOCIALIZACAO

Apés o término da rotacdo por estacbes o formador deve selecionar as
melhores producdes de cada estacao para propor a explanacéo final, sendo indicado
gue cada grupo apresente, ao menos, uma. Nesse momento é interessante que 0s
outros grupos gue assistem a exposicdo também pontuem algo e que o formador
saliente os pontos mais relevantes e problematize pontos polémicos. Encerrada esta
parte os professores podem ser convidados a avaliarem a pertinéncia da dinamica e
discutir possiveis transposicfes de conteudos e atividades para a sala de aula, as
adequacdes necessarias para cada série ou nivel de ensino e listarem as maiores
dificuldades.

E relevante ainda destacar a intencionalidade dentro de cada atividade
pensada para o dia, desde a musica para sensibilizacdo, o mapa invertido para
levantamento de conhecimentos prévios, as estratégias de leitura para embasa-los
sobre 0 assunto e o video que o sistematiza. Pode-se ressaltar também o foco de
cada estacdo em entender: a relagdo conflituosa dos Tupi Guarani com as politicas

de Estado; suas histdrias no final do século XIX e inicio do XX; o significado de
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algumas palavras relacionadas as suas culturas; a ancestralidade dos territorios em

gue estao as aldeias; suas crencas e espiritualidade.

REFLEXOES FINAIS

Encerrando os estudos € propicio ainda o desenvolvimento de mais uma
reflexdo: apresentar o titulo de capa do livro de Ailton Krenak (2019), Ideias para
adiar o fim do mundo, e solicitar que alguém exponha uma ideia sintese da obra,
caso ja tenha lido, ou uma ideia do que trata a obra, caso seja desconhecida. Apos
as falas, outra pergunta € lancada: temos algo a aprender com os indigenas? E na
sequéncia: a divisdo entre “eles indigenas” e “nés”, faz sentido? Quais 0s possiveis
desdobramentos se nos reafirmassemos enquanto “ndés indigenas”? Quais impactos
para o mundo? Poderiamos extrair dai ideias para adiar o fim do mundo?

Tal atividade tem o intuito de evidenciar que nossa ancestralidade e nossa
identidade tém forte participacdo de grupos étnicos indigenas, que ao nos
considerarmos parte “deles” criariamos uma reconciliagdo com nds mesmos,
encontrando uma saida para o senso autodestrutivo da modernidade/colonialidade
(consumismo, questéao ecoldgica, desigualdades extremas). Um ponto de cautela é
evitar a banalizacdo da identidade étnica, sempre conduzindo a discussao para ideia
de que a consciéncia indigena e seus modos de vida sédo respostas muito plausiveis
para o ambiente apocaliptico em que vivemos. A decolonialidade nédo € mera teoria
€ uma escolha pela possibilidade de um mundo mais justo, consciente e sustentavel.

Para finalizar o percurso formativo € pertinente reproduzir mais uma vez o
poema “Erro de portugués” de Oswald de Andrade (1971, p. 177), apresentado no
primeiro dia, e escuta-los dizer se conseguem vislumbrar agora outros sentidos
depois de tudo que vivenciaram, viram, ouviram e discutiram. E indispensavel ainda
salientar que a verdadeira decolonizacdo da Histéria ndo tem a ver s6 com uma
concordancia discursiva, mas principalmente com a adesao de praticas reais em
sala de aula de forma que se faca transparecer aquilo em que se acredita, ou como

pontua o grande mestre:

as qualidades ou virtudes s&o construidas por ndés no esforgco que nos
impomos para diminuir a distancia entre o que dizemos e 0 que fazemos.
Este esforco, o de diminuir a distncia entre o discurso e a prética, € ja uma
dessas virtudes indispensaveis — a da coeréncia (FREIRE, 2015, p. 63).
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CONSIDERACOES FINAIS

Desde as primeiras aulas proferidas que tinham como tematica os povos
indigenas, sempre me questionei se ndo estava reforcando a ideia de “povos do
passado”, “povos circunscritos as matas” ou “povos nem tdo indigenas assim”. Este
incOmodo inicial comegou a ganhar corpo quando de protagonista docente passei
para os bastidores da formacéao de professores. Ao analisar a conducao das aulas
de um outro ponto de vista, pude vislumbrar melhor essa abordagem, o que acabou
aprofundando a angustia de que, apesar da maioria de nés, professores de Historia,
sermos solidarios com as causas indigenas, propagamos em nossas aulas uma
visdo coadjuvante dos povos nativos.

Esta pesquisa buscou dar uma resposta a esta problematica: “como elaborar
uma formacéo docente que contribua com um ensino de Historia na perspectiva do
protagonismo indigena e que enfraquega a abordagem tradicional?”. Para atender
esta demanda fizemos uso da matriz tedrica decolonial, do pensamento da Nova
Histéria Indigena e de alguns conceitos e autores provenientes do Ensino de
Historia.

No primeiro capitulo, procuramos trabalhar com uma contextualizacdo do
cenario educativo paulista e do ensino de Historia de forma mais abrangente. Foram
discutidas as mudancas introduzidas a partir do Curriculo Oficial do Estado de Séo
Paulo de 2008, suas consequéncias nas praticas docentes e nos desenhos
curriculares da BNCC. Analisamos o novo Curriculo Paulista de 2019, sua
concepcao tedrica, estrutura e o pequeno espaco cedido aos povos indigenas no
componente de Historia. Em seguida, apontamos a existéncia de uma narrativa-
mestra eurocéntrica que perpassa ndo sé esse Curriculo, mas todo o ensino de
Histdria, que assim se distancia das realidades locais e perde seu significado. A
chave para esta equacao foi se apropriar de ideias como “consciéncia histérica” e
“‘questbes sensiveis” para entender que as compreensfes sobre 0 passado ndo sao
apenas objetos de analise, mas também constituintes do presente e da identidade
humana.

Nessa esteira, 0 segundo capitulo teve como preocupacao elucidar o
pensamento decolonial e, junto de seus autores, questionar a validade da narrativa
eurocéntrica como Unica e verdadeira. Fizemos uma retrospectiva do surgimento do

Grupo Modernidade/Colonialidade, proveniente dos subaltern studies, e analisamos
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diferentes niveis de radicalidade em cada autor. Essa linha tedrica foi adotada como
espinha dorsal da pesquisa por buscar uma ruptura com as abordagens tradicionais,
exaltando como contraproposta as narrativas dos povos silenciados e violentados
pela modernidade/colonialidade. Ela auxiliou no entendimento de que para combater
o discurso eurocéntrico é necessario partir de outros pontos, de um outro modo de
pensar, como o fez Dussel (2009) ao analisar as falas de Filipe Guaman Poma de
Ayala.

O terceiro capitulo reforcou esta compreensdo ao enfocar narrativas
diversas da convencional. Fizemos uma apreciacado da histéria indigena brasileira e
das formas como seus atores foram entendidos ao longo dela, para isso nos
utilizamos de pontos convergentes entre a perspectiva decolonial, as consideracdes
da Nova Histéria Indigena e os entendimentos do autor Daniel Munduruku.
Procuramos destacar momentos e dar alguns exemplos do exercicio do
protagonismo indigena na historia, bem como demonstrar sua indiscutivel
potencialidade educativa no enfrentamento daquela de cunho tradicional.

No capitulo seguinte demos continuidade a andlise da histéria dos povos
indigenas, deixando de aborda-los em um contexto mais amplo para se deter as
particularidades daqueles que viveram e vivem na regidao do Alto Paranapanema.
Discutimos as evidéncias milenares na ocupacdo das margens dessa bacia
hidrogréfica, inquirimos os sentidos de territdério, mobilidade e cosmografia entre as
parcialidades Guarani e refletimos sobre a problematica das novas aldeias e 0s
sentidos historicos, religiosos e simbolicos de suas constituicdes. O intento em
detalhar a cultura Tupi Guarani e todo seu caminhar ancestral foi de fornecer
insumos para a formacdo docente e provocar o questionamento sobre o
silenciamento de uma histéria tdo antiga, que esta presente na formacdo da
identidade da populacdo que habita as fronteiras dos estados de Séao Paulo e do
Parana.

No ultimo capitulo buscamos elaborar uma solucdo para a questéo problema
que orientou toda a pesquisa: “como pensar uma formag¢ao docente para um ensino
de Histéria decolonial?”. Para isso fizemos antes uma breve ponderacdo de como
entendemos a formacdo de professores, seu campo de atuacdo, limites e pontos-
chave. Na sequéncia apresentamos uma pauta formativa composta essencialmente
de trés momentos: visitacdo a locais de interesse para a histéria indigena; debate

sobre a questdo indigena e reflexdo sobre uma nova abordagem da tematica.
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Pensamos assim que trabalhar junto aos professores a realidade local indigena,
envolvendo-os em constantes questionamentos sobre o significado do ato de
ensinar Historia e “o qué” ensinar, pode contribuir para uma Histéria decolonial, de
protagonismo indigena, que levanta suspei¢do a narrativa Unica eurocéntrica.

Esta pesquisa n&o visou prescrever uma pauta formativa e nem reivindicar o
status de caminho correto a ser seguido para alcancar reflexdes decoloniais. A
tentativa aqui desenvolvida foi de propor uma maneira, dentre varias outras, de
contrapor as narrativas da Histéria tradicional, fazendo uso da histéria dos Tupi
Guarani, para exaltar os indigenas enquanto sujeitos histéricos e assim pensar
decolonialmente, pensar de um outro ponto de vista, pensar de uma forma pos-
abissal.

Entendida dessa forma, a decolonialidade deixa de ser mera linha tedrica a
ser estudada e passa a ser uma postura que deve ser colocada em pratica em todas
as esferas de nossa vida. Isso mudara a forma de se relacionar com a diversidade
dos povos existentes e alterarda a conduta epistemologica rude que insiste em
binarismos conceituais engendrados pela colonialidade, pelo capitalismo e pelo
patriarcado. Nesta senda, mais do que elucubracdes académicas, a decolonialidade
€ a resposta para um mundo que ndo mais se sustenta, € um clamor para ouvirmos
as vozes que durante séculos foram silenciadas e que tém muito a contribuir para a
manutencdo da vida, o resgate da nossa identidade e a ressignificacdo de nossas
existéncias. A saida € inverter a légica do “colonizador’ e buscar na sabedoria dos
‘colonizados” uma resposta para o amanhd. Os sonhos geridos pela
modernidade/colonialidade falharam, agora nos cabe reconhecer os alertas

proferidos por Ailton Krenak:

A modernizacdo jogou essa gente do campo e da floresta para viver em
favelas e em periferias, para virar mao de obra em centros urbanos. Essas
pessoas foram arrancadas de seus coletivos, de seus lugares de origem, e
jogadas nesse liquidificador chamado humanidade. Se as pessoas néo
tiverem vinculos profundos com sua mem©éria ancestral, com as referéncias
gue dao sustentacdo a uma identidade, vao ficar loucas neste mundo
maluco que compartilhamos (2019, p. 14).
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