UNIVERSIDADE FEDERAL DO TOCANTINS
CAMPUS UNIVERSITARIO DE PALMAS-TO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSOFIA - MESTRADO
PROFISSIONAL - PROF - FILO

ADOLFO PEREIRA BORGES

ENSINO DE FILOSOFIA E O PERSPECTIVISMO: UM CAMINHO
INTERCULTURAL E DECOLONIAL PARA AS AULAS DE FILOSOFIA PARA O
POVO AKWE- XERENTE

Palmas — TO
2022



ADOLFO PEREIRA BORGES

ENSINO DE FILOSOFIA E O PERSPECTIVISMO: UM CAMINHO
INTERCULTURAL E DECOLONIAL PARA AS AULAS DE FILOSOFIA PARA O
POVO AKWE- XERENTE

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduacao em Filosofia. Como parte integrante
do processo de obtencdo de titulo de Mestre em
Filosofia e submetido em sua forma final pelo
orientador e pela Banca Examinadora.

Orientador: Prof. Dr. Oneide Perius.

Palmas — TO
2022



Dados Internacionais de Catalogacao na Publicagdo (CIP) Sistema
de Bibliotecas da Universidade Federal do Tocantins

B732e  Borges, Adolfo Pereira.

Ensino de filosofia e o perspectivismo: um caminho intercultural e decolonial para
as aulas de filosofia para o povo Akweé- Xerente. / AdolfoPereira Borges. — Palmas,
TO, 2022.

87f.

Dissertagdo (Mestrado Profissional) - Universidade Federal do Tocantins
— Campus Universitario de Palmas - Curso de P6s-Graduacdo (Mestrado)
Profissional em Filosofia, 2022.

Orientador: Oneide Perius
1. Akwé&- Xerente. 2. Indigena. 3. Perspectivismo, Interculturalidade e
Decolonialidade. 4. Ensino de Filosofia. I. Titulo
CDD 100

TODOS OS DIREITOS RESERVADOS — A reproducéo total ou parcial, de qualquerforma
ou por qualquer meio deste documento é autorizado desde que citada a fonte.A violagdo dos
direitos do autor (Lei n° 9.610/98) é crime estabelecido pelo artigo 184 do Cdédigo Penal.

Elaborado pelo sistema de geragao automatica de ficha catalografica da UFT com osdados
fornecidos pelo(a) autor(a).



ADOLFO PEREIRA BORGES

ENSINO DE FILOSOFIA E O PERSPECTIVISMO: UM CAMINHO
INTERCULTURAL E DECOLONIAL PARA AS AULAS DE FILOSOFIA PARA O
POVO AKWE- XERENTE

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-
Graduacao em Filosofia. Como parte integrante
do processo de obtencdo de titulo de Mestre em
Filosofia e submetido em sua forma final pelo
orientador e pela Banca Examinadora.

Data de aprovacdo: 02 /08 / 2022

Banca Examinadora

Prof. Dr. Oneide Perius

Examinador Interno

Prof. Dr. Alessandro Rodrigues Pimenta

Examinador Interno

Prof. Dra. Juliana Santana de Almeida

Examinador Externo



AGRADECIMENTOS

Agradeco ao meu orientador, Oneide Perius, por me acompanhar nesta caminhada, me

incentivando, sempre gentil e pontual comigo.

A minha mée e meu pai, por toda a forca que me deram em todo meu percurso, me

apoiando e sempre acreditando em mim.

A minha familia felina (Tempestade, Pretinha, Reizinho, Yang, Po, Baghera, Jabuticaba
e Fumaca) e também a minha familia canina (Faisca, Pimenta, Farofa, Perneta e Agai), por todo

0 companheirismo e crescimento como ser humano que Vocés me proporcionam.
Aos meus amigos pelo carinho, pela ajuda e forca que sempre me deram.

E aos professores do PROF-FILO por todo aprendizado que com certeza fez a diferenca

na minha vida.



RESUMO

A pesquisa consiste numa proposta de ensino de filosofia intercultural e decolonial para os
povos indigenas, em especial para o povo Akwé- Xerente, que € o foco de nossa pesquisa. O
perspectivismo, que concebe 0 mundo como interpretacdo, nos guiard a um caminho onde a
diversidade epistemoldgica se faz presente. Desta maneira, encontramos no CEMIX o ambiente
propicio para nossa pesquisa, pois I&, por se tratar de uma unidade escolar indigena, estamos
em contato direto com pessoas que trazem consigo outra forma de conhecer o mundo, de agir
sobre mundo. Logo nossa intervengdo tem o intuito de contribuir na realizacdo de um ensino de
filosofia que oportuniza um dialogo entre as diferentes formas de conhecer, demonstrando que
o conhecimento pode ser diverso, mas com um pensamento critico sobre seu local de fala, sobre
sua realidade, para que assim fagcamos uma abordagem intercultural e decolonial. Queremos
trazer a tona o conhecimento indigena, de forma que o evidenciamos como uma epistemologia

tdo valida quanto a europeia.

Palavras-chaves: = Akwé-  Xerente. Indigena.  Perspectivismo. Interculturalidade.

Decolonialidade. Ensino de Filosofia.



ABSTRACT

The research consists of a proposal for teaching intercultural and decolonial philosophy for
indigenous peoples, especially for the Akwé-Xerente people, which is the focus of our research.
Perspectivism, which conceives the world as interpretation, will guide us to a path where
epistemological diversity is present. In this way, we found in CEMIX the right environment for
our research, because there, because it is an indigenous school unit, we are in direct contact
with people who bring with them another way of knowing the world, of acting on the world.
Therefore, our intervention aims to contribute to the realization of a philosophy teaching that
provides an opportunity for a dialogue between the different ways of knowing, demonstrating
that knowledge can be diverse, but with a critical thought about its place of speech, about its
reality, to so that we can take an intercultural and decolonial approach. We want to bring out

indigenous knowledge, so that we show it as an epistemology as valid as the European one.

Keywords: Akwe- Xerente. Indigenous. Perspectivism. Interculturality. Decoloniality.
Philosophy Teaching.
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INTRODUCAO

O conhecimento se apresenta de diferentes formas, sdo inimeras culturas e em cada qual
uma visdo de mundo prépria. Sendo assim por que parece que o conhecimento de alguns
parecem ser mais valorosos do que de outros? Esse preconceito epistemoldgico esta presente
em nossa sociedade, fruto da colonizagdo a qual fomos submetidos, e consequentemente na
formacgdo docente, geralmente, somos conduzidos a pensar no conhecimento como apenas
aquela visdo de mundo eurocéntrica, ignorando outras formas de conhecer.

Desta forma buscaremos demonstrar que ndo sé é possivel, mas real outras formas de
conhecer, que a epistemologia europeia é apenas uma diante de milhares existentes.
Pretendemos demonstrar como o conhecimento indigena também é filosofia, que a filosofia ndo
é exclusiva da Europa, mas uma forma de pensar/refletir sobre 0 mundo presente na
humanidade e ndo apenas em uma determinada regido do planeta.

A nossa pesquisa consiste numa proposta de ensino de filosofia intercultural e
decolonial para os povos indigenas, em especial para o povo Akwé&- Xerente, que é o foco de
nossa pesquisa. Para tanto, a principal obra que utilizamos como referencial teérico é a Vontade
de Poder, do fildsofo Nietzsche (colocar ano), que nos conduz a uma abordagem perspectivista
do conhecimento, ou seja, propde que ndo ha uma verdade sobre as coisas que conhecemos,
mas sim interpretacdes nossas sobre elas. Além de Nietzsche, também fazemos uso de outros
autores para construcao de nossa proposta, autores indigenas e nao indigenas.

O perspectivismo, que concebe o mundo como interpretacdo, nos guiara a um caminho
no qual a diversidade epistemolégica se faz presente. O que nos oportunizara a reconhecer
outras epistemologias diferentes da ocidental, sem que haja uma sobreposicéo entre os distintos
modos de produzir conhecimento.

Desta maneira, encontramos no CEMIX o ambiente propicio para nossa pesquisa, pois
14, por se tratar de uma unidade escolar indigena, estamos em contato direto com pessoas que
trazem consigo outra forma de conhecer o mundo, de agir sobre mundo.

Logo nossa intervencdo tem o intuito de contribuir na realizacdo de um ensino de
filosofia que oportuniza um dialogo entre as diferentes formas de conhecer, demonstrando que
o0 conhecimento pode ser diverso, mas com um pensamento critico sobre seu local de fala, sobre
sua realidade, para que assim facamos uma abordagem intercultural e decolonial. Queremos
trazer a tona o conhecimento indigena, de forma que o evidenciamos como uma epistemologia

tdo valida quanto a europeia.
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Porém com a pandemia da COVID-19, que ocorreu de forma intensa nos anos de 2020
e 2021, ndo foi possivel realizar a pesquisa in loco. Apenas nos foi possivel realizar uma
proposta de intervencdo, mas sem a coleta de dados, ja que a pandemia impossibilitou um

contato presencial.
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1.0 POVO AKWE-XERENTE

O presente capitulo tem por objetivo apresentar, no primeiro e segundo tépicos, quem é
o povo Akweé- Xerente, buscando demonstrar, de maneira sucinta, qual sua origem, como eles
se organizam socialmente, sua trajetoria historica de contato com os ndo indigenas e sua
cosmologia. No terceiro topico faremos uma breve andlise acerca da educacao Akwe- Xerente,
e como as imposicdes, por meio da Secretaria Estadual de Educacdo do Tocantins e do
Ministério da Educagdo, afetam o modo de ser Akwé- Xerente. Até que ponto podemos dizer
que temos uma educacao escolar indigena especifica e diferenciada, uma vez que boa parte da
dindmica educacional, como calendéario, contetidos e atividades pedagdgicas, ndo parte deles,
pois a base de tais praticas vem de fora?

Embora os Akwé&- Xerente proponham algumas formas e contetdo a serem ensinados
aos alunos, ha uma necessidade clara de adequacéo ao modelo formal de educacdo, e isso é um
dos maiores desafios para a educacdo indigena. Temos que pensar junto deles e ndo para eles.
Uma educacdo realmente indigena ndo pode ser imposta por alguém de fora, a relacdo tem de
deixar de ser vertical, para ser horizontal.

Com o intuito de contextualizar quem é este povo, esperamos ter mais seguranca e
clareza ao propor um meio de trabalhar a filosofia de forma intercultural, respeitando a
perspectiva Akweé- Xerente sobre 0 mundo, para que assim possamos entender o desafio de uma

educacdo escolar indigena que parta deles, que seja pensada com eles e ndo para eles.

1.1 NOS E ELES: O POVO AKWE! E O ENCONTRO COM OS SROMA NORF

O povo Akwé- Xerente, atualmente, tem sua area localizada no municipio de Tocantinia,
cerca de 70 km ao norte da capital, Palmas, entre os rios Tocantins e Sono, nas terras indigenas
Xerente e Funil, que somam 183.245, 902 hectares®. Situado no estado do Tocantins, regido

norte do Brasil, como podemos ver no mapa a seguir.

1 Akwé - Gente, indio, Pessoa, Xerente (TPEKRU XERENTE, 2019, p. 84)
2 Sroma Nori — Ndo Indigena (TPEKRU XERENTE, 2019, p. 122)
3 (SCHROEDER, 2010, p. 67)
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Figura 1 — Mapa do Estado do Tocantins*

4 Disponivel em:<http://www.sefaz.to.gov.br/zoneamento/mapas/>
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& EXTADO BO TOCANTING MUNICIPIO DE TOCANTINIA
ORI s Carta Imagem - Ano 2014

Figura 2 - Mapa do Municipio de Tocantinia®

Mas nem sempre foi assim, os Akwg&- Xerente ja tiveram um territorio muito mais
abrangente, a &rea onde habitavam ndo se limitava apenas onde estdo localizadas suas terras
hoje. A diminuicdo do territorio vai ocorrer por uma série de fatores histéricos que marcaram a
relagdo do povo Akwe- Xerente com o0s ndo indigenas. Os primeiros contatos s&o marcados por
um momento conflituoso entre indigenas e ndo indigenas, e posteriormente, ndo encontrando
no conflito uma solugdo, os Akwe- Xerente buscam por uma convivéncia harménica com 0s
ndo indigenas.

Os Xerente habitavam as caatingas do médio Tocantins, entre os rios Manuel Alves
Grande e Manuel Alves Pequeno e nos sertdes do Duro, quando foram submetidos,
em 1810, por Fernando Delgado Freire de Castilho, que governou Goiés de 1809 a

1820 (Alencastre, 1964-1965, apud Magalhées, 1928, p. 8). Para o ano de 1812, o
padre Luiz Anténio da Silva e Souza anotou que os Xerente sdo uma “nagdo que existe

> Disponivel em: <http://www.sefaz.to.gov.br/zoneamento/mapas/cartas-imagem---municipios-do-
tocantins/>


http://www.sefaz.to.gov.br/zoneamento/mapas/cartas-imagem---municipios-do-tocantins/
http://www.sefaz.to.gov.br/zoneamento/mapas/cartas-imagem---municipios-do-tocantins/
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acima da cachoeira do Lageado, no Tocantins, e se estende até os sertdes do Duro,
entre o Rio Preto e Maranho, aonde tém sete aldeias, sdo valentes e trabalhadores”®.

O primeiro registro de contato deste povo com os ndo indigenas, segundo Schroeder
(2006), data do seculo XVIII, fruto da busca dos Bandeirantes pelo ouro existente nas terras
brasileiras. A sede por tal metal precioso fez com que as Bandeiras partissem em direcdo ao
sertdo brasileiro, e consequentemente tivessem contatos com 0s povos desta regiéo.

Segundo Aracy Lopes da Silva, datam do século XVIII, ao se intensificarem as
bandeiras em busca de jazidas de ouro na regido do Tocantins e Araguaia, as primeiras
referéncias documentais acerca de grupos Xerente e Xavante, notando-se ja suas
semelhancas linguisticas e culturais e relagbes matuas. A resisténcia que estes e outros
povos ofereceram a invasdo de seus territérios, suscitaria reacdes, dispares muitas
vezes, do poder publico e dos colonizadores, em que se alternavam guerras de
exterminio, aldeamento e proselitismo missionario. Acrescido & emergéncia de
epidemias virulentas, foram estes os principais fatores que levaram ao acentuado

declinio demogréfico da populacéo indigena e, inclusive, a extin¢do de varios povos
que habitavam o centro-oeste brasileiro [...]".

Este periodo ficou marcado por muitos conflitos entre os indigenas e 0s invasores de
suas terras. Eram diversos povos que habitavam a regido norte de Goias e que entraram em
conflito com os ndo indigenas, o que resultara, como aponta Schroeder (2006), numa politica de
aldeamento, ja imposta por Marqués de Pombal em 1755, dirigida por diretores leigos (uma vez
que os Jesuitas haviam sido expulsos, pelo Marqués, em 1759) como medida de integrar o
indigena a sociedade ocidental/eurocéntrica, a fim de desarticular aqueles povos de suas lutas.

Agenor Farias [...] também assinala que desde a criagdo da Provincia de Goias em
1749 intensificaram-se os esforcos para a reducdo de grupos tribais, fundando-se os
Aldeamentos de Sao José para os indios Acroa da aldeia do Duro, em 1775; a Aldeia
Maria em 1780 para os Kayapd; Carretdo ou Pedro Ill em 1788, para os Xavante;
Salinas ou Boa Vista em 1788, para 0s Xavante e Javaé que sairam de Carretdo; Aldeia
Beira Alta, na ilha do Bananal, para os Javaé e Karaja em 1775; e Aldeia de Francisco

Xavier, a trés léguas da aldeia S. Jose, para os indios Xakriaba e Acrod; e Aldeia
Graciosa em 1824, a direita do rio Tocantins para os indios Xerente®,

Porém, mesmo com a politica de aldeamento, foi registrada a resisténcia dos indigenas,
com muitos ataques a fazendas, gado e cidades mineiras. Schroeder (2006) destaca um ataque
promovido por uma federacdo de indigenas Xerente, Xavante e Karaja, que, no ano de 1813,
destruiu o presidio militar Santa Maria do Araguaia; contudo a Carta Régia de cinco de
setembro de 1811 orientava para a necessidade de pacificar os povos indigenas, mas ndo sendo

possivel, seria legal declarar guerra a eles.

¢ (apud Magalhdes, 1928, p. 6). (SCHROEDER, 2010, p. 68)
" SCHROEDER, 2006, p. 20
8 lbidem, p. 20
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Na primeira metade do século XIX encontramos um periodo marcado por muitos
conflitos entre os Akwé&- Xerente e 0s ndo indigenas. Giraldin e Silva (2002) afirmam que, com a
publicacdo da Carta Régia de 1811, por D. Jodo, permitiu-se ndo s6 a invasao do territrio Akwe-
Xerente, mas também a escravizac¢do de prisioneiros. “Esta fase de conflito permanece até o
inicio dos aldeamentos, em 1851. A partir dos aldeamentos, os Xerente adotam novas
estratégias de convivéncia com os no indios®.”

A carta Régia de 1811 impunha uma serie de privilégios concedidos aqueles que
estavam dispostos a ocupar as margens do rio Tocantins para poder promover o comércio com
Belém. Giraldin e Silva (2002) afirmam que “A proposta era incentivar o comércio com o Para
a partir do uso do rio Tocantins como meio de transporte”. A Carta Régia garantia os seguintes
privilégios:

1. Permitia-se guerra ofensiva contra os indios e a possibilidade de escravizar, aqueles
que fossem aprisionados, durante um periodo de dez anos, ou pelo tempo que durasse
a sua “ferocidade”;

2. Estabelecia-se em dez anos a liberdade de exportacéo e importagdo, com isencdo dos
impostos, de todos os géneros comercializaveis, que fossem feitos pelo rio Tocantins;

3. Concedia-se moratdria de seis anos aos devedores da Fazenda Real que fossem se
estabelecer as margens do mesmo rio;

4. lsentava-se, por dez anos, o pagamento de dizimos para aqueles que fossem ocupar as
terras dos indios®®.

Desse modo Giraldin e Silva afirmam que uma série de invasdes as terras Akwé- Xerente
ocorreram com o respaldo da Carta Régia de 1811. Embora ndo haja documentos que
comprovem a invasdo ao territorio Akwé&- Xerente no inicio do século X1X, ha um oficio de 7
de junho de 1814, do entdo presidente de provincia de Goias, Fernando Delgado Freire de
Castilho, enviado ao Corregedor da Comarca do Norte, Teotonio Segurado, solicitando que

tome providéncias para conter a ma interpretacdo de seu edital.

O ja citado Freire de Castilho, em oficio ao comandante de Porto Nacional, José
Antonio Rupé, solicita que o dito comandante trabalhe para conseguir a paz com 0s
Xerente no sentido de minimizar qualquer pré- juizo que eles tivessem contra os nao
indios. Recomendava, ainda, que se evitasse também qualquer tipo de opressdo contra
os Xerente, procurando impedir os “despotismos”, praticados contra os indios. Os atos
chamados de “despotismo”, pelo Presidente da Capitania, nada mais eram do que o
aprisionamento de indios para 0 comércio escravista com o Maranh&o e o Par4, ja que
0 mesmo presidente, no citado oficio, enumera que tais “despotismos” seriam evitados
se 0s governos do Para e Maranhdo proibissem a compra de indios no territorio de
suas capitanias®.

9 GIRALDIN; E SILVA, 2002, p. 3
10 1bidem, p.4.
1 1bid, p. 5.



17

Com a ocupagdo de seus territorios, os Akwé- Xerente passaram entdo a revidar,
realizando ataques a fazendas e arraiais. Giraldin e Silva (2002) apontam que em 1824 foram
registrados ataques dos Akweé- Xerente em Monte do Carmo e Pontal. Esses ataques contavam
com um grande contingente de Akwé- Xerente, 0 que levou as autoridades locais a buscar
auxilio com o comandante de Carolina, solicitando 400 guerreiros Apinajé e mais 100
guerreiros Cayapo.

Esta operacdo nao se efetivou, entretanto, em virtude da interpretacédo feita por Cunha
Matos, entdo Governador das Armas de Goids, da Carta de Lei de 20 de outubro de

1823, que proibia fazer guerra aos inimigos internos. Assim sendo, e interpretando-se
que os Xerente eram inimigos internos, suspendeu-se a operacdo*?.

Diante desse cenario de conflitos entre os Akweé- Xerente com 0s ndo indigenas, um
tratado de paz, com a intencdo de aldear (foi criado o aldeamento de Graciosa, que recebe esse
nome em homenagem de Cunha Matos a sua filha) o povo Akwé&- Xerente, é proposto em 30
de junho de 1824 pelo entdo Governador de Armas, Cunha Matos, que entra em acordo com

liderangas Akw&- Xerente para apaziguar 0s animos.

Primeiro — Os Xerente se aldeassem em uma ou mais aldeias a margem esquerda do
rio Taquarussu, junto a confluéncia deste com o rio Tocantins, no sitio denominado
Barreira Vermelha, doze léguas ao norte de Porto Real;

Segundo — Os Xerente ndo “incomodariam” os habitantes dos arraiais de Monte do
Carmo, Porto Real, Pontal, e demais localidades, e além disso auxiliariam os
comerciantes que navegassem pelo rio Tocantins;

Terceiro — Os Xerente obedeceriam ao Governo da Provincia e serviriam de barreira
contra outros indios que atacassem o aldeamento;

Quarto — Os Xerente ndo pagariam contribui¢des ao governo enquanto nao estivessem
estabelecidos e produzindo o suficiente para se alimentarem;

Quinto — Os chefes Xerente ndo fariam guerras ofensivas e ndo imporiam pena de
morte entre si a seu arbitrio;

Sexto — Deixariam de se vender como escravaos;

Sétimo — Receberiam a religido catélical®.

Mas mesmo com o aldeamento ainda houve confrontos dos Akweé- Xerente com 0s ndo
indigenas, motivados pela falta de compromissos para com os indigenas, pois como apontam
Giraldin e Silva (2002, p.8) “[...]a falta de manutengdo do aldeamento, assim como o nio fornecimento
de viveres, 0 abandono do aldeamento pela guarnicdo militar, além de um sistema disciplinar contrario
a forma de vida Xerente, levou ao abandono sistematico da Graciosa.” Consta também registros de

ataques nas proximidades de Pontal, Porto Real e Monte do Carmo.

12 GIRALDIN; E SILVA, 2002, p. 6.
13 Ibidem, 2002, p. 7.
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Em 1851, ap6s muitos confrontos, o aldeamento de Theresa Cristina é fundado por um
frei capuchinho chamado Rafael de Taggia, reunindo no mesmo ambiente Xerente e Xavante.
Schroeder (2010, p. 69) diz que “[...]Jali reuniu 2.139 Xerente e Xavante, conforme o censo que
fez.”. Giraldin e Silva (2002) definem esse periodo como uma época de conciliacdo entre os Akwe-

Xerente e 0s ndo indigenas.

Aldeados, no ano de 1851, por Frei Raphael de Taggia em Tereza Cristina ou
Piabanhas — nome dado a localidade por estar situada junto a confluéncia de um
ribeirdo de mesmo nome com o Rio Tocantins — 0s Xerente viverdo, na segunda
metade do século XIX, uma situagao de relativa paz. Cessando os conflitos entre
Xerente e nao indios se estabelece o periodo o qual denominamos como uma
acomodagcéo do povo Xerente!4,

Todavia a populagdo Akwé- Xerente, na segunda metade do século XIX, sofre um
declinio, que se agravara no inicio do século XX. Schroeder traz os seguintes dados

apresentados por Karasch (1992, p. 408):

As trés outras aldeias (Piabanhas, Pedro Afonso e Boa Vista) ficavam na regido do
Tocantins. No inicio da década de 1880, eram administradas por Antdnio Fleury
Curado. Piabanhas (ou Teresa Cristina), fundada para 3.800 Xerente e Xavante em
1851, no municipio de Porto Imperial, ainda era uma aldeia relativamente bem
sucedida em 1880. Em 1852, frei Rafael de Taggia registrou 2.139 Xavante e Xerente
na aldeia, que em 1874 abrigava 3 mil Xerente e Kraho. Seis anos depois, apenas 2
mil Xavante e Xerente eram contados em Piabanhas, habitando 220 casas cobertas de
palha, e vivendo da pesca, agricultura e navegacéo fluvial. A aldeia tinha uma escola
priméria com 31 criangas, uma capela e um missionario residente, frei Anténio de
Gange. Em 1886 apenas cem lares restavam, com 1.500 ‘almas’, das quais quase a
metade (setecentas) tinha sido batizada em 1882. No final do século, restavam

algumas centenas de Xerente; todos os Xavante estavam ‘extintos’*®.

No inicio do século XX o povo Akweé- Xerente passou por um declinio populacional
consideravel. Schroeder (2010, p. 72) traz dados de Darcy Ribeiro e Curt Nimuendaju sobre a
situagdo dos Akwe- Xerente naquela época: o primeiro demonstra que os dados do ano de 1929
do Servico de Protecdo ao Indio (SPI), os Akwé&- Xerente contavam com 800 pessoas; ja 0
segundo, em 1930, encontrou 9 aldeias durante sua pesquisa sobre o povo Akwe- Xerente e
estimou uma populacédo de 500 pessoas. Schroeder (2010, p. 72) ainda demonstra que em 1937

eram apenas 7 aldeias com em torno de 300 pessoas.

Um censo do SPI de 1941 aponta 7 aldeias, com um total de 374 habitantes, dos quais
somente duas se encontravam na margem esquerda do rio Tocantins, Pedra Hume e
Providéncia. Diante do estado de pendria, houve uma intervencdo do SPI, que transferiu
para a area atual todos os Xerente, que perderam locais histéricos na margem esquerda do
Tocantins. Fundou-se entdo, o posto Tocantinia, onde hoje se encontra a aldeia Porteira.
[...]. Alintervencédo do SPI, porém, ndo parece ter alterado a sorte dos Xerente. Com efeito,
15 anos mais tarde, Maybury- Lewis (1990) relata um quadro continuado de pendria, falta

14 GIRALDIN; E SILVA, 2002, p. 11
15 SCHROEDER, 2006, p. 22
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de assisténcia, conflitos com criadores de gado, as suas terras cercadas e se reduzindo. O
pesquisador se hospedou com o cacique Jacinto, na aldeia Gorgulho. Os seus informantes
reivindicavam sua terra de volta, indicando limites antigos que incluiam uma aldeia
conhecida como Panela de Ferro. Quanto aos colonos, eles estavam em estado de perpétua
indignacdo com os Xerente, e estes se queixavam de estar sendo expulsos de Tocantinia.
Para o ano de 1963, Maybury- Lewis assinala 8 aldeias, estimando-o0s em 500 pessoas®®.

O documento Diagnostico Socio- Econémico e Avaliacdo de Impactos nas Terras
Indigenas, Situadas na Area de Influéncia do Corredor de Transporte Multimodal Centro Norte
(1998), elaborado como EIA/RIMA das populagdes indigenas — diante da exploragdo e
consequentemente degradacéo de suas terras, por muitos chamada de empreendimento—, nos
traz um quadro populacional que apresenta uma evolucéo positiva da populacdo Akweé- Xerente

a partir do final do século XX.

Tabela 1 - Populacional’

Ano Populacéo Fonte
1851 2.139 Frei Rafael Taggia (estimativa)
1924 1.360 UrbinoViana (estimativa)
1935 2.000 Julio Paternostro (estimativa)
1963 330 D. Maybury- Lewis
1982 700 Pastor Rinaldo de Matos
1984 850 Lopes da Silva
1987 1.000 D.R.FUNAI — Gurupi/TO
1994 1.364 D.R.FUNAI — Gurupi/TO
1996 1.571 D.R.FUNAI — Gurupi/TO
1997 1.671 D.R.FUNAI — Gurupi/TO

Schroeder (2006) aponta que no ano de 1999 a populacdo Akwe- Xerente era em torno
de 1850 pessoas, sendo que 104 residiam na cidade: 98 pessoas em Tocantinia e 6 em
Miracema. Ja no censo de 2010 o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) junto
da Fundagio Nacional do Indio (FUNAI) assinala que a populagdo Akwé- Xerente é de 3.152
pessoas.

Apesar deste crescimento demografico, no entanto, a demarcacéo das Areas Indigenas
Xerente e Funil ndo contempla toda a vastidao territorial em que os Akweé- Xerente viveram.
Hoje eles estdo confinados a um pedaco de terra muito menor ao que seus antepassados estavam

habituados.

Ainda nos dias de hoje, quando paramos para conversar com 0s mais velhos, as
reclamagfes sobre a continua reducdo do territério tradicional Xerente sdo uma
constante. Falam de um tempo em que suas aldeias localizavam-se acima do Rio Sono

16 SCHROEDER, 2010, p. 72-73
17 Diagnéstico Sdcio- Econdmico e Avaliacdo de Impactos nas Terras Indigenas, Situadas na Area de Influéncia
do Corredor de Transporte Multimodal Centro Norte (1998, p. 30)
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— Paneiros — ou em Miranorte — Sadu ndmrze. Que cagcavam nas imediacdes de Porto
Nacional ‘Kri r3’. Que pescavam no Rio dos Bois — Wdé tté ka. Todos estes locais
ficaram de fora da demarcacédo da reserva. Hoje, é raro algum Xerente se aventurar
em perambular por algum destes lugares?®,

O territério destinado ao povo Akwé- Xerente divide-se em dois e cada parte foi
demarcada e homologada em datas diferentes; Schroeder (2006) nos mostra que: Terra Indigena
(T.1) Xerente que foi delimitada pelo Decreto 71.107 de 14/09/72, demarcada pelo Decreto
76.999 de 08/01/76 e homologada pelo Decreto 97.838 de 16/06/89, com extensdo de
167.542,105 hectares; e T.I Funil que foi delimitada pela Portaria 1.187/E/82 de 24/02/82 e
homologada pelo Decreto 269 de 29/10/91, com extensao de 15.703,797 hectares. As duas T.I’s
juntas somam um total de 183.245,902 hectares.

Area Indigena Xerente localiza-se na regi&o norte do atual estado do Tocantins, sendo
delimitada a oeste pelo Rio Tocantins; ao norte, pelo municipio de Pedro Afonso; a

leste pelo Rio Sono, e ao sul pelo municipio de Lageado. Nesta mesma direcdo, a 80
km de distancia, encontra-se a capital do Estado, Palmas®®. (

O principal municipio para o povo Akwé- Xerente é o de Tocantinia, uma vez que a
cidade estd entre as T.l Xerente e T.l Funil, logo é o mais frequentado, sendo assim € nesta
cidade que temos, como aponta Schroeder (2006), duas associagdes do povo Akweé- Xerente,
sdo elas: Associacdo Indigena Xerente (AlX), que presta assisténcia a saude e esta conveniada
a Fundagdo Nacional da Saude (FUNASA) e a Associagdo Indigena Akwé (AIA), conveniada
a Funai para contratar pessoas que atuam no ambito do Programa de Compensacao Ambiental
Xerente (PROCAMBIX?), em execucdo desde 2001.

18 Diagnostico Socio- Econdmico e Avaliagdo de Impactos nas Terras Indigenas, Situadas na Area de Influéncia
do Corredor de Transporte Multimodal Centro Norte, 1998, p. 21.

19 Ibidem, p. 18

20“Venenos pulverizados por avides em lavouras de cana-de-aglicar incidem sobre as aldeias localizadas nas areas
limitrofes da TI. H& presenca de cacadores e pescadores ndo indigenas. Os atravessadores de madeira e artesanato
atuam intensamente na Terra Indigena. H& planos de pavimentagdo da TO 010 (atualmente TO 245); monoculturas
de cana-de-acgUcar e soja; mineracdo de ferro pela Vale do Rio Doce na Serra Lageado, localizada no entorno da
TI, além de assentamentos do INCRA também no entorno da TI. Os Postos de Fiscalizacdo do PROCAMBIX e
0s antigos postos indigenas estdo abandonados. A ma gestdo dos recursos do PROCAMBIX comprometeu a
execucao dos projetos. Dentre os principais problemas enfrentados atualmente na T.I e denunciados pelos Xerente,
destacam-se: extracdo de madeiras; incéndios na mata; caca e pesca ilegal; passagem de rodovia estadual pela Tl;
invasdo e retirada de marcos de delimitacdo por fazendeiros. Todos 0s anos hd muitos focos de queimadas. Ha 15
brigadistas indigenas contratados pelo IBAMA em Tocantinia, porém, esse nimero ¢ insuficiente para combater
todos os focos, considerando-se a extensdo da T.l.. Segundo os indigenas, a caga e a pesca estdo escassas. Devido
a bovinocultura existente em algumas aldeias, ha areas de pasto. Ha também areas onde foram realizados projetos
de roca mecanizada durante o Procambix, as quais encontram-se degradadas, o que exige programa de gestéo
ambiental e projeto de reflorestamento, ja pleiteado pela AlA - Associacéo Indigena Akwe, como contrapartida do
projeto "Frutos do cerrado”. Em maio de 2011 foi realizada visita técnica de um engenheiro ambiental, para
viabilizar a instalacdo de um viveiro de mudas que representara a primeira etapa do processo de reflorestamento
da area. A principal fonte de renda dos Xerente é proveniente do programa bolsa-familia. O artesanato é uma
atividade relevante, porém ha problemas na comercializacdo, dado a intensa presenca de atravessadores que
desvalorizam o preco dos produtos. Tal fator, aliado a escassez do capim dourado, que constitui a principal matéria
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O levantamento histérico que buscamos fazer a respeito do povo Akwé&- Xerente nos
trouxe como conviviam indigenas e ndo indigenas nos seculos XVII1, XIX e XX, aqui na regido
de Tocantins, mais especificamente sobre a relagdo do/com o povo Akweé- Xerente. A corrida
pelo ouro levou a muitos se arriscarem pelas entranhas do Brasil e inevitavelmente ter contatos
com 0s povos que aqui ja habitavam. N&o é nenhuma novidade que estes primeiros contatos
tenham sido tensos, pois, as bandeiras agiam no interior do Brasil movidas pela cobica, com
violéncia — e até mesmo com um certo prazer sadico ao se ver na condicdo de poder subjugar o
outro.

Os confrontos ocorreram até o seu limite, ou até onde o povo Akwé- Xerente entendia
ser seu limite, e, ao contrario dos Xavante, os Akwé&- Xerente preferiram buscar 0 “convivio
com os brancos?™”. N&o existe certo ou errado em tal situago, o territorio brasileiro vinha cada
vez mais sendo dominado pelos ndo indigenas/portugueses/brancos e restava aos povos nativos
daqui entender qual a melhor maneira de manter sua cultura. Os Akw¢- Xerente encontraram
na "conciliagd0”, ja os Xavante numa nova morada.

No proximo subcapitulo apresentaremos os elementos que constituem a cosmologia
Akweé- Xerente, tal compreensdo € fundamental para que possamos ter clareza em como se

estrutura o processo de aprendizagem e ensino tradicional do povo Akwé- Xerente.

1.2 QUEM E O POVO AKWE?

Os povos indigenas brasileiros possuem uma diversidade linguistica estimada, segundo
o censo de 2010, em 274 linguas pertencentes a 305 etnias distintas, boa parte é classificada por
troncos ou familias, mas ha também linguas que ndo possuem vinculos com nenhum tronco ou

familia linguistica.

prima, e a auséncia de politicas de fomento por parte do governo estadual, comprometem e limitam a producéo
e comercializacdo do artesanato Xerente. Dentre as outras atividades socio econdmicas relevantes destacam-se:
coleta de frutos, caca e pesca, rogas tradicionais e criacdo de animais. O atendimento a salde é precario, com
apenas um  veiculo da SESAI para atender cerca de 3500 indigenas.”  Disponivel
em:<http://cggamgati.funai.gov.br/index.php/experiencias-em-gestao/terra-indigena-xerente/>.

21 |opes da Silva (1992:365) propde uma interpretacéo para a cisdo Xavante e Xerente. Segundo a autora, no
guadro de invasdo crescente de seus territorios e o estabelecimento de arraias nas proximidades de suas aldeias,
acirraram-se naturalmente as disputas internas quanto as estratégias mais adequadas a adotar, e deram curso a
dissidéncia e cisdes: alguns grupos Xavantes rejeitaram o “convivio com o branco” e atravessaram o Araguaia em
direcdo ao rio das Mortes. Temos ainda uma informacg&o do padre Gallais (1942: 129): a faccdo dos indios que se dirigiu
para o rio das Mortes o fez para conservar sua autonomia, habitos, etc., os quais seriam absorvidos pelos cristdos, em
face da evangelizacdo que realizava o capuchinho Antonio de Ganges (apud Souza, 1953:2). Como efeito, no final do
século X1X ndo se conta nenhum Xavante em Teresa Cristina. (SCHROEDER, 2006, p.24)


http://cggamgati.funai.gov.br/index.php/experiencias-em-gestao/terra-indigena-xerente/
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Os principais grupos linguisticos que temos em nosso pais, de acordo com a
FUNAI/IBGE (2010), sdo: Tronco Macro-Jé; tronco Tupi; familia Aruak, familia Karib, familia
Pano, familia Tukano, familia Araw4, familia Katukina, familia Maku (Nadahup); familia
Nambikwara; familia Txapakura; familia Yanomami; familia Bora; familia Guaikur(; familia
Mdra; familia Samuko; familia Chiquito; familia Jaboti e; familia Wit6to. Mesmo apontando
apenas as familias e troncos linguisticos — ndo demonstramos as linguas que ndo estdo
classificadas por troncos ou familias — podemos observar que é bem diversa a variacdo
linguistica entre os povos indigenas e isso é de uma riqueza inestimavel.

O povo Akwé- Xerente pertence ao tronco linguistico Macro-Jé, que é diverso e agrupa
varios povos neste mesmo tronco linguistico. A divisdo de tal tronco linguistico, como nos
mostra Schroeder (2006), se da da seguinte maneira: Jé Setentrionais (Kayapd, Timbira, Suya,
Kren- akarore ou Parand); Jé Centrais (Xerente, Xavante e Xakriabd) ; e Jé Meridionais
(Kaingang e Xokleng). Os Xavante e 0s Xerente sdo dois povos historicamente muito préximos,

como nos mostra Schroeder.

Sobre a cisma entre os Xavante e Xerente, no século XIX, restam ainda muitas ddvidas.
Os dois povos sdo citados lado a lado, alguns os apresentando como povos distintos
(Alencastre 1865:92-97) ou ainda sendo um sub-grupo do outro, mas sempre ocupando o
mesmo territdrio. Para Ravagnani (1991) Xerente e Xavante sdo subdivisdes de um mesmo
grupo, que a partir do inicio do século XIX formam dois grupos distintos, mas bastante
préximos culturalmente?,

Apenas demonstramos essa proximidade dos Xerente e dos Xavante no intuito de tentar
entender um pouco sobre a origem dos Akweé- Xerente. Nao nos aprofundaremos nesta quest&o,
pois ndo é o objetivo desta pesquisa. Nosso foco agora sera totalmente nos modos de vida do
povo Akwe- Xerente, para que assim possamos contextualizar nosso leitor sobre as
caracteristicas deste povo.

A organizagdo social do povo Akwg&- Xerente se da a partir de duas metades, cada
metade desta é composta por trés clds, sendo um total de seis. Conforme Tpékru Xerente (2019)
“os Xerente se organizam em duas metades: Wahiré e Doi e os clas patrilineares se distribuem
vinculados a essas duas metades.” A seguir apresentaremos uma tabela com a divisdo entre as

metades e o0s clas vinculados a elas:

22 (SCHROEDER, 2008, p. 22)



23

Quadro 1- Divisdo entre as metades e 0s clds®

Metades Doi/ Dohi tdékwa Wahiré/ Isake tdékwa
Kuzap tdékwa Wahiré tdékwa

Clas Kbazi tdékwa Tzake tdékwa (Krozake)
Krito tdékwa Kraiprehi tdékwa

De acordo com Tpékru Xerente as metades e seus respectivos clas carregam consigo 0s

seguintes significados:

O “dohi tdékwa” quer dizer dono de circulos, que sdo: “kuzap tdékwa” significando
dono de fogo que se pinta de circulo menor, “kbazi tdékwa” sendo o dono de algodao,
ora se pintando de circulo médio e “krito tdékwa” que ¢ o dono de mangaba, que se
pinta de circulo grande. “Isake tdékwa” quer dizer dono de listras que sdo “wahiré
tdékwa” significa o dono de talo de buriti, “izake tdékwa” dono de algo que tem listra
e “kraiprehi tdékwa”, que, quer dizer pessoa que tem cabeca vermelha, ou seja, cabelo
vermelho?.

Como podemos ver na citagdo mais acima, os clas se evidenciam a partir da pintura

corporal, sendo cada qual com sua especificidade, e as caracteristicas presentes na pintura

corporal de cada cla carregam consigo um importante valor de identidade. Pois € ali que se

manifesta o sentimento de pertencimento a um grupo especifico. Souza (2019, p. 60-61) aponta

que “[...] seguindo essa cosmologia é possivel compreender como a sociedade Xerente vive,

sobre seu pertencimento ao cla, que é transmitido de pai para filho, o que reflete no

entendimento da identidade indigena e do processo social.”, logo nao s6 se diferencia dos

demais clas — criando uma identidade especifica por grupo — mas também representa a relacdo

entre os diferentes, demonstrando ndo s6 a possibilidade, como principalmente a necessidade

de se conviver de forma empatica, reconhecendo no outro um complemento seu, tendo a

consciéncia de ser parte de um todo.

[...]JPara o Povo Akwé Xerente a pintura corporal significa identidade, através da
pintura corporal, também os akw€ se respeita onde chamamos de “wasisdanarkwa” (o
nosso consultor) que ¢é clas parceiros relativos. Os parceiros relativos sdo: “kuza” com
o “wahiré”, “izake” com “kbazi” e “krito” com “kraiprehi”. A partir dessas pinturas
também os akwe xerente sdo chamadas de dualista, pois todas as coisas que sdo feitas
no meio do Povo Akw€ Xerente sdo feitas de dois, ou seja, dual, como por exemplo,
o discurso de casamento ele € feito de dupla, uma da parte do noivo e outra da parte
da noiva, isso também com pintura diferente, ou seja, clas parceiros relativos
“wasisdanarkwa/dasisdandrkwa”. Portanto, essas sdo as regras da cultura do Povo
Akw& Xerente, consoante a Samuro Xerente? (2012).

2 TPEKRU XERENTE, 2019, p. 21-23
2 TPEKRU XERENTE, 2021, p. 23

%5 |bidem, p. 23 - 24
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Embora os seis clds convivam no mesmo ambiente, a relacdo entre eles se da de maneira
dualista, ou seja, um cla tem ligagéo direta e de oposi¢cdo com outro — para que desta forma
possa-se ter uma relacdo na qual ndo haja sobreposicdo de um clé@ ao o outro, eles, de certa
maneira, servem de limite/regulacdo de um para o outro — o que implica em direitos e deveres
de um cla para com seu parceiro. Desta maneira podemos observar uma forma de convivéncia
na qual o outro é presenca constante e importante para a organizagdo e desenvolvimento desta
sociedade, uma vez que ao cla oposto/parceiro sdo atribuidas responsabilidades como a
nomeacdo das criancas ou o preparo do funeral. Por ser uma sociedade de caracteristicas
patriarcais o cld ao qual a crianga pertencerd ao nascer sera sempre o cld ao qual o pai pertence

e ndo 0 mesmo da mae.

Os Xerente, assim como 0s demais integrantes da familia Jé, desenvolveram uma
organizagdo social complexa que obedece a um sistema de cl&s patrilineares e constitui-se
numa sociedade com principio da dualidade, isto €, tem como critério ordenador a antitese
ou a oposicdo mediada. Conforme Tpékru (2011), os Xerente se organizam em duas
metades: Wahiré e Doi e os clas patrilineares se distribuem vinculados a essas duas
metades. De acordo com a cultura akw€, o pertencimento a um desses clas ¢ determinado
por linha paterna, os filhos pertencem ao mesmo cld do pai. O individuo, portanto, ja nasce
fazendo parte de um cla e sera diferenciado pelo nome que tera e pelos adornos e pinturas
corporais que podera usar?,

Sobre o surgimento dos clds no povo Akwe- Xerente, Kbasdimékwa Xerente (2012) traz
em seu trabalho de conclusao de curso em Licenciatura Intercultural de Formacédo Superior de
Professores Indigenas, nucleo Tkinahaky de formagdo superior indigena, da Universidade

Federal de Goias, o seguinte mito sobre a origem dos clds no povo Akwe- Xerente:

De acordo com os ancides entrevistados, a senhora Joana Stukr€, pertencente ao cla
Kbazi, o senhor Altino Wasde, pertencente ao cld Kuza, o senhor Pedro Smisuite,
pertencente ao cld Kbazi, Aikands€, pertencente ao cld Kréprehi, que os clas surgiram
a partir do descobrimento do fogo entre os Akwé.

Tudo comegou com o marido de uma mulher que convidou o seu cunhado para tirar
os filhotes da arara vermelha (sipre kra); chegando ao local ele cortou uma vara que
serve para seu cunhado subir, mas pela estrada 0 menino ja havia pegado duas pedras
e colocado em sua boca. Apds o menino subir falou para seu cunhado (izakmd) que
arara ainda ndo tinha chocado ainda jogou como prova uma das pedras ao chéo e
quebrou. O marido da irm& novamente fala para tirar logo, mas o menino joga outra
pedra que quebrou. O cunhado irritado abandonou o seu cunhado (aikéré), colocando
madeira do outro lado do morro que serviu de escada, por motivo do seu cunhado nao
ter tirado os filhotes.

Apos ter passado alguns dias, a onga levou 0 menino para sua caverna; pela estrada
ele queria beber agua, mas a onca dizia que eram corregos dos outros seres e até que
chegaram ao corrego da onga, onde ele bebeu muita dgua que quase secou. Na chegada
havia muita carne de caca moqueada. Depois de passar varios dias, a onga esposo
resolveu deixar o menino perto da aldeia, com as carnes todas moqueadas e com todas
as instrugdes de matar a onga esposa, com lanca se a caso ela for atréas dele para comé-

26 TPEKRU XERENTE, 2021, p. 21
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lo. Apds o menino ter chegado a certo lugar, de acordo com o que 0 esposo da onca
havia previsto, a onga fémea foi atras, mas o rapaz ja tinha se preparado no galho de
arvore, apés a onca fémea ter dado ordens para o rapaz descer ela subiu para devora-
lo, mas o rapaz ferrou bem entre 0 ombro no rumo do coragdo e matou a onga fémea.
Apo6s o fato ter acontecido com o rapaz e a onca fémea, perto de casa, 0s seus
irm&dozinhos brincavam de flechar lagartixa e viram o irm&o que havia desaparecido
ha varios dias. Quando voltavam para contar para seus pais ele ndo ficava no lugar
onde estava, mas com trés vezes o rapaz resolveu aparecer.

Ap6s 0 momento especial com seus parentes, o rapaz pediu para buscarem o cofo que
ele havia deixado a certa distancia com muitas carnes assadas, moqueadas e uma das
ossadas queimada. Vendo isso, o povo ficou muito curioso, perguntaram de que as
carnes foram assadas e moqueadas, mas 0 menino ndo contou. Depois de muita
insisténcia, o tio amarrador de cordinha (n6krékwa) discursando de forma especial
pediu para contar a pessoa que considerou ele como sobrinho desde crianca. O rapaz
sem mais que esconder contou de que é com o fogo que as carnes de cacas foram
assadas e moqueadas. Apds contar apressou para buscarem porque estava ficando
curto o fogo aceso na tora de jatoba.

Apos 0 menino ter revelado a noticia sobre o fogo, o tio (ndkrékwa) pediu para o povo
se reunir no patio (ward), logo todos estavam e o informante nékrékwa contou que era
para buscar o fogo. Naquele momento todos comegaram a se pintar, criando as formas
e os significados das pinturas.

Os entrevistados afirmam que os clas, as pinturas corporais do povo Akwe surgiram
no Warda (patio de reunido), no momento em que eles se preparavam para buscar o
fogo e eles dizem que foi 1a também surgiram as regras como: dasiwaze, o respeito
reciproco, dasissandmrze o modo de tratamento de chamar aos parentes proximos e
aos parentes distantes, dasisdanarkwa os clds de relacionamento, dasipé, festa
indigena e etc.

Na tradicdo Akwe€ ha uma pintura que todos usam, a que ¢ feita de siba, uma pequena
tabua padrdo, que todos usam para pintar, essa ndao dita muita as regras, mas a que sao
pintadas entre elas, que sdo os clas ditam a moral, respeito e responsabilidade de seguir
a tradicdo adiante?”.

Outro sistema de classes que compde a sociedade Akweé- Xerente sdo as classes por
idade, nas quais, segundo Farias (1994) “esse sistema segue um principio basico das sociedades
dualistas, qual seja, a antitese, a oposicdo mediada como um elemento ordenador”. Como

podemos ver no mito a respeito da origem destas classes por idade.

Nimuendaju (1942:59) apresentou uma transcri¢cdo do mito de origem das classes de
idade na sociedade Xerente. De acordo com o mito, Sol e Lua sdo responsaveis pelo
aparecimento dessas classes ao apresentarem-se numa aldeia disfargados e pintados
de maneira inteiramente nova e desconhecida. Quando foram interrogados sobre quem
eram, ja que ndo foram identificados pelo padrdo de pintura corporal, Sol e Lua
responderam: "No6s somos Krara". Uma vez fora da aldeia, lavaram-se e fizeram outra
pintura corporal. Ao serem novamente interrogados, pois nao reconhecidos, disseram:
"Nés somos Ake'mhd” O mesmo sucedeu por uma terceira vez, quando Sol e Lua
apresentaram-se como Annorowa. Em todas essas visitas ganharam cestos cheios de
formigas comestiveis. Os moradores dessa aldeia gostaram tanto dessas pinturas que
uns comegaram a se pintar como Krard, outros como Ake 'mha e outros, ainda, como
Annorowa. Esses trés grupos comegaram a cantar e a dangar separadamente, sempre
com seus corpos pintados. Continuando esta versdo do mito, cada uma dessas
associacGes formou-se originalmente como uma classe de idade. Os Annorowa

27 KBASDIMEKWA XERENTE, 2012, p. 10- 12
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chamavam os Krara por wa-kra [meus filhos], e estes assim denominavam os Ake
'mhé&. Uma quarta classe de idade apresentou-se aos homens velhos por intermédio de
um veado com voz humana. Denominou-se esta classe de idade como sendo 0s

Krieri'ekmu, 28

Este sistema de classes por idades é fundamental para a constituicdo das metades
cerimoniais presente nas festas tradicionais do povo Akwé&- Xerente. Farias (1994, p. 316)
afirma que “a formagdo dessas metades cerimoniais da-se a partir da composicao das classes de
idade, duas a duas. Nesse caso, € possivel observarmos um critério classificador para as classes
de idade Xerente”. A distribui¢do dos jovens e velhos para a composi¢ao de cada metade

cerimonial acontece de forma que haja um equilibrio entre o as metades.

Os autores se debrugam ainda sobre o funcionamento das Associagdes (dakrsu), notando
que o mito da origem que Nimuendaju recolheu sugere que se trata de classes de idade,
pois 0s homens mais novos da aldeia se uniram com akemhd; aqueles que eram um pouco
mais velhos, como krar4 e ainda os mais velhos, como anndrowa. Os mais velhos de todos
tornaram-se krieriekmu. Comparando com dados de Maybury- Lewis (1979:236) sobre os
Xavante, 0s autores se convencem de que sdo classes de idade, em suas relagfes reciprocas
e na sua composi¢do, duas a duas, para as metades rituais ou “partidos de tora”: os
Anndrowa e Krara se unem na metade Steromkwa e os Akemha e Krierikmu na metade
Htamhd, tendo assim em cada lado os mais novos e os mais velhos (Lopes da Silva e
Farias, 1992: 1080)%.

As classes por idade organizam-se nas metades cerimonias da seguinte forma:

Quadro 2- Metades Cerimoniais e Classes por Idade®

Metades Cerimoniais Htdmha Stéromkwa
Classes por Idade Ake'mhé (novos) Annorowa (novos)
Krieri'ekmu (velhos) | Krard (velhos)

Estas metades cerimoniais sdo representadas durante os rituais festivos, em especial na
corrida de toras. Tpékru Xerente (2019, p.28) afirma que “a finaliza¢do da festa tradicional
Xerente sempre € finalizada com a corrida de tora grande. O encerramento acontece de manha,
depois da corrida da equipe “Htamh3a” e Stéromkwa”. Cada metade cerimonial possui uma
pintura especifica distinta da dos clas, podemos ver em Tpékru Xerente (2019) que “o Htamha
representa a equipe da pintura “tridangulo”, que ¢ pintura de sucuri grande ¢ a outra pintura
também é de sucuri, mas da sucuri médio"”. As pinturas, neste caso, ndo se limitam aos corpos,

mas também estéo presentes nas toras de buriti a serem carregadas na corrida de toras de buriti.

B EARIAS, 1994, p. 315
29 SCHROEDER, 2006, p. 61
30 FARIAS, 1994, p. 316
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Farias (1991, p. 315) aponta que as metades “também possuem seus padrdes especificos de
pintura corporal, que aparecem expressos nas toras de corrida Kuinde Isitrd - toras grandes e
pintadas de acordo com o padrdo de cada metade cerimonial”. Os membros que compdem cada
metade cerimonial ndo se dao pelo cla, mas sim pela idade, podendo entdo pessoas do mesmo

cla pertencerem a metades cerimoniais distintas.
Nos momentos rituais, o sistema de metades cerimoniais tem vida e é reafirmado. Tudo
parece indicar que esse sistema opera no que possui de essencial, qual seja, duas metades
rituais que se opdem, sendo que cada metade é composta por um par de classes de idade.
Os principios que ordenam a incorporagdo de uma pessoa a uma classe de idade parecem
claros. As informagGes sdo recorrentes: 1) evitam a aplicacdo da regra da patrilinearidade;
2) os Xerente sempre procuram manter uma distribuicdo homogénea de pessoas por entre
classes e metades cerimoniais. Na aldeia Mirassol, por exemplo (1987), trés homens
mudaram de classe de idade sob a alegacéo de que "eram muito poucos”. Esse fato, que
aparentemente cria novas dificuldades para a compreenséao do sistema, pode ser a grande
arma de sua operacionalidade. Ao faze esta passagem, os Xerente estdo viabilizando o
sistema no que ele tem de mais fundamental, qual seja, a formacdo de duas metades que
se opBem ritualisticamente. A base referencial é o equilibrio entre as duas metades. A
filiacdo a uma das classes passa a ser fungdo da manutencdo da oposi¢do entre as classes

rituais. Maybury-Lewis (1989: 18) destacou que essas sociedades postulam a harmonia
por meio do equilibrio®.

A constituigdo da organizagdo social Akwé&- Xerente, como podemos observar, €
composta por um modelo que enfatiza a alteridade, como uma forma de convivéncia na qual o
oposto é necessario para que haja o equilibrio de for¢as. Este tipo de organizacdo dualista
possibilita ao Akwé- Xerente um relacionamento com a natureza onde ela ndo é vista como um
empecilho/inimiga, mas sim um diferente, uma espécie de “opositor” necessario para a

convivéncia harménica entre as mais diversas espécies.

As comemoracdes, festas e rituais, sdo parte muito importante da sociedade Akwe-
Xerente, pois é quando se exprime a cultura herdada pelos seus antepassados. Em tais eventos
temos a presenca da mdusica, danca, discurso, comida tipica e jogos, estes elementos sdo
fundamentais na cultura Akweé- Xerente. A importancia dos eventos na cultura Akwe- Xerente
se da também por destacar uma fundamental atitude caracteristica deste povo: o respeito, a
liberdade, a parceria de cuidar, o trato e o didlogo. Estas sdo as bases das interacdes entre 0s
Akwe- Xerente, uma perspectiva de mundo distinta da ocidental, aqui a competi¢cdo ndo é a
todo custo, as relagdes entre grupos diferentes sdo antes de parceria do que de confronto, alias,

os clas parceiros/confrontantes (wasisdanikwa ou dasisdanikwa®?) s estabelecem vinculos

31 (FARIAS, 1994, p. 317-318)
%2 Dasisdanarkwa — aquele que pertence ao cli fronteiro (TPEKRU XERENTE, 2021, p.92)
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iberdade de se expressar, pois ndo ha/ndo pode haver imposi¢des, mas

[...]O respeito ndo é um atributo qualquer, mas a prépria condic¢do da vida em sociedade.
Ele pode ser invocado tanto nas relacbes cotidianas, quanto nos rituais, mas é
imprescindivel nas relagGes politicas, quando se insurgem os interesses conflitantes de
turmas em disputa. Waze (respeitar), dasiwaze (respeito humano reciproco), wasiwaze
(nosso respeito reciproco), sdo todos termos que conectam e confrontam os clas e as
metades entre si, para trocas rituais, de conjuges e para impor limites a acéo dos individuos
e dos grupos®.

Em rituais/festas/ceriménias, como o do casamento, podemos identificar o respeito entre

os clas e metades na forma como se manifestam. Além do respeito devemos nos atentar para o

cuidado que um cla tem com aquele que faz parte da outra metade, esta atitude leva a uma

relacdo, novamente enfatizando, de respeito para com o outro, com o confrontante, € uma

afirmacdo da sua identidade, e 0 outro é necessario para isso, 0s clds se veem como parte de um

todo e ndo do contrério,

sendo assim proibido o casamento entre membros do mesmo cla.

Antigamente o casamento akw€ acontecia da seguinte forma, quando uma menina
nascia 0 homem, ou seja, rapaz de outra metade dos clas pedia em casamento aos pais
delas. Se os pais e o tio da menina aceitar o pedido do rapaz a partir deste dia ele é
responsavel das despesas durante da fase do crescimento da moga. A ceriménia de
casamento da menina acontece depois de ser adulta e quem realiza o ritual de
casamento € o tio de amarragéo onde ela foi amarrada no pescoco com cordinha assim
que nasceu. Quando se aproxima o dia do casamento, o tio da noiva comega a se
organizar saindo para cacar em busca de caca do mato como, por exemplo: paca,
veado, anta entre outros. Depois de tudo pronto € realizada o casamento. O ritual é
breve a esposa do tio de amarracao é quem faz a pintura e enfeite no corpo da menina
conforme da metade do cla que pertence. Em seguida o tio da noiva amarra os dois
tornozelos dela com uma pequena corda e também colocado no pescogo um colar com
dois dentes de capivara, simbolizando a virgindade. Enfeitados e pintados a noiva é
levado pelo tio acompanhado com seus familiares dirigem-se a casa do noivo que esta
a espera da noiva sentado na esteira. Ao chegar a noiva entrega para 0 noivo a cuia de
alimentos preparados pela esposa do tio. Separadamente também sdo entrega da
familia da noiva mais alimentos para a familia do noivo. Em seguida o ancido da parte
da noiva, ou seja, o cla da metade dela inicia o discurso, pedindo a favor da noiva, o
amor e o respeito tanto como do noivo, quanto da familia do rapaz e ao finalizar o
discurso da noiva o outro ancido responde dizendo a mesma coisa também a favor do
noivo. Quando terminam os discursos, o tio vai e pega a noiva no brago levando de
volta na casa dela para a despedida de solteira. E o ritual de choro, é muito
emocionante. A familia do rapaz também faz a despedida do noivo, com o ritual de
choro. De acordo com a realidade cultural do Povo Akwé casar certo é casar com cla
diferente, ou seja, com pintura corporal diferente. Na organiza¢do do Povo Akwé
existe seis clas sdo elas: kuza, kbazi e krito isso é a metade dos circulos e ja a outra
metade sdo: wahiré€, isake e kraiprehi pintura de listra. Portanto na cultura do Povo
Akweé ndo se pode casar kuza com kuza e nem wahiré com wahiré, pois isso gera
desrespeito e desvalorizacéo da cultura®,

3 TPEKRU XERENTE, 2019, p. 26

3 SCHROEDER, 2006, p. 84

35 TPEKRU XERENTE, 2019, p. 29-30
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A festa de nomeagdo ou o Dasipé®® é um dos eventos mais importante para 0 povo
Akwe- Xerente. Ali as relagdes entre os clas se estreitam ainda mais, pois cada cli terd a
responsabilidade de nomear as criangas do cld com o qual faz parceria. Conforme afirma Souza
(2019, p. 60) “os clas sao representados pela pintura corporal, que reflete os parentescos e a
composi¢do familiar, bem como a origem dos nomes préprios que sdo passados de geracdo a
geracdo.” Os nomes dados aos meninos e as meninas sdo pertencentes ao cla
parceiro/confrontante. A nomeacéo se da ndo quando se nasce, mas depois de certo tempo de
vida da menina e do menino, mas ainda na fase de crianca. Ao contrario da sociedade nédo
indigena que registra seus filhos em cartorios, aqui o registro do nome se d& no ambito
espiritual, em um ritual que ndo s6 identifica a pessoa com um nome, mas esse nome leva para
pessoa escolhida uma caracteristica/um atributo. Nesta festa os clds expressam, por meio do
discurso, suas homenagens, desejos e angustias sobre o passado, presente e futuro da
cultura/sociedade Akweé- Xerente, € um evento que mantém viva a tradicéo.

[...] A festa indigena que os Xerente chamam de Dasipsé, dura 7 a 10 dias, como uma
sequéncia padrao de atividades, onde se destacam a nominacdo feminina e masculina, as
dancas de pajé, as corridas de tora pequena e grande. [...]. Dasipsé é a forma eminente de
se auto representar, ao condensar um conjunto de atividades rituais que se sucedem e
entrelacam num curto espaco de tempo. Para afirmar um modo proprio de ser, recordar
como era, para ndo esquecer como deveria ser, para mostrar e ensinar a0s mais novos, aos
visitantes etc. sdo estes multiplos sentidos e sentimentos que compdem o clima da festa.
“Nao quero soltar a lei, a nossa lei ¢ outra, do branco ¢ outro, por isso que estou aqui”,
repetia Joaquim, ex- cacique da Aldeinha, enquanto acompanhava atento o desenrolar da
festa em sua aldeia, em julho de 2004. Falar, discursar, discernir, aconselhar, desempenhar
ou transmitir o mais adequadamente possivel a tradi¢do que herdaram dos ancestrais. Com
efeito, entre uma etapa e outra, no comeco ou no final de um ritual, os mais velhos tomam
a palavra, ensinam, relembram e aconselham aos jovens. A estes cabe escutar. E bom falar,
falar sempre, falar bonito, de forma ritualizada; a fala parece traduzir o estado de alma do
sujeito. A fala lembra, propde, discorda, concorda, contrapde, repete, confirma, cria
acordos e consensos. Falar € um dom, é arte, a fala tem um sentido em si, independente

dos ouvintes, acatem eles ou ndo. A fala permeia todas as atividades festivas, de um
homem se espera que ele fale, homens importantes tém que saber falar®".

A importancia que damos em destacar tais eventos é para evidenciar essa base que € 0
chédo/apoio da cosmologia Akwé&- Xerente, que sdo justamente: o respeito, a liberdade, a
parceria de cuidar, a observacdo, o trato e o dialogo. E esta forma dos clas e das metades se
relacionarem vai refletir no contato dos Akwé- Xerente com a natureza que envolve seu

territorio, extraindo dela elementos cruciais para a constituicdo de sua cosmologia.

A cosmovisdo indigena nos remete em como refletir sobre seus mitos e costumes. Para
interpretar as praticas indigenas & importante entender que sua cosmologia esta

% Dasipé — festa indigena (TPEKRU XERENTE, 2021, p.92).
37 (SCHROEDER, 20086, p. 66 - 67)
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relacionada com as experiéncias e saberes dos povos que elucidam e decifram o
mundo humano, animal e sobrenatural, conectados com a natureza para compreender
as ordens das coisas no mundo (LIMA, 2016). A historia do surgimento dos Povos
Xerente € explicada por fendmenos envolvendo o fogo e o sangue, como pdde ser
observado na fala de uma das ancids: “[...] a histdria e o povo surgiu de um fogo. Na
histéria conta que uma onga, um jovem atirou com flecha e esse sangue se espalhou
e derramou e virou fogo e assim surgiu a histdéria dos clas e nossas culturas que foram
se espalhando.” Do mesmo modo, o sol e a lua tem seu papel quando se explica a
organizacao social e cosmologia do Povo Akw&. O sol (Doi) ¢ a lua (Wahiré) justifica
o ordenamento dos Xerente dividido em duas metades e o surgimento dos clas, os
quais sdo considerados herdis misticos fundadores do Povo Akwé. Silva (2015b, p.
545) aponta que o sol e a lua, para 0s Povos Xerente sdo “cofundadores e responsaveis
pela existéncia do fogo.”. [...]. A onca (huku) também tem a sua representatividade,
porque segundo contam 0s povos mais antigos, ela os ensinou a usar o fogo. Silva
(2015h, p. 545) destacou que o fogo, para eles, foi revelado pela onca, que é para os
Povos Xerente, “[...] um dos ancestrais mais significativos ¢ doador de um
conhecimento fundamental para a sobrevivéncia. E na relagio com seres como estes
que o Povo Akwé-Xerente existe, vive e aprende.” E os efeitos na natureza sdo
explicados pelos Povos Xerente utilizando-se desses saberes, de seus imaginarios e
metodologia préprios da cultura. Por exemplo, os Xerente tém toda uma explicacéo
para o acontecimento do eclipse. Para eles, esse fendmeno é decorrente de briga entre
o sol e a lua, ou ainda que a lua estivesse menstruada. E nesses casos, tém-se rituais
em defesa dos povos pelos seus efeitos na terra. Do mesmo modo, o sol, a lua e as
estrelas indicam o melhor periodo para caca e pesca, jejum e aprendizado (SILVA,
2015b)%®,

A natureza esta ligada diretamente no cotidiano Akw&- Xerente, ndo so por viverem em

area de mata e ndo em centros urbanos, é para além de um simples local de morada. Para este

povo 0s seres que compdem a fauna e a flora local estdo em constante interacdo, numa relacao

de oposicdo necessaria para o equilibrio harménico das forcas que constituem este ambiente.

Toda forma de vida, ao manifestar-se, dialoga, do seu modo, entre si e com 0s outros seres

presentes, ou seja, a natureza ndo é muda ou apenas vista de modo utilitarista, aqui ela

representa a constitui¢do de um todo ao qual o povo Akweé- Xerente pertence.

O povo Akwé tem 0 modo de ver o mundo diferente comeca perceber as mudancas
do tempo de acordo o convivio com a natureza, sabe quando é que o frio chega,
quando o passaro “mée da lua” canta se esta cantando em arvore seco ou esta cantando
em arvore que ndo é seco se esta cantando em arvore verde é chuva se esta cantando
em arvore seca ¢ sinal de muito sol, quando a “coruja” canta a boca da noite, pois
aquela noite vai fazer muito frio tudo isso, vem sinalizando o clima diferente.

Esses conhecimentos vém sendo considerado como base sustentavel de
reconhecimento de agir com suas proprias intencdes que a natureza tem repassado 0s
saberes. Os Akwé& conhecem quando o verdo chega primeiro observa o aviso as
arvores enfloram, os passaros cantam, 0s sapos coaxam, as cigarras (kdo) cantam e
cigarra (waki) para de cantar.

Quando o vento do verdo sopra (kuttékro) é sinal que a seca esta chegando, as vezes
dar uma chuva no més de julho os Akwé chama de chuva para as flores, outro vento
que os Akwé€ conhecem ¢é aquele vente muito forte que passa pela manhd é raro
acontecer ndo tempo certo do conhecimento dos Akw€ que o vento que esta carregada
de doencas desconhecidas o tipo do vento (krunsa) ou doencgas contagiosas, quando

38 SOUZA, 2019, p. 60
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as criancas ainda estdo deitadas, dormindo a mae pede aos filhos embrulhar para que
0 vento ndo atinja as criangas e que evitam qualquer tipo de doencas. A cantiga de
“seriema” na madrugada ¢ um aviso o dia de muito sol ou avisa varios dias de sol®.

Estes elementos serdo muito importantes no desenvolvimento do projeto de intervencao,
sem o entendimento deles ndo ha como propor um ensino de filosofia com o povo Akweé-
Xerente — perceba que utilizamos o termo “com” e ndo “para”, pois acreditamos que a proposta
tem que ser construida com o povo Akweé- Xerente, e ndo para eles. Quando fazemos para eles
impomos nossa perspectiva/visdo de mundo, porém a intencdo aqui neste trabalho, é propor
uma participagdo ativa dos professores (no nosso caso da disciplina de filosofia) Akwe-
Xerente, um construir junto, a partir de uma relacdo intercultural, respeitando assim sua
epistemologia/cosmologia —, logo, essas caracteristicas sdo fundamentais para efetivarmos uma
escola intercultural, que se dispde a respeitar e compreender o0 processo de ensino e

aprendizagem do povo Akwé- Xerente, que serd desenvolvido no proximo subcapitulo.

1.3 POR UMA ESCOLA INTERCULTURAL: O PROCESSO EDUCACIONAL DO POVO
AKWE- XERENTE

A transmissao do conhecimento, aquilo que entendemos por um processo de ensino e
aprendizagem — ou a forma como orientamos nossos jovens — estd presente nas mais variadas
culturas, nos arriscamos a dizer que ndo ha um povo que ndo tenha seu modelo de ensino e
aprendizagem, pelo qual os mais velhos passam/transmitem/ensinam para 0S mais novos 0S
pormenores/valores de sua respectiva cosmologia, e este que recebe tal conhecimento, tem por
obrigagdo ndo so de se aprofundar nele, mas também de repassa-lo as geragdes vindouras e
assim fazer com sua cultura/cosmologia possa manter-se perene. Com o povo Akwé- Xerente
ndo € diferente, eles também possuem sua idiossincrasia no processo de ensino de
aprendizagem.

A garantia do direito a uma educacdo prépria e diferenciada esta outorgada em uma série
de documentos como: a Constituicdo Federal de 1988 (CF88); as Leis de Diretrizes e Bases da
educacdo nacional (LDB); o Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas
(RCNEI); a Base Nacional Comum Curricular (BNCC); o Plano Nacional de Educagéo (PNE);
e o Plano Estadual de Educagdo (PEE). Ha também, no estado do Tocantins, o Conselho

3% XERENTE, 2015, p. 35-36
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Estadual Escolar Indigena®® (CEEI/TO), que foi criado pelo decreto Governamental n° 2.367,
de 14 de marco de 2005
Estes documentos asseguram aos povos indigenas uma educagdo propria e
diferenciada, fazendo com que cada unidade federativa brasileira organize sua proposta
curricular para a educacdo escolar indigena em sintonia com as caracteristicas
culturais/cosmoldgicas de cada povo. O RCNEI (2009) destaca que, no Brasil, desde a chegada
dos europeus (portugueses) temos uma educacéo escolar indigena pautada na assimilagio®.
A educagdo escolar surge entre o povo Akw€ nos anos de 1945, introduzida e
conduzida pelo Servico de Protecdo aos Indios, e dentro de uma concepcédo
integracionista. As aulas eram em portugués, as acBes ndo eram continuas e os
professores ndo recebiam nenhuma formacdo docente para trabalhar com criancas

indigenas. Essas ac¢Oes educativas desenvolvidas pelo SPI ndo tiveram éxito, no que
se refere a aquisigdo da leitura e da escrita pelos Xerente®,

Somente com a Constituicdo Federal de 1988 € que este direito de reconhecimento
e valorizacdo das culturas indigenas passa a ser tratado de maneira mais relevante,
possibilitando a superacdo de um modelo de educacdo integracionista, pois assim se encontra
no artigo 231 da Constituigdo Federal de 1988 (2016) “S&o reconhecidos aos indios sua
organizacdo social, costumes, linguas, crencas e tradicdes, os direitos originarios sobre a terra
que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos
0s seus bens”.
Logo, a CF88 ¢é a base para ampliarmos nossos horizontes quanto as praticas de
educacdo escolar indigena, pois € ela quem fomenta a producdo de uma série de outros
documentos que partem do intuito de propor uma educacao escolar indigena na qual os proprios

povos indigenas sejam protagonistas. O RCNEI (2009, p. 20) aponta que “os profissionais que

40 E um 6rgdo consultivo e deliberativo para assessoramento, vinculado a Seduc, com o objetivo de promover a
participagdo indigena nas ac¢Oes e programas referentes as escolas indigenas do Estado do Tocantins. Compdem o
Colegiado representante das etnias indigenas do Tocantins e de instituicdes que trabalham diretamente como os
povos indigenas. https://www.to.gov.br/seduc/ceeito-conselho-estadual-de-educacao-escolar-
indigena/6qlhlsgbg2ra

41 E preciso reconhecer que, no Brasil, do século X VI até praticamente a metade deste século, a oferta de programas
de educacdo escolar as comunidades indigenas esteve pautada pela catequizagdo, civilizacdo e integracao forcada
dos indios a sociedade nacional. Dos missionarios jesuitas aos positivistas do Servico de Protecdo aos indios, do
ensino catequético ao ensino bilingue, a tonica foi uma so: negar a diferenca, assimilar os indios, fazer com que
eles se transformassem em algo diferente do que eram. Neste processo, a instituicdo da escola entre grupos
indigenas serviu de instrumento de imposicao de valores alheios e negagdo de identidades e culturas diferenciadas.
(RCNEI, 2009, p. 3)

42 (TPEKRU XERENTE, 2019, p. 31)
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atuardo nas "Escolas Indigenas" deverdo pertencer, prioritariamente, as etnias envolvidas no

processo escolar.”, seguindo ainda o RCNEI, este documento nos mostra que:

Para que a educacéo escolar indigena seja realmente especifica, diferenciada e adequada
as peculiaridades culturais das comunidades indigenas é necessario que os profissionais
que atuam nas escolas pertengam as sociedades envolvidas no processo escolar. E
consenso que a clientela educacional indigena é melhor atendida através de professores
indios, que deverdo ter acesso a cursos de formagdo inicial e continuada, especialmente
planejados para o trato com as pedagogias indigenas®.

Desta maneira 0s documentos que asseguram e reforgam uma escola indigena especifica

e diferenciada servirdo de base para desenvolver uma escola indigena cuja proposta é de ser
intercultural. Assim consta na LDB:

Art. 78. O Sistema de Ensino da Unido, com a colaboracdo das agéncias federais de

fomento a cultura e de assisténcia aos indios, desenvolverd programas integrados de ensino e

pesquisa, para oferta de educacdo escolar bilingue e intercultural aos povos indigenas, com 0s
seguintes objetivos:

I — proporcionar aos indios, suas comunidades e povos, a recuperagao de suas memorias
historicas; a reafirmacéo de suas identidades étnicas; a valorizacdo de suas linguas e ciéncias;

Il — garantir aos indios, suas comunidades e povos, 0 acesso as informagdes,
conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional e demais sociedades indigenas e ndo
indias.

Art. 79. A Unido apoiara técnica e financeiramente os sistemas de ensino no provimento
da educacéo intercultural as comunidades indigenas, desenvolvendo programas integrados de
ensino e pesquisa.

8§ 10 Os programas serdo planejados com audiéncia das comunidades indigenas.

8 20 Os programas a que se refere este artigo, incluidos nos Planos Nacionais de
Educacdo, terdo os seguintes objetivos:

| — fortalecer as préticas socioculturais e a lingua materna de cada comunidade indigena;

Il — manter programas de formagdo de pessoal especializado, destinado & educacéao
escolar nas comunidades indigenas;

111 — desenvolver curriculos e programas especificos, neles incluindo os contetdos
culturais correspondentes as respectivas comunidades;

IV — elaborar e publicar sistematicamente material didatico especifico e diferenciado.

8 30 No que se refere & educacdo superior, sem prejuizo de outras acles, 0
atendimento aos povos indigenas efetivar-se-a, nas universidades publicas e privadas,
mediante a oferta de ensino e de assisténcia estudantil, assim como de estimulo a
pesquisa e desenvolvimento de programas especiais*.

A alteridade € uma marca presente que caracteriza os diversos povos indigenas, tendo

cada povo sua idiossincrasia cultural. Logo, para pensarmos em uma educacéo escolar indigena,

43 RCNEI, 2009, p. 15
4 DB, 2017, p. 49-50
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precisamos incluir neste processo de proposta educacional uma perspectiva intercultural. Ora,
sabemos que nos dias atuais muitos povos indigenas fazem uso de recursos tecnoldgicos,
frequentam as cidades, além de que as regras para demarcacao de suas terras e as lutas pelos
seus direitos partem de elementos juridicos, politicos e econémicos dos ndo indigenas. O
conhecimento da “cultura do outro/do ndo indigena” torna-se fundamental na sua luta pela
sobrevivéncia, sem contar que sua educacao escolar também é proveniente do estado/municipio

onde se localiza determinado povo.

A educacdo escolar pode ser destacada como um projeto de duas faces. Primeiro por se
tratar de um projeto de interesses das politicas ndo indigenas, com os objetivos de
descaracterizar os povos indigenas, sendo, portanto, um elemento de dominagdo. E por
possibilitar aos povos indigenas ferramentas de lutas por seus direitos e construcdo de
argumentos em face do governo para o cumprimento dos direitos humanos, direitos
fundamentais e indigenas, de acordo com a Constituigdo Federal, Estatuto do indio e outras
normas internacionais®.

Desta forma, pensar numa educacéo intercultural se faz necessario nao s6 para adquirir

o conhecimento do ndo indigena, como também € uma forma de valorizar e fortalecer seus
conhecimentos préprios e tradigoes.

Desenvolver um sentido igualitario e humano na diversidade ¢ dar um novo

entendimento sobre a escola e a educacdo; é pensar menos em quantidade e técnica e

buscar a qualidade e vivéncia cultural; é ser tolerante ao diferente; é praticar a

pluralidade. Nesse cenério, precisa-se rever o sentido do processo cultural, assim,

como da educacao e da escola, como o que se busca com o estudo da educacéo escolar
intercultural indigena.

Desse modo, vincular as tradi¢fes nas praticas de um determinado grupo a educacéao

é uma tentativa das politicas culturais de manter viva a memdria coletiva de um
6

povo*,

A relacdo intercultural pressupbe uma relacdo de equilibrio entre as distintas
culturas/cosmologias, tem de haver uma relacdo de respeito, de reconhecimento do outro e de
seus costumes. Souza (2019) aponta que “[..Jos agentes dessas praticas devem,
consequentemente, se preocupar com a exclusdo, negacdo, subalternizacdo ontoldgica e
epistemologica cognitiva dos grupos e agentes racionalizados.”. Como podemos ver, para que
uma relacdo intercultural ocorra precisamos nos desarmar de nossos preconceitos e estar abertos
ao outro, estar dispostos a aprender com o outro.

Para promover uma educacdo escolar indigena em uma perspectiva intercultural é
preciso que haja a inclusdo no curriculo de disciplinas que possam abordar a epistemologia dos

povos indigenas, disciplinas estas que diferem das que compde a grade comum curricular

45 SRONE XERENTE e XERENTE, 2017, p. 330
4 SOUZA, 2019, p. 105
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presente nas escolas ndo indigenas. Tais disciplinas especificas s6 foram possiveis no curriculo

a partir da peleja dos povos indigenas pelo reconhecimento dos seus direitos.

A partir dessa perspectiva podemos verificar que a escola quer atender & demanda da
comunidade, conforme a sua organizacdo em contrapondo aos principios adotados
pela SEDUC-TO. A partir das lutas dos sete povos indigenas no estado do Tocantins,
em 2013, a grade curricular comum foi complementada com as disciplinas que
pretendem realizar a¢des especificas voltadas aos conhecimentos de cada povo. Essas
disciplinas sdo Lingua Indigena, Educacdo Indigena, Salude Indigena, Cosmologia
Indigena, Esporte e Lazer, Historia e Cultura Indigenas, Manifestagdes Culturais, Arte
e Contacdo de Historia, de Produgdo Textual no Ensino Fundamental dos anos iniciais,
que possibilita a insercdo de mitos e lendas da cultura indigena®’.

Porém, ainda enfrentamos algumas dificuldades quando se trata de educacdo escolar
indigena intercultural, mas ndo abordaremos este problema no ambito nacional, pautaremos
apenas as dificuldades encontradas no estado do Tocantins, mais especificamente em relacéo
ao povo Akweé- Xerente, uma vez que eles sdo o foco de nossa pesquisa.

O calendario estipulado para a educacédo escolar indigena, proposto pela Secretaria de
Educa¢ao (SEDUC), para o povo Akwé- Xerente ndo atende as especificidades garantidas pela
lei através dos documentos oficiais. Xerente (2015, p. 40) aponta que “[...]ha um desencontro
com a realidade das aldeias e escolas Akw€ possuem uma grandeza de saberes e conhecimentos
diferentes daqueles propostos pela SEDUC.”. Logo, a elaboragdo do calendario ocorre de
maneira arbitrdria, ndo atendendo as especificidades culturais/cosmologicas do povo Akwe-

Xerente e determinando que seja seguido o modelo de calendario das escolas nédo indigenas.

H& um contexto a ser observado do ponto de vista da sociedade Akwé que se ndo
levado em consideracdo causa uma impressdo negativa nas comunidades das aldeias
porque nao participam na elaboracdo do calendéario escolar feito pela SEDUC
causando assim um choque de idéias.

Atualmente as escolas indigenas vém cumprindo o calendario proposto pela
Secretaria, o qual restringe o objetivo de desenvolvimento das escolas e da cultura
Akwe, pois a aprendizagem dos alunos e a compreensdao sofrem uma grande
defasagem em virtude de um calendario descontextualizado neste sentido sdo negadas
as perspectivas das escolas indigenas Xerente.

A Secretaria de Educagdo vem tentando adaptar na Educacdo Indigena Xerente um
modelo ainda de educagdo da colonizagdo nos moldes de obrigar que as escolas
cumpram toda a data civil que podem coincidir com as datas de varias atividades das
aldeias até mesmo pode desarticular a organizagdo da comunidade. Também ha outros
aspectos desagradaveis que determinam que as escolas cumpram varias exigéncias*.

Para que o direito a uma educacédo especifica e diferenciada seja efetivado conforme

estd nos documentos oficiais, a SEDUC precisa descer de seu pedestal e ndo sé ouvir — porque

ndo adianta dar o espaco de fala para o povo Akweé- Xerente se suas reivindica¢fes ndo forem

47 SRONE XERENTE e; XERENTE, 2017, p. 341
8 XERENTE, 2015, p. 40-41
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levadas a sério — mas também se adequar as demandas do povo Akweé- Xerente quando
apresentadas, pois ao impor seu calendario préprio, fixo e sem participacdo efetiva do povo
Akweé- Xerente , a SEDUC ndo so6 desrespeita os direitos assegurados deste povo, como também
0 desvaloriza como pessoas, como pessoas ativas, sujeitos de sua propria historia. Deste modo

Xerente (2015) prop&e um calendario da seguinte forma:

a) realizar estudo territorial indigena Xerente, com uma andlise mais aprofundada
das escolas e constituir um calendario préprio que se adapte com a realidade do povo
Akwg;

b) constituir um calendario proéprio, especifico e diferenciado que respeite a

especificidade e a particularidade do Povo Akwg;

¢) adequacdo do calendario escolar, com as fases e dos ciclos agricolas com
afirmacéo de suas préaticas de conhecimentos e técnicas que realizam no periodo das

rocas tradicionais e das condi¢Bes do clima da regiéo;

d) adequacdo do periodo da colheita de matérias primas, como a colheita do capim
dourado, sementes e fita de buriti para a confeccdo de artesanato, considerando a

préatica que envolve aprendizagem que complementa sua atividade escolar;

e) elaborar, de forma articulada com a comunidade, as atividades comunitarias

relativa a colheita de rogas comunitérias e tinguijada;

f) considerar a dindmica de locomocdo das familias akwe, ou os fluxos internos

sociais;

g) - considerar a dindmica do pos-funeral (Kupre) quando o “waw€ iptokrda” tem

os periodos de (02) dias para a preparacdo de materiais do kupre;

h) considerar o periodo de luto, que é de até 20 dias, ap6s o ritual de kupre, em

virtude do sentimento do respeito para com a familia dos falecidos.

h) observar que na realiza¢do do kupre, a familia do falecido continua no local onde
foi velado e enterrado o corpo por dois ou trés dias. Por onde o falecido passou
quando vivo, a familia passa realizando o ritual de choro, conhecido em Akw& choro

“t€ pra wahut”. Esse ritual pode durar de 05 dias a uma semana;

i) de acordo a consulta que fiz com os ancidos, caciques e professores, quando uma

crianca de 01 a 03 anos morre, deve haver até 02 dias de luto.

j) quando morre um jovem ou adolescente da comunidade, com idade entre 04 e 15

anos, precisamente de 03 dias de luto;
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I) se a morte é de um lider, um profissional como professor ou agente de salde, ou
ainda o cacique da aldeia, é preciso ficar de luto por um periodo de 05 até 07 dias,

no Maximo;

m) quando morre um guardido que tem uma historia de luta na sociedade Akwe e que
carregou muito conhecimento e saber tradicional, e tem preparado a educacdo das

novas geracgdes, precisamos ficar de luto durante o periodo de 10 dias no maximo;

n) considerar as festas culturais que sdo realizadas no més de julho (momento em que
as criangas participam de todas as praticas culturais e que ndo estao nas escolas).
Esta participacdo nas préaticas culturais deve ser reaproveitada nos temas em sala

de aula e contar como dias letivos*.

Segundo Souza (2019, p. 163 - 164) “Tem projetos, leis, porém ainda aplicados numa
perspectiva colonizadora. Essa ainda € a realidade atual quanto a efetivacao da educacdo escolar
indigena.”, ou seja, ainda ndo foi proporcionada em sua plenitude uma educacdo escolar
indigena especifica e diferenciada, pois encontramos muitas amarras burocraticas que engessam
a educacao escolar indigena.

Para o desenvolvimento da educacdo escolar indigena é fundamental a participacéo
de todos nesse processo, ndo somente os professores, mas toda a comunidade. Os
professores indigenas sdo ferramentas que contribuem com a sua comunidade para
transformacé&o da realidade e fortalecimento dos conhecimentos inerentes ao seu povo.
Em contato com as comunidades verificamos que os Akw€ aprovam o ensino que
levem em conta os aspectos de sua cultura. Nesse processo, o professor indigena tem
papel fundamental, podendo levar aos alunos os conhecimentos de sua cultura, a fim

de contribuir com a aprendizagem, valorizando os conhecimentos construidos ao
longo da existéncia do povo Akw&®’.

Sendo assim uma educacdo escolar indigena que realmente se disponha a ser
intercultural — na pratica e ndo apenas no papel/discurso —, serd& um modo de educar que
reconhece a voz de todos os atores envolvidos no processo educacional, dando a todos um poder
de fala ativa, participativa e comprometida com a construgdo de um modelo préprio de
educacdo.

Para que tenhamos uma compreensdo de como se estrutura as bases do modo de
aprendizagem e ensino dos Akweé- Xerente — importante para se pensar numa proposta de
educacéo escolar indigena intercultural —, ndo podemos esquecer os principais elementos da

cosmologia deste povo, que evidenciamos no final do subcapitulo anterior, por isso reforcamos

4 XERENTE, 2015, p. 45-46
0 SRONE XERENTE e; XERENTE, 2017, p. 344
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que: o respeito, a liberdade, a parceria de cuidar, a observacdo, o trato e o didlogo; sdo

caracteristicas que moldam a forma de aprendizagem e ensino presente nas comunidades, onde

0s wawé>!

tém papel fundamental no processo de transmissao do conhecimento.

E interessante essa observagio pelo fato de que o povo Akw& considera os mais velhos
bibliotecas vivas. Quanto aos conhecimentos culturais eles sao respeitados e até hoje
s80 os detentores da sabedoria tradicional. Esse relacionamento entre os mais velhos
e a comunidade como um todo sempre se fez presente no contexto da aldeia para
promocéo de convivéncia harmoniosa entre as familias e os clas, pois sdo eles que
organizam as festas como o dasipé e todas as cerimonias desse evento.

Nesse contexto, a participagdo dos mais velhos no espago escolar é extremamente
importante para fundamentar as acdes pedagodgicas do professor indigena. Para
contemplar todos os conhecimentos o professor indigena passa a ter a funcdo dos mais
velhos na transmissdo e construcdo de conhecimentos do seu povo, bem como das
epistemologias nédo indigenas®?.

Logo para o povo Akweé- Xerente ndo se pensa os elementos ensino e aprendizagem de

forma hierarquica, ou

seja, com 0 ensino sobrepondo-se sobre a aprendizagem; aqui se

perspectiva ao contrario, a vontade de aprender é fundamental para poder ensinar, deste modo

para que 0 wawe€ possa transmitir os conhecimentos por ele acumulados para a comunidade ¢é

necessario que aquele que aprende tenha interesse em aprender, sem o interesse do aprendiz de

nada vale o ensinamento dado pelo wawé, como nos afirma Giraldin (2010):

Segundo pesquisas que venho realizando entre os Xerente, cotando com a participacao
e colaboragdo de trés estudantes universitarios Xerente que sdo bolsistas, 0 ensino
tradicional daquele povo tinha dois espagos tradicionais de ocorréncia: o warhizdare
e ward. No warhizdare (espaco da casa e seu entorno) meninos e meninas aprendiam
indistintamente no ambiente doméstico com os parentes consanguineos e afins.
Atingindo a categoria de sipsa (jovem virgem), o rapaz era levado ao warad onde
passava por diversos estagios de aprendizagem que os jovens pesquisadores xerente
atuais comparam aos estagios da formagdo ndo- indigena que vai da educacéo basica
a superior. [..]. Seja no ambiente doméstico (warhizdare) ou no cerimonial (ward), o
processo de ensino e aprendizagem se pautava nos critérios de interesse, observacéo
e repeti¢do, com isso colocando o foco do processo de aprendizagem mais no aluno e
nas suas interagcBes sociais. No espago do ward ancides instrutores realizavam
atividades com os iniciados para proporcionar-lhes acesso ao conhecimento. Os
jovens permaneciam no ward desprovidos de qualquer adorno ou indumentaria.
Levados para ambientes fora da aldeia em atividades praticas (caca, pesca e coleta),
aprendiam a suportar o frio, a vencer o calor e a superar fome e sede. E o nivel de
aprendizagem de cada um se dava pelo interesse demonstrado por cada jovem,
segundo suas condi¢des e por sua capacidade de observacdo e pela repeticdo das
atividades. Por isso tratava-se mais de um processo de aprendizagem que ensino, pois
o foco do processo estava no aprendiz e em sua dedicacéo a aprender®3,

51 Wawé - velho/ancido (TPEKRU XERENTE, 2021, p.128).
52 RONE XERENTE e; XERENTE, 2017, p. 349

>3GIRALDIN, 2010, p. 277
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Como pudemos ver, para este povo, em tempos antigos, a educacao dividia-se em duas
(Warhizdare E Ward), uma educacdo comum (Warhizdare) para meninos e meninas e outra
(Ward) exclusiva para os meninos. Estes ambientes/modelos educacionais séo referentes a um
modo antigo de educar, pouco frequente hoje em dia, no cotidiano, que ja da preferéncia ao
modelo escolar do ndo indigena. Giraldin (2010, p. 279) aponta que o0s ancifes reconhecem a
“derrota” de seu modelo de aprendizagem e ensino frente ao modelo educacional trazido pelos
ndo indigenas, Giraldin (2010, p. 279) afirma que “Com isso, entendem os mais velhos, houve
um fortalecimento dos conhecimentos dos ndo indigenas e um enfraquecimento dos
conhecimentos e da cultura tradicional akwg”.

Tais locais de aprendizagem traziam a tona o protagonismo do aprendiz, onde ele é a
figura central, ndo quem ensina é que é o foco, mas quem aprende. A inversao no modo de se
ter o processo de aprendizagem e ensino constatado por Giraldin (2010, p. 279) evidencia a
necessidade de buscar compreender as caracteristicas particulares de como cada povo entende
0 que é e como deve ser seu modo de educar, de transmitir conhecimento, a fim de evitarmos
uma massificacdo cultural dos modos de ser, aprender e ensinar dos povos indigenas e
podermos propor uma educacdo escolar indigena que seja intercultural.

Esta caracteristica do processo de ensino- aprendizagem Akwé&- Xerente contrasta
com o processo de ensino- aprendizagem dos ndo- indigenas, a qual se reflete na
predominancia de uma educacdo escola- centrada. Nesta, o foco do processo estd
colocado na figura do mestre que deve ensinar. Ele é considerado o agente ativo
enquanto ao aprendiz cabe o papel coadjuvante e passivo de aprender. E 0 ambiente
supostamente adequado para este processo é a escola. O privilégio do espago escolar
ocorre em funcdo da énfase sobre 0 aspecto tedrico do conhecimento em detrimento
do pratico. No processo proprio de aprendizagem dos Akwé- Xerente a centralidade
esta no pragmatismo, pois é na observacdo da experiéncia pratica que os aprendizes
comecam a conhecer. A partir de entdo passam a ouvir com atengo os discursos, as
cancdes, as falas dos mais velhos. Esse processo de ouvir implica em assimilar pela
oralidade e pelo exercicio da memorizacdo os conhecimentos adquiridos. E neste
sentido que um ancido (Srénomri, 59 anos) afirma que para conhecer é preciso muita
atengdo. Para ele, “os antigos ensinavam que para aprender algo além de ter ‘bons
ouvidos’ é preciso dormir tarde e acordar bem cedo, pois € fundamental trazer o visto
e 0 ouvido varias vezes a memoria. [...]. Entende-se, entdo, que entre os Xerente a

atitude do mestre seja mais no sentido de orientagdo para a resolu¢do do conhecimento
através da pratica, mas respeitando o desejo do aluno para aprender®.

Desta maneira, temos um modo de educar participativo, o interesse do aprendiz é o
principal ponto de partida, uma vez que ndo ha uma pressao externa para que se aprenda, o
aprendiz tem de se fazer protagonista, como apontam Giraldin e Nolasco (2017, p. 17) “Mas é

reservada a esse potencial aprendiz a autonomia para manifestar se pretende se dispor a

>4 GIRALDIN, 2010, p. 278
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aprender ou nao”. Logo, aqueles elementos que sdo base da cosmologia Akweé- Xerente (0
respeito, a liberdade, a parceria de cuidar, o trato e o dialogo) estdo diretamente ligados nesta
relacdo de aprendizagem e ensino. E preciso respeito, liberdade, diadlogo e um bom trato para
poder sentir o valor do ouvir, do siléncio, para observar e aprender no seu tempo, para ter a
liberdade de se ver autbnomo no seu proprio aprendizado e para valorizar aquele que ensina
que é o modelo (wawg€) para ser repetido.

A importancia em compreender a estruturacdo do processo de aprendizagem dos povos
indigenas esta, portanto, em poder nortear uma proposta de modelo educacional com o0s
indigenas, dando a eles o protagonismo ja assegurado por lei. Ora, quando se “faz com” e ndo
se “faz para” temos que dar autonomia para aquele a quem a proposta contempla. E importante
estar atento para que a proposta ndo seja “para” os indigenas e sim “com” os indigenas, pois o
“para” subentende-se que ja se traz um produto pronto para eles, que ndo permite que eles
participem do processo de construcao, caracterizando assim uma relacdo vertical (de cima para
baixo), algo que na verdade, mesmo com todos os documentos que enaltecem a educacéo

indigena como diferenciada e autdbnoma, é frequente na educacdo indigena.

Por isso, compreendo que, para muitos casos, a oferta da educacgdo escolar indigena no
Brasil falha em ndo se levar em consideracdo efetivamente os principais preceitos
estabelecidos seja na Constituicdo (Art. 210), seja na Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo Nacional (LDBEN, 1996, Art. 32, art. 78) no Referencial Curricular Nacional
para a Educacéo Indigena (RCNE- Indigena, 1998) e resolucdes do Conselho Nacional de
Educacdo (Resolugdo 03 e Parecer 04): o principio de que a escola deve ser diferenciada,
especifica, intercultural, bilingue e que devem ser respeitados 0s processos proprios e
ensino e aprendizagem de cada povo. Esse principio permanece mais no discurso que se
efetivando na prética. E ndo se efetiva porque ha um empecilho sociocultural provocado
pelo pouco entendimento, por parte dos ndo- indigenas gerenciadores da educacéo escolar
indigena, do que venha a ser o processo proprio de ensino e aprendizagem de cada povo.
[.]. E essa interlocugdo manteve-se assimétrica devido a falta de formacdo dos
gerenciadores, a postura politica colonizadora dos administradores publicos frente aos
povos indigenas. E com isso as Secretarias aplicaram, ao longo desses quase vinte anos,
diretrizes gerais da educagdo na oferta da escola universalizadora e colocando como
diferencial apenas o estudo das linguas maternas e arte e cultura nos curriculum das escolas
das aldeias®.

A histéria da educacéo brasileira nos mostra que os povos indigenas sofrem com uma
educacéo assimilacionista e integralista desde os primeiros contatos, como afirma Filho (2011,
p. 204) “[...] a escola ocidental chega as terras indigenas com o fim primeiro de dominar e impor
essa dominagdo. A historia da educagdo para 0s povos indigenas esta cheia de episddios que
atestam tais acdes de colonizagdo.” Logo, para poder se pensar na necessidade de propor um

ensino de filosofia que contemple uma proposta de educacdo escolar indigena intercultural,

5 GIRALDIN, 2010, p. 270- 271
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traremos no proximo capitulo as bases tedricas para a construcdo de uma proposta de ensino de

filosofia que seja decolonial®®.

2. O PERSPECTIVISMO

O reparo, a travessura, a sorridente suspeita, a zombaria sdo sinais de salde: tudo

absoluto pertence a patologia®.

Neste capitulo apresentaremos nossa base tedrica, que nos guiara em como nortearemos
nossa proposta para um ensino de filosofia intercultural e decolonial para o povo Akweé-
Xerente.

No primeiro subcapitulo trataremos de apresentar o conhecimento como uma
perspectiva, como uma interpretacdo das coisas, uma interpretacdo do mundo. Procuramos
demonstrar que, na visdo de mundo perspectivista, o conhecimento é tratado como uma
invengao nossa, o resultado da luta de nossos instintos.

Como material de apoio para nossa producdo tedrica do primeiro subcapitulo
recorremos a artigos e principalmente as obras de Nietzsche, Foucault e Deleuze. Em Nietzsche
recorremos as seguintes obras: Sobre verdade e mentira no Sentido Extra- Moral, A Gaia
Ciéncia (Livro I, Livro Il, Livro Il e Livro IV) e A Vontade de Poder (Terceiro Livro: Principio
de uma nova valoracgdo). Ja a obra que utilizamos de Foucault (2002) foi A Verdade e as Formas
Juridicas (I. Conferéncia 1). Enquanto que em Deleuze (2009) a obra utilizada foi Nietzsche.

Ja no segundo subcapitulo nossa intencdo € demonstrar como 0 perspectivismo
pavimenta caminhos que nos levam a reconhecer outras formas de interpretacdo do mundo a
partir de sua epistemologia prépria. Logo, como exemplo de um interpretar o mundo/ as coisas
de modo distinto do pensamento ocidental, buscamos apresentar, com algumas contribuicGes
do intelectual indigena Daniel Munduruku, o perspectivismo amerindio, teoria desenvolvida
pelo antrop6logo Eduardo Viveiros de Castro.

Para falarmos do perspectivismo amerindio utilizaremos como base as seguintes obras

de Viveiros de Castro: A Inconstancia da Alma Selvagem e Outros Ensaios de Antropologia,

% Isso reflete na luta dos povos nativos quanto a Educacdo Escolar Indigena que acontece desde 0 momento em
gue foram escolarizados ainda pelos jesuitas no século XVI. Buscam e desejam igualdade de oportunidades
inclusive no mercado de trabalho que véo além das suas fronteiras, até mesmo por uma questdo de sobrevivéncia.
Almejam num dialogo entre os dois mundos que possam os favorecer e ndo os diminuir ou excluir como vem
acontecendo desde o periodo da colonizacdo. Lutam por uma escola que seja de fato intercultural, mas numa
perspectiva decolonial e ndo eurocéntrica. (SOUZA, 2019, p. 163)

57 (NIETZSCHE, Além do bem e do mal — 2012, secédo 154 —p. 71)
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Os Pronomes Cosmoldgicos e o Perspectivismo Amerindio e Metafisicas Canibais: Elementos
para uma antropologia p6s- estrutural. A obra que usaremos de Daniel Munduruku é um artigo
cujo titulo é Educacéo Indigena: do corpo, da mente e do espirito.

Desta forma encontramos em ambas as teorias um meio para construirmos uma proposta
de ensino de filosofia que ndo s6 nos leva ao conhecimento dos cléssicos da filosofia — muito
importante para entendermos como se estrutura a visdo de mundo ocidental — mas também
possibilita que facamos uma investigacao critica das bases culturais/cosmolégicas em que esta
estruturado a visdo de mundo de povos em que 0 pensamento ocidental esta em segundo plano,

possibilitando assim um ensino de filosofia para indigenas que seja intercultural e decolonial.

2.1 0 OLHAR PERSPCTIVISTA: O MUNDO COMO INTERPRETACAO

Acerca do que é a “veracidade” ninguém parece ter sido veraz o bastante®.

Apresentaremos o conceito do perspectivismo desenvolvido por Nietzsche, que propde
uma teoria segundo a qual o conhecimento, antes de tudo, é uma cria¢cdo, uma invencdo — 0
conhecimento ndo é uma verdade sobre a coisa que se conhece, mas sim uma interpretacao dela.
Segundo Foucault (2002), para Nietzsche, "O conhecimento foi, portanto, inventado. Dizer que
ele foi inventado é dizer que ele nao tem origem”, deste modo o ato de conhecer ndo ¢ um
instinto, ndo tem uma origem em nds como os instintos, mas sim um resultado da luta entre os
instintos. Foucault (2002) afirma que “[...]O conhecimento tem por fundamento, por base e por
ponto de partida os instintos, mas instintos em confronto entre si, de que ele é apenas o
resultado, em sua superficie”.

Sabemos que desde os primordios de nossa existéncia, pelo menos até o ponto em que
podemos constatar, 0 conhecimento é um elemento presente e importante para a manutengao
da vida das espécies. Ele nos auxilia em nossas relacbes com o mundo, nos da condicdes de
enfrenta-lo e transforméa-lo conforme nossas necessidades, e deste modo, por buscar suprir
alguma necessidade nossa, 0 conhecimento esta atrelado a uma rela¢do nossa de conservacéo,
uma conservacdo de nossa espécie, uma autoconservacdo. Logo, dentro da alteridade cultural
em que vivemos, esta perspectiva de conservacdo se da de forma distinta, cada cultura possui

suas peculiaridades quanto a suas perspectivas de mundo.

*NIETZSCHE, Além do bem e do mal — 2012, secdo 177 — p. 73.
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Nao ha “espirito”, nem razao, nem pensar, nem consciéncia, nem alma, nem vontade,
nem verdade: tudo isso € fic¢do inutil. Nao se trata de “sujeito e objeto”, mas sim de
uma determinada espécie animal que medra somente sob uma certa correcao relativa,
antes de tudo sob a regularidade de suas percep¢des (de modo que ela possa
capitalizar experiéncia) ...

O conhecimento trabalha como instrumento do poder. Assim, torna-se claro que ele
cresce com cada aumento de poder...

Sentido do “conhecimento”: aqui ha de tomar-se 0 conceito rigorosa e estritamente
como antropocéntrico e bioldgico, assim como em “bem” e “mal”. Para que uma
determinada espécie se conserve — e cresca em seu poder — precisa compreender, em
sua concepcao de realidade [Realitat], uma porcéo de calculavel e invariavel suficiente
para que, sobre ela, possa ser construido um esquema de seu proceder. A utilidade da
conservacao, ndo uma necessidade abstrata teorética qualquer de ndo ser enganado, é
0 motivo por trds do desenvolvimento dos 6rgdos do conhecimento... estes se
desenvolvem de modo que a observagdo é suficiente para nos conservar. De outro
modo: a medida da vontade de conhecer depende da medida do crescimento da
vontade de poder da espécie: uma espécie agarra tanto de realidade [Realitéat] quanto
possa assenhorar-se dela, quanto possa toma-la a seu servigo®.

Se 0 conhecimento ndo possui uma origem em nds, como afirma Foucault (2002, p.16),
“[...]JO conhecimento ndo constitui o mais antigo instinto do homem, ou, inversamente, nao ha
no comportamento humano, no apetite humano, no instinto humano, algo como um germe do
conhecimento”, ele ndo nos € natural, mas sim uma construcao a partir das pulsdes dos instintos
que se confrontam entre si. Como aponta Foucault (2002) “[...Jo conhecimento é simplesmente
o resultado do jogo, do afrontamento, da juncdo, da luta e do compromisso entre os instintos”.
Ora, uma vez que o conhecimento, agora, nos aparece COmo uma invenc¢ao, como o resultado
da relacdo de poder entre os instintos, temos no conhecimento o fruto/a expressdo de nossas
interpretacdes do mundo/das coisas.
Contra o positivismo, que fica no fendmeno “s6 ha fatos”, eu diria: ndo, justamente

ndo ha fatos, so interpretagdes [Interpretationen]. Nao podemos verificar nenhum fato
“em si”: talvez seja um absurdo querer uma tal coisa.

“Tudo ¢ subjetivo”, dizeis: mas ja isso ¢ interpretacdo [Auslegung]. O “sujeito” ndo é
nada de dado, mas sim algo a mais inventado, posto por tras. — E afinal necessario por
o intérprete por trds da interpretacdo? Isso ja é poesia, hipotese.

Tanto quanto a palavra “conhecimento” tem sentido, o0 mundo é conhecivel: mas ele
é interpretavel de outra maneira, ele ndo tem nenhum sentido atrds de si, mas sim
inimeros sentidos. “Perspectivismo”.

Nossas necessidades sdo quem interpreta [auslegen] o mundo; nossas pulsdes e seus
pros e contras. Cada pulsdo é uma espécie de ambigdo despotica [Herrschsucht], cada

59 NIETZSCHE, 2011, aforismo 480- p. 259-260
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uma tem a sua perspectiva, perspectiva que a pulsdo gostaria de impor como norma
para todas as outras pulsdes®°.

Desta maneira, no perspectivismo, ndo podemos creditar ao conhecimento o status quo
da verdade, pelo contrario, no perspectivismo o conhecimento deixa de ser uma representacdo
da verdade para enaltecer nossa capacidade de interpretacdo do mundo, nossa idiossincrasia na
forma de enxergar o mundo é valorizada, Nietzsche (2011, aforismo 604, p. 313), aponta que 0
conhecimento € “[...] Interpretacdo’, intromissao do sentido — Ndo ‘explicacdo’ (na maioria dos
casos, uma nova interpretacdo colocada sobre uma antiga que se tornou incompreensivel, que
agora ¢, ela mesma, apenas sinal).”. Sendo assim, o conhecimento entdo estd para nés como
uma invencao que se constitui a partir das relacdes de nossos instintos, € uma interpretacdo do
mundo/das coisas, e como tal é fundamental para nossa conservacéo, Nietzsche (1978, aforismo
110, p. 200) afirma que “[...]Portanto: a for¢a do conhecimento ndo estd em seu grau de verdade,
mas em sua idade, sua incorporacéo, seu carater de condigdo de vida”.

O conhecimento, sendo uma interpretacdo do mundo, faz com que a verdade sobre as
coisas conhecidas também seja interpretacdo, ou seja, a verdade, assim como o conhecimento,
é algo inventado, é uma condicao necessaria para nosso existir. Nietzsche (2011, aforismo 493,
p. 264) nos diz que “Verdade é o tipo de erro sem o qual uma espécie de seres vivos ndo poderia
viver. O valor para a vida decide em ultima instancia.”. Desta forma, temos na verdade, assim
como no conhecimento, um impulso de autoconservagdo; porém tal impulso de conservacao
nos conduz a um caminho que direciona nossa interpretacdo do mundo/das coisas como uma
verdade, como algo que é, ndo reconhecendo no devir uma caracteristica natural do mundo.

A apreciagéo “eu acredito que isso ou aquilo ¢ assim” como esséncia da “verdade”.
Nas apreciacfes exprimem-se condi¢cGes de conservacdo e crescimento. Todos 0s
nossos 6rgaos e sentidos do conhecimento sé se desenvolvem com referéncia as
condicBes de conservacao e crescimento. A confianca na razdo e em suas categorias,

na dialética, e assim o aprec¢o pela I6gica sé provam, conforme a experiéncia, que elas
sdo (teis para a vida: ndo a sua “verdade”.

Que uma porc¢do de crencas tenha que existir; que se possa julgar; que falte a davida
em relacdo a todos os valores essenciais: — isso é pressuposi¢do de todo vivente e de
sua vida. Portanto, que algo tenha de ser considerado verdadeiro, isso é necessario —
nao que algo seja verdadeiro.

“O mundo verdadeiro e 0 aparente” — essa 0posicao é reconduzida por mim a relagdes
de valor. Projetamos as nossas condi¢des de conservacdo como predicados do ser em
geral. Que, para prosperar, tenhamos que ter crencas estaveis, disso fizemos o fato de
que o mundo “verdadeiro” ndo é nenhum mundo mutavel e submetido ao devir, mas,
antes, um mundo que é°2.

80 NIETZSCHE, 2011, aforismo 481- p. 260
61 |bidem aforismo 507- p. 267- 268)
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Para Nietzsche, apontar verdades, uma verdade, a verdade, que sdo constituidas por
nossas interpretacdes — que € quem, na visdo perspectivista, nos possibilita a conhecer mundo
—, como se tudo que conhecéssemos tivesse uma verdade ja estabelecida, por exemplo, a coisa
em si®? de Kant, conforme a qual por mais que n3o possamos conhecer a esséncia/a coisa em si
da coisa conhecida, essa categoria metafisica®® se encontra presente nas coisas que conhecemos,

garantindo assim uma veracidade da coisa; para o filésofo isso € uma ingenuidade.

A compreensdo perspectivista, como formulacdo do modo de vivenciar a realidade,
repudia uma tradicdo, a Metafisica, cuja caracteristica primordial consistiu em cindir o real
em esséncia e aparéncia, e em instituir e apartar, com a modernidade, sujeito e objeto,
criando como derivagdo deste movimento de cisdo uma teoria do conhecimento. Para a
nogdo perspectivista da realidade tais bifurca¢des inexistem; para ela, conhecer ‘é crescer
junto’, pois o modo de realizagdo ou configuracdo de tudo que ha, ou seja, toda
configuracdo cognitiva do real se da sempre gracas e atraves de uma relacdo interpretativa,
na qual sujeito e objeto s6 sdo possiveis de serem pensados ou vivenciados articuladamente
e a partir da relacdo ou acontecimento que os constitui na vigéncia de um processo
existencial, temporal. Desse modo, tal acontecimento, em sua génese incessante, s6 é
possivel de se dar pela conexdo entre homem e mundo. E por esta razdo que Nietzsche
entendera que todo acontecimento (cognitivo, antropoldgico) enquanto tal irrompe desde
a origem determinado por um elemento interpretativo, refutando toda a possibilidade de
existéncia de um acontecimento em si isolado de um carater interpretativo. Portanto, as
coisas e a propria percepcdo de si sdo configuradas segundo 0 modo em que sdo
apreendidas perspectivamente, “pois nessa analise [mesmo] o intelecto humano nao pode
deixar de ver a si mesmo sob suas formas perspectivas e apenas nelas”,

Se o conhecimento, no perspectivismo, € uma forma de interpretacdo do mundo, sua
relacdo com as coisas a serem conhecidas nao nos leva a conhecer uma “coisa em si” ou uma

“esséncia” das coisas. Nietzsche (2011) nos mostra que:

— A maior fabulacédo é aquela do conhecimento. Gostar-se-ia de saber como as coisas
em si sdo constituidas: mas veja, ndo ha nenhumas coisas em si! E mesmo que
houvesse um em si, um incondicionado, entdo, justamente por isso, ele ndo poderia
ser conhecido! Algo incondicionado ndo pode ser conhecido: sendo justamente n&o
seria incondicionado! Conhecer, todavia, é sempre “colocar-se em uma condicao para

62 Coisa em si: Kant chamou coisa em si” (Ding an sich) - as vezes, “coisas em si* (Dinge an sich) - a0 que se
encontra fora do ambito da experiéncia possivel, isto é, ao que transcende as possibilidades do conhecimento, tal
como se encontram delineadas na “Estética transcendental e na ”Analitica transcendental” da Critica da Raz&o
Pura. A coisa em si pode ser pensada ou, melhor dizendo, pode-se pensar o conceito de uma coisa em si; a rigor,
“coisa em si” é 0 nome que recebe “um pensamento completamente indeterminado de algo em geral” (K. r. V.,
A253). Mas a coisa em si ndo pode ser conhecida, ao ponto de que se lhe possa chamar “o algo, o x, do qual nada
sabemos nem, em geral... nada podemos saber” (ibid., A 250). (DICIONARIO de FILOSOFIA, p.107)

83 Metafisica: Segundo uma ideia ainda muito difundida , o termo “metafisica” foi o nome dado por Andrénico de
Rodes no século | a.C. a série de livros de Aristoteles, ordenados por letras do alfabeto grego, que se referiam ao
que o proprio Aristoteles chamou de “filosofia primeira”, (prima filosofia), “teologia”, ou ”sabedoria”. Como os
livros em questdo foram colocados na classificacdo e na publicacio de obras do Estagirita depois dos oito livros
da Fisica, chamou-se-lhes t& metd ta physica, quer dizer, “os que estdo depois da fisica“ ou, mais exatamente, “as
coisas que estdo depois das coisas fisicas“. Considera-se geralmente que essa designacdo, que teve no comego
mera fun¢ao classificatoria, resultou muito adequada, porque com os estudos que sdo objeto da “prima filosofia®
constitui-se um saber que aspira penetrar “mais além de" ou “depois dos" estudos “fisicos®, isto € , dos estudos
referentes a “Natureza“, de modo que a metafisica € um saber que transcende o saber fisico ou “natural”.
(DICIONARIO de FILOSOFIA, p. 466-467)

8 ROCHA, 2012, p. 85
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com alguma coisa” — —; um tal conhecedor quer que aquilo que queira conhecer ndo
Ihe diga respeito em nada; e que 0 mesmo algo ndo diga respeito a ninguém em geral:
no que, primeiramente, se da uma contradicéo, a saber, no querer-conhecer e no exigir
que nada deva dizer-lhe respeito (entdo, para que conhecer!), e, em segundo lugar,
porque algo, que ndo diz respeito a ninguém em nada, absolutamente ndo é, e,
portanto, também ndo pode ser conhecido. — Conhecer quer dizer “colocar-se em uma
condigdo em relagdo a algo”: sentir-se condicionado por algo e entre nés — — ¢,
portanto, sob todas as circunstancias, um estabelecer, designar, tornar-se consciente
de condigdes (ndo um sondar as esséncias [Wesen], coisas, “em-si”®.

Logo, Foucault aponta que:

Eis a grande ruptura com o que havia sido tradicéo da filosofia ocidental, quando até
mesmo Kant foi o primeiro da dizer explicitamente que as condi¢des de experiéncia e
do objeto de experiéncia eram idénticas. Nietzsche pensa ao contrario, que entre
conhecimento e mundo a conhecer ha tanta diferenca quanto entre conhecimento e
natureza humana. Temos, entdo, uma natureza humana, um mundo, e algo entre 0s
dois que se chama o conhecimento, ndo havendo entre eles nenhuma afinidade,
semelhanga ou mesmo elos de natureza®.

Deste modo, o perspectivismo nos remete a um caminho contrario a “massificagdo do
olhar", o olhar perspectivista se coloca como uma forma mais saudével de se relacionar com o
mundo; tentar padronizar os olhares, tornd-los absoluto, para Nietzsche, é um erro. Ora, no
perspectivismo o conhecimento é uma forma de interpretacdo das coisas, € € interesse, acao
no/sobre o mundo, desta forma conhecemos as coisas pois estamos no mundo e agimos nele,
para nossa conservacdo. Para Foucault (2002) “[...] entre o conhecimento e as coisas que o
conhecimento tem a conhecer ndo pode haver nenhuma relacdo de continuidade natural. S6
pode haver uma relagéo de violéncia, de dominagao, de poder e de forga, de violagdo”, ou seja,
essas interpretacbes, que sao o resultado da luta entre 0s nossos instintos, este conflito de
imposicédo de forgas que possibilita o conhecimento, s&o uma forma de impor sobre aquilo que
se conhece sua interpretacdo sobre a coisa; ndo se conhece a coisa como uma verdade, de forma

definitiva, mas a partir de interpretacdes sobre ela, de forma processual.

Uma “coisa em si” € tdo absurda quanto um “sentido em si”, um “significado em si”.
Nio ha nenhum “fato em si”, mas antes um sentido ha de sempre ser primeiramente
intrometido para que um fato possa haver.

O “o que € iss0?” é um estabelecimento de sentido visto a partir de algo outro. A
“esséncia” [“Essenz”], a “essencialidade” [“Wesenheit '], é algo de perspectivo e ja
pressupde uma multiplicidade. No fundo, jaz sempre “o que é isso para mim?” (para
nos, para tudo que vive etc.).

Uma coisa seria designada se e somente se todos os seres [Wesen] nela tivessem
questionado o seu “o que ¢ isto?”, questionado e respondido. Posto que faltasse um

85 NIETZSCHE, 2011, aforismo 555- p. 290
% FOUCAULT, 2002, p. 17- 18
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Gnico ser [Wesen], com suas préprias relaces e perspectivas em relacdo a todas as
coisas, a coisa permaneceria sempre ainda nao “definida”.

Em resumo: a esséncia [Wesen] de uma coisa é também somente uma opinido sobre
a “coisa”. Ou antes: o “isto vale” é o “isto & ” propriamente dito, o Ginico “isto é”.

Nao cabe perguntar: “quem interpreta?”’, mas sim se o interpretar mesmo tem
existéncia (mas ndo como um “ser”: como um Processo, um devir) como uma forma
da vontade de poder, como um afeto.

O surgimento das “coisas” ¢, pura e simplesmente, a obra daquele que representa, que
pensa, que quer, que inventa. O conceito “coisa”, ele mesmo, tanto quanto todas as
propriedades. — Mesmo “o sujeito” ¢ algo criado dessa maneira, uma “coisa”, como
todas as outras: uma simplificacdo para designar como tal a forca que estabelece,
inventa, pensa, em contraposicdo a todo estabelecer, inventar e mesmo pensar,
tomados isoladamente. Portanto, designar a capacidade em contraposi¢do a todo
individuo: no fundo, o fazer reunido com referéncia a todo fazer que ainda se pode
esperar (o fazer e a probabilidade de um fazer semelhante)®’.

O perspectivismo, o conhecimento a partir de uma intepretacdo do mundo, € uma forma
de criacdo, de invencdo, de producdo de uma verdade, ou seja, as verdades que conhecemos sdo
interpretacdes nossas do mundo em que estamos. Essas interpretacdes sdo possiveis a partir de
uma imposicao do olhar que interpreta diante da coisa interpretada, Nietzsche (2011, aforismo
590, p. 312) aponta que “[...Jtodo sentido é vontade de poder (todos os sentidos de relagdo
resolvem-se nele)”. Desta forma, o perspectivismo, que encontra o sentido das coisas nas

interpretacdes que temos sobre elas, é vontade de poder®®.

Que o valor do mundo jaz em nossa interpretacdo (— que talvez em algum lugar outras
interpretagdes sejam possiveis, além das meramente humanas —); que as interpretacdes
até agora sdo apreciagdes perspectivas, em virtude das quais nos mantemos na vida,
isto €, na vontade de poder, de crescimento do poder; que cada elevagdo do homem
traz consigo a superacdo de interpretacbes mais estreitas; que cada fortalecimento e
extensdo de poder alcancados abre novas perspectivas e nos convoca a crer em novos
horizontes — tudo isso vai pelos meus escritos. O mundo que nos diz respeito em
alguma coisa é falso, isto é, ndo é nenhum fato, mas sim uma invencdo e
arredondamento em cima de uma soma mais magra de observacgdes; esse mundo esta

8 NIETZSCHE, 2011, aforismo 556- p. 290- 291

% Nietzsche trata de concentrar a nogdo de vontade de poder na idéia de uma forca universal impulsora. Ndo tem
simplesmente um sentido organico ou vital, nem é, tampouco, uma espécie de impulso inerente a toda matéria. De
uma certa maneira, € uma realidade “metafisica do aquém”. Nietzsche afirma que a vontade de poder é “a forma
primitiva do afeto (Affektform), da qual os demais afetos s@o apenas transformagdes” (Willie zur Macht, 111, 688).
Todo individuo luta por poder antes de lutar por ser feliz. O prazer ou a felicidade ndo sdo forgcas motivadoras,
mas apenas resultantes que acompanham o poder enquanto este é obtido. A vontade de poder nietzschiana
sobrepde-se a toda atividade individual. “Toda for¢a impulsionadora é vontade de poder”, de modo que ndo h4,
além dela, qualquer outra forca fisica dindmica e psiquica (loc. cit). Nietzsche nega, entretanto, que a vontade de
poder seja uma substancia de qualquer espécie. Tampouco se trata de um principio ou de uma lei. A vontade de
poder é expressa em “quanta de forca” (Kraft- Quanta). E, pois, uma realidade essencialmente dindmica. Mas n&o
¢ a dindmica apenas na medida em que é um devir que se contrapde ao ser. A vontade de poder — que €, diz
Nietzsche, “a esséncia intima do ser” [da realidade] — ndo € ser nem devir, mas pathos. O que chamamos de “vida“
é somente a forma mais conhecida do ser e €, especificamente, “uma vontade para a acumulagio da for¢a“ (Willie
zur Macht, 111, 689). (DICIONARIO de FILOSOFIA, p. 731)
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“no rio”, como algo que devém, como uma falsidade que sempre de novo se desloca,
que nunca se aproxima da verdade: pois — ndo ha “verdade” alguma®,

A verdade, para Nietzsche (2011), é definida da seguinte maneira:

Verdade, portanto, ndo é algo que existisse e que se houvesse de encontrar, de
descobrir — mas algo que se ha de criar e que da 0 nome a um processo, mais ainda:
a uma vontade de dominagdo que ndo tem nenhum fim em si: estabelecer a verdade
como um processus in infinitum, um determinar ativo, ndo um tornar-se consciente
de algo que fosse “em si” firme ¢ determinado. Trata-se de uma palavra para a
“vontade de poder’,

Ha na vontade de poder duas qualidades de forcas: ativa e reativa. Tais qualidades
carregam consigo uma forma de interpretar o mundo: afirmando-o ou negando-o. Por tras destas
formas de interpretagdo, existe uma moral conducente que guiard as pessoas a um Sim a
diversidade, a vida, ou um néo a tudo que seja alteridade. Embora o pensamento de Nietzsche
esteja inclinado para uma filosofia afirmativa, que busca na vontade de poder a qualidade ativa
da forca, e o perspectivismo € um exemplo disso; nossa realidade esta estruturada no oposto,
vivemos num mundo que se impde como monocultural, onde, por exemplo, a diversidade
epistemoldgica é negada para que se estabeleca um padrdo, valorizando apenas uma forma de
conhecer, considerando somente uma verdade. Deleuze (2009, p. 25) aponta que “Para uma
filosofia da forca ou da vontade, parece dificil explicar como € que as forcas reactiva, como é
que os <<escravos>>, os <<fracos>> levam a melhor.”

Aos dois tipos ou qualidades de forgas, correspondem, pois, duas faces, dois qualia
da vontade de poder, caracteres Gltimos e fluentes, mais profundos do que os das
forcas que deles derivam. Porque a vontade de poder faz com que as forgas activas
afirmem, e afirmem a sua prépria diferenca: nelas, a afirmacdo estd primeiro, a
negacdo ndo passa de uma consequéncia, como um acréscimo de prazer. Mas a
caracteristica das forcas reactivas, pelo contrario, estd em opor-se primeiro ao que elas
ndo sdo, em limitar o outro: nelas a negacéo esta primeiro, é pela negacéo que atingem
uma aparéncia de afirmacdo. Afirmacéo e negacéo sdo, pois, 0s qualia da vontade de
poder, como activo e reactivo sdo qualidades das forcas. E da mesma maneira que a
interpretagdo encontra os principios do sentido nas forgas, a avaliagdo encontra 0s
principios dos valores na vontade de poder. Por fim, evitaremos, em funcdo das
consideragGes terminoldgicas que precedem, reduzir o pensamento de Nietzsche a um

simples dualismo. Porque, como veremos, pertence essencialmente a afirmacéo ser
ela propria maltipla, pluralista, e a negacéo ser uma, ou pesadamente monista’.

Sendo assim, o olhar perspectivista possibilita ao seu agente uma espécie de “bussola
do conhecimento”, pois um modo de conhecer o mundo por meio de nossas interpretagdes sobre
ele guia o conhecimento em caminhos que o revela perspectivas de mundo ainda pouco

exploradas, a novos modos de valorar o mundo, a uma forma de ver a vida com um olhar mais

8 NIETZSCHE, 2011, aforismo 616- p. 315- 316)
70 Ibidem aforismo 552- p. 288
"1 DELEUZE, 2009, p. 24
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leve, sem o peso de ter que carregar uma “obrigatoriedade de uma verdade” sobre aquilo que se
conhece. E uma forma ativa de estar no mundo, pois por reconhecer ndo haver uma verdade das
coisas que se conhecem, mas apenas interpretacdes das coisas a serem conhecidas, estd em
constante criacdo, reconhece no ato de criar o ser vinculado ao devir, em um processo de
transformac&o continua, e ndo a uma ideia ja definida do ser, a uma verdade, uma coisa em si,
que o limita a uma defini¢do Unica imposta.
A crenca no que é [Seiende] mostra ser somente uma consequéncia: o primum mobile
propriamente dito é a descrenca no que devém, a desconfianca em relacdo ao que
devém, o menosprezo de todo devir... Que espécie de homem reflete assim? Uma
espécie sofredora e improdutiva; uma espécie cansada da vida. Imaginemos a espécie
de homem contréria; ela ndo teria necessidade da crenca no que é [Seiende]: mais
ainda, despreza-lo-ia como algo morto, aborrecido, indiferente... A crenca de que 0
mundo que deveria ser &, existe realmente [wirklich], é uma crenca dos improdutivos,
que ndo querem criar um mundo tal como deve ser. Eles o estabelecem como

existente, procuram meios e caminhos de chegar a ele. — “Vontade de verdade” — como
impoténcia da vontade de criar™.

No perspectivismo um caminho para o dialogo com outras epistemologias é possivel,
partindo do conhecimento como interpretacdo das coisas que se conhece, podemos adentrar na
imensa diversidade de perspectivas, dos diferentes povos/culturas, reconhecendo sua forma de
conhecer como uma producdo epistemologica e ndo apenas descrevendo-as como uma visao de
mundo que parece ter sido retirado de uma fabula.

Desta maneira, 0 perspectivismo proposto por Nietzsche contribuiu para o surgimento
de uma antropologia disposta a reconhecer, mesmo que de forma unilateral, outras formas de
compreensdo do mundo. Logo, o animismo (que serd abordado no préximo subcapitulo) foi o
conceito criado no ocidente para definir este outro modo de diferentes culturas/povos conhecer
o mundo. O antropologo Viveiros de Castro (2015) aponta que “Diferenca intensiva, diferenca
de perspectiva, diferenca de diferencas. Nietzsche observava que o ponto de vista da saude
sobre a doenga difere do ponto de vista da doenca sobre a satde.”, ao refletirmos sobre esta
alegoria de Nietzsche entre a salde e a doenca, no qual os pontos de vistas se distinguem
conforme o observador, percebemos sua influéncia na formacgdo do conceito do animismo e
posteriormente no desenvolvimento do perspectivismo amerindio (que ser tratado no proximo
subcapitulo). Uma vez que o animismo expde a importancia da corporalidade — e neste caso
tratando-se das diversas espécies animais, inclusive nds — como necessario para a manifestagdo
ontoldgica das espécies, nas quais a alma/consciéncia € o que nos iguala e o corpo é quem

promove a nossa distin¢do, ndo somente fisica, mas principalmente perspectivasta do mundo.

2NIETZSCHE, 2011, aforismo 585- p. 305
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O quiasma antropol6gico apontado por Lévi-Strauss no incidente das Antilhas
correspondia muito bem a duas caracteristicas singulares que comegadvamos a divisar
na etnografia amazdnica. Primeiro, ele vinha confirmar por uma via inesperada a
operacao onipresente de uma economia da corporalidade no seio mesmo de ontologias
que estavam entdo sendo redefinidas e renomeadas — algo unilateralmente, como se
V& — como animistas. Dizemos “confirmar” porque isso era algo que as Mitologicas
ja tinham abundantemente estabelecido — mas era preciso saber toma-las em seu
sentido mais radical, isto é, como constituindo uma transformacdo mitica das
transformagdes miticas que eram seu objeto —, ao descreverem, em uma prosa que
casava o rigor cartesiano e a verve rabelaisiana, uma antropologia indigena formulada
em termos de fluxos organicos e de codificacbes materiais, de multiplicidades
sensiveis e de devires-animais, antes que nos termos espectrais de nossa propria
antropologia, sufocada por um pavoroso palavrdrio juridico-teol6gico — considere-se
a linguagem de “direitos” e “deveres”, de “regras” e “principios”, de “categorias
terminologicas” e “corporacdes de parentesco”, de “rituais” e “simbolos” em que ¢
escrita nossa disciplina. Em seguida, ele permitia entrever algumas das implica¢des
metatedricas desse estatuto ndo marcado ou genérico da dimensao virtual (a “alma”)
dos existentes, premissa capital de uma poderosa estrutura intelectual indigena, capaz,
inter alia, de contradescrever sua prépria imagem projetada pela antropologia
ocidental, e, por essa via, devolver-nos “uma imagem de nés mesmos na qual nés ndo
nos reconhecemos”. Foi a essa dupla tor¢do materialista e especulativa imprimida a
representacdo usual (psicologista e positivista) do “animismo” que chamamos
“perspectivismo”, em virtude de suas analogias — construidas ao menos tanto quanto
constatadas — com as teses filoséficas associadas a este rétulo, como as que se podem
encontrar tanto em Leibniz como em Nietzsche, em Whitehead como em Deleuze™,

Portanto o proximo subcapitulo serd uma apresentacdo de uma perspectiva de mundo
distinta da nossa perspectiva ocidental. O que contribuird em nossa proposta de pesquisa, uma
vez que ao tomarmos conhecimento da forma geral como os amerindios conhecem o mundo,
poderemos nos nortear em uma proposta de ensino de filosofia, que busca na especificidade
cosmoldgica/epistemologica de um determinado povo (no nosso caso o povo Akwé- Xerente)

uma forma de abordar o ensino de filosofia de modo intercultural e decolonial.

2.2 0 PERSPECTIVISMO E A DIVERSIDADE EPISTEMOLOGICA: O CASO/EXEMPLO
DO PERSPECTIVISMO AMERINDIO

“Nas Grandes Antilhas, alguns anos apés a descoberta da América, enquanto os espanhois
enviavam comissdes de inquérito para investigar se os indigenas tinham ou ndo uma alma, estes
se dedicavam a afogar os brancos que aprisionavam, a fim de verificar, por uma demorada
observacio, se seus caddveres eram ou ndo sujeitos a putrefacio” (Lévi-Strauss 1973a:384,

traducdo minha)™,

B VIVEIROS DE CASTRO, 2015, n.p.
™ VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 1230
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No presente subcapitulo abordaremos o conceito/teoria proposta pelo antropoélogo
brasileiro Eduardo Viveiros de Castro (1996) denominada como Perspectivismo amerindio.
Este conceito/teoria busca trazer a luz perspectivas de mundo distintas daquelas presentes no
pensamento ocidental, valorizando cosmologias outrora relegadas. O antropélogo nos aponta
que “[...]Ja disting@o classica entre Natureza e Cultura ndo pode ser utilizada para descrever
dimensdes ou dominios internos a cosmologias ndo ocidentais sem passar antes por uma critica
etnoldgica rigorosa.”™”

O perspectivismo amerindio ndo busca massificar o olhar dos povos indigenas, pelo
contrério, respeita a idiossincrasia que ha em cada povo. Embora cada povo tenha sua prépria
cosmologia, com seus seres considerados sagrados, seus rituais préprios e outros aspectos
culturais especificos, Viveiros de Castro (1996) nos leva a perceber que ha uma base na
perspectiva cosmoldgica amerindia compartilhada, ndo podemos afirmar que por todos os
povos, mas por uma grande maioria dos povos originarios.

O estimulo inicial para esta reflexdo foram as numerosas referéncias, na etnografia
amazonica, a uma concepcao indigena segundo a qual o modo como os seres humanos
veem 0s animais e outras subjetividades que povoam o universo — deuses, espiritos,
mortos, habitantes de outros niveis cosmicos, plantas, fendbmenos meteorol6gicos,

acidentes geogréficos, objetos e artefatos —, é profundamente diferente do modo como
esses seres veem 0s humanos e se veem a si mesmos’s.

Nesta forma de perspectivar o mundo, a categoria de humano, de gente, esta presente
em outras espécies, como plantas, animais e espiritos. Sabemos que nés, humanos, nos vemos
como humanos, enxergamos na outra pessoa um espirito humano, a humanidade ali presente;
ja os animais, nés 0s vemos como animais mesmo, cada qual de acordo com sua espécie; tal
sentimento esta presente tanto para os indigenas como para os ocidentais. Acontece que na
perspectiva amerindia os animais, além de serem vistos como tais, também séo vistos como
seres conscientes’’, providos de humanidade, que se da na forma espiritual, ja que como
podemos ver, fisicamente cada ser possui sua forma.

Cada ser enxergara a si como humano, ou seja, um caititu enxergara outro caititu como
gente, como humano; o homem, a onca ou 0s espiritos serdo vistos como predadores; ja 0s
animais de menor porte ao do caititu s3o vistos como presas. E na cadeia alimentar que podemos

observar quem sera visto como predador e quem serd visto como presa, dentro desta

S VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 348

76 Ibidem p. 350

7 Na perspectiva ocidental néo atribuimos aos animais de outras espécies o predicado de humanidade, pois néo
s80 vistos como seres consciente, mas sim como seres sencientes.
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multiplicidade de olhares cada ser vera sua espécie como humana, como gente. Desta forma, os
animais sao considerados seres conscientes, ou seja, eles produzem cultura, seus habitos, modos

de vida, sdo considerados a producdo cultural daquela espécie.

Tipicamente, os humanos, em condigBes normais veem 0s humanos como humanos e
0S animais como animais; quanto aos espiritos, ver estes usualmente invisiveis é um
signo seguro de que as ‘condi¢des’ ndo sdo normais. Os animais predadores e 0s
espiritos, entretanto, veem 0s humanos como animais de presa, ao passo que 0S
animais de presa veem os humanos como espirito ou animais predadores: “O ser
humano vé a si mesmo como tal. A lua, a serpente, o jaguar € a mae da variola o veem,
contudo, como um tapir ou um pecari, que eles matam”, anota Baer (1994: 224) sobre
0s Machiguenga. Vendo- nos como ndo- humanos, é a si mesmos que 0s animais e
espiritos veem como humanos. Eles se apreendem como, ou se tornam, antropomorfos
quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus proprios habitos
e caracteristicas sob a espécie da cultura: veem seu alimento como alimento humano
(os jaguares veem 0 sangue como cauim, 0s mortos veem os grilos como peixes, 0s
urubus veem os vermes da carne podre como peixe assado etc.), seus atributos
corporais (pelagem, plumas, garras, bicos, etc.) como adornos ou instrumentos
culturais, seu sistema social como organizado identicamente as instituigdes humanas
(com chefes, xamas, ritos, regras de casamento etc. ). Esse ‘ver como’ refere-se
literalmente a perceptos, e ndo analogicamente a conceitos, ainda que, em alguns
casos, a énfase seja mais no aspecto categorial que sensorial do fendmeno; de qualquer
modo, o0s xamds, mestres do esquematismo césmico (Taussig 1987: 462-63)
dedicados a comunicar e administrar as perspectivas cruzadas, estdo sempre ai para
tornar sensiveis os conceitos ou inteligiveis as intuiges’®.

O se auto perceber/ver humano, como vimos na citacdo acima, esta para além de um
conceito, € uma percepc¢do, um sentimento que alimenta este impulso, é considerar a alteridade
entre as espécies diferente apenas na constituicdo corporal, que € o que ird nos diferenciar dos
outros seres, ora o espirito ja estd definido como “humano”, nos restando apenas o corpo como
forma de distincdo. A forma que cada espécie possui é interpretada como uma espécie de
vestimenta, de roupa, que abriga em comum um espirito humano, logo, o que vai nos igualar
aos outros animais ndo € nossa constituicdo corporal, como vemos no ocidente, mas sim esse

“espirito humano”, essa intencionalidade consciente.

Em suma, 0s animais s&o gente, ou se veem como pessoas. Tal concepgao esta quase
sempre associada a ideia de que a forma manifesta de cada espécie é um envoltério.
(uma ‘roupa’) a esconder uma forma interna humana, normalmente visivel apenas aos
olhos da propria espécie ou de certos seres transespecificos, como xamas. Essa forma
interna é o espirito do animal: uma intencionalidade ou subjetividade formalmente
idéntica a consciéncia humana, materializavel, digamos assim, em um esquema
corporal humano oculto sob a méscara animal. Teriamos entdo, & primeira vista, uma
distincdo entre uma esséncia antropomorfa de tipo espiritual, comum aos seres
animados, e uma aparéncia corporal variavel, caracteristica de cada espécie, mas que
ndo seria um atributo fixo, e sim uma roupa trocavel e descartavel. A nogao de ‘roupa’
é, com efeito, uma das expressdes privilegiadas da metamorfose — espiritos, mortos,
xama que assumem formas animais, bichos que viram outros bichos, humanos que

8 VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 350-351
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sdo inadvertidamente mudados em animais —, processo onipresente no “mundo
altamente transformacional” (Riviére 1994) proposto pelas culturas amazonicas™.

Porém, raramente se aplica o perspectivismo a todos os animais, Viveiros de Castro
aponta que a relacdo entre predador e presa — sdo animais que compdem a fauna local, com
relacdo direta na cosmologia e nos habitos alimentares de um povo, dentre 0s quais, por
exemplo, podemos citar a anta como presa e parte da dieta de um povo e a onga, que como
predadora, tem 0 humano como presa — parece ser de grande relevancia para o perspectivismo
amerindio. A posicdo ocupada na cadeia alimentar estabelecera uma espécie de hierarquia entre
a forma como as espécies perspectivam a si mesmas e como elas perspectivam as outras
espécies em relacéo si.

[...]Pois uma das dimensdes basicas, talvez mesmo a dimenséo constitutiva, das inversdes
perspectivas diz respeito aos estatutos relativos e relacionais de predador e presa. A

ontologia amazonica de predagdo é um contexto pragmatico e tedrico altamente propicio
ao perspectivismo®.

Outra forma de perspectivar uma consciéncia humana em outras espécies animais se da
por meio de um representante espiritual, uma vez que em algumas cosmologias ha uma espécie
de espirito mestre que representa uma determinada espécie, perspectiva difusa no continente
americano, dando a ela o predicado de humanidade. Viveiros de Castro (2002) aponta que
“[...]funcionam como hipostases das espécies animais a que estdo associados, criando um
campo intersubjetivo humano-animal mesmo ali onde os animais empiricos ndo sao
espiritualizados”. Ora, dessa forma, para algumas cosmologias a humanidade ndo esté4 presente
no animal individual, empirico, mas sim num espirito mestre, que representa a humanidade
numa perspectiva coletiva e ndo mais individual de determinada espécie.

Logo, teremos duas formas de perspectivar o predicado de humanidade em outras
espécies: de modo coletivo, com os espiritos mestres representando a espécie; ou de modo
individual, quando cada representante empirico de cada espécie manifesta sua humanidade.

O elemento comum entre os amerindios que os possibilita a constituir tal perspectiva é
0 mito. O que ocorre é que na estrutura mitica encontramos similaridades na forma de
perspectivar o mundo, no modo como eles se relacionam com a natureza. Viveiros de Castro
(2002, p. 354) aponta que “[...]Jo perspectivismo amerindio conhece entdo no mito um lugar,

geomeétrico por assim dizer, onde a diferenca entre os pontos de vista € ao mesmo tempo anulada

P VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 351
8 Ibidem, p. 353
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e exacerbada.”. Logo, temos no pensamento mitico a base/origem/a raiz do perspectivismo

amerindio.

Recordamos sobretudo que, se ha uma nogdo virtualmente universal no pensamento
amerindio, é aquela de um estado original de indiferenciacdo entre os homens e 0s
animais, descrito pela mitologia. Os mitos sdo povoados de seres cuja forma, nome e
comportamento misturam inextricavelmente atributos humanos e animais, em um
contexto comum de intercomunicabilidade idéntico ao que define o mundo intra-
humano atual. A diferenciacdo entre “cultura” e “natureza”, que Levi Strauss mostrou
ser o tema maior da mitologia amerindia, ndo é um processo de diferenciacdo do
humano a partir do animal, como em nossa cosmologia evolucionista. A condigédo
original comum aos humanos e animais ndo é a animalidade, mas a humanidade. A
grande divisdo mitica mostra menos a cultura se distinguindo da natureza que a
natureza se afastando da cultura: os mitos contam como o0s animais perderam os
atributos herdados ou mantidos pelos humanos. Os humanos sdo aqueles que
continuaram iguais a si mesmos: 0s animais sdo ex-humanos, e ndo os humanos ex-
animais. Em suma, “o referencial comum a todos os seres da natureza ndo ¢ o homem
enquanto espécie, mas a humanidade enquanto condigdo.” (Descola 1986:120)8,

Como podemos ver na citacdo acima, 0 mito é o ponto de partida para o
desenvolvimento do perspectivismo amerindio, a forma como ele se constitui nestes povos 0s
permite reconhecer nos animais que compdem sua cosmologia uma igualdade de cunho
subjetivo, espiritual, 0 ponto em comum entre humanos e outros animais é a cultura e ndo a
constituicdo corporal, “[...Jmas essa idéia ndo é semelhante a oposi¢do entre aparéncia e
esséncia; ela manifesta apenas que a permutabilidade objetiva dos corpos esta fundada na
equivaléncia subjetiva dos espiritos.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, 133). O corpo, como
ja dissemos, ndo passa de uma “roupa”, uma condigdo contingente, que mais cedo ou mais tarde
tende a se deteriorar por inteiro, ao contrario do espirito, que se mantém na mesma condicao,
ou seja, como uma subjetividade consciente/humana. A seguir apresentaremos um mito do povo

Akwg- Xerente. O mito que traremos como exemplo € o de como surgiu o Padi®:

Contam que certa mulher chamou seu neto: — Krébdu (rapaz em torno de 10 anos),
venha comigo. Vamos buscar pedacos de cupinzeiro para servir de braseiro para fazer
mogueado: — Sim, respondeu 0 menino, o0 seu neto. Entdo ela o levou. Dai (chegando
ao lugar proprio) ela comecou a quebrar pedagos do cupinzeiro. Entdo ela comegou a
comer cupins. Comeu com voracidade. Comeu, comeu, por muito tempo. Mas, o seu
neto, cansado de esperar, chamava: — Minha avd, vamos embora. E ela respondia: —
Vai embora vocé, eu ainda estou me alimentando. E ele continuava chamando: —
Minha avd, vamos embora. Ai entardeceu. E ele continuava a chamar: — Minha avo,
vamos embora. Ai ela comegou a cantar: — “Teweré za amd aimdi. Adu wat krisairé”
(Va embora vocé, eu ainda estou comendo). Ah, com isso, entardeceu mesmo, € 0
menino foi embora. No outro dia, de manha cedo, o pessoal da aldeia foi atras. Eles
haviam perguntado ao menino e ele contou que tinha deixado sua avo 14 no cupinzeiro.
Assim, de manha cedo, eles foram atras. Entdo eles viram o rasto no chdo. Viram o
rasto no lugar onde a mulher estava quebrando os pedacos do cupinzeiro e onde ela
estava comendo cupim. Perceberam que o rasto dela era diferente. Entdo foram atrés,

81\/|VEIROS DE CASTRO, 1996, p. 118 - 119
82 padi - Tamandua (TPEKRU XERENTE, 2021, p.111)
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rastreando, e descobriram que ela estava dormindo num capdo de mato. Entdo a
enxergaram. Ela havia se transformado em tamanduda bandeira. Dai eles 0 mataram:
Tk, tdk, tOk (batidas de burlona) e o levaram para a aldeia. Contam que ela ndo tinha
acabado de se transformar direito. Que ainda tinha pele de gente em algumas partes
do corpo. Que seu pescogo era como pescoco de gente. Por isso, dizem, o tamandua
bandeira tem pelos curtos no pescoco; por isso ele tem duas listas em frente ao peito,
parecendo a pintura do indio. Assim mesmo eles o levaram para a aldeia. Mas o
sangue dele (deixado na mata) agora se tornou em tamandud bandeira. Esta € a histdria
do tamandud bandeira®,

Se 0 mito estabelece a estrutura para o perspectivismo amerindio, os xaméas/ Pajés sdo
0s responsaveis por estabelecer uma comunicacdo interespécies, sdo eles que estabelecem
contato com a subjetividade que ha nos diversos seres. Viveiros de Castro (2002, p. 358) aponta
que “[...]Jvendo os seres ndo- humanos como estes se véem (como humanos), 0s xamas sdo
capazes de assumir o papel de interlocutores ativos no didlogo transespecifico”. Eles possuem
livre acesso a toda esta “diversidade cultural” que o perspectivismo amerindio enxerga naqueles
seres que consideram providos de humanidade, Viveiros de Castro (2015) define como:

O encontro ou o intercambio de perspectivas € um processo perigoso, € uma arte
politica — uma diplomacia. Se o ‘multiculturalismo” ocidental é o relativismo como

politica publica, o perspectivismo xamanico amerindio é o multinaturalismo como
politica cdsmica®.

Desta forma os xamas/pajés ndo apenas estabelecem tal intercambio com outras
espécies, mas também produzem conhecimento a partir deste encontro, ora, permitir-se
conectar-se a subjetividade de outro ser leva eles a perspectivar o mundo de uma forma distinta
da nossa ocidental, e esta perspectiva serd compartilhada com o povo ao qual eles pertencem e
consequentemente fornecera elementos para a composicdo daquela cosmologia. Viveiros de
Castro (2002, p. 358) nos mostra que para os xamas/pajés “Conhecer ¢ personificar, tomar o
ponto de vista daquilo que deve ser conhecido —daquilo, ou antes, daquele; pois o conhecimento
xamanico visa um ‘algo’ que ¢ um ‘alguém’, um outro sujeito ou agente. A forma do Outro ¢ a
pessoa.”. Nesta epistemologia encontramos uma outra forma de relagdo ética/moral com a
natureza/vida.

No perspectivismo amerindio ndo teremos aquela visao de cobica sobre a natureza, mas
sim de troca, uma relacao de equilibrio, sem a necessidade de levar a extingdo qualquer espécie.
Aqui se encontra um respeito a vida, ha sim uma relacéo de presa x predador, porém sem que
haja a destruicdo completa de uma espécie, ndo se deseja vingar de um predador a ponto de

extermina-lo ou tampouco consumir uma presa até seu Ultimo exemplar. O sentimento de

8 MATTQOS, 2005, n.p.
8 VIVEIROS DE CASTRO, 2015, n.p.
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pertencimento, de perceber no outro um elemento em comum, ndo de constitui¢do carnal, mas
sim espiritual, subjetivo, o outro é pessoa, € um eu também, tudo isso leva a uma forma de
consumo e producéo, de exploracdo da natureza, que busca um equilibrio, a natureza nao esta
aqui para ser “dominada”, submetida as vontades da espécie humana, ela ndo é vista como
nosso servigal.

O modo de conhecer no ocidente é distinto do modelo sugerido pelo perspectivismo
amerindio. Enquanto a subjetividade/personificacdo dos seres € o foco no perspectivismo
amerindio, no ocidente, ao contrario, temos uma Vvisdo objetiva, segundo a qual a vida é
coisificada/relativizada. N&do nos aprofundaremos sobre as caracteristicas da epistemologia
ocidental, por nédo ser este o foco de nossa pesquisa, a apresentaremos apenas para expor as
distingdes das perspectivas ocidentais e amerindia. Viveiros de Castro (2002) nos apresenta a
seguinte defini¢do sobre a epistemologia ocidental:

O xamanismo ¢ um modo de agir que implica um modo de conhecer, ou antes, um
certo ideal de conhecimento. Tal ideal é, sob varios aspectos, o oposto polar da
epistemologia objetivista favorecida pela modernidade ocidental. Nesta dltima, a
categoria do objeto fornece o telos: conhecer € objetivar; é poder distinguir no objeto
o0 que lhe ¢ intrinseco do que pertence ao sujeito cognoscente, e que, como tal, foi
indevida e/ou inevitavelmente projetada no objeto. Conhecer, assim, é dessubjetivar,
explicitar a parte do sujeito presente no objeto, de modo a reduzi-lo a um minimo
ideal. Os sujeitos, tanto quanto os objetos, sdo vistos como resultantes de processos
de objetivacéo: o sujeito se constitui ou reconhece a si mesmo nos objetos que produz,
e se conhece objetivamente quando consegue se ver ‘de fora’, como um ‘isso’. Nosso

jogo epistemoldgico se chama objetivagéo; o que ndo foi objetivado permanece irreal
ou abstrato. A forma do Outro é a coisa.®

O antropologo, a partir da teoria de Descola, nos apresentara trés modos de “objetivagdo
da natureza”: o totemismo; o animismo; e o naturalismo. Nosso foco sera nos dois ultimos, uma
vez que sdo 0s modos que nos permitem a apreensao da diferenca entre o pensamento amerindio
e o ocidental. A ontologia naturalista (ocidental) entende a constitui¢cdo natural dos corpos como
universal e a cultura como particular (e como elemento possivel de ser constituido apenas para
0os humanos); ja na ontologia animista (indigena) a cultura/sociedade é entendida como
universal (presente em diversas espécies) e a constituicao natural dos corpos como particular (o
corpo é visto como uma espécie de roupa). Viveiros de Castro (1996) define naturalismo e

animismo da seguinte maneira:

O animismo pode ser definido como uma ontologia que postula o caréater social das
relagbes entre as séries humanas e ndo- humanas: o intervalo entre natureza e
sociedade ¢ ele proprio social. O naturalismo esta fundado no axioma inverso: as
relagdes entre sociedade e natureza sdo elas proprias naturais. Com efeito, se no modo

& VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 358
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animico a distingao “natureza/cultura” ¢ interna ao mundo social, humanos ¢ animais
estando imersos no mesmo meio sociocosmico (e neste sentido “natureza” ¢ parte de
uma socialidade englobante), na ontologia naturalista a distingdo “natureza/ cultura”
é interna a natureza (e neste sentido a sociedade humana é um fendmeno natural entre
outros). O animismo tem a “sociedade” como polo ndo-marcado, o naturalismo, a
“natureza”: esses polos funcionam, respectiva e contrastivamente, como a dimenséo
universal de cada modo. Animismo e naturalismo sdo, portanto, estruturas
hierarquicas e metonimicas (0 que os distingue do totemismo, estrutura metafdrica e
equipolente).

Em nossa ontologia naturalista, a interface sociedade/natureza é natural: os humanos
s80 aqui organismos como 0s outros, corpos- objetos em interagdo “ecoldgica” com
outros corpos e forcas, todos regulados pelas leis necessarias da biologia e fisica; as
“forcas produtivas” aplicam as for¢as naturais. Rela¢3es sociais, isto ¢, relagdes
contratuais ou instituidas entre sujeitos, s6 podem existir no interior da sociedade
humana. Mas quio “ndo- naturais” — este seria 0 problema do naturalismo — sdo essas
relagcbes? Dada a universalidade da natureza, o estatuto do mundo humano e social é
instavel, e, como mostra a historia do pensamento ocidental, perpetuamente oscilante
entre 0 monismo naturalista (de que a “sociobiologia” ¢ um dos avatares atuais) ¢ o
dualismo ontolégico natureza/ cultura (de que o “culturalismo” é a expressdo
contemporanea). A afirmagéo deste Gltimo dualismo e seus correlatos (corpo/mente,
razdo pura/ razdo prética, etc.), porém, sé faz reforcar carater de referencial Gltimo da
nocdo de natureza, ao se revelar descendente em linha direta da oposi¢do entre
natureza e sobrenatureza. A cultura é o nome moderno do Espirito — recorde- se a
distin¢éo entre as Naturwissenschaften e as Geistwissenschaften —, ou pelo menos o
nome do compromisso, ele préprio instavel, entre a Natureza e a Graca. Do lado do
animismo, seriamos tentados a dizer que a instabilidade esta no polo oposto: o
problema é administrar a mistura de humanidade e animalidade dos animais, e ndo,
como entre nos, a combinagdo de cultura e natureza que caracteriza os humanos; a
questdo ¢ diferenciar uma “natureza” a partir do sociomorfismo universal®.

O naturalismo, apresentado aqui por Viveiros de Castro (1996), € uma visdo da
natureza/do mundo que esta enclausurada em sua propria arrogancia, que nos “isola” do todo
que compde a natureza, perdemos o dialogo com ela. Porém, embora busquemos diversos meios
de nos distanciar dos outros seres, somos obrigados a nos reconhecer como “iguais” pela carne.
Tal forma de “objetivar a natureza” contribuiu para que nossa epistemologia nos incline na
direcdo de um caminho de degradacédo, de uma exploragdo predatdria, que atualmente urge ser
repensada, uma vez que a natureza tem dado respostas de que nossa ética para com ela tem sido
destrutiva e que as consequéncias de nossos atos podem nos levar a um colapso irreversivel.

Sendo assim, 0 animismo nos possibilita tracar um outro caminho, nao sé distinto do
modo ocidental, mas também com o potencial de trazer para o ocidente uma reflexdo autocritica
sobre seu consumo e producdo. A perspectiva animista nos apresenta um mundo vivo, aberto
ao didlogo, sentindo-se parte/ pertencente dele. Nesta perspectiva a carne/ corpo € o que nos
diferencia dos outros animais, a nossa igualdade/ identificacdo junto deles é por sermos seres

de consciéncia, de uma subjetividade idiossincratica que produz cultura. Mas esta forma de

8 VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 121-122
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ver 0 mundo ndo diz respeito a uma visdo totalmente antropomorfica? Considerar que outros
seres sdo dotados de humanidade ndo nos leva a uma forma relativista de enxergar o
mundo/natureza?

Esta perspectiva idiossincratica do perceber-se como um ser consciente (humano) so é
possivel por meio da constituicdo corporal de cada espécie, uma vez que 0 COrpo carrega
consigo a peculiaridade da espécie a qual ele representa. Viveiros de Castro (2002, p. 380)
aponta que o corpo “[...]ndo ¢é sinénimo de fisiologia distintiva ou de anatomia caracteristica; €
um conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem um habitus”. Sendo o corpo o
diferenciador dos olhares entre as espécies, o definidor de modo de vida daquele ser ao qual ele
e seus pares representam, constitui uma espécie de cultura — seja um caititu ou uma onga, por
exemplo — a partir dos habitos da espécie representada por ele. Logo, o espirito, no
perspectivismo amerindio, € 0 que une as espécies, 0 que ha de comum nos diferentes seres,
dessa forma, embora o corpo nos traga perspectivas diferentes, o espirito é quem promove uma
epistemologia segundo a qual todos partilham de uma mesma estrutura, ou seja, € quem permite
que o corpo produza sua perspectiva e consequentemente a cultura.

Uma perspectiva ndo é uma representacao porque as representagdes sdo propriedades
do espirito, mas o ponto de vista esta no corpo. Ser capaz de ocupar o ponto de vista
é sem davida uma poténcia da alma, e 0s ndo- humanos séo sujeitos ha medida em
que tém (ou sdo) um espirito; mas a diferenca entre os pontos de vista — e um ponto
de vista ndo é sendo diferenca — ndo esta na alma. Esta, formalmente idéntica através
das espécies, sd enxerga a mesma coisa em toda parte; a diferenca deve entdo ser dada
pela especificidade dos corpos. Isso permite responder as perguntas feitas acima: se

0s ndo- humanos sdo pessoas e tém almas, em que se distinguem dos humanos? E por
que, sendo gente, ndo nos véem como gente®’?

Dessa forma, como afirma Viveiros de Castro (2002, p. 382) “O perspectivismo ndo é
um relativismo, mas um relacionalismo”. E um relacionalismo porque embora o espirito dos
diversos seres seja 0 ponto comum entre eles, e justamente é onde a consciéncia de si, de se ver
gente, se manifesta, serd no corpo que encontraremos as especificidades que cada espécie tem
guanto aos habitos como comer, dormir, as relacdes de reproducdo, de hierarquia e etc.,
expressas de forma distinta em cada espécie. Ou seja, todos nds possuimos tais habitos, no
entanto cada espécie manifestara de acordo com sua perspectiva, sua cultura; ora temos que
compreender que a particularidade de cada espécie, por se manifestar a partir de seu corpo,
produzira para cada representante uma espécie de cultura/educacéo, ao definir, por exemplo,

qual seu alimento — 0 que para nés é uma carniga, para um urubu € um banquete, por exemplo

87 (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 379-380)
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— desse modo, a forma como cada ser interpreta/perspectiva sua realidade esta relacionada ao
seu corpo e ndo a uma ideia Unica que define qual alimento deve ou ndo ser consumido, por
exemplo.

A nossa cosmologia ocidental segue um caminho oposto a cosmologia amerindia,
acreditamos que a consciéncia/espirito é algo exclusivo dos seres humanos, ou seja, € 0 que nos
torna “especiais”, o que nos faz ser um animal “superior” as demais espécies. Ja o corpo sera o
elemento que nos iguala as demais espécies, uma vez que nossa epistemologia/ciéncia ocidental
identifica semelhancas fisicas na constituicdo corporal dos seres vivos e ndo espiritual, como
fazem os amerindios. Por termos uma relagdo mais distante com os outros seres da natureza, é
como se tivéssemos em nés, ocidentais, um sentimento de ndo pertencimento para com o todo,
que ¢ a natureza, o mundo que nos envolve. Munduruku (2009, p. 26) afirma que “[...] isso
tornou o ocidental alguém voltado apenas para si e para seu sucesso individual. Tirou o foco do
coletivo e langou-0 a busca da felicidade capaz de ser comprada pelo dinheiro.” Viveiros de

Castro aponta que:

[...]Dito de outro modo, nossa cosmologia imagina uma continuidade fisica e uma
descontinuidade metafisica entre os humanos e os animais, a primeira fazendo do
homem objeto das ciéncias da natureza, a segunda, das ciéncias da cultura. O espirito
é nosso grande diferenciador: é o que sobrepde os humanos aos animais e a matéria
em geral, 0 que singulariza cada humano individual diante de seus semelhantes, o que
distingue as culturas ou periodos histéricos enquanto consciéncia coletivas ou espirito
de época. O corpo, ao contrario, ¢ o grande integrador, o veiculo da ‘participagdo
moderna’: ele nos conecta ao resto dos viventes, unidos todos por um substrato
universal (o ADN, a quimica do carbono, etc.) que, por sua vez, remete a natureza
ultima de todos os ‘corpos’ materiais. Os amerindios, em contrapartida, imaginam
uma continuidade metafisica e uma descontinuidade fisica entre os seres do cosmos,
a primeira resultado no animismo — a ‘participagdo primitiva’ —, a segunda, no
perspectivismo. O espirito, que ndo é aqui substancia imaterial, mas forma reflexiva,
€ 0 que integra; o corpo, que ndo é substancia material, mas afeccdo ativa, o que
diferencia®,

Para uma melhor compreensao conceitual de como a cosmologia amerindia perspectiva
0 mundo/a realidade que nos cerca, 0 antrop6logo Viveiros de Castro (2002) nos apresentara
uma breve distingdo entre os conceitos de: multiculturalismo (perspectiva ocidental) e,
multinaturalismo (perspectiva amerindia). Tais conceitos trardo a luz como estas perspectivas,
ao serem distintas em seus pontos de vista, criardo toda uma cosmologia que guiard seus
seguidores a uma determinada epistemologia que, de certa maneira, € um dos elementos
componentes de nossa conduta ética/moral para com o mundo/ a vida.

O multinaturalismo, sendo o inverso do multiculturalismo, representa a forma

conceitual/perspectivista de como o0s amerindios enxergam o mundo, veremos que as

8 VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.382
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cosmologias destes povos nos guiam a uma epistemologia que apresenta um mundo/a vida
como um lugar repleto de perspectivas. Ora, assim como nos Nos enxergamos como humanos
e vemos outros animais como ndo- humanos — a onga ou o tamandua séo Vvistos por nés como
animais ndo- humanos —, outros animais enxergam a si e seus pares como humanos e animais
de outras espécies como ndo- humanos — a onga vera seus semelhantes como humanos ou 0
tamandué considerara a humanidade apenas em outros tamandués. Desta maneira, nds ndo
somos considerados humanos por outros animais, Somo Vvistos como animais ou espirito, o0 que
nos leva perceber que o predicado de humanidade é sentido por cada ser conforme sua
espécie/forma, ou seja, ndo ha uma ideia/ conceito ideal/Unico de humanidade, ndo existe uma
s6 humanidade, ela € diversa e depende da peculiaridade de cada espécie em que ela esta
presente, ndo € uma humanidade antropomorfica, mas uma espécie de consciéncia presente em
cada ser sobre si mesmo e sobre a vida ao seu redor.
A questdo mais geral que pde, entdo, é a de saber por que a humanidade de cada
espécie de existente ¢ “subjetivamente” evidente (¢ a0 mesmo tempo altamente
problematica) e “objetivamente” ndo evidente (¢ a0 mesmo tempo obstinadamente
afirmada). Por que os animais (ou outros) veem-se como humanos afinal?
Precisamente, penso, porque nés, 0s humanos, 0s vemos como animais, vendo-nos a
n6s mesmos como humanos. Os queixadas ndo podem se ver como queixadas — e,
quem sabe, especular que 0s humanos e demais seres sdo queixadas debaixo de suas
roupas especificas - porque esta é a forma pela qual séo vistos pelos humanos. Se os
humanos veem-se como humanos e sdo vistos como ndo- humanos — animais ou
espiritos — pelos ndo- humanos, entdo os animais devem necessariamente se ver como
humanos. O que o perspectivismo afirma, enfim, ndo é tanto a ideia de que os animais
s30 “no fundo” semelhantes aos humanos, mas sim a de que eles, como os humanos,

sd0 outra coisa “no fundo”: eles tém, em outras palavras, um “fundo”, um “outro
lado”; sdo diferentes de si mesmos®.

No multiculturalismo, ao contrario do multinaturalismo, o predicado humano se da de
forma relativista e ndo perspectivista, aqui encontramos uma forma de se relacionar com a
realidade na qual as interpretacdes partem de uma base subjetiva — o corpo, nesta cosmologia,
ndo define a forma como se interpretara a realidade —, pois a cosmologia ocidental entende a
humanidade como apenas da espécie humana. Viveiros de Castro (2015) aponta que “o
relativismo cultural, um 'multiculturalismo’, supde uma diversidade de representacfes
subjetivas e parciais, incidentes sobre uma natureza externa, una e total, indiferente a
representacao”, ja no multinaturalismo Viveiros de Castro (2015) afirma ser “parafraseando a
conhecida passagem de Deleuze sobre o relativismo (1988:30), diriamos entdo que o
multinaturalismo amaz6nico ndo afirma uma variedade de naturezas, mas a naturalidade da

variagdo, a variagdo como natureza”. Logo, do lado ocidental a natureza e a cultura estdo

8 VIVEIROS DE CASTRO, 2015, n.p.
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separadas, com a cultura pertencendo apenas ao mundo humano, enquanto a natureza (os
corpos) ¢ o ponto em comum. Viveiros de Castro (1996) afirma que “[...] se o multiculturalismo
ocidental é o relativismo como politica publica, 0 xamanismo perspectivista amerindio é o
multinaturalismo como politica cosmica.”

O que nos leva a perceber que, independente da forma como se perspectiva a
humanidade em animais de outras espécies, a forma como tais cosmologias se relacionam com
a natureza que a circunda é muito mais uma relacdo de pertencimento, de se entender como
parte de um todo, de tratar os outros seres aqui existentes de forma que reconhece, que valoriza
avida, ha aqui uma relacéo de troca, de respeito. J& na cultura ocidental a natureza é vista como
se ndo pertencéssemos a ela, temos uma sensacao de que as outras espécies animais estdo aqui
exclusivamente para nosso dominio, para nos servir.

A visdo ocidental, consumista, dominadora, exploradora, esta para além de uma relagédo
predatoria com outras espécies, é na verdade uma relacdo de exterminio, de uso e descarte, ndo
ha valorizacao da vida, ndo se reconhece no outro ser sua importancia. A relagdo moral com a
vida, nesta perspectiva, se da é por meio de um sentimento de nao pertencimento para com o
mundo, um distanciamento dele, como se ndo se reconhecesse parte daqui.

Esta forma de perspectivar a vida, de certa maneira nega a vida, uma vez que sua postura
diante dos outros seres aqui existentes é apenas para uso e descarte, como se faz com um objeto
inanimado. Parece que o Unico valor que se reconhece é do dinheiro; a riqueza da vida, da
alteridade que compde a natureza é ignorada, deixada de lado, substituida por uma coisa sem
alma, por um pedaco de papel que carrega em si mais realidade que a propria realidade, esta
mais vivo que a prépria vida.

Desta forma acreditamos ser necessario que, cada vez mais, possamos dar destaque a
outras formas de perspectivar a realidade, que nos possibilitam, de maneira concreta, pensar e
repensar nossa postura diante do mundo. Trazer tais cosmologias/epistemologias para dentro
da filosofia se faz necessario e urgente, ora, sendo ela “amiga da sabedoria”, a filosofia nos
possibilita transitar dentro das mais diversas culturas e saberes. Ora, quando o perspectivismo
amerindio ndo separa a cultura da natureza, ele nos remete a uma forma de respeitar, de se
relacionar com o0 mundo, como se a natureza fosse nossa parente, como nos afirma Munduruku
(2009, p. 28) “[...] O fato € que a crenga no parentesco entre homens e outros seres vivos € uma
mola propulsora eficaz criando relagdes intimas que ndo permitem que estes povos explorem
além da necessidade o ambiente onde vivem”, dessa forma, encontramos no perspectivismo

amerindio muito mais semelhangas entre nos e a natureza do que diferencas. Ja nossa visdo



62

ocidental carrega consigo uma espécie de amargura, como se fazer parte da natureza nos
rebaixasse, 0 mundo é tido como algo vil, a ser superado, a ser subjugado, ndo nos sentimos
parte, € como se tivéssemos vindo de outro mundo/lugar, como se estivéssemos aqui neste
mundo por acidente.

Buscamos entdo compreender o perspectivismo amerindio, como uma epistemologia
distinta da nossa ocidental, a fim de que no nosso préximo capitulo possamos apresentar uma
proposta de ensino de filosofia, que, partindo do chdo do perspectivismo, nos dé elementos que
nos permitam construir (junto com os professores indigenas de filosofia) um ensino de filosofia
que dialogue com a cosmologia/epistemologia local, promovendo assim uma interculturalidade

e decolonialidade no ensino de filosofia para o ensino médio das escolas indigenas.

3 PROPOSTA PARA UM ENSINO DE FILOSOFIA INTERCULTURAL E
DECOLONIAL

Neste terceiro capitulo, comecaremos justificando o motivo da ndo realizacdo da
pesquisa in loco, ja que o periodo coincidiu com a pandemia de COVID19. Logo em seguida
justificaremos o porqué de termos escolhido o Centro de Ensino Médio Xerente (CEMIX)
WARA como local para nossa pesquisa. Depois, de maneira breve, contextualizaremos o que
se entende por interculturalidade e decolonialidade. Em seguida, apresentaremos nossa
proposta de aula de filosofia perspectivista, intercultural e decolonial para o povo Akwé-
Xerente. E como metodologia para aplicacdo destas aulas de filosofia perspectivista,
intercultural e decolonial propomos como método as rodas de conversa.

Para este capitulo de nossa dissertacdo, devido aos impactos negativos da pandemia
sobre nosso trabalho, foi possivel apenas apresentar uma proposta para intervencgdo pratica nas

aulas de filosofia do povo Akweé- Xerente.

3.1 TEMPOS DE PANDEMIA: A COVID-19 E SEUS IMPACTOS NA PESQUISA

A nossa pesquisa tinha por objetivo ndo s6 um estudo tedrico com revisado bibliografica,
para buscarmos formular uma unidade didatica que servird de apoio metodologico de ensino
nas aulas de filosofia que seriam ministradas, como também uma intervencdo in loco,
planejando e participando, junto do professor indigena de filosofia, das aulas de filosofia no

Centro de Ensino Médio Xerente (CEMIX) WARA. Porém, ndo foi possivel desenvolver a
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pesquisa in loco, devido a pandemia da COVID-19, ocorrida nos anos de 2020 e 2021, que
resultou nas suspenc@es das aulas presenciais por todo territorio nacional.

Para o ano de 2019 o planejamento foi a pesquisa bibliografica. Ja para 2020/2021
estimava-se poder trabalhar com o ensino de filosofia em sala de aula durante todo o ano letivo,
no Centro de Ensino Médio Xerente (CEMIX) WARA. Definiriamos as turmas que seriam
trabalhadas em reunido com os professores indigenas de filosofia, com a coordenacdo e a
direcdo da escola, e também buscariamos oportunizar, como atividade especial, a ida dos ancidos
e liderancas a0 CEMIX WARA. As visitas a0 CEMIX WARA ocorreriam quinzenalmente, a fim
de colher dados, trocar experiéncias e propor a¢des, tudo em conjunto com o professor indigena
de filosofia.

Mas com a inesperada pandemia e seus efeitos na sociedade em geral, nossa pesquisa
também sofreu com os impactos deste evento adverso. Desta maneira, para 2020 e 2021,
fizemos apenas uma proposta de aula de filosofia voltada para uma abordagem perspectivista,
intercultural e decolonial, como meio para, nas aulas de filosofia para o povo Akwé- Xerente,

proporcionar um dialogo entre o conhecimento indigena e o conhecimento nao indigena.

3.2 CEMIX: A ESCOLA DE TODOS®

Para a realizacdo de nossa pesquisa escolhnemos o Centro de Ensino Médio Xerente
(CEMIX) WARA, esta unidade escolar, conforme o artigo de Srone Xerente e Xerente (2017,
p.336), esta localizada “[...]na Terra Indigena Xerente, e, juntando as duas Terras Indigenas do
povo Akwe, percebe-se que ela estd no centro do territorio Akwe”. O que a leva ser considerada
uma escola de todos, ou seja, ndo esta vinculada diretamente a nenhuma aldeia ou cld, mas sim
encontra-se em um lugar que fica no centro do territério indigena, propiciando uma escola que
atenda a toda comunidade sem que haja preferéncia/intervencdo por uma comunidade ou cld
especifico.

O CEMIX foi uma conquista fruto de muita luta do povo Akweé- Xerente, que
buscava uma escola que também valorizasse o aprendizado de seu conhecimento préprio e ndo

apenas 0s conhecimentos dos nao indigenas, que ja sao estipulados no curriculo, segundo nos

% Essa unidade de ensino é considerada pelo povo Akwé& como a escola de todos, por isso foi criada longe de
comunidades e no centro do territério Akwe€, para que nenhum Akwe€ pudesse dizer “sua escola” ou “escola da
minha comunidade”, mas sim “escola do povo indigena Akwé”. As liderangas que participaram dessa luta para a
construcdo de um Centro de Ensino Médio, além de pensarem uma escola para 0 povo, pensaram também na
preservacao dos aspectos culturais do seu povo. (SRONE XERENTE; e XERENTE, 2017, p. 336)
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aponta Srone Xerente ¢ Xerente (2017) “[...]Jpensa-se que com a presenca de um Centro de
Ensino Médio indigena, apesar desse contato inevitavel com o mundo exterior, torna-se possivel
o trabalho permanente e sustentavel das epistemologias indigenas.”. Desta maneira, o CEMIX
nasce com o intuito de fortalecer o conhecimento produzido pelo proprio Akweé- Xerente.

Nesse contexto, o Centro de Ensino Médio Indigena Xerente — Ward veio para
satisfazer o desejo antigo do povo Akwe€, que é ver os alunos em contato com
conhecimentos préprios ao longo de sua formacéo escolar, pois até entdo o povo nao
tinha uma escola de referéncia para atender seus alunos e dar continuidade no processo
de formagdo iniciada junto as familias e ensino escolar inicial. [...] E interessante
ressaltar que o Centro de Ensino Médio Indigena Xerente tem como um dos seus
principios propiciar a valorizagdo e o desenvolvimento de praticas de manifestagdes
culturais do povo indigena Akwé. Essa preocupagéo com a cultura encontra-se em seu
Projeto Politico Pedagogico (PPP), que é um documento que norteia as agfes dessa
unidade de ensino. Objetiva-se também, segundo o PPP, que o Centro de Ensino
Médio Indigena Xerente — Ward contemple parte das necessidades da comunidade
indigena Akwe€. A implantacdo desse centro de educacdo apresenta um grande passo
para o fortalecimento e desenvolvimento da cultura Akwe€ e, mais precisamente, para
a sua inclusdo no mundo do saber ndo indigena, se apropriando do seu conhecimento,
para entendé- lo e percebé-lo nas suas relagdes com a natureza e com 0S outros e
utilizar-se desses meios para fortalecer-se enquanto indigena®.

Desta maneira, encontramos no CEMIX um ambiente que vai ao encontro de nossa
proposta de ensino de filosofia, que visa um ensino que seja intercultural e decolonial. Sendo
entdo esta unidade escolar um local propicio para o desenvolvimento de nossa pesquisa, uma
vez que buscamos valorizar o conhecimento produzido pelo Akwé- Xerente, a partir de aulas
de filosofia que trabalhem com o contexto local, escolhemos o CEMIX WARA para a

realizacdo de nossa intervencao.

3.3 AINTERCULTURALIDADE: O RECONHECIMENTO DO OUTRO

Para iniciarmos nossa abordagem sobre o que é a interculturalidade precisamos
primeiro apresentar brevemente o multiculturalismo, como aponta Candau (2012, p. 242) de
“[...] uma primeira questdo que é necessario abordar é a da relagdo entre multiculturalismo e
interculturalidade.”. O multiculturalismo se caracteriza pela presenga de diversas culturas
distintas convivendo — muitas vezes em conflitos — no mesmo local, segundo Candau (2012, p
242) “[...]Jo multiculturalismo sendo visto como a afirmacgéo dos diferentes grupos culturais na
sua diferenca”, ou seja, concebe a diversidade cultural convivendo junta no mesmo ambiente,

porém ndo necessariamente de forma horizontal, muitas vezes com imposic¢Ges de uma cultura

91 SRONE XERENTE e XERENTE, 2017, p. 339- 341
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sobre a outra. Candau nos apresenta trés tipo de multiculturalismo: o multiculturalismo

assimilacionista; o multiculturalismo diferencialista; e multiculturalismo interacionista. A

autora nos aponta que:

A primeira parte do reconhecimento de que nas sociedades em que vivemos todos 0s
cidaddos e cidadas ndo tém as mesmas oportunidades, ndo existe igualdade de
oportunidades. Ha grupos, como indigenas, negros, homossexuais, deficientes,
pessoas oriundas de determinadas regides geograficas do préprio pais ou de outros
paises e de classes populares, que ndo tém o mesmo acesso a determinados servicos,
bens, direitos fundamentais que outros grupos sociais, em geral, de classe média ou
alta, brancos e pertencentes a grupos com altos niveis de escolarizacdo. Uma politica
assimilacionista vai favorecer que todos se integrem na sociedade e sejam
incorporados a cultura hegemonica. No entanto, ndo se mexe na matriz da sociedade,
procura-se assimilar os grupos marginalizados e discriminados a valores,
mentalidades, conhecimentos socialmente valorizados pela cultura hegeménica. No
caso da educacdo, promove-se uma politica de universalizagio da escolarizagdo, todos
chamados a participar do sistema escolar, mas sem que se coloque em questdo o
carater monocultural presente na sua dindmica, tanto no que se refere aos conteidos
do curriculo quanto as relacGes entre os diferentes atores, as estratégias utilizadas nas
salas de aula, aos valores privilegiados, etc. Quanto ao multiculturalismo
diferencialista ou, segundo Amartya Sen (2006), monocultura plural, parte da
afirmacéo de que, quando se enfatiza a assimilagdo, termina-se por negar a diferenca
ou por silencia-la. Propde entéo colocar a énfase no reconhecimento da diferenga e,
para garantir a expressdo das diferentes identidades culturais presentes num
determinado contexto, garantir espacos em que estas se possam expressar. Afirma-se
que somente assim os diferentes grupos socioculturais poderdo manter suas matrizes
culturais de base.

No entanto, situo-me na terceira perspectiva, que propde um multiculturalismo aberto
e interativo, que acentua a interculturalidade, por considera-la a mais adequada para a
construcdo de sociedades democraticas que articulem politicas de igualdade com
politicas de identidade e reconhecimento dos diferentes grupos culturais®.

Os dois primeiros modos de multiculturalismo apontados pela autora, o

multiculturalismo assimilacionista e o multiculturalismo diferencialista, sdo de carater

monocultural. Sendo o primeiro caso, o assimilacionista, uma forma de integracdo forcada,

fazendo com que aqueles que tém sua cultura marginalizada deixem de lado suas

idiossincrasias, e se submetam a cultura hegemonica. Ja o segundo caso, embora reconheca as

diferengas presentes nas diversas culturas, busca espacos especificos para a manifestacao

cultural de cada grupo que compde a sociedade, ndo fomentando a interag@o entre as culturas

diferentes, mas sim um ambiente especifico para que cada uma se manifeste, logo, a autora

usard o termo monocultua plural para defini-lo, pois, embora enfatize a importancia da

diversidade, o multiculturalismo diferencialista ndo busca meios para que as diferentes culturas

interajam.

%2 CANDAU, 2012, p. 243
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O terceiro modo, o multiculturalismo interacionista, ¢ o caminho para a
interculturalidade, uma vez que nos leva a uma forma de reconhecimento do outro, mas néo
como o diferencialista, que busca locais especificos para expressdo do outro. No interacionismo
as culturas dialogam, buscam reconhecer o0 outro na sua diferenca, ocupando os diversos
espagcos com seus modos de ser, aqui temos uma relacdo mais horizontal, de valorizacdo do
conhecimento do outro e aprendizado com a diferenca, estas caracteristicas sdo proprias da
interculturalidade. Candau (2012) nos mostra que “[...]Ja perspectiva intercultural procura
estimular o dialogo entre os diferentes saberes e conhecimentos, e trabalha a tensdo entre
universalismo e relativismo no plano epistemoldgico, assumindo os conflitos que emergem
deste debate.”

Apresentamos o multiculturalismo como ponto de partida para uma relacdo
intercultural, porém nos ateremos agora somente as caracteristicas da interculturalidade. A
interculturalidade, que tem como principal caracteristica a interagdo mais harmdnica entre as
distintas culturas que convivem em uma mesma sociedade, deve ser pensada como politica
publica, e como tal sua presenca na educacdo se faz indispensavel. Candau (2012) aponta para
trés concepcdes de interculturalidade: interculturalidade relacional, interculturalidade funcional

e interculturalidade critica. Ela os define como:

A primeira intitula de relacional e refere-se basicamente ao contacto e intercambio
entre culturas e sujeitos socioculturais. Esta concepcdo tende a reduzir as relagdes
interculturais ao ambito das relagfes interpessoais e minimiza os conflitos e a
assimetria de poder entre pessoas e grupos pertencentes a culturas diversas. No que
diz respeito as outras duas posi¢des, baseando-se no filésofo peruano Fidel Tubino
(2005), a referida autora descreve e discute a interculturalidade funcional e a critica.
Parte da afirmacdo de que a crescente incorporagdo da interculturalidade no discurso
oficial dos estados e organismos internacionais tem por fundamento um enfoque que
ndo questiona o modelo sociopolitico vigente na maior parte dos paises, marcado pela
I6gica neoliberal excludente e concentradora de bens e poder. Neste sentido, a
interculturalidade é assumida como estratégia para favorecer a coesdo social,
assimilando os grupos socioculturais subalternizados a cultura hegemoénica. Este
constitui o interculturalismo que qualifica de funcional, orientado a diminuir as areas
de tensdo e conflito entre os diversos grupos e movimentos sociais que focalizam
questdes socioidentitarias, sem afetar a estrutura e as relagdes de poder vigentes. No
entanto, colocar estas relagdes em questdo é exatamente o foco da perspectiva da
interculturalidade critica. Trata-se de questionar as diferencas e desigualdades
construidas ao longo da Histéria entre diferentes grupos socioculturais, étnico-raciais,
de género, orientacdo sexual, entre outros. Parte-se da afirmacdo de que a
interculturalidade aponta a construcao de sociedades que assumam as diferencas como
constitutivas da democracia e sejam capazes de construir relacbes novas,
verdadeiramente igualitarias entre os diferentes grupos socioculturais, o que supde
empoderar aqueles que foram historicamente inferiorizados®.

9 CANDAU, 2012, p. 243
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As duas primeiras concepc¢des, embora busquem promover a interacdo/dialogo
entre as diferentes culturas, ndo promovem uma analise critica e contextual sobre suas
realidades, ndo abordando problemas da estrutura sociopolitica que envolve a sociedade. Deste
modo, assim como a autora, nos colocamos situados na terceira concep¢do, que € a
interculturalidade critica. Nesta concep¢do ndo sé é fomentada a relacdo horizontal entre as
culturas, o respeito as diferentes formas de conhecimento, como também uma analise critica e
contextual sobre os problemas sociopoliticos que cercam as diferentes culturas com a qual
convivemos.

A interculturalidade é entdo concebida como uma estratégia ética, politica e
epistémica. Nesta perspectiva, 0s processos educativos sdo fundamentais. Por meio
deles questiona-se a colonialidade presente na sociedade e na educagdo, desvela-se o
racismo e a racializacdo das relagdes, promove-se o reconhecimento de diversos
saberes e o didlogo entre diferentes conhecimentos, combate-se as diferentes formas
de desumanizacdo, estimula-se a construcdo de identidades culturais e o
empoderamento de pessoas e grupos excluidos, favorecendo processos coletivos na
perspectiva de projetos de vida pessoal e de sociedades “outras”. A referéncia as
contribui¢bes de Paulo Freire e de Frantz Fanon é constitutiva da constru¢do de

propostas educativas que assumam a perspectiva da educacao intercultural critica e
de-colonial®*.

A interculturalidade critica, por ser uma concepcao que busca analisar nossa estrutura
sociopolitica, para melhor compreender as relaces de hegemonia e submissdo que ha entre as
distintas culturas e assim buscar uma relacdo mais justa e horizontal, nos guiara a um modelo
de educacéo (a aulas de filosofia) que nos leva a uma abordagem decolonial de nossa realidade
sociopolitica.

3.4 O DECOLONIALISMO: UMA PLURALIDADE EPISTEMICA

Para entendermos o que € uma postura decolonial diante da nossa estrutura
sociopolitica, faremos uma breve analise a respeito de como, mesmo apds o fim do
colonialismo®, ainda estamos submetidos a uma colonialidade do pensamento, como ela molda
nossa sociedade atual, nos “ditando” modos de ser, de fazer e de conhecer, valorizando a cultura
ocidental/europeia em detrimento das demais culturas que divergem do pensamento

ocidental/europeu. Oliveira e Castro (2021, p. 87) afirmam que “[...]o que houve foi uma

% CANDAU e RUSSO, 2010, p. 166
% 0O colonialismo, por sua vez, se refere ao processo e ao sistema colonial em si e que foi empregado para
dominacdo e exploracdo do trabalho e das riquezas dos colonizados. (OLIVEIRA; e LUCINI, 2020, p.100)
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transicdo do colonialismo moderno para a colonialidade global, que perpetua a estrutura das
relacdes desiguais de poder entre centro e periferia.”

O mundo pés-colonial no qual vivemos ndo se desprendeu totalmente do
colonialismo que o moldou, apenas modificou sua forma de dominacdo. Ora, hoje antigas
coldnias europeias, por exemplo o Brasil, sdo estados-nac¢Ges independentes, porém para além
da independéncia juridico- politica, a forma como conhecemos o mundo, como produzimos
conhecimento, sofre grande influéncia do modo ocidental de ver o mundo. Conforme Castro e

€C 9
S

Oliveira (2021) a palavra “decolonial” suprime o da palavra “descolnial” porque ndo se

pode apagar as cicatrizes deixadas pelo colonialismo.

Conforme Fleuri (2020) e Walsh (2009), o termo decolonial difere-se de descolonial
no sentido de que a supressdo do’s‘indica ndo ser possivel desfazer ou desconstruir a
acdo colonial, e por isso mesmo nos convida a um estado de permanente alerta e
vigilancia contra as armadilhas das diferentes colonialidades®.

Logo, como legado do colonialismo, a colonialidade toma as rédeas da direcdo de
nossa forma de perspectivar o mundo, é ela quem define qual conhecimento é valido e qual ndo
passa de mera fantasia. A esta forma de dominagéo, encontramos em Castro e Oliveira (2021)
a denominacdo de colonialidade do saber, que é uma forma de sobrepor a epistemologia
produzida na Europa as outras culturas que foram submetidas ao processo de colonizagédo, onde
somente o conhecimento produzido no ocidente € universal, ou seja, o conhecimento
verdadeiro.

E nesse contexto que vemos a atuagio da dominacdo colonial no interior do
imaginario dos dominados, sendo reproduzida através da repressao as crencas, ideias,
representagdes, simbolos, enfim, ao conhecimento como um todo, daqueles que foram
inferiorizados pelo sistema colonialista, isto €, 0s povos originarios da Amerindia, ou
Abya Yala — que é a expressao designada ao continente americano pelo povo Kuna, e

na sua lingua significa “Terra madura”, “Terra viva” ou “Terra em florescimento” —,
bem com os povos africanos e afrodescendentes.

Como pontua Quijano (1992), trata-se de uma repressdo aos diferentes modos de
conhecer e de produzir conhecimento, cujos elementos ndo se encaixam nos padroes
da visdo eurocéntrica de mundo.

A este problema Catherine Walsh (2005) d& o nome de colonialidade do saber,
responsavel pela negacéo do legado intelectual dos povos indigenas e africanos em
detrimento da hegemonia da epistemologia moderna europeia e seus meios de
producéo do conhecimento®.

A colonialidade do saber é uma forma de dominagdo que busca descaracterizar

outras epistemologias em suas raizes. Seu modo de agir é no imaginario dos povos que foram

% CASTRO e OLIVEIRA, 2021, p. 85
% Ibidem, p. 87- 88)
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coldnia europeia, como podemos ver na citacdo acima, e desta forma constranger aquele que
pensa diferente, como inferior, que ndo faz parte do mundo desenvolvido, sem civilidade e
indiretamente sem humanidade. Como nos evidencia Garcia (2020) “[...Jos comportamentos
dos ndo europeus servem somente como objeto de andlise cientifica porque, neste contexto, o
“selvagem” € visto como um sub-humano que necessita ser educado”.

Deste modo, a postura decolonial surge como resisténcia a imposi¢do que a
colonialidade faz. A decolonialidade do pensamento, do saber, oportuniza que outras
epistemologias possam ser expressadas como conhecimento e ndo apenas vista como fantasia,
é uma forca que se coloca diante do pensamento hegem®onico, que luta por seu reconhecimento
epistémico diferente e para ter o direito de ser assim. E um embate contra a hegemonia
eurocéntrica, no qual o conhecimento ocidental € visto apenas como mais uma epistemologia e
ndo como conhecimento universal.

Nesse interim, para Mignolo (2007), a decolonialidade é precisamente a energia de
descontentamento, desconfianga e distanciamento entre aqueles que reagem em face
da violéncia produzida pela Idgica opressiva da colonialidade. Uma energia “que no
se deja manejar por la l6gica de la colonialidad, ni se cree los cuentos de hadas de la
retérica de la modernidad”, uma vez que o par modernidade/colonialidade “genera

necesariamente la energia irreductible de seres humanos humillados, vilipendiados,
olvidados y marginados®®”

Assim, a decolonialidade tem se mostrado ndo como um conceito teoricamente
fechado, mas uma “energia”, um questionamento radical, um enfrentamento politico
e epistémico ao eurocentrismo dominante, que se traduz ndo somente em uma teoria
critica da modernidade/colonialidade e seus desdobramentos, mas na busca pela
construcdo de outras praticas e reflexdes epistémicas®.

Este enfrentamento da decolonialidade contra o pensamento colonial hegem®nico,
se da a partir daquilo que Castro e Oliveira (2021) apontam como giro decolonial, os autores
classificam esta mudanga no pensamento, como “[...] um giro, nas coordenadas do pensamento,
até entdo orientadas pela razdo moderna (e, portanto, pela colonialidade), tendo como projeto
ou horizonte possivel de mudanca a descolonizacdo (epistémica, filosofica, cultural, estética,
etc.).”

A atitude de decolonizar nosso pensamento, nossa forma de conhecer, de ser, de
fazer, esta interligada a uma postura intercultural critica, que pode ser vislumbrada a partir de
um olhar perspectivista, que aponta para o conhecimento como forma de interpretacdo do

mundo. Sendo assim, as aulas de filosofia partindo da postura decolonial pavimentam caminho

% MIGNOLO, 2007, p.27
9 CASTRO e OLIVEIRA, 2021, p. 92
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para que aqueles que sempre tiveram sua cultura e sua epistemologia relegadas possam se ver
também como sujeitos de sua histéria, como “donos” de um saber que ¢ tdo valido quanto o
hegeménico. Pois aqui a intencdo é de promover as diferentes epistemologias, formas de ser e
de fazer, para que ndo haja sobreposicdo de uma forma de conhecer sobre outra, mas sim
relacOes de aprendizado com o diferente, a alteridade aqui n&o é vista como algo a ser superado
para se alcancar uma monocultura, mas sim valorizada pela riqueza que os diferentes olhares

podem propor para nés humanos.

3.5 O PERSPECTIVISMO, A INTERCULTURALIDADE E A ATITUDE DECOLONIAL:
UM RECONHECIMENTO DA FILOSOFIA INDIGENA

A filosofia, como nds a conhecemos, nos foi apresentada como uma forma de
conhecimento exclusivamente europeia. Ora, todos nds temos em nosso imaginario que seu
berco esta localizado na Grécial®. Desta forma, nossa filosofia ocidental carrega em si um
carater etnocéntrico, ou seja, prioriza o conhecimento de determinada regido do planeta como
universal e verdadeira em detrimento de outras formas de conhecer. Nogueira (2014) aponta
que sendo a constitui¢do historica da filosofia ocidental “[...Juma visdo etnocéntrica — N0 €aso,
0 eurocentrismo ou eurocentricidade —, essa visdo tenderia a excluir outros estilos, linhas e
abordagens filosoficas, negando a legitimidade epistemoldgica dessas abordagens filosoficas
que ndo sdo ocidentais”.

Desta forma, a filosofia € um modo de conhecer que influencia diretamente na
colonialidade do saber, uma vez que, ao colocar o conhecimento ocidental como universal e
verdadeiro, ela de certa forma desconsidera outras producdes epistemolégicas que fogem ao
modelo ocidental de conhecer o mundo. Nogueira (2014) nos diz que “[...]JEu advogo que o
eurocentrismo e a colonialidade sdo elementos-chave para o entendimento da ideia de que a
filosofia € uma “versao” do pensamento humano exclusivamente europeia”. Ora, o autor aqui
nos mostra que o conhecimento filoséfico pensado como exclusivo apenas de uma regido do

planeta, ndo passa de um ponto de vista daquele local. Logo, para combatermos a colonialidade

10 Os manuais de historia da filosofia, em sua maioria, concordam quando se trata de fazer registro do”
nascimento” do pensamento filos6fico. A hipotese mais aceita ¢ a da certiddo grega. O modo menos polémico
gira em torno de um” cadastro” feito por volta do século VI. A.E.C. na Grécia Antiga, com a patente de primeiro
filésofo conferida para Tales de Mileto. E, ainda que existam algumas divergéncias entre historiadoras (es) da
filosofia, esta ndo deixaria de ser grega porque, se ndo for Tales de Mileto, o posto de primeiro filésofo seria de
Sécrates ou Platdo. A pergunta que quero compartilhar € muito simples, mas precisa de leitoras e de leitores
despidos de preconcepgdes acerca da histéria da filosofia. Eis a questdo: é possivel falar da filosofia fora de um
desenho geopolitico europeu? (NOGUEIRA, 2014, p.29)
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do saber é preciso que encaremos outras formas de conhecer como uma producdo
epistemologica tdo valida quanto a ocidental. Nogueira (2014) afirma que “[...Jum exercicio
filoséfico interessado no pluralismo de perspectivas epistémicas precisa se defrontar com o
etnocentrismo que perpassa a filosofia”.

Nosso contato com os filésofos da tradicdo ocidental deve proceder de uma
aproximacdo critica, buscando entender o contexto histérico de sua filosofia e seus
desdobramentos, uma vez que sao filosofias produzidas em outro continente. Porém, de grande
influéncia em nosso modo de agir, de pensar, de ser, de fazer. Dessa maneira, devemos ter claro
que o conhecimento produzido na Europa ndo é o conhecimento universal e tampouco o
conhecimento verdadeiro, mas apenas uma interpretagdo de mundo. Sendo assim, pensar esta
epistemologia como universal e verdadeira é negar como as filosofias ocidentais, ao se agarrar
em tal afirmativa, somente estdo expressando e afirmando um eurocentrismo cravado no
conhecimento. A questdo nao é negar a filosofia europeia, que traz inimeras contribuicdes para
nossa relacdo com o mundo, mas sim tecer uma critica sobre a negacéao de outras epistemologias
e validar apenas um modo de conhecer como o “verdadeiro” o “correto”, inclinando a filosofia

para um Vviés etnocéntrico.

A nossa critica caminha no seguinte sentido: uma boa leitura desses fil6sofos, assim
como de todos 0s pensadores ocidentais, ndo pode entender o eurocentrismo de suas
obras como contingente ou um tipo de penduricalho de pouca ou nenhuma relevancia.
Porém, apesar do etnocentrismo ndo servir como critério para o abandono das
contribuicdes filosdficas de Kant, Hegel, Voltaire e de outros tantos filosofos, ndo é
adequado desconsiderar o racismo epistémico como viés decisivo para entender esses
trabalhos e seus desdobramentos. Ou seja, um raciocinio ligeiro que aponte a razéo
universal do lluminismo como branca e masculina ndo pode ser tomada como
equivoco interpretativo sem uma leitura verdadeiramente critica de filésofos que
foram e ainda s&o endeusados por muita gente no mundo académico. Porque, apesar
da proposta de “universalidade”, estamos diante de uma “razdo metonimica” (que
toma a parte pelo todo). Num outro registro, como diz o sociélogo Boaventura Santos
(2010), a razo metonimica é dicotdmica e hierarquizante, opde civilizado e barbaro;
culto e ignorante; branco e negro; masculino e feminino; heterossexual e diversidade
sexual; adulto e criancga, e assim por diante. A razdo metonimica, que esta na base de
alguns argumentos filoséficos, € sempre um instrumento epistemicida, isto é,
desqualifica e recusa os saberes que ndo se enquadram em seus registros. Para dizer
de outro modo, 0 que estd em jogo aqui € uma briga contra a colonizagdo do
pensamento®?,

Com o intuito de proporcionar uma possibilidade de maior amplitude as formas de
conhecer o mundo, deixando de lado esta “razdo metonimica”, apontada por Nogueira (2014)

na citacdo acima, que faz da parte o todo, propomos um ensino de filosofial® que seja

101 NOGUEIRA, 2014, p. 31- 32
102 Nosso trabalho tem como objetivo o ensino de filosofia voltado para os povos indigenas, em especial, ao povo
Akwg- Xerente, que é o foco de nossa pesquisa.
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intercultural e decolonial. Para tanto utilizamos o perspectivismo como nossa ‘“bussola
epistemoldgica” para nos guiar nos caminhos da interculturalidade e decolonialidade do
pensamento. Embora Nietzsche, o filosofo que nos auxilia com sua teoria perspectivista, seja
europeu, acreditamos que sua teoria carrega consigo meios que nos possibilitam ensejar por um
ensino de filosofia que seja intercultural e decolonial. Como nos mostra Garcia (2020)
"filésofos como Nietzsche, Foucault, Deleuze & Guattari, Derrida, Feyerabend, entre outros,
produziram importantes estudos de critica a razao universalista moderna.”.

Para nossa proposta de um ensino de filosofia para os povos indigenas, que seja
intercultural e decolonial, seguimos a orientacdo apontada por Silva e Herbetta (2017) que
ocorre no Nucleo Takinahaky de Formagéo Superior Indigenal® (NTFSI), onde busca-se temas
contextuais para serem trabalhados com os alunos indigenas, ou seja, é a partir da propria
realidade do aluno que evidenciamos uma outra epistemologia, diferente daquela ja encontrada
no material didético.

[...]JConforme Pimentel da Silva (2013), os temas contextuais rompem com a
tendéncia disciplinar de lidar com os conhecimentos. Desse modo, segundo a autora,
os saberes indigenas entram na escola ndo pelos canones hegemoénicos da

cientificidade tradicional, mas pela liberdade de se produzir outras contextualidades
epistémicas.

A nova base epistémica aponta, portanto, para um pensamento apto a perceber as
ligacBes, as interacdes, as implicagdes mutuas, mas, a0 mesmo tempo, apto em
perceber a diferenciacio e a oposicao entre os saberes. E o que Walsh chamaria de
interculturalidade critica. Segundo ela, “o projeto de interculturalidade critica é
proposto como um pensamento ‘outro’ que se afirma na América Latina como um
projeto alternativo de natureza ética, ontoldgica, epistémica e politica” (2013, p. 74,
traducéo dos autores)'%,

Desse modo, ao fazermos uso de abordagens contextualizadas, a partir da realidade
de nossos alunos, para discutirmos nas aulas de filosofia, teremos como referencial

metodol6gico para um aprofundamento nestes conhecimentos trazidos por nossos alunos e

103 O Ncleo Takinahaky de Formagdo Superior Indigena constitui espaco de pesquisa e formagéo no campo da
educacdo escolar indigena e da educacdo intercultural. Constitui também a possibilidade de acesso e permanéncia
de indigenas no ensino superior. Existe ha onze 121 anos e surge como parte de uma politica de formagao superior
indigena demandada pelo movimento indigena desde a década de 1980. Esta politica publica, assim como outras,
busca ressaltar praticas de autonomia em detrimento da politica indigenista anterior baseada na nocéo de tutela e
integracdo. Para Luciano Baniwa (2014), a ideia era transformar o indio em um cristdo e abrir espaco para a
exploragdo mercantil. (SILVA; e HERBETTA, 2017, p. 120-121)

104 SILVA e HERBETTA, 2017, p. 122
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participantes'® em nossos debates nas aulas de filosofia, aquilo que Silva e Herbetta (2017)

chamam de “esticar” e “ajuntar”.

Sobre esticar, Silva e Herbetta (2017) entendem que:

Do ponto de vista de muitos professores indigenas, a acdo de esticar os temas de um
lado a outro, através do caminho percebido entre a aldeia e 0 mundo acaba por
relacionar os temas em questdo, engajando-os no sistema mundo e produzindo
conhecimento. Assim, ao esticar o babagu ou as queimadas, temas ja comentados,
pode-se ir da tradicdo a globalizagdo e vice-versa. E, desta forma, em acdo, modo
proprio de conhecimento, se produz o novo.

O verbo esticar aponta, entdo, para multiplos sentidos. As ac¢des indicadas por ele
parecem evidenciar operadores importantes da pedagogia em tela. Em primeiro lugar,
ele pode indicar uma acdo que é efetivada no plano geogréfico. Isto quando define um
movimento entre dois lugares, por exemplo, entre a aldeia e Goiania, onde estudam.
Em seguida, define também uma ag¢&o social, quando estende a rede de relagGes entre
sujeitos, como mencionou Yahé.

Além disso, esticar define igualmente uma acgéo simbdlica. Isto ocorre quando marca
uma acdo que indica uma movimentacdo entre ideias, que representam itens
importantes do universo em questdo. Dodanin, por exemplo, também comentado,
associa o verbo esticar ao tema da sustentabilidade, presente em um repertério da
educagdo contemporanea. Segundo ele, seu projeto sobre utensilios tradicionais
evidencia isso, pois sem esteira, por exemplo, ndo h& casamento, ndo hé festa, ndo ha
Krahd.

O verbo esticar, portanto, traz a tona uma dinamica em fluxo, que tem relacdo com a
nogdo de movimento e parece ser o operador da teoria pedagdgica indigena. Segundo
0 mesmo Dodanin, a escola que movimenta € a escola viva, em oposicédo a escola ndo
indigena (Etapa de estudos em Terra Indigena Krahd, 2013)%,

O esticar, portanto, trata de ao escolher um tema contextualizado com a realidade
local, estica-lo até onde for possivel, 0 méaximo possivel. O que nos levara a encontrar neste
tema contextualizado esticado ndo sé elementos epistemoldgicos locais, mas também
encontraremos outras formas de epistemologias, verificando no mesmo tema pontos de vista
distintos e similares, percebendo que o conhecimento ndo € estatico, que ele esta em
movimento. Pois, quando esticamos um tema, 0 movimentamos para além de sua
contextualizacdo local, damos a ele inUmeras possibilidades de interpretacfes e com isso a
possibilidade de uma relacdo entre os saberes. Silva e Herbetta (2017, p. 135- 136) apontam
que “Nesta dindmica de esticar e atualizar o conhecimento, percebe-se também uma relacdo

particular entre saberes distintos — indicando uma dindmica interepistémica. A ideia nao é

105 Nossa intencdo é de junto com o professor indigena de filosofia prepararmos as aulas, escolher os temas (com
a participacdo dos alunos) e convidar os ancidos/ancias e as liderancas das aldeias/clas para um debate mais amplo
e também buscar envolver diversos atores sociais no processo de contextualizagéo.

16 SILVA e HERBETTA, 2017, p. 134-135
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afirmar e reificar préticas classificadas enquanto tradicionais e eliminar condutas ditas néo
indigenas”. Ou seja, valorizando assim as diferentes formas de conhecer, nos oportunizando
compreender como os diferentes locais de fala trazem consigo interpretacées de mundo distintas
e assim abrindo caminho para a producdo do novo. Como podemos ver em Silva e Herbetta
(2017, p. 136) “A dindmica proposta aponta para uma rearticulacdo de saberes, realizada com
base nos saberes indigenas, mas que leva em consideracgéo outros modos de se pensar e produzir

o mundo.”.

Jé& sobre o ajuntar, Silva e Herbetta (2017) entendem que:

O termo ajuntar, observado igualmente no discurso de professores indigenas, aponta
para o sentido da acdo acima comentada. Segundo Pereira (2015, p. 105-106), que fez
seu mestrado acerca de elementos constituintes do NTFSI, pude perceber como o
ajuntar do aluno xavante é importante para compreensdo de uma realidade dinamica
e articulada entre 0 mundo indigena e ndo indigena. O que quero ressaltar é que 0s
indigenas com quem convivi sempre procuraram ajuntar ou melhor colocar no mesmo
status os conhecimentos dos dois mundos (indigena e ndo indigena), por isso a
importancia desta categoria'®’.

O ajuntar, como podemos ver, é colocar de forma horizontal o conhecimento, por
exemplo, abrir o didlogo entre a epistemologia produzida pelo indigena e a produzida pelo nédo
indigena, ¢ uma forma de rearranjo entre os conhecimentos, como indicam Silva e Herbetta
(2017). Pois pensando em uma abordagem intercultural critica e decolonial é necessario, como
demonstram Silva e Herbetta (2017) “[...]Jcada vez mais, referéncias capazes de reconhecer os
conhecimentos construidos em outras logicas, em outras matrizes, com outros registros”. E o
indigena, com suas particularidades epistémicas, consegue fazer esse movimento de transitar
entre diferentes epistemologias, a forma como eles concebem o mundo, o tempo'%, permite a
constituicdo deste dialogo entre os diferentes conhecimentos.

Para o indigena, no entanto, o tempo é circular, holistico, de modo que vez ou outra
0s acontecimentos se encontram sem, no entanto, se chocarem. O passado e 0 presente
ganham dimensfes semelhantes e se autoreforcam mutuamente. Por isso o discurso

indigena se apossa de elementos aparentemente distantes entre si, mas perfeitamente
compreensiveis no contexto em que se encontram. E a Idgica da ressignificacdo dos

107 SILVA e HERBETTA, 2017, p.136 - 137

108 J3 disse em “O Banquete dos Deuses” (2000), que ndo ¢é habito de nossa gente fazer conjecturas filosoficas a
respeito da vida. Segundo os principios que regem nosso existir, a vida é feita para ser vivida com a intensidade
gue o momento nos oferece. Essa “filosofia” se baseia na idéia do presente como um presente que recebemos de
nossos ancestrais e pela certeza de que somos “seres de passagem”, portanto desejosos de viver o momento como
ele se nos apresenta. Nessa visdo estd implicita uma nogdo de tempo alicergada no passado memorial, mas nunca
numa vazia ideia de futuro. O “futuro” é, pois, um tempo que nio se materializou, ndo se tornou presente e, por
isso, impensavel para a ldgica que rege nossa existéncia. Em alguns povos sequer existe palavra para expressar
futuro tal como elaborou o ocidente mais no sentido utilitarista ligado & economia e & produgéo de riqueza. Para o
pensar indigena a ideia de acumular, produzir, poupar ou guardar traz consigo uma concepc¢do de tempo que
empobrece a prépria existéncia porque torna as pessoas mais vazias e egoistas. (MUNDURUKU, 2009, p.23)
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simbolos que permite as gentes indigenas passear pelo passado utilizando
instrumentos do presente e vice-versa também. E 0 momento em que a memoria se
atualiza e absorve elementos novos fazendo com que a cultura se autorressignifique e
dé respostas criativas as novas demandas trazidas pelo des-encontro iniciado com a
chegada dos europeus as terras tupinambas!®.

Quando Munduruku (2009), nos mostra que “os acontecimentos se encontram sem,

no entanto, se chocarem”, entendemos que neste movimento constitui-se um didlogo entre

formas distintas de se relacionar com o mundo, pode ser uma relacdo entre passado e futuro ou

entre formas distintas de interpretacdo do mundo. Partindo desta forma ndo hierdrquica de

relacionar os diferentes conhecimentos, o indigena encontra a possibilidade de repensar sua

cultura, seus modos de ser e fazer, juntando a tradi¢éo (passado) com o contexto em que vivem

atualmente (presente), podendo assim “atualizar a cultura”, como nos mostram Silva e Herbetta

(2017) “Atualizar a cultura neste discurso parece apontar para no¢des importantes acerca da

ideia de cultura, que como se viu ¢ central para a descolonizagio da escola e do mundo.”

[...JCom o tema contextual aparece muito conhecimento que quase ja foi perdido.
Atualiza, né, o que esta arquivado, o que os colegas falaram que esta parado. A gente
tem que atualizar. Para atualizar tem que somar, pesquisar 0s mais velhos nas aldeias,
que nem o Secundo. Precisa juntar o conhecimento tradicional para poder aplicar no
tema contextual°.

Traremos agora o registro de algumas experiéncias do trabalho com temas contextuais

aplicados, por professores indigenas, em sala de aula para alunos indigenas:

O projeto extraescolar de Kamér ¢ intitulado “Sustentabilidade Panhi: rela¢Bes entre
queimadas e cantorias no territorio Apinajé”. Neste trabalho, Julio busca, a principio,
definir em termos Apinajé o que é sustentabilidade (XAHTA ME PAHTE AMNHI
NHIPEX HO HIHTYX). Ele aponta para uma relagio intrinseca e nio dicotdmica
entre cultura e natureza ou entre cantos e queimadas.

Julio identificou as queimadas como o grande problema do territério Apinajé. Isto
porque, segundo ele, elas sairam do controle dos proprios e sdo manejadas por ndo
indigenas, destruindo ano a ano boa parte do territério. Com isto, perde-se nas palavras
de Kamér, também, boa parte dos recursos naturais, responsaveis pela criacdo da
cultura. Para Jalio, entdo, ndo se pode olhar para o territorio sem olhar para a cultura
e 0 sujeito. Sua proposta é fazer com que os cantos, poderosos elementos da cultura e
registro dos recursos naturais, mitiguem a destruicéo do territério.

H& outros projetos extraescolares que seguem a mesma perspectiva, definindo um
processo de atualizag¢do cultural. Dodanin Piiken Krah6 (Etapa de estudos em Terra
Indigena Kraho, 2013) trabalhou em seu projeto o tema dos artesanatos. Segundo ele,
0 modo de vida na cultura Krah6 tem sofrido muitas mudancas com a interferéncia da
modernidade, o que se pode ver através do uso dos objetos industrializados, faceis de
conseguir. Para Piiken, “nos dias atuais, quase ndo usamos mais a esteira, o cofo, o
moco, entre outros. SAo poucas as pessoas que ainda sabem fazé-los porque os jovens

109 MUNDURUKU, 2009, p. 26-27
110 pGCUHTO; TERKWYJ; TUPEN; KONRY; PEPHA; COHTAT; HARTAT; LEAL; PARATY; HUHTE;

KRAHO; 2017, p. 307
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ndo querem praticar a nossa cultura. Sendo assim, estamos perdendo 0 que 0s N0Ss0s
velhos nos ensinaram” (idem).

Piiken faz uma interessante relacéo entre o artesanato e a cultura. Para ele, sem a
esteira, por exemplo, ndo ha casamento, se ndo ha casamento ndo ha mais indio, se
ndo ha mais indio ndo ha cultura. Logo, sem esteira, ndo ha Kraho*,

Nossa proposta de ensino de filosofia intercultural e decolonial para o povo Akwe-

Xerente, parte, num primeiro momento, de uma construgdo conjunta com os professores Akwe-

Xerente de filosofia para elaboracdo de uma abordagem inicial que provoque nos alunos a

escolha do tema contextual a ser pesquisado. Mas, como mencionamos mais acima, devido a

pandemia da COVID-19 que comecgou no ano de 2020, e consequentemente a suspensao das

atividades presenciais nas escolas de todo pais, nossa pesquisa foi impossibilitada de ser

efetivada na pratica. Logo, ndo conseguimos realizar o levantamento necessario da realidade

local junto dos estudantes do CEMIX, para que pudéssemos, em conjunto com o professor
indigena de filosofia e os estudantes encontrar os temas contextuais a serem discutidos.

Porém, pensamos no uso da BNCC como norteadora para nossos temas contextuais,

uma vez que o material propde quatro categorias a serem trabalhadas nas ciéncias humanas e

sociais aplicadas ao ensino médio que acreditamos serem capazes de servir como base para

nossa proposta de temas contextuais a serem abordados nas aulas de filosofia, as quatro

categorias sdo: Tempo e Espaco; Territdrio e Fronteira; Individuo, Natureza, Sociedade,

Cultura e Etica; Politica e Trabalho. Assim encontramos no documento:

Considerando as aprendizagens a ser garantidas aos jovens no Ensino Médio, a BNCC

da area de Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas estd organizada de modo a

tematizar e problematizar algumas categorias da area, fundamentais a formacéao

dos estudantes: Tempo e Espaco; Territorios e Fronteiras; Individuo, Natureza,

Sociedade, Cultura e Etica; e Politica e Trabalho. Cada uma delas pode ser desdobrada

em outras ou ainda analisada a luz das especificidades de cada regido brasileira, de
seu territdrio, da sua histdria e da sua cultura'*?,

Nossa inten¢éo era de poder abordar uma categoria por bimestre (seguindo a ordem
das categorias dispostas no documento), mas sabemos que para podermos demonstrar como se
desenvolveria esta proposta na pratica necessitamos da experiéncia pratica em sala de aula, em
conjunto com os estudantes e professores indigenas. Com tal impossibilidade nos reservamos
apenas a pesquisa bibliografica e a uma proposta, que realmente acreditamos ser oportuna para
0s moldes da educacdo indigena, e que esperamos que possa ser realizada em outra

oportunidade.

111 §|LVA e HERBETTA, 2017, p. 127 -128
12 BNCC, p. 562
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Nosso projeto de intervencéo foi pensado para ser trabalhado em trés etapas: a primeira
etapa requer que suscitemos, a partir das experiéncias/ vivéncias de nossos alunos, a escolha do
tema contextual a ser abordado; na segunda etapa, a partir daquilo que foi levantado com nossos
alunos, convidaremos as liderancas, os membros de cada cla e os ancidos, para que de acordo
com o tema abordado, eles possam apresentar os pormenores da cosmologia/cultura do povo
Akwg- Xerente; e em uma terceira etapa apresentamos os filésofos da tradicdo ocidental, de
forma que possamos demonstrar as diferencas e semelhancas que ha entre as distintas formas
de interpretacdo do mundo.

Essa primeira etapa, quando damos voz a nossos alunos, eles terdo a liberdade de
partilhar sua visdo de mundo, e consequentemente tudo o que a influencia. Partiremos da
experiéncia de nossos alunos, dialogando sobre o tema contextual escolhido por eles, de forma
que possam refletir e agir criticamente sobre um elemento de sua cosmologia/epistemologia
que trata da tematica em questao.

Na segunda etapa pretendemos evidenciar a producgdo epistemolodgica vinda da tradicéo
indigena. Convidar os ancides, membros dos clas e as liderancas para o dialogo se faz necessario
por apontarem nado s6 a importancia do conhecimento produzido pelo préprio Akwe- Xerente,
mas também de pensa-lo de uma forma em que se possa estar em equilibrio com outras formas
de conhecer.

E por fim, a terceira etapa vem para demonstrar as bases do pensamento ocidental, que
é cada vez mais presente dentro das comunidades indigenas. Apresentar os autores da tradicdo
filoséfica ocidental, para o debate contextualizado com nossos alunos sobre 0s conceitos/teorias
desenvolvidas por tais autores, e dialogando sobre as diferencas e similaridades que existem
entre as diferentes formas de perspectivar 0 mundo, como se estruturam e as formas como
promovem uma visdo de mundo, muita das vezes, contrarios aquilo que esta no pensamento
indigena.

Uma vez que nossa proposta tem como intencdo de que a experiéncia da realiza¢do dos
debates dos temas contextuais em sala de aula nos possibilite trilhar um caminho ainda nao
estabelecido, sem obrigac¢fes de cumprir um cronograma impositivo de quais competéncias e
habilidades que devemos alcancar, mas sim uma forma de juntos (professor e alunos) nos
emanciparmos, nos vermos como sujeitos transformadores de nossa realidade a partir dos

dialogos, de nossas reflexdes e acdes que vao se constituindo ao decorrer dos nossos encontros.

Nosso objetivo € explorar o olhar perspectivista, intercultural e decolonial sobre as

coisas/mundo, demonstrar que existem diversas formas de conhecimentos e que eles fazem
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parte de um todo que nos constitui como ser critico. Nao queremos apontar uma visdo de mundo
como verdadeira ou ideal, mas sim demonstrar que o pensamento humano é constituido por
uma diversidade de interpretacdes e como elas podem se complementar. Como, por exemplo,
pensar na relacdo entre tecnologia e tradicdo, um assunto que pode ser debatido durante todo o
ano e a partir de todas as categorias elencadas, uma vez que, cada vez mais, tecnologia e tradicéo
se fazem presentes na realidade indigena.

Acreditamos entdo que as escolas indigenas sejam um ambiente ideal para
desenvolvermos nossa proposta perspectivista, intercultural e decolonial, uma vez que, mesmo
com uma grande presenca do pensamento ocidental nas comunidades indigenas, podemos
trilhar outras formas de conhecimento do mundo, a partir de uma epistemologia que muitas das

vezes é ignorada pelo sistema educacional vigente.

Ainda que ignorado, negado ou transformado pelos colonizadores - do corpo e da alma
- 0 saber que sempre alimentou nossas tradicdes se manteve fiel aos principios
fundadores. E isso desnorteou os invasores dos idos de 1500 e continua desnorteando
0s invasores de nosso tempo que teimam em destruir as tradi¢Oes originarias que
permanecem resistindo, ndo sem muitas baixas, ao “canto da sereia” do capitalismo
selvagem, cujo olhar frio concentra-se na fragilidade humana que é capaz de vender
sua dignidade e ancestralidade em troca de um conforto e bem estar ilusdrios**.

Os temas sdo amplos e permitem que os estudantes e professores indigenas possam
navegar por diversas dguas, e se estaremos em um rio cuja correnteza se faz imponente ou em
um lago de &gua calma, somente a experiéncia da proposta colocada em pratica poderd nos

dizer.

3.6 AMETODOLOGIA PROPOSTA

Os circulos de cultura sdo um método freiriano que pode ser definido como “grupos de
discussdo nos quais educadores e educandos, a partir de representagdes que codificam os
desafios enfrentados em seu contexto social, desenvolvem o didlogo em que problematizam
suas condicdes de vida e tracam estratégias de organizacdo coletiva para resolver os desafios
enfrentados” (FLEURI, 2018). Esse método deixa de lado uma educacao na qual s6 se aprende
a decorar, que Paulo Freire (1987) vai chamar de “educagdo bancaria” ou aquela em que o
professor, como detentor do conhecimento, fala e 0 aluno s6 escuta, como uma espécie de

receptor.

113 MUNDURUKU, 2009, p. 24
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Nossa proposta € para que haja um dialogo do qual todos participem de maneira
critica, ndo apenas aprendendo conceitos filosoficos, mas também a filosofar, a ver o mundo
com criticidade, a se ver como parte da construcao do conhecimento, se colocando diante do
mundo como sujeito de sua histéria, com o qual o refletir criticamente e o agir sobre o
mundo/realidade se dé de maneira concomitante, transformando seu entorno. Desta maneira,
nos inspiramos no conceito de circulos de cultura freiriano, para que nossas aulas sejam
dialogos que ndo precisem ser necessariamente dentro das salas de aulas, acreditamos que,
quando pertinente, podemos ocupar os espacos externos do CEMIX para realizarmos nossas
rodas de conversa.

Desse modo nossa proposta tem a intencdo de formar rodas de conversa para a
promocdao de uma interacdo de maneira horizontal entre professor e aluno, visando preparar um
campo fertil para o desenvolvimento de uma postura intercultural e decolonial nas aulas de
filosofia. Acreditamos que as rodas de conversa vdo ao encontro daquilo que Freire (1987)
chama de “circulos de cultura”, que pode nos conduzir a uma reflexdo e pratica sobre o ethos
do povo Akwé- Xerente, possibilitando assim que se adentre, de maneira intercultural critica e
decolonial, na cosmologia/epistemologia Akw&- Xerente.

Desta maneira, as dimensdes significativas que, por sua vez, estdo constituidas de
partes em interacéo, ao serem analisadas, devem ser percebidas pelos individuos como
dimensdes da totalidade. Deste modo, a anélise critica de uma dimensdo significativo-
existencial possibilita aos individuos uma nova postura, também critica, em face das
“situagdes-limites”. A captagdo e a compreensdo da realidade se refazem, ganhando
um nivel que até entdo ndo tinham. Os homens tendem a perceber que sua
compreensdo e que a “razdo” da realidade ndo estdo fora dela, como, por sua vez, ela

ndo se encontra deles dicotomizada, como se fosse um mundo a parte, misterioso e
estranho, que os esmagasse'’4.

Logo a escolha de propormos nossas aulas a partir de rodas de conversa € porque
acreditamos que esta proposta metodoldgica de se relacionar de maneira horizontal com nossos
educandos, vai ao encontro com aquilo que acreditamos como uma intervencdo intercultural
critica e decolonial para as aulas de filosofia, ou seja, respeita e preserva as diversas
perspectivas, os diferentes modos de conhecer, d& espaco para que possa se expressar sem
constrangimento.

Na metodologia de rodas de conversa que pretendemos usar, encontramos uma
valorizacdo do outro, ndo se castra sua visao de mundo, pelo contrario, o estimula a refletir, a

participar e agir criticamente sobre seu entorno. Para tal nos apoiaremos na BNCC como guia

114 (FREIRE, 1987, n.p.).
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de nossas acOes, dela extrairemos nossos temas contextuais para debatermos nas rodas de
conversa., a fim de que possamos, como ja apresentamos no subcapitulo anterior, “esticar” e
“ajuntar” todo o conhecimento gerado em nossas rodas de conversa.

Este € um método inclusivo, que busca fomentar para os alunos e professores a
manterem um dialogo aberto e debater ideias. Na educacdo Akwe- Xerente o interesse do aluno
em aprender é o ponto de partida para se construir uma relagdo de ensino e aprendizagem, como
podemos ver no terceiro subcapitulo do primeiro capitulo, sendo assim acreditamos que as rodas
de conversa carregam em si uma potencialidade de despertar o interesse do aluno em participar,
em expressar suas ideias e seus sentimentos. Uma vez que abordaremos temas contextuais,
acreditamos ser capazes de provocarmos os alunos, chamarmos a atencdo deles para um
assunto/debate que lhes dizem respeito diretamente, mas sem que haja qualquer tipo de
constrangimento da parte do professor para com os alunos, pelo contrario, 0 espaco é aberto
para eles exporem aquilo que sentem/pensam sobre o tema em questao.

Para trabalharmos os temas contextuais nas aulas de filosofia no CEMIX, buscaremos
no perspectivismo amerindio um norte para compreendermos as bases do pensamento indigena,
e juntarmos as categorias da BNCC que usaremos como temas contextuais, realizando o
exercicio de “esticar” e “ajuntar” o conhecimento gerado. Problematizar as categorias/temas
contextuais com uma visdo mais ampla é o objetivo de uma educacéo intercultural e decolonial,
por este motivo aprender sobre o perspectivismo amerindio se faz necessario para nossas rodas
de conversa.

Quando trazemos para nossa roda de conversa, por exemplo, a categoria Territorio e
Fronteira, devemos, como foi exposto no subcapitulo anterior, criar um didlogo entre o
conhecimento produzido pelo povo Akwg- Xerente e 0 conhecimento dos fildsofos da tradicéo
ocidental, mas para que isso ocorra se faz necessario entender as bases do pensamento indigena
assim como do pensamento ocidental, o que torna o perspectivismo amerindio um caminho para
pensarmos no conhecimento indigena como uma filosofia indigena.

Logo, ao fazermos da categoria Territorio e Fronteira um tema contextual, que
possamos “esticar” e “ajuntar”, a partir das trés etapas que expomos no subcapitulo anterior, 0
perspectivismo amerindio nos dara condicdo de identificarmos a filosofia indigena nos dialogos
que buscaremos ter junto a nossos alunos e convidados (tais como 0s ancidos e as liderancas
indigenas), partindo deste pensamento/filosofia geral dos povos indigenas, para alcangarmos
uma filosofia especifica/propria do povo Akwe- Xerente. Acreditamos que esta valorizacdo da

epistemologia, pensada como uma filosofia, € um terreno fértil para que 0s jovens/nossos
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alunos, ndo so6 se orgulhem de sua cultura/cosmologia, mas queiram aprender cada vez mais
sobre sua propria forma de conhecer, e despertar o interesse em aprender, para 0 povo AKwg-
Xerente, é a Unica maneira de se ensinar.

Assim acreditamos ser fundamental pensar numa metodologia que proponha o respeito
pela alteridade e a liberdade de se ser quem €, de representar sua cultura, sua cosmologia, seu
conhecimento, sem nenhum constrangimento. A riqueza que hé na diversidade das perspectivas
presentes no mundo e de como é necessario buscar formas de valoriza-las, por exemplo, o
dialogo horizontal entre os diferentes olhares, faz com que acreditamos que as rodas de
conversa nos parecem ser o ponto de partida ideal para trilharmos um caminho intercultural e

decolonial para o ensino de filosofia para 0 povo Akwgé- Xerente.
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CONSIDERACOES FINAIS

No primeiro capitulo procuramos apresentar quem ¢ o povo Akwe- Xerente, para que
fizéssemos esta contextualizacdo dividimos o capitulo em trés partes. No primeiro subcapitulo
abordamos os primeiros contatos com os ndo indigenas, como se deu essa rela¢do, como isso
afetou o territorio onde os Akwe- Xerente viviam e 0s impactos causados em seu povo. No
segundo subcapitulo tratamos a cosmologia Akweé- Xerente, para que assim pudéssemos ter
uma nocéo sobre a forma como este povo se organiza socialmente e como agem diante da
natureza circundante. O terceiro subcapitulo traz, a partir dos documentos oficiais, uma breve
discussdo a respeito da educacdo indigena, logo em seguida trazemos o método proprio de
educagdo do povo Akwé- Xerente, a fim de que usassemos como referencial em nossa
intervencdo nas aulas de filosofia intercultural e decolonial.

O segundo capitulo consiste em nossa base teorica, que € quem nos conduz a pensarmos
num ensino de filosofia para o povo Akweé- Xerente que seja intercultural e decolonial, sendo
assim dividimos este capitulo em duas partes. No primeiro subcapitulo procuramos evidenciar
0 perspectivismo a partir do pensamento de Nietzsche, com a contribui¢cdo de Foucault e
Deleuze, para construirmos uma base tedrica sélida que nos forneca elementos que nos
permitam ter clareza de como propor um ensino de filosofia intercultural e decolonial. O
proximo subcapitulo busca trazer a luz uma forma geral do pensamento amerindio, e 0
procuramos fazer a partir do perspectivismo amerindio, teoria desenvolvida pelo antropélogo
Viveiros de Castro, e contamos também com a contribui¢do do intelectual indigena Daniel
Munduruku para o desenvolvimento do texto, neste momento da dissertagdo nossa intengao foi
demonstrar uma outra forma de conhecer o0 mundo, de se relacionar com a natureza, para que
compreendéssemos um outro olhar, e assim tornassemos mais claro nossa conduta nas
intervencdes das aulas de filosofia intercultural e decolonial.

No terceiro capitulo estruturamos nossa proposta de um ensino de filosofia que
contemple aulas que sejam interculturais e decoloniais. Nao foi possivel a coleta de dados
empiricos, por ndo ter sido viavel uma intervencdo em sala de aula — tanto na forma presencial
como na remota —, devido a suspensdo das aulas, que ocorreu por conta da pandemia da
COVID-19 nos anos de 2020 e 2021, que impactou negativamente no desenvolvimento de nossa
pesquisa. Logo, neste capitulo procuramos justificar a causa da nao possibilidade da pesquisa
in loco; também trazemos os motivos da escolha pelo CEMIX como local para realizarmos

nossa intervencdo. Em outro momento contextualizamos os conceitos de interculturalidade e
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decolonialidade, para que pudéssemos apresentar nossa proposta e metodologia de intervengéo
nas aulas de filosofia para o povo Akwe- Xerente.

Nossa conclusao foi que, embora a pesquisa e intervencdo em sala de aula tenha sido
impossibilitada pela pandemia da COVID-19, acreditamos que nossa proposta busca evidenciar
outras formas de conhecer o mundo, valorizar outras epistemologias, dando voz a quem sempre
foi marginalizado. E um meio para pensarmos a filosofia ndo s6 como europeia, mas como
humana, ou seja, uma producdo do pensamento pertencente a todos 0s seres humanos,

independente de qual seja a sua cultura/ cosmologia ou em qual regido do planeta vive.
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