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RESUMO

FURTADO, Lucas Antunes. Espinhos no Pé: o movimento indigena Munduruku pela
educacdo escolar na TI Kwata-Laranjal/Am. 2022. Tese (Doutorado em Educacédo) — Instituto
de Ciéncias da Educacéo, Universidade Federal do Para, Belém, 2022.

Esta tese analisa 0 Movimento Indigena Munduruku e sua relacdo com a educacédo escolar,
partindo da seguinte questdo de investigacdo: como se deu a organizagcdo do movimento
indigena Munduruku pela conquista da educacgéo escolar na Tl Kwata-Laranjal, localizada no
estado do Amazonas? No plano tedrico, utilizamos o pensamento decolonial como estratégia
epistemoldgica para a analise e compreenséo do estudo. No plano metodoldgico desenvolvemos
uma pesquisa qualitativa, utilizando procedimentos participativos de investigagdo com o
engajamento dos tuxauas, das liderancas e dos(as) representantes professores(as) Munduruku
na construcdo da tese. Partimos da seguinte hipotese: os povos indigenas, apds séculos de
conflitos com os ndo-indigenas, decidiram se apropriar dos conhecimentos ocidentais como
forma de resisténcia e enfrentamento ao processo de subjugacao gerado no pos-contato. O povo
Munduruku da Tl Kwata-Laranjal se organiza enquanto movimento coletivo com 05 (cinco)
perspectivas de abrangéncia: étnica, politica, pedagogica, formativa e organizacional. O
movimento é tecido na inter-relacdo da cosmogonia Munduruku com a sua histéria de conflito
com o pariwat e com o Estado, resultando na defesa de uma educagdo escolar propria que
respeite e incorpore seus modos de ser, estar, conhecer e intervir nos mundos indigenas e ndo-
indigenas. Os resultados evidenciam que o movimento indigena Munduruku pela educagéo
escolar propria se insere no mosaico construido historicamente com espirito de luta que refaz,
desfaz, apropria, desapropria, dialoga e enfrenta as contradi¢cdes existentes e que emergem no
processo de resisténcia e luta. Portanto, a educacdo escolar ndo estd apartada do movimento
indigena, e 0 movimento indigena esta no chdo da escola. Essa relagdo indica a necessidade de
transgressao, rebeldia e radicalidade frente a ldgica do sistema-mundo colonial-imperial de
poder que impde a negacdo da cosmogonia, da identidade étnica e do ser/estar Munduruku no
mundo, tendo como uma das maiores aprendizagens dessa relacdo o poder de ressignificacdo
do uso do substantivo esperanca no sentido do verbo: ESPERANCAR!

Palavras-chave: Movimentos Sociais Indigenas. Educacdo Escolar Indigena. Resisténcia. R-
Existéncia. Colonialidades. Decolonialidade.



RESUMEN

FURTADO, Lucas Antunes. Espinas en el Pie: el movimiento indigena Munduruk( y su
relacion con la educacion escolar en la TI Kwata-Laranjal/Am. 2022. Tesi (Doutorado en la
Educacion) — Instituto de Ciencias de la Educacion, Universidad Federal de Parg, Belém,
2022.

Esta tesis analiza el Movimiento Indigena Munduruk( y su relacién con la educacion escolar,
a partir de la siguiente pregunta de investigacion: ;cémo se dio la organizacion del movimiento
indigena Munduruku por la conquista de la educacion escolar en la TI Kwata- Laranjal, ubicada
en el estado de Amazonas? En el plano tedrico, utilizamos el pensamiento decolonial como
estrategia epistemoldgica para el analisis y comprension del estudio. En el plano metodoldgico,
desarrollamos una investigacion cualitativa, utilizando procedimientos de investigacion
participativa con el involucramiento de tuxauas, de lideres y de los(las) representantes
profesores(as) mundurukds en la construccién de la tesis. Partimos de la siguiente hipotesis: los
pueblos indigenas, luego de siglos de conflicto con los no-indigenas, decidieron apropiarse de
los conocimientos occidentales como una forma de resistencia y confrontacion al proceso de
sometimiento generado en el post-contacto. EI pueblo Mundurukd de Tl Kwata-Laranjal se
organiza en cuanto movimiento colectivo con 05 (cinco) perspectivas de alcance: étnica,
politica, pedagdgica, formativa y organizativa. EI movimientose teje en la interrelacion de la
cosmogonia Munduruku con su historia de conflicto con el pariwat y con el Estado, resultando
en la defensa de una educacion escolar propia, que respeite e incorpore sus modos de ser, estar,
conocer e intervenir en los mundos indigenas y no indigenas. Los resultados evidencian que el
movimiento indigena Mundurukd por laeducacion escolar propia se inserta en el mosaico
histéricamente construido con espiritu de lucha que rehace, deshace, se apropia, desapropia,
dialoga y enfrenta las contradicciones existentes que emergen en el proceso de resistencia y
lucha. Por lo tanto, la educacién escolar no esta separada del movimiento indigena, y el
movimiento indigena esta en el piso de la escuela (dentro del espacio escolar). Esta relacion
indica la necesidad de transgresion, rebeldia y radicalismo frente a la 16gica del sistema-mundo
colonial-imperial que impone la negacion de la cosmogonia, de la identidad étnica y del
ser/estar Mundurukd en el mundo, teniendo como uno de los mayores aprendizajes de esta
relacion el poder de resignificar el usodel sustantivo esperanza en el sentido del verbo:
iESPERANZAR!

Palabras-clave: Movimientos Sociales Indigenas. Educacion Escolar Indigena.
Colonialidades. R-existencia. Decolonialidad.



RESUME

FURTADO, Lucas Antunes. Epines au Pied: le mouvement indigéne aucthone Munduruku et
sa relation avec 1“éducation scolaire dans la Terre Indigene de Kwata-Laranjal, état
d“Amazonas (Brésil). 2022. Thése de Doctorat en Sciences de I“Education Institut des
Sciences de I'éducation, Université Fédérale du Para, Belém

Cette thése analyse le mouvement indigene Munduruku et sa relation avec 1“éducation scolaire
a partir de la problématique suivante: comment s“est déroulée 1“organisation du mouvement
indigéne Munduruku pour la conquéte 1“éducation scolaire dans la Terre Indigénede Kwata-
Laranjal, située dans 1“état d“Amazonas (Brésil). Au plan théorique nous utilisons lapensée
décoloniale comme stratégie épistémologique pour 1“analyse et la compréhension de 1“étude.
Au plan méthodologique nous développons une enquéte qualitative par 1“utilisation de
procédures participatives d“enquéte comptant avec 1“engagement des tuxauas (chefs ethniques
traditionnels), des leaders communautaires et des représentant.e.s des enseignant.e.s
Munduruku dans le processus de construction de la these. Nous partons de 1“hypothése que les
peuples indigénes originaires apres des siécles de conflits avec les non-indigénes ont pris la
décision de s“approprier des connaissances occidentales comme une forme de résistance et
d“affrontement du processus de soumission causé par le contact avec ces derniers. Le peuple
Munduruku de la Terre Indigéne de Kwata-Laranjal s“organise en tant que mouvementcollectif
avec 05 (cing) perspectives englobantes: ethnique, politique, pédagogique, formative et
organisationnelle. Le mouvement est construit dans 1“interrelation entre la cosmologie
munduruku et son histoire de conflit avec le pariwat et avec 1“Etat brésilien, ce qui résulte dans
la défense d“‘une éducation scolaire qui leur est propre, et qui respecte et incorpore ses modes
d“existence, de connaitre et d“intervenir dans les mondes indigénes et non-indigene. Les
résultats de la these rendent compte que le mouvement indigéne Munduruku pour une éducation
scolaire qui leur soit propre s“insére dans la mosaique construite historiquement avec un esprit
de lutte que refait, défait, d“approprie, dés-approprié, dialogue et affronte les contradictions qui
existent et qui émergent dans le processus continuel de résistance et delutte. L“éducation
scolaire n“est donc pas séparée du le mouvement indigéne autochtone Munduruku et celui-ci
s“enracine dans le sol de 1“école. Cette relation nous pointe la nécessitéde transgression, de
rébellion et de radicalité en face de la logique du systeme-monde colonial-impérial de pouvoir
qui impose la négation de la cosmologie, de 1“identité ethnique etde 1“existence Munduruku
dans le monde. Enfin, nous avons un des plus grands apprentissages de cette relation: le pouvoir
de re-signifier 1“usage du substantif espoir dans le sens du verbe: ESPERANCER!
[ESPERANCAR!]

Mots-clés:  Mouvements  Sociaux  Autochtones/Indigénes.  Education  Scolaire
Autochtone/Indigéne. Colonialités. Re-existence. Décolonialité.
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1 INTRODUCAO

Esta tese tem como objeto de estudo a relagdo do movimento indigena Munduruku com
a educacdo escolar. Constituiu-se a partir do nosso engajamento politico junto ao movimento
indigena Munduruku que completou 10 anos em margo de 2022. Dessa relagdo politica,
identificamos o problema da pesquisa a ser investigado: como se deu a organizacdo do
movimento indigena Munduruku em relacdo ao processo de apropriacdo da educacdo escolar
na Tl Kwata-Laranjal? Do problema da pesquisa, tem-se 0 objetivo geral: analisar o movimento
indigena Munduruku e sua relagdo com a educagdo escolar.

O objeto, o objetivo e o problema da pesquisa estdo baseados na seguinte hipotese: 0s
povos indigenas, apos séculos de conflitos com os ndo-indigenas, decidiram se apropriar dos
conhecimentos ocidentais como forma de enfrentamento ao processo de subjugacéo gerado no
pos-contato. Partindo dessa perspectiva, 0 povo Munduruku da T1 Kwaté-Laranjal se organizou
enguanto movimento indigena, com representacao juridica, contemplando aspectos estratégicos
tais como étnico, politico, pedagogico, formativo e organizacional, produzidos noprocesso de
resisténcia e de luta visando conquistar os direitos constitucionais e a mudancadas condic¢des
objetivas de vida.

Tais aspectos nos auxiliam entender o movimento indigena como um fendmeno social
tecido na inter-relacdo da cosmogonia Munduruku, com a sua historia de conflito com o Estado
e com o pariwat, com as articulagbes com outros povos indigenas e com 0s(as) parceiros(as)
ndo-indigenas, que resultou na defesa e producédo de projetos de vida - bem- viver - capazes de
respeitar e incorporar sua cultura, seus modos de ser e de conhecer no/com movimento e na/com
a educacdo escolar.

Os elementos centrais da tese foram analisados a partir das trajetorias de vida dos(as)
interlocutores(as) da pesquisa, das histdrias do movimento indigena Munduruku e da educacéo
escolar no territério e das contradi¢cbes que foram produzidas nessa relagdo. Essas historias
foram construidas coletivamente junto ao movimento indigena Munduruku, usando como
instrumentais do estudo o diario de campo, a observacao e a recolha de narrativas produzida no
processo da pesquisa, acompanhando os(as) interlocutores(as) durante a organizacdo e
execucdo das Assembleias para a construcdo de uma licenciatura intercultural para os(as)
professores(as) indigenas da educacdo bésica que ainda ndo cursaram o ensino superior. As

Assembleias iniciaram em setembro de 2021 e terminaram em setembro de 2022.
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Todo esse processo de analise tem como base epistemoldgica o pensamento decolonial,
resultante da producdo cientifica dos(as) pesquisadores(as) latino-americanos(as) que
constituem a rede modernidade/colonialidade. O pensamento decolonial nos possibilitou
compreender e problematizar os espectros insistentes no cotidiano do movimento indigena e da
educacdo escolar, consequéncia do sistema-mundo imperial-colonial imposto historicamente
no passado-presente.

Tendo em vista os elementos centrais da pesquisa e a base epistemoldgica,
consideramos que o movimento indigena Munduruku produz atitudes e conhecimentos
comprometidos com a vida do povo. Conhecimentos esses que possibilitam ao(a) parente,
engajado no movimento indigena, intervir e transformar os condicionantes arbitrarios e
antagbnicos herdados pela pressio do sistema-mundo. E no/com o movimento indigena que se
tem a formacao de sujeitos historicos e politicos com discursos e praticas emancipatorias.

Assim sendo, a tese se constitui da seguinte forma: 0 movimento ¢ a escola que forma
o(a) intelectual engajado(a) Munduruku, que se localiza como 0 espago propicio para 0
empoderamento étnico-politico e que deve estar articulado a educacdo escolar propria, que por
sua vez é, outrossim, movimento, sendo parte constitutiva do mosaico construido coletivamente
que, a partir do espirito de luta, refaz, desfaz, apropria, desapropria, dialoga e enfrenta as
contradicbes que se mantém presentes e aquelas que surgem no processo de resisténcia.
Portanto, a educagdo escolar propria ndo esta apartada do movimento indigena, e 0 movimento
indigena deve estar no chao da escola.

Essa relacéo indica o esforco de transgressao, de rebeldia, de radicalidade frente a l6gica
do sistema-mundo colonial-imperial de poder que insiste em impor a negacéo da cosmogonia,

da identidade étnica e do ser/estar Munduruku. Isto posto, a tese tem o seguinte desenho:
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Figura 1 — Relagdo entre movimento indigena Munduruku com educacéo escolar na Tl
Kwata-Laranjal/AM

Educagdo escolar Munduruku

Etnico -politico — formativo
organizacional — pedagdgico

Relagdo étnico-politicas com
povos indigenas e parceiros(as) pariwat

Resisténcia e luta
contra o Estado e Pariwat

Cosmogonia

Movimento
Munduruku

Fonte: autoria propria.

1.1 Mundurukanizando-se: trajetdria pessoal e profissional com o povo munduruku

Comecei a minha trajetéria profissional como defensor das questBes indigenas nos
idos de 2011, quando retornei a Manaus a convite da Faculdade Tahirih! para assumir a
coordenacgdo do Nucleo de Pesquisa e Pratica (NPP). O NPP era responséavel por dar suporte
tedrico-metodologico e pedagogico para os projetos de pesquisa desenvolvidos nos cursos de
pedagogia, administracéo e servico social. Coordenava todo o processo de desenvolvimento das
pesquisas de iniciacdo cientifica, acompanhando os(as) orientadores(as) e os grupos de
alunos(as) com suas respectivas pesquisas. Nesse processo, sempre existiram, por diversos
motivos, alunos(as) que desejavam trabalhar com as tematicas da cultura, da identidade e da

interculturalidade das populac@es tradicionais e dos povos originarios do estado do Amazonas.

! Foi a primeira Faculdade da zona leste de Manaus, iniciando suas atividades em 2001 e encerrando em 2014. A
Faculdade Tahirih foi um programa da Associacéo para o0 Desenvolvimento Coesivo da Amaz6nia (ADCAM), que
¢ uma Organizacdo da Sociedade Civil que hd 32 anos realiza atividades socioeducativas no Estado do
Amazonas.
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No entanto, existiam alguns desafios para desenvolver tais pesquisas, o principal era a
auséncia de professores para orientar essas tematicas. Entdo, lancei-me para aprender e orientar
os(as) alunos(as) em seus projetos. Em algumas experiéncias obtivemos sucesso, em outras nem
tanto. Eis ai o inicio de uma caminhada da qual ndo me vejo mais fora da trilha. Foi ali que
comecei a me dedicar ao estudo denso sobre a questdo da educacédo escolar indigena no Brasil
e no Amazonas. A cada livro estudado, a cada artigo lido fui mergulhando nesse universo
tensionado e contraditorio.

Concomitantemente, coincidéncia ou néo, fui convidado pela Comunidade Baha“i de
Manaus a visitar a terra indigena Kwata-Laranjal do povo Munduruku. No ano de 2011, alguns
Munduruku que se declararam Baha'is entraram em contato com a Comunidade de Manaus e
solicitaram uma visita, pois eles desejavam saber mais sobre a Fé Baha“{.

Assim, em marc¢o de 2012, tive a oportunidade de ir a terra indigena para conhecer os
Munduruku Baha“is e, também, apresentar um projeto de educacdo conhecido como Programa
de Empoderamento Pré-Juvenil (PGPJ)?, desenvolvido e coordenado pela Comunidade Baha“i
Internacional. Nessa época, servia de forma voluntaria ao PGPJ no estado do Amazonas,
especificamente nos municipios de Iranduba, Manacapuru e Nova Olinda do Norte.

Nesse mesmo periodo, fui apresentado ao Tuxaua Manuelzinho Munduruku que reside
na aldeia de Kwata, que é uma das aldeias centrais da referida terra indigena. Nesse primeiro
encontro, consultamos sobre os objetivos do programa educativo e seus procedimentos. Houve
0 interesse do Seu Manuelzinho e, apos consultas com algumas liderangas Munduruku,
recebemos a autorizacédo para iniciar as atividades com um grupo de jovens e adultos das aldeias
de Kaiawé e Kwata.

No processo de capacitacdo dos jovens e adultos Munduruku, que se dispuseram
voluntariamente a desenvolver o Programa de Empoderamento Pré-Juvenil (PGPJ), conheci

alguns professores(as) que atuavam na educacao infantil e ensino fundamental, anos iniciais e

2 A Fé Baha“i ¢ uma religifo mundial independente, com suas proprias leis e escrituras sagradas, surgida na antiga
Pérsia (atual Ir8) em 1844. Foi fundada por Baha“u“Llah, titulo de Miz4 Husayn Ali (1817-1892). Ndo possui
dogmas, rituais, clero ou sacerdécio. Com aproximadamente 6 milhdes de adeptos, é a segunda religido mais
difundida no mundo, superada apenas pelo Cristianismo, conforme afirma a Enciclopédia Britanica. Os Baha“is
residem em mais de 170 paises do mundo em praticamente todos os territorios e ilhas do globo. Disponivel em:
http://www.bahai.org.br/a-fe-bahai/a-religiao . Acesso em: 23.jan.2020.

3 O Programa Baha*i de Empoderamento de Pré-Jovens busca auxiliar a juventude a desenvolver suas qualidades
espirituais, virtudes, capacidades intelectuais e sua capacidade para o servigo a sociedade, no momento em que
saem da infancia para ingressar na adolescéncia. Desenvolvidos para o pablico entre 12 a 15 anos de idade, os
grupos de pré-jovens (GPJs) adotam uma metodologia de aprendizagem participativa na qual os monitores e
participantes aprendem a partir da experiéncia compartilhada e das vivéncias uns dos outros. Disponivel em:
http://www.bahai.org.br/acao-social/fempoderamento-de-pre-jovens. Acesso em: 23.jan.2020.


http://www.bahai.org.br/a-fe-bahai/a-religiao
http://www.bahai.org.br/acao-social/empoderamento-de-pre-jovens
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finais, que estavam cursando Licenciatura em Formacdo de Professores Indigenas pela
Universidade Federal do Amazonas (UFAM).

A presenca dos(as) professores(as) suscitou em mim 0s seguintes questionamentos:
como os(as) professores(as) Munduruku desenvolvem suas aulas? Como trabalham os
elementos culturais Munduruku em sala de aula? Quais sdo os impactos da acdo pedagdgica
intercultural na aldeia?

Fui convidado a visitar uma escola estadual na aldeia Fronteira - a 20 minutos de motor
rabeta da aldeia Kwata - e, durante o turno matutino, observei as praticas pedagadgicas de alguns
professores do ensino fundamental, anos finais. Durante a visita a escola, percebi que existia a
tentativa de trabalhar os contetdos curriculares dialogando com os conhecimentos Munduruku.

Com a observacdo e com a fala de um professor Munduruku: ““[...] todos [professores]
sabem da necessidade de trabalhar as culturas Munduruku na escola, porém, sentem muita
dificuldade de fazer tal relagdo na sala de aula” (FURTADO, 2015, p. 16), fez nascer o interesse
de empreender uma pesquisa sobre a questdo da pratica pedagdgica intercultural do(a)
professor(a) Munduruku.

Nessa época, ja4 estava visando o mestrado em educacdo, e foi nessa manha de
observacdo que comecei a colocar no papel as primeiras ideias de um possivel projeto de
pesquisa pleiteando uma vaga no stricto sensu. Quando retornei a Manaus, imediatamente,
iniciei um profundo estudo sobre a préatica pedagdgica intercultural e educacéo escolar indigena.
Obtive inumeras dissertacGes e teses que contribuiram para ampliar a minha perspectiva
tedrico-metodoldgica sobre as questdes.

Assim sendo, concorri e fui aprovado no mestrado em educacdo no Programa de Pos-
Graduacdo em Educacdo (PPGE), da UFAM, no ano de 2013, com projeto que objetivava
entender a educacao escolar Munduruku como um processo socioeducativo que almejava o
didlogo entre os aspectos étnicos-culturais, conteddos curriculares e praticas pedagdgicas
interculturais.

A partir dessas experiéncias, consegui contribuir com os(as) alunos(as) da Faculdade
Tahirih em seus projetos de iniciacdo cientifica. No entanto, minha contribuicdo a Faculdade
se encerrou em agosto de 2013, quando tomei posse No concurso para 0 magistério superior
na Ufam, e pelas demandas da Universidade, afastei-me também das atividades desenvolvidas
na Comunidade Baha“i de Manaus. Aqui devo um agradecimento a Faculdade Tahirih por ter
me dado a liberdade de trabalhar com as tematicas voltadas as populagdes tradicionais e aos
povos originarios, e a Comunidade Baha“i por ter me convidado a acompanhar os Munduruku

Baha*is. Foram duas experiéncias estratégicas para a minha formacéo humana e profissional.
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Meu concurso foi destinado ao Departamento de Teorias e Fundamentos (DTF), da
Faculdade de Educacdo (FACED/UFAM). Esse Departamento é responsavel pelos
fundamentos da educacgdo, ou seja, trabalhamos com a filosofia, sociologia, antropologia,
historia e psicologia da educagdo, no primeiro e segundo periodo do curso de pedagogia e em
outras licenciaturas da Ufam. Quando assumi meu cargo, de imediato, coloquei-me a disposi¢ao
da sociologia e antropologia da educacdo e me articulei com o Departamento de Educacdo
Escolar Indigena (DEEI/FACED/UFAM).

A partir dessa articulacdo, comego a me dedicar as questdes dos povos indigenas na
Faced. Finalizei o meu mestrado em 2015, e continuei com os trabalhos junto aos professores
Munduruku, na terra indigena Kwata-Laranjal, e consegui conhecer outros povos e outras
realidades no estado do Amazonas, mas agora como professor-pesquisador.

A partir dessa relagdo profissional e politica, fui construindo e consolidando um
arcabouco teodrico-metodoldgico em relacdo a educacgdo escolar indigena e movimento social
indigena, pois na minha pesquisa de mestrado ja tinha sinalizado a necessidade de pesquisar a
relacdo e o impacto do movimento indigena junto a educacédo escolar. Dessa forma, nos anos
de 2016 e 2017 fui trabalhando com o povo Munduruku, Sateré-Mawé e Tikuna a ponto de
escrever um projeto de tese para concorrer ao doutorado em educacéo.

Foi nesse periodo, a partir da minha atuacdo como professor e pesquisador engajado
politicamente com os(as) parentes indigenas, que consegui a aprovacdo no doutorado em
educacéo no Programa de Pds-Graduagdo em Educacédo (PPGED), da Universidade Federaldo
Para (UFPA), no final do ano de 2017.

Mesmo residindo no municipio de Belém (PA) para cursar as disciplinas do Programa,
mantive 0s contatos necessarios com o movimento indigena Munduruku da T1 Kwata- Laranjal.
Em agosto de 2019, fui convidado a participar de uma reunido na aldeia Kwata para discutir
sobre a demanda de um curso de licenciatura intercultural pela Ufam. Nesse mesmo periodo,
consegui reunir com algumas liderancas e professores(as) Munduruku para consultar sobre o
projeto de tese, onde obtive a aprovacao e autorizacdo para desenvolvé-lo.

Concomitante ao processo de construcdo da tese, fui acompanhando e assessorando 0
movimento indigena Munduruku nesse processo de articulacdo e didlogos com a Ufam para
pensar e construir a proposta de curso. No entanto, esse processo foi interrompido devido a
crise pandémica da Covid-19. Retornamos com as articulagdes somente em setembro de 2021,
onde construimos uma agenda de Assembleias e operacionalizamos no transcorrer do ano de
2022. Ainda estamos em processo de consulta e construcao do projeto pedagogico de curso da

licenciatura intercultural do povo Munduruku e Satere-Mawe.
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De outra forma, mesmo doutorando e atuando no magistério superior sempre estive
no/com o0 movimento indigena Munduruku como parceiro pariwat, e essa relacdo ndo se findara
com a defesa da tese. Pelo contrario, 0 movimento indigena e a educagédo escolar propria
constituem-se como as principais areas da minha vida profissional e, sobretudo, pessoal. Isto é,
a minha vida, a minha carreira de professor e pesquisador esta imbricada ao movimento e a
educacdo escolar indigena. Desejo doar a minha vida em vida pelos(as) parentes indigenas.

Por fim, tenho participado de diversos eventos, discussdes académicas e dos
movimentos indigenas voltados a reflexdo sobre a educacao escolar indigena no Amazonas.
Organizando e publicando trabalhos em defesa dos direitos indigenas. E essa pequena trajetoria
que trago como bagagem e € dela que proponho o presente estudo a respeito do movimento
indigena Munduruku e sua relagdo com a educagdo escolar, objetivando a continuacao
permanente da minha formacgdo como professor-pesquisador, mas, sobretudo, como educador
engajado na defesa das causas indigenas no Brasil e no Amazonas.

E a partir das minhas experiéncias profissionais enquanto sujeito em permanente
aprendizagem, que entendo a educacdo como um processo de producao de conhecimentos que
seja capaz de contribuir com a expansédo da consciéncia critica e étnico-politica, dotando-nos
de condigdes para desenvolver préticas pedagdgicas e sociais transformadoras visando o
enfrentamento da realidade concreta desigual, desumana, que insiste em subjugar o outro, o(a)
parente indigena. Portanto, aprendo todos os dias no/com o movimento indigena Munduruku

que educacdo € movimento e movimento € educacéo.

1.2 Contextualizacéo e justificativa da pesquisa

Pensar, organizar e escrever uma tese no/com os povos indigenas em tempos de
processos expansivos da opressdo, do fascismo e do racismo estrutural, configura-se como um
trabalho arduo e complexo. Implica realizar reflexdes de natureza ética, politica, econdmica,
histdrica, ecoldgica e pedagdgica, objetivando uma tomada de consciéncia da urgéncia de fazer
pesquisas que contribuam verdadeiramente para a resisténcia e superacdo de situacdes ainda
colonialistas enfrentadas pelos povos indigenas, sobretudo, na e da Amazonia que sofrem com
0 espectro da subalternizacdo presente em projetos impostos no cotidiano indigena, que visam,

unicamente, aos interesses do sistema-mundo que sdo antagdnicos as suas cosmogonias.
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Isto posto, inicialmente fizemos um exercicio freireano* de problematizacéo na tentativa
de balizar a tese a partir de trés questionamentos: Por qué? Para qué? Para quem pesquisar?
Questionamentos esses estratégicos para tecer uma andlise critica e contextualizada,
entendendo o papel politico da minha condicdo de pesquisador e da pesquisa na relacdo no/com
0 povo Munduruku para entender e problematizar a realidade concreta da existéncia dos(as)
parentes indigenas na T1 Kwata-Laranjal®.

Esta relacdo é um processo dialético, que se configura como um confronto entre a
subjetividade do pesquisador e a objetividade da realidade concreta. E a partir dessa relagéo
gue se produziu o conhecimento, que se ampliou a compreenséo significativa sobre o fendbmeno
estudado. Outrossim, consideramos que este processo, além de dialético, é formativo e
conscientizador - politico - por criar a possibilidade da praxis, da acdo-reflexdo continua em
busca das razdes do fenémeno investigado.

A préxis permite que eu-pesquisador, em espirito de colaboragdo mudtua com os(as)
interlocutores(as) da pesquisa, ndo sO objetive as condicdes da existéncia, mas pense
criticamente propostas outras para a superacdo das situacdes limites que tendem impor ao
parente indigena condi¢des subalternas e residuais. Assim, entendemos que esta pesquisa é
intencional por se tratar de uma acdo concreta que produz o ser politico e o ser historico,
desvelando as contradigdes existentes no cotidiano do movimento indigena Munduruku e da
educacdo escolar, promovendo mudancas significativas e respeitando a condicdo sine qua non
do processo de pesquisa com 0s povos indigenas: a alteridade.

Assim, aprendemos a fazer pesquisa (re)fazendo o mundo, contribuindo para a
transformacdo da realidade ao se produzir uma consciéncia cientifica progressista, critica,
engajada, humanizada e humanizadora. A proposta é construir conhecimentos em colaboracéo
com os(as) indigenas Munduruku, que facam sentido para as suas lutas, em especial no que
concerne ao movimento indigena pela educacdo escolar na Tl Kwata-Laranjal.

Esta postura politico-epistemolégica decorre da preocupacdo compartilhada com o
movimento indigena Munduruku em relacdo ao cenario politico brasileiro, que vem,
intencionalmente, colocando em risco a propria existéncia dos povos indigenas do Brasil.

Atualmente, existem estratégias politicas deliberadas que objetivam paralisar e desarticular os

4 0 exercicio de problematizagdo da realidade esta alinhado com o tema da conscientizagdo em Paulo Freire (2016).
Esta intencionalmente associado as questdes da liberdade e da libertagdo que séo categorias centrais de suas obras.
Portanto, torna-se premente e elementar a explicacao inicial do posicionamento politico do(a) pesquisador(a) face
aos processos da pesquisa cientifica a partir da perspectiva de Paulo Freire.

5 E necessario ampliar os questionamentos: para o que serve o conhecimento produzido nesta tese? Para que uso
e em nome de quem? Para quem € essa tese, afinal? Pretendemos refletir sobre essas questdes nas consideragdes
finais do estudo.
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movimentos indigenas que visam a identificacdo, delimitacdo e demarcagéo de seus territorios
tradicionais para r-existir com dignidade e liberdade.

Tais politicas estdo sustentadas numa logica integracionista, em que o0s indigenas
deverdo se integrar a sociedade nacional, produzindo assim um brasileiro Unico, constituido
de uma sé cultura, com a finalidade clara de promover o deslocamento das pessoas indigenas
para as cidades circundantes, abrindo margem para a exploracdo do trabalho e dos recursos
naturais de suas terras para o grande capital que sustenta o sistema-mundo.

Esse é o principal objetivo de tal l6gica, materializada na medida proviséria 870/2019
que visa transferir a responsabilidade da Fundagdo Nacional do Indio (FUNAI) de
identificacdo, delimitacdo e demarcacdo das terras indigenas (TI) para o Ministério da
Agricultura, Pecuaria e Abastecimento (MAPA). Seguido do projeto de lei 490/2007 que
transfere a competéncia do processo de demarcacdo das Tl do Executivo para o Legislativo.

Essas medidas, além de simbdlicas, sdo estratégicas por diminuir e dificultar as
concessOes para demarcacdes de TI objetivando o avanco de grandes projetos de
“desenvolvimento” como ferrovias, rodovias, mineragao, hidrelétricas, monocultura agricola,
entre outras, nos ou proximos aos territorios. Em outras palavras, o Estado indica o seu
posicionamento referente ao processo de demarcacéo, entregando o poder de decisdo nas maos
daqueles que se beneficiam diretamente de tais estratégias politicas. Nesse sentido, vale a
reflexdo continua em relacdo as consequéncias praticas de tais concepcdes e acdes que atacam
os direitos dos povos indigenas, e o papel do eu-pesquisador engajado politicamente com o
movimento indigena Munduruku frente a esse cenario social tensionado.

Com base nessa realidade concreta, o texto da tese esta inserido num processo de
amadurecimento junto as demandas do povo Munduruku e reflete, portanto, um modo de
aprendizagem permanente, uma vez que pretendemos aprender coletivamente como construir
estratégias e conhecimentos étnico-politicos para o enfrentamento dessa realidade que insiste
impor o principio da colonialidade, umbilicalmente associada a exploracéo, a opressdo e ao
racismo que esta presente na histéria recente do povo Munduruku da Tl Kwata-Laranjal.

Doravante a essa postura afirmativa e afetiva de engajamento politico com o povo
Munduruku, identificamos o objeto de estudo: a relacdo do movimento indigena Munduruku
com a educacdo escolar. No entanto, foi necessario empreender um denso estudo a fim de
mapear as producdes cientificas que versaram sobre o fendmeno para entendé-lo e indicar os

caminhos tedrico-metodoldgicos percorridos nesta tese.
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Para isso, realizamos uma revisdo de literatura (RL) objetivando fazer um levantamento
de estudos - teses e dissertacdes - que se dedicaram a investigar questdes que se aproximam do
objeto identificado no/com o movimento indigena Munduruku. O levantamento foi feito a
partir das seguintes palavras-chave: "educacdo escolar indigena na Amazonia"; “educacao
escolar Munduruku"; "autodeterminacéo, Estado e povos indigenas™; "movimentos indigena e
educacdo no Brasil".

A RL € uma abordagem metodoldgica para contribuir com um amplo estudo sobre
fendmenos tedricos e/ou empiricos, tornando-se uma alternativa para produzir o “estado da
arte” desta tese. Um dos objetivos da RL ¢ produzir uma ampla amostragem para gerar um
panorama consistente e significativo sobre o objeto de estudo identificado (SOUZA; SILVA,
CARVALHO, 2009).

Foram seguidas as etapas da RL com intuito de manter os padrdes do rigor metodoldgico
proposto na abordagem. No primeiro passo, delimitamos as principais questdes do estudo citado
e a definicdo da area do conhecimento. No segundo passo, iniciamos o levantamento das teses
e dissertacbes que tratavam das palavras-chave delimitadas, utilizando como plataforma de
pesquisa a Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacdes (BDTD).

Apos o levantamento dos estudos, partimos para o terceiro passo: a selecdo das teses e
dissertacGes a partir das analises dos titulos, resumos e consideragdes finais. O quarto e quinto
passos correspondem a apresentacdo, a analise dos resultados, assim como a producdo da
sintese das teses e das disserta¢Ges incluidas no estudo.

Dessa forma, identificamos 124 teses e dissertacdes, de 27 universidades publicas e
privadas do Brasil. Da amostragem, excluimos 81 estudos por ndo se enquadrarem
especificamente ao escopo das palavras-chave, conforme explicagfes a seguir:

Educacéo escolar indigena na Amazonia. Na amostragem inicial, obtivemos 80 estudos,
englobando dissertacdes e teses. Nesta palavra-chave, focamos em 19 teses por apresentarem,
inicialmente, aproximacdo com o objeto de estudo identificado. Das 19 teses, excluimos 06
teses pelos seguintes motivos: ndo discutiram a Amazdnia; ndo foram autorizadas para
download; por erro de conexdo. Assim, foram analisadas 13 teses.

Educacéo escolar Munduruku. Obtivemos 11 estudos na forma de dissertacdes e teses.
Excluimos 07 estudos por: ndo trabalharem as questdes; por erro de conexdo; nao foram
autorizadas para download. Desse modo, 05 estudos foram analisados.

Autodeterminacéo, Estado e Povos Indigenas. Obtivemos 09 estudos na forma de tese.

Excluimos 01 estudo por duplicacao no sistema. Nesta direcdo, foram analisadas 08 teses.



25

Movimentos indigenas e educacé@o no Brasil. Obtivemos 23 estudos de dissertacoes e
teses. Excluimos 06 estudos por: ndo foram autorizadas para download; ndo trabalharem as
questdes; erro de conexdo. Sendo assim, 17 estudos foram analisados.

As dissertacOes e teses selecionadas somam um total de 43 estudos, que apresentam
caracteristicas distintas. Sdo estudos desenvolvidos em 16 programas de pés-graduacao:
Programas de Pds-Graduacéo em Educacao (UFAM/USP/PUC-
SP/UNESP/UNICAMP/UFRGS/UFV), 20 estudos. Programa de Pds-Graduacdo em
Antropologia Social (UNB/UFPA/USP/UFSCar/UFPE), 06 estudos. Programa de Poés-
Graduacdo em Sociedade e Cultura na Amazbénia (UFAM), 02 estudos. Programa de POs-
Graduacdo em Estudos Comparados entre as Américas (UNB), 02 estudos. Programa de Pds-
Graduacdo em Direito (UFMG/USP), 02 estudos. Programa de P6s-Graduacdo em Sociedade
e Fronteira (UFRR), 01 estudo. Programa de Pés-Graduagdo em Geografia (UFPE), 01 estudo.
Programa de Pds-Graduagdo em Filosofia (UFSM), 01 estudo. Programa de P6s-Graduagdo em
Histdria Social (UFBA), 01 estudo. Programa de P6s-Graduacdo em Politicas Publicas e
Desenvolvimento (UNILA), 01 estudo. Programa de P6s-Graduacdo em Letras (UFAM), 01
estudo. Programa de PoOs-Graduacdo em Linguistica (UNB), 01 estudo. Programa de POs-
Graduacdo em Relagdes Internacionais (UNB), 01 estudo. Programa de Pos-Graduacdo em
Ciéncias Sociais (UFBA), 01 estudo. Programa de P6s-Graduagdo em Administracdo Publica
e Governo (FGV), 01 estudo. E Programa de P6s-Graduacdo em Ambiente e Desenvolvimento
(UNIVATES), 01 estudo. Todos os estudos compdem a grande area do conhecimento Ciéncias
Humanas e Sociais.

A maior parte dos estudos utilizaram como metodologia a pesquisa empirica, que
envolve seres humanos, totalizando 23 estudos (53,49%), ja aqueles que optaram pela pesquisa
documental e bibliografica, somaram 20 estudos (46,51%). Todos 0s estudos podem ser
caracterizados como pesquisas de abordagem qualitativa.

Destacamos também o recorte temporal dos estudos. Eles foram realizados entre os anos
de 2010-2019°, totalizando 09 anos de producao cientifica. Assim, obtivemos 43 dissertacdes e
teses como amostragem a partir do BDTD, porém, no processo de analise optamos por trabalhar
com 16 estudos, pois 27 trabalhos ndo aprofundaram em suas discussdes as questfes do

movimento indigena e da educacdo escolar no contexto amazénicobrasileiro e pan-amazonico.

® No conjunto dos trabalhos, existe um que foi produzido na metade da década de 90. O mesmo ndo esta sendo
contabilizado por ser uma exce¢do mesmo sendo utilizado na andlise da revisdo de literatura.
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N° Titulo Autor Ano Nivel IES Programas dePos
01 Luzezs,tggai(:%si: Zr;a:nu:agao Jonas Araljo Universidade de Educaciio
1 indigenar daCunha | 2018|  Tese Séo Paulo ¢
Amaz6nia colonial
Concepcoes e Praticas de
Educacéo Escolar Indigena: - L
A Antonia Universidade .
02 Insutumonalldad_e, E:c,tado da Rodrigues da| 2016 Tese Federal do Sociedade egu_ltura
Arte e Escolarizagéo dos : na Amazénia
. L Silva Amazonas
Tikuna no alto Solimdes
AM
Educacdo para Manejo e Gersem José
03 Domesticagdo do Mundo dos Santos | 2011 Tese Unlversuzle_tde de AntropologiaSocial
entre a Escola Ideal e a . Brasilia
Luciano
Escola Real
Educacdo Escolar Indigena
como I.novac;ao Aline Cristina Universidade de x
04 | Educacional: a escola e as o X Educacéo
S deOliveira Séo Paulo
inspiracdes de futuro das . 2013 Tese
. Abbonizio
comunidades
Entre os Discursos e
Préticas: as relagbes entre Estudos
estados (pluri) nacionais e Thiago Universidade de
05 A . - o Comparados entre
povos indigenas no Brasil e Almeida Brasilia -
- . . - 2015 Tese as Américas
na Bolivia a partir do direto Garcia
de consulta
Estado Pluralista? O
reconhecimento da Luiz S
06 | organizagdo social ejuridica| Fernando | 2013 Tese UmVNe rsidade de Direito
" . Sé&o Paulo
dos povos indigenas no Vilares
Brasil
A Prética Pedagogica Lucas Universidade
07 Intercultural do/a Antunes 2015 | Dissertacio Federal do Educacéo
Professor/a Munduruku Furtado ¢ Amazonas
Cultura, Direitos, Politicas:a
construcdo de uma agenda
publica no campo das Luiz Antdnio Universidade
08| politicas culturais para 0s de Oliveira 2015 Tese Federal de AntropologiaSocial
povos indigenas e a Pernambuco
diversidade étnica no Brasil
contemporaneo
09 Povos Indigenas em Rodolfo Ilario| 2017 Tese Universidade de Relagdes
Isolamento Voluntario na daSilva Brasilia Internacionais
Amaz6nia Brasileira: o
sexto século de genocidiose
didsporas indigenas
10| Movimento Indigena no Adilson 2017 Tese Universidade Histéria Social
Equador: a Conaie na Amorim de Federal da Bahia
conformacédo de um projeto Sousa

de estado (1980-2000)
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11 O Reconhecimento de Ana Paula | 2018 Tese Universidade Filosofia
grupos como sujeitos de Brito Abreu Federal de Santa
direitos e o liberalismo de Lima Maria
igualitario: uma analise a
partir dos povos tradicionais
brasileiros
12| A Dimensdo Educativa nas Universidade Geografia
Territorialidades dos Alexandre Federal de
Movimentos Sociais do Peixoto Faria| 2017 Tese Pernambuco
Campo na América Latina: Nogueira
uma mirada a partir do MST
e EZLN
13| As Utopias nos Processosde Gabriel Universidade Educacéo
Libertacdo na América Lomba 1995 Tese Estadual de
Latina Santiago Campinas
14| Historia da Participagdo do Pontificia Educacéo
Movimento Indigena na Universidade
Constituicdo das Escolas | Elio Fonseca| 2010 | Dissertacdo | Catdlica de Sdo
Indigenas no Municipio de Pereira Paulo
Santa Isabel do Rio Negro-
AM
15 Pluriversidad Amawtay Universidade Educacéo
Wasi: caminhos paraa | Gilnei daRosa| 2016 | Dissertacdo | Federal do Rio
Universidade na América Grande do Sul
Latina
16 Universidade | Politicas Publicase
Los Avances Normativos Adrian Federal da Desenvolvimento
para una Politica de Camilo 2019 | Dissertacdo Integracdo
Educacion Superior Cabrera Latino-
Intercultural en Colombia Solarte Americana

Fonte: producdo propria com base em dados da Biblioteca Digital de Dissertacdes e Teses (BDTD). Acesso
realizado entre 04 jul. e 01 out. 2019.

A analise das dissertacdes e teses levou em consideracao a fundamentacéo tedrica, 0s
objetivos tracados e os resultados dos estudos, a partir dos quais as sinteses auxiliaram na
compreensdo do objeto de estudo especifico desta tese e da sua complexidade. Antes de indicar
de forma objetiva os achados teodricos dessa revisdo de literatura, vale ressaltar que a partir dela
publicamos trés artigos: 1. Educacédo Escolar e Direitos Indigenas: uma revisao integrativa de
teses e dissertacdes a partir do BDTD - revista Espaco Pedagogico em 2019; 2. Decolonialidade
e Curriculo: uma analise preliminar da matriz intercultural para as escolas indigenas do
Amazonas - livro Pedagogias Decoloniais na Amaz6nia: fundamentos, pesquisase praticas em
2021; 3. A Relacdo dos Movimentos Indigenas e Educagdo Escolar: uma andalisea partir de teses
e dissertacBes (2015-2019) - livro Educacdo Escolar Indigena: interculturalidade como
resisténcia nas Amazonias em 2022.

Em relagcdo aos achados tedricos, identificamos algumas questBes estratégicas para

consolidacdo da tese enquanto projeto a ser desenvolvido: 1. a invencdo da educacéo escolar
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para o indio no Brasil; 2. 0 papel da educacéo escolar para o indio; 3. a resisténcia indigena
frente a educacdo escolar; 4. a educacdo escolar como territdrio social e de direito; e, por ultimo,
5. a educacdo escolar propria como expressdo de resisténcia étnico-politica. Apresentamos,
assim, as nossas consideracoes em relacédo aos estudos selecionados.

A priori, & educacdo escolar para o indigena foi sendo inventada no processo de
colonizacao do territorio invadido, no caso brasileiro, a partir de 1500. Assim, a educacédo
para o indio fez parte do projeto maior de dominagdo e controle social alinhada a matriz
colonial-imperial de poder eurocéntrica. Isto é, a educacdo colonial (1500-1822) e imperial
(1822-1889) destinada a pessoa indigena objetivou impor os padrfes europeus - simbolicos e
materiais - como sinénimo de desenvolvimento para a construgdo de uma “nova civilizagao”.
Essa educacdo foi usada como estratégia de negacdo da pluralidade sociocultural dos povos
origindrios para integrd-los a uma cultura supostamente iluminada, ocidentalizada,
cristocéntrica e patriarcal.

No inicio da primeira republica, em 1890, a educacdo escolar foi sendo pontuada no
cenario politico como uma das estratégias necessarias para construir um pais republicano,
ordeiro, civilizado e progressista, tendo como fundamentos simbdlicos o civismo e a moral
cristd. Essa concepcao foi a base do novo projeto nacional de desenvolvimento. Em 1910 o
Servico de Protecdo ao indio (SPI) foi criado com o objetivo de pacificacio e protecdo dos
povos indigenas, bem como forma de estabelecimento de agrupamentos para ocupagdo e
integracao de territorios.

Dessa maneira, a educacdo colonial e imperial avancou para o projeto de educacao
escolar com o foco em alfabetizagdo na lingua portuguesa e no ensino da aritmética basica nas
terras indigenas. O Estado, representado pelo SPI, ndo rompeu com a légica integracionista,
ou seja, perpetuou-se o conceito de educacdo escolar para o indio, reproduzindo préticas
pedagogicas deslocadas do contexto s6cio-politico e histérico dos povos originarios.

Em outras palavras, mesmo com a sustentacdo de um discurso voltado para o
desenvolvimento e protecdo da vida, na pratica o que se objetivou foi o continuo apagamento
das cosmogonias indigenas a partir da proibicdo do uso da propria lingua para aprender o
portugués e a aritmética. Essa concepcao de educacéo escolar foi sustentada, outrossim, pela
Fundagio Nacional do indio (FUNALI), criada em 1967. Portanto, tem-se a compreenso do
papel da educacgdo escolar para o indio que continuou como o fundamento de integracdo e de
assimilacdo da pessoa indigena na sociedade nacional.

A vista desse processo, 0s povos indigenas foram percebendo que o conceito e o papel

da educacdo escolar destinada a eles ndo atendiam aos seus interesses étnicos, sociais e
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politicos. Dessa forma, a partir da década de 70, inicia-se um fendbmeno protagonizado pelos
proprios indigenas, em parceria com o0s ndo-indigenas, conhecido e divulgado pela literatura
cientifica como movimento social indigena brasileiro. Tais movimentos foram considerados
como sinbnimo da luta e resisténcia histérica dos povos originarios frente aos projetos de
desenvolvimento impostos e que desestruturava e desarticulava suas organizacfes étnico-
politicas, afetando, intencionalmente, a vida dos parentes em seus territorios.

No inicio, existiam cinco pautas axiais: demarcacdo e protecdo das TI; projetos
econdmicos e ecologicos; assisténcia a saude diferenciada; educacdo escolar propria; e
formacdo de professores indigenas. Foi a partir dessas articulagfes politicas a nivel regional e
nacional que os povos indigenas comecaram a problematizar e exigir projetos outros de
educacdo escolar. A questdo da educacdo escolar rompe com a légica de integracdo e
assimilacdo, ela é posta como uma das estratégias para o fortalecimento da cultura, da lingua
materna, da organizacdo étnico-politica e do préprio movimento indigena. Portanto, a educacao
escolar deve ser compreendida como resisténcia as agruras impostas pelo Estado.

Para isso, a educacdo escolar nos territorios deveria ser tomada pelos proprios povos, a
partir da formacdo e contratagdo de professores indigenas. Esse giro da compreensdo do
conceito e do papel da educacéo escolar indigena é consequéncia da confluéncia da resisténcia
e do empoderamento social e politico doravante ao movimento social indigena.

As outras questdes estdo relacionadas a conquista da Constituicdo Federal de 1988
(CF/88), que nos artigos 231 e 232, reconhecem e garantem a vida, a cultura, a organizacao
socio-politica, autonomia, autodeterminacdo dos povos originarios. Doravante a CF/88, a
educacdo escolar indigena é entendida como um territorio social e de direito constitucional,
elucidando as discussdes e a producdo de projetos educacionais que estejam alinhadas a Carta
Magna. E a partir dela que se tem a producio do aparato legal para dar sustentacdo juridica
para a educacdo escolar indigena. Portanto, a educacao escolar prépria se torna a expressao
historica da resisténcia étnico-politica realizada pelos movimentos sociais indigenas no Brasil.
O destaque a ser feito, ap0ds a revisao de literatura (RL), € a consideracdo de que aeducagdo
escolar pode ser entendida como consequéncia dos movimentos indigenas que visam o
bem-estar de todos os povos originarios. Por conseguinte, resisténcia e luta sdoprocessos
formativos e organizacionais, tornando-se sindbnimos de educagao.

No entanto, os estudos analisados ndo indicam que a educacao escolar indigena deva
estar intimamente imbricada com os movimentos sociais dos povos originarios. Eles pontuam
0 impacto da educagdo escolar aos povos indigenas quando sdo descontextualizados e

desterritorializados, e analisam as perversidades da colonialidade no chdo das escolas. Por outro
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lado, ndo ha clareza sobre o papel do movimento social indigena no processo de
ressignificacdo do projeto de escola. Inclusive, nos estudos supracitados, 0 movimento é
localizado como um fendémeno presente no cotidiano indigena sem ser pontuado como um
elemento estratégico e necessario para o fortalecimento da educac&o escolar propria.

Dessa forma, identificamos uma brecha a ser preenchida. Em reunido com
professores(as) e liderancas que compdem o movimento indigena Munduruku, ocorrida na
aldeia Kwata, em agosto de 2019, analisamos coletivamente esse dado. Apos as discussdes e
reflexdes, conseguimos entender que no caso do povo Munduruku da TI Kwata-Laranjal, a
educacao escolar ndo pode ser entendida fora do movimento indigena, pois ela é fruto das lutas
e resisténcias do coletivo que se organizou nas décadas de 80 e 90 para conquistar as demandas
concretas para povo, inclusive, a educacao escolar prépria foi uma das principais demandas

reivindicada naquela época.

Fotografia 1 — Reunido de consulta sobre o objeto de estudo: a direita, professores(as) e

TuxauaManuelzinho. A esquerda, lideranca Chiquinho e professor Adelson

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador. Ago. 2019.

Tendo em vista este dado, fruto da revisao de literatura e do nosso engajamento politico
com o movimento indigena Munduruku, consolidamos o objeto de estudo da tese
coletivamente. Outrossim, avangcamos para a formulacdo do problema da pesquisa a ser
investigado: como se deu a organizacdo do movimento indigena Munduruku em relacédo ao
processo a apropriacdo da educacao escolar na Tl Kwata-Laranjal? Seguido do objetivo geral:
analisar o movimento indigena Munduruku e sua relacdo com a educagdo escolar. Nesta

direcdo, tém-se os objetivos especificos:
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e Registrar as trajetorias de vida dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, a historiado
movimento indigena Munduruku e da educagdo escolar na Tl Kwata-Laranjal;

e analisar as formas, fundamentos e principios do movimento indigenaMunduruku
da Tl Kwata-Laranjal,

o refletir sobre o significado e o papel do movimento indigena Munduruku narelagéo
com a educacao escolar na TI Kwata-Laranjal,

e compreender as aprendizagens e as contradicbes produzidas na relacdo do
movimento indigena Munduruku com a educacéo escolar na TI Kwaté-Laranjal.
Partindo dessa estrutura, todo o processo de analise teve como base epistemologica o

pensamento decolonial, resultante da producéo cientifica dos(as) pesquisadores(as) latino-
americanos(as) que constituem a rede modernidade/colonialidade. O pensamento decolonial
nos possibilitou compreender e problematizar os espectros insistentes no cotidiano do
movimento indigena e da educacdo escolar, consequéncia do sistema-mundo imperial-colonial
imposto historicamente no passado-presente.

Destarte, a relevancia cientifica e social desta tese se encontra no esforgo intelectivo
de analisar a relacdo do movimento indigena Munduruku pela educacéo escolar, a partir da
identificacdo dessa auséncia de trabalhos cientificos que versem sobre esse fendmeno junto ao
povo Munduruku da Tl Kwata-Laranjal. Portanto, este estudo inaugura um campo a ser
investigado e problematizado, objetivando a compreensdo e a leitura da realidade concreta
escrita no passado-presente do povo em especifico para pensar projetos de educagéo escolar em

articulagdo com o movimento indigena no estado do Amazonas e/ou no Brasil.

1.3 Da pesquisa qualitativa

A partir dos primeiros delineamentos possibilitados pela experiéncia académica e o
vinculo estabelecido com os movimentos indigenas Munduruku, partimos para a descricdo dos
procedimentos metodologicos adotados para o alcance dos objetivos da tese. Salientamos,
como ja foi dito anteriormente, que este estudo é uma tentativa de rompimento com pesquisas
descoladas do contexto social que, geralmente, estdo a servigo de uma cultura académica
utilitarista que ndo contribui para o debate acerca da violéncia estrutural que afeta os indigenas
de um modo geral. Importa destacar que tentamos empreender uma leitura criticado objeto
investigado, que entende o ato de conhecer como estratégia para desvelar a realidade concreta

para o enfrentamento de situac¢des-limite produzidas historicamente.
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Nesse caso, trabalhamos com instrumentais de pesquisa capazes de envolver o0s(as)
interlocutores(as) com intuito de gerar uma producao de conhecimentos no/com o0 movimento
indigena Munduruku, em parceria com eles, numa perspectiva sentipensante, conforme trata
Fals Borda (1982), onde os(as) interlocutores(as) participantes exercem o ““[...] direito e o poder
de pensar, produzir e dirigir o uso de seu saber” (BRANDAO, 1982, p. 09-10).

A pesquisa requereu, portanto, procedimentos metodoldgicos compartilhados, isso
significa dizer que os(as) Munduruku participaram do estudo “[...] como investigadores e
estudiosos e ndo como mero objeto” (FREIRE, 1982, p. 37). Desse modo, a pesquisa assumiu
um sentido formativo, permanente e dinamico, que visou a compreensao da realidade concreta
que sdo os fatos e as percepcdes dos(as) Munduruku sobre a existéncia, numa “[...] relacdo
dialética entre a objetividade e subjetividade” (FREIRE, 1982, p. 35).

A pesquisa, dessa forma, esta voltada para as demandas reais do povo Munduruku,
levando em conta as aspira¢fes de conhecer, ser, atuar e fazer, respeitando o principio da
alteridade, o que requereu deste pesquisador a reflexdo constante da forma e do contetido da
pesquisa. Por se tratar de uma pesquisa qualitativa, foram utilizadas para apreensao das
informac0es as seguintes técnicas: observacéo, diario de campo e coleta de narrativas’.

A observacdo é parte essencial de uma pesquisa qualitativa, pois é a porta de entrada
do eu-pesquisador na comunidade, “[...] lo que nos permite la recopilacion directa de
informacion en el mismo escenario en el que se desenvuelve la vida real y se construyen los
procesos y hechos socioculturales” (ARIAS, 2010, p. 37). Como convivemos com 0s(as)
interlocutores(as) da pesquisa e, construimos relagdes na vida cotidiana, no cenario
sociocultural e politico, apreendemos as informag6es necessarias para o estudo no periodo de
setembro de 2021 a setembro de 2022.

A observacgdo como técnica de pesquisa possibilitou estabelecer relagdes objetivas com
os(as) interlocutores(as) nas aldeias — e em outros espac¢os — onde o estudo foi desenvolvido.
Neste sentido, consideramos que a observacdo nos auxiliou no processo de imersao
sociocultural do eu-pesquisador para poder entender as redes, as tramas, as teias de sentidos e
significados existentes na realidade concreta na T1 Kwata-Laranjal. De acordo com Arias (2010,

p. 370), a observacéo seria a forma:

" A priori, nos esforcamos para conseguir documentos oficiais como registros dos momentos histéricos do
movimento indigena Munduruku e da educacado escolar na Tl Kwata-Laranjal. Assim, solicitamos informac@es da
FUNAI, da SEDUC/AM e da SEMED/BORBA. Porém, ndo obtivemos éxito, pois alegaram a inexisténcia de tais
registros. Por outro lado, os registros feitos pela Unido dos Povos indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (UPIMS),
nas décadas de 90 e 2000, foram perdidos devido ao incéndio ocorrido na sede da Associa¢do em Nova Olinda do
Norte. Portanto, declinamos da analise documental que seria uma das técnicas para o desenvolvimento do estudo.
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De participar de la vida normal del grupo, observando y participando de las
actividades cotidianas, obteniendo asi una vision desde adentro de la cultura. Esta
técnica implica en consecuencia una doble necesidad como indica su nombre:
participar en la vida comunitaria, y observar todo lo que se produce a su alrededor.

Desta maneira, tornamo-nos parte ativa do contexto sob observacao, contribuindo ao
mesmo tempo para as transformacgdes individuais e coletivas da realidade em questdo.
Esforcamo-nos para perceber os eventos dos quais estamos inseridos, com o intuito de superar
a tendéncia da racionalidade convencional, e buscando construir um entendimento dos mesmos
eventos a partir do ponto de vista dos(as) parentes Munduruku, sem encobrir “[...] as
motivacdes, interesses, crencas, emocdes e interpretacdes de seu desenvolvimento
sociocultural” (FALS BORDA, 1982, p. 44). O mais importante na observacdo foi, nesta
pesquisa, “[...] tentar entender os eventos e as pessoas adotando 0s papéis e as perspectivas
daqueles que se estuda” (MATTOS, 2011, p. 38).

Neste sentido, os conhecimentos foram produzidos na pratica que a interacdo
possibilitou, cultivando a realidade concreta e “[...] reduzindo a distancia entre sujeito e objeto
de estudo” (MACEDO, 2010, p. 97). Produziu-se conhecimentos empiricos articulados a
ancestralidade que sustenta os pilares socioculturais da vida dos(as) Munduruku, por
possibilitar produzir, trabalhar e compreender o contexto sdcio-historico e politico do povo na
Tl Kwata-Laranjal.

Para Fals Borda (1982, p. 45), esse conhecimento tem sua “[...] propria racionalidade e
suaprdpria estrutura de causalidade [...]”, tendo seus méritos e “validade” cientifica contra-
hegemonica, sendo que a observacdo permitiu apreender a dinamicidade das realidades junto
ao movimento indigena Munduruku em relacdo com a educacao escolar.

Neste processo de pesquisa, visando a apreensdo do cotidiano, o uso de diario de campo
foi estratégico para auxiliar no estudo. Ele possibilitou tecer uma descricdo minuciosae densa
do contexto sociocultural, objetivando em geral o “[...] aprofundamento reflexivo sobre as
experiéncias vividas no campo da pesquisa e no campo da elaboragéo intelectual” (MACEDO,
2010, p. 133). Portanto, teve uma funcdo axial para a busca de significados tanto objetivos
como subjetivos. Em consonéancia, Arias (2010, p. 379) sugere que essa escrita devaser precisa
e detalhada por:

Registrar aquello que no puede parecer como importante, un gesto, un cambio en la
modulacién de la voz, la actitud del interlocutor durante la entrevista, aqui se tratade
recordar no solo lo que se observa con los 0jos, sino se debe activar todos los sentidos,
recordar todo lo que se oye, huele, prueba, toca, siente piensa, se debe registrar todo
lo que se considere importante, la definicién de lo que debe ser importante sélo se la
podré evaluar durante el propio trabajo de campo, asi una conversacion aparentemente
trivial, tiene significado, cuando se la ubica en sudebido contexto, y nos puede
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informar sobre la perspectiva de los horizontes de sentidos e de los actores sociales.

Consideramos também que a pratica da escrita sobre o cotidiano, registrada no diario de
campo, tornou-se a base para a reflexdo sobre os processos e a dindmica da propria pesquisa.
Auxiliou no pensar como 0s anseios enquanto atores/autores do estudo estdo se relacionando
na pesquisa empirica. Configurou-se como um momento de perceber “[...] quais atos falhos
[...]” (MACEDO, 2010, p. 133) estdo sendo elaborados pelo eu-pesquisador, até porque essa
foi uma caminhada pessoal e coletiva, co-construida num ambiente de cumplicidade e de
complexidades. O uso do diario de campo tornou-se num potente recurso de formacéo
profissional e humana no campo da investigacdo e na elaboragdo daquilo que se constituiu ao
nivel das percepcdes a partir da relagdo com o real concreto in loco.

Sob essa perspectiva, 0 eu-pesquisador foi se constituindo com os(as) interlocutores(as)
do estudo na relacdo com os fenémenos analisados, significando um dispositivo de
autoformacdo permanente e politica. Seria até um processo de humanizacdo complexa e
colaborativa “[...] a0 aceitar a Idgica do inacabamento que qualquer teoria coerente dosujeito
deve exercitar” (MACEDO, 2010, 134).

Por conseguinte, conhecendo o vivido do cotidiano, o didrio de campo se tornou um
dispositivo para a problematizacdo da prépria pesquisa apontando os indmeros sentidos e
significados que os(as) Munduruku d&o a existéncia concreta que deu a corporeidade do objeto
de estudo. Em outras palavras, tentamos operar “[...] uma escrita regular que coloca a nu nossas
relacGes e que nos ajuda a compreendé-las em profundidade” (BORBA, 1997, p. 67).

Seguindo na trilha da pesquisa qualitativa, a coleta de narrativas foi mais uma técnica
necessaria para entender e interpretar o fenémeno de estudo proposto. Ela ndo foi usada como
uma forma de “coleta de dados” no sentido positivista do termo, isso seria simplificar o seu
potencial dialdgico, sua flexibilidade e abertura para a clarificacdo do fendmeno a partir das

narrativas e percepc¢des dos(as) Munduruku, assim como afirma Arias (2010, p. 384):

Es una técnica dialdgica, es una construccion dialogal entre dos sujetos sociales
diferentes. Esta es la técnica privilegiada del trabajo del campo, pues nos permite
acercarnos a las tramas de sentidos, a los significados y significaciones de la accién
social, para poder conocer y comprender el sentir, el pensar, el decir y el hacer del
otro y de nosotros.

A recolha de narrativas, para além de uma mera entrevista, esteve intimamente ligada
ao processo de leitura densa dos registros contidos no diario de campo que se objetivou a
captar elementos essenciais para a analise, compreensdo e problematizacdo do objeto de

estudo, do problema a ser investigado, alcangcando os objetivos da tese. A partir dessa relacéo,
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construimos coletivamente os roteiros abertos de recolha de narrativas que, na tessitura dos
dialogos, foram se ajustando e ampliando. Desta forma, o material incorporado na pesquisa
pela oralidade teve como fundamento compreender os sentidos que os(as) interlocutores(as)da
pesquisa ddo as praticas e a¢des do movimento indigena Munduruku e aos processos
inerentes a educacao escolar prépria numa perspectiva de construcdo dinamica e colaborativa.
Foi no desenrolar das interacdes que se tornou possivel aprender as linguagens presentes
no cotidiano que estao para além de simples verbaliza¢des. O que se buscou foi aspercepcdes
que asseguram as mediacOes das ideias que formam e informam no processo deinvencéo do
cotidiano do movimento indigena Munduruku e que se fazem presentes no chdodas escolas.
As percepgOes possibilitaram, segundo Macedo (2010, p. 103), entender os ““[...] diferentes
niveis de comportamento, diferentes grupos, diferentes instancias [...] sendo indissociaveis da
linguagem como expressao local, contextual”.

Consideramos que a sutileza e sofisticacdo da linguagem contribuiram, em interseccéo
com as praticas, para o desvelamento dos diversos significados que eclodem no contexto social
e ddo sentido ao coletivo. Reforcando este entendimento, Arias (2010, p. 384) afirma que a

recolha de narrativas:

Es una técnica de investigacion cualitativa clave en el momento de aproximarnos
ala comprension de los significados de una cultura. Sin bien la informacion que
obtenemos via observacion puede ser importante, esta siempre va a resultar
insuficiente para poder aproximarnos al sentido, a los significados vy
significaciones de la accién social, pues lo que no ofrece es informacidn sobre
los significantes, esla entrevista, el encuentro dialogal con los interlocutores, lo
que si nos permitird la comprension de las isotopias o ejes de sentido de una
cultura y de cdmo la viven las y los miembros que la integran.

De fato, neste estudo, a recolha de narrativas ocorreu no transcurso da vinculagdo com
0 movimento indigena Munduruku de modo que possibilitou compreender as multiplas
perspectivas sobre a r-existéncia que estdo vivas em suas linguagens préprias que desaguam,
também, nas escolas. Para apreensdo de tais perspectivas, elaboramos estratégias flexiveis
para conduzir a recolha de narrativas da forma mais sutil e colaborativa. O fato de ter sido um
processo sutil ndo significa a falta de controle de procedimentos, pelo contrario, os dialogos
coordenados, dirigidos por estratégias colaborativas junto aos interlocutores(as) da pesquisa,
facilitaram a aquisicdo de informacdes valoradas para a reflexdo e problematizacdo do objeto
de estudo identificado no/com o movimento indigena.

Desse modo, a recolha de narrativas ocorreu em varios momentos e em varios espagos
de conversas significativas com os(as) Munduruku no processo de pesquisa de campo. Portanto,

a emissdo de narrativas nos encontros permanentes com 0s tuxauas e com as liderangas e
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representantes Munduruku fez dela uma técnica quase que indispensavel para o desvelar da
realidade concreta nessa relagdo do movimento indigena com a educacéo escolar na Tl Kwata-
Laranjal. Salientamos que o motivo de tratar os(as) interlocutores(as) da pesquisa em trés
categorias — tuxauas, liderangas e representantes — esta alinhado a l6gica étnico-politica de
organizacdo do povo Munduruku atualmente. Na secdo 4 explicamos como se da essa
estruturacdo a partir dos dialogos empreendidos na pesquisa de campo. Isto posto, cabe entdo
apresentar a organizacdo do processo de dialogos para a recolha das narrativas juntos aos

interlocutores(as) da pesquisa®:

Quadro 2 — Organizacdo dos Dialogos para a Recolha das Narrativas

Nome FungaqE_tmco- Local Forma Periodo Minutagem N® de
Politica perguntas
Manuel
Cardoso Tuxaua Manaus Aldeia . 24/10/21 .
. Presencial 101 min., 41seg. 29
Munduruku Munduruku Kwata 25 2 29/05/22
(Manuelzinho)
Edinho Aldeia Mucaja | Presencial | 06 a 09/12/21
. Tuxaua .
Rodrigues Munduruku Google 60 min. 35
Moreira Aldeia Laranjal| Meet® 14/12/21
Iracema Maria . . L 18/10/21
Cardoso (Dona II\_/IISfIEiauaniu 2:332 Eﬁ&g‘t’ge Presencial 97 min., 8 seg. 24
Dora) 25 a 29/05/22
Ezggssgo Lideranca Google 13 e 17/10/21
¢ Aldeia Kwatd | Meet 205 min., 11 seg. 38
Munduruku Munduruku .
L Presencial | 25 a 29/05/22
(Chiquinho)
Eurico de| Liderancga Aldeia Laranjal | Presencial | 08/12/21 103 min., 42 seg. 51
Freitas Reis
Rosana Brasil| Representante | Aldeia Kwatd | Google 29 e 30/09/21| 177 min., 06 seg. 63
Cardoso Munduruku
Munduruku Meet 10/12/21
Professora
Presencial

8 No processo de pesquisa de campo, acompanhando e participando nas Assembleias, percebemos a necessidade
de estabelecer didlogos via Google Meet® para conseguir recolher as narrativas dos(as) interlocutores(as) da
pesquisa, pois nem todos(as) conseguiram participar diretamente das Assembleias por motivos financeiros, tendo
em vista que o custo de deslocamento dentro do territério é elevado. Por outro lado, a estratégia digital auxiliou
no processo de minoracdo de dividas que surgiram a partir da transcricdo e andlise das narrativas. Portanto, o0s
dialogos foram se constituindo de forma hibrida, ora presencial, ora a distancia.
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Katia Barbosal Representante | Aldeia Kwata | Google 06 e 08/10/21 | 176 min., 35 seg. 55
Coutinho Munduruku
Meet 25 a 29/05/22
Professora
Presencial
Valdenice Representante | Aldeia Google 09/10/21 81 min., 28 seg. 31
Macedo Coelho| Munduruku Laguinho Meet
Professora
Paulo  Gilmar| Representante | Aldeia Kwatd | Google 09/10/21 120 min., 84 seg. 27
Cardoso Munduruku Meet
Adelson Representante | Aldeia Mucajé| Presencial | 06 a 09/12/21| 148 min., 73 seg. 57
Rodrigues Munduruku
Beleza Aldeia Kaiawé| Google 13 e 18/03/22
Munduruku Professor
Aldeia Kwatd | Meet 25 a 29/05/22
Aluisio Representante | Aldeia Presencial | 17/10/21 73 min., 19 seg. 60
Cardoso Munduruku Magcaranduba
Rodrigues
Professor (anexo aKwat8)
Emilson Frotal Representante | Nova Olindado| Google 23/08/21 141 min., 98 seg. 60
Lima Munduruku Norte Meet
Professor
Amarildo dos| Representante | Nova Olindado| Google 22/09/21 173 min., 09 seg. 59
Santos Maciel | Munduruku Norte Meet
Professor

Fonte: producéo do autor da pesquisa no periodo de setembro de 2021 a setembro de 2022.

Doravante as observacdes realizadas que foram registradas no diario de campo durante
o0 periodo das Assembleias e com as transcri¢cdes das narrativas recolhidas a partir dos dialogos
presenciais e virtuais, obtivemos um arcabouco denso e complexo de dados que refletem e
retratam o cotidiano, os sentidos, os significados, os desafios e as contradi¢des produzidas no
movimento indigena Munduruku pela educacéo escolar na TI Kwaté-Laranjal.

S&@o esses dados que se configuram como os documentos fidedignos da realidade
concreta que se tornou a substancia essencial para a corporeidade do presente estudo. Na
auséncia de documentos histéricos em relacdo ao movimento indigena Munduruku e a educacgao
escolar na Tl Kwaté-Laranjal, esses dados nortearam toda a estruturacdo do projeto de tese e
do seu desenvolvimento do ponto de vista tedrico-metodoldgico.

Por esse motivo, optamos em trabalhar com treze interlocutores(as) da pesquisa, entre
tuxauas, liderancas e representantes, que doam suas vidas em vida em prol do povo Munduruku.

Esse foi o critério estabelecido coletivamente para a escolha dos(as) interlocutores(as). Essa
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escolha se deu numa consulta na aldeia de Kwata, em agosto de 2019, a qual visou apresentar
0s objetivos da tese e identificar aqueles(as) parentes que poderiam contribuir com o estudo.
Foi nesse momento que os(as) Munduruku foram identificandos e sugerindo nomes para
participar da pesquisa. A indicacdo teve como base a sua historia e seu engajamento étnico-
politico com o0 movimento indigena e com a educacao escolar.

Esses dados sdo o fixador de experiéncias vividas no passado-presente, entendido como
um documento dindmico e dialético, pois revelou as inspira¢des, as normas, os conteidos e as
expectativas valorizadas. Portanto, ele se tornou a fonte indispensavel para a compreensao e
problematizacdo do movimento indigena Munduruku no processo de apropriagdo da educacao
escolar na Tl Kwaté-laranjal.

Nesse contexto, a analise do diario de campo e das transcri¢cGes das narrativas teve por
finalidade identificar e conhecer os elementos socio-histdricos e politicos, as estratégias
experimentadas que orientaram o movimento indigena Munduruku no processo de luta e
resisténcia, objetivando o projeto de educacdo escolar prépria. Através dessa analise, pudemos
compreender quais foram os objetivos das liderancas Munduruku e as estratégias para
reivindicarem tal projeto para as novas geragoes.

Dessa maneira, apreendemos informagdes com foco no objeto de estudo, no problema
investigado e nos objetivos da pesquisa, permitindo assim a localizagdo, identificagéo,
organizacdo e avaliacdo dos dados presentes na escrita da tese, visando a producéo de epistemes
que parta de lugares étnico-raciais para contribuir “[...] para um conhecimento critico decolonial
radical” (GROSFOGUEL, 2008, p. 44).

A abordagem qualitativa respeitou o tempo da pesquisa de campo, da descricdo
detalhada do contexto e da analise indutiva. Foi necessario a triangulacdo dos dados
apreendidos objetivando a “validagdo” da pesquisa desenvolvida. Assim, explicamos cOmo se

configurou a triangulacdo e analise dos dados, desse estudo qualitativo.



Figura 2 — Triangulacéo dos dados em andlise

OBSERVACAO
Diario de
Campo

Recolha das
Narrativas

ANALISE:
Diario de
Campo e

Narrativas

Fonte: producéo do autor da pesquisa.
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A pesquisa foi desenvolvida no/com o movimento indigena Munduruku no processo de

organizacdo e operacdo das Assembleias que objetivou a consulta sobre a retomada da

Associacdo Unido dos Povos Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (UPIMS), da Associacdo

dos Profissionais da Educagdo Escolar Indigena Munduruku e Sateré-Mawé (APEEIMS), e na

construcdo coletiva do curso de licenciatura intercultural para os(as) professores(as) indigenas

que atuam na educacgdo bésica no territorio. Assim, transitamos nas seguintes aldeias da TI

Kwaté-Laranjal: Rio Mari-Mari, aldeias Laguinho e Mucaja. Rio Canuma, aldeia Kwata. Rio

Mamia, aldeia Mapia. Outrossim, houve duas Assembleias fora do territério: em Nova Olinda

do Norte e na aldeia Cacoal do rio Paraconi ocupada pelos Munduruku, mas ainda nao

demarcada enquanto terra indigena.



40

Figura 3—Mapa T1 Kwata-Laranjal - Nova Olinda do Norte - Aldeia Cacoal rio Paraconi
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Fonte: Profa. Me. Juliana de Souza Soares, bacharel em geografia.

A vista disso, convém apresentar a estrutura da tese. O texto esta organizado da seguinte
forma: secdo 1 — Introducdo: apresentamos o desenho da tese; o processo de
mundurukanizacdo do eu-pesquisador doravante ao engajamento politico-epistemoldgico com
0 povo Munduruku; a contextualizacdo e justificativa da pesquisa; e a explicacdo dos
procedimentos metodoldgicos da pesquisa qualitativa.

Na secdo 2 - Pensamento Decolonial, Movimentos Sociais Indigenas e Educacao
Escolar Indigena - objetivamos discutir, a priori, as producdes cientificas da rede de estudos
e pesquisas Modernidade/Colonialidade para entender o impacto da Matriz Colonial-Imperial
de Poder e suas Colonialidades aos povos originarios, em especial, ao povo Munduruku da TI
Kwata-Laranjal. Doravante a analise dos fundamentos epistemoldgicos em perspectiva,
avancamos para conhecer o fenémeno Movimento Social Indigena que eclodiu no Brasil a

partir da década de 70, que se constituiu como uma das estratégias étnico-politicas para a luta
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e resisténcia dos povos autoctones, tornando-se essencial para a conquista da educacao escolar
indigena em seus territdrios. Depois, analisamos o significado da educacao para o indio e o giro
da quest&o para a educacéo escolar propria.

Na secdo 3 - Povo Munduruku e suas histdrias - apresentamos a historia do povo
Munduruku e os elementos cosmoldgicos de sua cultura no inicio do contato com os invasores
europeus. Indicando os impactos socioculturais, econdmicos e politicos desencadeados nessa
relacdo tensionada que culminou com transformacgdes do Ser/Estar Munduruku da T1 Kwata-
Laranjal.

Em seguida, com a se¢do 4 - Entre Taquaras e Dialogos Outros - objetivamos a
apresentacdo das trajetdrias de vida dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, registrando suas
histdrias desde a infancia e juventude para entender como se deu o processo de engajamento
étnico-politico no movimento indigena Munduruku e como se relacionaram a educacéo escolar
nos idos do século XX.

Logo apos, na secdo 5 - A Constituicdo do Movimento Indigena Munduruku e da
Educacdo Escolar na Tl Kwata-Laranjal/AM — construimos, junto aos interlocutores(as) da
pesquisa, a historia e seus processos constitutivos do movimento pela educacdo escolar para
entender a conquista do projeto de escola propria no territorio.

Na se¢édo 6 - Espinhos no Pé: Movimento Indigena Munduruku e sua Relagdo com
a Educacdo Escolar na Tl Kwata-Laranjal/AM - empreendemos uma analise dos
significados, dos impactos, dos conflitos e das contradigdes produzidas a partir da relacdo do
movimento indigena com a educacao escolar. Por fim, finalizamos com as Consideracdes para
a Vida!

Dessa forma, desejamos que esse estudo possa contribuir com a compreensao critica da
relacdo do movimento indigena Munduruku pela educacéo escolar e que suas aprendizagens
possam possibilitar a problematizacdo constante sobre o significado étnico-politico do
movimento e da educacdo, pois ambas séo escolas e podem auxiliar na formacéo de futuras
liderangas e, outrossim, com a producdo de conhecimentos que fortalecam as estratégias de

resisténcia e luta do povo Munduruku da TI Kwata-Laranjal.
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2 PENSAMENTO DECOLONIAL, MOVIMENTOS SOCIAIS INDIGENAS E
EDUCACAO ESCOLAR INDIGENA

Nesta secdo, iniciamos com uma caracterizacdo histérica do grupo
Modernidade/Colonialidade para entender os motivos e 0s principios que legitimam a sua
formulacdo enquanto rede de resisténcia e de producdo de conhecimentos outros. Depois,
analisamos os fundamentos epistemoldgicos da perspectiva em questdo que fazem relacédo
com o objeto de estudo, como a questdo da matriz colonial-imperial de poder que precisa ser
duramente criticada por produzir as colonialidades que aprisionam as sociedades exploradas a
partir do processo de colonizacao, e que inventou o racismo que persiste impossibilitando a
reconfiguracao das relacdes politicas, econdmicas e socioculturais visando outros mundos.

Em seguida, tecemos um debate sobre 0 movimento social indigena por ocupar um lugar
estratégico na sociedade brasileira, contribuindo para o debate sobre as manobras politicas
racistas impostas e apontando caminhos para a superacao das situacoes limites produzidas pela
I6gica da colonialidade/modernidade eurocéntrica, rompendo com a visao inferiorizada do ser
humano indigena presente na sociedade, dando-lhe um sentido emancipatorio e localizando
politicamente os povos autdctones.

Por altimo, versamos sobre a relacdo da educacdo escolar com os povos indigenas,
fazendo uma discussdo sobre a diferenciacdo da educacdo como fendmeno humano e da
educacéo escolar como projeto societario, para assim analisar o processo de imposi¢éo histérica
da educacdo escolar aos povos autoctones, explicando 0s objetivos, os principios e as estratégias
pedagdgicas que estavam alinhadas aos interesses dos colonizadores e o processo de
ressignificacdo da educacdo escolar que se tornou o ponto de encontro estratégico para que 0s
indigenas se instrumentalizassem politicamente objetivando fortalecer a resisténcia e a luta para

a garantia de seus direitos conquistados na CF/88 e suas extensdes legais.

2.1 Grupo modernidade/colonialidade e suas configuracdes

Inicialmente, precisamos entender os fundamentos epistemologicos do pensamento
decolonial e sua relagdo com o objeto de estudo da presente tese. Trata-se de uma perspectiva
epistémica outra, uma perspectiva analitica que possibilita a reflexdo para além da estrutura
do pensamento “moderno”, objetivando identificar e aprender com modos outros de pensar e
agir com/no mundo. De outra forma, trata-se de um esforco tedrico-metodologico de resisténcia

para aprender e superar as pressdes concretas e subjetivas do projeto civilizatdrio e sua proposta
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epistemoldgica eurocéntrica imposta historicamente nos territorios latino- americanos.

Tal perspectiva entende que os movimentos sociais indigenas® e a educagdo escolar
indigena sdo questdes que possibilitam a compreensdo e superacdo da heranca imperialista
imposta nas sociedades colonizadas pelo sistema-mundo imperial-colonial. Isto posto,
teceremos uma breve caracterizacdo historica do grupo Modernidade/Colonialidade para
entender os motivos e os principios que legitimam a sua fundacédo para depois analisar as bases
epistemoldgicas centrais do pensamento decolonial.

Consideramos que o esforco analitico de produzir epistemologias que visam romper
com a hegemonia do conhecimento eurocéntrico para legitimar conhecimentos outros,
sobretudo latino-americanos e amerindios, € um movimento relativamente recente nas ciéncias
sociais, portanto, o pensamento decolonial esté inserido nesse movimento epistémico, porém,
com uma vasta producao teérico-metodolégica com/na América Latina.

A partir da década de 90, intelectuais que se propunham a analisar as complexas
realidades latino-americanas estabeleceram uma série de encontros para refletir sobre a
urgéncia de identificar, pensar e superar 0s espectros do sistema-mundo colonial-imperial que
afetam a constituicdo da realidade social concreta. Entre os(as) intelectuais, destacamos as
seguintes participac@es: Anibal Quijano, Walter Mignolo, Edgardo Lander, Ramén Grosfoguel,
Arthur Escobar, Enrique Dussel, Nelson Maldonado-Torres, Santiago Castro- Gomez,
Catherine Walsh, entre outros/as (MIGNOLO, 2007; BALLESTRIN, 2013; HAESBAERT,
2021).

Nesse sentido, com o estudo de Castro-Gomez e Grosfoguel (2007), podemos identificar
as primeiras publicacBes realizadas que sdo consideradas as bases tedricas do pensamento
decolonial e, em seguida, destacamos 0s primeiros encontros que se consolidaramcomo marco

para a fundacéo do grupo Modernidade/Colonialidade, vejamos:

° A preocupagdo principal daqueles que estdo produzindo o conceito tém sido a denincia das herancas da
colonizacdo e da colonialidade, mostrando coexisténcia de diferentes formas de produzir conhecimentos
localizados juntos aos movimentos sociais e seus intelectuais. Critica-se, como afirma Walsh (2005, p. 17), “[...]
el disefio colonial e imperial de la geopolitica dominante del conocimiento y la subalternizacion epistemolégica,
ontologica y humana que esta geopolitica ha venido promovendo [...]”, consequentemente, a critica parte da
ocultacdo e da inviabilizago dos outros que (re)existem aos projetos desenvolvimentistas impostos.
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Quadro 3 - Primeiras Publicacbes Realizadas pelos(as) Intelectuais do Grupo
Modernidade/Colonialidade

Publicacio Instituicéo Organizador/a Ano
Moolle_rnldad,_ identidade y utopia en Anibal Quijano 1988
America Latina.
América, el capitalismo y la modernidad . " 1991
nacieron el mismo dia en ILLA Anibal Quijano
Walter Mignolo. Arthur
I_Densa_r _(en) los . - . Instituto de Estudios Escobar. Anibal Quijano.
interticios. Teoria y préctiva de la critica . - 1999
. : Sociales yCulturales Pensar.| Enrique Dussel. Fernando
pés-colonial. Coronil
. . Walter Mignolo. Arthur
La reestructura de las ISnos;;LIJ;c; decisl:ltj?a:?ess Escobar. Anibal Quijano. 2000
ciencias sociales em América Latina. y Enrique Dussel. Fernando
Pensar. -
Coronil.
Universidad Central da
La colonialidad del Venezuela. 2000
saber: eurocentrismo e ciencias sociales. | Conselho Latino-Americano| Edgardo Lander
de Ciéncias Sociais
(CLACSO).
Interdisciplinar las Ciencias Sociales. Universidad ~ Andina
Geopolitica del Conocimiento y | o. . . Catherine Walsh. 2002
L Simén Bolivar - Equador.
Colonialidad del poder.
Unsettling Postcoloniality: Coloniality, | University of California — Ramén Grosfoguel. José 2003
Transmodernity and Border Thinking. EUA. David Saldivar.
. . Ramon Grosfoguel.
Latin@s in the World-System: N A
decolonization struggles in the 2st University of California — Nelson  Maldonado- 2004
Century US empire EUA. Torres.
y pire. José David Saldivar.
El Giro Decolonial: reflexiones para una I N Santiago Castro-
L A . . Pontificia Universidad
diversidad epistémica més alla del Javeriana Gomez. 2007
capitalismo global. ' Ramon Grosfoguel.

Fonte: elaboracdo propria a partir da obra El Giro Decolonial: reflexiones para una diversidad epistémica mas
alla del capitalismo global, organizado por Santiago Castro-Gomez e Ramén Grosfoguel (2007).
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Quadro 4 — Encontros que estruturaram o Grupo Modernidade/Colonialidade

Encontro Instituicdo Organizador/a Ano

Knowledge and the now. Duke University - EUA. Walter Mignolo. 2001

Interdisciplinar las CienciasSociales.
Geopolitica del Conocimiento yColonialidad |Universidad Andina Simén

del poder Bolivar - Equador. Catherine Walsh. 2002
(langamento do livro).
Unsettling Postcoloniality: Lo e ,
- . University of California Ramon Grosfoguel.
Coloniality, Transmodernity andBorder " EUA. José David Saldivar. 2003

Thinking (langamento do livro).

Latin@s in the World-System: decolonization Ramon Grosfoguel.

struggles in the 2st Century US empire University of California | Nelson Maldonado- 2004
(lancamento dolivro) - EUA Torres.
¢ ' José David Saldivar.
s - University of North Arthur Escobar.

Teoria Critica y Descolonialidad. Carolina - EUA. Walter Mignolo. 2004

Ramon Grosfoguel.

. . University of California | Nelson Maldonado-

Mapping The Decolonial Turn. - EUA. Torres. 2006

José David Saldivar.
Fonte: elaboragdo prdpria a partir da obra El Giro Decolonial: reflexiones para una diversidad epistémica mas alla
del capitalismo global, organizado por Santiago Castro-Gomez e Ramén Grosfoguel (2007), e do artigo América
Latina e o Giro Decolonial, de autoria da professora Dra. Luciana Ballestrin (2013).

Vale destacar que alguns dos intelectuais que integram 0 grupo
Modernidade/Colonialidade ja haviam produzido conhecimentos criticos sobre a estrutura de
poder do sistema-mundo colonial-imperial desde a década de 70, como é o caso de Anibal
Quijano com a critica sobre o conceito de Marginalidade Social (1977), Enrique Dussel com a
Filosofia da Libertacdo (1977), Immanuel Walllerstein com a Teoria do Sistema-Mundo (1974)
(MIGNOLO, 2007; BALLESTRIN, 2013; HAESBAERT, 2021).

Dessa maneira, é perceptivel a influéncia do pensamento critico latino-americano na
constituicdo da “identidade” do grupo Modernidade/Colonialidade. Porém, ainda nessa
perspectiva, Escobar (2003, p. 53) explica outras influéncias teodrico-metodoldgicas do

pensamento decolonial, ele diz:

O grupo modernidade/colonialidade encontrou inspiragdo em um amplo nimero de
fontes, desde as teorias criticas européias e norte-americanas da modernidade até o
grupo sul-asitico de estudos subalternos, a teoria feminista chicana, a teoria pds-
colonial e a filosofia africana, assim mesmo, muitos de seus membros operaram em
uma perspectiva modificada de sistema-mundo. Sua principal forca orientadora, no
entanto, é uma reflexdo continuada sobre a realidade cultural e politica latino-
americana, incluindo o conhecimento subalternizado dos grupos explorados e
oprimidos.
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Por consequéncia, o grupo Modernidade/Colonialidade se dedicou a fazer analises
criticas sobre os limites dos Estudos Culturais e os Estudos Pés-Culturais'® em relacdo ao
discurso colonial e a constitui¢do da cultura e do sujeito explorado/subalterno/oprimido.Seguiu
com as discussdes sobre o sistema-mundo para entender a operacdo das macroestruturas
econdmicas no processo de acumulagdo de capital e seus impactos na politica e na cultura, e a
ampliacdo e aprofundamento acerca da questao da raca no processo de organizacao do trabalho
e suas hierarquizacBes a nivel mundial (QUIJANO, 2000; ESCOBAR, 2003; CASTRO-
GOMEZ; GROSFOGUEL, 2007).

Doravante a esse processo, o0 grupo Modernidade/Colonialidade entendeu que, desde a
formacdo da l6gica do sistema-mundo capitalista, as narrativas racistas, sexistas, homofobicas
e positivistas estiveram alinhadas ao processo de acumulacdo de capital a servico da elite
econdmica européia. Em outras palavras, 0 homem branco europeu inventou as hierarquias
raciais, sexuais, de género e de classe para legitimar, nas dimensdes politicas, econémicas e
juridicas, as suas “conquistas” em detrimento aos ndo-europeus.

E por essa raz&o que se faz necessario o cuidado no esforco de tecer analises evitando
0 reducionismo economicista e/ou culturalista. A analise deve partir do pressuposto que a
cultura esta intimament entrelagada com a economia e com a politica. E o caso da divis&o do
trabalho, que ndo pode ser analisada sem levar em consideragéo a relagdo do racismo com o
capitalismo global, pois é essa relacdo que define e estrutura a economia e a politica no “centro”
e nas “periferias”.

Dessa forma, compreendemos o fato de que os paises ditos desenvolvidos, que mantém
a hegemonia politica, econdmica e cultural, sejam as sociedades predominantemente brancas,
enguanto os paises ditos subdesenvolvidos ou emergentes sdo justamente as sociedades de
predominancia ndo-europeia. Esse fato fica mais evidente no caso dos paises latino- americanos
que, com a invasdo de 1492, como afirma Grosfoguel (2008, p. 50), chegou aos territérios o
homem “[...] heterossexual/branco/patriarcal/cristdo/militar/capitalista/europeu, com as suas
varias hierarquias globais enredadas e coexistentes no espago e no tempo [...]".

Como resultado disso, temos a producdo e disseminacdo de: 1) um sistema interestatal

de organizagdes politico-militares controladas por homens europeus em administracoes

10 para compreender melhor as relagGes e criticas aos limites dos Estudos Culturais e Estudos Pés-Culturais
realizadas pelo grupo Modernidade/Colonialidade, sugerimos a leitura dos seguintes estudos: Por uma didatica
decolonial: aproximacdes teoricas e elementos categoriais (DIAS; ABREU, 2019); Educacédo intercultural e o
projeto encontro de saberes: do giro decolonial ao efetivo giro epistémico (JARDIM, 2018); Pedagogia decolonial
e educacdo antirracista e intercultural no Brasil (OLIVEIRA; CANDAU, 2010); América Latina e o giro decolonial
(BALLESTRIN, 2013) e Territério e descolonialidade: sobre o giro (multi) territorial/descolonial na América
Latina (HAESBAERT, 2021).
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coloniais; 2) formacdo de classes de &mbito global em diversas formas de trabalho, como, por
exemplo, escravatura, semi-serviddo feudal, trabalho assalariado e pequena producdo de
mercadorias que coexistiram e se organizaram pelo capital, fazendo distin¢éo entre o centro e
a periferia; 3) uma hierarquia étnico-racial global que subjugavam os povos ndo-europeus em
detrimento aos europeus; 4) uma hierarquia global que subjugavam as mulheres; 5) uma
hierarquia heterossexual; 6) uma hierarquia espiritual que supervalorizava o cristianismo,
institucionalizando a igreja cristd; 7) uma hierarquia epistémica, valorizando e disseminando
0 conjunto do conhecimento produzido pelo ocidente e institucionalizada como universidades
e 8) uma hierarquia linguistica entre as linguas de matrizes europeias, privilegiando a produgéo
do conhecimento ocidental (QUIJANO, 1992; MIGNOLO, 2003; GROSFOGUEL, 2008).

Assim, entendemos que o sistema-mundo capitalista se tornou a matriz de poder que
formata as diversas dimensdes da existéncia humana, iniciado no século XVI, e que ganhou
proporcdes globais no final do século XIX, culminando com o mito do século XX: a ideia de
que a eliminacdo das estruturas administrativas coloniais conduziria os paises da Ameérica
Latina a sua descolonizacdo e, portanto, a autonomia enquanto paises independentes
(QUIJANO, 2000).

Mas as estruturas administrativas coloniais ndo desapareceram com a descolonizagao
das instituicdes politicas. N&o houve a libertacdo juridico-politica idealizada. O que se observou
foram outras formas de dominacéo e controle: a consolidacdo da matriz colonial- imperial de
poder. O que se obteve foi a ruptura com o colonialismo, porém, a colonialidade continuou
introjetada nas instituicbes, mantendo projetos outros de vida explorados, marginalizados e
subalternizados.

Mesmo com a erradicacdo das administragdes coloniais, com algumas excecdes, 0S
povos ndo-europeus continuaram convivendo sob a violenta opresséo, exploracdo e dominacgao
europeia e euro-americana. As antigas hierarquias coloniais continuam presentes e conduzem
politicamente a espoliacdo e expropriacdo das riquezas em funcdo da acumulacdo do capital a
escala mundial (GROSFOGUEL, 2008; QUIJANO, 2000).

A estrutura econémica-racial foi inventada para legitimar a organizacdo das mdltiplas
estruturas hierarquicas do sistema-mundo europeu e euro-americano, sendo perceptivel nas
diferentes formas de organizacdo do trabalho para acumulacéo de capital, nas quais o trabalho
é organizado a partir da hierarquia racial. Por causa disso, nas periferias, foi imposto o trabalho
COercivo e precério para escravizar o ndo-europeu, e no “centro mundo” o trabalho € assalariado
e “livre”, exportando para os lugares invadidos a nogdo de racializagdo para classificar e

patologizar o outro a partir da hierarquia racial: o superior, europeu e euro- americano, e 0
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inferior aqueles que foram colonizados.

Né&o obstante, o sistema-mundo capitalista teve como base de sustentacdo a colonizacéo
das perspectivas cognitivas. No processo de colonizagéo, a Europa foi incorporando diversas
historias e experiéncias socioculturais plurais numa Unica perspectiva eurocéntrica.

Para o grupo Modernidade/Colonialidade, faz-se necessério entdo pensar e tecer
linguagens e conceitos analiticos outros que aceitassem a critica dos complexos processos do
sistema-mundo capitalista superando a dependéncia das linguagens e conceitos candnicos das
ciéncias sociais consolidadas historicamente. Para isso, Castro-Gémez e Grosfoguel (2007),
sugerem que esse esforco intelectivo deveria ser feito para além dos paradigmas existentes. Isso
ndo significa abandonar o que ja foi produzido como conhecimento, mas entender as limitacdes
desses conhecimentos para analisar as complexas realidades latino-americanas. Sendo assim,
seria uma forma de fazer a leitura e a traducdo dos fenémenos e conhecimentos outros para
conceber mundo/realidades outra inserida numa totalidade inter-relacionada.

Portanto, os(as) intelectuais decoloniais foram produzindo conceitos “proprios” para
possibilitar a analise historica sobre as intersec¢Ges entre 0s processos de colonialismo e
colonialidades presentes nos paises latino-americanos. Destacamos 0S seguintes conceitos:
Colonialidade do Poder; Colonialidade do Ser; Colonialidade do Saber; Diferenga Colonial;
Colonialidade Cosmogo6nica; Ponto Zero; Giro Decolonial e Transmodernidade. Sdo alguns dos
principais conceitos trabalhados como categoria analitica.

Podemos considerar entdo que o pensamento decolonial nos auxilia a produzir
conhecimentos que possibilitam tecer criticas sobre 0os complexos fenémenos que surgiram com
0 processo de colonizagdo, pensando e criando linguagens e conceitos outros para entender e
superar as hierarquias de género, sexualidade, conhecimento, classe e até espiritualidade que o
sistema-mundo capitalista, nas relacBes politicas, econdmicas e socioculturais, impde a
realidade social concreta.

Em sintese, um dos principais esforcos intelectivos do  grupo
Modernidade/Colonialidade é empreender a analise critica acerca das formas de dominacéo
colonial e pos-colonial, levando em consideragdo o0 movimento de reacdo gerado a partir das
invasbes. Assim, entendemos o pensamento decolonial como a energia e a atitude para o
enfrentamento dos canones teéricos — que dominam a linguagem e as epistemes — e que
impedem a autonomia dos povos latino-americanos de produzir conhecimentos

transdisciplinares e formas/projetos de vida outros.
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Sendo assim, a partir das publicagdes e das reunides realizadas supracitadas, o conceito
de decolonialidade!! foi sendo compreendido e incorporado pelo grupo como uma reagio a
modernidade/colonialidade, e ela seria uma categoria de analise da matriz colonial do poder.
Dessa forma, o conceito decolonialidade possibilitou a ampliacdo dos debates que provocou
reflexGes outras sobre 0s objetivos e procedimentos tedrico-metodoldgicos do grupo em
perspectiva.

Sendo assim, Mignolo (2007, p. 26) destaca o argumento central sobre o pensamento

decolonial em curso:

Si la colonialidad es constitutiva de la modernidad, puesto que la retérica salvacionista
de la modernidad presupone ya la l6gica opresiva y condenatoria de la colonialidad,
esa logica opresiva produce una energia de descontento, de desconfianza, de
desprendimiento entre quienes reaccionan ante la violencia imperial. Esa energia se
traduce en proyectos decoloniales que, en Gltima instancia, también son constitutivos
de la modernidad.

A vista disso, a decolonialidade pode ser entendida como uma energia de resisténcia
que nos auxilia no exercicio de desconstruir a retorica salvacionista da modernidade para, entéo,
identificar o modus operandi em que a colonialidade opera na realidade concreta e subjetiva. E
0 pensamento decolonial ¢ a manifestacdo da decolonialidade como resisténcia para re-
existéncia, ou seja, € o0 movimento intelectivo de aproximacdes e distanciamentos no esforco
de encontrar e ressignificar tudo o que foi encoberto, obscurecido, obliterado pela racionalidade
moderna eurocéntrica.

O pensamento decolonial se tornou uma perspectiva tedrica que tem em seu bojo a
andlise das relaces de poder e dominacdo presentes na América Latina. Portanto, o esforco
feito pelos(as) intelectuais do grupo Modernidade/Colonialidade é considerado como uma
renovagdo nas ciéncias sociais latino-americana, como declara Escobar (2014, p. 42): “[...] el
MCD puede ser visto como un marco de teoria social fuerte con una orientacion cultural y
epistémica determinante”. Inaugurando outras possibilidades de criticas e utopias voltadas para

aqueles(as) que sofrem com os processos de alienacdo, controle e dominacdo impostos pelo

110 conceito de decolonialidade pode ser entendido também como “[...] um questionamento radical € uma busca
de superacdo das mais distintas formas de opresséo perpetradas pela modernidade/colonialidade contra as classes
e 0s grupos sociais subalternos [...]” (MOTA NETO, 2015, p. 49). As opressdes produzidas pds-invasdo afetaram
direta e intencionalmente as formas, os modos de vida e projetos de futuro dos ndo-europeus, e iSso precisa ser
problematizado radicalmente, por conseguinte, é a partir das experiéncias cruéis e perversas da colonizagdo que o
conceito de decolonialidade tem sua génese, “[...] da negagdo de direitos, submisséo de corpos e formas de
pensamento, da interdi¢gdo a uma educagdo auténoma [...]” (MOTA NETO, 2015, p. 51). Assim, o conceito de
decolonialidade reivindica a autonomia cultural, histérica, politica, econdmica e social dos povos que (re)existem
na América Latina.
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sistema-mundo capitalista.

A partir da critica ao sistema-mundo capitalista e seus desdobramentos é que podemos
analisar os conceitos fundamentais para entender o pensamento decolonial e esclarecer a relacéo
com 0s movimentos sociais indigenas no processo de conquista da educagéo escolar propria.
Assim, se faz urgente analisar a matriz colonial-imperial de poder, pois € ela que ainda estrutura,
através da violéncia, da usurpacdo simbdlica e material, a vida daqueles que sofreram/sofrem

com os espectros da modernidade/colonialidade.

2.2 A matriz colonial-imperial de poder

A urgéncia de analisar a matriz colonial-imperial de poder se justifica, em nosso
entendimento que, sem a compreensdo e a critica sobre as estruturas e os desdobramentos da
I6gica colonial, ndo conseguiremos superar os grilhdes que persistem aprisionar as sociedades
que sofreram com a colonizacdo. Nesse sentido, as acOes estratégicas para possibilitar a
reconfiguracdo social parte dos seguintes questionamentos axiais, tendo em vista a pressao
exercida pela logica colonial-imperial: qual o sentido do que fazemos? Quais 0s impactos
objetivos e subjetivos do que estamos fazendo? A quem estamos servindo?

A partir desses questionamentos, devemos fazer o esfor¢co de analisar para poder
entender as tecnologias de opressao criadas durante a colonizacdo para propor projetos outros
de sociedade, tornando-se crucial o exercicio intelectivo e politico de visibilizar o padréo de
dominacdo, exploracédo e controle presente desde os tempos da invasdo das Ameéricas e que se
arrastam como projetos politicos imperialista contemporaneos. Portanto, denunciar as préaticas
e 0s impactos da matriz colonial-imperial de poder é um dos esforcos preconizados pelo
pensamento decolonial.

Dessa forma, a partir dos didlogos tecidos com os movimentos indigenas Munduruku e
com os(as) intelectuais decoloniais, compreendemos que a matriz colonial-imperial de poder
ainda impGe, em todas as dimensfes da vida humana, a colonialidade de poder fruto do
processo de colonizacdo que inventou a América como territorio a ser “descoberto”, para
inaugurar e sustentar um novo padrdo de poder que se tornou global, entendido como sistema-
mundo capitalista que ainda esta explorando de forma violenta ndo s6 os recursos naturais, mas
também os sentidos, os saberes, e as possibilidades de ser plenamente na existéncia.

Segundo Mignolo (2007), o esforgo de andlise da matriz colonial-imperial de poder
implica, inicialmente, em entender que a condicdo sine qua non da modernidade é a

colonialidade. Significa dizer que ndo haveria possibilidade da modernidade sem a
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colonialidade, pois ela € a base, 0 eixo constitutivo que sustenta a I6gica dopadrao mundial de
poder que inventou o mito da modernidade. Destaca também a necessidade de fazer as
diferenciacGes entre os conceitos de colonialismo e colonialidade, entendendo o colonialismo
como um momento histérico que ja foi superado, e a colonialidade como processo de
dominacdo inconcluso que se mantém incognita pelo fenémeno da modernidade.

Nesse aspecto, temos que observar a seguinte constatacdo: a superacao do colonialismo
ndo significa ignorar a colonialidade de poder como realidade de dominacéo, pois se produziu
0 senso de dependéncia presente nas relagdes em todas as dimensdes sociais. A colonialidade
nédo findou com o fim do colonialismo, ela se manteve e se complexificou com o surgimento
dos Estados-nacédo e continua vigente se ajustando ao atual sistema-mundo capitalista, como
exemplo, o fendmeno da globalizacdo que consideramos ser uma sofisticada invencdo para
rejuvelhecer o velho projeto de dominacgéo colonial-imperial.

Doravante a constituicdo da matriz colonial-imperial de poder, entendida como o
primeiro padrdo de dominacdo global, iniciou-se 0 projeto de organizacdo colonial que se
sustentou numa narrativa local, particular e de carater universal que gerou acdes radicalmente
excludentes. Assim, a Idgica colonial eurocéntrica inventou o modelo de civilizagdo que se
arvorou em dominar o tempo, os territorios, os sentidos, os significados, os conhecimentos, as
memodrias, as historias, as linguagens e 0s corpos, isto é, foi o padrdo para dominar e controlar
a natureza e os seres humanos. Quijano (2007, p. 96), nos auxilia entender os espagos 0s quais
as relacdes sociais de dominacdo e controle foram articuladas a partir dos seguintes &mbitos da

existéncia social:

(1) El trabajo y sus productos; (2) en dependencia del anterior, la naturaleza y sus
recursos de produccién; (3) el sexo, sus productos y la reproducion de la especie; (4)
la subjetividad y sus productos materiales e intersubjetivos, incluindo el
conocimiento; (5) la autoridad y sus instrumento, de coercion en particular, para
assegurar la reproducion de ese pratron de relaciones sociales y regular sus cambios.

Dessa maneira, a matriz colonial-imperial de poder se tornou universal e excludente
pelo poder econémico e politico acumulado pela Europa apoés as invasdes. Introjetaram a ideia
de que seriam eles o horizonte cultural a ser alcangado, 0 modelo civilizatério — habitus e ethos
— como projeto de mundo, usando da violéncia objetiva e subjetiva para impor aos outros
0s aspectos politicos, econdmicos e socioculturais do centro mundo. Como consequéncia, temos
a histéria que mostra como se deram 0s processos de controle, dominacdo, segregacéo,
desapropriacdo, exploracdo e subalternizacdo daqueles que resistiram aos padrdes

eurocéntricos, restando para os povos indigenas a fragmentacdo e a coisificacdo de suas
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culturas, produzindo o imaginario exético presente que flerta com o racismo e com o atraso'?.

Analisando este processo € possivel entender, entdo, como se deu a universalizacdo
dos habitus e ethos eurocéntricos a partir dos seguintes aspectos sociais: 1) da economia
capitalista que se tornou a uUnica forma de organizagdo econémica; 2) da politica com o
sistema de governos republicanos baseada numa democracia liberal como padréo politico para
pensar e estruturar as sociedades; 3) da religido, especificamente o cristianismo, que se colocou
como a religido Unica e verdadeira; 4) da epistemologia que se consolidou como a estrutura
hegemonica da razdo — o pensamento cientifico racional e tecnolégico — para compreender a
vida e os fendmenos sociais; e 5) das linguas européias, sobretudo as descendentes do latim e
do grego, que foram consideradas as Unicas linguas aceitaveis para produzir e publicizar o
conhecimento racional cientifico consolidando historicamente os intelectuais europeus como
canones da estrutura do pensamento racional/cientifico/tecnolégico (QUIJANO, 2007; ARIAS,
2010; SMITH, 2018).

O habitus e ethos europeu visto como universal produziu dicotomias e hierarquizacgoes
sociais que estdo cravados na nossa historia. Criou-se a ideia de Europa Ocidental como
horizonte civilizatorio, de desenvolvimento, de progresso, de evolucdo e modernidade. Por
outro lado, os outros foram rotulados como selvagens, primitivos, incapazes, portanto,
subalternos ao padrdo civilizatério europeu. Assim, a Europa construiu a nogdo de ser a
sociedade hegemonica para legitimar os projetos de dominagdo, pois essa seria a
missao/vocacdo civilizadora: conduzir os outros ao progresso, ao desenvolvimento, a
modernidade instaurada. Nas palavras de Castro-Gomez e Grosfoguel (2007, p. 21), “[...]
la superioridad eurocéntrica en muchas &reas de la vida fue un aspecto importante de la
colonialidad del poder en el sistema-mundo”.

Com a instauracdo da modernidade/colonialidade, a matriz colonial-imperial de poder
foi se consolidando como um projeto geopolitico que configurou e criou as classificacdes,
estratificacOes e hierarquizacbes sociais. Como fruto desse processo, tem-se a producédo do
racismo'® como tecnologia de controle das identidades sociais. A producdo do conceito de

raca se tornou a categoria axial para mediar as relagcdes de classe e de género. A racializacédo

12 Esse processo ainda pode ser visto na espoliacdo e exploragdo do mundo dos povos indigenas, como afirma
Smith (2018, p. 41): “as pegas foram estruturadas em disciplinas especializadas: os 0ssos, as mimias € 0s cranios
tiveram por destino os museus; a arte foi para os colecionadores privados; as linguas, destinadas aos linguistas; os
costumes, aos antropologos; as crengas e os comportamentos, aos psicélogos. Para descobrir em que medida esse
processo foi fragmentado, basta ir a um museu, a uma biblioteca ou a uma livraria e perguntar onde estdo
localizados os povos indigenas. No entanto, a fragmentacgéo nédo ¢ um fendmeno do pds-modernismo, como muitos
parecem afirma. Para os povos indigenas, a fragmentacdo tem sido a consequéncia do imperialismo”.

13 Referente ao racismo como tecnologia produzida pela matriz colonial-imperial de poder e como forma de
violéncia contra os povos indigenas discutiremos num outro momento.
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das relacGes sociais se converteu como parte inseparavel da matriz do sistema-mundo colonial-
imperial.

O racismo entéo é considerado a base de sustentagdo para a classificagéo e estratificacéo
do sistema econdémico capitalista, sendo possivel a partir dessa tecnologia a producdo e
disseminacdo da diferenca colonial que é, de forma objetiva, a tentativa de subalternizar as
culturas e as sociedades em relacdo ao centro mundo europeu hegemdénico. Em sintese, a
colonialidade de poder parte de um lugar de enunciacdo para legitimar as praticas do poder
colonial-imperial em outro lugar.

A partir da reorganizagdo geopolitica produzida desde a matriz colonial de poder, 0s
projetos de sociedade se alicercaram num horizonte intersubjetivo, nos quais a colonialidade se
expressou como algo necessario para o controle e dominagdo dos imaginarios, das
sensibilidades e dos corpos. Nesse sentido, a colonialidade de poder controlou o saber e o ser,
perpassando por toda a histéria do processo de invasdo das Ameéricas, se mantendo viva e
presente (QUIJANO, 1992).

Assim, a modernidade se estabeleceu com o carater universal induzindo os ndo-
europeus a acreditar que na visdo de mundo européia de progresso e desenvolvimento, numa
ontologizagdo da ordem social. Seria aceitavel a naturalizagdo do sentido de superioridade,
cabendo aos outros a roupagem de inferioridade. E nesse sentido que a matriz colonial- imperial
de poder se tornou hegeménica.

Destarte, a explicagdo de como a nogdo de América Latina foi construida deslocada da
modernidade e como se deu a logica colonial que introjetou a ideia de que seria somente um
reflexo daquelas sociedades vistas como modernas, e que deveriam seguir o padrao civilizatorio
para alcancar o desenvolvimento pleno, como se a modernidade fosse o ponto de chegada
almejada para os povos colonizados.

O gue podemos perceber, a partir dessa discussao, é que o imperialismo, como categoria
politica, ndo pode ser negligenciada no esforco de analise da colonialidade do poder,do saber e
do ser, pois é ele que nos permite entender o continuum histérico como exercicio de controle e
dominacdo no processo de constituicdo da matriz colonial-imperial de poder.

Sendo assim, precisamos analisar quais as caracteristicas imperiais da matriz colonial
no presente, para tecer criticas a forma e o contetido que persistem em legitimar o poder material
e simbolico em curso.

Segundo Mignolo (2007, 27), “[...] la matriz colonial es necesariamente imperial, la
matrizcolonial no es una cosa diferente al imperio: es su lado oscuro. No hay imperio sin

colonia, asicomo imperialismo sin colonialismo y asi como no hay modernidad sin colonialidad
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[..]7, ou seja, 0 colonialismo é uma expressdo singular do imperialismo, estando eles
interligados. Portanto, a descolonizacao pressupde também a critica do imperialismo e seus
desdobramentos em diferentes niveis da existéncia.

Entendendo que o imperialismo é uma categoria que possibilitou a ampliacdo e
operacionalizagdo do colonialismo, temos entdo que destacar as suas trés extensdes historicas.

Sendo assim, Arias (2010, p. 28) nos explica de forma objetiva:

Imperialismo colonial: que se caracteriza por el dominio politico del imperio sobre
sus colonias por medios fundamentalmente politicos. Imperialismo nacional, que se
expresa en el dominio de una nacion sobre otras a través de la mediacion del Estado
y con mecanismos eminentemente econémicos. Y o imperialismo global que descansa
en el dominio de las redes transnacionales sobre las poblaciones del planeta, por
medio de la globalizacion del mercado y la mundializacion de la cultura,sustentado
por los Estados metropolitanos y bajo la hegemonia de Estados Unidos.

Tendo como base os desdobramentos do imperialismo, Smith (2018, p. 33), em
consonancia com as consideracdes de Arias (2010), pontua como o imperialismo europeu foi
se configurando no processo de colonizacdo dos povos indigenas e dos seus territorios iniciado
no final do século XVI: “O imperialismo como expansdo econdomica; 0 imperialismo como a
subjugacao do outro; o imperialismo como uma ideia ou espirito, com muitas formas de se fazer
a realidade; e o imperialismo como campo de conhecimento discursive”.

Tais extensOes e caracteristicas ndo se contradizem entre si, pelo contrario, faz-se
necessario serem entendidas como pontos de analise para compreender as complexidades dos
diferentes niveis do imperialismo. Para Smith (2018), uma das formas de interpretar o
imperialismo seria mapear as acdes e sua cronologia que estdo relacionadas as etapas da
colonizagdo: invasdo, apropriacdo, espoliacdo e exploragdo dos territdrios e dos povos
autoctones.

Baseado no esforco de mapear as acdes sugeridas pela autora, podemos considerar que
o imperialismo, junto ao sistema de controle de mercado, potencializou o poder de investimento
do capital europeu, o que significou, a partir do colonialismo, no controle econémico, politico
e na subjugacdo dos povos indigenas.

No entanto, o imperialismo ndo pode ser entendido numa perspectiva econdémica

somente®*. E fato que uma anélise a partir da economia nos auxilia a compreender os motivos

14 Atitulo de exemplo, ao se analisar a expansdo colonial europeia na perspectiva eurocéntrica, o que se tem é um
debate essencialmente sobre o sistema econdmico que orientou 0s comportamentos dos invasores através da ldgica
de obtencdo de lucro, onde a espoliagdo de riquezas e expropriacao de terras teve como objetivo a acumulacéo de
capital & nivel global, ou seja, potencializou o conceito do capitalismo que privilegia relagdes econémicas em
detrimento das relagBes socioculturais. Em outras palavras, produziu uma nova forma de estratificacdo e
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dos financiamentos para os projetos de exploracdo e espoliacdo das novas fontes de riquezas
naturais, mas ela ndo nos auxilia entender substancialmente os impactos gerados que assolaram
0s povos indigenas em seus territorios.

Quando analisamos esse processo a partir da oOtica amerindia, percebemos que tais
praticas produziram feridas no tecido sociocultural que impactou, de forma distinta, a histdria
do imperialismo europeu e as historias dos povos autoctones. Por esse motivo, é possivel
identificar na histéria as diversas formas de resisténcia contra o imperialismo empreendido
por diferentes povos para resgatar os seus territorios, as suas linguas, os seus projetos de
sociedades como condic¢do axial para re-existir com dignidade. Dessa maneira, Smith (2018,

p. 35) explica a necessidade de visibilizar os impactos do imperialismo para 0s povos indigenas:

Entender o alcance do imperialismo em nossas cabecas representa um desafio, um
fenbmeno para nds que pertencemos as comunidades colonizadas, em parte porque
percebemos uma necessidade de descolonizar nossas mentes, recobrar nosso ser,
reivindicar um espaco onde possamos desenvolver um sentido de humanidade
auténtica.

Por esse motivo, entendemos o imperialismo como um fendbmeno que transcende as
relacdes econdmicas, politicas e militares. Consideramos que € um fenédmeno que em seu bojo
produziu complexas ideologias com o poder de configuracdo cultural e intelectual, pois se
converteu como imperativo no processo de desenvolvimento do Estado moderno. A ldgica
imperial, assim, permitiu a Europa Ocidental produzir e vislumbrar a possibilidade de
“conquistar” novos mundos e tudo que neles existem. Desse modo, consideramos que
“europeidade”®® se consolidou pela promogéo e expansio da economia, da politica e da ciéncia
moderna, porém, ndo se satisfez com a imposicao de suas leis e regras politico-sociais,mas com
a producdo da miopia sociocultural que é um dos impactos desse processo: a perversao logica
do colonizado, onde sua vida foi distorcida, desfigurada e, em muitos casos, aniquilada.

E not6rio que o colonialismo se configurou como a base do imperialismo e tornou-se o
ponto de encontro, a matriz para conseguir invadir os territorios e explorar e espoliar as riquezas
materiais e simbdlicas, levando as col6nias a servir como meio de manutencdo e acesso as
matérias-primas no processo de transferéncia das riquezas para o centro imperial europeu.

Por outro lado, as coldnias ndo foram vistas como o lugar para se tornar a réplica do

centro imperial europeu, tornaram-se uma espécie distorcida de humanidade. O senso de

classifica¢do social: as classes tipicas do sistema mundo e as transformagdes estruturais no ambito econdmico “...]
sdo privilegiadas em relacdo a outras relagdes de poder [...]” (GROSFOGUEL, 2008, p. 49).

15 Termo usado pela autora Linda Tuhiwai Smith (2018), pertencente ao povo Maori, para explicar a estrutura do
pensamento europeu em relacéo a légica de superioridade que foi inventada a partir do processo de colonizagéo.
Para ela, o imperialismo é o senso e/ou imaginacao das realizagdes das nacfes europeias.
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“europeidade” levou os europeus residentes nas colonias a criarem a ideia de hegemonia
cultural, politica e econdmica, como consequéncias tém as diversas a¢fes de resisténcia dos
povos indigenas reivindicando o direito a liberdade e a manutengéo de suas vidas em seus
préprios territérios. Sendo assim, para Smith (2018, p. 36), esse processo criou poderosos
interesses entre os colonos no esforco de controlar as riquezas materiais e simbolicas e do

completo dominio das suas politicas:

O colonialismo foi em parte uma imagem do imperialismo, uma realiza¢do particular
da imaginacdo imperial. Foi também, em certa medida, uma prefiguracdo do que a
nacdo iria se tornar no futuro. Nessa figuracdo reside a imagem do Outro,as sutis
nuances e os contrastes marcantes por meio dos quais eram percebidas e tratadas as
comunidades indigenas, o que tornou a histéria do colonialismo parte de uma grande
narrativa e, ainda assim, também parte de uma experiéncia muito local eespecifica.

Dessa forma, ndés somos envidados a reelaborar nossa compreensdo a respeito dos
desdobramentos do imperialismo e do colonialismo, sendo uma acdo estratégica para
vislumbrar aspectos outros sobre a politica cultural indigena que retroalimentam o discurso
critico em relagdo a matriz colonial-imperial de poder. Nesse processo de reelaboracdo, temos
que entender duas correntes principais: a nogao de autenticidade e a discursiva.

A primeira diz respeito ao periodo pré-colonizagdo, no qual os povos indigenas existiam
sem 0 contato com os colonizadores. Os povos indigenas tinham absoluta autoridade, poder e
liberdade sobre os seus projetos de vida, nascendo e vivendo em sociedades pensadas pelos
préprios povos autoctones. Nao havia a necessidade de padronizagdo sociocultural imposto pelo
centro europeu.

A outra corrente € a critica dos povos indigenas pds-colonizagéo, na qual séo postos a
analisar criticamente o processo que significou a distorcdo da vida e da realidade, tanto no
passado-presente como no presente-futuro. Para Smith (2018), as duas correntes estdo inter-
relacionadas. A autora destaca o ponto fulcral delas: é o esfor¢co de produzir solugdes e
propostas que somadas podem contribuir com projetos outros de descolonizagéo.

A partir dessa perspectiva, na tentativa de pensar projetos outros que também devem
contribuir com a desconstrucdo da imagem do colonizado imposta pela matriz colonial-
imperial de poder, é que consideramos ser urgente a andlise dos significados da
imagem/imaginario criada pelo outro. Sendo assim, teceremos uma critica sobre a relagdo da
colonialidade com a alteridade e seus impactos.

Um dos espectros produzidos pela matriz colonial-imperial de poder foi a

imagem/imaginario a respeito dos povos autdctones, que para Arias (2010) e Quijano (1992),
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se figurou como um dos impactos mais perversos da colonizagdo: a radical auséncia do outro
sustentada no racismo que retirou a condi¢cdo de humanidade e a dignidade dos colonizados.
Analisar a colonialidade a partir da perspectiva da alteridade ndo € um simples esforco de debate
conceitual, mas sim um exercicio para avangar na compreensdo do processo de implementacao
da matriz colonial-imperial de poder.

A partir do processo de colonizacdo, os povos amerindios foram rotulados como
“coisas” e/ou animais desprovidas de capacidades mentais, seriam eles incapazes de criar coisas
e estruturas sociais, sem historia, sem o potencial imagético, sem capacidade deracionalizagdo
das riquezas materiais e simbdlicas, portanto, sem condi¢bes de pensar e criar a“arte da
civilizacdo”.

Por falta dessa “humanidade”, os colonizadores foram, aos poucos, de forma objetiva,
desqualificando tudo que existia na existéncia dos povos, inclusive a condi¢do de humano,

classificando-os como inumana. Em outras palavras, parafraseando Smith (2018, p. 38):

NOs ndo éramos completamente humanos, alguns de nds ndo eram nem mesmo
considerados parcialmente humanos. ldeias a respeito do que é humano em associacao
como o poder de definir pessoas como humanas ou ndo ja tinham sido inseridas no
discurso imperial e colonial. O imperialismo proporcionou 0s meios pelos quais
conceitos acerca do que se considera humano poderiam ser sistematicamente
aplicados como formas de classificagdo, por exemplo, mediante hierarquias de raca e
tipologias de diferentes sociedades.

Nesse aspecto, temos que destacar o papel da ciéncia moderna que, aliada a estrutura do
pensamento colonial-imperial, possibilitou a criacdo desse sistema de classificagéo,
objetivando a estruturacdo das relacdes de poder entre as colbnias, o0 centro europeu e as
sociedades autoctones.

A ciéncia moderna, alinhada ao espirito da colonialidade de poder, produziu um sistema
dicotdmico classificando aqueles que estavam fora do centro europeu como o outro e, portanto,

condicionando-o0s como inferiores e subalternos'®. Segundo Arias (2010, p. 34):

Asi se construye a la naturaleza como lo otro de la cultura; al cuerpo como lo otro de
laalma a la afectividad y las emociones como lo otro de la razén, a lo femenino como
lo otro de lo masculino; a lo privado como lo otro de lo publico; se construye una
narrativa historica, un patrén de dominacion y colonizacién de la alteridad, en donde
lo otro y toda forma de sociedad, de pensamiento, de conocimiento de lo otro,que no
esta dentro de la narrativa universal eurocéntrica occidental dominante, siempre seran
vistos como obstaculo, como carencia, como inferioridad.

16 Seria esse um dos motivos, segundo Avrias (2010), para iniciar a producéo de epistemologias outras, de sabedorias
insurgentes visando projetos civilizatérios e existéncias outros. Sendo isso uma resposta radical para o
enfrentamento da colonialidade do poder, do saber e do ser.
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A vista disso, 0s conhecimentos outros a partir da légica eurocéntrica foram omitidos,
ignorados, silenciados e até excluidos, como afirmam Castro-Gomez e Grosfoguel (2007,
p.20), “[...] este silenciamento fue legitimado sobre la idea de que tales conocimientos
representan una etapa mitica, inferior, premoderna y precientifica del conocimiento humano”.
Em outras palavras, somente o conjunto de conhecimentos produzidos pelos canones europeus
eram reconhecidos como verdadeiros, e capazes de realizar as analises socioculturais e politicas
sobre a vida. Assim, o conhecimento cientifico europeu foi posto como o ideal para contribuir
com o desenvolvimento da ciéncia modernal’.

O centro europeu, dessa forma, foi fincando as estruturas e institui¢cbes politicas que
condicionam as formas de relacdes sociais entre os colonizadores e colonizados. As relacdes
foram definidas a partir dos pressupostos raciais e de género. Foram essas hierarquias que
lancaram as regras sociais que eram por um lado explicitas e por outro implicitas. A estratégia
de reforcar as regras sociais implicava em apelar a questdo de humanidade.

O objetivo de tal estratégia era o de exterminar ou dominar os povos indigenas, pois,
considerando-os como ndo humanos, permitiu a invencdo do colonizado, distanciando e
diferenciando o europeu colonizador daqueles que eram, na ética colonial-imperial, inumanos.
Assim, conseguiram justificar as formas de controle social e todas as préaticas de exploracdo e
espoliacdo dos povos e dos seus territorios. Por isso que na historia é possivel verificar que “[...]
alguns povos indigenas eram cacados e mortos como animais, outros eram arrebanhados e
colocados em reservas como criaturas que deveriam ser amansadas, marcadas e postas para
trabalhar” (SMITH, 2018, p. 39).

A matriz colonial-imperial de poder mudou a relagéo dos sujeitos em si, desestruturando
as subjetividades, tornando o outro em um estranho para o seu proprio grupo, mas foi além.
Para Arias (2010), construiu um imaginario de que 0 outro passou a ser visto Como perigoso,
uma ameaca para o sistema colonial-imperial.

A vista disso, as experiéncias histdricas de luta e resisténcia dos povos indigenas contra
0 projeto de dominacédo colonial-imperial tém fortalecido os movimentos sociais indigenas no
presente, pois as experiéncias reafirmaram e proclamaram a humanidade negada pelo centro
europeu. Todo esforco de luta teve e tem como fio condutor a energia da descoloniza¢do em
relacdo aos discursos e projetos de exploracéo e opressédo impostos no processo de colonizagéo.

E essas experiéncias sdo acles que estdo para além do conceito de humanismo. Seria entéo

17 para Castro-Gomez e Grosfoguel (2007), o conhecimento produzido no centro europeu obedece a uma estratégia
de dominio econdmico, politico e cognitivo sobre o mundo, sendo assim, considera-se que as ciéncias sociais
reproduzem a colonialidade do saber, tendo impacto na forma de entender a realidade social.
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movimentos para r-existéncia, reivindicando os direitos negados, o resgate da nogéo de sujeitos
histdricos capazes de criar e viver em sociedades plurais e proprias.
Compreendemos entdo que esse movimento € o esforco de tornar visivel a perspectiva

da alteridade a partir dos povos colonizados que, nas palavras de Arias (2010, p. 35), seria:

El encuentroabierto desde la afectividad entre la mismidad y la otredad, puesto que
no puedo ser yo mismo, sino sélo en el encuentro dialogal con el otro, si no entiendo
que el otro me habita, y you habito en el otro, que estoy contenido en el otro, asi como
yo tengo al otro en mi; de igual manera, la otredad no existe sin la mismidad, el otro
existe sin nosotros, y nosotros no podemos existir sin los otros, y es en el encuentro
que hace posible el calor de los afectos, de los encuentros y los desencuentros, que la
mismidad y la otredad se vuelve un nosotros, desde donde podemos pensar y luchar
por horizontes otros compartidos de existencia.

Essa perspectiva visa também superar a visdo dicotdmica oriunda do antropocentrismo
de que o humano esta desconectado da natureza, pois a estrutura do pensamento colonial-
imperial separou radicalmente o humano dela. Consequentemente, produziu conhecimentos e
comportamentos ecocidas que sdo percebidos no sistema-mundo capitalista, pois, para este
sistema, a natureza é um recurso material que serve para manutencao dos interesses financeiros,
sobrepondo-se aos interesses e necessidades da vida comum, da existéncia no cotidiano.

Enfrentar o antropocentrismo asfixiante e dicotbmico pressupde pensar numa ética outra
para basear as relacfes sociais tanto no ambito local e global. Significa dizer que urge a
necessidade de reconhecer a natureza'®, o meio ambiente como sendo uma entidade com
direitos que precisam ser conservados e preservados. A natureza, assim, se figura como o outro
e por isso precisa ser fundamentalmente respeitada por todos aqueles que desejam pensar e

viver mundos outros possiveis. Nessa mesma perspectiva, Arias (2010, p. 37) nos diz:

Si no entendemos que también el arbol, el rio, el mar, los bosques, son esos otros
naturaleza de los que depende, el orden de nuestra misma existencia, los
convertiremos en cosas, en meras mercancias para el proceso de acumulacién; una
distinta perspectiva, cosmica y ética de la alteridad nos permitira, verlos como esos
otros con quienes debemos entrar en un dialogo de seres, de saberes y sentires, si
queremos seguir tejiendo la sagrada trama de la vida.

Portanto, a critica a matriz colonial-imperial de poder também perpassa pela questdo

do antropocentrismo e suas contradices em relacdo a natureza. Produzir pensamentos

18 Quando olhamos para os conhecimentos e sabedorias dos povos indigenas, notamos a existéncia de um sistema
de pensamento complexo que muitos chamam de alteridade cosmica. Os povos autoctones, ha muito tempo,
denunciam as consequéncias das préaticas predatdrias imposta pelo sistema mundo capitalista e convidam todos a
repensarem suas praticas e convic¢Ges em relacdo ao meio ambiente, pois dialogar e respeitar a Mée Terra sdo
preceitos necessarios para superar os espectros da matriz colonial-imperial de poder que oprime o ser e a natureza.
Em tempos de crise ambiental global, a alteridade c6smica se faz urgente.
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geopoliticos outros pressupde visibilizar outros conhecimentos subalternizados, significa
escutar e aprender com outras vozes que possuem experiéncia histérica do bem-viver com o
COSMOS e que, em muitos casos, ndo se restringe a razdo, a epistemologia ocidental, mas sim a
habilidade de sentir, de ouvir o coracdo, expressando ternura e afetividade. Essa atitude €
necessaria, é radical, é urgente.

E essa energia descolonial que apresentamos em consonancia com 0s movimentos
sociais indigenas e intelectuais decoloniais, visando a contribuicdo para a
transformacéo/reconfiguracdo ampla das estruturas sociais impostas pela matriz colonial-
imperial de poder. Talvez um dos significados da descolonizagéo seja justamente a necessidade
de transformacdo radical, como afirma Grosfoguel (2008, p. 54), “[...] transformar as
hierarquias sexuais, de género, espirituais, epistémicas, econémicas, politicas, linguisticas e
raciais”. De outra forma, seria o esfor¢o a reflexdo critica para produzir paradigmas outros.

Mignolo (2003, p. 20) explica que o paradigma outro ¢ “[...] la diversidad (y
diversalidad) de formas criticas de pensamiento analitico y de proyectos futuros asentados sobre
las historias y experiencias marcadas por la colonialidad [...]”, oportunizando a conexdo de
pensamentos emergentes na América Latina, fazendo oposicao as mazelas da expanséo colonial
desde o século XVI que negou a possibilidade do pensamento outro e do pensar futuros outros.

Existe entdo um desafio a ser enfrentado, o de identificar e desfazer os lugares de
poder do conhecimento, para poder superar, talvez, o prejuizo que a heranga “moderna” deixou:
a superioridade dos conhecimentos ocidentais em relacdo aos conhecimentos outros tidos como
subalternos. Em outras palavras, faz-se necessario entender o conhecimento a partir da sua
geopolitica e/ou corpo-politica do conhecimento, que critica 0 conhecimento ocidental
universal, neutro e objetivo, que supostamente todos teriam acesso, mas que na verdade poucos
sdo os que se apropriam dele. Nesse sentido, o que se propde como paradigma outro €
justamente se voltar para as perspectivas étnico-raciais para produzir epistemologias radicais e
transgressoras (MIGNOLO, 2003; GROSFOGUEL, 2008).

Dessa forma, tudo que é produzido como conhecimento esta inserido em contextos
geograficos, historicos, politicos e socioculturais. Fala-se sempre de um lugar situado numa
estrutura de poder em que “[...] 0S nossos conhecimentos sdo sempre situados [...]”
(GROSFOGUEL, 2008, p. 45). O destaque a ser feito € o lugar de enunciacdo que supera a
estrutura do pensamento eurocéntrico ndo situado por desencobrir, desenterrar aquelas vozes
que se pronunciam das periferias colonizadas.

Essa perspectiva é uma forma de producéo de conhecimento, entendido como de baixo,

que auxilia na percepcao de que existe uma estrutura do conhecimento que consolidou a forma
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hegemonica de poder, possibilitando o seguinte entendimento: “[...] todo conhecimento sesitua
ou no lado do dominante, ou no lado subalterno” (GROSFOGUEL, 2008, p. 46).

Com isso, superamos a concepgdo de neutralidade e a objetividade que deslocam o
conhecimento e que possibilita criticar a geopolitica do conhecimento que é um mito inventado
pelos invasores que arvoram a arrogancia de se assemelhar a um pseudo deus reproduzindo
fundamentos de um conhecimento “Gnico”, “universal” e “verdadeiro”, centralizando e
potencializando as cosmologias dominantes.

Uma das diversas estratégias possiveis para essa urgéncia é aquilo que Mignolo (2003)
chamou de pensamento de fronteira. O pensamento de fronteira pode ser entendido como uma
resposta epistémica dos oprimidos a arrogancia eurocéntrica. Nao seria a negacdo por completo
da “modernidade”, ndo se configura como um fundamentalismo local, caso contrario, seria uma
reproducédo de fundamentalismo arrogante semelhante ao conhecimento ocidental.

As epistemologias de fronteira possibilitam a reconfiguracdo da retérica universal
modernista a partir das experiéncias cosmologicas dos oprimidos. Significa dizer que seria uma
tentativa para libertacdo objetivando mundos outros capazes de superar as mazelas introjetadas
pela modernidade eurocéntrica.

Redefinir e reconfigurar s@o dois verbos que devem ser usados na busca da produgéo
dos pensamentos de fronteira, visando a transcendéncia do mondélogo moderno imperial,
alicergado na “[...] l6gica de un pensamiento historizado por y en la colonialidad [...]”
(MIGNOLO, 2003, p. 28). E o pensamento de fronteira que contribuira para revelar as faces
ocultas da matriz colonial-imperial de poder que, sem a sua compreensao profunda, torna-se
dificil trabalhar na diversidade, relacionando os diferentes projetos de sociedade para resistir e
superar as multiplas violéncias do Estado moderno.

Aideia é a producéo de epistemes outras radicais, caracterizando-se como um ponto de
partida para o giro decolonial, giro esse que se torna um apelo a um pluriversal concreto e
possivel que “[...] ha de incluir todas as particularidades epistémicas rumo a uma socializagdo
transmoderna e decolonial do poder” (GROSFOGUEL, 2008, p. 85).

Diante do exposto, consideramos que a matriz colonial-imperial de poder objetivou a
destruicdo das estruturas sociais dos povos que sofreram com o processo de colonizacao, no
entanto, esse processo ndo foi total. O projeto colonial-imperial teve suas brechas, e € nelas que
a energia da descolonizacdo surgiu. Mesmo com a imposicao verticalizada da l6gica do sistema-
mundo, os povos indigenas conseguiram manter suas cosmogonias, seus conhecimentos, suas

culturas, seus projetos de vida presentes e em conflito com a légica colonial-imperial de poder.
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E é a partir dessa energia descolonial, de resisténcia para r-existéncia, que consideramos
gue a pesquisa cientifica seja um local e um instrumento de luta, portanto, devemos sempre
refletir sobre os sentidos e impactos do que fazemos, para ndo cometer equivocos politicos e
epistémicos de reproduzir as colonialidades do poder, do saber e do ser no processo de
desenvolvimento do conhecimento cientifico.

Na tentativa de superar a ldgica colonialista-imperialista € que consideramos
empreender debates juntos aos movimentos sociais indigenas para ampliar a compreensédo
critica a respeito das herancas historicas que nos aprisionam. Obviamente, ndo seria um esforco
técnico e objetivo, mas sim um exercicio continuo de producdo de conhecimentos outros que
incomoda o sistema-mundo, para 0s quais ndo ha respostas faceis e nem projetos prontos. A
pesquisa se torna um local e um instrumento de resisténcia e luta para pensar mundos outros

possiveis, contrapondo-se a estrutura do pensamento eurocéntrico.

2.3 A invencao do racismo e o novo sistema de exploracdo e dominacéo social: a violéncia

contra os povos indigenas

A América foi usada como o primeiro espago-tempo de um novo padréo de poder com
pretensdes globais, caracterizando-se pelo conceito de matriz colonial-imperial de poder. Desse
processo, emergiram- se e consolidaram-se as bases fundantes desse padrdo civilizatorio que
possibilitou a criagdo do mito da modernidade do mundo ocidental. Introduziu-se a
classificacdo das diferencas entre os colonizadores e colonizados entendida posteriormente
como racismo, que segundo Quijano (2014, p. 778), “[...] es decir una supuesta diferente
estructura bioldgica que ubicaba a los unos en situacion natural de inferioridad en respectos de
los otros”.

Essa classificacdo racial foi sendo assumida pelos colonizadores como estratégia para o
controle e dominio das relacdes sociais impostas pela matriz colonial-imperial de poder que,
consequentemente, classificou como inferiores 0s povos que habitavam os territdrios
invadidos e so depois produziram e articularam as formas de controledos corpos, do trabalho,
das riquezas naturais e seus produtos atendendo aos interesses do sistema-mundo capitalista em
formacdo, em consonancia com a modernidade. Portanto, é possivel considerar que o conceito
de raca se desenvolveu a partir do processo de colonizacdo das Ameéricas (QUIJANO, 1992;
MIGNOLO, 2005).

E a partir da classificacio da diferenca racial que se deu a formagao de novas identidades

2 ¢6 2% ¢

sociais nas Américas: “o indio”, “o negro”, “o branco” e “o mesti¢co”. Esse ultimo fruto do
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projeto civilizatorio imposto que objetivou a tentativa de “humanizagdo” do outro a partir das
relacdes sociais que culminaram com casamentos interétnicos. Ja o colonizador, que se via
como branco e mais tarde se tornou no europeu, significou a classificacdo procedentedo pais
de origem, definicdo geogréfica de conotacdo racial. Assim, na medida em que as relacdes
sociais estavam se configurando numa forma de dominagédo, as novas identidades segundo
Quijano (2014, p. 779):

Fueron asociadas a las jerarquias, lugares y roles sociales correspondientes, como

constitutivas de ellas y, en consecuencia, el padrén de dominacion colonial que se

imponia. En otros términos, raza e identidad racial fueron establecidas como
instrumentos de clasificacidn social basica de la poblacion.

Dessa maneira, os colonizadores iniciaram a classificacdo fenotipica dos colonizados,
assumindo e consolidando a categoria racial como uma caracteristica social. Salientamos que
Mignolo (2005) e Quijano (2005-2014) sustentam a tese de que a classificacdo fenotipica foi
se estabelecendo, provavelmente, em territorios britanico-americanos'®, pois os negros foram
ali forcados ao trabalho escravo, tornando-se parte principal para o aperfeicoamento das
relacdes e do sistema econémico entre o centro mundo e as colonias. J& os amerindios ndo
faziam parte da sociedade colonial em especifico, pois a forca de trabalho indigena ndo atendia
aos critérios e principios coloniais. Por outro lado, os europeus se autodenominavam brancos,
ou seja, inventaram a categoria cor?® para se distinguir daqueles que ora eram escravos, ora eram
vistos como coisas que deveriam ser perseguidos.

Destarte, na América, o conceito de raca foi o instrumento para legitimar as relacdes
de dominacéo no processo das invasdes, assim, a posteriori a constituicdo da Europa Ocidental
como centro-mundo moderno e sua consolidagdo e expansdo a partir da invengdo da América,
produziu a estrutura do pensamento eurocéntrico e, com ela, a elaboracdo e disseminagdo do

conceito tedrico de raca que objetivou a naturalizacdo das relagfes sociais de dominacéo entre

191...] originalmente, desde o0 momento inicial da conquista, a ideia de raca é produzida para dar sentido as novas
relagcBes de poder entre indio e ibéricos. As vitimas originais, primordiais, dessas relagdes e desta ideia sdo, pois,
os indios. Os negros, como eram chamados os futuros africanos, eram uma cor conhecida pelos europeus desde
milhares de anos antes, desde que 0s romanos, sem que a ideia de raca estivesse em jogo. Os escravos negros ndo
serdo embutidos ness ideia de raca sendo muito mais tarde na América colonial, sobretudo desde as guerras civis
entre os encomenderos e as forgas da Coroa, em meados do século XVI. Mas a cor como signo emblemético de
raca ndo sera imposta sobre eles desde bem avancado no século XVIII e na éarea colonial britanico-americana
(QUIJANO, 2005, p. 19).

20 [...] la invencion de la categoria de color requier ain una investigacion historica mas exhaustiva. En todo caso,
muy probablemente fueron inventos britano-americanos, ya que no hay huellas de esas categorias en las crénicas
y otros documentos de los primeros cien afios del colonialismo ibérico en América. Es muy interesante que a pesar
de que quienes habrian de ser europeos en el futuro, conocian a los futuros africanos desde la época del imperio
romano, pero nunca se penso en ellos en términos raciales antes de la aparicion de América. De hecho, raza es una
categoria aplicada por primeira vez a los ‘indios’, no a los ‘negros’. De este modo, raza aparecié mucho antes que
color en la historia de la clasificacion social de la poblacién mundial (QUIJANO, 2014, p. 779-780).
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europeus e ndo-europeus, entre “brancos”, “negros” e “indios”, ou seja, fomentou-se ideias e
praticas sociais entre superiores e inferiores, dominantes e dominados que, em outras palavras,
seria consequéncia da colonialidade do poder, do saber e do ser.

Considera-se entdo que as colonialidades se tornaram praticas consolidadas socialmente
e que perduram como instrumento de controle e dominagéo social. Desse modo,o conceito de
raca “[...] convirtio en el primer criterio fundamental para la distribucién de la poblacion
mundial en los rangos, lugares y roles en la estructura de poder de la nueva sociedad. En otros
términos, en el modo béasico de clasificacion social universal de la poblacion mundial”
(QUIJANO 2014, p. 780).

A classificacdo social universal destacada por Quijano (2014) pode ser entendida como
uma complexa desarticulacdo dos sentidos, dos significados, e das historias dos povos
autoctones em relacdo a uma Unica historia eurocéntrica, que se tornou numa concepgao linear,
homogénea e hegemonica, inventando o significado de América e das novas identidades. Nesse

sentido, para que exista uma histdria vista como base e/ou referéncia é necessario produzir:

Un sistema clasificatorio que favorezca la marginacion de determinados
conocimientos, lenguas y personas. Por lo tanto, la colonizacion vy la justificacion para
la apropiacion de la tierra y la exploracion de la mano de obra en el proceso de
invencion de América requirieron la construccion ideoldgica del racismo
(MIGNOLO, 2005, p. 40).

A partir da construcdo ideoldgica do racismo, a figura do “indio” foi introduzida no
imaginario europeu redefinindo as concepgdes de mundo eurocentrada que classificou e
categorizou as humanidades outras. Essa nova concep¢do de um modelo de humanidade nédo
tinha precedentes historicos, € nem sequer fazia parte da “ordem natural” estabelecida pelo
cristianismo. Em outras palavras, pressupde-se que o0 homem branco, militar, cristdo, europeu
foi quem pensou a nova geopolitica e corpo-politica da vida social, originando-se nas
complexas relagGes entre o centro mundo e as coldnias.

A producdo desse novo mundo e sua classificacdo e categorizacao se caracterizaram
como um processo de negacdo e ocultacdo do outro, pois universalizou o modelo civilizatério
local e particular que privilegia as experiéncias geohistoricas e geopoliticas do europeu
ocidental, de forma que o mundo foi sendo produzido a partir da egopolitica particular.

Nesse sentido, o que precisa ficar claro é que quem determina tais hierarquias sociais —
geohistdricas, geopoliticas, corpo-politica — € justamente quem estd no controle das relagdes e
que mantém o poder politico e cultural para decidir e impor o modelo e/ou padréo civilizatorio.
Mignolo (2005) explica que os povos Inca, Azteca e Maia, por exemplo, possuiam estruturas,

organizacbes socioculturais e politicas bem definidas e complexas, porém, como se
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distanciaram dos padrdes eurocéntricos, foram julgados como povos desprovidos do potencial
civilizatorio. Portanto, o padrdo de humanidade, a partir da matriz colonial-imperial de poder,
foi convertido como o ideal hegemonico de civilidade, restando para os povos autoctones e a
populacdo negra escravizada a condicdo de inferiores e até de coisas desprovidas de qualquer
trago ou sinal de humanidade. Foi esse o sentido que se tornou a base solida do mundo moderno
em formacéo.

Nesse contexto, consideramos que a questao da racga, a priori, ndo esteve ligada a cor
da pele ou da “pureza de sangue”, mas esteve relacionada a classificacdo e categorizagdo do
outro a partir de sua “capacidade” de assimilagdo do padrao civilizatorio europeu, assim como

Mignolo (2005, p. 41-42) nos explica:

La nocidn de raza seria similar a la de etnia, pues la raza se refiere a la genealogia
sanguinea, genotipica o de color de la piel y la etnia incluye la lengua, la memoria y
un conjunto de experiencias compartidas pasadas y presentes, por lo que comprende
un sentido cultural de comunidad, lo que las personas tienen en comun. Las etnias
designaban comunidades, que no necesariamente se vinculan con caracteristicas
fisicas.

Portanto, a classificacédo e categorizacdo do outro se deram a partir da nocdo de etnia,
que pode ser relacionada ao conceito de ethos ou nacdo — do latim, comunidade pertencente —
que se complementam?.. No entanto, quando o conceito de raca, nos idos do século XVIII e
XIX, substituiu o de etnia, a ideia de “pureza de sangue” junto a questao da cor da pele foram
se acentuando e usados para categorizar os individuos de outras comunidades, de outros povos.
Sendo assim, a raca se configurou na categoria racismo. Em outros termos, o racismo foi
inventado quando os europeus — membros de uma raga ou etnia — tiveram o poder de classificar
0 outro e impor a sua cosmovisdo civilizadora, isto é, o racismo tem sido uma matriz

classificatoria;

que no solo abarca las caracteristicas fisicas del ser humano (sangre y color de piel,
entre otras) sino que se extiende al plano interpersonal de las actividades humanas,
que comprende la religion, las lenguas (en primer lugar, el griego, el latin, el inglés,
el alemén y el francés; en segundo lugar, el italiano, el espafiol y el portugués; en
tercer lugar, el arabe, el ruso y el bengali; y después, el resto) y las clasificaciones
geopoliticas del mundo (Oriente-Occidente, Norte-Sur, Primer, Segundo y Tercer
Mundo; r, Eje del Mal, etc.) (MIGNOLO, 2005, p. 42).

21 para Mignolo (2005) essa questdo pode ser entendida a partir da histéria do império romano, quando houve a
fusdo da politica com a religido ocorrida durante o governo de Constantino em Roma no século I11 d.C. A palavra
religido comecou a ser utilizada para designar uma comunidade, ou seja, um conjunto de individuos que se
organizavam a partir dos principios e regras sociais impostas pelo Cristianismo. Por outro lado, a nogdo de nacéo
ficou reservada para identificar a origem do nascimento. Com a cria¢do do Estado-moderno, no século XVIII, o
conceito de nacéo substituiu a ideia de religido, criando concepgdes de comunidade. O significado de cultura foi
se reformulando e passou a ser entendida como sinénimo de cultura nacional.
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Dessa forma, a matriz racial se consolidou nas sociedades e se mantém presente nos
projetos politicos, econdémicos e culturais hegemdnicos, e que tende manter o outro, sua lingua,
sua religido, seus conhecimentos, sua visao de mundo, numa condicao subalterna e determinada
historicamente sem condic¢des objetivas para a superagdo dos espectros herdados pela légica
colonialista-imperialista.

Cabe entdo entender melhor o conceito de raca que foi produzido nas Ameéricas e
disseminado para outros territorios. Para isso, voltemo-nos a questdo da classificacao racial dos
povos originarios para compreender os sentidos e seus impactos objetivos no processo de
constituicdo das sociedades modernas, incluindo as Ameéricas. Sabe-se que na transi¢do da idade
média para a modernidade, o conhecimento ainda se mantinha refém dos preceitos
religiosos, inclusive, os principios teologicos do conhecimento foram, por muito tempo,
considerados superiores a outros sistemas e formas existentes de conhecer o mundo.

Nos idos do século XVI, o frade dominicano Bartolomeu de Las Casas — considerado
um dos primeiros sacerdotes ordenados na América — produziu uma série de textos sobre os
povos originarios, classificando-os como barbaros em diferentes niveis. Ele usou da base
teoldgica para classificar os outros a partir do ideal civilizatério europeu, definindo até criterios
para distinguir o ser barbaro do ser civilizado.

Las Casas em seus ensaios nao classificou o outro como “indio” ou “negro” do ponto
de vista da cor da pele, mas circunscreveu o outro como ndo sendo igual a ele em relacdo a
cultura e as regras sociais, portanto, seria o outro inferior a ele e a seus pares. A inferiorizacao
do outro se deu pela escala cristd, o cristianismo para Las Casas foi a régua para medir o nivel
de humanidade da pessoa indigena. Dessa forma, seus ensaios contribuiram para a produgéo
do imaginario racial do centro mundo moderno através do esforgo em classificar e categorizar
cinco classes de barbaros, permitindo criar o marco tedrico para entender e considerar uma
sociedade, ou parte dela, composta de individuos em niveis distintos de barbarie.

Para Las Casas, a primeira classe de barbaros seria os individuos que demonstravam
comportamentos extremos, cuja razao e justica se nortearam pela violéncia e, por isso, seriam
eles desprovidos de generosidade e tenderiam a se tornarem pouco racionais. Esses individuos
e povos, em algum momento, exerceriam sua selvageria perdendo a condicdo humana de
cordialidade e benevoléncia, caracteristicas axiais de um comportamento civilizado e
socialmente aceitavel (apud MIGNOLO, 2005).

A segunda classe seria a limitacdo da lingua nativa do povo que requereu a locucao
literal, ou seja, as linguas que ndo seguiam a mesma estrutura linguistica do latim. Para ele o

latim seria a base linguistica para garantir a verdadeira comunicagdo entre os individuos.
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Inclusive, as linguas dos povos indigenas careceriam de palavras apropriadas para se referir
ao deus cristdo, portanto, somente o latim e as linguas ascendentes teriam o arcabouco
linguistico adequado para nomear e reverenciar a esséncia incognoscivel do cristianismo: Deus.
Por outro lado, Las Casas afirma que os povos indigenas por ndo terem o dominio linguistico
do latim ndo se dedicavam aos estudos das letras: a poesia, a retdrica, a ldgica, a literatura etc.,
sendo esse mais um sinal de que eles seriam barbaros (apud MIGNOLO, 2005).

A terceira classe de barbaros eram os povos que ndo desenvolveram sistemas basicos de
governabilidade, pois para Las Casas o0 sistema de governabilidade seria o sinbnimo de
racionalidade, de organizagdo social e, por isso, a existéncia daqueles povos que tinham
comportamentos extremos e violentos se explicaria pela caréncia deste sistema. Afirmava que
a barbarie poderia ser por causa da auséncia do direito e do Estado, sistema esse preconizado
por Thomas Hobbes e John Locke (apud MIGNOLO, 2005).

Ja a quarta classe, seriam aqueles povos que tinham minimamente sistemas e estruturas
sociais definidas, mas ndo tinham o cristianismo como a religido verdadeira. Dessa forma, eram
vistos também como inferiores e pagdos. Somente com a adesdo a fé crista eles romperiam com
a condicdo de barbaros, pois ndo haveria possibilidade de salvacdo individual e
desenvolvimento social sem a incorporacdo do cristianismo no cotidiano. Somente 0
cristianismo poderia contribuir com a producdo de um sistema juridico e governamental que
garantisse o bem estar da populacéo (apud MIGNOLO, 2005).

E, por altimo, seria a barbarie contraria que se aplicava aos povos que resistiam e
atacavam o cristianismo. Para Las Casas, a resisténcia enfatica aos preceitos cristdos seria um
sinal do 6dio dos barbaros em relacdo a religido, negando incisivamente o evangelho. Las Casas
afirmava que se resistiam a evangelizagao ¢ “porque odian nuestra fe y en nombre de Cristo, y
no solo se resisten a oir la palabra de la fe cristiana sino que la ponen en duda y la persiguen, y
si pudieran, la destruirian con el tnico fin de elevar y extender su propia secta”, ou Seja,
barbaros seriam todos que estéo fora da santa igreja universal. Em sintese, a barbarie contraria
serviu para classificar os inimigos em potencial, definindo e ampliando a forma de identificar
aqueles gque seriam contrarios aos ideais da democracia, liberdade e modernidade preconizados
no processo de colonizagdo (apud MIGNOLO, 2005).

Diante do exposto, é possivel afirmar que um dos objetivos de Las Casas foi propor
critérios para entender e classificar, nos niveis de barbérie, 0s povos indigenas encontrados a
partir das invasdes. Assim, puderam os europeus produzir a histéria do ponto de vista do
colonizador, que significou a negacdo e encobrimento das historias dos povos autdctones, pois

para eles tais histérias ndo eram auténticas pela falta do dominio da escrita e do latim, portanto,
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relacionando as linguas outras como arcaicas. Na pratica, Mignolo (2005, p. 46) afirma que:

Las lenguas indigenas se volvieron obsoletas en términos epistémicos. Las practicas
y dominios epistémicos de los indios y los africanos se fueron incorporado en la
historia universal concebida desde la perspectiva y la experiencia cristiana de
Occidente, secularizada mas tarde por Hegel cuando se inicié el dominio imperial de
Francia e Inglaterra.

De forma objetiva, o racismo como tecnologia fez parte de um novo sistema que
desencadeou préticas e projetos de exploracdo se edificando como um labirinto social, na
qual os colonizados estariam fadados a se adaptarem as novas circunstancias objetivas ou
serem destruidos perdidos na sociedade em formacéo. Seriam eles, entdo, meros sobreviventes
marginais inseridos numa nova realidade histérica de poder hegemonico.

Sendo assim, a categoria raca, que se tornou em racismo, foi a base desse novo sistema.
Seria entdo, “a primeira categoria social da modernidade” (QUIJANO, 2005, p. 17). Pode-se
dizer entdo que o racismo € uma producdo mental — tecnologia social — que objetivou/objetiva
a destruicdo de mundos para o estabelecimento de um projeto colonial- imperial, novo padrao
de poder, que emergiu e contribuiu para naturalizar as relagdes sociais que foram produzidas

nesse contexto. Portanto, para Quijano (2005, p. 17):

A ideia de que os dominados séo o que sdo, ndo como vitimas de um conflito de poder,
mas sim enquanto inferiores em sua natureza material e, por isso, em sua capacidade
de producao historico-cultural, foi tdo profunda e continuamente impostanos séculos
seguintes e sobre o conjunto da espécie que, para muitos, desafortunadamente para
gente demais, ficou associada ndo s6 a materialidade das relagBes sociais, mas a
materialidade das proprias pessoas.

O que se tinha antes das invasfes eram formas vasta e complexas de viver e de se
relacionar com o mundo. Uma plural realidade socio-histérica e cultural que produzia memorias
e identidades distintas e até interconectadas, ricas em sentidos e significados. Porém, com o
processo de colonizacdo, as cosmovisbes foram deliberadamente corroidas restando a
imposicdo de um Unico padrdo identitario — a invencao do indio -, somada aos projetos de
exterminios e dominio dos seus territorios, foram, progressivamente, encurralados e segregados
em pequenas reservas, intensificando a racializagéo dos povos.

Essa nova identidade racial, somada ao processo de destruicdo dos mundos historico-
culturais, tornou-se para os povos indigenas o lugar nessa nova configuracao social a partir da
matriz colonial-imperial de poder, “e pior, durante quinhentos anos lhes foi ensinado a olhar-

se com 0s olhos do dominador” (QUIJANO, 2005, p. 17).
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Consideramos que a invencao da categoria “indio” se caracterizou como um sequestro
e desenraizamento violento da pluralidade sécio-histérica e cultural, que gerou uma cultura
traumatica e miope do ser outro, corroendo a subjetividade humana, levando até os individuos
indigenas a ndo reconhecerem mais a sua ancestralidade, ou seja, as cosmogonias para alguns
individuos passaram a ser vista como algo distorcida e sem valor simbolico e material na nova
configuracdo social. Portanto, a invencdo da identidade racial foi/é uma das mais perversas
formas de controle e dominacdo impostas pela logica colonial-imperial e que se mantém
presente e enraizada na “cultura nacional”.

Convém salientar que o racismo tambem redefiniu as relagdes entre os sexos. Na cultura
ocidental cristd, o homem seria superior a mulher, porém, nesse novo padrdo de poder —
patriarcal autoritario e racializado —, toda mulher pertencente e descendente ao centro-mundo
se tornou superior a todo homem pertencente e descendente aos povos colonizados. Dessa

forma:

[...] a colonialidade das relacBes entre sexos se reconfigurou em dependéncia da
colonialidade das relagdes entre ragas. E isso se associou a producdo de novas
identidades histéricas e geoculturais originarias do novo padrdo de poder: brancos,
indios, negros, mesticos (QUIJANO, 2005, p. 18).

Assim, o racismo entendido como tecnologia social para o controle e dominacédo foi
produzido a luz da violéncia imposta pela matriz colonial-imperial de poder. Somente com a
experiéncia da colonizacao das Américas, na transposi¢cdo do século XV ao XVI, produziu-se
e consolidou-se o espectro de raca que se configurou como racismo diante dos desdobramentos
e da formacéo das sociedades modernas em estado embrionario. De outra forma, Quijano (2005,

p. 19) explica que:

O controle do sexo, da subjetividade, da autoridade e de seus respectivos recursos e
produtos, de agora em diante, estara associado e dependerd, antes de tudo, da
classificagdo racial, ja que o lugar, os papéis e as condutas nas relagdes sociais, e as
imagens, esteredtipos e simbolos, com relagdo a cada individuo ou cada grupo, em
cada um daqueles dmbitos de existéncia social, estardo dai em diante incluidos ou
vinculados ao lugar de cada um na classificacédo racial.

Desse modo, 0 novo padrdo de poder — Sistema-mundo eurocéntrico — é o simbolo que
significou o éxito da racionalidade moderna que se consolidou na formacéo e imposi¢do da
ideia de Estado-nacdo. Esse fendmeno, fruto do processo de colonizagdo que desarticulou e
desintegrou, sistematicamente, sociedades e culturas outras, foi conduzido por aqueles que

herdaram os privilégios do poder colonial e que impuseram os interesses politicos, econdmicos
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e culturais euro centrados sem levar em consideracdo a diversidade sociocultural existente nas
Américas.

Portanto, consideramos que a ideia de Estado-nacdo €, também, a expressao clara e
objetiva da colonialidade que se tornou a cultura politica na América Latina. Tendo como
consequéncia o “desencontro” entre o ser indigena e o ndo reconhecimento na sociedade
envolvente, gerando indmeros conflitos em diferentes campos.

E nesse contexto que os povos indigenas vivem e resistem, cotidianamente, no
enfrentamento da estrutura do pensamento eurocentrado produzido e herdado desde o inicio
do processo das invasdes das Américas. O conflito esta no esforco ajuricabano® de romper
com 0 pensamento e comportamentos racistas impostos e disseminados na sociedade que
afetam, direta e intencionalmente, 0s povos autoctones.

Essa estrutura do pensamento eurocentrado, consequéncia da matriz colonial-imperial
de poder, produziu o senso comum, o imaginario do “indio”, ¢ quando ele ndo se enquadra no
padrdo fenotipico do exotico, a sociedade ataca a sua identidade, julgando-ocomo falso e
aproveitador. Esse ataque fere a esséncia do humano, e é o sinal do racismo introjetado no ser
e no saber dos individuos sociais. Porém, tais préaticas racistas baseadas no nao reconhecimento
do ser indigena e seus desdobramentos estdo longe de serem combatidas e punidas
incisivamente.

O que se percebe é que a questdo do racismo referente aos povos indigenas no Brasil
se tornou uma pauta descolada da realidade, pois para a sociedade brasileira, inclusive para
alguns intelectuais e juristas, o racismo esta ligado a questdo da raca, portanto, as praticas de
violéncia a eles estariam classificadas como discriminagdo e preconceito e ndo racismo,
configurando-se como uma questdo ambigua e até inapropriada.

No entanto, tal percepgédo € equivocada, pois a discriminacao e o preconceito surgem,
justamente, da légica racista de superioridade. Ldgica essa ja exposta e que foi produzida
historicamente. Em outras palavras, praticas e discursos discriminatorios e preconceituosos sao
consequéncia da cultura racista herdada pelo povo brasileiro.

Essa ambiguidade é sustentada pela retérica do “desconhecimento da realidade
indigena” que juristas, legisladores e até intelectuais académicos reproduzem na sociedade. A
tese do “desconhecimento” configura-se como um dos mitos contemporaneos, que seria o

esforco de desconsiderar os efeitos estruturais do racismo no processo de regulacdo das

22 Uso o termo em referéncia a histdria de resisténcia do povo Manads, conduzido pelo lider indigena Ajuricaba
contra os colonizadores portugueses no século XVIII. Ajuricaba se tornou um simbolo de luta e resisténcia para
0s povos indigenas.
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instituicdes sociais que tém o poder de formatar os individuos e a sociedade.

Esse suposto “desconhecimento” seria entdo o sinal do encobrimento do outro ¢ de toda
sua cosmovisdao, homogeneizando-o e padronizando-o0 a uma cultura racista na qual praticas
violentas contra a humanidade outra seria naturalizada e, em muitos casos, até entendidacomo
necessaria para manter a “ordem” e 0 “desenvolvimento” do pais.

Aqui podemos entender melhor o senso comum que muitos reproduzem sem sequer
refletir criticamente: o brasileiro ndo é racista, os outros sdo. Seria entdo mais um mito
produzido pela sociedade racista: “a democracia racial”. Esse mito impede que o cidad&o
brasileiro perceba que sua cultura tem bases sociais racistas, mesmo reconhecendo a existéncia
dela, ndo se reconhece como um ator social que pode reproduzir, em algum momento, discursos
e comportamentos que ferem a dignidade humana. Isto porque fomos formatados
socialmente a acreditar que somos compostos por uma populacdo mestiga fruto doprocesso de
miscigenagdo desde o inicio da formag&o dos Estados-nacéo.

N&o obstante, 0s povos indigenas estariam ainda no processo de miscigenacao bioldgica
e cultural, integrando-se sistematicamente na sociedade envolvente. Para eles, o vir-a-ser
branco seria 0 caminho e o processo evolutivo para viverem com dignidade numa sociedade
construida a partir de alicerces brancos, elitistas, patriarcais e heteronormativos.

O que fica claro com os mitos do “desconhecimento” e da “democracia racial” ¢ que o
racismo tende a ser implicito e sutil, disfarcado de boas inten¢Ges, induzindo as pessoas a
acreditarem que vivemos num pais harmonioso e propicio para acolhimento do diferente, do
outro. No entanto, a realidade e as experiéncias sociais mostram o outro lado da histdria, como
consta no Relatério da Violéncia Contra os Povos Indigenas no Brasil, dados de 2019%,
realizado pelo Conselho Indigenista Missionario — CIMI, o qual denuncia 16 casos graves de

racismo étnico cultural que explicita 0 modus operandi do racismo contra a pessoa indigenas:

23 Até o presente momento, este foi o Gltimo Relatorio organizado pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI).
Estamos aguardando os novos Relatérios com dados atualizados.
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Quadro 5 — Casos de Racismo Etnico-Cultural no Brasil

Estado: Acre — 1 caso

Vitima: Soleane Manchineri e 73 indigenas

Terra Indigena: Mamoadate

Municipio: Assis Brasil

Descricdo: A vitima era estudante do curso de mestrado na Universidade Federal do Acre (Ufac). Por ocasidode
atividades relacionadas ao Acampamento Terra Livre (ATL), realizado entre os dias 27 e 29 de abril, no campus
da Ufac, a estudante e outros 73 indigenas participantes do evento foram vitimas de declaragdes e atos
preconceituosos por parte de funcionarios e alunos da universidade. Houve postagens preconceituosas sobre o
evento no Facebook e no Whatsapp em que diversas pessoas atacaram os indigenas em seus comentarios.
Funcionarios e alunos da Ufac também criticaram o fato de Soleane ter entrado no mestrado pelo sistema de cotas.
Nas postagens, os comentarios eram extremamente generalistas e desconectados da realidade, como: indios sdo
“maconheiros”, “vagabundos”, “petistas”. Um servidor do restaurante universitario se negou a servir os indigenas
por admitir odia-los. Foram feitas dentincias ao MPF e 0 movimento indigena publicou uma Carta de Repuddio. A
Ufac instaurou um inquérito interno e advertiu os funcionarios envolvidos nos atos
preconceituosos.

Estado: Amazonas — 1 caso

Vitima: Kulina (Madija)

Terra Indigena: Kulina do Médio Jurua

Municipio: Ipixuna

Descricéo: Indigenas do povo Madiha/Kulina se dirigem a cidade com frequéncia para dar entrada em documentos,
receber salarios e beneficios, fazer compras e tratamentos de saide. Como ndo existe no municipio uma casa de
apoio para abriga-los durante a estada na cidade, eles se abrigam em barracos de lona ou palha e em embarcacdes
velhas as margens do Rio Jurué. A presenca dos indigenas na cidade incomoda parte da popula¢do, que costuma
trata-los com discriminacdo e preconceito. Nas redes sociais, sd0 comuns 0s comentéarios hostilizando 0s
indigenas e solicitando que a Funai os leve para as aldeias, porque eles sdo “porcos”, “fedorentos”, “enojam
toda a cidade, fazendo das vias publicas, sanitario”. J& foram realizadas denuncias ao MPF. A partir de uma
reunido interinstitucional, que contou com a participacdo de representantes da prefeitura municipal, da Policia
Militar, da Sesai, da Funai e do Cimi, foi proposta uma agenda de atividades em conjunto com o propdsito de
combater e prevenir o0 racismo junto a sociedade envolvente.

Estado: Maranhdo — 2 casos

Vitima: Povo Akroa Gamela

Terra Indigena: Taquaritiua

Municipio: Viana

Descricdo: Liderangas denunciam que a Radio Maracu, ao noticiar os encaminhamentos politicos e juridicos que
0 povo Akroa-Gamella fez em Brasilia, em reunido na 6a Camara do MPF e na Funai, tem falsamente informado
que a Funai teria declarado que o povo Akrod-Gamella ndo era indigena e que seriam expulsos do
territdrio.

Vitima: Povo Guajajara

Terra Indigena: Cana Brava/Guajajara

Municipio: Grajal

Descricdo: Liderancas denunciam a realizacdo de uma campanha midiatica anti-indigenas veiculada por meiode
textos e audios através das redes sociais e Whatsapp, em que os indigenas séo classificados como vagabundos,
preguicosos, assaltantes e bandidos. Trata-se de uma acdo bastante preocupante, especialmente por incitar &
violéncia contra os indigenas, dizendo que eles “tem que morrer”.

Estado: Mato Grosso — 1 caso

Vitima: Povo Xavante

Terra Indigena: Mardiwatsédé

Municipio: Bom Jesus do Araguaia
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Descricdo: Uma comunidade Maraiwatsédé estd apreensiva com os constantes comentarios discriminatorios feitos
por fazendeiros da regido. Eles ameagam os indigenas, os xingam de preguicosos e afirmam que eles ndo precisam
de muita terra para viver. O processo de desintrusdo da Tl Maraiwatsédé foi iniciado em novembro de2012 ¢
finalizado em janeiro de 2013, apés mais de 20 anos de ocupagao irregular por ndo indigenas.

Estado: Parana — 1 caso

Vitima: Povo Guarani

Terra Indigena: Tekoha Guasli Guavira

Municipio: Terra Roxa

Descricdo: Apds um encontro com liderangas das comunidades indigenas Ava-Guarani, 0 MPF instaurou um
procedimento para apurar as denuncias de discriminacdo e violéncia sofridas pelas comunidades de Guaira e
Terra Roxa. As liderangas ressaltaram que as ocorréncias de intolerancia e discriminacdo generalizada teriam
ocorrido durante meses e estariam relacionadas a suspensao do procedimento de demarcacéo das terras.

Estado: Rio de Janeiro — 1 caso

Vitima: Diversos

Terra Indigena: Citadino

Municipio: Rio de Janeiro

Descri¢do: O deputado Rodrigo Amorim declarou que a Aldeia Maracana, localizada na zona norte do Rio de
Janeiro, ¢ um “lixo urbano” e que € necessaria uma “faxina” para “restaurar a ordem” no local. Acrescentou que
a area tem grande valor comercial e deveria ser utilizada para a constru¢do de um shopping ou estacionamento.
Disse ainda que a Aldeia oferece riscos a moradores e turistas ja que abrigaria delinquentes e

marginais.

Estado: Ronddnia — 1 caso

Vitima: Indigenas

Terra Indigena: Cacoal

Municipio: -

Descrigdo: Um internauta fez comentarios racistas ao se referir a uma noticia de atropelamento, cuja vitima era
uma indigena. “Uma indigena” Mano, acho ridiculo isso! Se referir a eles como se fossem uma classe diferenciada.
O motorista fez certo! kkkkkk detesto indios. Matam animais a pauladas como o video que circula

pela internet como se gostassem disso”.

Estado: Roraima — 2 casos

Vitima: Indigenas

Terra Indigena: Varias

Municipio: -

Descrigdo: Ao longo do ano 2019, o presidente Jair Bolsonaro, membros de seu governo e parlamentares
roraimenses (deputados e senadores) fizeram declaragdes publicas que configuram desrespeito, discriminagao,
ofensa e violéncia contra os povos indigenas de Roraima. Esses tipos de declaragdes ja tinham ocorrido em 2018,
durante a sua campanha eleitoral para a presidéncia e durante o periodo de transicdo para 0 governo, no Ultimo
trimestre do ano. Em abril de 2019, Bolsonaro afirmou que a terra indigena Yanomami € riquissima, porisso que
tem ONG dizendo que esta defendendo indio la. Se fossem umas terras pobres, ndo teria ninguém la defendendo.
Ninguém. Como é rica, estdo esses picaretas internacionais, picaretas dentro do Brasil, alguns picaretas dentro do
préprio governo dizendo que protegem vocés. E riquissima”. Na abertura da Assembleia Geral das Nacdes Unidas,
em setembro de 2019, o presidente afirmou que “o indio ndo quer ser latifundiario pobre em cima de terras ricas".
Especialmente das terras mais ricas do mundo. E o caso das reservas lanomamie Raposa Serra do Sol. Nessas
reservas, existe grande abundancia de ouro, diamante, uranio, niébio e terras raras, entre outros”. Ainda em
dezembro de 2019, defendendo a necessidade de uma regulamentagdo da mineragdo em terras indigenas,
Bolsonaro voltou a afirmar: “Grandes reservas Yanomami tém duas vezes o tamanho do Rio de Janeiro; Raposa
Serra do Sol, entre outras, se tornaram independentes em nome da protecdodeles [os indios], mas a ideia ndo €

protegé-los, e sim pegar o que eles tém de bom. Vocés acham que os
estrangeiros estdo preocupados com o futuro deles? N&o estdo”.

Povo: Wapixana

Terra Indigena: Moskow
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Municipio: Bonfim

Descricdo: O senador Chico Rodrigues (DEM/RR), sem prévia consulta a comunidade, e com o apoio do prefeito
de Bonfim, encaminhou em julho de 2019, um pedido ao Ministério da Educacdo para a implementacéo de um
projeto de “Escolas Militarizadas” na Terra Indigena Moskow, com o objetivo de oferecer “formagdo moral e de
amor a patria”. A proposta fere o direito dos povos indigenas a uma educagio especifica e diferenciada e o direito|
a consulta prévia, livre e informada. O pedido esta sendo analisado pelo

Ministério da Educacdo. Liderangas indigenas da regido Serra da Lua e de todo o estado de Roraima ja se
manifestaram contrarios a proposta.

Estado: Sdo Paulo — 4 casos

Vitima: Indigenas

Terra Indigena: -

Municipio: Embu

Descri¢do: Em Sdo Paulo, a terceira edi¢do da “M'Bai”, mostra regional de artes plasticas, homenageou o Ano
Internacional das Linguas Indigenas, declarado pela ONU. O evento, que contou com a participacdo de diversos
artistas indigenas e estudiosos de linguas, como o Guarani, sofreu uma invaséo e teve diversos itens danificados.
Um dos artistas, que denunciou o arrombamento da exposi¢do, declarou que, muito

provavelmente, o ataque tenha sido motivado por racismo, um crime de 6dio.

Vitima: Criancas

Povo: Wapixana

Municipio: Sao Paulo

Descricdo: A crianga foi encaminhada para uma avaliacéo psicologica sem o consentimento e/ou autorizagéo da
maie; ao chegar em casa, ele disse que “rezaram na sua cabe¢a”. A mae se queixou de discriminagdo étnica em|
relacdo ao filho, manifestada pela professora e pela gestdo da escola.

Vitima: Mulher e Crianga

Povo: Kaimbé

Municipio: Guarulhos

Descrigdo: mée relata que, em uma reunido na escola, a professora perguntou se a crianga participava de algum
tipo de ritual, pois apresentava um comportamento fora do normal. Ela afirmou também que recebeu diversos
bilhetes da professora, que evidenciam gue sua filha sofre preconceito por ser indigena.

Vitima: Mulher e Crianga

Povo: Guarani

Municipio: S&o Paulo

Descrigdo: A indigena e a filha foram até o centro da cidade para resolver problemas relativos a documentagéo.
No dnibus, trés homens as ameacgaram, dizendo que ali ndo era o lugar delas, que a cidade era lugar de brancos

e que indio tinha um filho atras do outro, além de xinga-las de macacas. A indigena desceu do 6nibus com a crianca
e, chorando, elas voltaram para a aldeia.

Estado: Tocantis — 1 caso

Vitima: Estudante

Terra Indigena: -

Municipio: Araguaina

Descricdo: Dois bilhetes, com frases ameacadoras, foram encontrados dentro da mochila de uma indigena,
estudante do curso de Logistica da Universidade Federal do Tocantins (UFT), no campus de Araguaina. Em um
dos bilhetes, a mensagem ameaca os indigenas da universidade: “indio ndo tem vez aqui na UFT. Vou tirar todos
os indios do meu caminho”. A UFT foi a primeira universidade brasileira a instituir o sistema de cotas

para estudantes indigenas.

Vitima: Artemisia Barbosa Ribeiro

Povo: Xakriaba

Descricdo: Apos participar da Cupula do Clima da ONU, uma jovem indigena foi alvo de comentérios
preconceituosos nas redes sociais: “Bando de inocentes... sabem nada... tudo massa de manobra... resumindo:
idiotas indteis; garoto com seios...kkk. serd que anda nu?; da tribo que Quedaoanus; aqui em Minas é cheio de
indios vivendo as custas dos nossos impostos e “enchendo a cara” de cachaga nos botecos; se essa impostora e
aproveitadora for india eu sou europeu... Canalha mentirosa. Isso deve ser coisa de ONGs.

Fonte: Relatério da Violéncia Contra os Povos Indigenas no Brasil, CIMI-2019.

Salientamos que os casos em destaque ndo representam a totalidade da realidade

brasileira, mas refletem a violéncia que os povos indigenas sofrem cotidianamente. O racismo



76

se tornou uma das varias facetas da violéncia contra o diferente, contra o outro. Nesse sentido,
consideramos o racismo como uma patologia social produzida e imposta historicamente a partir
da matriz colonial-imperial de poder, e que ensinou/ensina 0 humano a odiar o préprio humano
sem ter as condic¢des objetivas para aprender a r-existir e coexistir com/na diversidade, com a
pluralidade, compreendendo e aceitando a diferenca como uma possibilidade de transformacéo
individual e social.

Dessa forma, todos os dias avangamos no processo de naturalizacdo da ideia de
classificacdo e segregacdo dos povos indigenas. Nos acostumamos a excluir a pessoa indigena
e toda a sua cosmogonia, por entender que sua historia e cultura sdo sindbnimos de atraso e
barbarie. No entanto, o que temos que refletir é que essa forma de pensar e agir ndo é natural e
sim uma imposicdo via Estado brasileiro. Ou seja, € um projeto politico para potencializar a
ignorancia sobre o outro possibilitando, assim, a continuidade e intensificacdo da exploracéo e
da espoliacdo dos seus territorios e de suas riquezas materiais e simbdlicas.

Esse projeto, que teve inicio com as invasdes, transfigurou suas préaticas violentas em
grandes projetos de “desenvolvimento”, legitimando a grilagem de terras, exploracdo de
minerais e 0 desmatamento florestal a favor dos interesses econdmicos privados e de Estado.
Como consequéncia, perpetuam-se relagdes desiguais e que aumentam o fosso social entre o0s
povos indigenas e a sociedade envolvente, caracterizando-se com a afirmacgéo do racismo contra

0S povos autdctones. Sobre isto, Krenak (2019, p. 2171) nos ajuda a entender esta questao:

As relacdes do Estado brasileiro com os povos indigenas sdo profundamente
influenciadas por uma historica relagdo de genocidio, de exterminio, e uma
expectativa hipécrita de que os que sobrevivessem seriam mantidos em reservas
cercadas por agronegdcio, reservas sempre prestes a serem invadidas por garimpeiros,
por fazendeiros, e descritas até por alguns presidentes da FUNAI como “nédo
produtivas”, como contrarias aos interesses da sociedade brasileira. E uma relagdo de
desigualdade, de segregacdo que penaliza 0s povos indigenas de uma maneira tao
disfargada que parece um beneficio. Assim como o Brasil consegue ter, na viséo de
alguns, a experiéncia do racismo cordial, ele também consegue produzir um outro
fendmeno que é o beneficio racista, que € quando vocé, a pretexto de proteger alguém,
de preservar algum direito, na verdade segrega e controla. O racismo, ele se disfarca
o tempo todo.

Concordamos com Krenak (2019) quando afirma que o racismo tem varias expressoes
e, em muitos casos, sdo usadas como manobra politica para obter beneficios espdrios que
insistem em manter 0s povos indigenas excluidos, segregados e controlados. Portanto, devemos
identificar os rastros que o racismo deixa, entendé-los, para denunciar seus impactos e continuar
resistindo a tentativa de deslocamento do humano em relacdo a diferenca e da natureza, até

porque, um dos motivos que o racismo se consolidou nas relagdes sociais e politicas ¢,
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justamente, a ideia herdada de que a nossa espécie — homo sapiens — seria superiore
independente dela, ou seja, “[...] a doenca do racismo se originou na nossa separacdo da
natureza, quando nos nos separamos da natureza a ponto de ndo compartilharmos mais com a
natureza e com a riqueza da diferenca” (KRENAK, 2019, p. 2172).

A partir de tais apontamentos surge a necessidade de pensar processos de libertacéo e
de reestruturacdo do sistema-mundo imposto. Na verdade, a necessidade de libertacdo se torna
uma extraordinaria forma desejada, reclamada e exigida para a mudanca da consciéncia. Logo,
da vida dos humanos colonizados.

E nesse sentido que o fendmeno da descolonizacéo propde mudar a ordem do mundo,
seria um processo de reestruturacdo absoluta e radical. Por ser assim, tornou-se um processo
tensionado que “[...] ndo pode ser o resultado de uma operacdo magica, de um abalo natural ou
de um entendimento amigavel” (FANON, 2015, p. 52).

Seria o esfor¢co verdadeiramente de producdo de consciéncias outras que significaria
tornar-se humano no processo de libertacdo dos grilhGes herdados historicamente. Nesse
processo, o indigena decide as formas e os significados, torna-se a propria forca motriz. Dessa
forma, sabe-se que trilhard por caminhos violentos e compartimentados, pois 0 mundo
colonizado é compartimentado e empobrecido.

No mundo colonizado, ndo se aliviou a opressdo. A dominacdo ndo se disfarcou.
Foram expostos através das forcas de ordem que introjetou a violéncia e o racismo em todos
0s cantos da vida humana, colonizando até as nossas mentes e nossos comportamentos.
Consideramos entdo que “[...] destruir o mundo colonial é, nem mais nem menos, abolir
umazona, enterra-la no mais profundo do solo ou expulsé-la do territorio” (FANON, 2015, p.
57).

Todo esse processo civilizatdrio teve um legado: a colonialidade (QUIJANO, 2005). As
I6gicas inventadas para controlar e dominar os territorios invadidos e os corpos que ali
existiam/existem, permanecem no bojo das estruturas do Estado impostos nas Ameéricas e que
ainda afetam, direta e intencionalmente, a vida dos povos originarios que resistiram e resistem
as relacOes desiguais de poder.

Isto posto, pretendemos analisar as experiéncias dos movimentos sociais indigenas que
se tornaram a estratégia para o enfrentamento dos projetos e das logicas de “desenvolvimentos”
que se mantém alinhadas aos espectros do colonialismo produzidos a partir da matriz colonial-

imperial de poder.
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2.4 Movimentos sociais indigenas

2.4.1 A constituicdo do pensamento politico indigena

Os movimentos sociais indigenas ocupam um lugar estratégico na sociedade brasileira.
Contribuem para o amplo debate sobre as manobras politicas racistas impostas e aponta
caminhos para a superacdo das situacdes limites produzidos pela logica da
colonialidade/modernidade eurocéntrica, rompendo com a visdo inferiorizada do ser/estar
indigena produzido no imaginario social, dando-lhe um sentido emancipatério e localizando
politicamente os povos autoctones.

Os movimentos sociais indigenas, a luz da vasta experiéncia de resisténcia e luta
cravados na historia, vém afirmativamente ressignificando os conceitos de raca, de género, de
autonomia, emancipacéo, de trabalho, de educacao escolar, entre outros aspectos, superando o
sistema-mundo que regulamenta, reproduz e conserva as desigualdades sociais presentes na
sociedade, ou seja, € uma acdo para a construcao de identidades étnico-raciais que contribui
para a producdo de mundos mais justos e dignos para 0os humanos e nao-humanos.

Os movimentos sociais indigenas, portanto, configuram-se como as bases politicas
para a reeducacao desse processo, inspirando a renovacao ancestral para subsidiar os processos
de enfrentamento permanente contra os projetos de “desenvolvimento” hegemdnicos
operacionalizados no Brasil. E no movimento indigena, dentre outros, que se encontram as
sabedorias e conhecimentos para construir relagcdes sociais mais democraticas e dignas.

Com as invasdes®* vieram os sagques, 0S massacres e a escravizagdo. Os europeus
chegaram com objetivos bem definidos em explorar e espoliar o “novo mundo”, agOes essas
queforam pensadas politicamente para expandir o poder e a manutencdo das Coroas que
estavam em conflitos e buscando aliangas politico-econdmicas para consolidacdo dos impérios.
Esse processo, vinculado a acumulacdo primitiva do capital, ndo acabou ai, ao contrério, foi
sendo reproduzido com o avango do capitalismo, de formas diferenciadas, fazendo prevalecer

o dominio politico e econémico sobre a América ao longo do tempo.

24 Neste trabalho, nfio utilizaremos o termo “descobrimento” quando nos reportamos aos primeiros contatos entre
europeus e indigenas, pois, sabe-se que para se descobrir o territorio teria que ser inabitado, que ndo foi o caso das
Américas. Iglésias (1990), em seus estudos, substitui o termo “descobrimento” por “conquista”, por ser para ele a
terminologia mais coerente a ser usada neste caso. Ndo obstante, o termo “conquista” estd alinhado a logica
imperialista, por dar a falsa impressdo de que os europeus, apds a “conquista”, teriam direitos a exploracao das
terras, a pilhagem das riquezas naturais, e a escravizagdo dos povos originarios no processo da colonizagdo,
incorporando-os ao dominio europeu, tornando-os dependentes de outras l6gicas. Utilizamos o termo invasao, em
respeito a historia e a presenca dos povos que ja ocupavam as Américas. Termo esse usado por Vvarias liderangas
indigenas, como, por exemplo, Ailton Krenak, em seu ensaio Ideias para Adiar o Fim do Mundo (2019).



79

Nesse processo, os indigenas foram classificados como raca inferior e incapaz. A partir
da invencdo do imaginario sobre o “indio”, 0s invasores tiveram respaldo para ocuparem as
terras e fazer o “bom uso” delas. O efeito dessa pratica foi a negacdo do direito a terra
historicamente ocupada pelos povos indigenas. O fato de haver vidas naquele territorio foi
entendido como algo irrelevante, pois o padrdo de vida aceitavel era da Europa Ocidental,

portanto, negaram-se formas outras de humanidade.

Os conquistadores [invasores] destruiram, naturalmente, sem poder substituir, essa
formidavel maquina de producdo. A sociedade indigena e a economia se
decompuseram e se aniquilaram completamente sob o golpe da conquista. Rompidos
os vinculos de sua unidade, a nacdo se dissolveu em comunidades dispersas. O
trabalho indigena deixou de funcionar de forma solidaria e organica. Os
conquistadores quase s6 se ocuparam de distribuir e disputar entre si o fértil botim de
guerra. Despojaram os templos e paldcios dos tesouros que estes guardavam,
repartiram entre si as terras e 0s homens, sem se preocuparem por seu futuro com
forcas e meios de producéo [...] (MARIATEGUI, 2010, p. 34).

Essa racionalidade, que tem como base a individualidade, propriedade privada e a
criagdo do Estado-nacdo, foi introduzida nas Américas relegando os povos originarios a
condicdo de barbaros, logo, sem direitos sobre as suas terras ancestrais. Foi assim que
produziram instituicdes politicas que sustentaram a ideia do Estado moderno, fortalecido pela
economia do sistema capitalista em formacao, classificando o individuo indigena como coisa

impermeavel a ética, como destaca Fanon (2015, p. 58):

[...] o indigena é declarado impermeavel a ética. Auséncia de valores, e negacdodos
valores. Ele €, ousemos dizer, o inimigo dos valores. Nesse sentido, ele é o mal
absoluto. Elemento corrosivo, destruindo tudo de que se aproxima, elemento
deformante, desfigurando tudo o que se refere a estética ou a moral, depositario de
forcas maléficas, instrumento inconsciente e irrecuperavel de forgas cegas.

Segundo Quijano (2005), o Estado-nacéo foi inventado para manter e expandir o sistema
econbémico emergente, transformando os indigenas em médo de obra, encobrindo outros
aspectos da vida humana, como, por exemplo, os vinculos étnicos dos povos em relacdo com
0 territorio e com a natureza, construida historicamente pelas suas cosmologias, ou seja, 0
sagrado, o divino, os bens imateriais e suas culturas foram, essencialmente, obscurecidos.

O rompimento e/ou dissolugdo dessas humanidades foi necessario para a desarticulagéo
e desestruturacdo dos povos originarios para que os interesses do Estado prevalecessem e a
nocdo do nacionalismo fosse imposta gradualmente. Assim, criou-se, através da ldgica de
recursos humanos e naturais, 0 ambiente propicio para o avanco do sistema politico-econdmico

europeu nas Américas.
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O sistema politico-econémico, para ser consolidado, necessitou desse suporte simbolico
para centralizacdo administrativa atrelada a ideia de Estado-nacdo, deixando clara a relacdo
intrinseca com os territorios e suas riquezas, suprimindo os povos indigenas e continuando com
o fortalecimento do projeto politico-econémico hegemonico e universal (QUIJANO, 2005).

Concomitante a esse processo discutido anteriormente, resisténcias indigenas foram se
formando contra as politicas exterminacionistas do Estado em formacéo. Desde a sua fundacao,
0 Estado ja sustentava ideais e praticas que flertavam com o genocidio dos povos autoctones,
levando-os a aprender, rapidamente, a sobreviver nesse novo contexto e a desenvolver
mecanismos de resisténcia contra a l6gica institucional imposta e disseminada.

A energia gerada no processo de resisténcia aos ataques contribuiu para emergir um
conjunto de conhecimentos e experiéncias sociais que, com o passar do tempo, foi se
aperfeicoando e se transformando em agfes objetivas coletivas que romperam com as pautas
localizadas e singulares de um povo. A luz das agruras sofridas no periodo colonial e imperial,
0s povos indigenas ampliaram suas estratégias de luta e resisténcia alcancando um complexo
conjunto de a¢des organicas para pautar frente a sociedade envolvente as suas necessidades e
reivindicagdes, visando o bem-estar dos individuos indigenas em prol dodireito a viver e
reproduzir as suas cosmogonias.

Sendo assim, essa resisténcia mobilizou os povos indigenas a ensejar organizagdes
politicas e que comecam a ter voz mais ampliada, no contexto internacional, a partir da 2a.
Guerra Mundial. E a partir dai que a questdo étnico-racial assume um lugar de importancia
nas discussdes sobre a exploracdo e opressao do outro, sobretudo do ser/estar indigena. Nao por
acaso, em 1948, a luta contra a discriminacéo se torna um debate internacional com a aprovacgao
da Declaracdo Universal dos Direitos Humanos pela assembleia geral da ONU.

Em 1966, a Assembleia Geral da ONU criou o Pacto Internacional dos Direitos Civis e
Politicos que discutiu a questao dos direitos humanos dos povos indigenas e tradicionais. Esse
Pacto estabeleceu as bases para 0 amplo debate e reconhecimento dos direitos das minorias
étnicas, religiosas, linguisticas, como se pode perceber no art. 27 do Pacto Internacional sobre
Direitos Civis e Politicos®®: “Naqueles Estados em que existem minorias [...] ndo sera negado
as pessoas pertencentes a tais minorias o direito de, em comunidade com outros membros do
grupo, desfrutar a propria cultura, professar e praticar a propria religido e usar a propria lingua”
(1966, p. 09).

% pacto Internacional sobre  Direitos Civis e Politicos de 1966 (ONU). Disponivel em:
https://www.o0as.org/dil/port/1966%20Pacto%20Internacional%20sobre%20Direitos%20Civis%20e%20Pol%C3
%ADticos.pdf. Acesso em: 22 abr. 2020.



https://www.oas.org/dil/port/1966%20Pacto%20Internacional%20sobre%20Direitos%20Civis%20e%20Pol%C3%ADticos.pdf
https://www.oas.org/dil/port/1966%20Pacto%20Internacional%20sobre%20Direitos%20Civis%20e%20Pol%C3%ADticos.pdf

81

Como consequéncia, iniciou um amplo estudo para identificar estratégias para por em
pratica o artigo supracitado, levando em consideracdo as diversas realidades dos povos
originarios em varias partes do mundo. Em 1976, proclamou-se que “[...] todo povo tem direito
a existir, declarando que a negacdo desse direito permanecia em condi¢Bes de colonizados,
e que equivaleria a violacao de direitos a existéncia cultural” (RESENDE, 2014, p. 99). Assim,
foi se construindo uma base teoérico-politica da questdo da autodeterminacdo dos povos
autoctones.

Observamos duas caracteristicas da questdo: primeiro, referem-se aos conjuntos de
normas validas para todos os povos indigenas, baseadas na premissa de que todos tém o direito
de gerir o projeto de vida e de futuro. Segundo, refere-se as formas de reparacéo que o Estado
deveria fazer para superar os legados do colonialismo materializadas em racismo, preconceito,
discriminacgdo, dominacdo sociocultural e negacdo a participacdo politica.

Esse entendimento contribuiu para a emergéncia de movimentos sociais liderados por
indigenas, pesquisadores e organizagdes ndo governamentais (ONG™s) na década de 1970.
Esses agentes reivindicaram o direito a descolonizacao das instituicdes sociais em favor dos
povos originarios. Eles ndo aceitavam a concepg¢do de “minorias” em seus proprios territorios
que, vale ressaltar, ja ocupavam antes da formacédo dos Estados-nacgdes e que lhes fora negado
a possibilidade da conducéo de suas proprias vidas.

Destacamos algumas conquistas desses movimentos. A participacdo em trés
conferéncias internacionais em Genebra, Suica, 1977, 1978 e 1981, em que se levantaram as
discussdes sobre os casos de discriminacgdo, racismo e a relacdo com as terras nas Ameéricas.
Apos essas conferéncias, a ONU criou 6rgdos especificos para analisar e acompanhar tais
questdes (RESENDE, 2014).

Na Ameérica Latina, em 1971, ocorreu o Simpdsio sobre a Friccdo Interétnica na
América do Sul, ocorrido em Barbados. Nesse simpdsio, criou-se a Declaracdo de Barbados |
que “[...] responsabilizou os Estados, as missdes religiosas e as ciéncias sociais pela relagiao
colonial de dominio e pelo tratamento que continuava a ser dispensado aos povos indigenas
[...]” (LACERDA, 2008, p. 27).

A Declaracdo denunciou as préaticas colonialistas dos Estados e evidenciou a
necessidade da ruptura com tais praticas. Prop6s a criacdo de Estados multiétnicos, visando ao

direito da autogestdo da vida dos povos originarios.

De acordo com a Declaragdo de Barbados I, os Estados deveriam garantir aos povos
indigenas o direito de serem e permanecerem eles mesmos, vivendo segundo o0s seus
costumes e de se organizarem e de se governarem segundo sua propria especificidade
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cultural [...] a Declaraco proporcionou o debate entre liderancas e intelectuais
indigenas e indigenistas em torno da autodeterminag&o e da autonomia (LACERDA,
2008, p. 27).

Esse documento, fruto das articulagcdes entre indigenas e parceiros ndo-indigenas,
contribuiu para o questionamento permanente em torno da questdo da autonomia dos povos.

Seis anos depois, em 1977, o Grupo de Barbados lancou a segunda Declaracéo,
continuando com as denudncias sobre as mazelas que os indigenas estavam submetidos. As
Declaragcbes foram usadas como base para o fortalecimento da organizacdo dos movimentos
sociais indigenas na América Latina (BICALHO, 2010 apud RESENDE, 2014).

Embora os movimentos de resisténcia indigenas sejam anteriores a esses eventos,
porém, é fato que eles deram a sustentagado tedrico-politica para a eclosdo de mais movimentos
organizados nas décadas posteriores, a saber: A Federacidén de Cientros Shuar, Equador; o
Consejo Regional Indigena del Cauca, Coldmbia; o Movimiento Katarista, Bolivia; o Exército
Zapatista de Libertagdo Nacional, México, e a Unido das Nagdes Indigenas, Brasil.

Dessa forma, os povos indigenas se tornaram cada vez mais presentes nas disputas

politicas nacionais e internacionais, assim como destaca Resende (2014, p. 102):

[...] se reuniram em Altamira (1989) e em Quito (1990). A resisténcia armada dos
Mohawks em Oka no ano de 1990, a comemoragdo do quinto centenario do
“descobrimento” ou quinhentos anos de resisténcia de acordo com a visdo dos
indigenas em 1992, e a insurgéncia em Chiapas que chamou a atencdo para o
movimento Zapatista em 1994. S&o alguns dos eventos criticos que deram um forte
impulso ao processo organizativo dos povos indigenas em todo continente.

Analisando o contexto histérico dos movimentos sociais indigenas, podemos perceber,
como resultado, a producéo de discursos comuns sobre o reconhecimento dos povos originarios
como autbnomos, as reivindicacdes de seus territorios tradicionais e a necessidadede pensar
Estados com carater multiétnico, obviamente, respeitando as caracteristicas especificas de cada
organizacao indigena.

Esses pontos de convergéncia foram possiveis a partir dos movimentos empreendidos
com a producdo e consolidacdo de uma estrutura do pensamento politico indigena. A
consolidacédo do principio de autonomia vem fortalecer a articulacéo politica dos povos, ou seja,
“[...] permitindo formular um entendimento do conjunto de reivindicagdes e do pensamento
politico indigena” (RESENDE, 2014, p. 103).

Essas experiéncias ampliaram a visdo politica dos povos indigenas e ndo se restringiu
apenas a fatores externos, como a forma de relacionamento com as instituicdes do Estado e com

outros atores sociais. Outrossim, teve um impacto nas condicdes internas da vida e das formas
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de organizacdo social, influenciando até a constituicdo de suas identidades. Os movimentos
geraram transformac®@es socioculturais complexas e permanentes.

E possivel perceber que as transformacdes foram por causa do entendimento como a
sociedade ndo-indigena funciona nas esferas juridicas e politica. Isso impactou na
compreensdo de que a pessoa indigena é um ator histérico e politico, tendo outras
consequéncias, como afirma Wilhelmi (2007, p. 242): “[...] da reivindicagdo pelo direito a terra,
territorio, que incorporou o conceito de etnodesenvolvimento como condi¢do préviapara a
consolidacdo e a generalizagdo da reivindicagdo por autonomia, entendida como expressao da
autodeterminacao”.

Os povos indigenas tiveram que buscar, junto com os parceiros nao-indigenas, formas
para compreender as logicas das sociedades envolvente. Entenderam e usaram dos mecanismos
ndo-indigenas para atender as demandas e proteger seus povos. Acompanharam as mudancas
dos conceitos juridico-politicos® dos Estados para que pudessem se organizar politicamente
resistindo as manobras impostas a eles. Portanto, foi/é na luta ““[...] contra opressao que 0s povos
indigenas resistiram com uma postura cuja essencialidade radica [...] por sua prépria
sobrevivéncia enquanto povo” (WILHELMI, 2007, p. 243).

E nesse contexto historico que se constituiu a estrutura do pensamento politico indigena
na América Latina. Destaca-se a importancia politica da Declaragdo de Quito?’, em 1990, que
reuniu 120 povos de 20 paises latinos. Essa Declaracdo localizou o direito a autodeterminacao
como base teorica para a conquista do direito a autonomia, sendo o principio articulador dos
movimentos sociais indigenas.

O conceito de autonomia é usado como recurso para o debate e supera¢do dos conflitos
étnico-raciais. Assim, a autonomia dos povos indigenas se tornou um principio de luta para
contribuir com a descolonizacédo dos Estados, como consta na Declaracdo de Quito (1990, p.
1):

La lucha de nuestros pueblos ha adquirido una nueva cualidad en los tltimos tiempos.
Esta lucha es cada vez menos aislada y mas organizada. Ahora, estamos plenamente
concientes de que nuestra liberacion definitiva se puede expresarsecomo pleno
gjercicio de nuestra autodeterminacion. Nuestra unidad se basa en este derecho
fundamental.

% Segundo Wilhelmi (2007), uma mudanga significativa para autonomia dos povos indigenas foi o avanco do
conceito do direito a terra para o direito ao territério. Na mesma linha de raciocinio, Resende (2014, p. 103-104),
afirma que “[...] a ideia de terra e de propriedade leva a um conceito tipicamente civilista, falar de territorio para
referir-se ao espago necessario onde cada povo pode desenvolver livremente suas atividades econdmicas, sociais,
politicas e religiosas, ¢ deixar para tras o campo do direito provado para adentrar no direito publico [...]”.

27 A Declaragdo de Quito, produzida durante o Primeiro Encontro Continental dos Povos Indigenas, inscreve-se
dentro das atividades da Campanha “500 anos de Resisténcia Indigena e Popular”. Disponivel em:
http://www.cumbrecontinentalindigena.org/quito.php. Acesso em: 22 abr. 2020.
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Dessa forma, as aprendizagens geradas pelos movimentos sociais indigenas se tornam
base para pensar projetos politicos outros que sustentem o valor e o direito a emancipagdo dos
povos, evidenciando o carater politico, historico, identitario, organizacional, formativo e

pedagdgico das lutas empreendidas pelos povos autdctones no transcorrer de suas historias.

2.4.2 Movimentos sociais indigenas no Brasil

Para a discussdo sobre a questdo dos movimentos sociais indigenas no Brasil, faz-se
necessario um recorte temporal para melhor entender os aspectos politicos e histéricos. Nesse
sentido, o foco é analisar as décadas de 1970, 1980 e 1990, fazendo uma reflex&o dos primeiros
30 anos de experiéncias dos movimentos indigenas como organizagdes com respaldo juridico.

Até 1960, os povos indigenas se voltavam para as discussdes acerca de suas proprias
necessidades, ou seja, as discussdes e reivindicacdes procuravam a resolucdo das demandas
locais e até imediatas, sem o0 amplo debate sobre os problemas e desafios enfrentados por outros
povos que estavam para além de suas fronteiras étnicas. Essa postura tem a ver com as
dificuldades de acesso e transito na sociedade envolvente. Porém, a partir de 1970, as liderancas
indigenas perceberam que esse modo de agir era um equivoco, e sentiram a necessidade de
superar as suas fronteiras étnicas. Assim, comecaram a perceber que a questdo indigena nao se
limitava as demandas especificas de cada povo de forma isolada.

As liderancas indigenas entenderam que precisavam avancar com 0 conceito de
movimento organizado para além de suas terras. Dessa forma, constituiu-se politicamente o
“[...] sentimento de fraternidade indigena” (OLIVEIRA, 1988, p. 18), que seria a ampliacdo da
visdo sobre as condic¢des de vida dos povos originarios brasileiros num espirito de solidariedade
e unido no processo de resisténcia e luta.

Foi na década de 70 que, pela primeira vez no Brasil, os povos indigenas puderam
discutir, pensar e propor estratégias de movimentos politicos proprios, rompendo com a l6gica
imposta pelo Estado de que os indigenas deveriam ser incorporados a sociedade nacional
através do trabalho, “até entdo desenvolvido pela FUNALI, como projeto de renda indigena, que
tinha por finalidade gerar postos de trabalho e renda a partir da cultura agropastoril em terras
indigenas” (MUNDURUKU, 2012, p. 51). A partir dessa perspectiva, as liderancas indigenas
foram rompendo com a visdo de que seriam um problema para o desenvolvimento do pais,

ganhando repercussdo nacional e internacional.
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Iniciou-se um esforgo coletivo para formar organizagdes efetivas pro-indigenas. Assim,
o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), 6rgdo ligado a ala progressista da Igreja Catdlica,
passou a contribuir com a realizacdo de assembleias para mobilizar liderancas indigenas.
Nas primeiras assembleias promovidas pelo CIMI, houve a mobilizagdo de mais de200 povos
originarios. Neste sentido, Luciano (2006, p. 72) esclarece que:

A igreja Catolica, através da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil — CNBB,
instituiu em 1970 uma pastoral especifica para trabalhar com indigenas e um Conselho
Indigenista Missionario — CIMI, com reposta as criticas que sofria como camplice do
Estado brasileiro na conducéo da politica etnocida ao longo dos anos decolonizagao.
A pastoral indigena, assim como as demais pastorais, teve e ainda tem um papel de
assisténcia as necessidades basicas. Ja o CIMI, tem o importante papel politico de
articulacdo, apoio, divulgagdo e dentincia de questdes relativas a violagdodos direitos
indigenas, e € um importante aliado dos movimentos indigenas.

Na mesma década ocorre o surgimento de varias outras organizagfes pro-indigenas
independentes do Governo que auxiliaram no processo de rompimento com o monopolio do
Estado e com as velhas praticas religiosas de dominacgdo: Operacdo Amazonia Nativa (OPAN);
Centro de Trabalho Indigenista (CTI); Comissdao Pré-Yanomami (CCPY); Instituto
Socioambiental (ISA); Associacdo Nacional de Acdo Indigenista (ANAI); entre outras. Essas
organizagOes passaram a assumir papéis politicos que antes eram de responsabilidade do Estado
via FUNALI, e visavam ao protagonismo dos povos indigenas no processo de resisténcia e luta.

Como pauta das primeiras assembleias, a questdo da defesa dos territorios tradicionais
sempre foi entendida como estratégica por considerar que o territorio seria a materializacdo da
manutencdo da vida e da cultura dos povos originarios. Foram nessas assembleias que 0s
indigenas foram tomando e ampliando a consciéncia do papel politico e histérico no processo

de transformacéo das realidades sociais, como pontua Munduruku (2012, p. 52):

As primeiras reunides foram denominadas assembleias, sendo que a primeira delas
aconteceu em 1974 e reuniu apenas 17 lideres, vindo de diferentes regides brasileiras.
Posteriormente estas reunides foram as principais fontes de criacdo de uma
consciéncia pan-indigena em que as liderangas comecaram a ter uma atitude
macrorregional com relagdo as demandas dos outros povos indigenas. Elas também
agucaram passiva ou defensiva e tornando-o mobilizador da consciéncia na defesa de
seus direitos. Essa tomada de consciéncia se da de modo especial quando essas
liderancas perceberam que séo sujeitos de direito dentro da sociedade.

Essa forma de atuacdo do CIMI foi influenciada pelas mudancas politicas e conceituais
que o Estado brasileiro teve no trato com os povos indigenas desde a criacdo do SPI, 1910, e
da FUNALI, 1967. Nesse periodo, caberia ao Estado a protecdo dos indigenas, promovendo e

acompanhando a passagem do “indio selvagem” para o “indio civilizado”. Essaconcepgao
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perdurou por anos, possibilitando perceber um dos maiores erros da politica indigenista da

época, como explica Oliveira (1988, p. 22):

[...] ignorar tacitamente a possibilidade de dialogo entre o 6rgéo federal
e as liderancas indigenas locais. O indigenismo dessa época foi um
longo e fastidioso mondlogo: o saber do ‘homem branco’ que,
amparado ou ndo na antropologia, bastava-se a si mesmo.

Dessa maneira, 0s movimentos sociais indigenas foram criando forma e se consolidando
numa perspectiva coletiva e complexa, assumindo caracteristicas proprias e ganhando
notoriedade no Brasil. Por sua vez, as liderancas indigenas comecgaram a ocupar 0s espacos de
organizacao das assembleias e autonomia na sua conducao, criando condi¢des necessarias para
a constituicdo da Unido das Nacgdes Indigenas (UNIND), em 1980, composta por lideres

provenientes de povos de varias regies do Brasil. Segundo Oliveira (1988, p. 36):

[...] durante o encontro realizado na cidade Campo Grande, Mato Grosso do Sul, [...]
contando com a presidéncia lider Terena, com grande experiéncia de convivio com a
sociedade nacional, a UNIND comeca a articular as liderancas mais representativas
daqueles grupos indigenas que se vieram destacando com os mais aguerridos na
defesa de seus direitos, tais como os Xavante, os Guarani 0s Sateré-Maué, os Tukano,
os Kaingang e os prdprios Terena.

A aprendizagem gerada dessa assembleia foi a necessidade de manter, de forma
estratégica, didlogos com as liderancas indigenas junto ao Estado, objetivando a visibilidade
das demandas dos povos e construir mecanismos permanentes de aliangas entre os indigenas
no processo de luta por seus direitos.

Estrategicamente, os primeiros lideres da UNIND se concentraram nos grandes centros
urbanos como Brasilia e Sdo Paulo. Dessa forma, além de ampliarem as aliancas, poderiam
manter uma vigilancia permanente sobre o cenario politico nacional e, ao mesmo tempo,
buscavam dar visibilidade as questfes indigenas visando ao apoio da sociedade civil. Com essa

mobilizacdo, o movimento influenciou, segundo Munduruku (2012, p. 54):

a criacdo de novas entidades de apoio como o Centro de Trabalho Indigenista de Séo
Paulo (CTI), a Comissdo Pro-indio de S3o Paulo (CPI), o Nucleo de Direitos
Indigenas (NDI), além de suscitar a participacdo dos segmentos mais politizados da
sociedade: estudantes, artistas, cientistas, em particular a Sociedade Brasileira para o
Progresso da Ciéncia (SBPC) e a Associagdo Brasileira de Antropologia (ABA).

Sendo assim, 0 movimento conseguiu firmar aliangas com diversos segmentos sociais,

surgindo uma rede de parcerias que contribuiu com o fortalecimento e com a representatividade
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no pais. Foi assim que 0 movimento teceu parceria até com 0s seringueiros como no caso da
Alianca dos Povos da Floresta?, que reivindicou demarcacéo de territorios e criacio de reservas
extrativistas.

A amplitude e o significado politico das mobiliza¢gdes conduzidas pelos movimentos
indigenas criaram um ambiente de conflito com o governo militar. Por sua vez, os militares
comecaram a perseguir politicamente as liderancas indigenas com a justificativa de que estavam
entregando as riquezas nacionais aos interesses estrangeiros. Essa foi a estratégia discursiva dos
militares para desestabilizar e desarticular os movimentos, acusando-os de crime contra a
integridade e seguranga nacional, encabecado pelo coronel Paulo Moreira Leal, presidente da
FUNAI (MUNDURUKU, 2012).

Percebendo o risco e a repercussao das perseguicOes, as liderancas indigenas passaram
a incentivar, como estratégia politica, realizacdes de reunides locais e regionais como forma
de contornar os ataques, mas sem perder o foco e o poder das mobilizaces nacionais.

Nesse sentido, destacamos a realizacdo da Il Assembleia dos Povos Indigenas do alto
Rio Negro, em 1987, um marco politico para a luta dos povos indigenas, que influenciou a

promulgacdo da Constituicdo de 1988:

[...] a Carta Magna brasileira, que trazia, pela primeira vez na histéria do Brasil, um
tratamento diferenciado para a questdo indigena, fruto de uma mobilizagdo
extraordinariamente criativa que envolveu uma grande parcela da populagéo brasileira
e cristalizou imagens que ainda hoje fazem parte do imaginario politico doBrasil
(MUNDURUKU, 2012, p. 55)

Com a conquista da Constituicdo de 1988, que auxiliou no reconhecimento da
autonomia dos povos indigenas e de suas organizacfes étnico-politicas, os movimentos
adotaram uma postura mais critica ante as demandas dos povos. As liderangas, assim, puderam
identificar e apontar os equivocos dos interesses do Estado, deixando claro que ndo era mais
possivel ser representado somente por instituicGes governamentais.

Criou-se maior poder sobre as necessidades dos povos e como negociar diretamente

com as instancias publicas locais e regionais, endossando a necessidade de criacdo de mais

28 <] a partir de agora, indios e seringueiros, estdo decididos a intensificar a luta pela implementagio imediata

das reservas extrativistas sob o controle e administracdo de seringueiros e indios e pela desapropriacéo das florestas
ocupadas por trabalhadores extrativistas da regido. [...] o fruto mais generoso dessa trajetoria de lutas esta
consolidado na alianga dos povos da floresta. A partir desse momento a alianca assume a decisdo de propor
politicas originadas nos conhecimentos e expectativas das suas proprias comunidades [...]”. Fonte: A Gazeta, Rio
Branco/AC, de 01/04/1989. Disponivel em:
https://documentacao.socioambiental.org/noticias/anexo_noticia/34325 20160307 _153244.pdf. Acesso em: 16
jun. 2020.
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organizacOes regionais visando pautar e agilizar as questdes dos povos originrios. Numa

avaliacdo apropriada para 0 momento histérico, Ramos (1997) diz que:

O movimento indigena brasileiro experimentou cursos originais de acdo que de
nenhuma maneira podem ser atribuidos ao envolvimento externo. Deve-se ter em
mente que o0s povos indigenas tém longa experiéncia de andar alinhado em trilhos
sinuosos. O que para 0 pensamento ocidental pode parecer desvios a toa, pode
verdadeiramente representar o caminho mais curto entre dois pontos, proporcionando-
nos licBes inesperadas de produtividade (p. 53, apud, MUNDURUKU, 2012, p. 56)

A partir desse contexto, ocorreram mudancas significativas nas relac@es interétnicas. Os
anos de 1990 ficaram marcados pelo protagonismo dos povos indigenas enquanto movimento
organizado e com respaldo juridico. Existiam disposi¢Ges a partir das condicdes juridicas e
politicas para que os indigenas pudessem seguir com as mobiliza¢des na luta pela demarcacgéo
de boa parte dos territdrios tradicionais.

Essas mudancas, no ponto de vista governamental, influenciaram as politicas publicas
voltadas aos povos originarios, sendo tiradas da FUNAI algumas atribuicGes e redistribuidas
em diferentes pastas do Governo.

Dessa forma, surgiram instituicbes que iriam trabalhar e acompanhar a execucao das
politicas publicas. No entanto, num primeiro momento, 0s movimentos sociais indigenas
enfrentaram algumas dificuldades no processo de organizacdo e planejamento, gerando
problemas de aspecto administrativo e juridico para as organizacgoes indigenas?®. Diante dessa
questdo, “[...] eram comuns 0s comentarios sobre a incapacidade gerencial dos povos indigenas,
0 que gerou uma nova demanda: a capacitacdo das liderangas para administracdo de recursos
publicos” (MUNDURUKU, 2012, p. 57).

O que ficou posto foi a nova dindmica dos movimentos em relacdo ao Estado que
necessitou da formacéo dos indigenas com ampliacdo da educacdo escolar e 0 acesso aos cursos
superiores universitarios. Essa nova dinamica proporcionou um amplo e diferenciado olhar
sobre a sociedade envolvente e sobre a participacdo e ocupagado dos espacos formativos numa
sociedade em processo de transformacdo. Em outras palavras, Munduruku (2012, p. 57) afirma
que: “A linguagem utilizada por estas novas geragdes era baseada num ideario que passava pelo
protagonismo indigena, ou seja, pela capacidade de dar respostas proprias e criativas as novas

demandas sociais”.

29 Luciano (2006, p. 69) destaca que a luta pelos direitos e a execugdo de projetos exigem “[...] um minimo de
formacéo e qualificacéo técnica dos dirigentes indigenas para o éxito dos trabalhos. Quando isso ndo acontece, 0
projeto ndo é bem executado, ndo atinge os resultados, e a comunidade fica decepcionada, os parceiros
financiadores desanimam e ndo d&o continuidade ao apoio, enfraquecendo a organizagdo e a comunidade [...]”.
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Sendo assim, a década de 1990 ficou caracterizada como 0 momento de ampliacdo e
consolidacdo de projetos étnico-politicos destinados ao atendimento dos interesses dos povos
indigenas em constante dialogo com as esferas politicas do Estado brasileiro.

Vérios projetos foram propostos pelos povos indigenas tais como: protecdo e
demarcacao dos territorios tradicionais; desenvolvimento sustentavel; formacdo de professores
bilingues; implantacéo de projetos de radiofonia; realizacdo de cursos de formacéo profissional
para as liderangas; entre outros (LUCIANO, 2006; MUNDURUKU, 2012).

Além dos projetos propostos, ao mesmo tempo, ampliaram-se as articulagdes politicas
nacionais e internacionais que contribuiram para o entendimento acerca do funcionamento das
estruturas e instituicbes politicas e construindo condi¢cdes para a ocupacdo delas. Os
movimentos sociais indigenas, dessa forma, desejavam garantir as demandas dos povos —
obviamente, mas também visavam o rompimento com a visdo de tutelados e incapazes de
pensar e gerir seus projetos de vida.

Desse modo, por diversificar o didlogo com multiplos 6rgdos de governo, 0s
movimentos sociais indigenas diversificaram também as relagfes e o0 exercicio de outras

politicas, com outras orientagdes metodoldgicas e socioculturais®:

Foi o caso do Ministério do Meio Ambiente que, a partir da realizacdo da Conferéncia
Mundial sobre Meio Ambiente, Rio 92, patrocinou a construcdo e a implementacéao
de projetos pioneiros para os povos indigenas da Amaz6nia com ampla participacéo
e corresponsabilidade destes, rompendo de vez a hegemonia da prética tutelar da
politica indigenista brasileira. Desde entdo, ndo é mais possivel pensar no Brasil
programas para 0s povos indigenas sem a sua participacéo e o controle social minimo
(LUCIANO, 20086, p. 74)

Esse periodo ficou marcado por sobrepujar a ldgica tutelar imposta pelo Estado aos
povos indigenas e reconhecimento da diversidade sociocultural e da autonomia em suas
organizac0es politicas, porém, essa superacdo foi no campo tedrico-juridico. Essa constatacdo
parte do pressuposto de que a FUNAI ainda atua sob a orientacdo de tutela e ndo
reconhecimento dos movimentos como meios legitimos de dialogos com os povos originarios.
Esse ndo reconhecimento por parte do Estado é velado. Portanto, algumas politicas publicas
no ambito da FUNAI ainda se constituem com pouca participacao das liderancas e movimentos

indigenas.

30 Destaca-se a Marcha Indigena que foi uma grande mobilizagdo e que percorreu boa parte do pais, culminando
com a Conferéncia Indigena, em Porto Seguro/BA, local simb6lico pois retratou o inicio das invasdes européias
no Brasil em 1500. Tais agdes faziam parte “[...] de uma mobilizacdo Brasil: 500 anos de Resisténcia Indigena,
Negra e Popular — Brasil outros 500 [...]” (MUNDURUKU, 2012, p. 58).
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E por isso que o Estado vem precarizando politica e administrativamente o 6rgao,
ocasionando um modelo de indigenismo oficial de retalho, mal adaptado, no qual, segundo
Luciano (2006, p. 74): “[...] a mé& atualizacdo da politica indigenista resulta em paradoxos
profundos na relagdo do Estado com os povos indigenas na medida em que VArios instrumentos
juridicos e politicos ndo foram regulamentados”.

E evidente que o propésito do Estado é protelar a execucdo das politicas indigenistas
conquistadas na Constituicdo de 1988. Por isso que é comum no Congresso Nacional
parlamentares que representam grupos econdémicos anti-indigenas trabalharem em prol de
projetos que visam reduzir e até anular os direitos conquistados pelos movimentos indigenas
historicamente. Isso € um risco permanente que 0s povos originarios enfrentam cotidianamente.

Sabedores desse risco, 0s movimentos sociais indigenas vém conquistando e ampliando
politicas e organizacGes para garantia de seus direitos constitucionais. Considera-se que esse
fato é um sinal do amadurecimento politico e organizacional, fruto do processo de formacao
histérica em defesa dos direitos indigenas que criou condicBes objetivas para sustentar
politicamente os movimentos no processo de resisténcia e luta frente ao Estado.

Cabe destacar, assim, o significado de organizacao indigena e seu papel politico. Sabe-
se que as liderancas entendem que as suas organizag0es sao uma forma institucionalizada para
organizar, mobilizar e articular os parentes indigenas. Pode-se afirmar, também, que o objetivo
central é a luta politica pela defesa dos direitos coletivos®!, assim como afirma Luciano (2006,
p. 68):

as suas liderancas costumam dizer que uma organizacao indigena é uma espécie de
guardid ou de vigia dos direitos coletivos dos povos e das comunidades indigenas;
como se as aldeias indigenas trabalhassem no dia a dia sob a coordenacdo de suas
liderangas tradicionais e formas prdprias de organizacéo interna e a associa¢doformal
se dedicasse, a0 mesmo tempo, a acompanhar, vigiar e defender la fora, no mundo
dos brancos, os direitos dessa aldeia de continuar vivendo em paz. Ao menorsinal de
risco e perigo quanto aos seus direitos, a associacio agiria mobilizando a aldeia para
que, juntas, pudessem eliminar 0s riscos e as ameacas.

Tendo como base as experiéncias vividas pelos povos indigenas no Brasil,

consideramos que o papel das organizacdes indigenas € diverso, transita entre a defesa dos

31 Segundo Luciano (2006), “[...] varias organiza¢des indigenas mais recentes foram criadas muito mais em fungio
de projetos visando acessar recursos financeiros, mas sem muita visao da luta politica. Neste caso, a organizacao
indigena ndo teré sustentabilidade social e politica prépria, na medida em que sua existéncia esta condicionada a
existéncia de recursos financeiros. Em muitos casos, quando acabam os recursos do projeto, acaba também a
organizacdo. Por isso € importante destacar que a principal fungdo social da organizacdo deve ser a luta pelos
direitos e, somente como consequéncia ou resultado da luta, podem vir os projetos e os recursos” (p. 69).
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direitos e o desenvolvimento de projetos socioeconémicos, socioculturais, socioeducacionais
e de saude indigena, ou seja, sdo funcbes que atendem as maultiplas demandas dos povos de
forma permanente. Sem mobilizacdo politica, os indigenas ndo conquistam melhorias e ndo
avangam em seus projetos autdnomos de vida.

Compreendemos entdo que, sem pressao politica organizada contra o Estado, as
politicas indigenistas tenderiam a ser negligenciadas, pelo fato de que os povos originarios
representam uma minoria demogréafica e politica numa relagdo desigual de forcas politicas e
sociais no Brasil. Tem-se como exemplo a baixa representatividade indigena no Congresso
Nacional.

Os movimentos indigenas conquistaram, a luz da CF/88, aproximadamente 700
organizacOes no Brasil, das quais na Amaz6nia Legal had mais de 350 (LUCIANO, 2006). S6
no estado do Amazonas sdo 262 organizagdes indigenas, segundo o Instituto Socioambiental
(ISA).

Dentre essas conquistas, tem-se a experiéncia dos professores indigenas da Amazonia
Ocidental, Amazonas, Roraima e Acre, que se tornou no movimento estratégico como resposta
as multiplas necessidades dos povos para refletir e problematizar os desafios comuns
compartilhados em relagdo aos projetos de escolarizacdo imposto, objetivando “[...] encontrar
alternativas para uma mudanca visando garantir que a cultura e os etno-conhecimentos sejam
respeitados e valorizados” (SILVA, 1997, p. 37).

Os professores indigenas perceberam a urgéncia de discutir sobre os processos de
escolarizacdo em seus territorios, propondo estratégias pedagogicas e politicas para a superacao
da légica escolar de “branco” para “indio”. O ponto central dos Encontros foi a reconfiguracao
do projeto de escola hegeménica para escolas verdadeiramente indigenas que teria como
objetivo se tornar uma politica de resisténcia contribuindo para a manutencao e recuperacdo
dos elementos socioculturais dos povos. Em outras palavras, foi o esfor¢o de pensar projetos de
escola para os povos etnicamente diferenciados. Essa foi, segundo Silva (1997, p. 37), “[...] a
forca articuladora que uniu os professores indigenas no Movimento”.

Dessa forma, 0 Movimento de Professores da Amazénia Ocidental, ao longo dos anos,
propds projetos de educacdo escolar que dialogassem com a realidade complexa dos povos,
transformando-se em um espaco de criacdo de conhecimentos proprios em relacdo ao
pensamento ocidental sobre educagdo escolar. Isso se deu em confronto com o “novo”, gerado
pelo contato e transito na sociedade envolvente, com as relagfes interétnicas e com outros

agentes sensiveis com as pautas dos povos.
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Salientamos, a priori, que muito ja era feito pelos professores indigenas antes da
configuracio do Movimento. E o caso do povo Tikuna®?, alto rio Solimdes, que ja discutia sobre
a questdo da educacdo escolar e suas praticas pedagogicas. Assim, em 1986, criaram a
Organizacdo Geral dos Professores Tikuna Bilingue (OGPTB), tendo como objetivo,
inicialmente, discutir a questdo da contratacdo dos professores via prefeituras dos municipios
em que as aldeias Tikuna estavam sob jurisdicao.

As liderangas Tikuna tinham o interesse de substituir os professores “civilizados” que
atuavam nas escolas das aldeias por professores do proprio povo. Esse fato significou uma
retomada da consciéncia acerca da necessidade de professores proprios que conheciam 0s
elementos de suas cosmogonias. Assim, poderiam eles decidir os caminhos pedagdgicos de uma
educacdo escolar propria e autbnoma.

Destarte, 0os povos envolvidos nesse movimento constataram que o professor nao-
indigena significava subordinagdo aos interesses da sociedade envolvente, interesses esses
antagbnicos que por serem descolados da realidade indigena, influenciavam o futuro dos
proprios povos=:.

Posteriormente, propuseram ao Conselho Indigenista Missionario (CIMI), em 1988, a
ideia de promover um encontro com diversos povos para compartilhar experiéncias e

conhecimentos sobre a questdo da educagéo escolar, como destaca Silva (1997, p. 38):

Esse pedido foi encaminhado pessoalmente pela Equipe Indigenista da Prelazia do
Alto Solimdes, composta, naquela época, pelo casal Nadir e Arlindo Leite (membros
do CIMI e OPAN), que assessoraram os professores Ticuna, por ocasido da
Assembleia anual do CIMI Norte I.

E nesse contexto que os Encontros anuais dos professores indigenas iniciaram,
construindo condicdes politicas objetivas para a troca de experiéncias e conhecimentos sobre

a questdo da educacgéo escolar, refletindo sobre como se daria a relacdo das tradi¢des, dos

32 «_..] durante a década de 80, expandiu-se ainda mais 0 movimento de escolarizacdo entre os Ticuna, com a
instalacdo de escolas em praticamente todas as aldeias, inclusive as menores. A implantacéo das escolas resultou
fundamentalmente do esfor¢o das préprias comunidades que, convictas da sua importéncia, providenciaram espaco
fisico, materiais basicos (lousa, giz, cadernos, lapis, borrachas), escolheram professores dentre os moradores da
prépria aldeia ou buscaram-nos noutras aldeias, ajudaram a prover o seu sustento e motivaram as criangas para o
estudo. Os prdéprios Ticuna que ja tinham estudado um pouco ou estavam estudando em séries mais adiantadas,
foram assumindo o magistério nas primeiras séries, organizando-se aos poucos e procurando formas de se
capacitarem para o desempenho mais proficuo de seu trabalho” (SILVA, 1997, p. 40).

33 "Para nds Ticuna, o que contribuiu foi principalmente a gente oferecer resisténcia ao trabalho dos brancos em
sala de aula e usar 0 nosso prdprio material didatico na sala de aula. Isto foi uma forca, a resisténcia contra os
brancos e a participagcdo de comunidades no trabalho dos professores. Antes do | Encontro, a gente ja vinha
trabalhando junto as comunidades com a elaboragdo de material didatico. Os Encontros contribuiram conosco em
articulacdo com outros povos e troca de experiéncias e manter as escolas resistentes contra o regimento dos
brancos. N6s vamos continuar trabalhando como sempre” (Relatério do Il Encontro em 1989. SILVA, 1997).



93

costumes, a valorizacdo e fortalecimento étnico identitario, ampliando o debate sobre a
educacdo escolar na formacdo das novas geracdes e liderancas indigenas numa relagédo
tensionada com a sociedade nacional.

Com isso, os professores indigenas conseguiram criar um espaco para compartilhar as
diversas experiéncias pedagogicas e conhecimentos para entender as estratégias dos povos para
construir o projeto de escola étnico-politica. Durante 0s seus encontros anuais, “[...] procuraram
encontrar solucdes para os obstaculos que surgem neste processo, alem derefletir sobre a
elaboragdo de curriculos e regimentos diferenciados e especificos” (SILVA, 1997, p. 47).

O Movimento partiu do pressuposto de que sempre existiram processos educativos
tradicionais. Cada povo demonstrou, atraves de seus relatos, que a educacdo € um fendmeno
presente no chao das aldeias. Aqui se faz a distin¢do entre educacéo indigena e educacéo escolar
indigena. Isto é, o que foi discutido nos Encontros foi a necessidade de entender a educagéo
escolar e pensar como articular com a educacao indigena especifica de cada povo.

Sendo assim, houve uma consulta geral para levantar questbes e perguntas que
direcionassem as consultas de forma democratica e critica. Priorizaram a discusséo acerca dos
fundamentos, dos principios, das bases e objetivos que deveriam ser pautados nos Encontros.
Para isso, criaram um ambiente para o amplo debate sobre questdes tedrico-pedagogicas
operacionalizadas em diferentes contextos escolares, evidenciando a importancia das reunides
promovidas pelo Movimento de Professores Indigenas do Amazonas, Roraima e Acre, no
periodo de 1988 a 1997.

Doravante ao estudo de Silva (1997), os professores indigenas sempre estiveram
reafirmando o carater étnico-politico do Movimento e das outras organizag¢@es indigenas e
indigenistas que surgiram por influéncia das a¢cdes promovidas no campo da educacéo escolar
indigena. As suas avaliacdes e consideragdes sempre estiveram pautadas nas melhorias das
condicBes de vida e nos desdobramentos dos projetos de educacdo escolar préprias e, sem
esquecer, na preocupacdo de ampliar e garantir a maior participacdo de mais indigenas nos
Encontros e junto ao Movimento, visando a construcdo de estratégias e posic¢Ges coletivas e
democréticas.

Em consonancia com Silva (1997), consideramos que o Movimento dos Professores
Indigenas do Amazonas, Roraima e Acre ganhou repercussao regional, nacional e internacional,
consolidando-se, com o passar dos anos, como um espago etnico-politico estratégico de
vanguarda na luta em prol da autonomia dos povos originarios. Consideramos também os
efeitos notaveis do Movimento que “[...] sem davida irradiou reflexdes sobre a escola indigena

em diversas populagfes da Amazonia Ocidental” (SILVA, 1997, p. 47).
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Como resultado geral, durante todo o periodo percorrido pelos professores indigenas,
tém-se as conquistas das organizacGes locais de professores, como, por exemplo, dos
Munduruku, Sateré-Mawé e Mura, e as organizagdes a nivel regional como a dos professores
de Roraima, do Alto Rio Negro e do Médio Solimdes no Amazonas. Vale ressaltar o
protagonismo dos professores Tikuna que foram um dos primeiros no movimento em busca de
uma educacdo escolar autbnoma e que influenciou outros povos originarios.

Em resumo, o legado deixado pelo Movimento foi a luta pelos direitos dos povos
sobre os projetos de educacdo escolar e sua ressignificagdo como instrumento para auxiliar no
processo de construcdo de seus projetos de vida. Dessa forma, apresentamos o quadro que

sintetiza os 10 Encontros Anuais dos Professores Indigenas no periodo de 1988 a 1997.

Quadro 6 — Sintese dos 10 Encontros Anuais (1988-1997)

Encontro | Ano Local Regibes /estado pNovccinz Principais No pontos Assessoria
Alto Rio Negro, .Formas  originais de
Alto e Médio Educacéo )
I 1988 M%?AUS' Solimdes, Baixo 14 .Educacéo Escolar gmﬂ AI\ZL(;RIIXS
Amazonas-AM e .Tipos de Escola
Roraima .Troca de Experiéncias
Manaus- | Alto Rio Negro, .Continuidade da troca de
AM Alto e Meédio experiéncias
SolimBes,  Baixo .O que cada grupo esta CIMI;
1 1989 Amazonas-AM e 12 fazendo para conseguir a | MARI-USP;
Roraima Escola que deseja UNICAMP
As  dificuldades  deste
processo
Manaus- | Alto Rio Negro, Discussio especifica CIMI;
AM Alto e Meédio éobre elaboracio  de MARI-USP;
I 1990 SolimBes,  Baixo 13 h - . UNICAMP;
Amazonas-AM e curriculos dlferer}uados UNIV.
Roraima para as Escolas Indigenas AMAZONAS
Manaus- | Alto Rio Negro, .Continuidade discussdo
AM Alto e Meédio sobre curriculos CIMI;
Solimdes,  Baixo .Estudo da legislacéo MARI-USP;
v 1991 Amazonas-AM e 17 .Tema Gerador UNICAMP;
Roraima Articulagdo do Movim. UNIV.
Profess. c¢/o Movimento | AMAZONAS
Indigena mais amplo
.Curriculos e Regimentos
.Tema Gerador e
Diversidade Cultural
Alto Rio Negro, .Legislacéo /Politica
Alto e Médio Governamental/Estatuto
Boa Vista. | S0limdes,  Baixo do in(_jio_ CIMI;
\Y 1992 RR Amazonas, 15 .Continuidade do | MARI-USP;
Madeira-AM, Movimento UNICAMP
Roraima e Envira- .Mobilizacdo Ato -"500
Acre anos"
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Encontro | Ano Local Regibes /estado glovcclni Principais No pontos Assessoria
Alto - Rio Negrp, .Culturas Diversificadas
Alto e Médio o
- : .Exposicéo Artes/Dancas )
Boa Vista- Solimges,  Baixo Curriculos e Regimentos CIMI;
VI 1993 Amazonas, 17 ) . g MARI-USP;
RR . .Comité Assessor - MEC
Madeira-AM, . . - UNICAMP
; . .Continuidade/Articulacdo
Roraima e Envira- .
Movimento
Acre
Alto Rio Negro,
Manaus- é(itlci)méez '\é:?):g .Medicina tradicional CIMI;
1 1994 AM Amazona's 21 .Curriculos e Regimentos MARI-USP;
. ' .Politica Educacional UNICAMP
Madeira-AM,
Roraima e Acre
.Lancamento do Cartaz
Alto RioNegro, _Sli?jglzroagao atual  das
Alto e Médio Esco|§s
Solimdes, Baixo Escolas e Proietos de CIMI;
VIl 1995 Boa Vista- | Amazonas: Mura e 25 i:uturo ! MARI-USP;
RR Munduruku, Movimento dos UNICAMP;
Madeira: Sateré e : OPAN
s Professores e
Parintimtim-AM, o .
Roraima e Acre Orgamza_goes Ind|_genas~
.Continuidade/Articulacdo
Movimento
Alto Rio Negro
o) CIMI;
Séo 'Sb\c:ﬁ?mﬁeg MAelotI:JO .Escolas  Indigenas e | MARI-USP;
Gabriel da PR Y Projetos de Futuro UNICAMP;
IX 1996 . Médio e Baixo 23 - A .
Cachoeira- Madeira Baixo Alternativas Econdmicas OPAN;
AM Amazon:';ls e Escola UNIV.
. ' AMAZONAS
Roraima e Acre
Alto Rio Negro,
Alto e Médio -
Manaus- Solimdes, Alto, i\ﬁ\(\)/\?::r&:gz?odos 10 Anos de CIMI;
X 1997 Médio e Baixo 32 . MARI-USP;
AM . . .Perspectivas de
Madeira, Baixo i OPAN
Continuidade
Amazonas,
Roraima e Acre

Fonte: Silva (1997).

2.4.3 Educacao indigena e educacao escolar: diferenciacdes necessarias

Impde-se compreender, a priori, o fato de que a educacdo é um fendémeno

especificamente humano. Significa afirmar que a nossa espécie — homo sapiens — € a Gnica no

planeta que, historicamente, desenvolveu estratégias educativas para produzir e reproduzir 0s

sentidos e significados socioculturais objetivando a manutengédo da vida. Em outras palavras,

0 ser humano produziu/produz/produzira formas que lhe permite educar e se educar num

processo continuo e complexo com/na sociedade. Portanto, a educacdo pode ser considerada

um atributo capital da nossa espécie.
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Sendo assim, cabe o seguinte questionamento: o que é educacdo? Para tentar responder
tal pergunta objetiva, porém, complexa, recorremos a defini¢do proposta por Luciano (2006, p.
129): “Educacdo se define como o conjunto dos processos envolvidos na socializacdo dos
individuos, correspondendo, portanto, a uma parte constitutiva de qualquer sistema cultural de
um povo, englobando mecanismos que visam & sua reproducao, perpetuacao e/ou mudanga”.

Nessa producdo de mecanismos ou condi¢des para a reproducao e perpetuacdo da vida
humana em sociedade, 0 homem promove mudancas e transformacdes sociais que tém impacto
nos individuos que a compdem. Assim, a vida se complexifica num continuum processo social
ndo linear. As transformacbes sociais serviriam para garantir a organizacdo social,
estabelecendo principios, regras e instituicdes para contribuir com o bem-estar dos individuos
coletivos.

Nesse sentido, a educagdo, como fendmeno humano, também sofre mudancas e,
gradativamente, vai sendo incorporada por institui¢des, alinhando-se ao conjunto de valores e
praticas do tempo-espaco social especifico. Esse processo de incorporacdo também se da por
influéncia de outros sistemas sociais, como, por exemplo, a economia, a politica, a religido, a
moral etc., ou seja, a educacdo se torna um sistema que tem como referéncia os tratados
temporais da sociedade em que se objetiva.

Destarte, ha a necessidade de se fazer a diferenciacdo entre educagdo indigena com a
educacdo escolar. Para isso, recorremos mais uma vez a definicdo de educacdo indigena e

escolar produzida por Luciano (2006, p. 129) que diz:

A educacéo indigena refere-se aos processos proprios de transmissdo e producdo dos
conhecimentos dos povos indigenas, enquanto a educacdo escolar diz respeito aos
processos de transmissdo e producdo dos conhecimentos ndo-indigenas por meio da
escola, que é uma instituicdo propria dos povos colonizadores.

Em consonéancia com Luciano (2006), Taukane (1999, p. 59), do povo Kura-Bakairi,
afirma que a educacdo indigena ocorre na “[...] vida cotidiana, a educacéo tradicional perpassa
a vida inteira de uma pessoa, através de processos de interiorizacao e transmissao de valores de
geracdo a geragdo. Educamos pela vida e para a vida”. E por sua vez, a educacdo escolar seria
“[...] a sistematizacao do processo de socializagdo dos membros das sociedades ocidentais [...]”,
segundo Silva (2020, p. 93).

Dessa forma, consideramos que a educacdo escolar indigena seria o esforco de
apropriacdo e ressignificagdo do sistema socioeducativo ndo-indigena para contribuir e

reforcar com os projetos socioculturais e politicos préprios dos povos autoctones, criando
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condigOes objetivas para o acesso a outras formas e modos de conhecimento produzidos
historicamente, sendo eles necessarios e desejaveis para a formacdo continua da pessoa
indigena, possibilitando-a entender e responder as novas circunstancias da realidade concreta
e simbolica produzida a partir do processo tensionado de contato com a sociedade envolvente.

O esforco de definir e explicar a diferenca entre elas € necessario, pois a ideia de que
0s povos indigenas ndo possuem processos proprios de educacdo ainda estd presente nos
discursos ordinarios no Brasil e, de certa forma, é utilizada como manobra politica para
legitimar projetos de desenvolvimento que estdo deslocados da realidade e dos interesses
indigenas, talvez seja um dos motivos de que os ndo-indigenas “[...] ndo se deram conta de
quenods sempre tivemos a nossa maneira de organizacdo, de acordo com a nossa educacgio”
(TAUKANE, 1999, p. 61). Porem, tal ideia generalizada e equivocada nao leva em
consideracdo o fato de que ndo existe agrupamento humano sem mecanismos socioeducativos,
pois, como j& afirmamos, a educacao é um atributo capital da nossa espécie.

Na contramdo dessa concepcdo errbnea, 0s povos indigenas nos ensinam que 0S
conhecimentos ancestrais foram produzidos e sdo transmitidos oralmente para as novas
geracOes, contribuindo para a formacdo de individuos conscientes das suas responsabilidades
perante o seu povo, aprendendo desde cedo o cultivo da terra, as técnicas de caca, pesca e
colheita, além de aprenderem também as diversas expressdes artisticas como a mausica, a
pintura, o artesanato, entre outras. Nesse processo de educacdo prépria, Luciano (2006, p. 130)

tece uma explicacédo sobre o papel da familia na condugéo da vida das criancas:

Os pais e 0s avds sdo 0s responsaveis por transmitir aos seus filhos e netos, desde a
mais tenra idade, a sabedoria aprendida de seus ancestrais. Assim, as criangas desde
cedo vao aprendendo a assumir desafios e responsabilidades que Ihes permitem
inserir-se na vida social e o fazem, principalmente, por meio da observacéo, da
experiéncia empirica e da autorreflexdo proporcionadas por mitos, histérias, festas,
cerimdnias e rituais realizados para tal fim.

Analisando tal processo de educagao propria, a partir da experimentagdo empirica, uma
questdo se torna evidente: a crianca indigena observa os exemplos dos mais velhos e 0s pdem
em pratica. Assim, os exemplos dos familiares e dos comunitarios sdo fundamentais para o
continuo desenvolvimento da crianga no processo de aprendizagem dos valores, dos habitos,
das habilidades e técnicas que serdo vitais para a vida e 0 seu bem-viver coletivo, assim como
afirma Taukane (1999, p. 59), que “[...] € importante ter o espelho, o exemplo e a prética de

vida para a formacao de uma pessoa”.
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Portanto, nesse caso, ndo existe a figura do(a) professor(a) como o Unico agente
responsavel pela formacéo das novas geragdes. Talvez esse destaque evidencie a esséncia dos
processos socioeducativos indigenas que € 0 espirito colaborativo, cooperativo, comunitario
na conducdo da crianga para ensiné-la o seu lugar e o seu papel social no/com o povo.

Assim sendo, 0s povos autdctones continuam produzindo, ensinando e perpetuando suas
proprias formas de vivéncia sociocultural, entendidas como sistema de educacdo tradicional
especifico. E consensual que esse sistema possibilita ensinar as geraces a serem elas mesmas.
Entdo, a educacdo indigena estéa alinhada ao conjunto de elementos materiais e simbdlicos que
constituem a cosmogonia do povo. De outra forma, seria um processo de educagédo que visa a
liberdade e a alteridade no sentido stricto sensu. A liberdade de aprender a ser ele mesmo num

contexto sociocultural especifico. Cada povo, segundo Luciano (2006, p. 131):

Projeta e deseja para si um tipo de alteridade, o que se confunde com a constituicdo
da pessoa, a sua construcdo e o seu ideal. O ideal de vida de um individuo tem a ver
com o que € bom para ele e para o seu povo. Ser um bom xavante, um bom guarani
e baniwa é o objetivo que guia a acdo pedagdgica xavante, guarani e baniwa. Em
conformidade com esse ideal, a pratica pedagogica tradicional indigena integra,
sobretudo, elementos relacionados entre si: o territorio, a lingua, a economia e 0
parentesco. S&0 os quatro aspectos fundamentais da cultura integrada.

Dos aspectos fundamentais que sdo constituintes na/da educacédo indigena, destacamos
dois: o territorio e a lingua. Consideramos que tais aspectos sdéo complexos e, quando analisados
criticamente, se desdobram em discussdes concretas e necessarias em relagcdo a manutencao do
direito de viver a partir de suas visdes de mundo.

O territdrio é a base da existéncia do povo. E o espaco onde ocorre a producio dos
sentidos e dos significados materiais e simbolicos da vida. E o local onde a vida acontece e,
portanto, sem territério, ndo haveria possibilidade de produzir e reproduzir a cultura e todo o
sistema de educacdo tradicional que objetiva a continuacdo da histdria, da filosofia, da
economia, da politica etc. Ja a lingua € a expressdo carregada de signos e simbolos que unem
os individuos e que auxilia no processo de cria¢do do sentido coletivo: a identidade.

Por outro lado, sabemos que muitos povos indigenas foram induzidos historicamente a
“esquecer” ou até “condenar” suas proprias linguas, apropriando-se radicalmente de outra
extrinseca, como o portugués no caso do Brasil. Porém, € consensual para 0s movimentos
sociais indigenas e seus pesquisadores e intelectuais que a lingua pode ser considerada como
uma das formas de comunicacéo que transmite todos os elementos da cultura do povo, portanto,
urge a necessidade de pensar projetos outros de “resgate”, de “revitalizagdo” das linguas dos

povos que sofreram com a imposi¢ao perversa do portugués.



99

Essa breve explicacdo sobre os processos de educagéo indigena tem como objetivo nos
auxiliar no esforco em fazer a diferenciacdo entre a educacdo escolar ofertada pelo Estado,
que foi projetada e introduzida no inicio do periodo colonial, obviamente, levando em
consideracdo a diferenca estrutural e tedrico-metodoldgica da educagdo escolar que existe
atualmente, a qual ndo foi a mesma daquela época. Essas diferencas serdo analisadas a
posteriori.

Para 0 momento, cabe-nos entender melhor os motivos das criticas dos movimentos
sociais indigenas aos projetos de educacdo escolar impostos pelo Estado. No periodo de 2013
a 2016, realizamos uma pesquisa sobre a pratica pedagogica intercultural do(a) professor(a)
Munduruku, na aldeia de Kwata, da terra indigena Kwata-Laranjal/Am. Dos resultados,
identificamos algumas contradi¢des frente a educacao escolar Munduruku, sdo elas: 1. O ensino
em uma escola da aldeia ainda reproduzia préaticas e conteldo das escolas ndo- indigenas; 2.
Mesmo havendo diretrizes e curriculo préprios na escola, ainda havia, por parte dos(as)
professores(as) Munduruku, a dificuldade de desenvolver aulas e projetos pedagogicos que
atendessem as diretrizes e o curriculo proprio; 3. Os materiais didatico-pedagdgicos eram
insuficientes e, em alguns casos, até inadequados para a conducgéo do fazer pedagogico em sala
de aula e, por ultimo, ndo existia na época um acompanhamento pedagdgico adequado e
sistematico (FURTADO, 2016).

Embora os resultados da pesquisa facam referéncia a um caso especifico, quando
ampliamos o debate e analisamos outros casos e experiéncias de educacéo escolar indigena, as
criticas indicam que ha pontos de convergéncia, os desafios sdo compartilhados, tornando-se
uma das principais preocupag¢fes dos movimentos sociais indigenas. Para eles, ainda existem
projetos de educacdo escolar que podem se tornar um desservico para 0 povo, desestruturando
e desarticulando as iniciativas de pensar possibilidades educativas outras.

Por outro lado, também é possivel constatar que existe o esforco em ampliar e consolidar
a consciéncia no que diz respeito a necessidade de produzir os préprios modos socioeducativos,
pensar uma escola que cada vez mais possa atender a realidade do povo e traduzi-la em préaticas
pedagdgicas étnico-politicas. Nesse sentido, o(a) professor(a) indigena tem um papel

fundamental nesse processo, segundo Luciano (2006, p. 135):

Um dos principais envolvidos na busca de concretizagdo de processos escolares
norteados pelas pedagogias indigenas. Significa que seu trabalho s6 poderd ser
realizado com eficacia segundo os ideais afirmados e em uma proposta de escola
realmente indigena. Isto s6 podera ser construido com a participacdo efetiva de todos:
professores, liderancas, alunos, comunidades, poder publico e assessorias.
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Geralmente, esses professores(as) sdo aqueles(as) indigenas que vivem de forma ativa
a vida e os desafios dos seus povos, criando e ampliando a consciéncia critica acerca das
necessidades materiais e simbolicas no chdo das aldeias. Assim, a escola tem sido entendida
como mais um espago propicio para a instrumentalizacdo politica das novas geracdes e que
podem contribuir com a organizacdo e manutencdo dos movimentos indigenas, levantando as
reivindicacdes sobre o direito ao territério e lutando para superar 0s projetos racistas e
discriminatorios produzidos pelo Estado.

Dessa forma, a educacdo escolar indigena, respeitando os conhecimentos e sabedorias
ancestrais, pode contribuir para a reafirmacdo das identidades culturais, da autonomia e da
alteridade dos povos autdctones. Cabe-nos, entdo, analisar a histéria da educacdo escolar
indigena, identificando os avancos e retrocessos no caminho para se tornar um projeto
educativo de fortalecimento das culturas e que, de fato, possa se concretizar como uma forma

de acessar os valores materiais e simbolicos de dominio publico e universal.

2.4.4 A educacdo escolar indigena em debate: do paradigma exterminacionista para uma

educacdo escolar étnico-politica

Analisar a questdo da educagdo escolar indigena no Brasil pressupde entender o
processo da colonizacdo e seus desdobramentos historicos. Ja realizamos um esforco tedrico
para explicar este processo que ainda € caro para 0s povos autdctones na contemporaneidade.
No entanto, faz-se necessario voltarmos para historia objetivando compreender de forma mais
clara como se deu o processo de producdo e implementacdo da educagdo colonial para
indigenas, para entender o atual cenario brasileiro e vislumbrar projetos de educacdo escolar
outros que contribuam, verdadeiramente, para o bem-viver das pessoas indigenas,
transformando aquele projeto que foi produzido com intuito de controle e dominio do corpo-
espirito amerindio — exterminio — para um projeto de educacdo escolar étnico-politica.

Reiteramos que a matriz colonial-imperial de poder foi o projeto de dominagéo
sociocultural, econdmica e politica imposta no Brasil que impactou a vida dos povos indigenas.
A priori, deu-se com as invasfes das terras que resultaram na exploracdo dos territorios, na
espoliacdo das riquezas naturais e na tentativa de homogeneizacéo do corpo- espirito indigena.
Antes da invasdo dos colonizadores, estima-se que existiam 5 milhdes de indigenas no Brasil
(LUCIANO, 2006), divididos entre 1.000 povos aproximadamente. Atualmente, somam em
torno de 817 mil indigenas (IBGE, 2010), ou seja, em compara¢cdo com 0 quantitativo pré-

colonizagdo houve a diminuicdo de pelo menos 4 milhdes de indigenas. A partir desse dado,
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podemos considerar que 0 exterminio dos corpos-espiritos amerindios se configurou
objetivamente como um dos maiores casos de genocidio da historia humana.

E nesse contexto que se foi pensando a educacéo colonial para os povos indigenas para
atender os interesses econémicos e politicos da Coroa portuguesa. Inicialmente, a educacéao
colonial foi promovida por missionarios jesuitas, instituida por mecanismos oficiais, como,
por exemplo, Cartas Régias e Regimentos.

Dessa forma, ndo ha como separar a educacao colonial para os indigenas com o projeto
de conversao religiosa imposto a eles que contribuiu para a consolidagao das estruturas sociais
eurocéntricas as quais, posteriormente, tornaram-se o Estado brasileiro. Sem esquecer também
que essa educacdo foi um dos instrumentos usados para o controle e dominio dos corpo-espiritos
indigenas, resultando no exterminio tanto no campo simbdélico como no da matéria.

Partindo desta perspectiva, a educacdo colonial foi o projeto para “civilizar” 0
“selvagem”. Iluminar os corpos-espiritos daqueles que na ética eurocéntrica estariam na
escuriddo. Uma vez “civilizados”, eles aceitariam as novas condi¢Oes de vida e seriam inseridos
num processo desenvolvimentista sob a égide do projeto de sociedade eurocéntrica.

A educacdo colonial, entdo, tinha como objetivo catequizar, civilizar para
assimilar/integrar os povos indigenas na logica de producdo do Estado-coloniae foi se
complexificando com a dindmica do desenvolvimento da sociedade brasileira em estado

embrionario até os dias atuais. Assim, Luciano (2006, p. 150) assevera que:

A Coroa comecou a diversificar suas parcerias, passando o encargo da educacao
escolar indigena a alguns fazendeiros ou mesmo moradores comuns de regifes
vizinhas aos indios. A introdugdo desses agentes leigos ndo significou, contudo, a
emergéncia de uma educacdo indigena dissociada da catequese. A civilizagdo e a
conversdo dos gentios — associadas a catequese — continuaram sendo explicitamente
0s objetivos da escola.

Destarte, é necessario fazer um esforgo tedrico sobre o processo de educacdo colonial
até a concepcdo atual de educacao escolar indigena. Ferreira (2001), Luciano (2006; 2011),
Nogueira (2015), Emidio-Silva (2017) e Silva (2020) nos auxiliam nesse processo,
identificando quatro fases da educacdo escola indigena: a primeira, em que a educagdo foi de
responsabilidade dos missionarios da igreja catolica iniciado no periodo Colonial até o periodo
Imperial. A segunda fase iniciou na primeira republica e se consolidou com a vinculacdo da
educacAo escolar para o “indio” a partir da criagdo do Servigo de Protecdo ao indio (SP1), depois
com a criacio e substituicdo do SPI pela Fundagdo Nacional do indio (FUNAI). A terceira fase

foi o processo de criacdo e articulagdo de organizagdes ndo-governamentais e pelo surgimento
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e oficializacdo dos movimentos sociais indigenas a partir da década de 1970. A quarta fase, o
esforco dos movimentos sociais indigenas em definir e autogerir os projetos de educacgéo
escolar prépria a partir da redemocratizacdo do Brasil.

Contudo, conveém salientar que as fases ndo devem ser entendidas de forma linear,
pois a concepcao de educagdo como um mecanismo de controle e determinagéo social néo foi
superada, fazendo-se presente na estrutura do pensamento brasileiro — colonialidades como
heranca historica - e, portanto, ainda influencia o cotidiano das escolas em territdrios indigenas.

A educacdo imposta aos povos indigenas nos periodos Colonial e Imperial, vista como
primeira fase, caracterizou-se como a sistematizacdo de praticas educacionais para ensina-los
a aritmética basica, ler e escrever em portugués e assimilacdo da estrutura do pensamento
cristdo. Obviamente, os conhecimentos e a visdo de mundo indigena foram condenados neste
processo de ensino-aprendizagem. Os jesuitas visavam a promocao da assimilacdo por
submersdo para integra-los a sociedade em formacdo. Nesse periodo, Silva (2020, p. 95)
afirma que “a obrigatoriedade da lingua portuguesa e do catolicismo nas praticas
educacionais negavam a diversidade dos povos indigenas”.

Para Emidio-Silva (2017, p. 78), o paradigma assimilacionista por submersdo “[...]
visavaa transformacdo completa do sujeito indigena para que este deixasse de ser indio”. Na
pratica, as criancas e jovens eram conduzidas a uma escola-internato, retirando-as de suas
familias e do convivio com o povo. Assim, elas estariam suscetiveis a aprender a lingua e a
cultura do invasor, deixando de ser um obstaculo para o andamento do projeto colonial de

sociedade. Na mesma linha de raciocinio, Luciano (2011, p. 74) explica que:

Essas instituicdes totais ndo permitem qualquer contato com o mundo exterior, até
porque o objetivo é exclui-lo completamente do mundo originario, a fim de que o
internato absorva totalmente as regras internas, evitando-se comparagdes prejudiciais
ao seu processo de aprendizagem. Ao isolar as criancas e o0s jovens indigenas do
convivio de seus familiares e de suas comunidades, as escolas-internatopretendiam
inculcar os novos padrdes de cultura e de comportamento dos colonizadores e a0 mesmo
tempo fazé-los desprezar e esquecer as tradicdes e costumes.

Nesse periodo, as diretrizes educacionais, que foram as bases legais das escolas-
internato, tinham um carater funcional e moralista, visavam a negacdo das culturas dos
indigenasvistas como atrasadas e pagds, substituindo-as pelo conjunto de conhecimentos
eurocéntricos. Tal conhecimento destinado as pessoas indigenas — aritmética, ler, escrever e
cristianismo —tinha como pano de fundo a nogéo universal de “civilidade”, de ordem/disciplina,

de obediéncia a hierarquia colonial e da assimilagdo dos dogmas crist&os.
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A educacdo seria entdo 0 meio para impor o padrdo de comportamento submisso
desejado pelos colonizadores. Uma vez submisso, obviamente, o indigena seria usado como
mé&o de obra para o trabalho elementar e marginal nas colénias. Isto €, a educacéo colonial como
estratégia politica para a formatacdo social em relagdo aos interesses coloniais.

No entanto, a estratégia politica de usar a educa¢do como mecanismo de formatacao
social supracitado nao obteve o resultado esperado. Uma questdo fundamental para minguar
tal estratégia foi o desconhecimento dos colonizadores frente as diversas linguas indigenas
faladas. O entrave linguistico impossibilitou o estabelecimento de situacdes concretas para
aprendizagem do conhecimento eurocéntrico. Dessa forma, os colonizadores perceberam que
deveriam pensar em outros projetos educativos para alcancar com a assimilacdo e submissdo

das criancas e jovens indigenas, assim como pontua Emidio-Silva (2017, p. 79):

Foi assim que surgiu o paradigma assimilacionista de transicdo, em que a crian¢ando
era retirada da aldeia, mas se estabelecia uma escola na aldeia e a lingua nativa servia
como lingua de instrucéo para que elas fossem alfabetizadas e aprendessem o sistema
do codigo de sua lingua materna. A partir do momento em que a crianga conseguia
escrever e ler em sua propria lingua ficava facil para ela aprender o portugués, como
segunda lingua, e ai esta passa a ser a lingua de instru¢cdo para todos os contelidos
escolares que o colonizador desejava transmitir. O modelo funcionava da seguinte
forma: a crianga comeca sua escolarizagéo na sua lingua materna, monolingue, depois
passa para o que podemos chamar de bilinguismo transitério, aprendendo na lingua
materna e na lingua do colonizador, e finalmente termina a sua escolarizacdo
monolingue em portugués. Paralelamente ao ensino da lingua portuguesa, procurou-
se também substituir as referéncias culturais da crianga pelas préaticas e valores do
colonizador.

A educacao colonial para os indigenas foi se reajustando a dindmica das relacdes sociais
estabelecidas na col6nia brasileira. O paradigma assimilacionista de transi¢do destacado por
Emidio-Silva (2017), foi se complexificando a partir das politicas de Estado emprocesso de
consolidacao que, de forma objetiva, visou o controle e dominio dos corpos- espiritos indigenas.

No periodo Imperial essa logica ndo se dissipou. Por sua vez, foi pensando o projeto
de agrupamento de povos indigenas distintos em aldeamentos. Com o avango da expropriacao
das terras indigenas e, logo, com a regulamentacao das terras como “propriedades” do Brasil,
a partir da aprovacéo da Lei de Terras em 1850, Estado-imperial declarou os territérios como
patrim6nio nacional restando aos indigenas apenas o uso destes, acarretando a extingdo

formalmente de suas terras tradicionais e intensificando a invasao delas.

34 Foi uma medida determinante para a consolidacéo da logica do latifindio no Brasil. A Lei da Terra significou a
opcdo oficial de “organizar” o campo em zonas latifundiarias, criando o problema social, politico € econdmico: a
concentracdo fundidria. Portanto, o Estado brasileiro tem uma divida histérica com os povos indigenas, com as
pessoas escravizadas e seus descendentes e com os pobres que viviam nos campos.
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Tal medida possibilitou a “[...] expulsdo e o exterminio de muitas populacgdes indigenas,
inclusive pela ac¢ao particular que forjaram documentos de propriedade de terras” (SILVA,
2020, p. 97). Em outras palavras, 0s povos indigenas foram condenados a néo ter direitos sobre
seus territdrios, condenados sem-terras, pois sem o seu lugar tradicional o indigena, aos poucos,
cederia a pressdo imposta e seria alocado em aldeias organizadas pelo Estado-imperial e, assim,
o controle e dominio dos corpos-espiritos seriam mais eficazes e eficientes.

A segunda fase foi caracterizada pela logica integracionista a partir de 1910, com a
criagdo do Sistema de Protecdo aos indios e a Localizagio dos Trabalhadores Nacionais
(SPILNT) que se tornou no Servico de Protecdo ao Indio (SPI) (FERREIRA, 2001;
NOGUEIRA, 2015). O discurso defendido pelo SPI foi o de promover politicas indigenistas
que pudessem “respeitar” a cultura deles. Sendo assim, quanto a educacdo escolar, a
preocupacao pelo respeito cultural foi enfatizada, principalmente, no que diz respeito ao trato
com a diversidade linguistica dos povos indigenas.

No entanto, o discurso oficial teve dificuldade para se tornar préatica efetiva, pois a
questdo da diversidade cultural proposta pelo SPI ndo levou em consideracdo a organizacao
politica, econémica e sociocultural dos povos indigenas no processo de sistematizacdo da

educacéo escolar para o indio. De acordo com Nogueira (2015, p. 32):

Nessa nova proposta, Programa de Educacdo Indigena, o ensino religioso tinha um
peso menor, no entanto, foi dada grande énfase ao trabalho agricola e doméstico com
0 objetivo de integrar os indigenas a sociedade nacional com trabalho precarizado,
pois os produtos comercializados pelos indigenas atingiam pouco valor de mercado.
Além disso, as meninas eram submetidas ao trabalho doméstico numa condicéo de
semiescravidao.

Um detalhe destacado pela autora, que mostra o esforgo para continuar com o projeto
de integracdo, foi como o SPI chamou as escolas: Casa do indio. A proposta foi de tentar
amenizar a acepc¢do negativa que o termo escola produzia em alguns povos indigenas. Houve
até a tentativa de se repensar a arquitetura da escola para se aproximar ao maximo da realidade
deles. Talvez essa manobra fosse por influéncia das perspectivas do humanismo edo
positivismo que ja sugestionaram os intelectuais e a politica brasileira, porém, ndo foram
suficientes para superar a questdo da assimilacdo/integracdo dos indigenas a sociedade
envolvente que permaneceu em voga.

A respeito do trato da educacgdo escolar indigena a partir do SPI, consideramos que a
proposta inicial permaneceu mais no discurso do que na pratica por dois motivos objetivos:

primeiro, a promocdo de uma educagdo que respeitasse a diversidade cultural e linguistica foi
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considerada inviavel pela complexidade de operacionalizar infinidades de gramaticas em varias
linguas indigenas que demandaria a formacdo de professores(as), mas o0s recursos publicos
destinados a questdo eram limitados. Segundo, o SPIl ndo dispunha de profissionais
especializados e sensiveis com as questdes, inviabilizando o avango de politicas voltadas para
o debate amplo e proficuo sobre a diversidade cultural. Dessa forma, concordamos com a critica
feita por Nogueira (2015, p. 32) em relagdo ao SPI, “[...] na prética, foi apenas um discurso
oficial que pouco contribuiu para garantir uma escola menos discriminatoria aos povos

indigenas”. Por sua vez, Luciano (2006, p. 151) complementa que:

Neste cenario, as 66 escolas indigenas organizadas pelo SPI até 1954, passaram a
representar, junto com as frentes de trabalho, os principais instrumentos institucionais
de ‘incorporacdo’ prevista em lei, processo marcado pela negagdo a diferenca cultural
e pelo assimilacionismo étnico. Convém assinalar que as escolas do SPI se
caracterizavam fundamentalmente por apresentarem curriculos e regimentos idénticos
aos das escolas rurais, incorporando rudimentos de alfabetizacdo em portugués, além
de atividades profissionalizantes.

Além dos entraves que o SPI teve que enfrentar em relagdo aos povos indigenas e a
educacao escolar por questdes estruturais e politicas, casos de corrupgao, como, por exemplo,
arrendamento de terras, extracdo de madeiras e ataques a dignidade da pessoa indigena, foram
pautados para a sua substituicio, e que culminou com a cria¢io da Fundagdo Nacional do indio
(FUNALI), em 1967, através da Lei n°5.371/67 (NOGUEIRA, 2015; EMIDIO-SILVA, 2017;
SILVA, 2020).

A FUNAI foi criada no periodo da Ditadura Militar cujo um dos objetivos foi a
“conquista da Amazo6nia”. Dessa forma, a FUNAI conduziria suas agfes em consonancia com
0 projeto de integracdo nacional que significava a apropriacdo e controle de territorios para
construir grandes rodovias, ampliagdo das redes de telecomunicagéo, acelerar a industrializagéo
e expansao do agronegdcio que ocasionou a migracdo dos povos indigenas e das pessoas do
campo para reservas indigenas e areas urbanas. De forma objetiva, esse foi o projeto técnico-
politico da Ditadura Militar na época (SILVA, 2020).

Por outro lado, o Brasil estava sendo cobrado por organismos internacionais como a
UNESCO, ONU e OIT, para promover projetos que objetivavam a melhoria das condicdes de
vida de sua populacdo, sobretudo das minorias étnicas. Por sua vez, a educacdo escolar seria
uma das estratégias para contribuir com a transformacéo social preconizada pelos organismos

internacionais e incorporada pelo Estado brasileiro.
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A titulo de informacdo, a Convengéo n°® 107 da OIT, 1957, que tratou sobre a prote¢édo
e da integracdo dos povos indigenas, foi incorporada no Brasil na década seguinte. Nela, foram
preconizados os parametros da educacdo escolar indigena. Destacam-se alguns principios
definidos: Art. 21, Universalizacdo do direito & educacgéo formal aos povos indigenas; Art. 22,
a consideracdo de realidades sociais, econdémicas e culturais especificas e diferenciadas; Art.
23, a prescricdo de modelos de alfabetizacdo em lingua materna e de educacao bilingue; Art.
24, a incorporacao pelo ensino primario de conhecimentos gerais e aptiddes tornados necessario
pelo contato; Art. 25, 0 combate ao preconceito contra 0s povos indigenas nos diversos setores
da comunidade nacional, através da ado¢do de medidas educativas; Art. 26, 0 reconhecimento
oficial das linguas indigenas como instrumentos de comunica¢do com essas minorias.

A FUNAI, em 1973, criou o Estatuto do Indio que passou a regulamentar a educag&o
escolar indigena tornando o ensino bilingue obrigatério. Com isso, visou-se 0 respeito a
diversidade cultural dos povos e decidiu-se pela estratégia de preparacao dos proprios indigenas
para assumirem 0s processos educativos das escolas em suas comunidades através dos
Programas de Desenvolvimento Comunitario (DCs) (NOGUEIRA, 2015). Nesse sentido,
Ferreira (2001, p. 76) ressalta que a FUNAI estaria “respaldada pela ONU e os DCs vinham
atender a politica indigenista aceita internacionalmente”. No entanto, Luciano (2006, 152- 153)

destaca a contradicédo dessa questéo:

Os artigos sobre a educacéo escolar indigena no Estatuto do Indio, promulgado em
1973 sob a influéncia da Convengdo 107/OIT na politica indigenista, mencionam
explicitamente a alfabetizacdo dos indios “na lingua do grupo a que pertencem” (art.
49). No entanto, nada mencionam sobre a adaptacdo dos programas educacionais as
realidades sociais, econdmicas e culturais especificas de cada situacdo, o que deixa
implicita a ideia de um bilinguismo meramente instrumental, sem nenhum interesse
pela valorizagdo das culturas indigenas.

Outro detalhe que precisa ser levado em consideracdo foi o vinculo que a FUNAI
estabeleceu com o Summer Institute of Linguistics (SIL), visando efetivar a politica
integracionista e que mantia o discurso de valorizagdo cultural dos povos indigenas através da

educacao bilingue, porém, na préatica ndo se efetivou, conforme salienta Ferreira (2001, p. 77):

O ensino bilingue, garantido pelos especialistas do SIL, daria toda a aparéncia de
respeito a diversidade linguistica e cultural das sociedades indigenas. O modelo
bicultural do SIL garantiria também a integracdo eficiente dos indios & sociedade
nacional, uma vez que os valores da sociedade ocidental seriam traduzidos nas linguas
nativas e expressos de modo a adequar as concepcées indigenas.



107

Assim, o Estado brasileiro reduziu os recursos financeiros destinados & educacao escolar
indigena e terceirizou a responsabilidade da questao para o SIL, que tinha como principio “[...]
procurar desenvolver suas atividades linguisticas segundo as expectativas, desejos e
necessidades apresentadas pelas autoridades” (SIL, 1986, p. 03, apud NOGUEIRA, 2015, p.
33). A partir desse vinculo com SIL, a FUNALI foi alvo de duras criticas de diversas instituicdes
como a UNICAMP, a UFBA, o Museu Nacional, CIMI e outras organizacdes indigenistas.

Embora o SIL desenvolvesse acdes voltadas para a educacdo bilingue, salde e
desenvolvimento comunitario, os termos firmados com a FUNAI ndo eram claros e a finalidade
de evangelizacdo dos povos indigenas seria um dos principais objetivos do instituto, “[...]
interferindo nos padrdes culturais dos povos” (NOGUEIRA, 2015, p. 34).

A respeito do real propoésito do SIL, Ferreira (2001, p. 77) sugere que “[...] 0 objetivo
primordial dessa instituicdo sempre foi o de converter povos indigenas a religido protestante,
por intermédio da leitura de textos biblicos”. Tal constatagdo levou o SIL a realizar alteragdes
em seu estatuto interno visando criar uma imagem mais cientifica na tentativa de se descolar
do aspecto religioso.

O SIL junto a FUNAI produziu inimeros materiais pedagogicos voltados para a
educacao escolar indigena, porém, os materiais tinham influéncias positivistas que contribuiram
para consolidar a l6gica da interculturalidade funcional que se fundamenta no reconhecimento
da diversidade e da diferenca cultural, mas ndo problematiza a estrutura social que tende
a condicionar a pessoa indigena numa condi¢do subalterna e marginal em relacédo a sociedade
envolvente. A esse aspecto, Nogueira (2015, p. 34) aponta as criticas realizadas por estudiosos

que:

Consideravam improprio esse programa educacional oferecido aos indigenas pela
FUNAI, SIL e missfes religiosas, pois, geralmente estava a servico da classe
dominante, com o Unico objetivo de integrar os indigenas a sociedade nacional,
descaracterizando sua organizacgdo social, econémica e cultural.

N&o obstante, a partir da imposicdo de tais experiéncias educacionais, 0S povos
indigenas foram resistindo e exigindo mudangas significativas em relacdo a educacdo escolar,
pois perceberam que o projeto ndo respeitava suas culturas e seus modos préprios de
organizacéo social e politica. Assim, a escola, que a priori foi projetada para contribuir com o
processo de assimilagdo e integracdo dos indigenas, tornou-se um instrumento politico para
conhecer a sociedade envolvente e instrumentalizar suas liderangas para a reivindicacao de seus

direitos fundamentais, quais sdo: direito a terra, a educacao, a salude e a garantia de r- existir a
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partir de suas cosmogonias. Foi assim que, a partir da década de 70, surgiram acGes
emancipatorias dos povos indigenas em relacdo a educacao escolar. Segundo Luciano (20086, p.
155):

Surgiram propostas educacionais formuladas por organizagbes ndo-governamentais
e setores da academia que propugnavam a apropriacdo da escrita pelos povos
indigenas ndo s6 como estratégia de valorizacdo e conservagdo de suas linguas, mas
também como um imperativo nos processos de reafirmacdo de suas identidades
étnicas e culturais.

Essa emancipagéo ou giro do sentido da educacgéo escolar se configura como a terceira
fase. Nessa, houve a participagdo direta de organizacgdes indigenistas ndo-governamentais®,
intelectuais e dos movimentos sociais indigenas em processo de constitui¢do. Essas articulagdes
proporcionam um amplo debate sobre o contexto sociopolitico brasileiro que possibilitou
entender os impactos das politicas publicas na vida dos povos autdctones. Assim, a questdo da
educacdo escolar continuou sendo problematizada a partir do principio de autodeterminacédo
que deveria contribuir para pensar processos educativos outros, com propostas curriculares
diferenciadas, praticas pedagdgicas e materiais didaticos especificos.

Em decorréncia das articulagdes, foram realizadas diversas conferéncias e assembleias
indigenas em todo o pais. Em relacdo a educacdo escolar, nesses encontros, o objetivo foi
compartilhar as experiéncias diferenciadas e aprender como conquistar a participacéo e o
protagonismo dos indigenas no processo socioeducativo. Outra questdo que os indigenas
indicaram foi a necessidade de produzir as diretrizes da educacdo escolar indigena para somar
com a Constituinte, uma vez que o periodo da Ditadura Militar estaria findando. Nogueira
(2015, p. 36) destaca 0 Encontro Nacional de Educacao Indigena que ocorreu em 1987, que

pautou a questdo das diretrizes para a educacdo escolar indigena:

Foi realizado pelo Museu do Indio e pela Fundagio Nacional Pr6-Memdria do
Ministério da Cultura, com o objetivo de discutir diversos temas da educacao escolar
indigena para serem apresentados a Assembleia Nacional Constituinte e subsidiar o
projeto de Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDBN). Com a urgéncia
em garantir que as propostas sobre a educagdo escolar indigena fossem apreciadas e
aceitas na Constituinte, criou-se o grupo de trabalho BONDE, que reuniu diversas
organizagdes e instituicdes nacionais.

% Nos ja citamos anteriormente as organizagbes indigenistas que apoiaram/apoiam 0s movimentos sociais
indigenas, porém, a titulo de informac#o, vale ressaltar novamente algumas delas: Comissdo Pré-indio de S&o
Paulo (CIP); Centro Ecuménico de Documentacao e Informacdo (CEDI); Centro de Trabalho Indigenista (CTI);
Associacdo Nacional de Apoio ao indio (ANAI); Operacio Amazonia Nativa (OPAN); Conselho Indigenista
Missionéario (CIMI).
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Ja a quarta fase se caracteriza pela consolidacdo dos movimentos sociais indigenas no
Brasil. O protagonismo dos indigenas no enfrentamento as ac6es de integracdo e de educacéo
escolar impostos pelo Estado foi o marco para emergir projetos de vida que significou a
urgéncia de resisténcia politica para a garantia do direito a existéncia digna. Assim, conforme
assevera Emidio-Silva (2017, p. 90), “[...] o movimento indigena ganhou forca nacional, e 0s
indigenas perceberam que ndao eram poucos, que tinham problemas comuns, especialmente, em
relacdo ao direito a terra, a salde e a educacao".

Apo6s a redemocratizacdo e a conquista da Constituicdo Federal de 1988 (CF/88), foi
se estabelecendo um cenario politico propicio para a resisténcia e luta dos povos indigenas. A
partir do reconhecimento da autodeterminacdo dos povos indigenas na Constitui¢do, foi
possivel o fortalecimento dos movimentos sociais e a expansao do debate sobre as propostas de
educacao diferenciada, especifica, bi multilingue e de gestdo comunitaria, sem esquecer o
vinculo continuo com intelectuais e organizagdes ndo-governamentais que continuam pautando
frente a sociedade nacional as questes dos povos autoctones. Dessa forma, Ferreira (2001, p.

101) considera que:

O direito a educacéo diferenciada e especifica tem sido uma das principais bandeiras
dentro dos ideais de autodeterminacdo. Se a autodeterminacdo assume significados
especificos e complementares, existem, no entanto, reivindicacbes comuns as
sociedades no que diz respeito a questdo da autonomia politica, econdmica e
territorial.

O marco legal garantiu o reconhecimento dos direitos especificos dos povos indigenas,
evidenciando para a sociedade envolvente que eles possuem organizacdo social, politica,
cultural e econémica especificas. Assim, em termos conceituais e politicos, a CF/88 foi um
avanco significativo frente a necessidade de producdo e consolidagdo da politica indigenista
oficial.

Evidencia-se também que essa conquista € o resultado de um longo e complexo processo
de mobilizacdo politica e social que envolveu varios setores da sociedade e que, conforme
Luciano (2011, p. 75): “superou a concepgdo equivocada da incapacidade indigena que
fundamentou o principio juridico de tutela, por meio do qual, era concedido ao Estado o poder
e a responsabilidade de decidir e responder pela vida e pelo destino dos povos indigenas”.

A CF/88 reconhece e garante o direito de viver e expressar suas culturas, suas tradicoes,
suas linguas, suas crencas, ou seja, o direito de r-existir segundo suas cosmogonias e escolhas,

garantindo-lhes, também, o direito de lutar em defesa do povo de forma organizada.
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No entanto, a conquista da CF/88, por si s, ndo garante a mudanca das condicGes de
vida dos indigenas que foi sendo precarizada no percurso historico brasileiro. De fato, deve-se
reconhecer a importancia dos marcos legais e regulatorios para 0s povos, mas 0S movimentos
sociais indigenas continuam denunciando os desafios para materializar o que esta posto em suas
linhas, pois, na medida em que 0s povos autdctones empreendem esforcos para garantir seus
direitos fundamentais, concomitantemente, hd o crescimento de discursos e acdes anti-
indigenas por parte de grupos organizados que se beneficiam de acordos politicos e econémicos
espurios.

Tais acordos prejudicam, intencionalmente, as condigdes minimas de protecdo aos
povos indigenas, como os esforcos de pensar e operacionalizar projetos proprios de economia
que possibilitem atender as demandas sociais, inclusive, de ordem sanitaria, de alimentacéo e
até de geracdo de renda.

No caso da questdo da educacdo escolar indigena, Luciano (2006, p. 155-156) indica

os desafios que os povos indigenas enfrentam no Brasil mesmo com a conquista da CF/88:

A implementacdo de programas adequados e baseados em metodologias especificas
de aprendizagem, por meio de pesquisas e de acordo com os interesses e as demandas
das comunidades e dos alunos, o que necessariamente inclui a capacitacdode recursos
humanos, e garantias de autonomia dos projetos educacionais, tendo em vista as
caracteristicas e as necessidades definidas pelos povos indigenas. O provimento de
educacao intercultural as comunidades indigenas corresponde a um objetivo que ndo
se implantard adequadamente a ndo ser que esteja associado a uma politica de
investimento, capaz de garantir a realizacdo de pesquisas, levantamentos,
diagndsticos, materiais didaticos, programas de formacéo etc.

Destarte, é evidente que 0s movimentos sociais indigenas, junto aos parceiros nao-
indigenas, devem continuar com a resisténcia-vigilante visando as condicGes
objetivaspossiveis para efetivar, no ambito da vida, os direitos garantidos nos marcos legais e
regulatorios do Estado, pois as suas Instituices ndo compreenderam — ou ndo desejam
compreender — o significado pratico dos direitos dos povos indigenas.

Dito isso, consideramos que os modelos assimilacionista de submerséo, assimilacionista
de transi¢do e integracionista foram estratégias politicas usadas na educacao voltada para os
indigenas que se constituiu com uma linguagem e praticas pedagdgicas violentas. Os trés
modelos foram o projeto de educacdo para exterminar as identidades indigenas, apagar suas
cosmogonias, no esforco de homogeneizacao dos povos autdctones em detrimento a sociedade

envolvente.



111

Existem autores que afirmam que essas concep¢des de educacgdo estiveram presentes até
a década de 1970 e que, a posteriori, foram superadas com o advento dos movimentos sociais
indigenas no Brasil. No entanto, discordamos em parte pois, quando analisamos algumas
experiéncias de educacdo escolar indigena hoje, percebemos que ainda persistem 0s espectros
assimilacionistas/integracionistas de forma concreta e com inUmeros eufemismos, ou seja,
entendemos que essa ldgica ainda esta presente no cotidiano das escolas e, por isso, precisa
ser identificada e problematizada objetivando projetos outros de educacdo escolar para 0s povos
indigenas.

Em sintese, o Brasil inicia o século XXI com uma legislagdo politicamente exequivel
em relacdo a educacdo escolar que pode ser entendida como marcos legais avancados. Néo
obstante, os efeitos praticos ainda se configuram como minguados na realidade dos povos
autoctones, pois a logica exterminacionista, revestida de assimilagdo/integracdo — eufemismo
-, continua presente na estrutura do pensamento politico brasileiro. Os corpos-espiritos
indigenas continuam sob ataque do ponto de vista material e simbdlico. A luta dos povos
indigenas se configura como a dimens&o objetiva da resisténcia daqueles que foram explorados
no contexto colonial, imperial e republicano. Portanto, 0 movimento social indigena articulado
com a educacdo escolar étnico-politica, séo um dos meios necessarios para garantir o direito

central de r-existir com dignidade no mundo.
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3 POVO MUNDURUKU E SUAS HISTORIAS

Certo dia, o Grande Ser Karosakaybd® criou toda a humanidade. Indigenas, negros e
brancos foram langados aos quatro ventos do céu tendo a missdo de povoar a terra. Porém,
Karosakayba tornou os Munduruku numerosos e poderosos na arte da guerra. Assim, 0 povo
Munduruku, guerreiros em sua esséncia, faziam a terra tremer quando marchavam para a guerra
contra outros povos indigenas, sacudiam até as entranhas dos seus inimigos (COUDREAU,
1977).

Percebemos nesse pequeno destaque do Mito de Origem do povo que, desde a “criagao”
até a sua organizacao politica, econdmica e sociocultural, os Munduruku foram concebidos
como bravos guerreiros, que empreenderam inimeras batalhas contra outros indigenas e 0s
pariwat®’. Conhecidos como os caras-pretas, espartanos da Amazonia, ou até, os cacadores-de-
cabeca, esse povo passou por transformagdes socioculturais e politicas marcadas historicamente
pelas aproximacBes e distanciamentos com 0s invasores europeus nos periodos que
antecederam a Republica brasileira.

Abordaremos, assim, os desdobramentos historicos dessa relagdo tensionada entre 0s
Munduruku e os pariwat que estiveram a frente do projeto de colonizacgdo e expansao cultural,
politica e econémica europeia, € que culminou com a atual transformacéo étnica do povo em
questdo. Salientamos que tais transformacdes pos-contato ndo podem ser entendidas como fruto
das relagdes impostas somente, mas, também, pelas motivacdes internas do povo no processo
de mobilidade e ocupacdo dos territ6rios e nas suas organizagdes sociais.

Nesta secdo, apresentaremos o0s aspectos socioculturais do povo Munduruku,
entendendo a sua heterogeneidade cultural, a0 mesmo tempo em que caracterizamos algumas
especificidades desse povo que vive na terra indigena Kwata-Laranjal, no estado do Amazonas.
Dessa maneira, torna-se necessario entender como foram os primeiros contatos com os pariwat;
amobilidade e ocupagédo dos Munduruku na bacia do Rio Madeira e o processo de identificagéo,

delimitacdo e demarcacgéo da terra indigena Kwata-Laranjal.

3 Karosakayb é o deus mitico do povo Munduruku, e o Mito de Origem completo encontra-se descrito no livro
Viagem ao Tapajos de Henri Coudreau: 1859-1899, 1977.

37 Antes do contato com os invasores, esse termo era usado para identificar o ndo-Munduruku, porém, com o pos-
contato o termo foi ressignificado, ou seja, pariwat € o0 homem branco ou o ndo-indigena.
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3.1 Aspectos socioculturais do povo Munduruku

Os Munduruku, do tronco linguistico tupi, habitavam uma extensa regido conhecida
como Mundurucénia — territorio que abrangeu o rio Amazonas, ao sul pelo rio Juruena, a leste
pelo rio Tapajés e a oeste pelo rio Madeira, mas também a regido leste do rio Tapajés (antiga
Tapajonia) - foi considerada pelos estudiosos e colonizadores no periodo colonial como uma
regido estratégica para ocupacdo e manutencéo da cultura do povo. Consideramos, a partir dos
estudos de Coudreau (1977), Santos (1995) e Leopoldi (2016), que a regido Tapajonica foi o
local de dispersdo dos Munduruku para a conquista do imenso territério ocupado na Amazonia
Ocidental.

Cabe a este estudo discutir o processo de relacionamento com o0s invasores que
desencadearam transformacdes socioculturais e sua concentracdo nas regides supracitadas,
levando em consideracdo as guerras empreendidas pelo povo contra outros povos indigenas e
contra os pariwat que, segundo estudos, foi o principal motivo para a ocupacdo do amplo
territorio Munduruku.

Sendo assim, trataremos dos aspectos basicos da cultura Munduruku no processo de
relacionamento apds duzentos anos de contato com a sociedade envolvente que tiveram impacto
direto em sua organizacdo social; economia; espiritualidade; pintura corporal; e nas estratégias
de guerra.

Da organizagao social, os Munduruku se organizavam num sistema de metades e clas
bem definidos. Significa dizer que o povo, historicamente relatado, se dividia em metades
vermelha e branca. Para cada metade existiam os clds — diwat® como pode ser visto nos
estudos de Albert Kruse (1934), o qual afirma que a metade vermelha era composta por
dezenove clés, e a branca se dividia por quinze. J& Murphy (1954), identificou a existéncia
de trinta e oito clés, divididos em dezesseis vermelhos e vinte e dois em brancos.

Os clds Munduruku® tinham nomes de animais e plantas os quais se relacionam em
seus territorios. Tais animais e plantas se tornaram simbolos importantes na cosmogonia dos
clds, porém, os autores ndo explicam de forma clara quais eram os termos dessas relacdes e a
producéo de tais significados. Os clas, mesmo entendendo a importancia da fauna e da flora

que os circundam, ndo criaram nenhuma restricdo no consumo dos respectivos animais e

% A organizacio social por metades e clds ainda séo praticadas pelos Munduruku que habitam o Alto Tapajos,
diferente dos Munduruku que habitam a bacia do rio Madeira, que ndo mais se organizam dessa forma. Essa
diferenca sera explicada no decorrer da se¢do.

39 Segundo os estudos de Leopoldi (2016), ndo havia mitos envolvendo plantas ou animais dos quais os clis
descendiam.
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plantas, mesmo referindo-as como seus ancestrais ou “pessoas antigas” — tubé. Leopoldi
(2016), em seu estudo afirmou que os tubé também estariam incorporados nos instrumentos
sagrados de sopro, conhecido como kaduké ou karoko.

Havia ainda outra classe de espiritos sagrados vistos como secundarios, eles também
se ligavam aos clas através dos instrumentos sagrados de sopro. Os clas, em sua maioria,
cultivavam varios desses espiritos chamados de companheiros dos trompetes — karoko-ejewot.
Esses espiritos secundarios auxiliavam em suas relagGes internas, no processo de
compartilhamento dos instrumentos sagrados, criando uma rede relacionamentos — i barip —
que legitimam o intercambio entre os membros dos cldas (LEOPOLDI, 2016; MURPHY,
1954).

Essa rede de relacionamento tinha como base a patrilinearidade que, em outras
palavras, significava o pertencimento ao cld pela linhagem paterna, padronizando a
descendéncia que organizava o sistema de metades e clas, ou seja, “[...] as criangas tornavam-
se membros do cla do seu pai” (LEOPOLDI, 2016, p. 108).

Cada agrupamento Munduruku produzia um conjunto de trompetes sagrados,
pertencendo aos clds que os confeccionavam. Eles acreditavam que 0s instrumentos
incorporavam 0s espiritos das pessoas antigas — tubé — tanto dos seus clas como também de
outros. Dessa forma, os instrumentos sagrados eram vistos por eles como objetos de extrema
importancia espiritual e social, criando regras para o cuidado e manutencdo dos kaduké ou
karoko, sendo guardados em lugares especiais dentro da casa-dos-homens - ekga -, e restrito
aos homens. Leopoldi (2016, p. 109) afirma que “[...] nenhuma mulher poderia ver sob
qualquer circunstancia, e aquela que infringia essa lei, cairia na mais completa desgraga”.

Os instrumentos sagrados eram usados nas guerras contra outros povos indigenas e em
algumas ocasides especiais, como, por exemplo, a festas dos homens, na qual os trompetes
eram usados em cerimdnias e assim podiam eles alimenta-los, pois, para eles, 0s kaduké ou
karoko eram entidades vivas, e usando-0s nesses momentos estratégicos para a manutencgéo e
producéo cultural, podiam manter uma relagdo harmoniosa com os ancestrais incorporados.

Sobre a origem dos clas Munduruku, podemos considerar a hipétese trabalhada por
Albert Kruse (1934), que os respectivos clds sdo congregacdes de varios povos que foram
derrotados pelos Munduruku, no qual o grande guerreiro Munduruku, Karusakaibé, que é
visto como um herdi na cosmogonia Munduruku, conseguiu converter os indigenas derrotados
ao seu povo. Por isso que encontramos nos estudos de Leopoldi (2016, p. 110) a seguinte

referéncia: “Karusakaibé é o nosso pai — Karusakaibé wei ebai”.
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Os Munduruku se identificavam também pelos desenhos feitos a partir dos animais e
plantas, que além de atribuir um nome para o indigena, também produzia um senso de
pertencimento grupal. Nas casas-dos-homens as colunas eram confeccionadas por esses
desenhos que auxiliavam na organizacdo interna, isto €, os membros do mesmo cla
penduravam suas redes nas colunas onde os respectivos simbolos estavam desenhados.

Para além da organizacéo interna das casas-dos-homens, os Munduruku do mesmo cla
tinham lacos sociais mais fortes em relagédo com outros Munduruku pertencentes a outros clés,
e segundo Leopoldi (2016), esses lagos sociais tinham implicacOes diretas na relagédo com os
membros do mesmo cld, como, por exemplo, as obrigacdes em cerimdnias finebres que eram
compartilhadas entre si.

As metades, vermelhas e brancas eram constituidas por grupos patrilineares —
organizacdo a partir da linhagem paterna — que culminaram com arranjos matrimoniais
exogamicos, essa era a unido que prevalecia no povo. Ha relatos histéricos que os Munduruku
adultos costumavam tecer arranjos de casamentos de seus filhos quando eles eram criancas.
Esse costume ndo impedia de que o jovem Munduruku pudesse fazer a sua prépria escolha,
se assim fosse, 0 jovem falaria diretamente com os pais de sua futura esposa ou 0s
pais/parentes poderiam interceder nesse processo e fazer 0s acertos necessarios para a
consolidacdo da uniao.

Se o casal fosse da mesma aldeia, bastava 0 homem aproximar-se da vida cotidiana da
familia da mulher. Quando o casamento era entre Munduruku de diferentes aldeias, 0 costume
era 0 homem mudar para a aldeia da futura esposa, habitando assim a casa-dos-homens da
nova aldeia uma vez formalizada a uniéo.

No entanto, existia uma exce¢do nesse processo, bem como identificou Leopoldi
(2016, p. 111), a excegdo dizia respeito as familias dos chefes, pois, “[...] como um lider se
fazia por heranca politica, os filhos dos chefes tinham que permanecer em suas aldeias de
nascimento visando a preparar-se para se tornarem os futuros lideres”.

Outro aspecto a ser destacado do povo, sdo as praticas da poligamia, levirato esororato
que segundo relatos de Spix e Martius (1976), eram praticas comuns na cultura Munduruku.
Entende-se levirato como o casamento da mulher vidiva com o irmdo do falecido,e o sororato
seria 0 casamento de um homem com duas ou mais irmas, esse Ultimo ocorria ocasionalmente.

Leopoldi (2016) observou que 0s casamentos se tornavam mais estaveis com o
nascimento das criangas, no entanto, por varios motivos, as unides poderiam ser rompidas se
ocasal assim o0 ansiasse. Nesses casos, 0 ex-marido simplesmente retornava para sua familia

ou para a aldeia de origem, mas os filhos tinham que permanecer com as mées, isso era uma
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regra social.
As aldeias Munduruku eram organizadas de forma simples. Consistia em uma grande

casa-dos-homens - ekcé - e de outras casas de moradia geral. A ekcé tinha um espaco amplo,
com colunas de madeira e com teto de palha curvado até ao ch&o, inclinado na parte oeste da
aldeia, a sua entrada ficava na direcdo leste, tendo a sua fronte aberta como também as suas

laterais, como pode ser visto na seguinte imagem:

Figura 4 — Organizacéao da aldeia Munduruku. R: rogado. Ekcé: Casa-dos-Homens. Hok-

a: Casas dasfamilias
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Fonte: Leopoldi (2016).

Para o povo Munduruku, a casa-dos-homens era vista como um espaco especifico para
atividades masculinas, como trabalhos de producdo de armas e dos instrumentos sagrados,
reunides, refeicbes e descanso. O jovem Munduruku, com as suas pinturas corporais
completadas, mudava da casa de sua familia para a ek¢é. Nesse caso, ndo ha referéncias de
rituais referentes a essa mudanca, o Unico registro, aponta Leopoldi (2016), é que geralmente
as tatuagens nos jovens eram concluidas ao completarem dezessete anos. Assim, estariam aptos
a ocupar a casa-dos-homens e la comecgavam a aprender outros elementos culturais do povo. Os
Munduruku casados visitavam suas esposas e filhos nas suas moradias e acompanhavam o
cotidiano de suas familias. O Munduruku idoso e/ou infermo deixava a casa-dos-homens para

viver junto a sua familia para que assim pudesse ser cuidado por sua esposa e filhos menores.
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Havia a proibicéo da presenca feminina dentro da casa-dos-homens e, para uma mulher
entrar na casa, seria por um motivo muito especial, portanto, ocasionalmente. Dessa forma, a
familia matrilocal vivia em outras habitacGes, como cabanas em formato conico sustentadas por
paredes de cascas de arvores resistentes, sem divisdes internas. No meio das cabanas se faziam
fogueiras com objetivo de producdo de alimentos como o beiju, e que eram compartilhados com
outras familias que ali habitavam conjuntamente (LEOPOLDI, 2016).

Nessas habitacGes, todos os Munduruku participavam da preparacdo e consumo dos
alimentos, até as carnes de caca que os homens traziam para seus familiares eram
compartilhadas. Quando os homens conseguiam grandes quantidades de carne de caca, 0
alimento era compartilhado entre os homens que ocupavam a ekca e eram distribuidas para
outras cabanas da aldeia.

As cabanas familiares eram organizadas por mulheres que tinham ligacdes
consanguineas. A chefa da cabana era a mulher mais velha e que tinha a responsabilidade de
organizar e gerir os trabalhos das outras mulheres e seus filhos. As cabanas familiares eram o
espaco para as atividades das mulheres, tornando-se um centro de aprendizagem para as novas
geracOes, ou seja, eram lugares estratégicos para a manutencdo e producdo de elementos
culturais com outros objetivos em compara¢do com a casa-dos-homens.

Dessa forma, podemos considerar que a forma de organizagdo social dos Munduruku
seguia a légica de familia extensa e ndo nuclear, desempenhando um papel estratégico na
criacdo e educacdo das criancas e exercendo um papel fundamental na economia do povo, como
afirma Leopoldi (2016, p. 115), “[...] a familia extensa constituia a pedra angular da organizagao
social do povo [...]”, pois, assim, se criavam ¢ mantinham redes de relagdes entre diferentes
aldeias através do transito dos homens em relacéo as habitagdes matrilocais.

As familias mantinham seus filhos adultos casados espalhados por outras aldeias onde
iam viver e compartilhar junto a familia de suas esposas, e recebiam 0s esposos de suas jovens
de outras aldeias Munduruku. Consequentemente, a l6gica matrilocal de habitacdo criava uma
complexa rede de relagdes entre varias familias, significando a existéncia de um sistema forte
de parentesco entre as familias criando um senso de pertencimento e de responsabilidades
mesmo em aldeias diferentes.

Da economia, 0 povo Munduruku se organizava economicamente a partir de dois
principios centrais: cooperagdo e compartilhamento. Tais principios que norteavam as relacdes
estavam em sintonia com a organizacdo social como ja foi explicado. Sendo assim, apontaremos

como se desenvolvia a unidade de trabalho entre os homens e mulheres Munduruku.
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A unidade basica de trabalho entre os Munduruku era definida por género. Significa
dizer que as funcdes eram diferentes para 0os homens e para as mulheres, porém, coexistiam de
forma sincronizada. Segundo Leopoldi (2016, p. 116), a primeira diferenca consistia no trabalho
coletivo dos homens, isto ¢, “[...] todos 0s homens que viviam na mesma casa-dos-homens,
enguanto a Ultima compreendia o trabalho cooperativo das mulheres que viviam na mesma
habitacdo familiar”. Essa diferenga é uma questdo importante a ser entendida, pois a casa-dos-
homens e as habitac6es familiares eram espacos para as atividades masculinas e femininas por
exceléncia e respeitavam os aspectos da vida cotidiana, inclusive, as atividades econdémicas.

A alimentacdo dos Munduruku provinha das atividades de caca, pesca, roca e coleta. A
carne de caca, principal fonte de nutricdo, era a atividade estratégica desempenhada pelos
homens do povo, e por ser estratégica paraa manutencdo da vida, era considerada um dos mais
importantes papéis masculino, além das guerras interétnicas empreendidas.

A partir dos estudos de Leopoldi (2016) e Kruse (1934), consideramos que a cultura
Munduruku tinha como forca motriz a caca e a guerra. Ambas as atividades eram exercidas
pelos homens e, por isso, eles tinham um status social diferenciado. Assim sendo, a caca era
uma das atividades estratégicas para povo, incluindo-a aos aspectos espirituais, pois “[...] as
mées das espécies animais que eram objeto de caca, por exemplo, constituiam a mais importante
classe de espiritos” (LEOPOLDI, 2016, p. 117).

Isto posto, criou-se um tipo ideal de homem Munduruku que era o individuo que
desenvolvia as melhores técnicas para cagar, pois como vimos, a cacga era a principal atividade
em relacdo a economia do povo. As técnicas se davam pela habilidade de manuseio do arco e
da flecha e a producdo de armadilhas para a captura dos animais, como, por exemplo, passaros,
antas, pacas, macacos, porcos selvagens, entre outros.

Para Leopoldi (2016), esses animais sempre eram vistos em grandes quantidades,
portanto, exigia do Munduruku a estratégia de organizar a caga em grandes grupos, mobilizando
a maioria dos homens da aldeia. Assim, poderiam eles identificar os lugares onde as hordas de
animais transitavam para organizar as emboscadas e capturar os animais para alimentar todo o
povo. Dessa forma, os Munduruku conseguiam abastecer a aldeia por um tempo com as cacas
abatidas.

Apds o abastecimento de alimentos, os homens Munduruku se recolhiam a casa-dos-
homens para fazer outros trabalhos e até para descansar. Enquanto isso, as mulheres
Munduruku, principalmente as esposas, preparavam o0s alimentos para consumo e
compartilhamento com o povo. As mulheres tinham a responsabilidade de preparar e

compartilhar a alimentacéo, ja que ndo participavam diretamente da atividade de caca. Portanto,
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a divisdo do trabalho fortalecia os principios de compartilhamento e cooperacdo entre 0s
Munduruku. Como ja foi dito, tais principios eram as bases das relacdes econémicas do povo.

Ja a pesca era uma atividade também masculina, no entanto, mais flexivel, na qual as
mulheres poderiam pescar quando fosse necessario. Um detalhe importante em relacéo a
atividade de pesca, segundo os estudos, é o fato de ndo ter um apelo espiritual ou ritualistico
para exercer a atividade, ou seja, a pesca era vista como uma pratica secundaria em relacao a
caca, onde os homens Munduruku ndo desejavam se aperfeicoar em suas técnicas, mesmo
exigindo habilidades outras para obter éxito em tal préatica.

N&o obstante, mesmo sendo uma atividade secundaria, os Munduruku entendiam que a
pesca contribuia para o abastecimento de alimentos da aldeia. Geralmente, a pesca era praticada
usando o arco e flecha, e com uso de armadilhas feitas de cestos nas barragens feitas nos bracos
dos rios onde os peixes circulavam. As mulheres usavam pequenas redes para pescar.

A atividade de pesca seguia o ritmo dos rios, alternando nos periodos de cheia e seca.
No periodo chuvoso, quando os rios inundavam suas margens pelo aumento do nivel das aguas,
a pesca se tornava um desafio, pois os peixes se espalhavam pelos alagados e se mantinham,
geralmente, bem abaixo da superficie. Para obter éxito nessas circunstancias, os Munduruku se
organizavam coletivamente e usavam a técnica de envenenamento das aguas com o timb6 —um
tipo de cip6 conhecido e usado por varios povos indigenas.

O veneno do timbd, chamado de veneno branco, quando era langado numa parte estreita
do rio, consumia o0 oxigénio da agua sufocando e entorpecendo os peixes 0s fazendo emergirem
a superficie para serem pescados. Essa técnica tem uma vantagem, o veneno branco ndo
contamina a carne do peixe, ou seja, o timbd facilitava muito o trabalho de pesca dos
Munduruku no periodo chuvoso.

Segundo Leopoldi (2016) e Murphy (1960), os Munduruku se dividiam em dois grupos,
o primeiro grupo ficava na cabeceira do rio preparando o veneno do timbo, batendo o cipd nas
pedras dentro e/ou entorno do rio, envenenando aos poucos a agua que seguia 0 Seu curso. J& o
segundo grupo ficava abaixo do rio esperando os peixes emergir em busca de oxigénio e
entorpecidos. Dessa forma, eles conseguiam vultosas quantidades de peixes, chegando até trés
toneladas quando as atividades envolviam mais aldeias.

Outra atividade estratégica para a economia do povo Munduruku era/é a agricultura. O
método praticado era/é muito semelhante entre os povos indigenas que habitam a Amaz6nia.
Baseia-se na pratica da derrubada e queimada das &rvores de um determinado espaco delimitado
para o trabalho.
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Podemos destacar as etapas do meétodo a partir dos estudos, os trabalhos se
desenvolviam da seguinte forma: quando o periodo chuvoso findava, as arvores grandes e a
vegetacdo baixa da area delimitada pelos Munduruku eram cortadas e deixadas para secar por
um periodo de dois a trés meses no sol. Apds esse processo, queimavam a matéria organica
para se fazer os plantios e aproveitando as primeiras chuvas dos meses de setembro e outubro.
Como as relaces econdmicas se baseavam na premissa de colaboracao, os trabalhos agricolas
ndo eram diferentes, geralmente, os rocados eram feitos coletivamente. Todo otrabalho de
identificacdo, delimitacdo, derrubada, queimada e plantio eram realizados com acolaboracao
de todos os homens da aldeia. Inicialmente, as atividades supracitadas eram de
responsabilidade masculina. Ap6s a preparacdo da terra, as mulheres se responsabilizavam
pelo trabalho de plantio. Isto é, “[...] plantar, colher e processar o alimento eram tarefas
femininas” (LEOPOLDI, 2016, p. 121-122).

Quando um Munduruku iniciava os trabalhos agricolas, a roga era considerada de
responsabilidade dele e de sua familia, no entanto, ndo existia a l6gica de propriedade privada.
O Munduruku tinha o direito de usufruto da terra reconhecido e respeitado por todos da aldeia,
mas quando os trabalhos na roga se encerravam, aquele espaco voltaria a sua condi¢ao anterior
e estaria disponivel a qualquer outro Munduruku que porventura tivesse o interesse defazer o
seu rogado, respeitando o tempo de recuperacdo da terra que geralmente ocorria depois de
um longo periodo, pois o processo de fertilizacdo ocorria de forma natural.

Os Munduruku sabiam/sabem que o solo amazonico era/é qualitativamente pobre para
o trabalho agricola em comparacdo a outras regides do pais. Portanto, as areas de rocado eram
deixadas para a sua recuperagdo até trés plantios consecutivos, ou seja, dois ou trés anos de
trabalho a terra ficaria em processo de recuperacdo por duas ou trés décadas.

Dessa forma, os Munduruku sempre estavam buscando lugares novos para a atividade
agricola. Consequentemente, em um curto espago de tempo, uma grande quantidade de terra
proxima as aldeias estaria exaurida. Segundo Leopoldi (2016, p. 123), os Munduruku
cultivavam além das variedades de mandioca, “[...] inhame, batata doce, milho, feijdo, abdbora,

abacaxi e pimenta”.
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Figura 5 — Rocado Munduruku. 1. Maniva. 2. Cara. 3. Cana. 4. Abacaxi. 5. Timbo. 6.

Macaxeira. 7. Taja. 8. Arroz. 9. Milho. 10. Batata Doce. 11. Jerimum
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Fonte: Leopoldi (2016).

Em relagdo ao trabalho de coleta de frutos, era/é considerada uma atividade
complementar da vida Munduruku. Geralmente, quando os grupos se deslocavam para a caga,
pesca ou rocado, aproveitavam para procurar e coletar os frutos que estavam acessiveis. Nesse
trabalho especifico, era comum as mulheres, as criancas e até alguns idosos coletarem os frutos
silvestres que eram encontrados proximo as suas aldeias.

Também as coletas ocorriam quando os guerreiros Munduruku saiam de suas aldeias
para guerrear. Nesse caso, quando eles faziam o reconhecimento do territério no percurso até
0 encontro dos seus inimigos, a caca e a coleta de frutos eram a forma mais pratica para a
alimentagao dos guerreiros, “[...] consequentemente, a coleta tornava-se uma forma bésica de
subsisténcia” (LEOPOLDI, 2016, p. 124).

Segundo Murphy (1960), os principais frutos coletados nesse processo eram castanhas-
do-para, caju, cacau, mangaba, entre outros. Ja Spix e Martius (1976), registraram em seus
estudos que os Munduruku, principalmente os que habitavam as margens e afluentes do rio
Madeira, coletavam arroz selvagem que era encontrado nas beiras do rio. Dessa forma, no
percurso para guerra, faziam o reconhecimento do territorio e 0 mapeamento dos lugares onde
poderiam coletar os melhores frutos para 0 consumo dos guerreiros e, posteriormente, para

todos os Munduruku.
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Da espiritualidade e xamanismo, é possivel considerar que a espiritualidade do povo
Munduruku tem um aspecto importante para a producao de sentidos e significados: a relacdo
com os animais. Tal consideracdo se sustenta a partir dos estudos feitos por Coudreau (1977),
Murphy (1958) e Leopoldi (2016). Essa consideragdo explica o motivo pelo qual o povo
Munduruku se organizava e como se relacionavam com a atividade de caca.

Para as vérias espécies de animais existiam as mées espirituais, mas existia uma entidade
vista como a Mae Espiritual que agrupava todas outras entidades secundarias. O povo
chamava de putcha si, que tinha como objetivo proteger todo o reino animal de préaticas
predatorias que poderiam ser praticadas pelos préprios Munduruku e outros povos. Sendo
assim, para eles, a putcha si ndo era uma entidade espiritual maligna, mas sim um espirito de
protecdo que puniam 0s humanos que praticavam maus tratos em relacao aos animais.

Segundo Leopoldi (2016, p. 125), “[...] se os cagcadores matassem mais animais do que
a aldeia pudesse consumir, por exemplo, uma pesada punicdo seria esperada de putcha si”.
Outra préatica predatoria condenada pela putcha si era a caca de animais com simples objetivo
de tirar-lhes o couro, também implica em puni¢cdes ao povo. Quando o Munduruku
desrespeitava 0s animais, ele se tornava vulnerdvel a toda forma de enfermidades e até
acidentes, e a putcha si poderia roubar a alma e aprisionar em um peixe menor ou até em algum
animal de caca.

Em contrapartida, quando os Munduruku obtinham éxito na caca, havia uma celebragao
com objetivo de agradecimento a putcha si, permitindo-lhes consumir e se beneficiar dos
animais abatidos na quantidade suficiente para a manutencdo da vida do povo. Dessa forma, o
povo Munduruku conseguia manter uma relacdo de respeito com a Mae Espiritual — putcha si.

Existia também a crenca de que a alma de um Munduruku se tornava uma entidade
espiritual de protecdo — ibionkok. Diante disso, acreditava-se em vida ap6s morte, na qual a
alma‘“viveria” num paraiso localizado sobre a terra. No entanto, quando um Munduruku morria
poralguma enfermidade em seu leito de sono, essa alma poderia roubar as almas de outros
indigenas que também estivessem dormindo (LEOPOLDI, 2016).

N&o obstante, existiam os maus espiritos, dentre eles o yurupary que era o0 mais temido.
Era o espirito que causava as enfermidades no povo, atirando uma pedra encantada em qualquer
indigena, seja jovem, idoso, homem ou mulher. Causava-lhes dores e febre, podendo levar a
morte do indigena atingido pela pedra langada pelo yurupary. Suas investidas ocorriam no
crepusculo e seguiam por toda a noite. Assim, 0os Munduruku evitavam sair de suas habitacdes
ao entardecer. Outra classe de maus espiritos eram as almas das meninas mortas antes de se

tornarem mulheres — asik. Essas entidades seduziam o jovem, fazendo ele se perder na floresta
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para lhe roubar a alma.

Para intermediar e manter uma rela¢do “harmoniosa” entre os Munduruku e as entidades
espirituais, existia a figura do Xama que segundo, os relatos dos proprios Munduruku, possuiam
capacidades espirituais e conseguiam se comunicar com o mundo espiritual para resolucdo de
conflitos e problemas de saude relacionados ao espirito.

O principal papel do Xama era promover a cura dos Munduruku que apresentavam
alguma enfermidade. Dessa forma, ele se tornava um protetor do povo, protegendo-os contra
as investidas malignas do yurupary. Tinha também como funcdo conduzir as cerimonias que
envolviam os espiritos dos animais, ou seja, era o elo de comunicacdo com a Mée Espiritual —
putcha si.

O Xama conduzia o processo de cura usando o poder do sopro da fumaca de ervas que
era lancado sobre o corpo do enfermo. ApGs 0 sopro, iniciava o processo de suc¢do daquilo que
estava fazendo mal ao indigena, que era chamado de caushi. Concomitantemente, usavam-se
também as ervas medicinais para o preparo de bebidas, auxiliando no processo de cura. Cabe
destacar que, no processo de cura, 0 Xama corria riscos “[...] porque também se expunha as
forcas malignas que tentava conjurar” (LEOPOLDI, 2016, p. 128).

Os poderes xamanicos eram herdados através da linhagem paterna. Acreditava-se que
todo filho de um Xama nascia com poderes espirituais e que iriam se desenvolver com o passar
do tempo e com uma formacao especial. Porém, o filho poderia ndo desejar desenvolver tais
habilidades espirituais e, nesse caso, 0s poderes xamanicos permaneceriam num estagio
embrionario.

Da pintura corporal, o povo Munduruku tinha o costume de decorar todo o seu corpo
com pinturas bem especificas. Essa pratica era usada por todos, tanto homens quanto mulheres.
Geralmente, as tatuagens seguiam um padrdo definido, as linhas tendiam ser simétricas da
mesma cor azul-escuro. A tinta era retirada da fruta jenipapo, eles apanhavam as frutas e depois
extraiam o seu sumo. Apoés a extragdo, 0 SUMO escurecia e, assim, estaria pronto para 0 uso nos
COrpos.

O Munduruku era iniciado nesse processo quando crianga, por volta dos oito anos, e
seguia até o0s seus dezessete anos quando estaria apto a ocupar a casa-dos-homens e,
posteriormente, tornar-se um guerreiro Munduruku. Usavam-se como instrumentos de pintura
corporal espinhos de palmeiras e dentes de cuti, sendo feio progressivamente ano ap6s ano
(COUDREAU, 1977; LEOPOLDI, 2016).

Em geral, os desenhos eram linhas simétricas, paralelas e finas que percorriam os

bracos, peitos, pernas e costas. Algumas linhas paralelas e obliquas eram tatuadas formando
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figuras geométricas e pintadas com o sumo do jenipapo. Costumava-se pintar a face,
principalmente dos homens, semelhante a uma mascara. Ja as mulheres, além de pintar seus
corpos, 0 ornamento se estendia de uma orelha a outra abaixo dos olhos, semelhante a um par
de dculos (KRUSER, 1934; LEOPOLDI, 2016).

Figura 6 — Tatuagem Munduruku
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Fonte: iStock by Getty Images. Disponivel em: https://www.istockphoto.com/br/vetor/munduruku-homem-
indiano-gm187166651-27571315.

A pintura corporal era uma das formas de identificacdo étnica do povo Munduruku.
Eram conhecidos por outros povos e pelos pariwat como os caras-pretas, e essa identificacdo
era impregnada pelo medo que os Munduruku impunham aos seus inimigos. Spix e Martius
(1976) relatam que as pinturas tinham relacdo com as praticas de guerra empreendidas pelo
povo, um dos objetivos era evidenciar o aspecto terrivel do guerreiro, amedrontando todos
aqueles que cruzavam seu caminho.

Das guerras, desde os primeiros relatos oficiais feitos pelos invasores no séculoXVIII,
0s Munduruku foram retratados como uma nagdo guerreira da Amazoénia. Os relatos diziam
respeito aos ataques e as estratégias usadas para vencer seus inimigos que, inicialmente, eram
outros povos indigenas, porém, com a invasao e colonizacdo, os pariwat setornaram também
seus inimigos.

Os ataques do povo Munduruku cobriam a regido em que habitavam, conhecida como

Mundurucénia, mas também as operagdes de guerra se estendiam ao leste do rio Tapajos, rio


https://www.istockphoto.com/br/vetor/munduruku-homem-indiano-gm187166651-27571315
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Gurupa, chegando aos rios Tocantins e Xingu. Pelo sul do Amazonas, os Munduruku chegavam
até Mato Grosso, explorando as calhas do rio Arinos (LEOPOLDI, 2016).

Nesse processo de deslocamento, os povos indigenas que eram encontrados pelo
caminho sofriam ataques diretos, objetivando o controle da regido e ampliando o territorio
Munduruku no vale amazonico. Geralmente, as operacGes de guerra ocorriam no inicio da seca
dos rios e se encerravam no periodo da cheia. Ja as grandes opera¢des poderiam comecgar no
final do periodo chuvoso e se estenderem até a segunda estacéo seca, o que significa dizer que,
“[...] as operacdes belicosas poderiam chegar a um ano e meio, quando uma distanciade cerca
de oitocentos quildmetros poderia ser percorrida” (LEOPOLDI, 2016, p. 144). A caca dos
inimigos e a conquista dos territdrios evidencia a importancia da guerra para o povo, criando 0
tipo ideal de homem: o guerreiro Munduruku.

O grupo de guerreiros era composto por homens de varias aldeias, porém, nem todos
iriam para a guerra, pois era necessario manter um contingente de guerreiros nas aldeias para
a protecdo do povo e a provisdo dos alimentos oriunda da caca, da pesca, do plantio e da coleta
de frutos para as respectivas aldeias.

Cada operacdo de guerra possuia dois guerreiros mais experientes, que consultavam
sobre as estratégias de expansao e de batalha com os Munduruku mais velhos que tiveram éxitos
nas batalhas que participaram quando eram mais jovens. Quando a lideranca de uma aldeia
especifica decidia empreender uma operacdo de guerra, imediatamente, eram enviados
mensageiros para as outras aldeias, informando sobre a acdo. Apos o convite feito, 0s guerreiros
Munduruku se agrupavam e, imediatamente, iniciavam a producédo de ferramentas de batalha

como arcos, flechas e lancas.

Figura 7 — Tuxaua Munduruku com indumentaria cerimonial

Fonte: llustracdo de Antoine Hercule Romuald Florence, Santarém (1828).
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Quando todos os guerreiros estavam preparados para a batalha e identificavam seus
inimigos, a estratégia era construir abrigos para proteger o grupo que era composto por
homens guerreiros e as mulheres Munduruku. As mulheres tinham como objetivo cuidar das
armas e da alimentacdo dos homens. Elas, que geralmente eram as esposas e irmas dos
guerreiros, acompanhavam as operac¢des de guerra para dar todo o suporte necessario parao
éxito da operacdo. Também ajudavam no cuidado com os guerreiros feridos, com as mulheres
e criancas capturadas e com a conservacao das cabecas mumificadas que eram os troféus da
guerra.

Feito os abrigos perto das aldeias inimigas, durante a madrugada, 0s guerreiros se
aproximavam da aldeia gque seria atacada, cercavam-na e se preparavam para o subito ataque.
Tudo feito de forma silenciosa e cuidadosa. O ataque se iniciava no alvorecer, quando o0s dois
guerreiros mais experientes sopravam os trompetes. Esse era o sinal para o langcamento das
flechas incendiérias em direcdo as moradias dos seus inimigos. Quando os indigenas inimigos
percebiam o fogo em suas moradias, eles saiam desesperados e se concentravam fora delas
atonitos. Nesse momento, os Munduruku avangcavam em bloco atacando violentamente todos
0s homens da aldeia.

Horton (1948) e Leopoldi (2016) relatam que os ataques eram feitos ao som de gritos
ensurdecedores e aterradores feitos pelos guerreiros que saiam de todos os lados da floresta
para o ataque final. Dessa forma, os indigenas inimigos ndo conseguiam prever as manobras
de ataque dos Munduruku e, por isso, tornavam-se presas faceis no conflito, sem condic6es
deorganizacdo de defesa, restando somente a opcdo de fuga. E era nesse momento que a
maioria deles eram abatidos.

Ja as criancas e as mulheres eram capturadas e levadas para as aldeias Munduruku.
Segundo Leopoldi (2016), as criancas eram imediatamente aceitas e passariam a ser criadas
na cultura Munduruku. Dependendo da idade, iniciavam-se as pinturas corporais segundo as
tradicGes e seriam incorporadas as familias dos guerreiros. Tornando-se um guerreiro
Munduruku, elas se juntavam as opera¢des de guerra e poderiam até lutar contra seu proprio
povo. As mulheres, por sua vez, seriam reconhecidas como parte do povo, e cada uma
desempenharia seu papel feminino na sua nova aldeia.

Spix e Martius (1976, p. 250) observaram que a guerra seria para os Munduruku “[...]
uma ocupacao agradavel, tudo, desde o principio, parece calculado para fazerem valer na
guerra”. Assim sendo, os Munduruku se preparavam para se tornar uma verdadeira maquina
de guerra e, por isso, eram temidos por outros povos indigenas que habitavam as proximidades

da Mundurucénia. Isso justifica o resultado de uma operacéo de guerra: todos os homens do
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povo atacado seriam mortos e degolados, tendo suas cabecas preparadas e exibidas como
simbolo de vitoria.

O guerreiro Munduruku, forjado no fogo da guerra, tinha como troféu a cabeca dos
seus inimigos. A cabeca era um dos maiores simbolos de honra que os Munduruku almejavam
conseguir numa operagéo de guerra, consolidando-se, assim, no seleto grupo de guerreiros.

As cabegas capturadas na guerra eram preparadas para se tornarem ornamentos e até
amuletos sagrados. Assim, os Munduruku desenvolveram a técnica de mumificacdo para
conservar as cabegas dos seus inimigos. Spix, Martius (1976) e Leopoldi (2016) explicam as
etapas do processo de mumificacdo: inicialmente, o cérebro, os olhos, os dentes e a lingua eram
removidos. O cranio era lavado em agua corrente, depois se passava 6leo de copaiba ou de
urucu e deixava a cabeca defumando perto de uma fogueira. Esse processo era repetido por dia
até o seu endurecimento. A préxima etapa era preencher as cavidades da cabeca usando
algodao, cera de abelha era usada para preencher as Orbitas oculares e depois ornamenta-las

com conchas ou dentes de animais de caca e penas de passaros.

Fotografia 2 — Cabecas-troféus Munduruku

Fonte: Munduruku Zeremonialgewand la Trophaenkopf. Disponivel em:
https://pt.m.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:MV_Munduruku Zeremonialgewand 1a Troph%C3%A4enkopf.jpg.

Apbs as guerras e todo o processo de mumificacdo das cabecas dos indigenas
derrotados, os guerreiros Munduruku retornavam para suas aldeias para organizar cerimoénias

de consagracao das cabecas-troféus e celebracéo das vitdrias alcancadas no campo de batalha.


https://pt.m.wikipedia.org/wiki/Ficheiro:MV_Munduruku_Zeremonialgewand_1a_Troph%C3%A4enkopf.jpg
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As ceriménias faziam parte do ritual de ornamentacdo das cabecas. Essas festividades
agregavam Munduruku de outras aldeias, ou seja, era uma festividade que construia lacos
sociais fortes entre 0 povo.

O homem Munduruku possuidor de uma cabeca-troféu ndo poderia participar
diretamente da atividade de caga*®, mas deveria acompanhar com a sua cabega-troféu o grupo
de cacadores, pois se acreditava que a cabeca agradaria a putcha si — Mde Espiritual — e a
dajeboishi — mée dos animais, cuja influéncia garantia o suprimento necessario de carne para
todo o povo.

Dessa forma, a cabeca-troféu* era um simbolo de poder e gldria, estabelecendo a
conexdo entre a guerra, a economia e a espiritualidade. Ela simbolizava o maior feito que um
Munduruku poderia alcancar, resultando no respeito dos seus parentes. Portanto, a cabeca-
troféu se tornava um simbolo indispensavel a vida do povo Munduruku.

Até esse momento, procuramos entender como o povo Munduruku se organizava
socialmente e como lidavam com as relacGes interétnicas pré-contato com os pariwat. Nesse
sentido, podemos compreender melhor os motivos pelo qual outros povos indigenas e 0s
invasores construiram o imaginario sobre eles. Vistos como povo guerreiro que dominavam
técnicas e estratégias de guerra nunca vista no territorio brasileiro e, por isso, temida por todos.
No entanto, cabe também explicar o processo de contato com os pariwat e as consequéncias
geradas para 0os Munduruku nos aspectos sociais, politicos, econémicos e culturais.

Discutiremos esse processo a segulir.

3.2 O contato com os Pariwat e as consequéncias socioculturais

A historia do processo de contato dos Munduruku se configura num contexto complexo
e intenso de relagcfes tensionadas com outros povos indigenas e com os pariwat. Nesse
processo, 0s Munduruku desempenharam papel estratégico no cenério econdémico e politico no
final do periodo colonial e no transcorrer do imperial (COUDREAU, 1976; SPIX; MARTIUS,
1976; SANTOS, 1995; LEOPOLDI, 2016).

40 Ni&o encontramos nos estudos explicacdo sobre os motivos de que o Munduruku possuidor de uma cabeca- troféu
ndo poderia participar da atividade de caga.

41 Segundo Leopoldi (2016, p. 154), “ndio se tem noticia dessa pratica em qualquer outro povo indigena no Brasil.
Todos os inimigos homens adultos eram mortos, enquanto as mulheres e criangas eram levadas para as aldeias
Munduruku, aquelas mais tarde se casavam com homens deste grupo, enquanto estas eram adotadas e tratadas
como criangas comuns. As cabecas dos homens eram decepadas, preparadas por um processo que ficou conhecido
como mumificacdo, e, depois, mantidas como troféus de inestimavel valia para os Munduruku”.
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José Monteiro Noronha (1723-1794), vigario geral do Rio Negro, foi o primeiro pariwat
a relatar em seus escritos a presenc¢a do povo Munduruku na regido Norte do Brasil. Em 1768,
Noronha registrou a sua viagem da capitania do Para para o Sdo José do Rio Negro e observou
que existiam inimeros povos indigenas habitando todo esse territorio, entre 0s quais se
encontravam o povo “Maturucu”. Porém, somente em 1770, 0s Munduruku foram incluidos na
histdria colonial (SANTOS, 1995).

Esse reconhecimento se deu pelas operacdes de guerras empreendidas pelo povo
Munduruku contra as capitanias por aproximadamente 25 anos. Segundo Leopoldi (2016, p.
179), “os assaltos ocorreram por todo o vasto territorio que vai do leste do rio Madeira até o rio
Tocantins”. Os ataques se intensificaram no periodo de 1770 a 1773, quando os Munduruku
conseguiram derrocar os acampamentos dos colonos na regido do Tapajos.

Leopoldi (2016) destaca o naturalista e arquelogo Domingos Soares Ferreira Penna
(1818-1888)*2, que em seus estudos citou os ataques dos Munduruku as cidades das margens
do rio Tapajos em 1773. Os ataques eram sucessivos e devastadores. Durante trés anos de
ataques exitosos, os Munduruku conseguiram expulsar muitos indigenas e ndo-indigenas que
habitavam as cidades, consolidando a imagem de uma nacgéo guerreira e conquistadora.Nessas
operacOes de guerra, os Munduruku atacaram o Forte de Santarém, e resistiram bravamente
contra sua guarnicdo. Apos 11 anos, em 1784, os Munduruku retomaram os ataques nas
proximidades de Santarém e Gurupa. Em 1786, os Munduruku chegaram a atacar os vilarejos
proximos a cidade de Belem, capital do Pard, onde conseguiram matar e expulsar muitas
pessoas.

Nesse mesmo periodo, no estado do Amazonas, 0os Munduruku também guerreavam
contra o povo Mura*® e contra os colonos da cidade de Borba, na regido do rio Madeira. Como
0 povo Mura ja ndo conseguia resistir aos ataques dos guerreiros Munduruku e sofriam pressdes
dos colonos, eles fizeram um acordo de paz com os pariwat objetivando proteger o Seu povo,
ocorrido no periodo entre 1784 e 1786. J& o chefe militar de Borba, acolhendo os Mura, sabia
que seriam atacados pelos Munduruku, pois a cidade estaria cercada por eles e, por isso, existia
o clima de conflito constante na regido.

Em 1788, os Munduruku continuaram com os ataques. Primeiro foram os ataques aos

vilarejos as margens do rio Tapajos, que culminou com a morte de varios indigenas que

42 Foi o fundador e primeiro diretor do Museu Paraense Emilio Goeldi em 1866, Belém/Pa.

43 Segundo o Instituto Socioambiental (ISA), o povo Mura entrou para histéria colonial no século XVII, e foram
descritos como um povo errante que dominavam/dominam técnicas de navegacdo e, por isso, eram/sao
conhecedores dos rios, igarapés, furos, ilhas e lagos da regido banhada pelo rio Madeira no estado do
Amazonas/Am. Disponivel em: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Mura.



131

trabalhavam para os colonos de Alter do Chdo, for¢cando o capitdo do Forte de Santarém
organizar uma expedicdo de guerra contra 0 povo, convocando indigenas, soldados e outros
colonos que se voluntariaram para guerrear contra os temidos Munduruku. Segundo, foram os
ataques contra os colonos que desbravaram o rio Madeira, ou seja, sempre que 0s colonos
faziam expedicOes nesse imenso territorio, existia a possibilidade do conflito com os cacadores
de cabeca.

Em 1793, houve uma grande operacgédo de guerra organizada pelos Munduruku, que se
estendeu ao longo dos rios Madeira, Tapajés, Xingu, Pacaja, Jacunda e Tocantins. Tais ataques
alcancaram as margens do rio Moju, ameacgando os habitantes da regido. Os guerreiros
Munduruku chegaram a atacar também Portel, Melgaco e Oeiras, afugentando os moradores.
Imediatamente, Francisco Mauricio de Sousa Coutinho (1764-1823), governador da capitania
do Grdo-Para, organizou mais uma expedicdo de guerra para impedir que os Munduruku
pudessem matar os colonos que viviam em Oeiras. Tal expedicao teve sucesso, pois evitou que
os moradores fossem perseguidos e mortos por eles (LEOPOLDI, 2016).

Em resposta ao povo Munduruku, em 1794, o governador iniciou uma operacdo de
guerra com aproximadamente duzentos soldados, o objetivo era atacar 0 povo gque ocupava a
regido do alto Tapajés. Os Munduruku sofreram inimeras baixas nesse conflito, porém,
resistiram com aproximadamente trés mil indigenas. Com a falta de municdo, os soldados
sairam em retirada e retornaram ao Forte de Santarém. Pouco tempo depois, 0s Munduruku
retornaram a atacar os vilarejos as margens do rio Tapajés, principalmente, Alter do Chéo. No
entanto, com as baixas do Ultimo conflito, os Munduruku ndo recuperaram sua forca de ataque
(SPIX, MARTIUS, 1976).

Sabendo da fragilidade em que os Munduruku se encontravam, o governador do Grao-
Paréd enviou ordens para Cameta, Portel, Gurupad e Santarém para organizar expedi¢des de
guerra com objetivo de procura-los e aniquila-los. A ordem era direta, encontrar e destruir todas
as aldeias Munduruku que ocupavam as margens dos rios Tocantins, Pacajés, Xingu e Tapajos.
Ja era de conhecimento do governador que os Munduruku habitavam um extenso territorio, pois
eles apareciam ao mesmo tempo, em grandes numeros em muitos lugares remotos entre os rios
Madeira e Tocantins.

Dessa forma, o comandante do Forte de Santarém organizou outra expedicdo de guerra,
agora com aproximadamente quinhentos soldados, porém, Manuel da Gama L6bo d*“Almada,
0 governador da capitania de Sdo José do Rio Negro, enviou uma carta anunciando que eles
estavam iniciando um contato pacifico com os Munduruku da regido do rio Madeira. Assim, 0

comandante, imediatamente, cancelou a expedicdo até ter conhecimento dos resultados do
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processo de aproximacao. Houve, entdo, a suspensdo temporaria das operagdes de guerra contra
os Munduruku na esperanga de construir ¢ manter relagdes “pacificas” com eles.

Assim, o governador da capitania do S&o Jose do Rio Negro foi quem intermediou 0s
acordos de paz com o povo Munduruku das margens do rio Madeira e que ganhou a sociedade
colonial no Para. Cabe entender a estratégia usada pelo governador.

Como Manoel da Gama L6bo d’Almada ndo tinha contingente de soldados suficiente
para o enfrentamento belicoso, usou-se entdo a estratégia de capturar alguns guerreiros
Munduruku. Sendo assim, os soldados conseguiram capturar dois guerreiros numa operagao
de defesa da vila de Borba — atual cidade de Borba/Am. Os Munduruku capturados
permaneceram no Forte da Barra do Rio Negro — hoje cidade de Manaus, capital do estado do
Amazonas — num periodo de quatro meses. Nesse periodo, os Munduruku foram bem cuidados
e receberam até presentes. Reconhecendo as “boas intengdes” dos colonos, eles fizeram um
acordo: se fossem liberados, iriam ajudar os pariwat a estabelecer contato com as liderancas
Munduruku objetivando o tio esperado acordo de paz (SANTQOS, 1995; LEOPOLDI, 2016).

Quando os Munduruku foram libertos, no retorno a suas aldeias, encontraram um grupo
de guerreiros se preparando para fazer outro ataque a Barra do Rio Negro. Eles entdo explicaram
0 que tinha ocorrido e como eles tinham sido tratados pelos pariwat, conseguindo persuadi-los
a fazer o acordo de paz. Dessa forma, as noticias se espalharam entre os Munduruku das
margens do rio Madeira, a ponto de que eles comecaram a se aproximar da Barra do Rio Negro
com o objetivo de iniciar os primeiros didlogos com o governador da capitania.

As noticias sobre as aproximacgdes com os pariwat da Barra do Rio Negro chegaram aos
Munduruku do alto Tapajos. Dessa forma, em 1795, eles iniciaram o estabelecimento de paz
com os pariwat da regido. Segundo Leopoldi (2016, p. 187), “[...] cerca de vinte indios
chegaram pacificamente a Vila do Pinhel e trés deles foram levados para encontrar o capitdo do
Forte de Santarém”.

O objetivo do povo Munduruku com as aproximacdes foi fazer os acordos necessarios
para que os conflitos fossem encerrados. Eles sabiam que estavam perdendo muitos guerreiros
nas batalhas e ndo desejavam mais lutar contra os colonos, pois assim evitariam as mortes do
seu povo e dos soldados da col6nia. Dessa forma, os Munduruku foram estabelecendo os
contatos pacificos com os pariwat do Tapajos. Murphy (1960, p. 27), em seu estudo, registrou

0 seqguinte relato feito por um Munduruku:
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Nossos avds eram selvagens** e lutavam contra o homem branco. Estes
costumavam subir nossos rios em suas canoas e nos sempre lutdvamos. Um dia
um grupo deles chegou, houve uma luta e nossos homens se afastaram. Dois de
nossos jovens foram feridos e deixados para trés. Eles foram capturados e levados.
Da outra vez quando os brancos vieram, nds estavamos prontos para ataca-los
quando os dois homens quetinha sido capturados levantaram-se na canoa e
pediram-nos para nao fazer nada contra esses brancos porque eram nossos amigos.
Eles entdo vieram em nossa direcdo e nos mostraram roupas, canivetes,
machados e muitas outras coisas boas que os brancos lhes tinham dado. Eles
disseram que se déssemos borracha e farinha para os brancos, noés também
receberiamos esses objetos. Os mais velhos decidiram fazer isto e desde entdo nds
nos tornamos amigos dos brancos.

Doravante as aproximacdes, os acordos de paz foram estabelecidos no estado do
Amazonas e no Pard, ja que ndo se encontrou mais relatos historicos de conflitos entre o0 povo
Munduruku e os colonos. Nao obstante, com o passar do tempo, a “paz’” estabelecida gerou
mais ganhos para os pariwat do que para 0 povo. E necessario entender esse processo e suas
consequéncias.

Os colonos iniciaram um processo bem articulado de ocupacdo dos territorios que antes
ndo tinham acesso devido a resisténcia indigena, principalmente dos Munduruku. A
Mundurucénia foi de forma sisteméatica ocupada para ampliar e consolidar as relacOes
comerciais. Isso levou outros povos indigenas, como os Maué, a aderir aos acordos seguindo
0 exemplo de seus parentes Munduruku.

Com essa nova realidade na regido, os colonos, aos poucos, comegaram ampliar suas
influéncias e convencendo os indigenas a se integrarem nas atividades comerciais aumentando
0 seu poder econémico e politico, desempenhando um papel estratégico de exploracdo da
regido. Surge a figura do regatdo que, além de comerciantes, era a forma de mediar as relacdes
entre os indigenas com a sociedade colonial.

Os regatdes conseguiam entrar e transitar em regides remotas da Amazonia, onde o
governo tinha extrema dificuldade de acesso e, por isso, as relagdes comerciais realizadas se
tornaram fraudulentas em muitos casos, pois 0 governo ndo conseguia acompanhar tais
atividades. Ap0s o estabelecimento das relacbes “pacificas”, outros povos como 0S
Tupinambarana e Canuma se estabeleceram nas proximidades da Mundurucénia. Leopoldi
(2016, p. 189) assevera que por muito tempo “[...] ndo houve relatérios detalhados sobre a

administracdo dessas aldeias, nem sobre as condi¢cBes em que os indios ali viviam”.

4 Destacamos que o termo “selvagem” usado pelo Munduruku na citagdo é consequéncia da légica colonial
imposta a eles a partir do contato. Entendemos que esse processo introjetou e consolidou, em alguns indigenas, o
imaginario de que os povos eram “selvagens” e, portanto, precisavam aprender a cultura do ndo-indigena para se
tornarem “civilizados”.
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O governo iniciou entdo a criacdo de aldeias para agrupamento de outros povos, com 0
objetivo de controlar as suas agGes e acompanhar as atividades comerciais que agora 0s
indigenas apoiavam. Temos como exemplo a aldeia Tupinambarana fundada em 1796 — atual
cidade de Parintins no estado do Amazonas — onde agrupou os povos Munduruku, Maue,
Sapupé, Paraviana e Uapixana. O detalhe é que os Paraviana e Uapixana S0 povos que
habitavam o sudoeste da Amazonia, ou seja, o estado do Acre. Eles foram trazidos para a aldeia
em 1798 ap6s serem derrotados em batalha pelos colonos.

Essa estratégia de agrupamento de outros povos se dava pelo conflito direto ou por
aproximacdes e negociacGes. Em todos os casos, os indigenas participavam desse processo
tanto no campo de batalha ou nas negociagdes.

Essas aldeias foram criadas a partir do Diretério dos Indios que tinha poder
administrativo na regido, onde os diretores “tinham uma participag¢do de 1/6 em tudo o que era
produzido e coletado pelos indios” (LEOPOLDI, 2016, p. 190). Consequéncia disso, 0s
indigenas deveriam coletar as especiarias para que pudessem comercializar nos centros do
Amazonas e do Para. Porém, o plano inicial do Diretério era ensinar e estimular o trabalho
agricola entre 0s povos indigenas, ou seja, as autoridades portuguesas tinham o interesse de
tornar os povos “pacificados” e sedentarios. Mas os diretores das aldeias perceberam que o
extrativismo seria uma atividade comercial mais lucrativa e, com o 1/6 de tudo que era extraido
das florestas, eles conseguiriam vultosas riquezas, portanto, teriam mais poder econémico e

politico. Esse processo ocorria da seguinte forma:

Os nativos eram enviados para as florestas por varios meses enquanto suas
familias permaneciam nas aldeias com poucos recursos para viver. Alguns poucos
indigenas que realizavam o trabalho agricola para prover as necessidades da
aldeia eram forcados a realizar trabalhos extra para que o diretor pudesse também
ter proveitosa parte do que fosse colhido para ser por ele vendido (LEOPOLDI,
2016, p. 191).

Os colonos iniciaram um processo de exploracdo na regido usando os indigenas como
recursos humanos para conseguirem as especiarias. Por isso, ndo demorou muito para iniciar 0s
conflitos politicos entre os diretores, negligenciando os interesses indigenas. Dessa forma, com
os conflitos e com a exploracdo, gerou-se uma instabilidade populacional, pois os indigenas,
percebendo as contradi¢cbes, abandonaram as aldeias dos colonos e regressaram para Seus
territérios, gerando um impacto negativo na economia.

O sistema de Diretorio perdeu credibilidade perante as autoridades portuguesas no final

do século XVIII, pois perceberam as inimeras improbidades que os diretores cometiam,
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inclusive, com a exploracdo do trabalho indigena. Analisando a situacdo, os governadores do
Gréo Paré e do Rio Negro reconheceram que o sistema ndo era eficaz. A partir dos relatorios
sobre o sistema de Diretdrio, as autoridades portuguesas aboliram a lei de 3 de maio de 1757
que criou o Diretdrio dos indios, pois segundo Leopoldi (2016, p. 192):

O Regimento ou Diretério dos Indios tinha piorado a situacdo dos nativos que
supostamente tinham vindoviver sob protecéo real. A experiéncia mostrou que enviar
missionarios e diretores para esses novos amigos apenas significara fazé-los retornar
para a Floresta.

Em 1798, o principe regente, D. Jodo de Braganca (1767-1826), representando a rainha
D. Maria | (1734-1816), aboliu o sistema de Diretdrio. Assim, os indigenas foram considerados
livres e com 0s mesmos direitos e deveres como qualquer outro colono. Os indigenas nao
poderiam ser obrigados a trabalhar para as provincias. A Unica excecdo era em relacdo a defesa
do territério, que porventura fossem convocados pelo governo, deveriam integrar as operacdes
de defesa junto aos outros colonos e soldados. Por outro lado, algumas contradigdes

permanecem na relagdo com os povos indigenas, por exemplo:

Os colonos estavam livres para comercializar com os nativos tanto quanto para se
estabelecer em terras indigenas, depois de conseguir permissdo do governo para fazé-
lo. Missionarios encarregados da conversao dos indios seriam pagos pelo tesouro real.
Uma recompensa era prometida para todos aqueles que estabelecessem uma relacéo
de paz com qualquer grupo indigena e convencessem 0s nativos a estabelecer-se em
aldeias onde poderiam ser convertidos e instruidos no modo de vida ‘civilizado’
(LEOPOLDI, 2016, p. 193).

Na pratica, a logica da exploracdo ainda permaneceu e consolidou as condicdes
precérias de vida a que os indigenas estavam submetidos nas aldeias construidas pelos colonos.
O controle da forca de trabalho continuou vigorando e os colonos ndo respeitaram as novas
normativas. Embora os indigenas fossem vistos por lei como livres, as préaticas de integracdo
ainda se faziam presente na ética colonial, eles precisavam ser “civilizados”.

Sendo assim, as aldeias Tupinambarana, Maué e Canuma se tornaram Missdes, e 0S
missionarios teriam o papel de gestores desses espacos. As missfes recebiam auxilio
econbémico do governo e os trabalhos religiosos eram oferecidos por eles. Teriam a
responsabilidade de ensinar os indigenas a trabalharem na agricultura estimulando a economia
através da troca de excedentes com os regatfes. Isto €, os indigenas produzem alimentos
suficientes para a manutencao das Missdes e os regatdes comercializavam os produtos agricolas
em outras regides, e foi esse sistema que aprofundou as crises entre os indigenas em relagédo

com a sociedade colonial.
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Esse sistema de organizagdo social foi sendo estabelecidas em outras regides
amazonicas, assim, outras aldeias foram sendo criadas no baixo Tapajds, a saber: Curi, Uxituba
em 1797 e Santa Cruz em 1799. Dessa forma, outros povos indigenas migraram para ocupar
tais Missdes e alguns Munduruku também comecaram a ocupar outros vilarejosestabelecidos
por colonos nas proximidades delas. Leopoldi (2016, p. 202) nos traz dados estatisticos sobre a

situacdo das Missdes:

Em 1720 havia 54.216 indios vivendo em sessenta e trés aldeias missionarias,
espalhadas pela Provincia do Para, enquanto em 1833 toda a populagdo das aldeias
indigenas na mesma area se reduziria a 32.571. Naquele tempo (1833) havia um
grande nimero de Munduruku vivendo em Curi, cuja situacdo era descrita como
miserdvel. A missdo de Juruti consistia em 385 indios Munduruku e Maué. Na missdo
de Santa Cruz havia 59 casas cobertas de palha habitadas por 4 ndo-nativos, 536 indios
e 14 escravos negros. Uxituba era habitada por 485 Munduruku, 2 ndo- nativos e 4
escravos negros. Maue continha 1.242 indios Munduruku e Maué, 204 mesticos, 118
nao-nativos e 63 escravos negros. Atribui-se essa diminui¢do dos nativos em contato
com os ndo-indios ndo somente a guerra intertribais, mas também aos difundidos
abusos feitos por eles contra os indigenas.

Outra questdo que surgiu com esse sistema foi a escraviddo indigena, na qual as criangas
indigenas eram vendidas para os colonos com intuito de se tornarem criados. Em muitos casos,
0s colonos induziram os proprios indigenas a comercializarem as suas criangas, mesmo sendo
proibida por lei. No entanto, tal pratica era consentida pelas autoridades das provincias por
acreditar que sem ela ndo seria possivel ter criados.

Assim, a situacdo dos povos indigenas do Rio Negro e do Grao Para ndo melhorou com
tais medidas de “liberdade”. Mesmo com as leis que proibiam a cooptagdo de forga de trabalho
indigena, proibiam a escravidao indigena e a aboli¢do do Diretdrio dos indios, a miséria imposta
a eles ndo acabou e nem minorados. Pelo contrario, como ja foi dito, os colonos continuaram
com a exploracdo do trabalho indigena a precos irrisorios.

Uma vez “livres”, 0s indigenas procuravam trabalhar para os colonos, mas, geralmente,
eram explorados e enganados, recebiam roupas grosseiras e objetos ndo-indigenas em troca dos
trabalhos. As autoridades e missionarios ndo controlavam esse processo, deixando para o
colono a responsabilidade de pagar o “salario” para os indigenas. Mesmo com a possibilidade
de denuncias dos abusos cometidos pelos colonos, na préatica, ndo havia nenhuma protecédo
contra a exploracédo a que eles estavam submetidos.

Sendo assim, desde o0s primeiros acordos de “paz” com os colonos, ja havia passado um
século e muitos Munduruku mantiveram o contato permanente com o0s pariwat através do
comércio ou “vendendo” a sua forga de trabalho. No entanto, podemos perceber nos estudos de

Coudreau (1977), Santos (1995) e Leopoldi (2016) que alguns Munduruku, por deciséo propria,
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resistiram as pressdes impostas pelos colonos e permaneceram nas regides do Alto Tapajoés.
Consequentemente, conseguiram manter sua organizacao social, econémica, politicae cultural
vivas por mais tempo sem a influéncia colonial.

Por outro lado, os Munduruku do Baixo Tapajés e do Madeira continuaram
aprofundando as relacGes com os pariwat e mediando os processos de transformagdes culturais
fruto do contato direto com a sociedade colonial, consequentemente, sendo até confundidos
como caboclos que habitavam a mesma regiao.

Eles passaram por mudancas culturais radicais. Tais mudancas se deram pela influéncia
constante dos pariwat e do envolvimento cada vez mais presente com as novas atividades
econbmicas, gerando outros modos de vida e outras experiéncias nas seguintes situacoes:
primeiro, pela imposicao de trabalhar para os colonos e, por isso, rompendo com o0s sentidos e
significados do trabalho agricola tradicional. Segundo, comecaram a coletar inimeras
especiarias para comercializar com os colonos, sendo que elas tinham pouca importancia para
sua cultura. Terceiro, com o envolvimento nesse processo de transagcdo comercial, conseguiam
obter produtos ou bens manufaturados e bebida alcodlica, tornando-se dependentes. Quarto,
uma vez dependentes e desconhecendo a logica e os valoresde mercado, eram submetidos a
exploragdo cotidianamente.

Por Gltimo, por habitarem as novas aldeias proximas as areas de contato, os Munduruku
comecaram a viver e compartilhar moradias com os colonos ou construir casas simples em
lugares outros, deixando assim de habitar as casas tradicionais do povo, como, por exemplo, a
casa-dos-homens, tendo impacto direto na sua organizagéo social.

Por esses motivos, aos poucos, 0s Munduruku foram transformando suas praticas
culturais nesse processo de localizagdo numa nova realidade objetivando a manutencdo de
suas vidas. Entenderam que, para sobreviver, precisariam se adaptar as novas condicdes
sociais, deixando até de falar a sua propria lingua e aderindo ao casamento Inter étnico-racial
que gerou drasticas mudancas na estrutura de parentesco.

Podemos considerar entdo que os processos de transformacéo cultural dos Munduruku
ocorreram de forma gradual e em tempos diferentes. As transformacfes seguiram ritmos
distintos dependendo da forma de como lidaram com as relagcGes com a sociedade colonial. Para
aqueles que decidiram manter um contato direto ou ocasional, os elementos culturais foram se
transformando e se adaptando as novas condic¢des de vida pds-contato. Enquanto outros, por se
manterem distantes e resistindo o contato, mantiveram por mais tempo as suas tradigoes.

Portanto, o processo de transformacao cultural ndo se deu de forma homogénea entre o

povo Munduruku, ao contrario, variou de grupo para grupo, em tempo e ritmos proprios,
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podendo ser entendido também como uma forma de resisténcia para r-existéncia nessa realidade

tensionada e desigual imposta a eles.

3.3 O processo de ocupacdo Munduruku na bacia do Rio Madeira

Um aspecto interessante da historia do povo Munduruku foi entender e conhecer o vasto
territério que eles ocupavam na Amazbnia brasileira, a Mundurucania. No entanto,
discutiremos como se deu 0 processo de ocupacdo especificamente nos territorios banhados
pelo rio Madeira, no estado do Amazonas.

Inicialmente, precisamos esclarecer que devido a dificuldade de encontrar dados
histdricos suficientes para entender os verdadeiros motivos que levaram os Munduruku que
migraram da regido do Alto Tapajds para a regido do rio Madeira nos leva a considerar hipéteses
sobre esse processo. Para isso, precisamos analisar minuciosamente os trabalhos desenvolvidos
sobre eles para encontrar “[...] algumas indica¢Ges que ajudem a estimar o periodo em que 0s
Munduruku migrantes foram habitar o novo local” (LEOPOLDI, 2016, p. 266).

A partir das indicacOes historicas, podemos identificar o periodo e tecer tais hipoteses
dos motivos da ocupagdo dos Munduruku nesta regido. Para Kruser (1934, p. 54), “[...] os
Munduruku do rio Madeira vieram do Tapajos na segunda metade do século XVIII”, o detalhe
é que a ordem de missionarios jesuitas que trabalhavam na regido até a sua expulsdo, em
1770, ndo relataram a presenca de Munduruku nas proximidades do rio Madeira nas primeiras
décadas do mesmo século, ou seja, a afirmacdo de Kruser (1934) é consistente se comparado
com a auséncia de informagdes dos jesuitas, e se torna, portanto, o ponto de partida para o
entendimento do processo de ocupac¢do Munduruku na Bacia do rio Madeira e seus afluentes.

Em consonancia com Kruser (1934), Leopoldi (2016, p. 267) cita o relato do naturalista
Alexandre Rodrigues Ferreira que, numa expedicdo ao rio Madeira, descreveu que “[...] quase
todos os afluentes da margem leste — deste rio — estdo habitadas por grandes quantidades de
indios Munduruku”. Assim sendo, podemos considerar que a presenga dos Munduruku nas
proximidades desse rio € especifica ao periodo supracitado, havendo razbes historicas para
considerar gque esse processo migratério se deu entre os anos de 1750 e 1768.

Além disso, podemos considerar também o relato de Henry Bates, 1876, (apud
Leopoldi, 2016, p. 268-269):
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Na area territorial que se estende do rio Tapajos ao Madeira, uma guerra mortifera
tem sido travada por muito tempo entre os indios Munduruku e os Arara. Fui
informado em Santarém, por um francés que visitou aquela area, que todos os
acampamentos ali existentes dispunham de uma organizacéo militar. Em cada aldeia
havia uma cabana situada fora dela, onde os guerreiros passavam a noite, como
sentinelas atentas para dar o alarme soprando estridentemente o Turé em caso de
aproximacdo de indios Arara.

A partir dessas informacgdes, podemos entender que os Munduruku j& estavam
estabelecidos na regido em aldeias permanentes antes do inicio dos contatos com os colonos.
Pois, como podemos perceber no relato, os Munduruku mantinham os elementos culturais,
como, por exemplo, a sua organizacao social através da casa-dos-homens, citado por Henry
Bates (1876) como uma “cabana situada fora da aldeia”, e toda a organizagdo militar para defesa
e ataque.

O destaque a ser feito é que a migracdo dos Munduruku para as margens do rio Madeira,
e afluentes, se deu antes do contato com a sociedade colonial, e ndo por resultado dela. Pois,
como ja discutimos anteriormente, os Munduruku que decidiram manter as relagdes com 0s
colonizadores, tendiam a deixar suas aldeias tradicionais e habitarem as aldeias construidas
pelos colonos. Dessa forma, aos poucos, foram transformando seus elementos culturais.
Podemos dizer, entdo, que essa reflexdao esta de acordo com o primeiro relato sobre o povo
“Maturucu” na regiao, feito por José Monteiro Noronha, vigario geral do Rio Negro, em 1768,
reitera-se.

Identificado o periodo em que os Munduruku ocuparam a Bacia do rio Madeira, e
afluentes, podemos entender melhor as hipoteses que os levaram a esta vasta regido entre 0s
estados do Para e do Amazonas.

Analisando os trabalhos de Tocantins (1877), Murphy (1958), Coudreau (1977), Santos
(1995) e Leopoldi (2016), podemos pensar em trés hipoteses que motivaram a migracao
Munduruku, sdo elas: as guerras contra os outros povos indigenas; acusacdes de xamanismo
agressivo® entre os Munduruku e, por fim, as crises epidémicas, para depois explicar o processo
a partir dos acordos de paz firmados por eles juntos aos colonos.

O povo Munduruku sempre foi temido entre os povos indigenas que habitavam as
regides da Mundurucania, e esse temor se justifica pela forma como eles lidavam com a guerra.
A batalha para a conquista de territorios, a acolhida das mulheres e das criancas dos povos

vencidos, eram questOes estratégicas para a cultura desse povo.

%5 Os autores utilizam o termo feitigaria para explicar os “ataques espirituais” entre os proprios Munduruku. No
entanto, sabemos que o termo feiticaria & eminentemente ndo-indigena, por isso decidimos utilizar a ideia de
Xamanismo agressivo para explicar e entender tal pratica. (OLIVEIRA, 2018). Disponivel em:
https://journals.openedition.org/horizontes/2125. Acesso em: 01.03.2021.
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A partir das batalhas, eles conseguiam ampliar seus territorios, aumentavam sua
populacdo com as mulheres e criancas orfaos, e conseguiam as cabecas dos indigenas mortos,
sendo que tais cabecas eram vistas como troféus e tinham um apelo mistico e social,
configurando-se de extrema importancia para sua cosmogonia.

Murphy (1957), Santos (1995) e Leopoldi (2016) explicam que uma das motivacGes
para a expedicdo de guerra Munduruku estavam ligadas a captura de cabecas inimigas, sendo
um projeto tanto individual como coletivo. Assim, a pratica de captura de cabecas inimigas
desempenhava um importante papel social para eles, pois criava lagos afetivos entre os
guerreiros e, portanto, tornava-se um elemento de coesdo social, uma vez que promoveria
aliancas entre as diversas aldeias. Com essas aliancas, a cada expedi¢do belicosa, 0s Munduruku
iam conquistando mais territorios na Amazoénia brasileira, caracterizando a primeira hipotese.

A segunda hipotese sobre o que pode ter motivado a ocupacdo dessa regido sdo as
praticas e acusagdes de xamanismo agressivo entre os Munduruku. O xam@ tinha o poder
espiritual para cuidar e curar o povo, porém, acreditava-se que também poderia usar tal poder
para “estragar o outro”, e isso o colocava em uma posic¢ao social ambigua, pois era temido por
dominar as técnicas xamanicas que poderiam ser usadas de forma agressiva contra quem o
quisesse como afirma Leopoldi (2016, p. 128), “[...] isso se devia ao fato de que ele era
igualmente percebido como um potencial feiticeiro com poderes, portanto, de também lhes
trazer infortunios”.

Assim, 0 xamanismo agressivo era condenado entre o povo Munduruku, pois 0 que era
para ser usado a favor deles, protegendo-os e/ou curando-os, poderia ser usado para fazer mal
a um individuo ou ao coletivo. Inclusive, um dos maiores medos era que 0 xama agressivo
pudesse se transformar numa onca-pintada para atacar suas vitimas e/ou inimigos. Quando
alguem era identificado dessa forma, a condenacdo a morte era algo inevitavel. Embora
houvesse a predominancia masculina na pratica xamanica, existiam casos que as mulheres eram
acusadas de tal pratica (TOCANTINS, 1877).

Murphy (1957) sugere que, quando havia conflitos internos entre os Munduruku,
poderiam surgir acusacdes de préaticas agressivas, colocando o outro em suspeita por suposta
acao e, por isso, para nao ser condenada a morte, este, junto a sua familia, fugiam e nao
retornavam mais para a aldeia. Portanto, a migracdo era também causada pelos conflitos
internos entre eles, e teve relevante impacto na dispersao Munduruku para a regido do rio
Madeira.

Tocantins (1877, p. 110), em consonancia com Murphy (1957), registrou o encontro

com uma jovem Munduruku que teve que fugir de sua aldeia depois que acusaram a sua méae
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de xamanismo agressivo:

A margem do Tapajoz, em casa de um sertanejo, existe uma india Mundurucd, toda
pintada, de seus vinte anos de idade: é pagd, mas tem o nome christdo de Sebastiana;
ja falla um pouco o portuguez e € muito expansiva. Ella conta que sua familia residia
na aldéa de Curucupi. Grassando ali febres de mao caracter, algumas pessoas
succumbiram. Succedeu que sua mai encarregou-se do tratamento de alguns desses
doentes. Um dia, chegando a velha india do seu trabalho do campo, uma pessoa de
sua intima amizade disse-lhe em segredo: olha que o teu doente morreu, dizem que
ja és feiticeira. Sem perda de tempo a india toma uma resolugdo, de accordo com o
seu marido. Abandonam a aldeia de noite mesmo, levando consigo duas filhas e um
filho, todos trés ainda menores de idade. Com effeito, durante toda a noite e durante
o dia seguinte, enquanto fugiam, ouviram o latir dos cdes dos algozes que lhe vinham
no encalco. Esta pobre familia, apds vérios dias de bom caminhar pelos matos, sahiu
enfim, as margens do Tapaj6z, e nunca mais voltou a Curucupi, nem aoutra qualquer
maloca.

Casos de acusagdo, perseguicdo e morte por xamanismo agressivo ndo eram raros
entre 0 povo. Por isso que os casos de fuga para preservar a vida eram comuns entre eles. Nesse
sentido: “[...] pode se deduzir que as execuc¢des por acusacdo de feiticaria eram frequentes, e
nisto se resume todo o cddigo criminal dos Munduruku. Nao ha exemplo de que um Munduruku
jamais tenha sido morto por outro, sendopor motivos de feiti¢aria” (COUDREAU, 1977, p.
123).

A terceira hipotese esta relacionada com o processo de expansdo econémica e politica
empreendida pelo governo colonial, uma vez que sempre estavam organizando expedicdes de
reconhecimento territorial para depois estabelecer suas colonias.

Nesse sentido, com 0s primeiros contatos, houve consequéncias radicais, como, por
exemplo, epidemia de variola que j& assolava as provincias e que se espalhou entre os povos
indigenas, inclusive, o povo Munduruku. Isto &, as epidemias também impactaram na vida do
povo na segunda metade do século XVII1, for¢cando a migracdo e ocupacao de outros territdrios
em que ndo houvesse casos de epidemias.

Levando em consideracéo as hipoteses, podemos entender melhor esse processo a partir
do estabelecimento das relagdes “pacificas” com os colonos, inicialmente, da Barra do Rio
Negro. Sabemos que o acordo de “paz” potencializou a migracdo deles, do Alto e Baixo Tapajos
para as regides banhadas pelo rio Madeira e seus afluentes, influenciando e acelerando o
processo de transformacdo cultural dos Munduruku que ja habitavam essa regido e aqueles que
vieram ap0s o contato com a sociedade colonial.

Setenta anos de convivéncia “pacifica” foram suficientes para transformar radicalmente
0s aspectos culturais do povo que j& habitavam a regido. Leopoldi (2016, p. 272), cita a visita

feita pelo casal Agassis na aldeia de Maué, em 1865, que evidencia essa transformagao, “[...]
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aldeia era um local civilizado onde a tatuagem dos Munduruku ndo era mais praticada e, por
isso, eles ja estavam muito civilizados para serem considerados selvagens”.
Ainda o casal Agassis (apud LEOPOLDI, 2016, p. 272-273) tecem consideragfes mais

detalhadas sobre a forma em que os Munduruku estavam se organizando socialmente:

A organizacgdo da aldeia ndo reproduzia o padréo tradicional da etnia, ja que as casas
se distribuem por duas linhas de constru¢des, como dois lados opostos de uma praca.
Uma igreja construida pelos nativos e suficientemente ampla para acolher quinhentos
ou seiscentos indigenas ficava no centro da praga. As casas eram grandes, abrigando
varias familias nucleares. Redes se esticavam nos cantos, um dosquais era dividido
por uma parede baixa feita de sapé, arcos e flechas, armas de fogoe remos ficavam
dependurados ou encostados nas paredes e na parte central deste espago doméstico
havia uma torradeira de farinha. Homens e mulheres viviam na mesma casa. As casas
eram muito limpas, e eles mesmo estavam decentemente vestidos com as roupas
invariaveis usadas pelos indios civilizados — 0s homens trajando calgas e camisas
brancas de algoddo, as mulheres com saias de chita, blusas curtas de algodéo ou chita.

Dessa forma, a influéncia da cultura colonial se tornou uma referéncia para o povo,
levando-os a adotarem varios habitos e costumes dos pariwat que eram compartilhados nas
relacdes estabelecidas, como o matrimonio realizado entre os Munduruku e os caboclos, no
qual os filhos, frutos dessa relacdo, eram criados e vistos como brasileiros por serem
miscigenados. Essa logica foi imposta pelos pariwat aos Munduruku, principalmente, para
aqueles que habitavam a Bacia do rio Madeira objetivando a “integragdo” deles na sociedade
envolvente.

Podemos considerar, entdo, que a segunda metade do século XIX foi um periodo de
intensas transformacdes para 0 povo Munduruku do rio Madeira pela proximidade e relagéo
com a sociedade envolvente. Esse processo continuou intensamente pelos anos vindouros. A
partir desse quadro geral, precisamos discutir o processo de ocupacédo da terra indigena Kwata-

Laranjal, no estado do Amazonas.

3.4 Terra indigena Kwata-Laranjal: entre conflitos e conquistas

A partir do século XVIII, os Munduruku ocuparam os rios Canuma e Mari- Mari,
afluentes do rio Madeira, rio a margem direita do Amazonas, sendo que esse processo foi
marcado por conflitos com outros povos indigenas e com os pariwat, além das crises
epidémicas que assolaram a regido entre o século XIX e XX.

Podemos citar, como exemplo, 0 movimento de revolta contra o governo imperial no

periodo de 1835 a 1840, conhecido como Cabanagem. Parte do povo Munduruku lutou ao lado
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do governo imperial contra os cabanos, pois parte deles ja tinham feito os acordos de paz e ja
estavam inseridos nas relacdes comerciais com os nao-indigenas, no entanto, a adesdo néo foi
por completo.

Devido aos conflitos e as incertezas geradas, alguns Munduruku decidiram se ausentar
do campo de batalha, refugiando-se nas florestas para evitar perseguices e retaliagdes ao seu
povo. A revolta foi tdo violenta que ficou cravado na memoria dos mais antigos Munduruku
ainda hoje (SCOPEL, 2013). Essa memoria estd registrada no livro: Munduruku, Kwata-
Laranjal: Histdrias e reconquista da terra, um excelente texto organizado e escrito pelos(as)
professores(as) Munduruku com objetivo de manter viva a histéria do seu povo que
ocuparam/ocupam a terra indigena banhada pelos rios Canuma e Mari-Mari (BELEZA, 2002).

Além da Cabanagem, os Munduruku tiveram gue enfrentar também os conflitos contra
invasdo de suas terras nas primeiras décadas do século XX, como podemos ver no estudo de
Santos (2009). A autora destaca as lutas empreendidas por eles contra 0s pariwat invasores que
tinham como objetivo invadir e controlar as terras em busca dos castanhais nos rios Canuma e
Mari-Mari.

As invasoes foram potencializadas com o declinio da atividade de extracdo da borracha
e com a valorizagdo da castanha no mercado nacional e internacional. Segundo Santos (2009,
p. 86), “a violéncia foi um elemento constante nas disputas pela exploracdo dos castanhais,
muitas vezes invadidos em épocas de safra por bandos armados”.

Nesse caso, a autora nos auxiliar a compreender que o Estado exerceu um papel
repreensivo em entender que os Munduruku por resistir as invasdes estariam contra as
atividades comerciais e, por isso, “[...] perseguicdes e expedi¢es punitivas exclusivamente
determinadas por interesses privados transformavam-se em ac¢des de Estado” (SANTOS,2009,
p. 244). As memorias desses ataques s@o relatadas pelos(as) ancidos(ds) que vivem na T.I
Kwaté-Laranjal e estdo registradas também no livro organizado pelos(as) professores(as)
Munduruku (BELEZA, 2002).

A estratégia usada pelos invasores era o de agradar, inicialmente, as liderancgas
Munduruku para depois explorar a forca de trabalho e usurpar as castanhas de suas terras. Cabe
entdo relatar dois casos de invasdo que culminaram com conflitos e mortes, sdo eles: Luis

Bentes e Galdino Mendes?®.

46 Os(as) professores(as) Munduruku relatam mais histdrias sobre as invasdes das terras que compdem Kwata-
Laranjal, porém, destacamos somente duas historias por serem elas as mais presentes na memdria dos mais antigos
Munduruku.
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O portugués Luis Bentes invadiu e explorou os castanhais proximos a aldeia de Kwata,
em 1870. Ele foi um comerciante na regido e conseguiu convencer alguns Munduruku a
permitirem a sua permanéncia na terra indigena. Porém, com o passar do tempo, as relagdes
que iniciaram de forma “amistosa”, tornou-se um problema para as liderangas, pois ele comegou
a proibir os Munduruku de transitarem e extrairem as castanhas nas proximidades onde residia,
entre os igarapés Bom Futuro e Jara. Assim, as liderancas indigenas se reuniram e decidiram
organizar um ataque para mata-lo, pois perceberam que nao haveria possibilidade de firmar um

acordo pacifico para retird-lo da regido. A seguir, Beleza (2002, p. 49-50) destaca o ocorrido:

Eles entraram no igarapé Jacunda e vieram varar por terras no igarapé Bom
Futuro. O chefe Manoel Tapajds deixou os outros indios escondidos na mata e foi
verificar primeiro como estava a situagéo na casa de Luis Bentes. Manoel Tapajos
fez o trabalho de pajelanca e depois voltou para avisar 0s outros que ja estava tudo
pronto.Ao chegar a noite, o chefe guerreiro avisou que ja podiam ir chegando para
mais proximo da casa. Cercaram a casa e 0 capitdo Vitor disse para ele na
linguagem ‘prepare-se para morrer, portugués’, foi entdo que Manoel Tapajos deu
a flechada em Luis Bentes.

Em 1923, o comerciante Galdino Mendes arrendou uma grande extensao de terras que
ia da aldeia de Kwaté até a Ilha das Pombas. Ele conseguiu demarcar esse territério com a ajuda
de um Munduruku chamado capitdo Gerdnimo. Os dois encontraram-se com o governador do
Amazonas, Cesar do Rego Monteiro (1921-1924), e ap06s dizerem que as terrasndo eram
habitadas, o governador autorizou Galdino Mendes a ocupar e trabalhar na regido. Apos alguns
anos, ele comegou a proibir os Munduruku de comercializar as castanhas,prendendo quem
desrespeitasse os limites de seu territdrio. Inclusive, mandando matar aqueles Munduruku que
insistiam em transitar e apanha-las.

Com isso, a partir das restricdes e da violéncia contra os Munduruku, eles conseguiram
matar dois capangas de Galdino Mendes. Isso foi 0 estopim para conflitos vindouros, como

podemos perceber na historia relatada por Beleza (2002, p. 52-53):

Com a morte dos capangas de Galdino Mendes, as coisas ficaram cada vez mais
dificeis. O tuxaua, vendo o que estava acontecendo, mandou algumas pessoas iremla
no rio Tapajés para dizer o que estava acontecendo. Dias depois, vieram mais indios.
Ao chegarem, perguntaram onde estava 0 homem brabo. Eles ji tinham conversado
com outros indios da aldeia de Kwatd, que enfrentavam os mesmos problemas. Os
indios disseram onde ficava o local onde ele morava e foram todos para I4. Foi também
um homem branco com eles. Quando chegaram na casa de Galdino Mendes, ele estava
sentado e lendo. O homem branco atirou mas errou. Os indios flecharam e acertaram
duas flechas, uma no peito e outra na coxa. Mas Galdino Mendes conseguiu fugir para
Manaus, vindo a falecer tempos depois.
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As consequéncias das mortes de Luis Bentes e de Galdino Mendes foram as mesmas,
ou seja, forte repressdo dos pariwat com a participacdo da policia que se organizavam para
executar operacOes punitivas contra o povo, matando os indigenas e queimando suas aldeias,
criando um ambiente de panico e afugentando-os(as) para dentro da densa floresta (SANTOS,
2009).

Ressaltamos que todo esse processo de conflitos é fruto da ldgica colonialista que
dominava as relagcbes com os Munduruku nessa realidade de expansao e pressdo geogréfica,
politica e econdmica, e que ainda persistem na terra indigena Kwata-Laranjal*’.

Entretanto, ao situar essas relacdes sociais e suas consequéncias, podemos destacar
que tais experiéncias fazem parte do processo de constituicdo étnico-identitaria e que “[...] as
estratégias de defesa contra a violéncia sdo praticas que estruturam a coletividade como um
grupo étnico e, portanto, sua reproducéo social como coletividade” (SCOPEL, 2013, p. 82).

A partir do exposto, podemos compreender que, mesmo com as relagdes tensionadas,
0s Munduruku resistiram e conquistaram a demarcacdo da terra indigena. Essa conquista
demonstra o esfor¢o gerado pelo povo, tornando-se uma questao estratégica para a manutencdo
dos elementos culturais como povo originario. Nesse sentido, torna-se necessario explicar
objetivamente o processo da demarcacdo da terra indigena Kwata-Laranjal.

Segundo Vieira (1997), Beleza (2002) e Scopel (2013), o processo de demarcagdo da
terra indigena Kwata-Laranjal iniciou nas primeiras décadas do século XX, entre 1910 e
1920. Esse trabalho foi iniciado pelo Servico de Protecdo ao indio (SPI), porém, a primeira
demarcacdo delimitou um pequeno territorio e, obviamente, ndo atendeu as exigéncias do povo
Munduruku.

A partir da criacdo da Fundacdo Nacional do indio (FUNAI), em 1967, instalaram-se
dois postos localizados nas aldeias de Laranjal e Kwata, possibilitando e ampliando as
discussdes sobre as regides que precisam fazer parte da terra indigena. Dessa forma, o primeiro

levantamento topografico foi realizado em 1976, porém:

N&o atendeu as demandas indigenas, sendo que os trabalhos foram retomados em
1979 e 1981 buscando inserir nas terras os castanhais tradicionalmente ocupados
pelos Munduruku. Todavia, partes importantes do territorio permaneceram fora
da area demarcada, o que motivou os Munduruku a discordarem dos limites

estabelecidos (SCOPEL, 2013, p. 82).

47 Atualmente, além das invasdes em busca de castanha e agai, os Munduruku enfrentam ainda as pressdes e ataques
do crime organizado. Uma parte da T. | est4 invadida por narcotraficantes onde mantém enormes plantacfes de
maconha, neste caso, o poder pablico se mantém ausente.
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Beleza (2002) e Scopel (2013) destacam outro entrave nesse processo, a empresa
petrolifera francesa, EIf-Aquitaine, que invadiu as terras Munduruku para desenvolver
pesquisas geoldgicas em busca de petroleo em 1983. No decorrer da invasdo, houve impacto
ambiental e social que afetou diretamente o cotidiano do povo. A empresa usou técnicas de
exploragdo que ocasionou grandes desmatamentos das florestas nativas da regido e, com isso,
contaminou parte das terras e poluiu alguns rios. Além disso, a empresa espalhou explosivos
em regides habitadas, pondo em risco a vida dos Munduruku.

Diante disso, as liderangas Munduruku resolveram resistir politicamente contra a
empresa, levando-a a juizo e ganhando a causa. Com parte do valor da indenizacdo paga pela
Elf-Aquitaine, em 1989, os Munduruku financiaram outro processo de demarcacdo de suas
terras e conseguiram ampliar o territorio.

Em 1992, houve a criagdo Unido dos Povos Indigenas Munduruku e Sateré-Maweé
(UPIMS) que, com a colaboragdo do Conselho Indigenista Missionario (CIMI), conseguiram
pressionar o Estado para dar continuidade com o processo de demarcacao inconcluso. Porém,
foi somente em 1997 que a FUNAI retomou os trabalhos para a demarcacdo das terras e, com
muita pressao politica dos Munduruku, em 2004, foi que conquistaram a demarcacao definitiva
da terra indigena Kwata-Laranjal, apos 94 anos de resisténcia e luta em prol de seusdireitos
(BELEZA, 2002; SCOPEL, 2013)*.

No presente, a maioria do povo se encontra habitando as margens dos rios ou igarapés,
em aldeias em sua maior parte, e em moradias dispersas pelos rios, esse S0 em menor nimero.
Podemos localizar as moradias espalhadas pelos seguintes rios: baixo Mari-Mari*®, baixo
Canuma, Mapiazinho, e no médio e alto Mapié.

A terra indigena Kwaté-Laranjal, atualmente, esta localizada no municipio de Borba, na
parte leste do Amazonas, ao sul do municipio de Nova Olinda do Norte, e estd composta por
31 aldeias, com uma populacgéo total de 3.905 habitantes. Podemos identificar as aldeias e
localizagBes a partir dos dados do Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEIl/Manaus, 2019):
Rio Mari-Mari: Boa Hora, Cacoal, Jacaré, Terra Vermelha, Mucaja, Laranjal, Laguinho, Vila
Batista (Cipozinho), Varre-Vento, Vila Nova, Sorval. Rio Canuma: Kwata, Niteroi, Fronteira,

Aru, Parawd, As Cobras, Apui, Cafezal, Kaiawe, Cajoal, Empresinha, Jutai Maloc&o, Juvenal,

48 Além da FUNAL, UPIMS e CIMI, houve outras entidades que auxiliaram o povo Munduruku em sua organizagio
social, cultural, politica e econdmica na T.I Kwaté-Laranjal, quais sejam: Fundacdo Nacional de Salude (FNS),
Secretaria de Educagdo do Estado do Amazonas (SEDUC-AM), Conselho Indigena do Rio Madeira (CIRMA),
Coordenagdo das Organizagdes Indigenas da Amazdnia Brasileira (COIAB), UEA e UFAM.

49 Segundo Vieira (1997, p. 21), “em se tratando das aldeias localizadas no rio Mari-Mari, as aldeias Laranjal e
Laguinho estéo entre as mais antigas, tendo sido formadas no inicio deste século”.
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Makambira, Mamoal, Pajura, Santo Antdnio, Sauru, Sdo Domingos, Tartaruguinha.
Vieira (1997, p. 21), destaca em seu estudo os critérios usados pelos Munduruku para

a formacéo e localizacao das aldeias na TI:

Percebeu-se quatro razdes principais, sdo elas: a) necessidade de mudanca por ocasiao
de epidemias, em especial o sarampo e a maldria; b) crescimento da familia nuclear —
aspecto consanguinidade — isto €, filhos vao se casando e construindo suas casas ao
lado da dos pais e futuramente netos e bisnetos, além das outras familias que vao se
ajuntando pela afinidade; c) localizacéo estratégica devido as frequentes invasdes na
area e d) proximidade dos cursos d“aguas.

E nesse sentido que podemos considerar que a historia do povo Munduruku e a
demarcacdo da T.I Kwata-Laranjal é um extraordindrio processo de transformacdo que
envolveu migracdo e relagcdes sociais com outros povos indigenas. Sabemos que antes do
contato com os pariwat, os Munduruku j& desenvolviam complexas redes de relagdes sociais
que objetivavam a guerra como uma questdo estratégica para o povo. Apos o0 contato e com o
acordo de paz, as relacdes se modificaram e se inseriram numa rede de atividades comerciais
que intensificou o processo de transformacdes socioculturais.

Seria entdo um equivoco reduzir e simplificar esse processo a logica utilitarista. A
historia pré e pds-contato nos auxiliam a entender que as dimens@es culturais, politicas e
econdmicas Munduruku foram essenciais para a constituicdo de relacdes de alteridade,
enfrentando a légica da colonialidade imposta a eles. Assim, como afirma Scopel (2013, p. 83),
“[...] o processo historico e de etnogénese Munduruku caracteriza-se por um regime de
alteridade proprio [..]°, e a conquista da terra indigena Kwata-Laranjal simboliza a

concretizacdo do processo de resisténcia para a r-existéncia.
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4 ENTRE TAQUARAS E DIALOGOS OUTROS: TRAJETORIA DE VIDA DOS(AS)
INTERLOCUTORES(AS) MUNDURUKU

Nesta secdo, apresentaremos as trajetorias de vida dos(as) interlocutores(as) do estudo,
evidenciando os processos de engajamento com o movimento indigena Munduruku e suas
relacdes com a educacdo escolar na TI Kwata-Laranjal. Optamos em registrar tais trajetrias
por dois motivos objetivos: primeiro, pela inexisténcia de registros documentais sobre o0s(as)
Munduruku que dedicaram e continuam dedicando suas vidas ao movimento indigena lutando
por uma educacao escolar prdpria e, segundo, é possibilitar o estudo e compartilhamento das
trajetérias com os(as) Munduruku que lutam no movimento e, também, com a comunidade
educativa no ch&o das escolas.

Acreditamos que esse singelo registro possa se tornar um documento que auxilie
todos(as) os(as) parentes Munduruku a saberem, conscientemente, as experiéncias e
aprendizagens produzidas no processo de luta e resisténcia que foram empreendidos na histéria
recente para a conquista da educacao escolar indigena no territério. Assim, as trajetorias se
tornam um instrumento étnico-politico para contribuir com o fortalecimento, consolidacao e
projecdo de projetos outros para 0 movimento em relacdo a educacdo escolar propria na Tl
Kwata-Laranjal.

Entretanto, destacamos a logica da estruturacdo do texto a partir das seguintes
categorias: tuxauas, liderancas e representantes. No decorrer da pesquisa de campo, e com 0
avanco dos dialogos com os(as) interlocutores(as), percebemos que existem certas distinges
no trato com as pessoas que compdem a organizacao politica do povo. Fomos percebendo como
0 povo Munduruku se organiza e como se relacionam nessa dindmica atualmente. Portanto,
existem papéis sociais com fungdes bem definidas que precisam ser entendidas e que
surgiram a partir do processo de crescimento e desenvolvimento do povo Munduruku da TI
Kwata-Laranjal num contexto complexo de relacionamento continuo com a sociedade
envolvente.

Respeitando a organizacdo étnico-politica e sua dindmica, iniciaremos com as trajetorias
de vida dos tuxauas do rio Canuma e do rio Mari-Mari, pois os dois sdo as liderangas maiores
do povo. Seguindo das liderangas que séo aqueles(as) de linhagem parental das liderancgas
tradicionais —com algumas excecdes — que exercem fungdes especificas na organizacao politica
e se dedicam ao movimento indigena Munduruku. Por conseguinte, 0s(as) representantes que
sdo aqueles(as) que participam também do movimento com funcBes especificas como as

mulheres do coletivo de Mulheres e os(as) professores(as) que compdem a educacao escolar
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indigena. As trajetorias de vida nos auxiliam a perceber pontos singularese convergentes a
partir da relacdo com o movimento indigena e com a conquista da educacdo escolar na Tl

Kwata-Laranjal.

4.1 Tuxauas Munduruku

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

“Eu sou eu, Manuelzinho, lideranca do meu povo!”. Manuel Cardoso Munduruku,
conhecido como Manuelzinho, nasceu no dia dois de dezembro de mil novecentos e quarenta e
cinco, na aldeia Kwata, rio Canuma, Tl Kwata- Laranjal. Filho do tuxaua Nunito Cardoso e
Ester Caldeira Cardoso. Seu pai foi um grande tuxaua do povo Munduruku, de espirito guerreiro
e com uma visao apurada de mundo, conseguia entender a mente dos pariwat e usava isso para
resistir e lutar contra os continuos ataques a terra indigena. Sua mée sempre esteve preocupada
em ensinar 0s mais novos a lingua Munduruku, sempre pontuou a questdo da lingua, pois ja
tinha percebido que seu povo poderia deixar de falar a prépria lingua e ja indicava que isso
futuramente seria um desafio a ser enfrentado. Sem duvidas, ela foi uma grande educadora

Munduruku. Seus pais se tornaram o alicerce, a base, a referéncia para o futuro tuxaua.
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Na sua infancia, Manuelzinho era uma crianga livre e brincalhona, divertia-se imitando
os mais velhos pescando, cacando e plantando, correndo pela aldeia. Sempre depois das
brincadeiras, sua mée Ihe convocava para ajudar nos afazeres do dia a dia como, por exemplo,
capinar, rogar, e cultivar os alimentos em geral. Quando anoitecia, seus pais, juntos aos mais
velhos da aldeia, se reuniam para contar historias do passado. As histérias relatam as rotinas do
cotidiano e as lutas que os Munduruku faziam contra os invasores, dentre elas a historia da Mae
do Mato que mais lhe encantava. As brincadeiras na aldeia e as historias contadas pelos mais
velhos seriam a preparagéo, a forma de educar a crianca para aprender os trabalhos essenciais
e como lidar com a vida no territorio.

Na sua juventude, Manuelzinho se ocupava com os trabalhos comuns que aprendeu
brincando e observando os mais velhos. Aos poucos foi aperfeicoando as técnicas de caca, pesca
e rocado. Esses trabalhos foram por muito tempo seu objetivo de vida, conseguir alimento para
sua familia e para os outros parentes da aldeia. Desde novo sofreu de convulsdo que o fazia
perder a consciéncia. Mais tarde, com o acompanhamento médico, descobriu que sofria de
epilepsia, e esse distlrbio neurolégico causou muitas reflexdes sobre sua propria vida. As vezes
se perdia nos pensamentos sobre o seu futuro como o de constituir uma familia pois, para ele,
seria dificil encontrar uma companheira que quisesse se relacionar nessa circunstancia. Desse
modo, Manuelzinho passou boa parte de sua juventude cuidando e ajudando seus pais.

Ele ndo pode estudar porque na época ndo existia escola na Tl Kwata-Laranjal. A Gnica
forma de ter contanto com a educacéao formal era através do esfor¢o dos pais e dos mais velhos
das aldeias que lavravam italba, faziam farinha - entre outras coisas - para vender e, com 0
dinheiro, contratavam pessoas de confianca que viviam nas cidades e/ou vilarejos préximos ao
territorio. As vezes essas pessoas recebiam os produtos in natura como forma de pagamento
para ensinar as criancas a ler, escrever e contar. Geralmente, as aulas eram ministradas num
curto periodo nas aldeias. Antes e durante o SPI, essa foi uma das formas que os Munduruku
faziam para proporcionar um pouco de educacdo do pariwat para as novas geracoes,
contratando os(as) amigos(as)-ensinantes para ensinar as suas criangas. Essa realidade foi
mudando a partir da FUNAI, que iniciou a contratacao dos primeiros professores para atuarem
nas aldeias. Dessa forma, muitas criangas cresceram sem ter acesso a educacao escolar, pois o
esforco de contratar os(as) amigos(as)-ensinantes foi uma estratégia individual, especifico a
familia, e ndo um projeto coletivo de educacao e, por isso, Manuelzinho passou sua infancia e
juventude sem ter tido a oportunidade de estudar.

No entanto, foi na juventude que ele comecou a observar os mais velhos lutando em

prol do povo. Quando jovem, percebeu que existia a preocupacao da defesa do territdrio contra
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as invasOes dos posseiros pariwat. As liderangas Munduruku, quando percebiam alguma
invasdo, de imediato se armavam com suas taquaras, seus arcos e flechas, e iniciavam a
investida contra aqueles que insistiam em invadir suas terras. Manuelzinho relata que sempre
observava esse movimento dos mais velhos, das liderangas, e comegou a sentir vontade de
ajudar eles nessas missdes. Porém, na época, as liderangas ndo permitiam que 0s mais jovens
participassem porque era perigoso. Geralmente, existia o conflito armado e muitas pessoas
poderiam morrer. Sabendo disso, Manuelzinho se reunia com os outros jovens Munduruku para
conversar sobre essa questdo e ver como poderiam ajudar de alguma forma as liderangase seu
povo.

Mesmo ndo podendo lutar com eles, Manuelzinho foi aprendendo como as liderancas
se organizavam quando existiam 0s perigos das invasdes pelos posseiros pariwat. Para ele,
essa foi a sua escola, essa foi a sua educacdo verdadeiramente, na qual, através da observacéo,
entendeu que ele teria que lutar para proteger seu povo, e assim foi feito. Depois de adulto,
comecgou a participar dos espacos de consultas e deliberacdes junto ao seu pai e outras
liderancas Munduruku. Aos vinte e 0ito anos, ele se casou com Maria das Dores Lopes Cardoso,
tiveram 13 filhos(as) e constituiram uma familia grande como sonhava quando mais jovem.
Também foi nesse periodo que seu pai, tuxaua Nunito Cardoso, adoeceu e ficou impossibilitado
de exercer sua lideranca.

Enfermo e sentindo que sua vida se findaria, Nunito, junto ao vice-tuxaua, Manduca,
convoca imediatamente Manuelzinho para conversar sobre a situacdo. Era no periodo das
castanhas, ele estava coletando na mata quando foi chamado para voltar o mais rapido possivel
e poder falar ainda com o seu pai, e assim o fez. Chegando na casa de seu pai, percebeu logo
que a situacdo era grave e, enquanto esteve fora, ele ficou mais debilitado. Entdo, de forma
direta, Nunito passa para Manuelzinho o cargo de tuxaua geral do povo Munduruku.
Manuelzinho ndo esperava por isso, Nno primeiro momento nao quis assumir, pois acreditava
que néo estava preparado para ser o tuxaua geral de seu povo. Mas seu pai insistiu e dizia que
ele teria que aceitar por ser o Unico na sucessao. Nunito orientou o Manduca, vice-tuxaua, a
fazer uma assembleia com 0 povo para apresentar o novo tuxaua, Manuelzinho. Pouco tempo
depois, o grande tuxaua Nunito Cardoso tornou-se ancestral, um encantado guerreiro
Munduruku.

Agora, tuxaua geral e consciente de sua responsabilidade, reuniu com o povo e, de forma
honesta, explicou que ndo tinha experiéncia e pediu permissdo aos parentes Munduruku para
aprender como ser uma lideranca, como liderar seu povo, num periodo de dois anos.

Imediatamente, apareceu uma viagem para Manaus, teria que representar os Munduruku numa
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reunido com outros povos indigenas, organizada pela FUNAI. Seriam trés dias, porém, ap6s as
demandas que surgiram dessa reunido, aquelas liderancas tiveram que viajar a Brasilia; o que
seria um encontro de poucos dias se tornou numa agenda de luta extensa com outras liderancas
indigenas na capital brasileira.

Nessa viagem a Brasilia, pensou que ndo voltaria com vida para sua familia porque
houve conflito com o governo militar da época. Mesmo sem armas, Manuelzinho e as outras
liderancas resistiram as pressfes dos pariwat armados. Com a intervencdo da FUNAI, os
conflitos foram contornados e logo conquistaram um acordo com o governo militar e, assim,
Manuelzinho pode retornar ao seu territorio com seguranca.

No entanto, passou-se mais de trinta dias sem dar noticias a sua familia e a seu povo.
Essa auséncia e a dificuldade de comunicagdo geraram inimeras dividas e angustias em relacao
a sua integridade fisica. Dessa forma, os proprios Munduruku acionaram a Policia Federal/PF
para ajudar a encontra-lo. Quando Manuelzinho chega em Nova Olinda do Norte se depara com
a PF investigando seu “desaparecimento”. Indagado pela PF o motivo de sua auséncia, ele
responde dizendo que estava em Brasilia lutando pelo seu povo e deixou claro que néo
precisaria avisar a PF quando viajasse, até porque, reitera-se, estava na luta, enfrentando o
governo militar. Assim comecou a histéria do Sr. Manuelzinho como tuxaua Munduruku.

Com o passar do tempo, Manuelzinho foi aprendendo a fazer aliangas com outras
liderancas indigenas e parceiros pariwat. A partir das aliancas, ele foi ajudando a construir 0s
movimentos indigenas no Amazonas e na regido norte. Umas das primeiras organizacoes
indigenas em que Manuelzinho trabalhou para conquistar foi a Coordenacdo das Organizaces
Indigenas da Amazonia Brasileira— COIAB, em 1989, tendo como missao defender os direitos
dos povos indigenas como a delimitacdo e demarcacao dos territorios tradicionais, a saude, a
educacéo propria, direito pela autonomia a vida. Também incorporou na luta para conquistar a
Constituicdo Federal de 1988 — CF/88, participando nas negociacfes em Brasilia,fazendo-se
presente, também, no dia da Promulgacgéo — 5 de outubro de 1988.

Concomitantemente, Manuelzinho foi orientando outras liderangas Munduruku a
trabalharem na organizacdo politica do povo. Surgindo assim a Organizacdo do Conselho
Indigena Munduruku (OCIM), que foi substituida pela Uni&o dos Povos Munduruku e Satere-
Mawé (UPIMS). Junto a UPIMS surge a Coordenacao de Professores Indigenas Munduruku e
Sateré-Mawé (CEPIMS). A UPIMS foi a organizacdo geral do povo e a CEPIMS foi uma
extensdo dessa organizagdo. Manuelzinho destaca as principais conquistas com a UPIMS como
a delimitacdo e demarcacao da Tl Kwata-Laranjal. Ja com a CEPIMS, foram conquistando a

educacéo escolar propria e formacéao de professores Munduruku, que comegou com o Programa
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Pira-Yawara (SEDUC/AM) e depois com os cursos de nivel superior como aPedagogia
Intercultural pela Universidade do Estado do Amazonas (UEA), e a Licenciatura Intercultural
pela UFAM.

Sua histéria é marcada por conquistas significativas para o povo Munduruku, mas tem
uma questdo que Manuelzinho sente quando lembra de sua trajetéria como tuxaua geral: a
auséncia com sua familia. Em virtude das responsabilidades de tuxaua geral, muitas vezes se
fez ausente em sua casa, e isso impossibilitou acompanhar mais de perto o crescimento de
seus filhos e dar o suporte necessario para sua amada companheira de vida. Uma das lembrancas
gue mais marcou seu coracao foi quando fazia viagens de avido. Observando a imensidao da
floresta, percebia fumaca oriundo de alguma queimada, mas isso fazia ele lembrar da Dona
Maria torrando a maniva para fazer farinha. Essa imagem lhe invadia e lhe deixava com
saudades. Em suas viagens, que muitas vezes foram longas, levava seu povo e, principalmente,
sua companheira e filhos em seu coragéo.

Atualmente, Manuelzinho se mantém firme e atuante como tuxaua geral dos rios
Canuma e Mapid, e continua acreditando e lutando para conquistar condi¢cdes melhores para
proporcionar uma vida digna ao seu povo, como saude especifica, educacao escolar propria e
protecdo do territorio. Ainda o espirito guerreiro de seu pai e 0 exemplo de sua mae como
educadora maior Ihe motiva a continuar na luta, na resisténcia, como um guerreiro Munduruku

atento as mudancas do mundo e da vida.

Fotografia 4 — Edinho Rodrigues Moreira
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Sou Munduruku, sou indigena, sou lideranca e amo cuidar do meu povo! Edinho
Rodrigues Moreira nasceu no dia vinte e quatro de junho de 1961, no Igarapé Acu, proximo a
aldeia Mucaja do rio Mari-Mari, da Tl Kwata-Laranjal. Filno de Manuel Moreira e Atanasia
Rodrigues Moreira. Seu pai foi uma grande liderangca Munduruku, muito respeitado pelo seu
exemplo de humildade e conciliagdo entre os parentes. Edinho lembra que sempre ele reunia
Seu povo para ouvir primeiro e depois decidir coletivamente sobre alguma questdo. Dessa
forma, ele demonstrava seu respeito as vozes dos parentes e assim cuidava de todos. Para
Edinho, esse é o exemplo de liderar, liderar com e para o povo.

Ao mesmo tempo que seu pai prezava pelo didlogo entres os Munduruku, ele era
resistente a ideia do pariwat dentro do territério. Edinho destaca que uma das principais
preocupacdes dele era a invasdo do territorio. Nesse aspecto, ele ndo sedia as influéncias e nem
as chantagens dos pariwat, porque ele sabia que o povo Munduruku sofreu por varios anos a
partir dessa relagdo. Mesmo falando pouco o portugués, seu pai enfrentava 0s invasores e
conseguia mobilizar o povo para resistir e lutar contra 0s pesqueiros e posseiros. Portanto,
construiu uma histéria de luta e resisténcia com seu povo, histéria essa que Edinho carrega até
hoje e lembra com muito carinho.

Na sua infancia, Edinho foi uma crianca educada por seus pais. Na época, ndo teve
oportunidade de se relacionar com outras criangas por dois motivos: primeiro, porque seus pais
foram rigidos em sua educacdo e, segundo, porque ndo existia muitas familias ocupando a
regido do igarapé Acu. Portanto, Edinho se ocupava nos trabalhos da familia como a roga, a
pesca, a caca e a coleta de frutos. Eventualmente poderia socializar e brincar com outras
criancas na aldeia. Consequéncia disso, passou sua infancia praticamente ajudando nos
trabalhos diarios acompanhando seus pais e irmaos.

Mas isso ndo foi um motivo de tristeza para Edinho, pois lembra com muito carinho dos
momentos afetivos que tinha com sua familia, principalmente nas rodas de contacao de historias
que seu pai e sua mae faziam para os seus filhos. Ele lembra que seu pai contava muitas historias
sobre o passado do povo Munduruku, como se organizavam e como lutavam para conquistar
territério e aumentar a populacéo.

Edinho ficava impressionado com a forma que os Munduruku se organizavam para a
guerra, como lidavam com as mulheres e criangas dos povos que eram derrotados, e 0 que mais
Ihe chamava a atencdo era o fato dos guerreiros Munduruku, apds as batalhas, decapitarem os
guerreiros indigenas derrotados e transformar as cabegas em troféus. Edinho adorava ouvir

essas histdrias. Naquele tempo os Munduruku eram casca grossa, afirma ele.
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A sua juventude ndo foi diferente, sempre acompanhou seus pais em tudo. Além dos
trabalhos diarios, agora acompanhava seu pai nas reunides das liderancas e comecou a entender
como era o cotidiano de uma liderangca e como se organizavam para discutir as demandas do
povo. Edinho, com vinte anos, foi convidado pelo seu pai a participar de uma Assembleia junto
com outras liderangas e Chefe de Posto da Funai; foi nesse encontro que ele foi nomeado
cacique de sua aldeia.

No inicio ndo entendeu o motivo da nomeacdo, inclusive, até ndo queria aceitar o
cargo por acreditar que ndo estava preparado para tamanha responsabilidade. Como foi uma
decisdo coletiva, teve que aceitar e se dedicar ao servico. Aos poucos, Edinho foi se
acostumando como cacique e ampliou sua consciéncia étnico-politica. No entanto, depois de
trés anos como cacique, ele teve que se ausentar por motivos de salde, sendo obrigado a se
mudar para cidade de Manaus para fazer o tratamento necessario em relacdo a sua enfermidade.

Quando teve sua saude restabelecida, Edinho retorna a sua aldeia e continua
acompanhando as liderancas Munduruku nas Assembleias, apoiando nas decisGes tomadas e
contribuindo com o movimento indigena. Lembra que lutou junto com o seu povo pela
identificacdo, delimitacdo e demarcacdo da T1 Kwata-Laranjal. Sempre esteve ao lado dos(as)
professores(as) Munduruku e acompanhou as conquistas em relacdo a educacdo escolar. Se
dedicou também a pauta da saude diferenciada no territdrio, pois sentiu na carne os desafios
de sair de sua aldeia para receber tratamento e acompanhamento médico especializado.

Em 2002, Edinho foi convidado a se tornar o Tuxaua Geral do rio Mari-Mari. Ele lembra
que ficou emocionado e agradecido pelo convite e, dessa vez, assumiu a fungdo com intuito de
fortalecer a luta do povo Munduruku. Porém, no final de 2003, teve outro problema de salde
que impossibilitou continuar exercendo a funcdo de Tuxaua Geral. Mais uma vez teve que ir a
Manaus para cuidar de sua saude. Meses depois, conseguiu retornar a sua aldeia e seguiu com
seu trabalho na roca, na pesca, na caca e na coleta de frutos, sem deixar 0 movimento indigena.

Com o passar dos anos e com as mudangas que o povo Munduruku estava vivendo, 0s
parentes indigenas do rio Mari-Mari perceberam que precisavam mudar o Tuxaua Geral e, numa
Assembleia, convidaram mais uma vez Edinho para assumir a funcdo. Entdo, em 2021, Edinho
se tornou Tuxaua Geral mais uma vez e continua exercendo sua lideranca junto ao seu povo.
Sempre quando fala da funcdo e da responsabilidade de ser Tuxaua Geral, Edinho se emociona
pois carrega consigo a lembranca de seu pai e de sua mde. Os exemplos deles séo a sua
inspiracdo para continuar lutando e resistindo as invasdes dos pariwat.

Quando Edinho olha para sua trajetéria de luta percebe que o movimento indigena é sua

vida. E no movimento através das experiéncias com o povo Munduruku e com outros povos
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gue se entende a necessidade de se organizar politicamente para buscar formas outras de r-
existéncia, buscar outros projetos de vida, visando a autonomia para 0 povo. Assim, 0
movimento indigena nos prepara para a vida, para a cidadania, para o bem-viver e, quando
olhamos os exemplos das liderangas tradicionais, € possivel perceber que podemos ir além,
podemos conquistar mais coisas, afirma Edinho.

A partir dessa perspectiva, Edinho percebe que o povo Munduruku vive um outro
momento, lembra que anos atras a principal preocupacdo das liderangas era juntamente resistir
as invasdes dos posseiros e dos pesqueiros. Depois da conquista da demarcacao da T1 Kwata-
Laranjal, surgiram outras preocupag¢fes como ter uma educacao escolar propria e uma salude
diferenciada. Para isso, ele destaca que 0 movimento indigena precisa olhar para o passado,
aprender com as experiéncias das liderancas tradicionais, entender o hoje, o agora, saber lidar
e transitar pelos espacos politicos da sociedade para entdo pensar nos projetos de futuro.

Portanto, Edinho entende que a educacéo escolar deve estar alinhada com o movimento
Munduruku, pois acredita que essa relacdo pode contribuir para o aperfeicoamento do
movimento e com o projeto de educacéo escolar prépria. Como ele mesmo diz, 0 movimento é
educacéo e a educacao escolar deve fortalecer o movimento. Edinho espera que os alunos das
escolas se tornem os futuros lideres, pois ninguém é eterno, e sao eles que devem aprender a

lutar para a manutencéo da vida e o desenvolvimento sustentavel do povo Munduruku.
4.2 Liderancas Munduruku

Fotografia 5 — Iracema Maria Cardoso
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.
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Sou Mulher Munduruku que ama o0 meu povo e acredita na nossa forga! Iracema Maria
Cardoso, conhecida como Dona Dora, nasceu no dia doze de abril de 1953, na aldeia Kwata, Tl
Kwata-Laranjal. Filha de Bernardo Cardoso e Antonia Cardoso que, aos dois anos de idade,
compartilhou a sua criagdo com sua tia materna Alzira Cardoso. Dona Dora foi criada com
muito carinho pelos seus pais e, principalmente, pela sua tia na aldeia vizinha Kaiawé.

Quando criangca, Dona Dora lembra que se dedicava em ajudar a sua familia nos
trabalhos domésticos e na roca. Desde pequena, foi aprendendo a rocar, plantar e a colher os
alimentos, como a banana, a maniva, a macaxeira e 0 card que sua tia cultivava para sustento
proprio e da aldeia. Também ajudava a sua tia e mae fazendo farinha. Lembra que naquela
época era comum as familias terem um rogado visando a sua alimentacdo e, se precisasse,
contribuir com a alimentacao dos outros parentes Munduruku residentes na aldeia. A roca, a
pesca, a caga e a coleta tinham o propoésito coletivo também, pois nenhum parente indigena
poderia ficar sem comida. Portanto, mesmo sendo um rocado da familia, outros parentes
indigenas poderiam se beneficiar num espirito colaborativo e solidario. Para ela, o
compartilhamento dos alimentos era uma das formas de mostrar respeito e amor a todos 0s
parentes indigenas.

Quando ndo estava no rogado, Dora amava observar sua mée fazendo artesanatos,
costuras e ceramicas de barro como panelas, pratos, potes, etc. Mas ela sé observava de longe
porgue sua mde ndo deixava ajudar nessa atividade. Ela sempre Ihe dizia que as coisas tinham
uma Mée Espiritual e, como ela era crianca, ainda ndo estava preparada espiritualmente para
lidar com o barro, na confeccdo das ceramicas. Esse trabalho para sua mée era uma atividade
de muito respeito, e que um dia ela estaria pronta para pedir autorizacdo a Mae do barro para
fazer suas ceramicas. Mas, como Dona Dora era curiosa, insistia em ficar espiando de longe e,
assim, foi aprendendo a arte da ceramica e da costura.

Em outros momentos, Dora lembra com carinho que adorava ouvir as historias do seu
povo. Ela diz que sua mae, pai e tia, sempre que possivel, contava a histéria da Mani — que é a
explicacdo de como surgiu a mandioca -, da Sairé — que foi uma jovem que subiu ao céu e
aprendeu as coisas do espirito -, do Rairu — o tatu sagrado -, e as historias das lutas dos velhos
Munduruku em defesa do territorio contra os pariwat. Para ela, esses momentos eram felizes e
cheios de amor, pois sentia que aprendia com sua familia a ser uma mulher Munduruku e que
um dia seria chamada para lutar pelo povo, igual aos velhos guerreiros Munduruku.

Ainda sobre sua infancia, Dona Dora lembra que ndo existiam escolas nas aldeias e
que os mais velhos ja se preocupavam com a educacdo das criangas. Ja existia o interesse de

ensinar “as coisas dos pariwat” para as novas geragdes para que elas ndo se tornassem vitimas
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das armadilhas impostas por eles. Assim, ela lembra que quando tinha 10 anos seus pais, com
muito esforco, conseguiram contratar uma pessoa para alfabetizar as criancas do Kaiaweé.
Com isso, Dona Dora teve o primeiro contato com as “coisas do pariwat” e foi aprendendo a
ler, escrever e aritmética basica. Porém, como ela mesmo conta, 0s(as) amigos(as)-ensinantes
ndo se acostumaram nas aldeias, dava umas aulas e depois iam embora e ndo voltavam mais,
assim foi por muito tempo.

Quando completou 13 anos, apareceu um professor contratado pelo municipio de Borba
para lecionar em uma aldeia — ndo se lembra qual. Ele trabalhou com alfabetizacdo dos
Munduruku por dois anos somente. Segundo Dora, essa articulacdo do municipio em trazer um
professor teve como objetivo ensinar as criancas e, principalmente, os jovens e adultos a ler e
escrever para que eles pudessem se tornar aptos a votar nas elei¢bes municipais. Isto é, o
interesse era conquistar os votos dos parentes Munduruku que, naquela época, ja tinham entrado
no radar e no calculo politico de Borba devido ao aumento populacional na T Kwata-Laranjal.

Somente aos 20 anos, dona Dora presenciou o inicio da implementacdo da educacéo
escolar nas aldeias a partir da articulacdo da FUNAI com a Secretaria de Educacdo do municipio
de Borba. O indigenista Silvio Azevedo O. Junior, que depois se tornou Chefe de Posto da
FUNAI em Kwata, comecou também a trabalhar como professor de 1° a 4° série. Depois dele,
outros professores comecaram a trabalhar nas aldeias, porém, ela ndo pode concluir seus estudos
devido a falta de uma politica efetiva em relacdo a escolarizacéo.

Por outro lado, na sua juventude, Dona Dora se dedicou a acompanhar seu pai nas
reunides das liderangas Munduruku. Na época o tuxaua geral era 0 Nunito Cardoso e seu pai
era o vice na aldeia Kwata. Mesmo nao participando diretamente, ela aprendia sobre as questdes
que os velhos guerreiros pautavam nas Assembleias. E foi ouvindo e observando as liderancas
da época que Dona Dora percebeu que seu povo sofria com 0s constantes ataques dos pariwat,
inclusive, entendeu que por muito tempo os seus parentes indigenas tinham sido escravizados
por eles no proprio territério. Como ela mesma diz, “[...] naquela época o0 nosso documento era
a taquara [...] a gente enfrentava mesmo, matava mesmo [...]” (Recolha de narrativa realizada
nos dias 18/10/21 e 27/05/22).

Além disso, depois dos 12 anos, comecgou a se envolver com as atividades da Igreja
Catdlica na aldeia de Kwata. Foi catequizada e se tornou catequista na propria aldeia, atuou por
muitos anos catequizando as crian¢as Munduruku e depois se tornou presidente da Igreja. Nessa
experiéncia, aprendeu que todos os parentes indigenas sdo catélicos, pois segundo Dona Dora,
“[...] Adao e Eva pecaram e deus tirou eles do paraiso, e eles tiveram varios filhos, ai Jesus

veio para batizar as criancas e perguntou se era s6 aquele dois filhos [Caim e Abel], eles
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disseram que era s6 aqueles mesmo. Mas Jesus j& sabia, ai quando ele batizou as criancas
[Caim e Abel], ele pegou o resto da agua sagrada e jogou dizendo: eu batizo quem ta presente
e batizo quem ta escondido pelo mato em nome do pai, do filho e do espirito santo, e nds indios,
entdo, fomos batizados [...]” (Recolha de narrativa realizada nos dias 18/10/21 e 27/05/22).

Dona Dora foi aprendendo desde cedo, a partir das experiéncias com as liderangas
Munduruku e com a Igreja Catolica, a ter responsabilidade com seu povo, senso de
pertencimento étnico e a amar todos os parentes indigenas. Para ela, essas foram as formas que
encontrou para servir ao proximo, visando o bem-viver no territorio.

Outrossim, Dona Dora destaca que quando o Conselho Indigenista Missionario (CIMI)
iniciou a sua atuacdo junto aos Munduruku, os parentes foram aprendendo o significado e a
importancia do movimento indigena para a conquista de melhores condi¢cdesde vida.
Doravante a assessoria do CIMI, constituiu-se a Organizacao do Conselho Indigena Munduruku
(OCIM) que, com o passar do tempo, tornou-se na Unido dos Povos Indigenas Munduruku e
Sateré-Maweé (UPIMS). Depois, a UPIMS avanca para a cria¢do da Coordenacéo de Professores
Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (CEPIMS).

Observando todo o esforgo dos parentes em se organizar enquanto movimento indigena,
Dona Dora, junto as mulheres Munduruku, sentiram também a necessidade de se organizar para
ter uma representacéo que sincronizasse as demandas das mulheres no movimento em processo
de formacdo e consolidacdo. Dessa forma, constituiu-se o Movimento das Mulheres
Munduruku e Satere-Maweé (MMMS), objetivando o protagonismo feminino nas articulagdes
étnico-politicas alinhado com o novo tempo de resisténcia e luta. A primeira representante do
MMMS foi a Dona Ester Caldeira Cardoso, mée do tuxaua geral Manuelzinho. Dona Dora,
assim, inicia sua luta em prol das mulheres indigenas apoiando a Dona Ester que, depois de
alguns anos, passou a lideranca das Mulheres para ela.

Dona Dora destaca a importancia da MMMS junto a UPIMS na luta por direitos como,
por exemplo, a protecdo do territorio contra as invases dos pariwat; a demarcacdo da TI
Kwaté-Laranjal; a assisténcia a salde basica nas aldeias; a conquista da educagdo escolar
indigena e a formacéo dos professores Munduruku e Sateré-Mawé.

Em relacéo a educacdo escolar, ela se dedicou para conseguir o projeto etnico-politico
de educacéo voltado para a questdo da lingua Munduruku. Dona Dora sempre se preocupou
com a possibilidade da retomada da lingua no territdrio, pois os parentes foram induzidos pelos
pariwat a deixar de falar a propria lingua. Ela afirma que “[...] depois do pariwat agente
foi perdendo né, [...] minha mée dizia que a gente precisava falar portugués, ler e escrever

porque o pariwat estava enganando muito a gente, entdo a educacéo era para a gente aprender
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as coisas deles para ndo ser enganado, meu pensamento é que 0s parentes que aprendem
a ler e escrever é para ser 0 nosso olho, o conhecimento adquirido é para defender nés que ndo
tem o conhecimento para enfrentar as coisas do pariwat, entdo foi isso que motivou a lutar pela
educacao [...], eu vejo assim ne, a educacdo € para a gente aprender as coisas e lutar contra as
coisas ruins né?! [...]” (Recolha de narrativa realizada nos dias 18/10/21 e 27/05/22).

Para Dona Dora, a educacdo escolar indigena teria trés objetivos centrais: 1° aprender
as coisas do branco junto com os conhecimentos Munduruku; 2° retomada da lingua; 3°
fortalecer o movimento indigena na TI Kwata-Laranjal. Ela considera que essa concepcao de
educacao escolar é fruto das experiéncias e das lutas no/com movimento indigena. Portanto,
acredita que a educacgéo precisa estar junto com 0 movimento para, assim, cuidar da vida, sem
esquecer do passado e projetar um futuro melhor. Dona Dora € uma mulher guerreira que respira
a ancestralidade de luta do povo e continua doando sua vida em vida em prol do povo
Munduruku da TI Kwata-Laranjal.

Fotografia 6 — Francisco Cardoso Munduruku

} oma soat epesot
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Luto pelo meu povo e por ser teimoso a minha vida é o movimento indigena! Francisco
Cardoso Munduruku, conhecido como Chiquinho, nasceu no dia quatro de outubro de 1959,
em um igarapé perto da aldeia Kwata, rio Canuma, Tl Kwata-Laranjal. Filho do tuxaua

Bernardo Augusto Correia e Antdnia Maria Cardoso Munduruku. Seu pai era da nagao Gavido
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Real e sua mée da nagdo Guariba. A sua linhagem € dos guerreiros antigos, inclusive seu avod
lutou por muito tempo contra 0s posseiros pariwat, participando do massacre contra o
portugués Luis Bentes no inicio do século XX, como consta registrado no livro Munduruku
Kwaté-Laranjal: historia e reconquista da terra. Logo apds o0 seu nascimento, seu pai tornou-
se ancestral Munduruku. Portanto, Chiquinho ndo viveu com pai, mas pode conhecer suas
histdrias e trajetdria de vida defendendo o seu povo.

Na sua infancia, Chiquinho foi criado pela sua mae com apoio de seus tios. Ela dedicava
boa parte do seu tempo cuidando dele e trabalhando na agricultura, no extrativismo,
principalmente, na coleta da castanha. Suas brincadeiras na aldeia giravam em torno dos
trabalhos essenciais para a manutencdo da vida como brincar de pesca, de caca, de rocado,
flechar calando, flechar passarinho, essas eram as brincadeiras comum das crian¢as da época.
Seu cotidiano era aprender brincando como viver na aldeia. Muito diferente das criancas
Munduruku de hoje, pois elas frequentam a escola e brincam de outras coisas como o futebol,
por exemplo. Na época de sua infancia, outras brincadeiras ndo existiam, inclusive o acesso a
escola. A Unica forma de estudar era quando os pais contratavam os(as) amigos(as)- ensinantes,
e isso durava pouco tempo pois ndo havia muitos recursos para manté-los na aldeia.

A sua educacdo na infancia foi pela sua familia, principalmente pelos ensinamentos de
sua mée. Chiquinho lembra que quando faziam o puxirum para destalar o tabaco, quando
confeccionavam os arcos e flechas, o tsume, o paneiro, sempre ao anoitecer e, debaixo da luz
da lua, sua mée e tios contavam as histérias do povo Munduruku. Historias das guerras
promovidas pelos antigos, como o povo Munduruku foi criado pelo Karosakayba. Também
havia a preocupacdo com a questdo da lingua propria, pois 0s mais velhos j& tinham percebido
que as novas geracdes nao estavam mais falando Munduruku, falavam s6 o portugués.
Chiquinho lembra que os mais velhos atribuiam esse fato a pressdo dos pariwat para que 0s
Munduruku deixassem de falar a sua prépria lingua e, aos poucos, os pais foram priorizando o
portugués e deixando de ensinar o Munduruku para suas criangas.

Na sua juventude, Chiquinho foi sendo inserido no trabalho de coleta de castanha, de
sorva, extrativismo do pau rosa. JA no verdo, trabalhava na roca plantando feijdo, tabaco,
macaxeira entre outras culturas. Depois, comegou a acompanhar seus tios na pesca ena caga.
Eles eram muito rigorosos e ele foi crescendo assim, trabalhando para contribuir com a
alimentacdo de sua familia e de sua aldeia. S6 aos quinze anos Chiquinho pode estudar,
quando a FUNAI comecou a contratar os(as) primeiros(as) professores(as) para ministrar aulas

na aldeia. Assim, ele estudou o equivalente a 1° a 4° série.
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Aos dezoito anos teve que parar com os estudos, pois foi recrutado para trabalhar na
FUNAI como indigenista, atuando nas negocia¢des com o povo Waimiri-Atroari na abertura
da BR-174, Manaus - Boa Vista. Essa época foi marcada por muitos conflitos sangrentos entre
os indigenas Waimiri-Atroari e governo militar, pois o projeto da BR-174 atravessou o territorio
dos parentes, entdo a FUNAI precisava de indigenas para auxiliar nessa relacéo, intermediando
os conflitos.

A partir dessa experiéncia, Chiquinho foi percebendo as contradi¢cdes e 0s maus-tratos
que os parentes Waimiri-Atroari estavam sofrendo por resistirem a abertura da BR-174. Ele
lembra como o coordenador da FUNAI lidava com o0s parentes, sempre com uma
linguagem desrespeitosa e ameacadora. Mostrava as armas para os Waimiri-Atroari e dizia
que se eles ndo quisessem ser civilizados o exército iria meter chumbo, iria passar por cima.

Por esse motivo, na época, os Waimiri-Atroari eram vistos como selvagens perigosos,
porque eles matavam os pariwat, mas ndo por serem ruins, e sim porque estavam se sentindo
ameacados e ndo viam outra forma de resolver os conflitos. Quando as pessoas se sentem
ameacadas é normal reagirem com violéncia, reiterou Chiquinho.

Essa experiéncia contribuiu para ampliar sua visdo sobre 0s ataques que 0S povos
indigenas estavam sofrendo na época. Até entdo, Chiquinho ndo tinha tido o desprazer de
presenciar ataques articulados politicamente contra os parentes indigenas. Foi ai que ele
entendeu que seu povo também poderia sofrer ataques futuros com a justificativa de
desenvolvimento e integracdo nacional, pois os militares ndo estavam para brincadeira. Da
mesma forma que o sangue dos parentes Waimiri-Atroari foi derramado para construir a BR-
174, sangue Munduruku poderia ser derramado e espalhado pelo rio Canuma também.

Toda essa situacdo o levou a encerrar sua relacdo com o projeto BR-174, mas o
sofrimento dos parentes Waimiri-Atroari nao foi esquecido. Chiquinho comecou a questionar a
necessidade de resistir aos projetos de “desenvolvimento” impostos pelo governo
militar, e as questdes feitas foram: Como acabar com esses ataques? Como resistir a0 governo
militar? Sozinho? Foi entdo que ele comecou a se dedicar para entender os movimentos
indigenas que estavam eclodindo no Brasil e no Amazonas.

Foi assim que ele entendeu a importancia da unido e articulacéo dos parentes indigenas
como contraponto a ldgica governamental. Dessa forma, conheceu a Unido das Nacdes
Indigenas (UNI), criada em 1980, que tinha como objetivo defender os direitos dos povos
indigenas e contestar o governo militar. Conheceu também o Conselho Indigenista Missionario
(CIMI), criado em 1972, 6rgdo vinculado a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB).
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Agora vinculado ao CIMI, Chigquinho comecou sua luta em prol aos povos indigenas,
contribuindo com a delimitacdo e demarcacdo de terras indigenas no estado do Amazonas,
sendo sua bandeira inicial. Porém, logo percebeu que, com a conquista dos territorios, 0s
parentes indigenas ndo estariam protegidos, os ataques ndo acabariam. Ele entendeu que,
mesmo com territério demarcado, os parentes ndo poderiam baixar a guarda. Precisam se
manter vigilantes e continuar lutando para conquistar condicdes melhores de vida e para a
garantia dos direitos indigenas.

Chiquinho constatou isso quando percebeu que, independentemente de governo, a
I6gica integracionista fazia parte da estrutura politica e dos modelos mentais construidos
historicamente no Brasil. Portanto, entra governo e sai governo, 0s ataques ndo encerram. Para
ele, os ataques aos povos indigenas se fardo presentes por muito tempo.

Depois de suas andancas pelo Amazonas lutando ao lado dos povos indigenas,
Chiquinho retorna a aldeia Kwat4. Na época, Manuelzinho j& era tuxaua e, de imediato, lhe
convidou para ir a Brasilia reunir com o coordenador da FUNAI junto a comitiva de indigenas
organizado pelo CIMI. Essa reunido teve como objetivo reivindicar as demandas dos parentes
indigenas do estado do Amazonas, como demarcacdo das terras, educacdo propria, saude
especifica.

No caso dos Munduruku, essas demandas eram urgentes, pois a pressao dos pariwat em
invadir suas terras s6 aumentava gerando conflitos. Em relacdo a salde, os parentes Munduruku
precisavam sair de suas aldeias para as cidades proximas para ter o atendimento médico; e na
questdo da educacdo os professores, em sua maioria, eram ndo- indigenas, dificultando a
aprendizagem dos(as) alunos(as) matriculados nas poucas escolas na TlI Kwata-Laranjal.

A partir dessas articulagbes, Chiquinho comecou a participar e conhecer parentes
indigenas de outras regides do Brasil. Na regido norte, teve a oportunidade de contribuir com a
articulacdo dos professores indigenas que se reuniram com outros povos dos estados do
Amazonas, Roraima e Acre. Esses encontros foram estratégicos para pensar e problematizar a
questdo da educacéo escolar indigena e propor projetos outros de educacdo que atendessem as
diversas demandas, como, por exemplo, educacao propria, diferenciada, especifica e formacao
de professores indigenas.

Uma das aprendizagens geradas nesses encontros foi a necessidade de unificar a luta
para ter mais forca politica e fazer pressdo ao Congresso Federal, exigindo que os direitos dos
povos indigenas pudessem ser respeitados e postos em pratica. A luta unificada tinha o objetivo
de garantir que os direitos conquistados fossem concretizados no chao das aldeias, € a questao

da educacéo escolar propria foi a forga motriz para nortear os movimentos indigenas.
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Como consequéncia dos movimentos indigenas, Chiquinho destaca a conquista da
Constituicao Federal de 1988 (CF/88) que, nos artigos 231 e 232, dispde 0 reconhecimento das
organizagOes sociais; dos costumes; das linguas; das crencas; das tradicOes; dos direitos
tradicionais ao territorio e sua defesa. Chiquinho lembra dos sacrificios feitos por ele e por
outros parentes indigenas, inclusive, os Munduruku. Recorda daqueles guerreiros indigenas que
tiveram suas vidas ceifadas na luta e que ndo puderam presenciar a promulgacdo da CF/88. Essa
memoria ndo pode ser apagada, muitos parentes deram suas vidas em prol dos direitos
indigenas, fiz parte dessa historia, reitera ele.

Paralelamente as articulagdes com outros povos, Chiquinho também atuou de forma
incisiva no movimento Munduruku, sobretudo na criacdo e conducdo da Unido dos Povos
Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (UPIMS), que foi a associacgéo criada no inicio da
década de 1992. Na UPIMS, ele contribuiu com as negocia¢cdes em relacdo a demarcacéao
da Tl Kwaté-Laranjal, com a conquista da satde e da educacao propria nas aldeias. Em relacao
a educacado, Chiquinho tem o reconhecimento dos parentes Munduruku pelas lutas promovidas
para a implementacdo, ampliacdo das escolas e pela promoc¢do da formacgdo de professores
Munduruku. Ele lutou para trazer ao territorio o programa Pira-Yawara (SEDUC/AM),
magistério indigena, e os cursos de nivel superior como a Pedagogia Intercultural pela
Universidade Estadual do Amazonas (UEA) e a Licenciatura Intercultural Indigena pela
UFAM.

Atualmente, Chiquinho continua na luta para pensar uma educacéo escolar diferenciada.
Ele é uma das principais liderancas Munduruku que estd mobilizando o povo para conquistar
mais uma Licenciatura Intercultural para aqueles(as) professores(as) que ainda
ndo possuem formacao superior, pois acredita que a educacao pode contribuir com a formacéo
étnico-politica das novas geragdes. Para ele, a educacao junto ao movimento indigena sdo duas
formas de preparacdo e formacéo de futuras liderancas que deverdo honrar a histéria do povo e
dar continuidade com o movimento Munduruku, defendendo as causas indigenas e projetando

um futuro possivel e desejavel.
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Imagem 7 — Eurico de Freitas Reis

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou indigena, sou educador, sou do movimento, sou da educacdo! Eurico de Freitas
Reis nasceu no dia treze de dezembro de mil novecentos e quarenta enove, no rio Curupira,
municipio de Nova Olinda do Norte. Filho de Teofilo Antonio Reis e Aurora de Freitas Reis,
pertencentes ao povo Maragua. Segundo estudos antropoldgicos recentes, os Maragua sdo da
regido entre Barreirinha e Parintins do estado Amazonas. Como hipétese, os Maragué séo de
origem Aruak e a lingua é um dialeto criado a partir da influénciado Nheengatu e do Aruak.
Atualmente, o povo Maragua ocupa a regido do rio Abacaxi, entre 0s municipios de Nova
Olinda do Norte e Borba. Em 1902, muitos Maragua sairam da regido de origem por pressao
dos posseiros que invadiram e expulsaram o povo de seu territorio. Assim, seus avos migraram
para o rio Curupira em consequéncia das ameagcas feitas pelos posseiros, encontrando nessa
regido seguranca e possibilidade de melhoria de vida.

Quando jovem, Eurico foi convidado a trabalhar na Funai pelo chefe de posto em Nova
Olinda do Norte. Ele era seu amigo e o relatou a necessidade de ter um servidor da Funai para
trabalhar na aldeia Laranjal, da Tl Kwata-Laranjal. Como Eurico era jovem, solteiro e com uma
proposta salarial boa, aceitou o convite para trabalhar na funcdo de servigo geral. Por um
periodo, ficou responsavel pela limpeza do posto da Funai, porém, como havia na época a
necessidade de ter técnicos na area da salde e radiofonia, foi se apropriando desses servicos
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também. Como Eurico tinha estudado num Seminario no municipio de Santarém/Pa e aprendeu
sobre saude bésica e radiofonia, os Munduruku e a Funai lhe autorizaram a dar assisténcia
nessas duas areas.

Com o passar do tempo, Eurico foi auxiliando os Munduruku do Laranjal no que diz
respeito aos diversos assuntos em relacdo a Funai. Mesmo sendo contratado como servico geral,
a sua atuacdo era como se fosse chefe de posto na aldeia. Sendo assim, outras oportunidades
foram surgindo devido a necessidade do povo, como a sua inser¢cdo na educacéo escolar.

Quando morava em Nova Olinda do Norte, Eurico trabalhou numa empresa de
processamento e beneficiamento de pau-rosa, onde se especializou na extracdo de esséncia.
Nessa empresa, Eurico ficou conhecido por suas qualidades profissionais se destacando em
seu servico. O dono da empresa também era responsavel por uma escola no municipio. Na
época, uma das professoras da escola era sua irma que se ausentou de suas atribuicdes em sala
de aula devido um curso de especializacao.

Dessa maneira, Eurico foi convidado a substituir temporariamente sua irmé em sala de
aula. Porém, como se dedicava a aprender tudo que lhe era possivel, ele permaneceu em sala
de aula por um ano e seis meses. Foi essa experiéncia que Ihe proporcionou perceber que a area
da educacgéo seria um campo que precisaria se dedicar e aprender mais e, assim, poder atuar
como um profissional da educacdo. Foi essa experiéncia que lhe possibilitou perceber a
importancia da educacdo e se ver como professor. Essa experiéncia com educacdo era de
conhecimento do posto da Funai em Nova Olinda do Norte.

Quando houve a desisténcia de um professor na aldeia Laranjal, a Funai, em consulta
com o0s Munduruku, convidou Eurico para assumir a sala de aula e terminar o ano letivo. Apds
o término dos trabalhos na escola, os Munduruku avaliaram sua atuacdo e decidiram indica-lo
como professor na aldeia. Eurico aceita o convite e comeca a participar de formacdo continuada
promovida pela Secretaria de Educacao do municipio de Borba. A partir dessa formacéo, Eurico
foi se consolidando como professor contratado pelo municipio. No entanto, agora como
professor efetivo, sentiu a necessidade de incentivar os Munduruku a reivindicarem melhorias
para as escolas da aldeia e da Tl Kwata-Laranjal. Desse modo, Eurico inicia sua trajetoria na
educacéo escolar indigena e no movimento Munduruku.

Uma das primeiras experiéncias no movimento indigena foi participar nas Assembleias
da COPIAR, que foi a articulacdo dos professores indigenas dos estados do Amazonas, Roraima
e Acre. Os Munduruku o convidaram para contribuir com as discussdes em relagéo ao projeto
de educacdo escolar indigena que estava sendo construido pelos proprios parentes na regido

Norte. Dessas Assembleias, Eurico destaca a conquista da Declaracdo de Principios da



168

Educacdo Escolar Indigena que se tornou um documento oficial para nortear e subsidiar 0s
povos indigenas na construcdo dos projetos de educacdo escolar propria.

Outra conquista em que Eurico participou foi a do magistério indigena. Participando da
Assembleia da COPIAR no municipio de Boa Vista (RR), pode conhecer outros parentes
indigenas que estavam mais avancados com o projeto de educacdo escolar propria. Nesse
sentido, Eurico, sempre com o desejo de aprender novas estratégias e projetos, ficou sabendo
que os parentes Sateré-Mawé de Barreirinha e os Tikuna do alto Solimbes estavam se
apropriando do Programa Pira-Yawara (SEDUC/AM). Imediatamente, buscou saber quem da
Secretaria estava conduzindo o Programa. Quando retornou a Tl Kwata- Laranjal, ajudou a
mobilizar as liderancas Munduruku para irem a Secretaria de Educacdo de Borba (SEMED)
para consultar com os responsaveis, conhecer melhor o magistério indigena e ver como seria
a melhor forma para implementar na T Kwaté-Laranjal.

O Programa foi destinado para os povos indigenas, porém, a SEMED estava planejando
ampliar o magistério para atender as areas ribeirinhas de sua jurisprudéncia. Eurico entendeu a
proposta da Secretaria, mas em consulta com as liderancas Munduruku decidiram que o
Programa deveria ser especifico para o povo Munduruku e o seu desenvolvimento seria na Tl
Kwaté-Laranjal. No inicio houve resisténcia por parte da SEMED, mas com a insisténcia e
articulagcdo do movimento Munduruku com o apoio da Funai, conquistaram o Programa Pira-
Yawara para 0 povo.

Em seguida, criou-se a extensdo do Programa Pira-Yawara para o povo Munduruku:
Projeto Kabia’ra. Assim, iniciou-se o processo de selecdo para os futuros cursistas, no qual
Eurico foi selecionado, estudou e concluiu 0 magistério indigena. Em paralelo a conquista do
magistério, a convite do movimento Munduruku, tornou-se diretor da escola da aldeia Laranjal
no periodo de 2005 a 2012, onde exerceu as fungbes administrativa do cargo com zelo e
dedicacéo, sem deixar a sala de aula e de acompanhar os(as) professores(as) Munduruku. A sua
experiéncia no movimento indigena e como educador ampliou sua viséo politica da educagéo
para desenvolver o trabalho pedagogico de forma intercultural.

Uma de suas bandeiras na educacao foi o cuidado com a pratica pedagogica que
precisa dialogar com a cultura Munduruku e com o0 movimento indigena. Para ele, essas duas
questBes sdo estratégicas e precisam estar alinhadas no cotidiano escolar. Pois, na sua visdo,
seria esse 0 projeto de educacdo escolar propria: 0 movimento empoderando a educacdo e a
educacéo intercultural instrumentalizando politicamente o movimento.

Visando a sua formacéo profissional na educacgédo, Eurico objetivava o ensino superior.

Sabia que seria necessario continuar com seus estudos. Foi quando a Universidade do Estado
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do Amazonas (UEA) langou a graduacdo em Pedagogia Intercultural. Fez a selecdo e obteve a
aprovacdo com destaque. Eurico estudou até o 6° periodo, mas teve que deixar o curso por
questdes de logistica e auséncia de recursos financeiros proprios. O desafio no processo de
formag&o foi que as aulas eram ministradas presencialmente no municipio de Borba. Para isso,
ele teve que buscar condicGes objetivas para se manter no municipio, como, por exemplo, alugar
uma casa, pois nao tinha onde ficar durante as aulas. Portanto, por falta de tais condi¢des, ndo
pode concluir o ensino superior pela UEA.

A reflexdo que ele provoca é que ndo basta garantir o acesso somente, precisa discutir
formas e estratégias para a permanéncia e concluséo efetiva dos(as) parentes na universidade.
Deixou de concluir o curso por esse motivo. Porém, essa experiéncia fez com que ele, junto ao
movimento Munduruku, pudessem se organizar para superar esta questdo nos futuros cursos
que surgiram e que estdo em andamento tanto pela UEA como pela UFAM.

Atualmente, Eurico é aposentado como professor pelo municipio de Borba, mas
continua trabalhando na educacéo escolar pelo Estado. Continua esperancando que a educacao
é uma das formas de contribuir com a transformacao social. Luta para aproximar o movimento
indigena com a educacdo escolar, pois percebe que a educacao por si s6 ndo tem forgas para o
enfrentamento dos desafios que surgem no cotidiano, e 0 movimento sozinho também néo
consegue dar conta das demandas do povo.

A educacdo escolar propria deve estar imbricada com o0 movimento Munduruku. N&o se
deve separar a educacdo do movimento. E na educacéo escolar que se ensina os mundos, e é
no movimento que se ensina como lidar com os mundos e se preparar para os conflitos que
existem. Para ele, a escola seria 0 espaco para formacao étnico-politica para que 0 movimento
seja retroalimentando com as novas gerac@es. Portanto, seria esse o projeto de educacgéo propria
que se deve aprender e a consolidar: 0 movimento e a educacdo como as asas do passaro,
precisam bater juntas para poder voar. Essas sd@o as suas expectativas de futuro para o

movimento indigena e para a educacédo escolar Munduruku.
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4.3. Representantes Munduruku

Fotografia 8 - Emilson Frota de Lima
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou Munduruku, pai de familia, professor, ativista e 0 movimento € o meu mundo!
Emilson Frota de Lima nasceu no dia 28 de julho de 1981, no municipio de Nova Olinda do
Norte. Filho de Samuel Palheta de Lima, Munduruku, e Alzira Torres da Frota,
afrodescendente. Seu pai nasceu no rio Mari-Mari e sua mae no rio Mapia. Mesmo sua mée nao
sendo Munduruku, ela nasceu e viveu por um tempo na T1 Kwata-Laranjal. Sua familia materna
chegou no territério devido a migragdo de nordestinos para 0 Amazonas no periodo da
borracha. Algumas familias migrantes chegaram e ocuparam o territorio com a anuéncia das
liderancas indigenas, inclusive, constituiram familias com parentes Munduruku. Sua familia
paterna saiu do territério por consequéncia da epidemia de malaria que assolou a regido num
periodo em que 0 acesso a saude era um desafio para o povo. Por esse motivo, 0s seus avos e
seu pai, ainda crianga, foram morar no interior de Nova Olinda do Norte.

Por motivos profissionais e académicos, Emilson reside em dois municipios - Borba e

Manaus. Entretanto, dedica-se ao movimento indigena como representante do povo na questao
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da educacdo escolar e como professor-pesquisador na area da antropologia social. Seu projeto
de vida é retornar a Tl Kwata-Laranjal, se estabelecer na aldeia Vila Nova junto a sua esposa e
filhos para continuar lutando pela educagdo prépria e atuando como professor na escola da
aldeia, até porque o movimento indigena é o seu mundo.

Na sua infancia, Emilson foi criado pelos seus avés paternos na terra baixa, margem
do rio Madeira, proximo a Nova Olinda do Norte. Na comunidade estudou até a 4° série,
concluido aos 12 anos. Com o objetivo de continuar os estudos, foi morar na sede dorespectivo
municipio. Depois mudou para o municipio de Autazes, onde morou por dois anos. Mudou-se
para 0 municipio de Itacoatiara por um curto tempo, chegando na capital Manaus onde pode
estudar até a 7° série. Em seguida, retornou a Nova Olinda do Norte onde concluiu o ensino
fundamental, passando sua juventude trabalhando para contribuir com a sua familia.

Apos essa peregrinagdo em busca de educagdo, Emilson entendeu a importancia de sua
avo, Silvita Palheta, mais conhecida como Vitoca, na sua educagdo e na construcdo de sua
identidade étnica como Munduruku. Mesmo morando fora do territério, ele relata que, quando
crianca, sua avo sempre lhe contava as historias de seu povo, principalmente os mitos
Munduruku e lhe ensinava algumas palavras na propria lingua. A partir dessa experiéncia com
sua avo, Emilson foi criando o senso de pertencimento étnico. Quando criancga, sua avé no inicio
da noite, ao lado da luz de lamparina, contava para ele como era a vida na aldeia, os conflitos
que ela presenciou como as lutas contra 0s posseiros pariwat, como os antigos Munduruku
resistiam e lutavam para proteger seu povo.

Dessa forma, pelas histérias contadas por sua avo, Emilson foi aprendendo mais sobre
a historia de seu povo e isso fez ele entender e apreciar a sua ancestralidade. Hoje, como
professor-antropélogo, mestre em Antropologia Social (UFAM), considera que o esfor¢co de
sua avo faz parte da logica da educacdo Munduruku, e a forma e o contetdo ensinado por ela
é uma pedagogia propria e repleta de sentidos e significados.

Ja com vinte anos, seu tio Martinho de Oliveira, cacique da aldeia Varre-Vento, o
encontra em Nova Olinda do Norte. Ele comenta com Emilson sobre os desafios que sua aldeia
estava enfrentando em relacéo a falta de professores Munduruku para atuarem nas escolas no
territério. Explicou que seu primo, Silvério de Oliveira, professor na aldeia Varre- Vento, estava
cursando o magistério indigena pelo projeto Kabia“ra, extensdo do Programa Pira-Yawara
(SEDUC/AM), mas ndo tinha um professor-suplente. Na época, cada professor(a) tinha um(a)
suplente para trabalhar na auséncia do titular. Nesse sentido, o cacique Martinho de Oliveira
Ihe pergunta se teria interesse em trabalhar na educacdo na condigcdo de professor-suplente.

Imediatamente, Emilson aceita o convite e se apresenta aos parentes Munduruku da referida
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aldeia como o novo professor-suplente de seu primo.

Inicialmente, Emilson sofreu muitas criticas por ndo ter nascido na Tl Kwata-Laranjal
e, em alguns momentos, se sentia como um estranho na aldeia Varre-Vento. Porem, essa
resisténcia dos parentes Munduruku ndo o fez desistir, pelo contrario, serviu de motivacao
para o seu engajamento como professor. Aos poucos, Emilson foi aprendendo e aperfeigoando
a arte do magistério. Com o espirito de guerreiro, foi se envolvendo radicalmente nas discussoes
sobre a educacéo escolar Munduruku e se relacionando com 0 movimento indigena.

Com o passar do tempo, aqueles parentes Munduruku, que eram resistentes a sua
presenca e atuagcdo como professor, mudaram de opiniéo. Eles perceberam que o Emilson reunia
qualidades e competéncias essenciais para trabalhar na educacdo e, principalmente, o seu
engajamento ao movimento Munduruku foi um dos aspectos centrais para a mudanca de
concepcao. Dessa forma, Emilson conquistou a confiancga e o respeito dos parentes da aldeia e
dos Munduruku da T1 Kwaté-Laranjal.

A partir desse engajamento na educacdo, Emilson conquistou uma vaga para cursar o
magistério indigena. Foi nesse momento que se fez mais presente no movimento Munduruku.
Agora como professor ¢ aluno do projeto Kabia“ra, Programa Pira-Yawara (SEDUC/AM), foi
se consolidando na educagdo e no movimento, contribuindo incisivamente com a Coordenagao
de Professores Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (CEPIMIS).

O coordenador da CEPIMIS, professor Alexandre Munduruku, lhe convidava para
participar das reunides para contribuir nas discussoes e reflexdes sobre os desafios da educacao
escolar no territorio. Assim, Emilson teve oportunidade de ampliar seusconhecimentos sobre 0
projeto de educacdo propria e como se organizar politicamente para conquistar melhores
condicdes educacionais para seu povo.

Nesse sentido, Emilson junto ao movimento Munduruku promoveram uma ampla
reflexdo sobre a necessidade de ter formagdo continuada para os parentes que se tornaram
professores. A partir das articulagfes internas e externas - com outros parentes indigenas e
organizacbes - o0 movimento foi reivindicando cursos de nivel superior nas Universidades. O
primeiro curso foi a Pedagogia Intercultural desenvolvida pela Universidade do Estado do
Amazonas (UEA). Emilson concorreu e conquistou uma vaga para cursa-lo. Com a concluséo
do curso, ele ndo se deu por satisfeito, visando o seu aperfeicoamento profissional para poder
contribuir com o movimento e com a educacgdo propria. Emilson iniciou sua preparagdo para
conquistar uma vaga no mestrado académico em Antropologia Social na UFAM.

A partir do seu esforco e dedicacdo, conseguiu conquistar o mestrado ocupando um

espaco privilegiado na Academia. Como mestrando, desenvolveu o estudo sobre a questdo da



173

pratica pedagdgica do professor e sua relagdo com a cultura Munduruku, deixando claro sua
preocupacao com a constituicdo de uma educacdo escolar propria, para além do projeto de
educacdo imposto pelo Estado. Percebe-se que sua pesquisa esta diretamente ligada a sua
historia e trajetoria de vida como Munduruku na educagdo e no movimento na Tl Kwata-
Laranjal. Destaca-se também a dedicacdo e comprometimento em relacdo a sua formacéo e o
avanco do movimento indigena, pois € dessa forma que contribui com a transformacédo da
educacéo escolar em seu territério.

A exemplo e como resultado de seu trabalho, foi indicado pelo Secretario de educagdo
do municipio de Borba a assumir a coordenacdo pedagdgica de area e, logo depois, foi eleito
Conselheiro de Educacdo Escolar Indigena do Estado do Amazonas (CEEI), contribuindo
também no Forum de Educacdo Escolar Indigena do Amazonas (FOREIA). Também foi
convidado a assumir a Geréncia de Educacdo Escolar Indigena do municipio de Borba, onde
teve que trabalhar com o seu povo, com Satere-Mawé e com os Mura. Em seguida, foi eleito
presidente do (CEEI), onde atuou por dois anos na luta com os indigenas de todo Estado.

No entanto, essas conquistas s6 foram possiveis devido a organizacdo e articulacao
politica do movimento Munduruku em busca de projetos outros de educacédo. Ele destaca a
importancia do movimento para a mudanca das condi¢6es de vida dos parentes, inclusive afirma
que os grandes feitos do povo Munduruku foram a partir da coletividade e da luta por uma vida
digna. Emilson reconhece que se ndo fosse 0 movimento Munduruku ndo haveria a conquista
da Tl Kwata-Laranjal; ndo haveria o projeto de educacdo escolar propria; ndo haveria satde
diferenciada; os parentes Munduruku nado teriam magistério indigena e nem o ensino superior.
Portanto, ele é fruto do movimento.

E por esses motivos que Emilson dedica sua vida para a educacio e para 0 movimento,
pois deseja que as novas geracOes tenham mais oportunidades educacionais e profissionais e
que ocupem os diversos espacos da sociedade. O objetivo do engajamento étnico-politico é
proporcionar melhores condicdes de vida para as geracdes futuras. O movimento e a educacao
sdo elementos estratégicos para o projeto de futuro Munduruku, reitera.

Nesse sentido, Emilson demonstra sua perspectiva de futuro para o seu povo sem perder
de vista os desafios reais que ainda precisam ser enfrentados, como, por exemplo, a politica
partidaria que estd presente no territorio. Segundo ele, essa questdo € um monstro que precisa
ser domado. Da mesma forma que a religido e a educacdo no passado foram monstros para seu
povo, fragmentando e fragilizando o movimento, atualmente a politica partidaria se torna um
desafio que precisa ser entendida e dominada. Uma vez dominada poderemos utiliza-la a nosso

favor, finaliza sua reflexao.
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Os espacos para aprender e usa-la em prol do povo é na educagdo escolar e no
movimento Munduruku. Pois sdo nesses espagos que 0s Munduruku podem compreender mais
sobre suas vidas e projetar projetos outros de futuro. Emilson luta por essa educacgéo, educacao
que esteja alinhada ao movimento Munduruku e que, dessa forma, sirva para o ensino e
consolidacdo da memoria histdérica do povo e como um instrumento de luta para resistir os
ataques dos pariwat que que ainda persiste no territorio.

Para Emilson, a palavra de ordem é resistir para poder lutar e avangar como povo. Sem
a luta ndo ha vida, ndo ha existéncia. E por isso que ele sempre repete em seus discursos que o
movimento Munduruku é seu mundo e reconhece que tudo que conquistou na sua vida é fruto
do movimento e, por isso, ele ndo se vé fora do movimento e da educagdo escolar Munduruku.

Resistir, lutar e seguir sdo verbos que Emilson conjuga todos os dias.

Fotografia 9 — Aluisio Cardoso Rodrigues

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Aquele que acredita na educagdo para transformacdo da vida! Aluisio Cardoso
Rodrigues nasceu no dia treze de dezembro de 1960 na aldeia de Kaiawé, rio Canumd, da TI
Kwaté-Laranjal. Filho de Joaquim Cardoso Munduruku e Gurita Munduruku - que se
ancestralizou quando tinha seis meses de idade. Como seu pai ndo tinha condicGes de cria-lo
sozinho, Aluisio foi morar com seu tio Manoel Rodrigues Munduruku. Assim, cresceu com
seu tio e convivendo também com seu pai. Reside em Magaranduba que éuma extenséo da aldeia

Kwata, no rio Canuma.
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Na sua infancia, Aluisio tinha uma vida simples e sua familia se dedicava ao trabalho
na agricultura e no extrativismo. Atividades da cultura Munduruku. Era desse trabalho que
seu tio conseguia sustenta-lo através do plantio do feijdo, do tabaco e, principalmente, da
producéo da farinha que vendia para o pariwat. Assim, seu tio conseguia comprar somente o
necessario para a manutengdo da vida.

Aluisio lembra que néo teve a possibilidade de brincar como uma crian¢ga Munduruku
de hoje. N&o pode viver como elas. Nem ir a escola porque na sua época ndo havia uma estrutura
de educacéo para atender as demandas. Mesmo com os desafios que seu tio enfrentava para
cuidar de sua familia, ele conseguiu contratar uma pessoa para ensina-lo a ler e a escrever.
Porém ndo foi por muito tempo, pois sua familia ndo tinha recursos suficientes para manter a
amiga-ensinante na aldeia. Seu tio pagava com o dinheiro da venda da farinha ou até com a
prépria saca de farinha. Dessa forma, Aluisio s6 foi ter acesso a educacdo escolar depois dos
quatorze anos de idade quando a Funai estruturou a escola na aldeia Kwaté e ampliou as vagas
para que os Munduruku pudessem estudar da 1° a 4° série.

Aluisio, agora jovem, conseguiu concluir a 4° série e logo depois se matriculou na escola
agricola Rainha dos Apostolos na BR-174, Manaus - Boa Vista. Porem, ndo se adaptou fora da
aldeia por motivos financeiros e pela rigidez da escola. Retornando para sua casa, Aluisio foi
trabalhar na roca, na pesca e na coleta para ajudar a sua familia. Em 1990, o indigenista Silvio
Jr, que trabalhava pela Funai na Tl Kwata-Laranjal, o convidou a assumir a vaga de professor
na aldeia. Assim, Aluisio foi contratado pela prefeitura do municipio de Borba como professor
indigena para trabalhar com os(as) Munduruku da 1° a 4° série. No inicio, sentiu muita
dificuldade para atuar como professor, pois ndo existia estrutura adequada para acomodar a
demanda de alunos(as) e a inexisténcia de materiais didaticos especificos para exercer o
magistério.

Objetivando superar tais desafios, Aluisio comegou a pesquisar juntos aos Munduruku
possiveis materiais que poderiam ser usados de apoio pedagdgico e, assim, foi produzindo
materiais proprios. Dessa maneira, falando com os parentes e com os parceiros da Funai foi
aprendendo e avangando no magistério. No entanto, Aluisio destaca uma questdo importante
que o fez persistir na educacdo mesmo tendo que enfrentar os desafios objetivos que o cotidiano
Ihe imp0s: a memoria de resisténcia e luta dos antigos e, principalmente, do seu tio e de seu
pai.

Aluisio relata que seu pai foi um Munduruku guerreiro, sempre esteve envolvido com
as liderangas tradicionais lutando contra os pescadores e 0s posseiros pariwat. Ele lembra que

0s pescadores pariwat usavam dinamites como estratégia para conseguir toneladas de peixes,
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porém, muitos peixes e outros animais morriam e por nao ser do interesse dos pescadores, eles
deixavam poluindo os rios e dificultando a pesca dos préprios Munduruku. J& 0s posseiros
pariwat invadiam suas terras dizendo que iriam ajudar o povo a demarca-la, mas quando
entravam no territorio e se fixavam em algum lugar, imediatamente, proibiam os Munduruku
de transitarem nas terras invadidas ameagando de morte aquele que desrespeitasse a “lei”.

Os Munduruku ficavam impossibilitados de pescar, cacar, rocar e até coletar frutos nas
regides “demarcadas” pelos posseiros. Assim, seu pai e tio junto as liderangas tradicionais
sempre estavam organizados para resistir e lutar contra as invasdes dos rios e das terras. Seu
pai sempre lhe dizia: “eu fago isso porque eu quero deixar para vocé o que comer, que vocé
possa viver na terra livremente”, lembra Aluisio.

Foi 0 exemplo de seu pai e tio que motivou Aluisio a participar das reunides que as
liderancas tradicionais Munduruku promoviam e, com isso, foi aprendendo como eles faziam
para proteger o territério dos pariwat. Foi assim que aprendeu a encontrar estratégias para
superar os desafios, pois observou que os antigos Munduruku néo tinham recursos materiais
para resistir e lutar contra os ataques, mas eles sempre buscavam formas outras para resistir, e
iSs0 0 motivou no magistério. Nunca desistir e sim buscar estratégias para trabalhar na educacao
escolar, foi o que aprendeu com as liderancas tradicionais quando jovem.

Aos poucos, Aluisio foi entendendo que resisténcia seria uma questdo também da
educacdo, sobretudo, na valorizacdo da prépria cultura que era negligenciada na escola
antigamente. Portanto, ele atribui as liderancas tradicionais o despertar do senso de
pertencimento étnico e o desejo genuino de encontrar formas e estratégias para superacdo dos
desafios presentes na educacéo escolar.

Como professor e engajado no movimento Munduruku, contribuiu para a conquista do
Programa Pira-Yawara (SEDUC/AM) - projeto Kabia’ra - que foi a primeira formacao dos(as)
professores(as) Munduruku no magistério indigena a partir de 1998 (AMAZONAS, 1998).
Essa formacao foi uma das principais experiéncias pedagdgicas para os parentes Munduruku,
pois, como destaca Aluisio, os(as) professores(as) aprenderam como trabalhar de forma
intercultural através da pesquisa. Como utilizar a prépria cultura no fazer pedagogico em sala
de aula.

Por outro lado, também aprendeu que a educacdo escolar ndo é uma ilha isolada do
mundo, mas é uma questdo que deve estar conectada com as demandas do povo e se
relacionando com a sociedade envolvente. No Kabia’ra, entendeu que 0 movimento junto com
a educacdo escolar seria estratégia para construir a ponte entre 0 mundo Munduruku e 0s outros

mundos existentes.
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Apos a conclusdo do magistério indigena e atuando como professor do Estado, Aluisio,
junto ao movimento Munduruku, identificou a necessidade da formagé&o de nivel superior, pois
tomaram conhecimento do curso de Pedagogia Intercultural desenvolvido pela Universidade
do Estado Amazonas (UEA). Porém, mesmo com alguns parentes Munduruku estudando nesse
curso, precisavam de mais oportunidades para que outros Munduruku pudessem ter acesso a
formacdo universitaria. Foi quando organizaram e reivindicaram da UFAM o0 curso em
Licenciatura Intercultural Indigena para atender a demanda do ensino fundamental anos finais
e ensino médio das escolas na Tl Kwata-Laranjal.

Sendo assim, o movimento Munduruku, junto a Ufam, construiram o curso de
Licenciatura Intercultural a partir das necessidades do povo. Aluisio, entdo, participa da selecéo
sendo aprovado para cursar Letras e Artes em 2011, concluindo o ensino superior pela Ufam
em 2018.

A partir de sua trajetéria de vida e profissional, Aluisio destaca que o movimento
indigena, através da luta das liderancas tradicionais e da organizacao e da articulacéo politica
das novas liderancas, possibilitou o seu acesso a educacao escolar quando jovem, a sua insercdo
como profissional da educacgdo e a conquista do magistério indigena e do ensino superior. Para
ele, se ndo houvesse o movimento indigena, ndo teria tido tais oportunidades, e essa questdo
precisa ser refletida cotidianamente no chéo das escolas.

Sendo assim, Aluisio entende o papel estrategico do movimento Munduruku em relagao
as conquistas para seu povo. Foi o movimento Munduruku que lutou para conquistar a
demarcagdo da Tl Kwaté-Laranjal, para a consolidacdo da saude bésica nas aldeias e pela
implementacdo e gestdo das escolas no territério. Portanto, € o movimento indigena que
consegue sincronizar e gerir o povo no processo de resisténcia e luta em prol de melhores
condigdes de vida.

A vista disso, Aluisio acredita que os profissionais da educagao precisam entender que
0 movimento indigena também é uma escola. Escola que ensina a ler os mundos, aprendendo
a ler a realidade do povo Munduruku e ampliando a visao para aprender a ler a realidade dos
outros povos indigenas e até da sociedade em geral. Para ele, essa consideracao é importante
para que os(as) jovens Munduruku possam se perceber como indigenas e aprender a ter
responsabilidade com seu proprio povo.

Aluisio é um guerreiro educador Munduruku que luta em sala de aula e no movimento
indigena para que as novas geracdes possam refletir sobre a vida. Conhecendo o passado,

analisando o presente para assim pensar e construir um futuro atraves da educagédo e do
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movimento indigena na T1 Kwaté-Laranjal.

Fotografia 10 — Amarildo dos Santos Maciel

T e N AR
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

A luta é 0 meu sangue, por isso luto pelo meu povo! Amarildo dos Santos Maciel nasceu
no dia onze de dezembro de 1969, na aldeia Laranjal, rio Mari-Mari, TI Kwata-Laranjal. Filho
de Leonardo Maciel das Gracas, Sateré- Mawe, e Jaci dos Santos Maciel, Munduruku, sempre
0 incentivaram a estudar e buscar melhoria de vida. Seus pais tiveram sete filhos e Amarildo
passou parte de sua infancia vivendo na aldeia com sua familia. Mas, devido a problemas
familiares, seus pais se separaram. Depois de um tempo, seu pai casou novamente onde teve
mais sete filhos, somando o total de 14 irméos.

Na sua infancia, Amarildo era uma crianca livre que adorava brincar em sua aldeia.
Ele lembra que as principais brincadeiras eram jogar futebol, pescar e cacar pequenos animais.
Sé foi comecar a estudar depois dos doze anos de idade, onde teve a oportunidade de cursar da
1° a 4° série na escola da Funai em sua aldeia. Lembra que sua infancia foi saudavel e divertida.
Com incentivo de seus pais, Amarildo sentiu a necessidade de buscar novas oportunidades para
continuar seus estudos, sempre apoiado pela sua familia, pois acreditavam que o estudo poderia
possibilitar melhor qualidade de vida.

Dessa forma, Amarildo foi aprendendo que deveria estudar para conquistar melhores
condicBes de vida para poder contribuir com seu povo, pois j& percebia observando as
liderancas tradicionais que seu povo sempre estava sob ataques dos pariwat e, com o0
conhecimento adquirido pela educacdo, poderia ajudar as liderangas a dialogar e encontrar

estratégias para resistir as pressdes dos pesqueiros e posseiros. Logo cedo, ele aprendeu que a
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educacao poderia servir como instrumento politico para 0 movimento indigena.

No entanto, Amarildo também percebeu que precisava trabalhar para contribuir com o
sustento de sua familia, posto que o trabalho da pesca, da roca e da coleta de frutos ndo estavam
sendo suficientes para a manutencdo da vida. Foi quando ele comegou a trabalhar na pescaria
de peixes ornamentais nas margens dos rios Mari-Mari e Abacaxi. Passou cinco anos
trabalhando fora de sua aldeia e conhecendo outras realidades.

Quando jovem, Amarildo teve a oportunidade de viajar para Manaus, decidindo ficar
na capital. Imediatamente, procurou a Funai para consultar sobre onde poderia continuar com
seus estudos. A Funai entdo conseguiu matricular Amarildo na escola agricola Rainha dos
Apostolos na BR-174, em Manaus. A escola funcionava no regime de internato. Dessa forma,
Amarildo, com dezessete anos, cursou da 5° série até o 3° ano do ensino médio, totalizando
sete anos como aluno no internato. Ele lembra que sempre foi bom aluno, dedicado e
responsavel pois sabia que o conhecimento que estava adquirindo serviria para seu povo. Esse
periodo longe de sua familia foi um desafio, porque nédo tinha noticias de seus pais e irmaos.

Outro desafio foi ndo ter condic¢des financeiras para comprar materiais basicos como
escova de dente, vestimentas etc. Muitas das vezes, dependia de doacdes para ter o que vestir,
por exemplo. Visando conseguir melhores condigdes, nos finais de semana, Amarildo
trabalhava nas fazendas préximo da escola e, com as diarias que ganhava, conseguia comprar
0 bésico para se manter até concluir a escolarizacéo.

A vista das suas notas e dos resultados dos trabalhos desenvolvidos na escola, Amarildo
é selecionado para compor um grupo de indigenas para representar o estado do Amazonas na
Conferéncia das Nac¢bes Unidas sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento (ECO-92), que
ocorreu no Rio de Janeiro em 1992. Na Eco0-92, ele participou de alguns grupos de trabalho
que discutiam a questdo dos povos indigenas e sobre a conservagao do meio ambiente. Antes
de findar a Conferéncia, Amarildo e outros parentes indigenas foram convidados para viajar a
Italia, pois na comuna de Rimini - litoral italiano - ocorreria uma outra Conferéncia sobre a
questdo do meio ambiente. Na Italia, Amarildo passou aproximadamente um més participando
de reunides e debates defendendo a questdo dos direitos dos povos indigenas e sua relacdo com
a conservacgéo da biodiversidade amazonica.

Essa experiéncia foi 0 marco para ampliar a visdo e a compreensédo sobre a questdo do
movimento indigena na regido norte e no Brasil. Foi a partir dessas Conferéncias que Amarildo
percebeu que ndo bastava somente estudar e trabalhar para conseguir melhores condicdes de

vida para sua familia. A questdo era mais complexa. Como ajudar seu povo e outros parentes
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indigenas a se organizarem politicamente para resistir e lutar em prol dos direitos conquistados
na Constituicdo Federal de 1988 (CF/88)? Essa foi a indagacdo que Amarildo formulou e que
norteou sua vida apos participar das Conferéncias.

Retornando ao Brasil e terminando o ensino médio, no final de 1992, Amarildo foi
contratado para ser professor de técnicas agricolas no Instituto Politécnico Rural da Amazonia
Djalal Egrari (IPRAM), no municipio de lranduba. Agora, como professor, ele comegou a
pensar em estratégias para proporcionar a formagéo de técnico agricola para os Munduruku.
Em articulacdo com a direcdo do IPRAM, conseguiram ampliar vagas para seus parentes da
T1 Kwata-Laranjal. Observando os Munduruku que foram estudar no IPRAM, logo percebeu
que o ideal seria levar o curso para as aldeias e ndo trazer os indigenas para a cidade. Os
Munduruku tinham as mesmas dificuldades que ele passou quando aluno na escola agricola e,
por isso, muitos desistiram da formacdo. Portanto, visando a permanéncia dos indigenas no
Ccurso, a estratégia seria abrir turmas no territorio Munduruku.

A partir dessa constatacdo, Amarildo escreveu o projeto de técnico agricola para ser
desenvolvido na Tl Kwata-Laranjal. A dire¢cdo do IPRAM aprovou o projeto e apoiou a sua
execu¢do. Essa iniciativa foi importante para seu povo, posto que se tornou uma “vitrine” para
as secretarias de educacdo do municipio de Borba e do estado do Amazonas, evidenciando a
necessidade de investimento na educacéo para o povo Munduruku. O projeto ndo durou muito
tempo por falta de recursos financeiros e profissionais.

No entanto, tal iniciativa contribuiu para que o0 movimento Munduruku entendesse que
seria possivel se organizar e reivindicar do municipio e do Estado projetos de educagdo que
atendessem as demandas do povo. Com isso, 0s Munduruku que ja atuavam na educacao
criaram e consolidaram a Coordenacdo de Professores Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé
(CEPIMS). A Cepims foi fruto dos esfor¢cos dos Munduruku para conquistar projetos de
educacdo propria na Tl Kwata-Laranjal, possibilitando o povo ampliar os debates sobre
educacdo a nivel local e regional, pois comecaram a participar das Assembleias promovidas
pela Coordenacdo dos Professores Indigenas do Amazonas, Acre e Roraima (COPIAR). A
partir da Cepims e da Copiar, os Munduruku conseguiram unir forgas com os Mura e os Teharin,
tendo como pautas a conquista de uma educagdo escolar intercultural e da formacdo de
professores indigenas.

Ja com o movimento Munduruku consolidado, Amarildo participou da criacdo do
Conselho Estadual de Educacdo Indigena (CEEI), no qual foi eleito como conselheiro. Essa
articulacdo possibilitou a conquista do magistério indigena - Programa Pira-Yawara - para o
povo Munduruku. Seu objetivo no Ceei era lutar para garantir que seus parentes pudessem ter
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acesso a formacéo qualificada de magistério para atender a demanda do ensino fundamental
anos finais e ensino médio, fortalecendo assim o projeto de educacdo escolar intercultural
indigena.

Amarildo destaca que, para além da pauta da educagdo, os Munduruku comecaram a
reivindicar também a questdo da demarcacdo da Tl Kwata-Laranjal e do atendimento basico
de saude nas aldeias, sendo as trés pautas estratégicas para o povo. Assim, lembra Amarildo, a
Unido dos Povos Munduruku e Saterd-Mawe (UPIMS) foi a organizagdo guarda-chuva e que
focava nas pautas da demarcacao e da satude. Como extensdo da Upims, a Cepims tinha como
objetivo lutar pela educagédo escolar e pela formacdo dos profissionais da educacdo. Dessa
maneira, no inicio dos anos 2000, o movimento Munduruku conquistou a demarcacao de seu
territorio, a implementagdo de polo-base de saide nas aldeias e 0 Programa Pira-Yawara para
os professores indigenas. Amarildo afirma que essas congquistas foram um marco para a historia
do movimento Munduruku.

Foi nessa mesma época que Amarildo foi eleito presidente do Ceei e comegou as
articulagdes para conquistar o curso de ensino superior para aqueles parentes que concluiram
0 magistério indigena pelo Programa Pira-Yawara. A primeira conquista foi o curso de
Pedagogia Intercultural pela Universidade do Estado do Amazonas (UEA). Porém, o
movimento Munduruku percebeu que precisaria ampliar as vagas para atender outros
professores indigenas. Dessa forma, a partir da organizagdo do movimento, conquistaram o
curso de Licenciatura Intercultural Indigena pela UFAM.

A vista da sua trajetoria de luta no movimento indigena, Amarildo destaca suas
aprendizagens como, por exemplo, a valorizacdo da prépria identidade étnica. Para ele, o
movimento indigena ensina o parente a se reconhecer como indigena, pertencente a um povo,
que tem historia e cultura. E o movimento indigena que tem o poder de formar e ensinar que o
parente € um agente de transformacéo, e se 0 povo ndo estiver unido na luta a sua existéncia
fica comprometida. Sou fruto do movimento e aprendo todos os dias, reitera Amarildo.

Para Amarildo, os Munduruku precisam continuar e fortalecer o movimento para ocupar
0s espacgos de decisdo politica no estado do Amazonas. Precisa lutar por representatividade
politica para continuar na resisténcia e pensar projetos outros de vida, como é o caso da
educacdo. Amarildo propde a criacdo de um instituto de educacdo superior na Tl Kwata-
Laranjal vinculado as Universidades. Para isso, 0 movimento precisa lutar e garantir o acesso e
a permanéncia dos parentes indigenas no mestrado e no doutorado.

N&o obstante, esses projetos de vida sé serdo possiveis com o fortalecimento do

movimento indigena, para lutar contra os ataques politicos do Estado brasileiro e para garantir
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os direitos dos povos indigenas. Visando formar as novas geragfes para que amanha assumam
as responsabilidades perante 0 povo Munduruku. O movimento junto com a educacdo deve

contribuir para a transformacao da vida.
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou mulher Munduruku e luto pelo meu povo! Valdenice Macedo Coelho nasceu no dia
um de setembro de 1962, na Vila de Canumd, rio Canumd, proximo a Tl Kwata-Laranjal. Filha
de Antdnio Coelho Munduruku e Valdemira Macedo Timotio Munduruku. Seu pai sempre
esteve engajado com as liderancas tradicionais. Para ele, 0 movimento Munduruku tinha o
sentido de transformacéo do povo e, observando seu pai, aprendeu o potencial das liderancas
tradicionais organizadas e lutandopara a melhoria da vida dos parentes Munduruku.

Na sua infancia, Valdenice ndo pode continuar morando com seus pais na Vila de
Canuma, pois quando completou sete anos de idade teve que ir morar com seus parentes na
aldeia Laranjal, rio Mari-Mari. Eles incentivaram Valdenice a estudar. Na aldeia, a Funai tinha
iniciado a implementacéo da escola. Por conta disso, ela se mudou para Laranjal e comegou
a estudar, concluindo a 4° serie aos treze anos. Ela lembra que sentia muita saudade de seus
pais, porém, como era o desejo deles que ela estudasse, VValdenice se dedicou a sua formacao

escolar.
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Por outro lado, como ela morou com seus parentes Munduruku, ndo teve muito tempo
para brincar com outras criancas. Seus tios eram rigidos com sua educacao e ndo permitiam que
ela circulasse pela aldeia. Assim, Valdenice passou sua infancia se dedicando ao estudo e aos
trabalhos domésticos e no rogado. Quando terminou a 4° série, ndo pode continuar os estudos
porque ndo existiam escolas para cursar o ensino fundamental anos finais e o ensino médio.
Mesmo com essas dificuldades, seus pais incentivaram a continuar quando fosse possivel, e
isso fez com que Valdenice entendesse que teria que estudar para contribuir com seus pais. Eles
se sacrificaram muito para ajuda-la nesse caminho, mesmo distante.

A vista disso, Valdenice se mudou para o municipio de Borba para cursar 0 ensino
fundamental anos finais. Mas, por questdes de saude, ndo pode concluir e teve que abandonar
aescola e voltar para viver com seus pais. Portanto, ela passou parte de sua juventude
trabalhando na roca para ajudar no sustento de sua familia sem perder o desejo de continuar
com sua formacao escolar.

Aos dezessete anos, Valdenice comecgou a observar as liderancas Munduruku da época,
como se organizavam nas Assembleias e as discussdes sobre a questdo da demarcacao da terra
indigena, da saude e, principalmente, da educacdo escolar. Em relacéo a educacdo, Valdenice
lembra que uma das necessidades era ter professores indigenas para trabalhar nas escolas. Aos
poucos, foi participando das Assembleias e, sempre que possivel, dava sua contribuicdo. Seu
tio, Pedro dos Santos, lideranca Munduruku, percebeu o interesse de Valdenice e comecgou a
leva-la para outras reunies do movimento indigena. Dessa forma, pode participar em
Assembleias a nivel regional, como, por exemplo, em Sdo Gabriel da Cachoeira (AM) e Boa
Vista (RR).

Numa dessas Assembleias, as liderangas Munduruku identificaram a necessidade de ter
um professor para trabalhar na escola da aldeia Laguinho. Como as liderancgas ja a conheciam
e sabiam da sua dedicagdo aos estudos e ao movimento indigena, fizeram o convite para se
tornar professora. Assim, Valdenice aos dezessete anos comecga sua jornada como professora
de 1° a 4° série na aldeia Laguinho do rio Mari-Mari, Tl Kwata-Laranjal.

No inicio de sua jornada como professora e por auséncia de formacado no magisterio,
Valdenice baseou sua pratica pedagdgica a partir da sua experiéncia quando estudou na aldeia
Laranjal e no municipio de Borba. Significa dizer que, naquela época, ndo rompeu com a
educacdo bancéria, ou seja, com a transmissdo de contetdos formatados num curriculo
descontextualizado da cultura do povo Munduruku. No entanto, percebeu que algo precisava
mudar em sua concepcao de educacdo e na sua pratica pedagogica. Essa questdo Valdenice

trazia para as discussbes no movimento Munduruku, contribuindo com a conquista do
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Programa Pira-Yawara - magistério indigena.

Como aluna do Pira-Yawara, Valdenice foi entendendo o que seria o projeto de
educacéo escolar para seu povo. Essa formacao contribuiu para a expansdo de um conhecimento
significativo étnico-politico sobre o projeto de educacédo que esté ligado, diretamente, ao projeto
de vida do povo Munduruku. Essa inquietagdo pautou sua formagao no magistério indigena.

Foi no Pira-Yawara que Valdenice, junto aos parentes indigenas, percebeu a
importancia de lutar por uma educacao diferenciada e especifica. Um projeto de educacao que
dialogasse com os elementos da cultura Munduruku. A sua maior aprendizagem no magistério
foi entender que a educacdo precisa estar alinhada ao movimento indigena. Essa relacdo
possibilita a construcao de uma educacao escolar propria, afirma Valdenice.

Dessa maneira, Valdenice percebeu que a educacdo pode se tornar um caminho para
fortalecer o movimento indigena na luta pelos direitos garantidos na Constituicdo Federal de
1988 (CF/88), buscando sempre melhorias para sua aldeia e para seu povo. Foi no movimento
e na educacdo que ela aprendeu a trabalhar de forma coletiva e ndo individual, a luta é pelo
povo e ndo para atender as necessidades de uma pessoa. O movimento Munduruku ensinou isso
e, junto a educacdo, pode-se aprender como ensinar as criangas e 0s jovens a lutar por umprojeto
de vida desejavel e possivel para todos(as).

Valdenice destaca que foi pelo movimento Munduruku que obtiveram muitas vitorias,
e a educacao escolar e sua formacdo no magistério indigena séo frutos da luta indigena. Por isso
que Valdenice sempre lembra da importancia da relacdo do movimento com a educacao, pois
essa conjugacdo possibilitou os parentes indigenas a dialogar com o pariwat e criar as
estratégias necessarias para resistir aos constantes ataques.

Portanto, 0 movimento Munduruku e a educacdo escolar sdo dois espagcos que
contribuem para a valorizacao sociocultural e politica do povo. Juntos. podem contribuir com
a transformacdo da vida dos parentes indigenas e, de forma estratégica, podem formar futuros
lideres Munduruku que sejam responsaveis pelo povo e que saibam dialogar com o passado e
com o presente visando sempre um futuro melhor. Valdenice acredita que é possivel

transformar o mundo e criar mundos outros a partir do movimento e da educacgéo propria.
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Fotografia 12 — Paulo Gilmar Cardoso

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou um Munduruku preocupado com a fauna, com a flora e 0 bem-viver da humanidade!
Paulo Gilmar Cardoso nasceu no dia quatro de novembro de 1966, na aldeia Kwata, TIKwata-
Laranjal. Filho de Anténio Barbosa Maciel, pariwat, e Aldazilda Cardoso Munduruku. Foi
criado pelos seus avds maternos e, posteriormente, seu tio, Francisco Cardoso Munduruku
assumiu sua criagdo. Assim, Paulo cresceu com seus avos, tios e mée, numa relagdo afetuosa
com sua familia.

Na sua infancia, Paulo ja demonstrava o desejo de aprender aquilo que era ensinado na
escola da Funai. Ele lembra que todos os dias chorava quando sua irma ia para escola da aldeia.
O choro expressava o desejo de acompanha-la mas, por ser muito novo, quatro anos somente,
ndo lhe era permitido frequentar as aulas. Depois de um tempo, sua irma falou como Chefe de
Posto da Funai sobre a possibilidade de aceita-lo na escola na condicdo de “encostado” - seria
um aluno ouvinte - para aproveitar o desejo de aprender.

Apos a consulta com o Chefe de Posto da Funai e com o professor da aldeia, Paulo
obteve a autorizagdo para acompanhar sua irma na escola e participar das aulas. Assim, ele
inicia sua escolarizagdo muito cedo mesmo na condi¢do de “encostado”. Sua avd, Antdnia

Maria Cardoso Munduruku, ficava feliz em vé-lo sempre empolgado e tentando ensinar aquilo
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que aprendia na escola. Também lembra que sua avo gostava de ouvi-lo explicando as coisas
da aldeia como a floresta, os animais, a roga, a pesca etc. Sua familia se impressionava com a
sua curiosidade e habilidade de explicacao das coisas do mundo.

Paulo também demonstrava curiosidade sobre as historias de seu povo quando crianca.
Ele lembra que adorava ouvir as historias contadas pela sua avo, que foi uma grande contadora
de histérias Munduruku. Foi ouvindo as histérias que Paulo aprendeu também os valores de seu
povo. Ele lembra que sua avo contava sobre a origem dos Munduruku, das guerras que seus
antepassados travavam contra outros indigenas e contra os pariwat. Sua avo dizia que o pariwat
sempre aparecia de forma amistosa, querendo “ajudar”, mas na verdade queria invadir 0
territério e escravizar os parentes indigenas. Lembra que sua avo sempre contava as historias
de noite, quando ficava embalando na rede a luz de lamparina. Paulo destaca com carinho o
“jeitdo” dela de contar as historias, amava a forma que discorria sobrea vida e os feitos do
povo Munduruku.

Ele destaca que aprendeu muito sobre o seu povo junto a sua avo. Afirma com muito
carinho que foi ela que Ihe ensinou com seu “jeitao” a se perceber como Munduruku e, a partir
disso, foi aprendendo os valores, 0s principios, as regras, as leis, a organiza¢ao do seu povo e 0
que deveria fazer pelos seus parentes indigenas quando adulto. Sem duvida, sua avé foi a
principal educadora na sua vida pois, através dela, pode aprender sobre sua historia e sobre sua
existéncia.

Paulo continuou seus estudos na escola da aldeia até a 4° série. Com quatorze anos, se
mudou para Manaus com o seu tio Guilherme Munduruku para dar continuidade aos estudos.
Estudou um ano numa escola em Manaus e, no ano seguinte, foi estudar na escola Agricola
Rainha dos Apostolos na BR-174. La, cursou da 5° até a 7° série, mas ndo concluiu os estudos
por questdes pessoais, com isso retornou a sua casa na aldeia Kwata. Aos dezessete anos, voltou
a morar com sua avo e foi se dedicar aos trabalhos da agricultura, da caca e da pesca para ajudar
no sustento de sua familia.

Depois de um tempo, Francisco Cardoso Munduruku, seu tio, que na época foi
administrador da aldeia Kwata, convidou Paulo para trabalhar como professor na aldeia Cobras,
ja que estavam precisando de um professor e, na concepcdo de seu tio, reunia qualidades
importantes para assumir essa responsabilidade. Paulo tinha receio de assumir a sala de aula
porque sentia que ndo tinha muito conhecimento para exercer o magistério, porém, aceitou o
convite e enfrentou o desafio. Assim, Paulo se tornou o novo professor da aldeia Cobras e
agradece ao seu tio pelo convite feito a ele. Afirma que essa oportunidade mudou sua vida.

Paulo mesmo com todos os desafios abragou a oportunidade e iniciou sua carreira no
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magistério sem esquecer do movimento indigena, pois ja percebia a importancia ea necessidade
do didlogo entre a educacéo escolar e 0 movimento Munduruku.

No entanto, Paulo, no exercicio do magistério, sentia que faltava formacéo qualificada
para potencializar sua pratica pedagdgica. Percebeu que os conhecimentos produzidos e
adquiridos na escola quando aluno ja ndo eram suficientes. Nesse sentido, junto ao movimento
Munduruku, conquistaram o Programa Pira-Yawara (SEDUC/AM) - magistério indigena - em
1999. Paulo é aprovado no magistério indigena e, como aluno do Pira-Yawara, comegou a
expandir seu conhecimento sobre os conteldos programaticos e, principalmente, sobre os
direitos dos povos indigenas em relacdo a educacdo escolar prépria. Paulo afirma que foi a
partir do magistério indigena que entendeu melhor a importancia do movimento indigenae da
necessidade de construir relacdes com a educacdo escolar. Ou seja, a luta e a resisténcia dos
povos indigenas ndo podem estar dissociadas do chdo da escola.

Dessa maneira, Paulo compreendeu mais ainda sobre a questdo do movimento indigena
e sua histdria, pois percebeu que as conquistas politicas, sociais e culturais obtidas pelo povo
s0 foram possiveis devido a luta das liderancgas tradicionais Munduruku, e a partir dessa
experiéncia e dos conhecimentos produzidos na acdo, na luta, na resisténcia, 0s(as)
professores(as) podem aprender e traduzir as suas ancestralidades no cotidiano escolar. E isso
pode se tornar a base do projeto de educacgdo propria, reitera-se.

Portanto, Paulo afirma que foi a partir do Programa Pira-Yawara que 0s(as)
professores(as) Munduruku comecaram a se voltar para as questdes socioculturais e politicas
do povo Munduruku e relacionar todo esse arcabouco cosmol6gico nas suas praticas
pedagdgicas. Ele lembra que foram cinco anos de intensas aprendizagens teoricas e
metodoldgicas que auxiliaram na valorizacdo dos elementos culturais do povo Munduruku.

Destaca também como uma das principais aprendizagens que a relacdo do movimento
indigena com a educagdo seria como uma forma de fortalecer o feixe da vara que auxilia na
caminhada na conquista de direitos e na melhoria da vida dos seus parentes indigenas. Ele
entende que o movimento indigena é o que une o povo. Paulo, juntos com os(as) professores(as)
e com o0 movimento Munduruku, comecaram a se organizar para avancar na formacao, agora
formacdo académica pela Universidade do Estado do Amazonas (UEA), como curso de
Pedagogia Intercultural em 2009, e com o curso Licenciatura Intercultural Indigenapela UFAM
em 2011, onde conseguiu concluir o curso em 2018.

Atualmente, Paulo como professor e como representante do povo Munduruku, acredita
que o profissional da educacdo ndo é um mero instrumento da secretaria de educacdo do

municipio ou do Estado, mas é um agente de transformacéo que, através da educacéo escolar,
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pode contribuir com a defesa dos direitos indigenas, com o fortalecimento da cultura, com o
aperfeicoamento da organizacao politica e do movimento Munduruku, visando a producéo de
projetos vida outros, objetivando o bem-viver do seu povo e de outros povos indigenas, sem
esquecer dos ensinamentos que aprendeu a partir das historias contadas pela sua amada avo:
conhecer a histéria do meu povo e lutar para escrever historias outras. Ser professor € isso, amar
sua historia e pensar e ensinar como podemos construir um mundo melhor, e isso s6 sera

possivel com o movimento indigena junto a educacéo escolar propria.

Fotografia 13 — Kéatia Barbosa Coutinho

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou Mulher guerreira, sou Mulher determinada e luto pelo meu povo sem medo! Katia
Barbosa Coutinho nasceu no dia vinte e nove de janeiro de 1978, na aldeia de Parawé, no rio
Canuma, Tl Kwata-Laranjal. Filha de Jodo Cardoso Munduruku e Lusanira Barbosa Cardoso.
Seu pai sempre lutou pelo povo Munduruku. Ele ndo era lideranca mas se esforcava para
participar das reunides, dos encontros, e contribuia com suas palavras e ajudava nas decisdes
coletivas. Katia lembra que seu pai se dedicava aos projetos de producdo na Tl Kwata-Laranjal,
tais como a plantagdo de guarand e producdo de farinha que tinha como objetivo conseguir
recursos para o povo. Também trabalhou muito pela identificacdo, delimitacdo e demarcacéo

do territério Munduruku. Sua mae se dedicava mais a educacdo das criancas e aos afazeres
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domeésticos, dando o suporte necessario para que seu pai pudesse trabalhar junto as liderancas
da época.

Na sua infancia, Katia foi uma crianca saudavel e cheia de energia. Adorava brincar
com seu irmao e primos na beira do rio, pulava na 4gua, nadava, corria na praia e descansava
debaixo das &rvores que nasciam na beira. Na cheia ndo tinha praia e por isso a brincadeira
acontecia perto de sua casa mesmo, fazia os seus brinquedos com os recursos da natureza com
as sementes e palhas. Gostava de pescar com seu irmdo para contribuir na alimentacao de sua
familia e ajudava sua mée nas atividades da casa, lavando louca, assando peixe e assim foi
aprendendo como cuidar de sua familia.

Katia lembra com carinho que gostava de acompanhar seus pais na coleta de castanhas
no centro da mata - localidade dos castanhais -. Geralmente esse trabalho era coletivo, ndo era
uma atividade restrita a sua familia. Na época existia 0 puxirum para ir aos castanhais coletar
os frutos e la ouvia muitas historias sobre seu povo. Durante a noite, as familias se agrupavam
num local seguro iluminado pelas lamparinas e fogueira, as criangas se acomodavam em circulo
perto dos mais velhos para ouvir as longas historias contadas por eles.

Tambeém em sua casa seus pais mantinham o costume de contar as histérias no cair da
noite. Como na época nao existiam muitas familias morando por perto e as casas eram distantes
umas das outras, seus pais reuniam os filhos para a contagdo de historias, evitando que as
criancas saissem da casa, pois a noite era perigosa. Seus pais contavam a histéria do Juma que
é um ser grande, forte e cabeludo, um cagador que vive na mata e usa um cacetete gigante para
se defender e atacar as pessoas, principalmente aqueles que desobedeciam as ordens dos mais
velhos. Juma seria um protetor da mata.

Aos poucos Katia foi entendendo o motivo das contagdes, o porqué que os mais velhos
sempre reuniam as criangas para contar as historias. Ela ouvia seus pais dizendo que precisava
ensinar as criancas a ser Munduruku, e as histérias também faziam parte desse processo,
primeiro conhecendo as origens do povo, aprendendo os sentidos e significados étnicos
Munduruku. Através das contacdes aprendia também a respeitar os mais velhos e a floresta,
cuidar dos rios, coletar os frutos com respeito, cuidar dos animais porque eles tém espiritos e
nos alimentam, por isso as criancas aprendem desde cedo a ndo matar 0s animais
indiscriminadamente. Outro aspecto destacado por Kétia em relacdo as contacfes € que servia
para ensinar a lingua Munduruku. Portanto, todo esse processo seria uma pedagogia
Munduruku, aquele circulo em torno da lamparina seria uma sala de aula e os velhos contadores

de historias os(as) professores(as).
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Katia estudou na escola da Funai até a antiga 4° série, com onze anos concluiu os estudos
na aldeia Kwata. Mas para continuar os estudos precisava sair de sua casa, pois ali ndo tinha
como dar continuidade. Dessa forma, no mesmo ano que terminou a 4° serie, Katia se muda
para a capital do Amazonas para morar com seus parentes iniciando a outra etapa dos estudos.
Naquela época, para continuar estudando, o parente era obrigado sair da terra indigena, quem
tinha parentes morando em Nova Olinda do Norte, Borba ou Manaus teria 0 apoio necessario
para ficar nas cidades, quem néo tinha parentes nas cidades se matriculavana escola agricola
Rainha dos Apdstolos na BR 174 - Manaus - Boa Vista -, e aqueles que por motivos outros ndo
podia sair da aldeia ficavam sem estudar.

Dessa maneira, Katia passou oito anos morando em Manaus, dos onze aos vinte anos de
idade. Nesse periodo, conseguiu concluir o ensino fundamental, ndo conseguiu fazer o ensino
médio porque engravidou do seu primeiro filho, dedicou-se a trabalhar para poder cuidar melhor
de sua crianga. Foi quando em 1998 voltou para sua casa na aldeia de Kwatd, casou-se e ndo
saiu mais do territorio. Em 1999, o movimento Munduruku conquistou o Programa Pira-
Yawara - Projeto Kabia’ra - que objetivava a formacao de professores indigenas, o chamado
magistério indigena. Katia conquistou sua vaga no magisterio e comecou a sua historia de luta
pela educacdo escolar prépria na Tl kwata-Laranjal.

A partir do curso de magistério indigena, Katia foi ampliando sua visdo sobre a
questdo do movimento e da necessidade de se organizar politicamente para lutar pelos direitos
do seu povo. Atuando como professora, percebeu que a sua funcdo profissional ndo seria
somente na escola, como ela mesma destacou, a sala de aula é a vida, a escola é a vida. E na
vida que acontece a educacdo, entdo a vida precisa estar no chao da escola.

Sendo assim, Katia inicia sua trajetéria no movimento indigena Munduruku
participando das reunides, das assembleias, visando contribuir com a luta de seu povo por uma
educacao escolar propria e por uma sadde diferenciada, discutindo projetos outros de vida, de
autonomia, e aprendendo com os mais velhos, com as liderancas tradicionais Munduruku. Foi
a partir do movimento indigena que aprendeu a ouvir e entender comoas liderangas do passado
se organizaram para conquistar melhorias para seu povo. “Da mesma forma que precisamos
nos organizar para faxiar, para fazer o puxirum, a luta precisa também de organizacgéo e uniédo
e é nesse processo que lembro do exemplo do meu pai € da minha mae, como eles se
organizavam para poder lutar pelo povo”, afirma Katia.

E o movimento indigena que contribui com a formacio do cidaddo Munduruku, no

movimento Katia aprendeu que é necesséario fortalecer a cultura, a historia e valorizar a sua
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propria identidade étnica. Portanto, 0 movimento auxilia 0 povo a se unir para resistir e lutar
contra os ataques dos pariwat.

Apos a conclusdo do magistério indigena, o movimento indigena Munduruku comecou
a se organizar para conquistar a formacéo de nivel superior. Katia atuou para conseguir o curso
de Licenciatura Intercultural Indigena pela UFAM. Assim, em 2011 iniciou os estudos em letras
e artes, concluindo em 2018.

Atualmente, Katia, junto ao movimento indigena Munduruku, esta se mobilizando para
a retomada da organizagcdo maior do povo que é a Unido dos Povos Indigenas Munduruku e
Sateré-Mawé (UPIMS), e da Associacao dos Profissionais da Educacdo Indigena Munduruku
e Sateré-Mawé (APPEIMS). O objetivo € fortalecer as associacfes para potencializar 0s
projetos de desenvolvimento para o povo Munduruku e Sateré-Mawé da Tl Kwata-Laranjal.
Atualmente, existem quatro pautas principais que sdo debatidos constantemente nas
Assembleias, sdo elas: protecdo do territdrio; projeto de revitalizacdo da lingua Munduruku;
novo curso de licenciatura indigena e fortalecimento da salde diferenciada.

Katia acredita no fortalecimento das Associacgdes, sobretudo da UPIMS. O movimento
indigena Munduruku podera desenvolver projetos outros de desenvolvimento e
sustentabilidade visando o bem-viver de todos os parentes Munduruku e Sateré-Mawé. E
através da APPEIMS poderdo captar recursos para pensar a educacdo escolar prépria e
contribuir com o ensino-aprendizagem das novas geracdes objetivando sempre, segundo Katia,
a formacdo de cidaddos Munduruku e futuras liderancas indigenas.

Dessa maneira, quando lembra do seu passado e de tudo que teve que enfrentar para
conquistar sua profissdo e sua formacdo na educacdo, Kétia sempre destaca a importancia das
liderangas tradicionais, do movimento indigena e, principalmente, a memdria de seus pais na
luta pelo povo e 0 amor pela sua familia. Aquelas contacdes de histérias me ajudaram a ser o

que sou: uma Mulher guerreira e determinada em prol do meu povo, concluiu Katia.
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Fotografia 14 — Rosana Brasil Cardoso Munduruku
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Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou guerreira Munduruku e sempre estarei lutando pelos direitos do meu povo,
honrando ahistéria do meu pai! Rosana Brasil Cardoso Munduruku nasceu no dia 28 de
novembro de 1975, na aldeia de Kwatd, Tl Kwata-Laranjal. Filha de Raimundo Cardoso
Munduruku e Maria Brasil Cardoso. Seu pai dedicou sua vida pelo povo Munduruku, lutou até
o fim. A historia de vida de Raimundo Cardoso Munduruku, conhecido como Agapito, sempre
é lembrado entre as liderancas. A sua maior preocupac¢do era com as invasdes dos pariwat no
territorio. Seu Agapito se mantinha vigilante contra os posseiros, pesqueiros e madeireiros.
Quando percebiaalgum sinal deles na terra indigena, imediatamente, mobilizava as liderancas
para encontrar e expulsar aqueles que insistiam com a invasao. J4 Dona Maria Brasil Cardoso
se dedicava em cuidar das criancgas e dar o suporte necessario para que o Seu Agapito pudesse
lutar para proteger o seu povo. Rosana cresceu observando e aprendendo com seu pai e sua mée
como amar e proteger o povo Munduruku.

Na sua infancia, além dos cuidados de sua mée, Rosana foi educada também pela sua
avo Dona Antbnia Cardoso. Como seu pai tinha que trabalhar nos castanhais e no plantio de
melancia na aldeia Cobras - aldeia distante de Kwata -, sua avO foi importante para sua

educacdo. Sua avo junto com sua mae ensinavam os trabalhos do dia a dia, como fazer um
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rogado por exemplo. Sua avé incentivava as criangas a brincar de roda, depois das obrigacdes
ordinarias. Rosana lembra que enquanto as criancas brincavam, sua avé preparava 0s assados
de macaxeira, cara, mamao e peixe para dar de comer depois da diverséo.

Dona Ant6nia Cardoso gostava de ver as criangas brincando de roda porque era nesse
momento que elas aprendiam a lingua, cantando mdusicas do povo, essas musicas eramensinadas
por ela. Quando ndo tinha como brincar de roda, ela reunia as criancas para contar historias
sobre 0 povo Munduruku. As contagdes ocorriam geralmente a noite, contando as historias do
passado dos Munduruku, de como era a vida na época dos antigos.

Rosana, em sua curiosidade, perguntava a sua avd o0 motivo de contar as histérias e a
resposta era: porque um dia vocés terdo que ensinar seus filhos para que eles ndo esquecam
guem sdo, porque um dia o pariwat vai dominar a aldeia, vai chegar mostrando coisas bonitas
e as criangas ndo irdo mais querer saber da nossa historia e nem falar nossa lingua. Hoje Rosana
entende que o esforgo de sua avd em ensinar a lingua pelas masicas e ensinar a cultura pelas
contacdes de historia faz parte da educacdo Munduruku. Seria uma pedagogia propria porque a
partir dela que as criancas aprendem os valores, 0s costumes, inclusive o respeito e a obediéncia
aos mais velhos da aldeia. Entdo sua infancia foi marcada pelos cuidados de sua avo e mée,
brincando na aldeia e aprendendo com elas como se tornar uma Munduruku.

Na sua juventude, Rosana continuou sendo cuidada pela sua mae e avo. Estudou na
escola da Funai na aldeia até a 4° série. Também continuou com os trabalhos do dia a dia,
sempre sendo orientada por elas. Porém, com o passar do tempo, foi observando a luta de seu
pai junto as liderangcas Munduruku. Aos poucos, foi criando consciéncia sobre a importancias
das liderancas indigenas e de suas lutas.

Em 1992, Rosana comecou a acompanhar seu pai nas assembleias Munduruku. Foi
acompanhando Seu Agapito que compreendeu de fato 0 que era 0 movimento e 0 que era
preciso fazer para cuidar do povo. Participando das assembleias, Rosana foi apoiando as
liderangas em relacdo a identificacdo, delimitacdo e demarcacdo da Tl Kwata-Laranjal, a
educacao escolar propria e até a questdo da satde diferenciada. A partir de seu envolvimento
com a questdo politica do povo, Rosana foi convidada a integrar a Coordenacéo dos Professores
Indigenas do Amazonas, Roraima e Acre (COPIAR) e da Coordenacdo de Professores
Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (CEPIMS).

Agora como coordenadora da COPIAR e do CEPIMS, iniciou sua luta em prol da
educacao escolar propria para os povos indigenas. Junto a outras liderancas, se dedicou para
conquistar uma formacdo diferenciada para os professores indigenas. Na época, 0S

movimentos indigenas dos trés estados da regido norte perceberam que precisavam de
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professores indigenas atuando nas escolas das aldeias, porém, para além da presenca indigena
na escola, a formacéo foi uma questéo reivindicada por todos os povos. Assim, conquistaram
0 Programa Pira-Yawara que foi o projeto de formacdo do magistério indigena no estado do
Amazonas via SEDUC/AM.

Rosana destaca que no periodo em que trabalhou na coordenacdo da COPIAR, sempre
lembrava das liderancas tradicionais de seu povo, como na época eles ndo tinham medo do
pariwat e se organizavam para guerra com taquaras, arcos e flechas. Esse exemplo de coragem
e perseverancga era 0 que 0 motivava para continuar na luta pelo seu povo e por todos 0s outros
parentes indigenas. Nao temer o pariwat e de forma organizada seguir na luta em prol dos
direitos indigenas foi o0 que aprendeu com os sabios lideres indigenas.

Rosana lutou como coordenadora dessas organizacfes por seis anos, 1993 a 1999,
afastando-se de suas obrigagbes quando se casou, pois teve filhos e decidiu se dedicar
integralmente a educagdo dos mesmos. Porém, ndo se ausentou do movimento e da luta do povo
Munduruku, quando possivel acompanhou e orientou seus parentes nas assembleias e nos
projetos.

Rosana afirma que o movimento indigena é estratégico para a sobrevivéncia do povo,
pois sem 0 movimento, sem uma organizagdo politica, os parentes indigenas serdo esquecidos
e correrdo riscos de perder a propria terra. A educacéo escolar propria se torna num projeto de
sobrevivéncia também. A educacdo, para Rosana, é uma das estratégias de trabalhar a cultura
Munduruku, formando as novas geracGes para que no futuro se tornem as novas liderangas e
continuem lutando pelo povo. Por isso a necessidade de ter mais professores e gestores
indigenas trabalhando nas escolas na TI Kwaté-Laranjal.

O movimento indigena ensinou a ter propoésito, a ter objetivos para conquistar beneficios
para o povo Munduruku. Se hoje o parente indigena vive no seu territdrio, estuda numa escola
dentro da aldeia e tem acesso a saude diferenciada é porque muitas liderangas lutaram para
conquistar e consolidar esses projetos.

E no movimento que aprendemos a se perceber como indigena e desenvolver
responsabilidade pelo povo, e junto com a educacéo escolar propria pode-se contribuir com o
movimento visando projetos de futuro para todos. Projeto de vida almejado pelo meu pai
quando ele lutava para proteger a nossa casa.

Muitas das coisas que Rosana aprendeu em relacdo a luta foi observando o exemplo do
Seu Agapito, questdes essas encontradas no movimento e na educacdo. Para Rosana, a
memoria de seu pai encontra-se na luta por um mundo melhor e por essa razdo ela continua

lutando ao lado de seus parentes Munduruku.
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Fotografia 15 — Adelson Rodrigues Beleza Munduruku

Fonte: arquivo pessoal do pesquisador.

Sou Munduruku educador pronto para lutar pelo meu povo! Adelson Rodrigues Beleza
Munduruku nasceu no dia dezoito de julho de 1973, na Vila do Canum4, proximo a Tl Kwatéa-
Laranjal. Filho de Jodo de Jesus Beleza e Maria Leonor Rodrigues Beleza. Seus pais nao
atuavam diretamente com as liderancas Munduruku, eles se dedicavam ao trabalho para auxiliar
no sustento da familia, mas seu avé paterno sim. Tomaz Beleza sempre estava ao lado das
liderancas lutando contra os posseiros pariwat. Era bravo e com arco e flechas nas méos néo
temia os invasores. Adelson lembra das historias de seu avd, inclusive do massacre contra 0
portugués, Luis Bentes, que invadiu as terras Munduruku no inicio do século XX. Nessa
ocasido, os guerreiros Munduruku conseguiram emboscar o pariwat e mata-lo, expulsando o
grupo que estava invadindo o territorio. Esse fato esté registrado no livro Munduruku Kwata-
Laranjal: historias e reconquista da terra escrito pelos(as) professores(as) Munduruku.

Na sua infancia, Adelson viveu na aldeia Kaiawé, na época ja tinha a escola da Funai e
por isso pode estudar até a antiga 4° série. Depois das aulas, juntos aos amigos, brincava com
arco e flechas, pescava e fazia seus brinquedos com os recursos da natureza, como as folhas das
arvores que era usado para simbolizar o dinheiro. Também tinha que ajudar seus pais no
trabalho de coleta dos frutos para conseguir comida para sua familia. Adelson lembra que era
dificil para seus pais sustentarem os filhos, muitas vezes nao tinha o que comer e até o que
vestir.

A coleta dos frutos, a roca e a pesca foram a base da alimentacdo de sua familia e nem

sempre era abundante. Porém, seus pais sempre tinham esperanca de que aquela situagéo dificil
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iria mudar um diae, por isso, incentivavam seus filhos a estudar e nunca desistir de seus sonhos.
Adelson afirma que, mesmo tendo essas dificuldades na infancia, ele foi feliz junto a sua
familia, pois o amor de seus pais e irméos foi 0 elo de unidade que sustentou e incentivou a
aprender como lutar pela sua sobrevivéncia e pensar no coletivo.

Adelson lembra que quando entrou para escola da Funai para cursar da 1° a 4° série,
foi um momento importante na sua vida. Para seus pais, a educacdo dos brancos poderia ajuda-
lo de alguma forma. Mesmo com a rigidez dos professores pariwat e tendo que aprender a ler,
escrever e contar, era uma das formas para conquistar melhorias para a sua vida. Em sua familia,
ja havia o consenso de que os Munduruku deveriam aprender as coisas para que pudessem
entender melhor o mundo dos pariwat e, assim, conseguir no futuro um trabalho melhor para
ajudar o seu povo. Portanto, para Adelson, a educacdo escolar ja era vista como algo
necessario como um projeto de vida.

Ja no inicio de sua juventude, depois dos doze anos e com a 4° série concluida, Adelson
teve que deixar os estudos por um tempo, pois a necessidade era o sustento da familia. Assim,
foi acompanhando seus pais na roca, limpando o terreno, plantando, cacando, pescando e
coletando frutos. Na época esse trabalho ndo tinha o objetivo de comercializacdo, era
basicamente para o sustento da familia. Porém, o desejo de continuar os estudos ndo cessou.
Aos dezessete anos, Adelson tomou conhecimento do projeto de educacao rural pelo Instituto
Politécnico Rural da Amazonia Djalal Egrari (IPRAM), no municipio de Iranduba, e percebeu
a oportunidade de continuar estudando.

Com o apoio da Funai, Adelson e outros parentes Munduruku foram estudar no Instituto.
Porém, foi um momento dificil porque a Funai apoiava na logistica, mas ndo havia recursos
para a manutencdo dos alunos durante as aulas, e sua familia ndo tinha condi¢des financeiras
para auxilia-lo em outro lugar. Sendo assim, Adelson passava 19 dias estudando e 19 dias em
sua casa na aldeia Kaiawé, trabalhava na roga e na coleta de frutos para conseguir vender e
guardar o dinheiro necessario para retornar ao Instituto e continuar estudando.

Os desafios eram tantos que as vezes a Funai ndo tinha recursos financeiros para
subsidiar o transporte e, para economizar, Adelson juntos os parentes Munduruku tinham que
chegar no municipio de Cacau Pirera e caminhar por 21km até Iranduba, totalizando em torno
de 5h de jornada a pé. Mesmo com todos os desafios, Adelson concluiu os seus estudos aos
vinte e trés anos.

Mesmo concluindo os estudos, Adelson continuou no IPRAM trabalhando no projeto
de criacdo de aves por mais dois anos. Em 1999, retorna a sua aldeia e se depara com a Unido

dos Povos Indigenas Munduruku e Satere-Maweé (UPIMS), que é a organizacdo maior da TI
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Kwata-Laranjal. Ele lembra com riso nos labios que na época ndo sabia e nem entendia nada
sobre 0 movimento indigena, porém, como tinha terminado seus estudos, as liderancas
Munduruku me convidaram para participar das reunides e das decisdes coletivas.

A sua primeira experiéncia com 0 movimento foi numa reunido que ocorreu em Manaus
e reuniu aproximadamente 800 parentes indigenas de diversos povos do estado do Amazonas.
Ele destaca que observando e ouvindo os parentes falando sobre varias questdes e necessidades
foi aprendendo o que é o movimento indigena e a sua importancia para a vida dos parentes
Munduruku.

Mesmo tendo dificuldades para acompanhar os debates na reunido, Adelson percebeu
que deveria mergulhar no movimento para poder representar seu povo perante a sociedade
indigena e ndo-indigena. O desejo genuino de se engajar no movimento partiu do sentimento
que aprendeu com seus pais desde crianca, de que é necessario lutar para conquistar melhorias
para 0 povo e ndo so para o individuo. Através do movimento indigena, ele percebeu que isso
era possivel e esse sentimento se tornou a sua meta, lutar para contribuir com o coletivo.

Foi na luta com o seu povo que conquistaram a demarcacdo da terra indigena, a saude
diferenciada e a educacgéo escolar nas aldeias. Em relacdo a educagdo, 0 movimento percebeu
que precisavam de professores indigenas com qualificacdo para atuar em sala de aula. Assim,
a partir das reivindicagdes, o0 povo Munduruku e Sateré-Mawe conquistaram o Programa Pira-
Yawara, que se tornou o projeto Kabia’ra. Adelson conguistou sua vaga no magistério indigena
e comegou sua trajetoria na educacédo escolar. Foi no magistério que aprendeu o papel étnico-
politico da educacdo e a necessidade de trabalhar com as criancas e jovens os elementos da
prépria cultura em relagdo com os conhecimentos da sociedade envolvente.

No entanto, 0 movimento indigena ndo parou no magistério, ap6s o término do curso
houve a mobilizacdo para exigir a formagdo superior pela UFAM. Adelson, junto com 0s
parentes, se organizaram para construir junto a Universidade o curso de Licenciatura
Intercultural Indigena, onde conquistou sua vaga, estudou e concluiu o curso em 2018. Ele
destaca que essas conquistas ndo foram da noite para o dia, foram anos de consultas e debates
para aperfeicoamento do projeto e sua implementacdo. Portanto, os parentes Munduruku e
Sateré-Mawé organizados e mobilizados conseguiram mais essa vitdria.

Olhando para o passado e para o presente, Adelson explica o significado do movimento
indigena e o que aprendeu/aprende atuando como representante Munduruku. Ele afirma que foi
a partir do movimento que entendeu sobre sua historia, do seu povo, da organizacao étnico-
politica, de como se organizar enquanto liderangas, como mobilizar seu povo para lutar por

melhorias que atendam as demandas do coletivo. Dessa forma, compreendeu a educagao escolar
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e sua funcdo como profissional ndo inicia e encerra na escola, nas paredes da sala de aula.

A educacdo escolar € luta, € resisténcia e o que se aprende no movimento deve estar
dentro dela. Alinhando o movimento junto a educacdo, pode-se conquistar outros projetos,
projetos mais sensiveis para a causa indigena. A educagdo ndo pode ser pensada longe do
movimento, é nessa unido que se tem a teoria e a pratica contribuindo com a transformacéo do
povo, com a transformacdo das sociedades indigenas e ndo-indigenas. Portanto, Adelson,
vslumbrando um futuro possivel e desejavel afirma que: a guerra continua, as batalhas estdo

presentes, e juntos, é possivel resistir e lutar para construir um mundo melhor para todos(as).
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5 A CONSTITUICAO DO MOVIMENTO INDIGENA MUNDURUKU E DA
EDUCACAO ESCOLAR NA TI KWATA-LARANJAL/AM

Nesta secdo, trataremos dos processos e dindmicas de organizacdo da vida que, fruto
dos didlogos com os(as) interlocutores(as) do estudo e das observacdes realizadas na pesquisa
de campo, auxilia-nos a entender como 0 povo se organizava étnico-politicamente no inicio do
século XX, como se constituiu 0 movimento indigena e suas organizagdes juridico-politicas
atuais para, assim, compreender 0s processos da conquista da educacdo escolar no territorio.
Esse esforco intelectivo tem como objetivo entender o movimento indigena Munduruku e sua
relacdo com a educacdo escolar, tornando-se um subsidio para futuras discussdes, analises,
reflexdes e pesquisas que tenham como proposito aprofundar os sentidos, os significados acerca
das lutas empreendidas pelo povo Munduruku para reexistir e conquistar a educacéo escolar
prépria na Tl kwata-Laranjal.

5.1 Organizacdo étnico-politica, movimento indigena e organizacdo juridico-politica

Munduruku

Os Munduruku, que ocuparam as margens do rio Madeira e seus afluentes, na regido
entre 0s municipios de Borba e Nova Olinda do Norte, estado do Amazonas, tiveram que
intensificar as relagfes sociais com os pariwat para manutencao e defesa de suas proprias vidas.
Esse processo e seus desdobramentos ja foram analisados. No entanto, entendendo as
transformac0es socioculturais a partir da expanséo do territorio, da migracéo, do pés-contato e
da intensificacdo de suas relacdes, o povo Munduruku foi reorganizando os seus sistemas
socioculturais e politicos na TI Kwata-Laranjal.

Nesse sentido, houve a reestruturacdo da organizagdo étnico-politica Munduruku em
comparagdo com os Munduruku do médio e alto rio Tapajos no estado do Paré. No inicio do
século XX, a Tl Kwata-Laranjal ndo era demarcada e havia poucas familias ocupando o
territério. N&o se sabe ao certo o quantitativo de parentes nas aldeias que existiam na época,
mas podemos destacar as principais aldeias consolidadas: Laranjal e Mucaja, rio Mari-Mari,
Kwatd, rio Canuma. Nesse contexto, existia um tuxaua geral responsavel por todos no territério,
0s caciques das aldeias como assessores para auxilia-lo nas tomadas de decisdes coletivas, e 0s
pajés curandeiros-protetores espirituais do povo.

Geralmente, o tuxaua, caciques e pajés eram descendentes de familias tradicionais,

filhos de liderancas e curandeiros-protetores que, em algum momento, seriam chamados para
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exercer o papel politico de lideranga perante o povo, dando continuidade com a historia da
familia na protecdo do territorio. Essa organizacgdo era suficiente para atender as necessidades
dos parentes indigenas e pensar 0s objetivos, as estratégias, as acdes e a distribuicdo de
responsabilidades coletivas.

Sendo assim, o tuxaua geral, 0s caciques e 0s pajes faziam parte da organizagéo étnico-
politica com funcBes definidas, respaldadas pelo povo e guiadas por principios coletivos e
espirituais. Na época, a responsabilidade, o respeito e o cuidado com os parentes indigenas eram
os principios axiais dessa dindmica organizacional Munduruku. As liderangas politicas - tuxaua
e caciques - mantinham o controle dos parentes indigenas, conseguiam mobilizar o povo em
prol de alguma acdo coletiva e eram respeitadas por todos. Elas entendiam que o poder estava
nas relacdes estabelecidas no/com povo, assim como afirma Edinho, tuxaua Munduruku: “as
liderangas antigas néo tinham muito conhecimento do pariwat, elas nem saiam daqui, ficavam
mais dentro da aldeia e por isso tinham uma visdo mais coletiva, o poder era coletivo [...]”
(Recolha de narrativa realizada no dia 14/12/2021).

O destaque feito pelo tuxaua Edinho evidencia a visdo de mundo das liderancas
tradicionais que ndo se desassociava do povo e nem do passado-presente, seria uma Visdo
consensual a partir do espirito do tempo compartilhado por todos e pelas experiéncias histdricas
po6s-contato. Portanto, tornou-se um olhar mais interno, voltado para as demandas e condicGes
objetivas no contexto de reorganizacdo étnico-politica e de ocupacéo estratégica da Tl Kwata-
Laranjal no inicio do século XX.

Como j& destacamos anteriormente, um dos objetivos de vida dos Munduruku antes do
contato com o pariwat foi o de conquistar territorios através da guerra e ampliar a populagéo a
partir da integracdo das criancas e mulheres que pertenciam aos povos indigenas derrotados.
Tais questdes ndo se dissiparam no horizonte mesmo em outro contexto socio-historico. A
defesa e ampliacdo do territorio, o trabalho na pesca, na caga, na agricultura, na coleta de frutos
e 0 aumento da populacdo foram as principais preocupacdes das liderangas tradicionais nos
anos do seculo XX.

As liderancas sabiam que se ndo houvesse um esfor¢o para lutar em defesa da T1 Kwata-
Laranjal o povo néo teria condicdes de viver e trabalhar nela, pois os pariwat sempre invadiram
o territorio em busca de madeiras, de minérios, de frutos e de peixes, expulsando violentamente
os parentes indigenas de suas aldeias. Por essa razdo, Manuelzinho, tuxaua Munduruku, diz que
naquela época era o “tempo dos bravos [...] eles [velhos lideres] tinham uma natureza muito
forte, eles entendiam o olhar do pariwat e usavam isso para resistir’” (Recolha de narrativa

realizada no dia 24/10/2021). Assim como Dona Dora, liderangca Munduruku, reitera que
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“[...] naquele tempo o Nnosso documento era a taquara e ndo era por mal, era para se defender
mesmo [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia 18/10/2021).

O que fica evidente a partir das consideragfes em destaque é que o povo Munduruku
se mantinha vigilante em relagéo as a¢Ges de exploracao violenta que os pariwat os impunham,
e as respostas das liderancas - quando ndo havia espaco para o dialogo - ndo poderia ser
diferente: o enfrentamento organizado usando a forca fisica contra os invasores. A esse respeito,

tuxaua Manuelzinho tem um relato em relacéo a estratégia de enfrentamento:

Na época do meu pai, eles se alinharam com o pessoal & do Tapajos, quando existia
alguma invasdo no rio Canuma o cacique entrava em contato com os parentes do
Tapajos, pedia para eles se juntarem com a gente para lutar contra a invasao. Eles
vinham e passavam meses aqui com a gente. Eles vinham por terra e por rio, quando
chegavam aqui ja chegavam para fazer o trabalho da guerra né, ndo importava se 0s
pariwat estavam armados, a gente esperava 0 momento certo para atacar. Eles se
organizavam assim né. A gente sempre mandava mensageiros por terra e quando
chegava |4 com o cacique ja juntava um grupo organizado e vinham juntos para
expulsar os invasores (Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/2021).

No entanto, os Munduruku eram poucos na Tl Kwata-Laranjal e, mesmo com a ajuda
dos parentes do Tapaj0s, existia o receio das consequéncias das lutas empreendidas para resistir
aos ataques, pois ja sentiram na carne tais consequéncias: massacres feitos pelos pariwat em
conjunto com a policia quando se defendiam das invasdes e, por isso, muitos Munduruku foram
assassinados dentro do territorio como resposta a resisténcia do povo.

Essa realidade foi se modificando a partir do momento em que o Servico de Protecéo ao
indio (SP1) comegou a monitorar os casos de invasdes e a dialogar, minimamente, com as
liderangas Munduruku em relagdo aos conflitos. Com isso, os conflitos violentos entre os
indigenas e os pariwat foram se dissipando na medida em que o SPI atuava no territério. Mas
isso ndo significou que as invasdes na Tl Kwata-Laranjal cessasse, 0 que mudou foi a forma do
enfrentamento como explica Chiquinho, lideranga Munduruku: “[...] de 14 pra ca ndo teve mais
iSS0, essa coisa de matar ne, a batalha foi na conversa, tentando resolver as coisas conversando
[...]” (Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/2021).

Consideramos que os motivos da diminuicéo dos casos de conflitos contra os invasores
pariwat foram, primeiro, a intervencao do SPI entre 1910 e 1930 e, segundo, a aproximagéo e
tentativa de didlogos dos patrdes pariwat - geralmente eram pequenos e médios empresarios
da regido que incentivaram as invasdes - com os Munduruku para estabelecer relagfes de
trabalho e comercializa¢do dos recursos naturais do territorio. Salientamos que os Munduruku
antes do SPI ja comercializavam produtos extraidos de suas florestas, mas essa relagdo foi

intensificada em meados do século XX.
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Nesse sentido, as liderangas Munduruku mantiveram a preocupacao sobre a protegéo da
TI Kwaté-Laranjal, com a manutencéo da vida dos parentes indigenas, e com o aperfeicoamento
das relacdes de trabalho e comercializagdo dos recursos naturais com as cidades circundantes.
Em resumo, Chiquinho descreve de forma objetiva qual era a visdo de mundo das liderangas

tradicionais Munduruku daquela época:

[...] no inicio o interesse era a expansdo do territorio pela guerra, depois ndo tinha
mais a preocupacéo de conquistar territorio. Na virada do século XI1X parao XX, nés
j& tinhamos o nosso territério e comegamos a viver nele. Comegamos a viver na terra
sendo empregado dos patrGes que invadiam nossa terra, as vezes a genteguerreava
contra eles, inclusive, até matamos uns ai. Ai os patrdes foram saindo né,e assim foi
por muito tempo, e fomos ficando aqui, vivendo aqui e dependendo sé dagente
mesmo. SO depois que comegamos a mudar a visdo de que precisamos olhar para
dentro e para fora também, e ai comegou as pautas de educacdo, salde e emprego,
sem esquecer do nosso trabalho tradicional aqui no territério né [...] (Recolha de
narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/2021)

Os Munduruku da Tl Kwata-Laranjal passaram mais da metade do século XX vivendo
a partir da agricultura, da pesca, da caca, coleta de frutos e da comercializacdo dos recursos
cultivados e colhidos, e protegendo o territorio contra as invasdes dos pariwat. Dessa forma,
consideramos que a organizacdo éetnico-politica Munduruku - tuxaua, caciques e pajés - se
constituiu numa estrutura social distinta dos parentes do médio e alto rio Tapajos para atender
as novas necessidades coletivas dos Munduruku que ocupavam o territorio. Essa organizacdo
em especifico foi produzida a partir da expansdo do territorio indigena, da migracdo do rio
Tapajos para o rio Madeira, e da intensificacdo das relacdes com os pariwat das cidades que
margeiam o rio Madeira e seus afluentes.

Isto posto, cabe-nos entender o destaque feito por Chiquinho “[...] olhar para dentro e
para fora [...]”, pois tem um significado étnico-politico em processo de transformacéo a partir
da consolidacéo e intensificacdo das relagOes sociais estabelecidas pelas liderangcas Munduruku
com a sociedade envolvente. Esse destaque mostra 0 momento da virada, da mudanca de viséo
de mundo das liderancas tradicionais. Ndo se sabe ao certo o0 ano exato dessa mudanca, mas
podemos considerar o periodo que foi a partir da década de 80, assim como afirmam os(as)
interlocutores(as) da pesquisa.

A mudanca de visdo das liderangas tradicionais Munduruku ndo foi uma questéo
isolada do contexto politico regional e nacional. Tal mudanca esta conectada a um emaranhado
de experiéncias de diversos povos indigenas que, a partir de 1970, comegaram a Se organizar e
se articular visando a representacdo dos povos originarios e suas demandas socioculturais e

econdmicas no cendrio nacional e internacional. Essa nova realidade conduzida pelos povos
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originarios e parceiros ndo-indigenas na luta por melhores condic¢@es de vida foi chamada de
movimento indigena brasileiro.

O movimento indigena, aos poucos, foi se tornando e se consolidando como a estratégia
que conjuga a memoria histdrica dos povos originarios que sempre lutaram contraos processos
de exploragdo e opressdo, exterminio e integracdo, através de estratégias diversificadas contra
0 projeto colonial-imperial de poder e, também, a expansdo da consciéncia em relacdo a
dinamicidade da forma e do conteudo da resisténcia indigena que estdo em processo de
transformacéo visando r-existir em outros contextos socio-historicos, econdmicos e politicos,

como afirma Luciano (2006, p. 57):

Os povos indigenas resistiram a todo o processo de dominacdo, massacre e
colonizacao europeia desde a criagcdo de federacGes e confederagdes de diversos povos
para combaterem 0s invasores, até suicidios coletivos. A estratégia atual mais
importante esta centrada no fortalecimento e na consolidagdo do movimento indigena
organizado.

No caso do povo Munduruku da Tl Kwata-Laranjal, até o final da década de 1970, o
conceito de movimento indigena organizado ndo existia na estrutura do pensamento e nem na
organizacdo étnico-politica, assim como destaca Emilson, representante Munduruku, “[...]
naquela época ndo existia esse entendimento de coletividade, de luta no movimento, era uma
questdo de tutela [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21). No entanto, as
liderangas tradicionais ja tinham percebido que precisariam pensar em outras estratégias de
resisténcia para protecdo do territério e da vida.

Dialogando com os(as) interlocutores(as) do estudo, podemos considerar que a
ampliacao da percep¢ao das liderancas em relagdo a necessidade de “olhar para fora também”
foi por trés motivos conectados ao fio condutor da luta pelo direito & demarcacdo da Tl Kwata-
Laranjal: a presenca da Fundac&o Nacional do indio (FUNALI) no territério, a atuacéo do parente
Manuelzinho como tuxaua geral e a assessoria do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) no
processo de formacao politica dos Munduruku.

No inicio da década de 70, a Funai estabeleceu dois postos administrativos em duas
aldeias estratégicas na Tl Kwata-Laranjal: Laranjal, rio Mari-Mari, e Kwata, rio Canuma.
Inicialmente, preocupou-se em coordenar as a¢cdes administrativas no territério, executando as
politicas indigenistas do Governo visando, minimamente, a protecdo dos direitos do povo
Munduruku. A exemplo, a Funai comecou a participar e incentivar as liderangas a pensar
coletivamente as questdes da demarcacao da terra indigena, da conservacao socioambiental e

do acesso aos parentes indigenas aos direitos sociais como saude e educacéo escolar.
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Em resumo, a atuacdo da Funai foi direcionada a fiscalizacdo do territdrio, assisténcia
médica e a promocdao da educacao escolar em parceria com a secretaria municipal de educacao
de Borba/Am. Outrossim, os indigenistas da Funai que atuaram na Tl Kwata-Laranjal
apoiaram e promoveram meios de comunicagéo entre os parentes Munduruku com outros povos
indigenas e com parceiros da causa indigena. Amarildo, representante Munduruku, explica a

importancia da Funai nesse periodo:

[...] a Funai local tinha uma atuacdo no acompanhamento das a¢des e participavam
das reunifes quando eram convidados, eles iam nas reunides com a gente, entdo a
Funai sempre estava acompanhando, inclusive o Silvio Junior, antigo chefe de posto,
ele foi muito atuante nesse periodo ajudando na construgdo do movimento [...]
(Recolha de narrativa realizada no dia 22/09/21).

Por conseguinte, salientamos que os primeiros indigenistas da Funai — Xar4, Ana Lang,
Sidney Oliveira, Silvio Junior, entre outros —, que atuaram diretamente no territério, foram
parceiros(as) que doaram suas vidas em vida pela causa indigena, pelo povo Munduruku, no
periodo de 1970 a 2000. Atualmente, 0 posto administrativo da Funai esta localizado no
municipio de Nova Olinda do Norte.

Nesse contexto, o tuxaua Manuelzinho exerceu um importante papel em representar seu
povo para além do estado do Amazonas. Manuelzinho foi um dos primeiros tuxauas a
empreender lutas em conjunto com liderangas de outros povos indigenas, a nivel de Brasil.
Desde o inicio de sua trajetdria como tuxaua geral Munduruku, ele sempre se preocupou em
se alinhar com o cenério politico regional e nacional, viajando para todos os estados brasileiros
apoiando as articulagdes dos povos originarios, tecendo uma ampla rede de apoio politico
objetivando melhores condi¢des de vida para seu povo. Vale salientar a sua experiéncia inicial

como tuxaua, Manuelzinho lembra que:

[...] tinha 28 anos [1973] quando virei tuxaua. Logo reunir com o povo e disse que
ndo tinha nenhuma experiéncia com aquilo né, eu ndo tinha participacdo no
movimento, eu trabalhava nas coisas que tinha que fazer pra viver né, e eu pedi
permissdo que eles me permitissem durante dois anos para eu aprender como ser uma
lideranga né, e ai foi né, de repente apareceu pra mim uma viagem para Manausde trés
dias, s6 que virou mais de 25 dias, porque daqui a gente foi pra Brasilia pela primeira
vez, em 80, ai deixei minha mulher com meu filho né, por isso posso lhe falar que
cuidei dos meus filhos sem a minha presenca porque andava direto. Fui para outra
viagem porque a Funai fez outra mobilizagdo em Brasilia, dessa vez passei mais de
20 dias I4 e pensei que ndo voltaria mais, dessa vez que lhe digo que comecamos a
brigar com os pariwat né. Devido a minha saida deu até policia federalatras de mim
para saber onde estava né, porque os parentes fizeram a dendincia da minha sumida,
ndo deu tempo de avisar ninguém né, era pra ser uma viagem rapida, a gente discutiu
um pouco e disse que tava fazendo um trabalho pra meu povo, ndo tava fazendo
bandidagem né, e enfrentei a policia porque nunca tive medo do pariwat né. Ai
comegou a minha batalha, comegou o0s encontros com outras liderangas e com outros
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povos, eu conheci o Brasil inteiro andando nessa vida né, euficava com pena da minha
esposa porque quando eu passava por cima da terra de avido eu via a fumaca de
maniva né e eu lembrava dela né, e foi por ai que comeceia primeira batalha que foi
a fundacdo da COIAB, também comegamos com 0s parentes Kaingang, Terena, que
foi a UNI né. Entéo nessa batalha tive muitos companheiros, um deles foi o Ailton
Krenak, foi um grande batalhador, aqui no Acre o Zé Correia, aqui no baixo
Amazonas o Dico Sateré e tantos outros que até esqueco o nome. A gente se aliou a
todos e comegamos a trabalhar juntos desde a década de 80. Uma das nossas batalhas
foi na questdo da Constituicdo né, o nosso direito que conseguimos né. Ai depois
fomos conseguindo mais coisas e fico pensando hoje que essas brigas todas valeram
muito porque hoje nds temos muito professores formados, isso foi da nossa luta [...]
(Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/21).

Com a participacdo constante do tuxaua Manuelzinho em Assembleias, Conferéncias e
Encontros, os caciques e representantes Munduruku foram percebendo que precisariam
compreender essa nova forma de luta dos povos originarios. Manuelzinho auxiliou os parentes
Munduruku a entender o cenério politico nacional e a necessidade de se organizar enquanto
movimento indigena, pois “[...] era uma conjuntura dos povos indigenas do Brasil inteiro [...]
e eu era 0 Unico dos Munduruku 14 fora [...]”, assevera Manuelzinho (Recolha de narrativa
realizada no dia 24/10/21).

Outra questdo que Manuelzinho pautava com as liderangas Munduruku é a necessidade
de tecer redes de apoio politico com outros povos e com 0s ndo-indigenas para se tornarem
parceiros de luta pelas causas indigenas. Nesse sentido, ele convidou Chiquinho, lideranca
Munduruku, para acompanha-lo nas reuniées da Funai em Manaus e em Brasilia. Nessa época,
Chiquinho ja tinha experiéncia como indigenista da Funai por atuar como mediador entre o
Governo Federal e o povo Waimiri-Atroari no projeto da BR-174, Manaus - Boa Vista e,
outrossim, com povos indigenas da regido banhada pelo rio Amazonas, Itacoatiara, e rio
Madeira, Manicoré. Manuelzinho e Chiquinho foram os expoentes no processo de constitui¢éo
do movimento indigena Munduruku no inicio da década de 80.

No periodo que trabalhou na regido de Itacoatiara, Chiquinho teve contato com os
fundadores do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) do Amazonas: Ricardo Parente,Paulo
Monte, Edigio Soad, Dorothy, entre outros. Com essa aproximacao, eles(as) se tornaram
parceiros de luta dos Munduruku e iniciaram uma relacdo de apoio significativa, pois foi 0
CIMI, em parceria com a Funai, que incentivou as liderangas Munduruku a pensar e consolidar
o movimento indigena na Tl Kwata-Laranjal, pautando de forma organizada as questdes da
demarcacao da terra indigena, da assisténcia a salde, da educacédo escolar e projetos de geracdo
de renda nas aldeias.

Salientamos que o CIMI foi criado nos idos da década de 70 pela Igreja Catolica a partir

da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), em virtude da relagdo da Igreja com a



206

Coroa de Portugal e, posteriormente, com o Estado brasileiro no processo de implementacéo
do projeto de colonizacdo que desencadeou politicas etnocidas ao longo dos anos. Portanto, o
CIMI exerceu um importante papel politico junto aos povos indigenas na tentativa de
contribuir com a minoragao dos espectros sociais impetrados a partir da légica colonial-imperial
de poder.

Assim sendo, a atuacdo do CIMI em parceria com as liderancas Munduruku foi
estratégica para a compreensdo dos parentes indigenas em relacédo a ideia de movimento e para
a organizacdo e consolidacdo do projeto de movimento Munduruku. Para isso, o CIMI
promoveu inimeras Assembleias para tratar do assunto e possibilitar espacos de formagéo
politica para o povo, articulando e garantindo a participacdo das liderancas em reunides e
conferéncias na regido Norte e no Brasil, assim como afirma Emilson, representante
Munduruku, “[...] a gente tinha o CIMI como parceiro, sempre foi uma estrutura que com todas
as suas falhas esteve presente nesse contexto de luta com o povo [...]” (Recolha de narrativa
realizada no dia 23/08/21).

Doravante a atuacdo do CIMI na Tl Kwata-Laranjal, as liderancas indigenas foram se
organizando enquanto movimento e constituiram a primeira organizacdo juridico-politica
Munduruku na aldeia de Kwata nos idos da década de 80: Organizacdo do Conselho Indigena
Munduruku (OCIM). Inicialmente, a OCIM foi composta pelas seguintes liderancas:
Manuelzinho, Chiquinho, Agapito, Chico Prego e Joaquim. Foi a primeira experiéncia
enguanto movimento indigena organizado a delinear o projeto e metas para a conquista da
demarcacdo da Tl Kwaté-Laranjal.

Ressaltamos que o interesse pela demarcagdo do territdrio é anterior ao CIMI, porém,
segundo os(as) interlocutores(as) do estudo, apos a assessoria foi que a questdo em especifico
comecou a ser operacionalizada de forma organizada, inclusive, em articulagdo com outros
povos indigenas que também compartilhavam da urgéncia de ter suas terras tradicionais
identificadas, delimitadas e demarcadas.

Dessa forma as liderangas Munduruku foram aprendendo uma nova linguagem, uma
nova forma de lutar em prol dos direitos indigenas. A partir da experiéncia adquirida com a
OCIM e com a presenca do povo Sateré-Maweé que ocuparam uma regido da Tl Kwata- Laranjal
- com a anuéncia das liderangas Munduruku - criando a aldeia Cipozinho, houve a necessidade
de repensar a organizag&o juridico-politica para sincronizar as demandas dos parentes indigenas
como um todo, constituindo-se a Unido dos Povos Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé
(UPIMS), em 1992, composta pelas seguintes liderangas a priori: Manuelzinho, Chiquinho,

Mateus, Jaraqui e Agapito que exerciam as funcdes de coordenador, secretario, tesoureiro,
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seguidos dos membros consultivos da organizagdo. Segundo tuxaua Manuelzinho,a UPIMS
foi criada para “[...] correr atras de recursos financeiros, para organizar o movimento
[incluindo os parentes Sateré-Mawé] e pensar em projetos para conquistar as nossas
demandas [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/21).

A UPIMS foi importante para o povo Munduruku e Sateré-Mawé em relacdo a
ampliacdo da consciéncia do espirito do tempo que ja ndo era 0 mesmo dos velhos guerreiros
do inicio do século XX. Doravante das experiéncias e das aprendizagens geradas com a OCIM,
as liderancas perceberam que a UPIMS seria a estratégia juridico-politica para caminhar com
as proprias pernas, rompendo com a logica de tutela que lhes fora imposta pelo SPI e pela
FUNAI. A concepc¢do agora é superar a dependéncia do pariwat e, numa perspectiva de
alteridade, ter autonomia para propor projetos outros de desenvolvimento sustentavel, de
geracdo de renda nas aldeias, de consolidar a assisténcia médica no territdrio e ressignificar a
I6gica da educagdo escolar imposta pelo Estado.

Dessarte, a UPIMS se tornou a organizacdo Mae do movimento indigena, semelhante
a uma Samauma - arvore rainha da Amazonia - que gerou raizes e troncos fortes que segundo
Katia, representante Munduruku, “[...] cresceu e fortaleceu a gente, dentro dela tinha o
Movimento das Mulheres Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (MMIMS) e a Coordenagéo
de Professores Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (CEPIMS) [...]” (Recolha de narrativa
realizada nos dias 06 e 08/10/21).

A experiéncia com educacdo escolar na TlI Kwata-Laranjal iniciou no inicio do século
XX com SPI, sendo consolidado com a FUNAI em parceria com a secretaria de educacéo do
municipio de Borba/Am no transcorrer da década de 70. Consequentemente, alguns parentes
indigenas foram se formando na 1° a 4° série do ensino fundamental e, com o passar do tempo,
tornaram-se professores nas escolas das aldeias de Laranjal, Kwata e seus anexos. Em relacao
ao processo de implementacdo da educacdo escolar no territorio, iremos historicizar
posteriormente, para 0 momento nos satisfazemos com tal destaque.

Em vista disso, a Coordenagdo de Professores Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé
(CEPIMS) foi criado em 1993, tendo como primeira coordenadora a professora Rosana Brasil
Munduruku e seguido dos membros Eurico, Chiquinho, Amando, Josimar, Pergentino,
Manuelzinho e outros(as). A CEPIMS converteu-se como mais um espaco para ampliar e
aprofundar as discussGes sobre o projeto de educacdo escolar e as préticas pedagdgicas
desejaveis para o povo Munduruku e Sateré-Mawé, pois eles ja acumulavam 20 anos de

experiéncia no campo da educacao a partir da assisténcia da FUNAL.
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Dessa maneira, as liderancas e professores Munduruku foram identificando as
contradic@es e as lacunas que existiam no chéo das escolas, tais como: infraestrutura precaria,
poucas escolas para atender a demandas reais das aldeias, o deslocamento dos parentes
indigenas as cidades circundantes para continuar com os estudos - 5° a 8° serie do ensino
fundamental, 1° ao 3° ano do ensino médio - e a prevaléncia de professores pariwat nas escolas.

Segundo Manuelzinho, tuxaua Munduruku, tais desafios foram identificados e
problematizados a partir do envolvimento crescente das liderangas da UPIMS nas assembleias
com outros povos indigenas e com os parceiros nao-indigenas — CIMI e alguns indigenistas da
FUNAI —, foi assim que “[...] a gente comegou a entender a importancia disso né [...] ai os
professores da época se mexeram e fizeram a CEPIMS para lutar de forma organizada né [...]”
(Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/21).

Amarildo, representante Munduruku, afirma que uma das principais acdes promovidas
pelo movimento indigena da regido norte foi, justamente, a criacdo da Coordenagdo dos
Professores Indigenas do Amazonas, Acre e Roraima (COPIAR), em que 0s parentes
Munduruku participaram ativamente na consolidacdo das Assembleias e nas proposicdes
geradas para refletir sobre o projeto de educacéo escolar indigena. A esse respeito, vale destacar

na integra a sua afirmacéo:

A gente trabalhou para criar a CEPIMS e nessa trajetéria foi que nds conseguimos
juntar os alunos, professores e levar para um canto, tanto na aldeia Laranjal como na
aldeia Kwatg, e isso ja era 0 movimento indigena, o inicio né, e depois fomos com o
movimento a nivel de estado né, mobilizamos aqui e fizemos a reunido da CEPIMS,
conseguimos reunir os professores, na época sé era eu e o Alexandre que tinhamos
ensino médio, a maioria dos nossos professores tinham até a 4° série, e essa formagéao
que a gente trouxe na marra, na luta, foi para esses professores. E isso ajudou muito
para 0 nosso movimento e ndo sei te dizer a época, mas a gente comegou a participar
do movimento e em seguida do COPIAR — Coordenagdo dos Professores Indigenas
do Amazonas, Acre e Roraima, e ai a gente comecou a ter participacdo efetiva nesse
movimento, e foi onde nds reivindicamos a formagéo dos professores Munduruku, o
estado do Amazonas ja tinha uma proposta voltada paraos Sateré-Mawé de
Barreirinha e a gente pegou essa carona né, ja solicitando para nés e os Mura que
naquele tempo a gente era muito unido né, todas as vezes que tinhamos reunido e
encontros no COPIAR a gente ia em peso, Munduruku, Mura, Tenharim, e a gente
tinha essa unificacdo né, a gente lutava em prol da formacéo dosprofessores indigenas
(Recolha de narrativa realizada no dia 22/09/21).

Doravante a esse contexto de organizacdo, mobilizacdo e luta em prol da educacéo
escolar indigena, as liderancas Munduruku e Sateré-Mawé, estrategicamente, direcionaram
suas energias para conquistar e ampliar a contratacdo de professores indigenas para atuarem nas
escolas das aldeias e garantir a formacdo profissional adequada, visto que a escolarizacao até a

4° série ndo estava sendo suficiente para pensar tal fendmeno em relacdo ao delineamento do



209

projeto de educacdo escolar indigena, pois o prop6sito maior na concep¢doda UPIMS e da
CEPIMS foi o de preparar as criancas, jovens e adultos para se tornarem liderancas e
representantes politicos na TI Kwata-Laranjal. A vista disso, Rosana,representante Munduruku,

reitera o papel da educacdo escolar indigena:

[...] aeducacéo precisa estar no movimento e 0 movimento precisa estar na educacéo,
s6 assim vamos fortalecendo a nossa luta, o fortalecimento dessa relacdo éuma
estratégia de resisténcia, e é dessa forma que a gente consegue formar as pessoas para
a luta, uma formag&o politica, tanto no movimento como na escola. A escola ndo é
para formar por formar, é para que elas se tornem liderancas e a forcado povo no
futuro (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

A CEPIMS, entdo, teve duas preocupacdes iniciais, visando a minoragédo dos desafios
existentes em relacdo as escolas, primeiro, formacdo e qualificacdo dos(as) professores(as)
indigenas e, segundo, que a formacao e a pratica pedagogica dos(as) professores(as) respeitasse
0 propoésito maior da educacdo escolar na Tl Kwaté-Laranjal o de “formar para que elas
[alunas(os)] se tornem liderangas”.

E nesse contexto que a CEPIMS, em articulacio com a FUNAI, CIMI e COPIAR, tem
conhecimento do Programa de Formacdo de Professores Indigenas no Estado do Amazonas
(PIRA-YAWARA), que foi organizado pelo Instituto de Educagdo Rural do Amazonas (IER-
AM/SEDUC), tendo como base juridica as Diretrizes da Educacdo Escolar Indigena do
Amazonas de 1991%° . Tais Diretrizes se tornaram o marco legal para pensar propostas
educativas e politicas de educacéo escolar indigena que atendessem as demandas e necessidades
dos povos originarios do Estado.

Eurico, lideranga Munduruku, destaca que foi numa Assembleia da COPIAR - ndo se
sabe ao certo 0 ano, mas ele sugere gque foi entre 95 e 98 - que a questdo do PIRA-YAWARA
comecgou a ser divulgada nos movimentos indigenas. Consequentemente, houve o interesse
imediato das liderangas Munduruku e Sateré-Mawé em conhecer a fundo o Programa e

viabilizar a sua implementagdo na T1 Kwata-Laranjal:

50 O Decreto foi elaborado em julho de 1991 pelo Instituto de Educacdo Rural do Amazonas (IER-AM) com a
colaboracdo de 12 instituicBes e representantes indigenas. Destacam-se 0s principios basicos do Decreto: 1.
organizacdo: as a¢Oes educativas devem estar voltadas para o fortalecimento dos povos indigenas, no sentido de
atender suas reivindicaces, pelo estabelecimento de condi¢des dignas de vida e que seus direitos e necessidades
sejam priorizados e atendidos; 2. participagdo: configura-se como um envolvimento efetivo dos indigenas na
tomada de decisbGes quanto as acdes compreendidas nos varios momentos do processo educativo, isto €, no
planejamento, na defini¢do de prioridades, na formulacdo de diretrizes, no estabelecimento de programas etc.; 3.
solidariedade: como forma de compartilhar os problemas e o compromisso para resolvé-los, deve significar o
esforco das agBes educativas em fortalecer e assegurar a consecucdo dos direitos fundamentais dos indigenas
(PIRA-YAWARA, 1998, p. 10).
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[...] dentro da COPIAR a programadora de ensino da FUNAI me alertou que eles
estavam desenvolvendo uns projetos com os Sateré-Mawé de Barreirinha e os Tikuna
do Alto Solimd@es, onde a programadora de ensino pediu pra mim que fosse asede do
IER-AM e pedisse permissdo da presidente, que antes de eu entrar no movimento eu
j& tinha uns dois contatos com ela, professora Arlene, eu ja tinha um pequeno
conhecimento com ela, chegando 14 ela me atendeu e mandou procurar a Fran e a
Suely, duas professoras que trabalhavam com esse projeto, cheguei 14, elas me
mostraram o projeto Pira-yawara, j& em andamento com o0s Sateré-Mawé de
Barreirinha e os Tikuna do Alto Solim@es. Eu vi os trabalhos e ai eu fiquei, assim,
encantado pelo trabalho, pelo projeto, tudo, e a Funai me deu o espaco de trazer a
proposta para as aldeias, tanto do Rio Mari-mari quanto do Rio Canuma. E ai vim,fiz
a proposta pra comunidade, a comunidade aceitou. Quando foi pra chegar na
Secretaria Municipal, houve um impasse contra a secretaria, que ela queria desviar o
projeto para os ribeirinhos, ai incluindo s6 4, sé 2 indigenas e dois que trabalhavam
na area indigena, e ai a gente teve com as liderangas, fizemos uma articulagio
novamente, a Funai nos apoiou. A presidente do IER-AM, responsavel pela educacao
do Amazonas também nos apoiou, e conseguimos trazer esse projeto para dentro da
terra indigena Kwaté Laranjal [...] (Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21).

Dessa maneira, a CEPIMS conquistou o direito de ter seus professores indigenas
cursando o Projeto KABIA"“RA, extensao do Programa PIRA-YAWARA. O curso Magistério
Intercultural Indigena iniciou no ano de 1999 e terminou em 2005. Muitas liderancas da UPIMS
e CEPIMS se formaram no Projeto e se consolidaram na luta pela educacéo escolar indigena.
Foi a partir do magistério que os(as) professores(as) Munduruku e Sateré-Mawé ampliaram
suas concepcdes em relacdo a educacdo escolar como uma questao estratégica para ressignificar
a logica de uma educacdo integradora, criticando e superando a ideia de que a escola seria 0
espaco para aprender as coisas dos pariwat, simplesmente.

O que antes seria uma ideia de um projeto de educagdo étnico-politica, com o
KABIA“RA esse projeto se materializou, incorporando-se ao movimento Munduruku e Sateré-
Maweé em busca de melhorias e superacao da exploracao e opressao no chdo das escolas. Para
Paulo, representante Munduruku, foi no Magistério Intercultural Indigena que os(as) “[...]
professores(as) [Munduruku e Sateré-Mawé] comecaram a se voltar para asquestdes do povo
mesmo, com a questdo da educacdo diferenciada que foi um direito conquistado pelos povos
indigenas na luta né [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21).

Doravante as experiéncias vivenciadas e compartilhadas no Magistério Indigena, a
CEPIMS se volta para entender e reivindicar a formacgdo superior para os(as) professores/as.
Assim sendo, em 2009, algumas liderancgas iniciam o curso de Pedagogia Intercultural pela
Universidade Estadual do Amazonas (UEA), e outra parte das liderancas comegcam a cursar a
Licenciatura Intercultural Indigena pela UFAM, em 2011.

Na primeira década do século XXI, a UPIMS e a CEPIMS se fragilizam por trés
motivos: primeiro, devido a mudanca dos(as) principais membros(as) que desencadeou

inimeros problemas administrativos, agravados pela inadimpléncia financeira que dificultou o
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movimento a captar recursos financeiros para a manutencdo das organizacbes e
implementacdes de projetos socioecondmicos na Tl Kwata-Laranjal. Segundo, como muitos
dos(as) membros(as) estavam dedicados aos cursos da UEA e da UFAM, e ainda com as
obrigacOes profissionais nas escolas como professores(as), a UPIMS e a CEPIMS foram
perdendo espago e forca no cenario politico por ndo mais ocupar e atuar nas reunides e nas
articulac@es no estado do Amazonas. E, por Gltimo, a auséncia dos parceiros nao-indigenas,
principalmente do CIMI que prestou um importante e estratégico servico de assisténcia e
assessoria politica ao movimento.

No entanto, apds o término dos cursos de Pedagogia Intercultural (UEA), em 2014, e
Licenciatura Intercultural Indigena (UFAM), em 2018, os(as) professores(as) Munduruku e
Sateré-Mawé perceberam a urgéncia do movimento indigena organizado. Assim, iniciam um
amplo debate com os tuxauas, liderancas, representantes e parceiros ndo-indigenas da UEA,
da UFAM e da FUNAI, no periodo de 2016 a 2019, tendo como pauta a retomada da UPIMS
e da CEPIMS, visando outras conquistas para os parentes indigenas da T1 Kwata-Laranjal.

Nesse novo cenario, destacamos dois objetivos do movimento: trabalhar para tornar a
UPIMS adimplente juridicamente e a reconfiguragdo da CEPIMS que deixa de ser uma
coordenacdo voltada, especificamente, para os(as) professores(as) indigenas, para se constituir
na Associacdo dos Profissionais da Educacdo Escolar Indigena Munduruku e Sateré-Maweé da
Tl Kwaté-Laranjal (APEEIMS). Ela continua como um braco da UPIMS, mas com
representatividade juridica, cuja finalidade ¢ “defender os direitos e legitimos interesses de Seus
associados em geral junto aos entes federados e outras instituicdes nacionais e internacionais”
(ESTATUTO SOCIAL APEEIMS, 2019, p.2).

Figura 8 — Simbolo da APEEIMS construido pelo Movimento Indigena Munduruku e
Sateré-Mawé

Fonte: Arquivos da Associacdo dos Profissionais da Educacdo Escolar Indigena Munduruku e Sateré-Mawé da
Terra Indigena Kwata-Laranjal.
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Desde 2019 a APEEIMS vem trabalhando para conquistar mais um curso de nivel
superior para os parentes indigenas que estdo atuando nas escolas e que nao possuem formacéo
qualificada para o exercicio do magistério indigena. A seguir, apresentaremos um quadro das
reunibes que estdo ocorrendo na Tl Kwata-Laranjal e na regido, seguindo dos registros
fotograficos da pesquisa de campo:

Quadro 7 — Sintese das Assembleias da APEEIMS e UPIMS - 2019 a 2022

Encontro | Més/ano | Local F\)ei%;?je;/ N° povos Principais Pontos Assessoria
. Firmar acordo com a
secretaria de educacgdo de
Borba e Ufam para
construir outro curso de
licenciatura intercultural
indigena.
. Firmar acordo com a | TUXAUA
Rio secretaria de educacdo de | LIDERANCAS
. Canumd | Munduruku, | Borba para subsidiar | APEEIMS
| '26‘09109 ﬁ\llsstlg TI Sateré- financeiramente as | FUNAI
Kwata- Mawé e Baré | Assembleias para a | PREFEITURA
Laranjal construgdo do projeto | DE BORBA
politico pedagégico do | UFAM
curso de licenciatura
intercultural indigena.
. Manutencdo, construcéo
de escolas e contratagdo
de mais professores
indigenas.
2020: Atividades paralisadas em virtude da pandemia da Covid-19.
. Retomada da UPIMS.
. Organizacéo da
APEEIMS.
. Construcéo do TUXAUA
Rio calendario das proximas | LIDERANCAS
Aldeia | Mari- Munduruku, | Assembleias para APEEIMS
I Set. 2021 | Laguin | Mari, TI | Sateré- construir o projeto FUNAI
ho Kwata- Mawé e Baré | politico pedagégico do | PREFEITURA
Laranjal curso de licenciatura | DE BORBA
intercultural indigena. UFAM
. Explicacdo e TUXAUA
Munduruku | alinhamento de como LIDERANCAS
daTI construir os acordos APEEIMS
Kwatéa- entre 0 movimento FUNAI
Nova Pardquia | Laranjal indiger}a, prefeituras PREFEITURA
out Olinda da _ Mun@uruku envolvidas e com a Ufam | DE BORBA
Il ; Igreja do Rio no processo de REPRESENTA
2021 do g . ~ .
Norte Catdlica Paracym con}s’grugao do prqjeto NTES DA
Sateré- politico pedagdgico do CAMARA DE
Mawé curso. VEREADORES
Baré . Andlise da situacdo DE BORBA
socioecondmica dos PREFEITURA
Munduruku e as DE NOVA
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necessidades de pensar
cursos de nivel superior
que atenda as demandas
atuais.

. Anélise da necessidade
de que o préximo curso
esteja atrelado ao
movimento indigena, que
se volte também para a
retomada da UPIMS e a
organizagéo da
APEEIMS.

. Pensar o projeto do
Centro de Saberes
Munduruku e Sateré-
Mawé vinculado a
Universidade. Seria um
projeto de médio e longo
prazo.

OLINDA DO
NORTE

REPRESENTA
NTES DA
CAMARA DE
VEREADORES
DE NOVA
OLINDA DO
NORTE

UFAM

Dez.
2021

Aldeia
Mucaja

Rio
Mari-
Mari, TI
Kwata-
Laranjal

Munduruku,
Sateré-
Mawé e Baré

Inicio da consulta
publica para pensar o
curso visando atender as
demandas atuais do povo.

Metodologia de
trabalho: 1. plenaria:
explicacdo do que é curso
de nivel superior, 2. 0 que
é bacharelado e
licenciatura. GT: 1. Os
grupos analisaram as
experiéncias formativas
anteriores, 2.
identificaram  aspectos
positivos e negativos, 3.
propuseram ideias para a
minoracdo dos aspectos
negativos. Plenéria: o0s
GT’s apresentaram suas
ideias e indicaram qual
seria o curso para atender
as demandas atuais do
povo.

Resultado da
Assembleia: 1. curso de
licenciatura intercultural
indigena nas grandes
dreas de  humanas,
sociais, biol6gicas e
exatas. 2. 0 curso deve
atender os trés eixos:
politica linguisticas,
territério e movimento
indigena. Essa foi a
proposta dos parentes
indigenas do rio Mari-
Mari.

TUXAUA
LIDERANCAS
APEEIMS
FUNAI

UFAM

UEA

As Assembleias foram suspensas devido

Omicron

ao aumento dos

casos de contaminagdo na regido pela
variante da Covid-19.

Mar.
2022

Aldeia
Sao

Rio
Paracuni

Munduruku

daTI

. Continuagdo da consulta
publica para pensar o

LIDERANCAS
APEEIMS
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Jodo do
Cacoal

Kwata-
Laranjal
Munduruku
do Rio
Paracuni
Sateré-
Mawé

Baré

curso visando atender as
demandas atuais do povo.

Metodologia de
trabalho: 1. plenaria:
explicagdo do que é curso
de nivel superior, 2. 0 que
sdo bacharelado e
licenciatura. GT: 1. Os
grupos analisaram  as
experiéncias formativas
anteriores, 2.
identificaram  aspectos
positivos e negativos, 3.
propuseram ideias para a
minoragdo dos aspectos
negativos. Plenaria: o0s
GT’s apresentaram suas
ideias e indicaram qual
seria o curso para atender
as demandas atuais do
povo.

Resultado da
Assembleia: 1. curso de
Letras intercultural
indigena, com o foco na
revitalizagdo da lingua
Munduruku. 2. o curso
deve atender os trés
eixos: politica
linguisticas, territério e
movimento indigena.
Essa foi a proposta dos
parentes indigenas do rio
Paracuni

FUNAI
UFAM

VI

Abr.
2022

Aldeia
Mamia

rio
Mapia,
TI
Kwata-
Laranjal

Munduruku
daTI
Kwata-
Laranjal
Munduruku
do Rio
Paracuni
Sateré-
Mawé

Baré

. Continuagdo da consulta
publica para pensar o
curso visando atender as
demandas atuais do povo.

Metodologia de
trabalho: 1. plenaria:
explicagao do que é curso
de nivel superior, 2. 0 que
sdo bacharelado e
licenciatura. GT: 1. Os
grupos analisaram  as
experiéncias formativas
anteriores, 2.
identificaram  aspectos
positivos e negativos, 3.
propuseram ideias para a
minoracdo dos aspectos
negativos. Plenaria: o0s
GT’s apresentaram suas
ideias e indicaram qual
seria o curso para atender
as demandas atuais do
povo.

Resultado da
Assembleia: 1. curso de
licenciatura intercultural

LIDERANCAS
APEEIMS
FUNAI

UFAM
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indigena  nas
areas de  humanas,
sociais, biologicas e
exatas. 2. 0 curso deve
atender os trés eixos:
politica linguisticas,
territério e movimento
indigena. Essa foi a
proposta dos parentes
indigenas do rio Mapia.

grandes

.Continuacéo da consulta
publica para pensar o
curso visando atender as
demandas atuais do povo.

Metodologia de
trabalho: 1. plenaria:
explicacdo do que é curso
de nivel superior, 2. 0 que
é bacharelado e
licenciatura. GT: 1. os
grupos analisaram as
experiéncias formativas
anteriores, 2

Munduruku | identificaram  aspectos
daTil positivos e negativos, 3.
Rio Kwaté}— propuseram ideias para a | TUXAUA
_ _ Canuma Laranjal mmor_agéo dos aspectos LIDERANCAS
VI Maio. Aldeia TI " | Munduruku | negativos. Plenaria: os | APEEIMS
2022 Kwata . do Rio GT’s apresentaram suas | FUNAI
Kwaté- . s S
Laranjal Paracynl |de_|as e indicaram qual | UFAM
Sateré- seria o curso para atender | UEA
Mawé as demandas atuais do
Baré povo.
Resultado da
Assembleia: 1. curso de
licenciatura intercultural
indigena nas grandes
dreas de  humanas,
sociais, biologicas e
exatas. 2. 0 curso deve
atender os trés eixos:
politica linguisticas,
territério e movimento
indigena. Essa foi a
proposta dos parentes
indigenas do rio Canuma.
Munduruku
Rio da Tl IIUDXE?QLAQ AS
Aldeia | Canuma, | Kwata- APEEIMSC
Vil Set. 2022 | | oe | TI Laranjal Apresentacéo do PPPI
wata . ; FUNAI
Kwaté- Sateré-
Laranjal | Mawé UFAM
UEA
Baré

Fonte: elaboragdo prdpria dos diarios de campo no periodo de setembro de 2021 a setembro de 2022.
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Fotografia 16 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawé, aldeia Laguinho, rio Mari-Mari,
setembro de 2021

Fonte: Arquivos da pesquisa de campo - setembro de 2021.

Fotografia 17 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawe, Nova Olinda do Norte, outubro
de 2021

— I \
Fonte: Arquivos da pesquisa de campo - outubro de 2021.
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Fotografia 18 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawé, aldeia Mucaja, rio Mari-Mari,
dezembro de 2021

Fonte: Arquivos pesquisa de campo - dezembro de 2021.

Fotografia 19 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawe, Aldeia Cacoal, rio Paracuni,

marco de 2022
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Fonte: Arquivos da pesquisa de campo - mar¢o de 2022.
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Fotografia 20 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawé, aldeia Mami@, rio Mapi4, abril
de 2022

— ‘ pan— — —

Fonte: Arquivos da pesquisa de campo — abril de 2022.

Fotografia 21 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawé, aldeia Kwat4, rio Canuma, maio
de 2022

Fonte: Arquivos da pesquisa de campo — maio de 2022.
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Fotografia 22 — Assembleia Munduruku e Sateré-Mawé, aldeia Kwatd, rio Canum4,
setembro de 2022
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Fonte: Arquivos da pesquisa de campo — setembro de 2022.

A vista da trajetoria histérica do movimento indigena, podemos considerar que as
liderangas Munduruku, junto com os parentes Sateré-Mawé, estdo num processo de
reestruturacdo das organizages juridico-politicas - retomada da UPIMS e a consolidacdo da
APEEIMS - que fazem parte da organizacéo étnico-politica atual e que se configura da seguinte
forma: dois tuxauas dos rios Mari-Mari e Canum@; caciques das aldeias; liderancas tradicionais
e os(as) representantes Munduruku que séo os(as) profissionais da educacdo, da salude, agentes
da Funai, entre outros.

A dinamicidade das organizacdes significa, a nosso entender, a autonomia do povo
indigena em se organizar étnico-juridico-politicamente a partir das relagbes sociais
estabelecidas com a sociedade envolvente. Isto é, ha o entendimento que a vida é dindmica, que
as relacdes sociais se modificam e que o povo Munduruku e Sateré-Mawé, alinhado ao
movimento indigena, percebem, interpretam e se lancam na arena das disputas e das decisdes
para resistir aos constantes ataques aos direitos indigenas e lutar para conquistar projetos outros
gue se objetivam na manutencdo de uma vida digna e na construcdo de futuros possiveis e
desejaveis para todos os parentes indigenas, sobretudo, aqueles que habitam a Tl Kwata-
Laranjal.
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Dando continuidade com o esforco de entender a histéria do movimento indigena e
sua relacdo com a escolarizacdo, precisamos conhecer como foi 0 processo de conquista da

educacdo escolar e seus desdobramentos socio-historicos na Tl Kwata-Laranjal.

5.2 Dos(as) amigos(as)-ensinantes ao projeto de educacdo escolar étnico-politica na TI

Kwatéa-Laranjal

Nesta subsecdo, construimos a histéria da educacdo escolar no territério a partir do
inicio do século XX, para entender as experiéncias e seus desdobramentos posteriores que
possibilitaram os(as) parentes Munduruku a terem o primeiro contato com o conhecimento
educativo do pariwat, com a implementacdo e o0 acesso a escola, com a ressignificacdo da logica
da escola do pariwat para o projeto de educacgdo escolar indigena, até a conquista do ensino
superior para os(as) professores(as) Munduruku e Sateré-Mawé. Esse processo historico
contribui para a reflexdo em relacdo aos sentidos e significados da educacdo escolar étnico-
politica produzida a luz das experiéncias de luta e resisténcia do movimento indigena na TI
Kwata-Laranjal.

Precisamos esclarecer uma questdo inicial: o povo Munduruku produziu mecanismos
educativos que visavam ensinar suas criancas e jovens os elementos da propria cultura. Tais
elementos sdo vistos e compreendidos nas trajetorias de vida dos(as) interlocutores(as) da
pesquisa, que sdo 0s conhecimentos estratégicos e necessarios para a manutencgéo e reproducéo
da vida, do ser indigena, ou seja, a educacdo como fenémeno cosmo-sociolégico sempre esteve
presente no cotidiano dos(as) parentes. No entanto, o que iremos trabalhar, nesse momento, é a
educacdo escolar e seus desdobramentos na TI Kwata- Laranjal, reitera-se.

A educacao do pariwat —assim como chamam algumas liderancas - comecgou a se tornar
uma questdo de interesse para as liderancas tradicionais Munduruku nos idos da décadade 1920,
pelos seguintes motivos: 1. intervengao do Servico de Protecio ao indio (SP1) na terra indigena;
2. intensificagdo da relacdo dos parentes indigenas com os pariwat dentro e fora do territorio;
3. transito dos parentes indigenas nas cidades circundantes ao territério; 4. aumento da
populacéo; e, por ultimo, a necessidade de ensinar as novas geracdes as coisas dos pariwat.

Como ja é de conhecimento de todos(as), o Estado brasileiro sustentou uma visao
perversa sobre 0s povos originarios como pessoas ingénuas, incapazes de entender a realidade
social e, assim, ndo conseguiriam compreender as regras, 0s principios e os valores sociais.
Portanto, os indigenas seriam aqueles que viveriam numa realidade contraria a “modernidade”.

Dessa forma, o Estado produziu uma concepcéo paternalista em relacdo aos povos indigenas,
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que foi institucionalizada através de politicas indigenistas que objetivavam aassimilacdo e
integracao deles a sociedade nacional.

O SPI, entdo, teve seus fundamentos alinhados a tais concepg¢des que nortearam suas
acGes com o povo Munduruku, em especifico, a implementacdo da educacdo escolar na Tl
Kwaté-Laranjal. Dito isso, 0 SPI contratou a primeira professora para atuar no territorio a partir

de 1920, assim como afirma Chiquinho, lideranca Munduruku:

[...] na época do SPI teve uma professora chamada de Raimunda que foi trabalhar l&
na aldeia Xada, perto do igarapé das Cobras - rio Canumd [...] isso é antigo, em 1920,
segundo informacgdes dos antigos, ela trabalhou pouco tempo porque era muito ruim,
ela batia nas criangas, cortava os cabelos, obrigava a falar uma lingua que ndo era a
nossa, na época a gente ndo sabia o portugués. Ai ela foi dispensada porque estava
dando problema, poderia até ser morta agindo daquele jeito né, naquela época a gente
era mais rigido do que hoje né [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e
17/10/21)

Nessa primeira experiéncia com educacdo do pariwat, a intencdo era a assimilacéo e
integracdo dos Munduruku a sociedade nacional. Naquela época, ndo existia outras formas de
educar, a estratégia para alcancar o objetivo da légica indigenista era o ensino da lingua
portuguesa e da aritmética basica a partir da violéncia fisica e psicoldgica que se caracterizam
como elementos centrais de uma pedagogia do medo. As criangas e jovens eram coagidas
quando falavam na propria lingua e, mesmo durante um curto espaco de tempo, essa pratica
gerou consequéncias negativas em relacdo a questao da lingua Munduruku.

Adelson, representante Munduruku, é categérico em dizer que:

[...] a professora ndo vinha para ensinar, mas sim era para desativar a nossa cultura
[...], muitos que foram para essaescola deixaram de falar a nossa lingua, porque ela
dizia que falar nossa lingua era feio e tinhaque aprender o portugués mesmo [...]
(Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22).

A partir desse cenario, os pais e as liderangas indigenas decidiram expulsar a professora
do territdrio, pois estavam insatisfeitos com a atuagdo dela e, principalmente, com a violéncia
imposta as criangas e jovens que frequentavam as aulas. Porém, a questdo da educacdo do
pariwat estava sendo pautada entre as liderancas tradicionais e as familias.

Sendo assim, algumas familias Munduruku comecaram a se organizar visando a
contratacdo de pariwat que tivesse o interesse de ensinar seus filhos a ler e escrever em
portugués. Em relacdo ao interesse pela educacdo do pariwat, Rosana, representante
Munduruku, diz que “[...] meu avo falava para meu pai que precisava aprender a linguagem

do pariwat e 0s numeros, porque precisava saber como era a vida & fora, se a gente ficasse
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sem saber as coisas do pariwat, eles iriam continuar nos enganando né [...]” (Recolha de
narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21).

Desse modo, surge a figura do(a) amigo(a)-ensinante que era um(a) pariwat, geralmente
alguém conhecido(a), que tinha o respeito e a confianca das familias e que sabia ler, escrever e
contar, pois nas cidades e/ou vilas circundantes a TI Kwata-Laranjal ja existiam escolas de 1°
a 4° série. Os(as) amigos(as)-ensinantes residiam na Vila do Canuma, Nova Olinda do Norte,
Borba ou em Manaus. O contato com o(a) amigo(a)-ensinante era feito a partir das relacGes
comerciais e atraves dos festivais que existiam na regido. Dessa forma, fazia-se amizade e
depois convidava para trabalhar nas aldeias.

Vale destacar as estratégias encontradas pelas familias Munduruku para conseguir 0s
recursos financeiros necessarios a fim de subsidiar a contratacdo dos(as) amigos(as)-

ensinantes:

[...] nossos pais lavraram madeira, faziam farinha para vender e pagar os professores
[...] (Manuelzinho, tuxaua Munduruku, Recolha de narrativa realizada no dia
24/10/21)

[...] os pais vendiam farinha, tabaco, feijdo, castanha, ai com o dinheiro pagavam eles
[...] (Chiquinho, lideranga Munduruku, Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e
17/10/21)

[...] os pais faziam puxirum para conseguir madeira, carne de caca, frutos, farinha e
outras coisas para contratar professores para ensinar seus filhos [...] (Adelson,
representante Munduruku, Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22)

[...] os mais velhos iam para matar onga para tirar o couro, matar jacaré, tirar castanha,
sorva, para vender e tirar o dinheiro para pagar eles, era pago por cabeca, se era quinze
alunos os pais dos quinze pagavam, era assim, os pais pagavam mesmol[...] (Rosana,
representante Munduruku, Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

Além dos esforcos para arrecadar 0s recursos, 0s pais tinham que construir casas de
apoio nas aldeias para que os(as) amigos(as)-ensinantes pudessem trabalhar. As aulas eram
ministradas no chdo dessas casas, centravam-se em ensinar a ler, escrever e contar, devido aos
poucos recursos pedagdgicos. As familias também se responsabilizavam pela alimentacédo
dos(as) amigos(as)-ensinantes, elas faziam o puxirum para conseguir alimentos e prepara-los
para, entdo, servir aqueles pariwat que estavam ensinando seus filhos.

Os pais sabiam das dificuldades de proporcionar condi¢des minimas para que 0s(as)
amigos(as)-ensinantes continuassem com as aulas e, por isso, ndo mediam esforcos para tentar
convencé-los, se sacrificavam e faziam o que era possivel. Por outro lado, devido a falta de
estrutura e as dificuldades de pagamento, eles(as) trabalhavam de 1 a 3 meses e depois

regressavam para suas casas. Quando isso acontecia, dificilmente voltavam para as aldeias,
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pois relatavam que ndo existiam condigOes ideais para trabalhar e ndo poderiam ficar distantes

de suas familias. Em relacdo a essa realidade, Chiquinho e Adelson afirmam que:

[...] dessa forma ndo dava para fazer muita coisa né, porque era pouco tempo de
estudo, algumas pessoas assimilaram bem, outras ndo, ai ficava muito a desejar né,
porgue 0s pais ndo tinham muito recurso para pagar o ano todo. Mesmo assimos
pais tinham essa vontade de conseguir alguém para ensinar seus filhos [...] (Recolha
de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/21)

[...] Muitas das vezes os professores viam e ndo ficavam por muito tempo, os pais ndo
conseguiam pagar todos 0s meses, ndo tinha recurso né, ai o professor ia embora, ele
nao ia ficar trabalhando sem ser pago né, ndo dava muito certo ndo (Recolha de
narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22)

Doravante a essas duas experiéncias com essa outra educacdo, o povo Munduruku foi,
paulatinamente, ampliando sua visdo em relagdo a necessidade de proporcionar condigdes
objetivas para que as novas geragdes pudessem aprender as coisas dos pariwat, pois sabiam que
0 ato de ler, escrever e contar era estratégico para a manutencdo da vida e para resistir aos
ataques impostos no territério. Todavia, houve uma ruptura entre 0 povo no sentido de continuar
com os esforcos de ensinar as criangas e jovens Munduruku nesse universo.

A questdo que motivou a cisdo ndo foi a educacdo do pariwat em si, até porque ja era
consenso que seria importante para o povo, mas a forma, o método imposto que estava
influenciando os parentes a deixarem de falar a propria lingua. Essa preocupacao estava
presente no imaginario dos(as) mais velhos(as) que vivenciaram, anteriormente, 0s impactos
socioculturais da relacdo do indigena com o pariwat. Rosana destaca a reflexao feita pela sua

avo em relacao ao impacto quando ainda crianca:

[...] o pariwat vai oferecer as coisas dele, ele vai trazer e vocés vdo achar bonito e,
com essa situacdo, vocés vdo deixar de tudo, as comidas tipicas do nosso povo, hoje
a gente come filho de caba, mas seus filhos ndo vao mais querer comer filhos de caba,
eles ndo vdo mais gostar da nossa propria cultura, as coisas vao ficar mais dificil [...]
ela sempre dizia isso para nos [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e
30/09/21)

Essa visdo de médio e a longo prazo foi o que motivou algumas liderancas tradicionais
a defenderem a tese de que o povo deveria se preocupar mais com a protecdo da Tl Kwata-
Laranjal, “[...] os mais antigos se preocupavam mais em proteger o povo contra as invasoes
[...]” (Adelson, Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22). E notério que esse
posicionamento nao significou o abandono da pauta da educacgdo, mas foi um recuo estratégico
para pensar formas outras de ensinar as novas gerages sem deixar de lado a cultura do povo

Munduruku, em especial, a lingua materna.
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A vista desse cenario complexo e contraditorio, de avancos e recuos, os Munduruku
continuaram com a estratégia de contratacdo dos(as) amigos(as)-ensinantes até a década de
1960. Tal estratégia seguiu concomitantemente com outras formas de acesso ao conhecimento
do pariwat. Havia uma diversificacdo de estratégias que por um lado era particular e, por outro
era coletiva, como, por exemplo, a articulagdo do povo Munduruku com os padres missionarios
da Igreja Catolica de Belém/Pa e da Vila do Canuma, do rio Canuma, antes de 1940. A esses

casos, Chiquinho assevera que:

[...] meu bisavd, Daniel da Cruz, foi buscar o padre Oliveira 14 em Belém/Pa, e ai
varias pessoas aprenderam um pouquinho né, assim como também eram obrigados a
ndo falar a nossa lingua para aprender a se comunicar melhor, mas ndo demorou muito
tempo também, e aqueles que estudaram nessa missdo ja faleceram. Meu tio mais
velho, que ja faleceu, aprendeu alguma coisa assim, com o padre Oliveira e, outros
tios, estudaram com o Acari na Vila do Canuma, e assim foi aprendendo a escrever o
nome, conhecer mais um pouco sobre leitura. Depois disso a Igreja tentouconstruir
uns casardes 14 na boca do rio Mari-Mari, ainda conseguiram construir algumas casas
por 14, mas depois eles se afastaram também porque eram muito ruinsné, e depois eles
foram para o rio Tapajoés [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/21)

Tais relatos demonstram duas questdes fundamentais na historia do povo em relacéo a
educacdo no inicio do seéculo XX: primeiro, os esforcos e os sacrificios que as liderancas
tradicionais e as familias Munduruku tiveram que fazer para conseguir, minimamente, acessar
0 universo educativo do pariwat e, segundo, o significado politico que motivou a busca pela
educacdo do outro que visava apreender as coisas deles para entender melhor as logicas do
mundo que os circundam para, assim, resistir as manobras de exploracdo da Tl Kwata- Laranjal
e da usurpacdo da suas riquezas naturais. Tais articulacdes e estratégias representam o poder
gue o povo Munduruku tem em se organizar para resistir e lutar frente as condi¢des sociais que
Ihes foram impostas. Em outras palavras, seria a autonomia do povo em resistir para continuar
r-existindo em seu territério. Em 1964, o SPI em consonancia com as liderancas indigenas,
retornou ao projeto de educagdo escolar, mas agora na aldeia Laranjal, rio Mari-Mari.
Mariquinha foi a primeira professora na referida aldeia e trabalhou na escola até a extin¢ao do
SPI, em 1967. Emilson, representante Munduruku, afirma que depois da extingao do SPI “...]
a escola da aldeia Laranjal ficou um periodo sem professor e sem aulas|...] s6 em 1975 a
professora Francisca Zacarias Tomé chegou na aldeia para trabalhar [...]” (Recolha de narrativa
realizada no dia 23/08/21).

Observa-se que, nessa segunda tentativa de implementacdo da educacdo escolar via
Estado, tem-se um lapso de 40 anos em relacdo a primeira experiéncia com a professora

Raimunda na aldeia Cobras, rio Canuma. Consideramos, entdo, que a questdo da educacdo
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escolar foi negligenciada por dois motivos em especifico a realidade do povo Munduruku:
primeiro, a falta de um corpo indigenista sensivel a pauta da educacao escolar e, segundo a
precarizacio do SPI durante o periodo que atuou no territorio®.

A década de 1970 inaugurou um novo momento em relacdo a educacao escolar na Tl
Kwaté-Laranjal. Especificamente, o ano de 1971 é considerado o marco na historia do povo
Munduruku em relacéo aos esforcos para acessar a educacao escolar do pariwat, visto que antes
0 acesso a educacgdo era via acbes minguadas do SPI e, de forma sincrona, os esforcos das
liderangas e familias Munduruku na tentativa de contratacdo dos(as) amigos(as)- ensinantes
para alfabetizar suas criangas e jovens, que se confundia como estratégia particulare coletiva.

Foi nesse ano que a Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) iniciou suas operacdes no
territorio visando a implementacéo da educacio escolar. E nesse momento que a questdo da
educacéo escolar se torna um projeto concreto, com metas e objetivos estabelecidos. Chiquinho
lembra que: “[...] as escolas aqui no Canuma s6 vieram pela FUNAI a partir de 1971, quando
teve o primeiro professor chamado de Carlos Madeira Cardoso, era um civilizado, era da Foz
do Canuma. Ele lecionou alguns anos s6 ¢ depois saiu [...]”” (Entrevista realizada nos dias 13 e
17/10/21).

A principio, a FUNAI se responsabilizou em estruturar as escolas, contratar os
professores e a acompanhar 0s processos educativos na Tl Kwaté-Laranjal atendendo a
escolarizacdo de 1° a 4° série. Aos poucos foi ampliando o0 acesso as escolas e aumentando o
corpo de professores pariwat nas aldeias, como é o caso da aldeia Laranjal, rio Mari-Mari,
destacado por Emilson anteriormente que teve como a primeira professora contratada via
FUNAI em 1975. Contudo, diferente da época do SPI, a populacgéo estava aumentando, ou seja,
a demanda por educacao escolar deixou de ser algo pontual, agora se tornou uma necessidade
objetiva que foi se consolidando como umas das principais pautas de reivindicacdo das
liderangas indigenas. Nesse sentido, a figura do(a) amigo(a)-ensinante perde forca em relacdo
ao projeto de educacdo escolar a partir do Estado.

A FUNAI, todavia, frente a essa complexa realidade sociocultural e politica do povo
Munduruku, teve que repensar suas acOes e estratégias junto as liderancas indigenas, pois
perceberam que ndo seria possivel continuar estruturando a educacgéo escolar sem parcerias com

a esfera municipal. Portanto, na virada da década de 1970 para 1980, firmou-se a parceria

51 Estima-se que no periodo entre 1950 e 1970 0 Summer Institute of Linguistics (SIL) atuou na T1 Kwata- Laranjal,
inclusive, existe uma biblia traduzida para a lingua Munduruku que se configura como um dado histérico. No
entanto, ndo encontramos mais registros e os/as interlocutores/as do estudo ndo conseguem explicar com detalhes
a presenca do SIL e seus desdobramentos entre os parentes Munduruku.
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da FUNAI junto ao municipio de Borba que, segundo Eurico - lideranga - funcionou da seguinte
forma: “[...] a prefeitura de Borba contratava e pagava os professores, a FUNAI entrava com 0s
materiais didaticos para escola, isso foi mudar com a municipalizacdo da escola a partir da
década de 90 [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21).

Em paralelo, houve ainda a implementacdo da educacéo voltada aos jovens e adultos,
0 antigo Movimento Brasileiro de Alfabetizacdo (MOBRAL), que objetivou a alfabetizacdo
funcional — leitura, escrita e célculos. No entanto, em especifico ao MOBRAL, foi uma

estratégia incentivada pelos interesses politicos partidarios, assim como assevera Emilson:

[...] isso ndo foi demandado pelo povo, isso foi estratégia politica dos caras né, porque
a partir de 1970 comeca aqui dentro a ajudar os Munduruku a tirar o titulo deeleitor,
e isso acabou gerando um nimero de eleitores, ai 0s politicos, por exemplo, teve uma
época ai que o professor X ndo apoiava o candidato a prefeito de Borba eai abria
uma escola onde se apoiava [...] (Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21).

Logo os parentes Munduruku perceberam os interesses politicos partidarios e as
consequéncias negativas que estava gerando entre as liderancas indigenas, assim ndo aceitaram
tais manobras no territorio, até porque ja tinham em mente que a educagéo escolar, de alguma
forma, deveria ensinar as coisas do pariwat e os elementos da cultura Munduruku, inclusive a
lingua materna. O interesse por uma educagéo que respeitasse a propria cultura foi se ampliando
e se consolidando, mesmo ndo tendo professores indigenas atuando nas aldeias na época.

A Exemplo disso, destaca-se os esforgos de alguns professores que mesmo ndo sendo
indigenas, preocupavam-se em trabalhar a lingua Munduruku em sala de aula. A atuacdo do
professor Silvio Azevedo de Oliveira Janior, que chegou na Tl Kwata-Laranjal como professor,
em 1985, e depois se tornou indigenista da FUNAI — ainda continua atuando como indigenista
no posto da FUNAI em Nova Olinda do Norte —, evidencia essa questdo. Ele ndo sabia bem
como fazer essa articulacdo pedagdgica, mas em consulta com os mais velhos da aldeia Kwata,
conseguiu levar para sala de aula trés velhas(os) falantes da lingua: Dona Ester, Dona Ant6nia
e Seu Marcemino.

Na época, ndo existia ordenamento legal para contratacdo de notorio saber indigena,
entretanto, Silvio e as liderancas indigenas, em consulta com o prefeito de Borba, Edvar Souza,
conseguiram um auxilio financeiro para subsidiar os(as) velhos(as) falantes em sala de aula.
Esse auxilio foi necessario para manté-los ensinando a lingua Munduruku, pois eles(as)
trabalhavam na roca, na pesca, na caca e na coleta para subsisténcia e, por isso, precisariam
desse apoio financeiro para manutencdo de suas vidas. Sendo assim, essa foi a primeira

experiéncia de uma estratégia linguistica na educacéao escolar dos parentes Munduruku. Outra
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experiéncia em relacdo a linguistica ocorreu em 1989, assim como relata Chiquinho:

[...] essa coisa de revitalizar a lingua comegou em 1989 e até fiz um curso de
linguistica em Manaus no CEPAM, junto com o Silvio da FUNAI, Eurico do Laranjal,
e a gente quando voltamos aqui reunimos os mais antigos para buscar isso [...] eu
produzi um livro na lingua até. Entdo desde la estamos tentando revitalizar nossa
lingua [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/21)

A déecada de 1990 é considerada outro momento estratégico para a questdo da educagéo
escolar na Tl Kwata-Laranjal, visto que os parentes Munduruku acumularam 20 anos de
experiéncias e aprendizagens com o projeto de escola em relacdo ao primeiro professor
contratado pela FUNAI em 1971. Esse outro momento foi se sedimentando diante da
consolidagdo e repercussdo do movimento indigena no Brasil e no Amazonas. Desse modo, a
concepcao de uma educacdo escolar prdpria, que era uma questdo presente nas pautas das
liderancas Munduruku desde a década de 1980, torna-se uma pauta possivel e desejavel no
territorio e reivindicada pelo movimento indigena Munduruku em formagé&o.

A luta agora era para conquistar uma outra escola e, para isso, precisam de professores

indigenas, assim como afirma Rosana:

[...] mesmo com a escola da FUNAI a gente queria outra escola né, a luta era para
conseguir mais professores, professores indigenas para trabalhar aqui né, o que tinha
eram professores ndo-indigenas que s6 ensinavam a ler e escrever, e eles ndo queriam
morar aqui, eles ndo se acostumaram aqui, e por isso foi uma lutapara a gente
conseguir estudar até a 4° série [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e
30/09/21).

Dessa forma, no inicio da década de 1990, a realidade se configurou da seguinte
maneira: 1. os parentes Munduruku estavam organizando o movimento indigena; 2.
intensificacdo da participacdo das liderancas no movimento indigena na regido norte; 3.
precisavam avancar com 0 projeto de educacdo escolar prépria; 4. precisavam contratar
professores indigenas; 5. ampliagdo da educacdo escolar para atender da 5° a 8° série no
territdrio; 6. revitalizacdo da lingua Munduruku e, por Gltimo, 7. a qualificacdo dos professores
indigenas. Para esse momento, iremos nos ater as questdes especificas da educacdo escolar,
pois j& nos debrugamos sobre 0 movimento indigena na subsecédo anterior.

Diante dessa configuracdo da realidade, é possivel perceber o fio condutor que conecta
as questdes supracitadas: a preocupacao com 0s parentes que precisaram sair das aldeias para
continuar com os estudos. Isto significa dizer que nunca foi interesse dos indigenas um processo
educacional que incentiva o parente a evadir de sua casa, de sua aldeia, de seu territério, por

dois motivos concretos: 1. pela vulnerabilidade socioeconémica que poderia conduzir o
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individuo a condi¢des de vida marginais nas cidades gerando um sofrimento a nivel particular
e coletivo; e 2. a desterritorializacao do individuo, fragilizando o movimento indigena no que
diz respeito ao proposito de ocupacao estratégica da Tl Kwata-Laranjal.

A vista disso, a educacdo escolar seria mais uma estratégia para contribuir com a
formacdo dos parentes indigenas para pensar e trabalhar em prol de um projeto de futuro, que
passaria pela formacdo das novas geracGes na propria cultura em articulagio com o0s
conhecimentos dos pariwat, visando o autogerenciamento do territério do ponto de vista
cultural, politico e econdémico. Dessa forma, promoveriam o processo de desenvolvimento
sustentavel em defesa do direito de r-existir com dignidade na T1 Kwata-Laranjal.

Essa visdo em relacdo a educacdo escolar seria o ideal a ser alcancado, porém, na pratica
acontecia o contrario na época. Desde a década de 1980, alguns parentes Munduruku sairam do
territorio em busca de melhores condicGes de vida e para concluir os seus estudos, visto que a
formacdo escolar era até a 4° série. Assim, houve aqueles(as) que foram estudarem Borba,
em Nova Olinda do Norte, em Iranduba e em Manaus, como podemos perceber nas trajetorias
de vida dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, como é o caso do Adelson que reitera:
“[...] estudei na aldeia da 1° a 4° série, ai para continuar os estudos tive que sair. Tinha a escola
Rainha dos Apoéstolos, mas como a gente ndo tinha condicdes de ir para 14, fui estudar numa
escola em Iranduba chamado IPRAM [...]” (Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e
18/03/22).

Na década de 1990, a FUNAI firmou uma parceria de colaboracdo com a Escola
Agricola Rainha dos Apdstolos e com o Instituto Politécnico Rural da Amazénia Djalal Eghrari
(IPRAM) para acolher os parentes indigenas e continuar com os estudos. A FUNAI se
responsabilizou com um auxilio financeiro que cobria as despesas do trajeto da Tl Kwata-
Laranjal até a Escola Agricola na BR-174, distrito agropecuario do municipio de Manaus, e
até o IPRAM no km 1, érea rural do municipio de lranduba. As outras despesas eram de
responsabilidade dos indigenas que tinham que se dedicar aos estudos de segunda a sexta e,
no final de semana, trabalhar na informalidade para conseguir recursos para comprar 0S
materiais de estudo e acessorios particulares como, por exemplo, roupas, sapatos, escovas de
dente, sabonetes etc.

A Escola Agricola Rainha dos Apostolos foi criada pelos padres do Pontificio Instituto
Missioni Estere (PIMI) em 1974, atendia 0 ensino bésico inicialmente, mas em 1985 comegou
a atuar no ensino profissionalizante com formacdo agricola e agropecuaria. A escola foi
reconhecida como organizacao de utilidade publica pelo estado do Amazonas em 1989. O

sistema de educacdo € o internato, onde os alunos estudam as teorias no turno matutino e, no
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vespertino, praticam as técnicas agricolas respeitando o sistema ecoldgico da regido.

Ja o Instituto Politécnico Rural da Amazénia Djalal Eghrari (IPRAM), extensdo da
Associacdo para 0 Desenvolvimento Coesivo da Amazonia (ADCAM), é uma ONG,
reconhecida como uma organizacdo de utilidade publica federal, criada em 1983. Um dos
objetivos do IPRAM é o de promover as comunidades ribeirinhas, pequenos agricultores e
povos indigenas 0 acesso e a continuidade dos estudos visando o desenvolvimento local. Como
metodologia, utiliza-se o Sistema de Aprendizagem Tutorial (SAT), que € um conjunto de
materiais didaticos para contribuir com o desenvolvimento de capacidades intelectuais de modo
que os alunos possam intervir nas dindmicas sociais e contribuir para a mudanga de suas
comunidades.

Em relacdo a essas duas experiéncias, Amarildo, representante Munduruku, explica de
forma detalhada os desafios que teve de enfrentar para concluir os estudos na Escola Agricola
Rainha dos Apdstolos e como se tornou professor no Instituto Politécnico Rural da Amazénia
Djalal Eghrari (IPRAM) na década de 1990, em seguida, Adelson também explica sua

experiéncia com aluno no IPRAM:

[...] com o apoio da FUNAI consegui uma vaga na Escola Agricola Rainha dos
Apostolos em Manaus. Quando fui tinha 18 anos, fiquei por la por 7 anos, fazendo a
5° série até 0 3° ano do ensino médio. Passei por muitas dificuldades, ndo sabia onde
minha mde morava em Manaus, entdo ndo tinha para onde sair né, eu ficava naescola
mesmo, 0 ano inteiro. As vezes saia para estrada e nas fazendas trabalhava sabado e
domingo para ganhar diérias para comprar as minhas coisas, também as vezes
conseguia doacgdes para comprar roupas né. Na época tinha um grupo do Mari-Mari e
do Canuma. [...] Em 1992, sai da escola e passei a dar aula numa escola agricola em
Iranduba, o IPRAM, e foi la que encontrei com outros parentes Munduruku la do
Kwatd. Comecei a dar aulas de técnicas agricolas, os parentes tiravam o ensino
fundamental la e depois retornavam para suas aldeias né. [...] La foique observei que
ndo valia a pena os parentes se deslocarem da terra indigena para estudar, percebi que
ndo era bom sair de suas comunidades, porque todos tinham muitas dificuldades para
permanecer e estudar fora da sua aldeia, as vezes sem condi¢des de apoio da propria
FUNAI que naquele tempo trabalhava com essa questdo de educacéo e salde né, mas
como a demanda era grande, ela ndo tinha suporte para todos os alunos. Ai me sentei
com a direcdo do IPRAM e fiz a proposta de estender o ensino fundamental para as
aldeias de Kwata e Laranjal. Eles toparam fazer o projeto e assim a gente expandiu
para I né. Em vez da gente ficar na escola, levamos o ensino fundamental para Ia, de
uma forma até irregular né, mas a gente tinha que comecar alguma coisa justamente
para 0 governo ver a nossa iniciativa e que era uma necessidade do povo [...] (Recolha
de narrativa realizada no dia 22/09/21)

Fui para Iranduba estudar no IPRAM né, fiquei 5 anos por la com o apoio da FUNAL.
Era um momento dificil porque nossos pais ndo tinham recursos para sustentar a gente
estudando fora, ai a FUNAI dava um pequeno recurso para gente poder ir para
Iranduba, a gente passava 19 dias la e 19 dias em casa. Cada vez que a gente voltava
para aldeia a gente trabalhava mais ainda na roga para conseguir um pouco de recurso
a mais para a gente se manter por I, nesse vai e vem era um gasto imenso. Lembro
que era quase 30 alunos la, mas a maioria desistiu porque ndo tinha condigdes mesmo
de se manter por la. A gente trabalhava muito para poder estudar eera muito dificil
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mesmo. Eu agrade¢o muito a oportunidade de ir para Iranduba, mastambém a gente
sofreu um bocado né, por muitas vezes a gente ndo tinha recurso parachegar em
Iranduba, e a partir do momento de ndo ter mais um transporte a gente teve que andar
do Cacau Pirera até Iranduba, a gente chegava na escola do IPRAM perto das 2h da
madrugada. Terminei meus estudos la aos 23 anos (Recolha de narrativa realizada nos
dias 13 e 18/03/22)

Muitos dos parentes Munduruku que foram estudar fora da T1 Kwata-Laranjal, durante
a década de 1990, conseguiram concluir o ensino fundamental - 5° a 8° série -, porém, poucos
conseguiram concluir o ensino médio. Quando retornaram as suas aldeias, logo foram
convidados a se integrar na Unido dos Povos Indigenas Munduruku e Sateré-Mawé (UPIMS),
na Coordenacao dos Professores Indigenas Munduruku e Sateré-Mawe (CEPIMS), e a atuarem
como professores indigenas nas escolas.

Nesse periodo, 0 povo Munduruku, junto ao povo Sateré-Mawé da aldeia Cipozinho, a
partir da assessoria do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) e com apoio da FUNALI, ja
estavam organizados enquanto movimento indigena e estavam se articulando politicamente
com outros povos indigenas da regido norte para reivindicar a demarcagdo do territorio, acesso
a saude diferenciada e a implementacgéo do projeto de educacéo escolar propria.

Em relacdo a educacdo escolar, estavam construindo condi¢cdes objetivas para a
consolidacdo de uma politica linguistica com os parentes Munduruku do rio Tapajos, Itaituba
e Jacareacanga, municipios do estado do Para, entre 1999 e 2002. O proposito, a priori, foi
trazer algumas familias Munduruku do rio Tapajos para a Tl Kwata-Laranjal, para que
pudessem trabalhar nas escolas ensinando a lingua materna. Porém, na época, essa estratégia
néo se efetivou por motivos estruturais, legais e econdmicos.

Nesse mesmo periodo, em 1999, o povo Munduruku, junto aos parentes Sateré-Mawé,
em articulacdo com o CIMI, FUNAI, COPIAR, SEDUC e SEMED/Borba, conquistou o
Programa de Formacéo de Professores Indigenas no Estado do Amazonas (PIRA-YAWARA),
que se configurou com uma das principais politicas publicas do Estado para contribuir com a
formacao dos/as parentes no magistério indigena, tendo como objetivo geral: “[...] assegurar
condi¢cdes de acesso e de permanéncia na escola a populacdo escolarizavel para 0 ensino
fundamental nas &reas indigenas, garantindo uma educacdo diferenciada, especifica,
intercultural, bilingue e de qualidade que responda aos anseios desses povos” (PIRA-
YAWARA, 1998, p. 11).

Tendo em vista 0 objetivo do Programa, considera-se, entdo, que essa experiéncia
pedagdgica estava alinhada as reivindicacdes da UPIMS e da CEPIMS nas seguintes questdes

identificadas anteriormente: 1. o projeto de educacdo escolar propria; 2. assegurar a
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contratacdo de professores indigenas; 3. atender a 5° a 8° série no territorio; 4. revitalizacdo
da lingua Munduruku como politica linguistica e, 5. a qualificacdo dos professores indigenas
que ja estavam atuando nas escolas.

No caso em especifico aos parentes da Tl Kwata-Laranjal, o PIRA-YAWARA se tornou
o Projeto KABIA“RA - estrela do amanhd em Munduruku. Foi considerado como divisor de
aguas em relacdo ao conceito de educacao escolar propria, pois 0 que era uma ideia se tornou
em realidade a partir do magistério indigena, assim como afirmam as(os) representantes

Munduruku, Rosana, VValdenice e Emilson:

[...] o Programa Pira-Yawara foi o magistério indigena para formar os professores
indigenas para trabalhar nas escolas das aldeias. A ideia era formar os professores
Munduruku porque so tinha pariwat trabalhando como professor né, na época nao
tinha parente formado, a gente s6 tinha a 4° serie, depois do Programa a gente
conseguiu se formar e atuar como professor, e até hoje nas escolas das aldeias a
maioria é professor Munduruku [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e
30/09/21)

[...] no Pira-Yawara estudamos vérias disciplinas e os contetidos eram voltados para
nossa cultura né, sempre buscamos informacdes com os velhinhos das aldeias,
buscamos as histérias, informagdes antigas, sobre a nossa histéria de como o povo
Munduruku surgiu né, sobre plantas medicinais, artesanatos, e a partir daquela época
eu entendi que eu como professora tinha que trabalhar essas coisas também né. No
Pira-Yawara fiz a 5° até o ensino médio [...] (Recolha de narrativa realizada no dia
09/10/21)

[...] é a partir do Pira-Yawara que comeca a pensar a educacéo escolar Munduruku.
Por isso que eu digo que o Pira-Yawara foi o divisor de 4guas na histéria Munduruku
enquanto movimento na educagdo. Porque até entdo eram os outros que direcionaram
a questdo [...] com o advento do Pira-Yawara isso comega a consolidar a ideia sobre
educacdo e 0s parentes comecam a tomar as rédeas da situacdo [...] (Recolha de
narrativa realizada no dia 23/08/21)

Em outras palavras, 0 PIRA-YAWARA/KABIA“RA, no periodo de 1999 a 2005,
contribuiu com a expansdo de um conhecimento consciente, do ponto de vista tedrico e prético,
em relacdo ao conceito de autonomia e emancipacdo étnico-politica dos(as) professores(as)
Munduruku e Sateré-Mawé que, de forma intencional, sedimentou as bases para a construcdo
de uma politica cultural e linguistica projetando a educacéo escolar propria em consonancia
com o complexo contexto sociocultural, histérico, politico e econémico na passagem do século
XX para o século XXI. Foi no magistério indigena que o0s parentes aprenderam como
reconfigurar a l6gica da educacao escolar e suas praticas pedagdgicas num processo dialdgico,
critico e intercultural.

Agora formados(as) pelo PIRA-YAWARA/KABIA“RA e atuando como

professores(as) na educacgdo infantil e no ensino fundamental anos iniciais, 0 proximo passo,
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em articulagdo com o movimento indigena, foi a conquista da formag&o de nivel superior. No
intersticio de 2006 a 2008, a CEPIMS direcionou suas energias para construir as bases
necessarias visando 0 acesso e a permanéncia de seus professores no ensino superior. Nesse
processo, 0s parentes indigenas empreenderam aproximagOes as duas IES do Amazonas:
Universidade do Estado do Amazonas (UEA) e UFAM. A CEPIMS articulada ao Conselho de
Educacdo Escolar Indigena do Estado do Amazonas (CEEI/SEDUC), teve a preocupacao
em consultar as universidades para pensar e construir um curso para atender as demandas,
respeitando os elementos socioculturais, histéricos e politicos do povo Munduruku e Sateré-
Mawé, isto é, a intencdo do movimento indigena era conquistar um curso especifico e que

fosse construido coletivamente. Amarildo explica como foi essa articulacéo:

[...] Na época era o presidente do Conselho de Educacédo Escolar Indigena do estado
do Amazonas e ai me esforcei para sair 0 mais rapido a formagdo né, com a ajudados
professores aliados, como no caso da professora Romy Guimardes Cabral da UEA, e
cobrava as professoras Rosa Helena Dias da Silva, a Valéria Weigele o professor José
Silvério Baia Horta da UFAM. O professor Gersem Baniwa participou e quando ele
entrou ja estava praticamente consolidado o projeto né, ele ajudou muito como
coordenador da Secretaria de Educacdo Continuada, Alfabetizacdo, Diversidade e
Inclusdo (SECADI). Essa articulacdo ajudou muito a questdo do financiamento para
a UFAM levar o projeto em frente. Acho que essa articulagdo comecou Ia por 2006
[...] (Recolha de narrativa realizada no dia 22/09/21).

A UEA, desde a sua criacdo em 2001, pautou politicas e projetos educacionais voltadas
as populacdes da floresta, sobretudo, aos povos originarios do Amazonas. Dessa forma, os
indigenas e suas organizagOes encontraram nela uma parceria relevante e estratégica para a
concretizagdo do projeto de formacdo em licenciatura intercultural. Na sua primeira década, por
exemplo, acumulou uma vasta experiéncia na formacdo dos amazonidas, como afirma o

antropologo Luciano Cardenes Santos (2016, p. 17):

Quando a universidade inaugurou suas atividades educacionais por meio do
Proformar, aproximadamente 399 estudantes reivindicaram da instituicdo o
reconhecimento de seu pertencimento étnico e o direito constitucional as politicas
educacionais que contemplassem seus saberes, suas praticas e formas de producéo de
conhecimento. A presenca indigena na UEA também se expressou em outras politicas
educacionais relevantes, como o Programa de Letramento Reescrevendo o Futuro -
uma proposta de ensino de alfabetizacdo para jovens e adultos que atendeu 210 mil
pessoas, dentre os quais 18 mil indigenas de 36 etnias.

A experiéncia adquirida pela UEA voltada aos povos indigenas possibilitou o
delineamento de quatro projetos especificos: 1. pos-graduacdo em educacdo intercultural; 2.
criacdo de uma biblioteca viva que agrupasse todas as pesquisas voltadas as questdes indigenas;

3. projetos de extensdo para atender 0os municipios dos Amazonas; e 4. 0 curso de pedagogia
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intercultural que se configurou como um projeto de grande alcance. O curso em pedagogia
intercultural, em 2009, ofertou 2.500 vagas sendo que 70% foram destinadas para
professores que atuavam em escolas nos territorios indigenas e 30% para ampla concorréncia
(SANTOS, 2016).

A partir da proposta da pedagogia intercultural, alguns parentes Munduruku
ingressaram no curso ainda em 2009 e concluiram em 2014. Tal proposta pedagodgica contribuiu
para a formacdo dos parentes que ja atuavam em sala de aula, nisso o curso foi fundamental.
No entanto, distanciou-se do propoésito de construcdo coletiva que o movimento indigena
defendia assim como afirmam Rosana e Amarildo: “[...] o curso pela UEA foi um pouco
diferente né, porque foi algo ja pronto e nao construido coletivamente [...]” (Recolha de
narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21), “[...] pela UEA foi pensando por um grupo de
pessoas e jogado para os professores, [...] ndo que eu era contra, mas pensava que deveria ser
de outra forma, conforme a necessidade do povo [...]” (Recolha de narrativa realizada no dia
22/09/21).

Por essa razdo, a maioria dos(as) professores(as) Munduruku optaram em continuar com
a construcdo do projeto de curso especifico em parceria com a UFAM. As reivindicacdes da
CEPIMS giravam em torno das seguintes questdes: 1. o curso deveria ter uma estrutura tedrica
e metodoldgica articulada a realidade do povo; 2. infraestrutura adequada para garantiro acesso,
a permanéncia e a concluséo dos(as) discentes; 3. apoio financeiro como bolsas de estudo e 4.
que o curso propiciasse aos discentes projetos de pesquisa voltados para a prépria cultura.

Tendo como ponto de partida as reivindicacGes, a UFAM estabelece processos de
interlocu¢cdo com a CEPIMS e outras liderancgas, analisando a experiéncia formativa com o
povo Mura, da regido do municipio de Autazes, que estava em andamento desde 2008. Esse
processo de escuta e reflexdo teve como objetivo identificar os aspectos positivos e negativos
da licenciatura intercultural indigena e pensar criticamente como sincronizar, de forma possivel
e desejavel, o curso a partir das demandas do povo Munduruku e Sateré-Mawé da Tl Kwata-
Laranjal.

Em relacdo a esse processo, vale destacar como se deu a elaboracdo do curso a partir do
Projeto Politico Pedagogico da Licenciatura Formacdo de Professores Indigenas, do

Departamento de Educacédo Escolar Indigena (DEEI), da UFAM:
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E importante reafirmar que a interlocucdo da UFAM com liderangas e professores
indigenas para elaborar o Projeto de Curso da Licenciatura vem acontecendo em
diferentes espagos e tempos. Um dos momentos importantes tem como propdsito
sensibilizar e mobilizar as comunidades indigenas que buscam a UFAM visando
ingressar no ensino superior. Esse momento privilegia a comunicacdo, criando
condicOes, através de reunies na UFAM e em Féruns nas aldeias, para que as
comunidades indigenas interessadas possam conhecer a proposta original do Curso.
Nessa etapa, cria-se uma Comissdo de Acompanhamento da Elaboracéo da Proposta
e posterior a implementacdo do Curso, composta por professores da UFAM e de
membros das organizacfes indigenas do povo que estiver solicitando o Curso, para
estabelecer canais de comunicagdo entre a UFAM e os povos indigenas (PPP/UFAM,
2008, p. 11).

A CEPIMS e a Comissdo de Acompanhamento da Elaboracdo da Proposta
(CAEP/UFAM) conseguiram construir o projeto de curso, incorporando as reivindicacfes dos
parentes Munduruku e Satere-Mawe. Tendo em vista que a UEA atendeu a formacdo de
professores(as) para atuar na educacgéo infantil e ensino fundamental anos iniciais, 1° ao 5° ano,
0 projeto de Licenciatura Intercultural Indigena da UFAM deveria atender a formacdo de
professores(as) para atuar no ensino fundamental anos finais, 6° ao 9° ano, e ensino medio, 1°
ao 3° ano.

Dessa maneira, a matriz curricular da Licenciatura se configurou a partir da perspectiva
intercultural e interdisciplinar com habilitacdo plena nas areas de Ciéncias Humanas e Sociais,
Ciéncias Exatas e Bioldgicas, Letras e Artes. Outra questdo estratégica para 0 povo Munduruku,
em especifico, foi a definicdo de uma politica linguistica na formacao, sendo que a revitalizacdo
da propria lingua foi e é uma das preocupac6es das liderancas Munduruku. Preocupacgéo essa
que sempre esteve no radar dos(as) velhos(as) sébios(as) desde o inicio do processo de
apropriacdo da educacao escolar como consta na histéria do povo nos idos dos séculos XX.

Estrategicamente, a CEPIMS, em consulta com a CAEP/UFAM, conseguiu garantir o
acesso e a permanéncia de alguns parentes falantes da TI Munduruku do rio Tapajos, proximo
ao municipio de Jacareacanga/PA. Essa articulagdo teve como objetivo o fortalecimento da
lingua Munduruku dos(as) discentes da Tl Kwata-Laranjal no processo de formacéao e, a
posteriori, que 0s mesmos parentes falantes pudessem residir no referido territério para
trabalhar como professores(as) nas escolas das aldeias ensinando a lingua materna.

A vista desse processo, somente em 2011 os(as) parentes Munduruku e Sateré-Mawé
iniciam os estudos no curso Licenciatura Intercultural Indigena pela UFAM, concluindo em
2018. No mesmo ano, na formatura da Turma Munduruku, os(as) professores e outras
liderancas entregam nas maos do Reitor da UFAM, Prof. Dr. Sylvio Mario Puga Ferreira, uma
carta reivindicando a implementacdo de mais uma Licenciatura para formar aqueles(as)

professores(as) que ndo puderam estudar por motivos outros. Referente a essa solicitacdo,
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analisaremos adiante.

Para a CEPIMS, as duas experiéncias de formacédo de professores no ensino superior
foram importantes para o0 avanco e aperfeicoamento do projeto de educacédo escolar propria na
TI Kwata-Laranjal. No entanto, o movimento indigena destaca que a Licenciatura Intercultural
Indigena (DEEI/FACED/UFAM) se configurou como a proposta educativa que mais se
aproximou dos anseios dos Munduruku e dos Sateré-Maweé, pois se sustentou a partir da
perspectiva dialogica, emancipatoria, de alteridade e de autonomia, visando o respeito a
diversidade sociocultural e politica, ou seja, conforme o projeto pedagdgico orientador do
Curso: “[...] coerente com a nova prerrogativa constitucional do direito a diferenca e do direito
a cidadania plural [...] valorizando e apoiandoas especificidades e o poder de alterar a situagdo
de desigualdade social, possibilitandoigualdade de oportunidades” (DEEI, 2012, p. 14).

Ainda nesse periodo, em 2013, as liderancas Munduruku, preocupadas com a questao
da lingua materna, acionam o Ministério Publico Federal do Amazonas (MPF/AM),
reivindicando do Estado condic¢des concretas para a realizagdo de um projeto que objetivasse
a revitalizacdo da lingua originaria. O MPF/AM acata a argumentacdo do movimento indigena
e orienta a FUNAI, imediatamente, a auxiliar o povo Munduruku visando desenvolver a¢des
voltadas ao objeto da reivindicagéo.

A FUNALI, assim, foi instada a tomar providéncias e responder para 0 MPF/AM e para
0 movimento indigena Munduruku as estratégias para a concretizacdo do projeto de
revitalizacdo da lingua materna. Inicialmente, cria-se uma agenda de consulta com 0 povo
Munduruku a fim de pensar e definir uma proposta. Em virtude de dificuldades administrativas
e financeiras por parte da FUNAI, esse processo de escuta e didlogo na TlI Kwata-Laranjal se
prolongou, assim como consta no Relatério da Proposta para Revitalizacdo da Lingua
Munduruku na Tl Kwaté-Laranjal (RAMOS, 2016, p. 2):

[...] nos anos de 2014 e 2015 a CGPC descentralizou recursos orgamentarios
destinados a realizagdo das atividades, no entanto, devido as dificuldades
administrativas e de execucdo or¢camentéria a Unidade Regional ndo teve condicdes
de dar inicio aos trabalhos. Decorridos o tempo e superadas estas dificuldades foi
possivel, no final de setembro de 2016, organizarmos junto coma CR, a CLT de Nova
Olinda do Norte e as liderangas indigenas, a primeira reunido para discutir a
elaboracdo de uma proposta com o objetivo de contribuir na revitalizagdo da lingua
Munduruku [...]

Apos trés anos de articulacéo, em 2016, nos dias 26 a 28 de setembro, ocorreu a primeira
reunido na aldeia Kwata com a participacdo de aproximadamente 70 pessoas de 12 aldeias do

territorio — entre liderangas, representantes, gestores, professores, pesquisadores e indigenistas.
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Das participacgdes, destaca-se a presenca da Dona Ester Cardoso (98 anos), Dona Tereza (86
anos), Dona Maria Nazaré (78 anos), todas falantes da lingua Munduruku. Seu Manuelzinho
tuxaua geral do rio Canuma e Mapia, Chiquinho Cardoso lideranca e Chefe da CTL/BORBA,
Gilmar Assun¢do Munduruku Chefe da CTL de Nova Olinda do Norte, Luzia Caldas técnica
da CR Manaus, André R. F. Ramos da COPE/ CGPC/BSB, Prof. Dra. Gessiane Pican¢o da
UFPA e Prof. Me. Ytanajé Cardoso Munduruku.

A metodologia de trabalho aplicada pelos(as) indigenistas e pesquisadores(as) teve
como objetivo possibilitar o amplo didlogo sobre a questdo da politica linguistica, evidenciando
0 resgate dos processos e das situag¢@es histdricas que levaram o0s(as) Munduruku a deixarem
de ensinar e aprender a propria lingua, os motivos para a retomada da lingua e os desafios que
existem no processo de revitalizagdo. Doravante a esta reunido, delineou-se alguns

encaminhamentos:

1) Trabalhos de articulagdo da Comissdo com as Instituicbes FUNAI,
Universidades, Secretaria de Educacdo do Municipio e do Estado; 2) Escrever o
projeto - Comissdo de Apoio, contribuicdo da Comissdo de Articulacdo. Para a
elaboracéo estdo responsaveis Gessiane Picanco (abordagem linguistica e questfes
metodoldgicas), Ytanajé Munduruku (abordagem histérica dos Munduruku da regido
do rio Madeira), André R. F. Ramos (abordagem das relagdes Tapajos-Madeira,
metodologias, questdes orcamentarias); 3) Encaminhar o projeto para a Comissao de
Avrticulacdo - entre 20 e 25/11; 4) Organizar a reunido de apresentacdo do projeto; 5)
Realizar a reunido - data 15 e 16/12 na aldeia Kwatd (RAMOS, 2016, p. 24).

Fotografia 23 — Registro da participacdo da Dona Ester (98 anos) e Dona Tereza (86 anos)

na reunido para revitalizacdo da lingua Munduruku em 2016

= et .
Fonte: Relatério da oficina sobre proposta para revitalizacdo da lingua Munduruku na T.l. Kwata Laranjal
(FUNAI, 2016).

Em abril de 2017, ocorreu 0 segundo momento como previsto no planejamento citado.

Nessa reunido, visou-se a apresentacao do projeto Ya™ 0 Etabeg! - Lingua Viva! e as estratégias
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pedagdgicas para o seu desenvolvimento na Tl Kwata-Laranjal. Vale destacar os objetivos e

metas do projeto:

Objetivo geral: implementar o projeto Ya“ o Etabeg! - Lingua Viva! de revitalizacéo
de lingua Munduruku com seus programas previstos: Munduruku como L2 para
jovens e adultos; Munduruku para criancas de 5 a 8 anos; Aprendizado Autdénomo
para a populacdo geral da comunidade; e a Casa da Lingua, espaco simbélico para
reunir o acervo do patriménio material e imaterial dos Munduruku. Objetivos
especificos e metas: 1. treinar instrutores e mediadores - conseguir, junto aos 6rgaos
municipais, a contratagdo de cinco professores Munduruku do Para para residirem e
ensinarem a lingua na comunidade do Amazonas durante, pelo menos, dois anos.
Treinar esses professores e instrutores locais para conduzir o processo de ensino-
aprendizagem da lingua -; 2. criar oportunidade para aprender Munduruku - envolver
ativamente os membros, principalmente as criancas das diferentes comunidades no
processo. Incentivar a instrucdo autbnoma da lingua fora do ambiente escolar,
principalmente entre os jovens e adultos. Incentivar o aprendizado familiar e
comunitario da lingua. Associar o aprendizado da lingua ao aprendizadoda cultura
nativa. Definir uma nova fungdo da lingua e elevar sua importancia dentroe fora da
comunidade -; 3. reunir, tornar acessivel e produzir materiais sobre o grupo e a
lingua - fazer gravacdes com os ultimos falantes da lingua Munduruku. Produzir
dudios e videos de falantes nativos do Para. Estabelecer um local especificopara reunir
0s materiais existentes sobre a cultura e a lingua Munduruku -; 4. comprometer-se
com a revitalizagdo - buscar financiamento e criar as condicGes necessarias para
garantir a boa evolucdo do processo. Conscientizar e incentivar a comunidade como
um todo da importancia do projeto. Associar a lingua a contextos culturais
(PICANCO; RAMOS; CARDOSO, 2017, p. 9)

Mesmo com todos os desafios logisticos, administrativos e financeiros, o Ya* 0 Etabeg!
— Lingua Viva! esta sendo desenvolvido na Tl Kwata-Laranjal e é considerado um projeto do e
com o povo Munduruku. Essa experiéncia educativa representa, na préatica, os anseios dos(as)
mais velhos(as) e daqueles(as) que se sacrificaram, nos idos do século XX, para que a lingua
materna pudesse ser falada livremente no territorio, e se projeta como uma estratégia para
envolver todos(as) os(as) parentes nesse processo de aprender e ensinar a propria lingua.
Portanto, é possivel considerar que tal experiéncia seria o fruto do projeto de vida que retne a
ancestralidade — do passado/presente — e o potencial de transformacdo sociocultural — do
presente/futuro — a partir da retomada da lingua Munduruku.

Nesse momento, retornamos a questao da reivindicacdo do movimento indigena feita ao
Reitor da UFAM na formatura da Turma Munduruku, em 2018. Todavia, € necessario fazer
um esclarecimento em relacdo a organizacdo politico-juridica e o contexto dessa época. Como
ja foi exposto na subsecdo anterior, 0 povo Munduruku, a partir da década de 1980, comegou a
se organizar enquanto movimento indigena, criando a UPIMS, em 1992, e suas extensfes como
0 caso da CEPIMS. Esse esfor¢o de organizacao politico-juridica foi importante e estratégico
para a conquista da demarcagdo da Tl Kwata-Laranjal, da satde diferenciada nas aldeias e da

expansdo e consolidacdo da educacdo escolar, com professores/as indigenas, por todo o
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territorio.

N&o obstante, na primeira década do século XXI, a organizacdo politico-juridica do
povo se fragilizou internamente pelos seguintes motivos — hipoteses — destacados pelos(as)
interlocutores(as) da pesquisa: 1. renovacdo dos membros da UPIMS; 2. falta de visdo politica
e coletiva dos novos membros; 3. déficit de conhecimentos praticos sobre a gestdo da UPIMS;
4. aproximacao e articulagdo com a politica partidaria; 5. casos de corrup¢éo; 6. 0 esvaziamento
do movimento devido a formacao no ensino superior e sua absor¢do pelo sistema de educacgédo
Municipal e Estadual. Em relacéo a este Gltimo motivo, analisaremos na ultima secéo do estudo.

Tais motivos impossibilitaram que o movimento indigena Munduruku e Sateré-Mawé
desse continuidade com as articulages politicas no proprio territorio e com outras organizacoes
indigenas e nao-indigenas no estado do Amazonas. Criou-se um mal-estar entre as liderancas e
representantes Munduruku, em especial. Nesse sentido, houve um deslocamento do foco e das
energias que, a priori, eram destinadas a organizacdo politico- juridica na luta por direitos.
Como consequéncia, boa parte dos(as) representantes indigenas se dedicaram aos estudos e a
atuacdo nas escolas, e as liderancas continuaram com seus trabalhos em defesa do territorio.
Consideramos que o movimento indigena ficou adormecido por quase uma década.

Contudo, a partir de 2016, as liderancas e representantes Munduruku foram percebendo
que deveriam retomar e consolidar a UPIMS e a CEPIMS para dar continuidade com a luta em
prol de melhores condicdes de vida para os parentes indigenas da Tl Kwata- Laranjal. Nessa
retomada, os(as) professores(as) Munduruku iniciam um processo de dialogo com os tuxauas,
caciques e liderancgas, problematizando a questdo da reestruturacdo das organizacdes e
sinalizando a necessidade de conquistar mais uma formacdo de nivel superior para os(as)
professores(as) que estavam atuando em sala de aula, mas que s6 tinham o magistério indigena
— PIRA-YAWARA/KABIA“RA — e/ou ensino medio.

Feitos tais esclarecimentos, em 2018, e em posse da carta de reivindicagéo, o Reitor da
UFAM passa a demanda para o Diretor do Instituto Filosofia, Ciéncias Humanas e Sociais
(IFCHS), Prof. Dr. Raimundo Nonato Pereira da Silva, que estabelece os primeiros dialogos
com o0 povo Munduruku e Sateré-Maweé junto ao Prof. Dr. Luiz Fernando de Souza Santos (in
memoriam), que foi o coordenador do curso de Licenciatura Indigenas Politicas Educacionais
e Desenvolvimento Sustentavel (IFCHS/UFAM).

Em 2019, no més de agosto, na aldeia Kwata, ocorreu a primeira reunido de consulta
sobre o projeto do curso demandado pelo movimento indigena Munduruku e Sateré-Mawé. Os
objetivos da reunidao foram: firmar acordo com a secretaria de educacdo do municipio de Borba

e UFAM para construir outro curso de licenciatura intercultural indigena; firmar acordo com a
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secretaria de educacdo de Borba para subsidiar financeiramente as Assembleias para a
construcdo do projeto politico pedagdgico do curso de licenciatura intercultural indigena; e a
manutencdo, construcdo de escolas e contratacdo de mais professores indigenas. Apos essa

reunido, produziu-se um relatério qualificado e, imediatamente, entregue & Reitoria daUFAM.

Fotografia 24 — Reunido de consulta das liderancas e representantes Munduruku e
Sateré-Mawé com o Prefeito, Secretaria de Educacdo do Municipio de Borba, FUNAI e
professores da UFAM, agosto de 2019

== P

Fonte: Assessoria de Comunicacdo da Prefeitura de Borba (ASCOM).

Fotografia 25 - Reunido com o Reitor da UFAM para entregar o relatorio qualificado da
proposta de cursoem 2019

o~ P —

Documento entregue na m3o do reitor sobre
Graduacao para novos professores ensino
uperior UFAM juntos com as liderangas

/ Munduruku 27/08.2019 Manausa-AM.

Fonte: Arquivo da Associagdo dos Profissionais da Educagdo Escolar Indigena Munduruku e Sateré-Mawé da T1
Kwata-Laranjal (APEEIMS).
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Concomitantemente, os(as) professores(as) Munduruku avangaram com os didlogos
em relacdo a retomada da UPIMS e da CEPIMS. Fruto desses dialogos, as liderancas e
representantes, junto com alguns parentes Sateré-Mawé, decidiram em reestruturar a CEPIMS,
criando, assim, a Associacdo dos Profissionais da Educacdo Escolar Indigena Munduruku e
Sateré-Mawé da Tl Kwaté-Laranjal (APEEIMS) ainda em 2019. A ideia inicial foi ampliar a
Vvisao a respeito dos sujeitos que atuam na educacdo escolar indigena, considerando que nao se
restringe a categoria professor. Por esse motivo a APEEIMS abrangetodos os profissionais da
educagdo no territorio e tem como finalidade: “[...] defender os direitos elegitimos interesses
de seus associados em geral junto aos entes federados e outras instituicbes nacionais e
internacionais” (APEEIMS, 2019, p. 2), reitera-se.

No entanto, esse processo foi interrompido devido a pandemia da COVID-19 no inicio
de 2020, que se estendeu até o final de 2021. Assim, todas as atividades em prol da construcédo
do curso e reestruturacao da organizacao politico-juridica foram suspensas durante esse periodo
atipico e assolador.

Em virtude da campanha de vacinacdo contra a COVID-19, e com todas as garantias
de protecdo a saude e a vida, a APEEIMS promoveu a primeira Assembleia para iniciar as
consultas sobre a UPIMS e o curso de Licenciatura, ocorrida na aldeia Laguinho, rio Mari-
Mari, em setembro de 2021. Nessa Assembleia, além da pauta da UPIMS, indicaram a
necessidade de formar comissfes para acompanhar 0S processos, organizar as proximas
reuniBes e construir coletivamente o projeto de curso.

A vista dessa demanda, o IFCHS/UFAM formou uma comissdo para acompanhar o
processo de consulta e construcdo do projeto de curso em especifico: Prof. Dr. Raimundo
Nonato Pereira da Silva (Diretor do IFCHS/UFAM); Prof. Dr. Nelcioney José de Souza (Coord.
da Licenciatura IFCHS/UFAM); Prof. Dr. Davi Avelino Leal (IFCHS/UFAM); Prof. Me. Lucas
Antunes Furtado (FACED/UFAM); Profa. Ma. Romy Guimarées Cabral (UEA/TEFE); Prof.
Me. Emilson Frota de Lima Munduruku (SEDUC/AM - SEMED/BORBA); Prof. Me. Ytanajé
Cardoso Munduruku (SEDUC/AM).

A APEEIMS também formou a sua comissdo para organizar e articular as Assembleias
para auxiliar no processo de construgdo do projeto de curso. A Comissao de Politicas Gerais
dos Povos Munduruku e Sateré-Mawé (CPGPMS) estd organizada da seguinte forma:
Coordenador Adelson Rodrigues Beleza, vice-coordenador Francisco Cardoso Munduruku.
Demais membros: rio Canuma: Lindomar Santos, Marcelo Rodrigues Lima, Katia Cardoso
Coutinho, Denise Cardoso Coelho, Paulo Gilberto Cardoso, Aline Assan Beleza, Vitoria

Fernandes Souza. Rio Mari-Mari: Rosiel Pereira Batista, José Paz, Miguel Colares, Raimundo
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Assan, Charles Japeca, Manuela Nunes. Rio Paraconi: Josué, James, Antdnio, Silvia Cristina,
Gerson.

Dessa maneira, os esforgos de todos(as) - indigenas e parceiros(as) ndo-indigenas - estéo
sendo acomodados e sincronizados no processo de construgdo coletiva do novo curso de
Licenciatura Intercultural Indigena a partir das articulagBes, organizacfes e espacos que
propiciam o didlogo e a garantia da participacao nesse processo. Tais esforcos e acdes estdo em
andamento e espera-se que os resultados sejam satisfatorios a médio e a longo prazo, atendendo
0s anseios, as demandas dos parentes indigenas que r-existem no territério. Sem esquecer que
todas as conquistas obtidas pelos(as) parentes sdo os resultados das lutas, dos sacrificios das
liderancas tradicionais que forjaram as novas liderancas e representantes Munduruku.

Em outras palavras, a partir da trajetoria de vida dos(as) interlocutores(as), da historia
do movimento indigena e da educagdo escolar, considera-se que 0 movimento indigena é
formativo e educacional, transformando a vida e a realidade sociocultural. Portanto, movimento
indigena retroalimenta a educacéo escolar propria, e ela se torna mais um espaco de formacao
humana em que os(as) Munduruku e Sateré-Mawé se apropriam e se instrumentalizam numa
perspectiva étnico-politica, visando o bem-viver para todos(as) que acreditam que seja possivel
construir uma realidade digna, desejavel e possivel na TI Kwaté- Laranjal.

A vista do exposto, vale destacar algumas atividades educativas desenvolvidas nas

escolas na Tl Kwata-Laranjal:

Fotografia 26 — Exposicao dos(as) Alunos(as) E. E. Ester Caldeira Cardoso, aldeia Kwat4,

Fonte: Arquivos da profa. Katia Barbosa Coutinho Munduruku.
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Fotografia 27 — Ato das Mulheres e Alunas Munduruku Contra o Marco Temporal,
aldeia Kwata, 2021

Fonte: Arquivos da Escola Estadual Ester Caldeira Cardoso.
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Fotografia 29 — Profa. Katia Barbosa Coutinho na Conferéncia das Mulheres Indigenas

na Luta pelaDemocracia do Brasil, Strasbourg, Franca, 2022

LES FEMMES DE
LAMAZONIEET LA
LUTTE POUR LA
DEMOCRATIE AU BRESIL
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DEMOCRATIE
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LE MARDI 28 JUIN, A 17H,
COMITE Mainoe de Amdnigoe Latine
STRASBOURG Caffé Liben, T roe de b Course - Soasdourg

Fonte: Arquivos da profa. Katia Barbosa Coutinho Munduruku.
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6 ESPINHOS NO PE: MOVIMENTO INDIGENA MUNDURUKU E SUA RELACAO
COM A EDUCACAO ESCOLAR NA TERRA INDIGENA KWATA-LARANJAL/AM

Nesta ultima secédo, analisaremos o movimento indigena Munduruku e a sua relagdo
com a conquista da educacéo escolar evidenciando os significados, os impactos, os conflitos e
as contradicdes produzidas no processo de resisténcia e de luta dos(as) parentes. Para isso,
optamos em organizar o texto a partir das categorias centrais que aglutinam as diversas
perguntas feitas aos interlocutores(as) do estudo: movimento indigena Munduruku; educagéo
escolar indigena; relagdo do movimento com a educacao escolar; movimento indigena como
estratégia educativa e formativa e, por ultimo, conflitos e contradi¢des da relagdo do movimento

indigena com a educacéo escolar Munduruku na T1 Kwata-Laranjal.

6.1 Movimento indigena Munduruku: sentidos e significados étnico-politicos

[...] Em véarios momentos desses dois dias, tive conversas extremamente significativas e
construtivas com vérias liderancas. Geralmente eram em momentos aleat6rios, como ir ao
banheiro e na volta encontrar uma lideranca e empreender uma conversa coracao-a-
coracdo.Destaco um desses momentos interessantes. A lideranga Chiquinho me convidou
parafumar um cigarrinho de palha num canto da aldeia, de baixo de uma castanheira,
sentindo o0 vento e olhando seus olhos iluminado pelo sol forte, ele me disse: “seu Lucas,
como podemos levar adiante a APEEIMS e reviver a UPIMS? Sinto que as liderancas
hoje, as novas, ndo conseguem liderar essa coisa, sabe?! Sinto que falta vontade e coragem
deles”. Perguntei-lhe o motivo pelo qual ele sentia isso, e ele respondeu: “sinto que sdo
outros tempos. No meu tempo, quando mais jovem, éramos destemidos, iamos pra cima
sem medo. Era luta em cima de luta, seu Lucas. Fomos formados assim, na luta e pela
luta como povo. A gente era espinhos nos pés do pariwat. [...]

Fonte: Recorte do diario de campo aldeia Laguinho, rio Mari-Mari, TI Kwaté-Laranjal, 06 a 08/09/21.

Chiquinho, lideranca Munduruku, no didlogo destacado, construiu uma imagem do
movimento Munduruku como espinho no pé do pariwat. Essa imagem esta carregada de
significado e sentido étnico-politico que nos auxiliam a compreendé-lo a partir de um momento
historico que evidencia o perfil das liderancgas indigenas e o seu papel na relacdo com o néo-
indigena no processo de resisténcia e de luta para a conquista de melhores condicGes de vida
para todos(as) que ocupam e r-existem no territorio. O espinho pode ser entendido como um
orgéo apendicular rigido e pontiagudo que é encontrado em ramos, folhase até raizes. Por ele
ser rigido e pontiagudo, pode ferir aquele(a) que manuseia o vegetal que em sua estrutura o
pOSSuli.
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No caso da imagem construida por Chiquinho, o espinho seria aquilo que incomoda o
pariwat, portanto, 0 movimento indigena Munduruku seria esse espinho que fere e incomoda
aqueles(as) que atacam o povo. Nessa mesma linha de raciocinio, Manuelzinho, tuxaua
Munduruku, percebe o movimento como essa estratégia organizativa que incomoda no processo
de representacdo do povo na luta: “[...] ¢ no movimento que a gente briga por tudo e por todos,
por todos os parentes, defender a escola, defender a salde, defender a terra, ser forte de natureza
e partir pra cima né!?, é o que ja fiz muito na minha vida” (Recolha de narrativa realizada no
dia 24/10/21).

Nas duas consideragdes sobre o significado de movimento indigena, compreendemos
que o verbo transitivo incomoda deve ser entendido como transitivo direto: incomodar. Aqui
é a questdo central para os(as) interlocutores(as) do estudo, o0 movimento indigena Munduruku
se torna algo vivo, dindmico e se move para mudar uma realidade, projetando caminhos outros,
sonhos outros, possibilidades possiveis e desejaveis para todos(as). Nesse sentido, encontramos
em Gonzalez (2011, p. 112) uma reflexdo sobre 0 movimento que esta alinhada ao significado

proposto por Chiquinho e Manuelzinho:

[...] son practicas organizativas que se constituyen como talleres de construccion de
conocimientos desde lo colectivo para la intervencion social, para la transformacion
social. Entre los ejes compartidos por estas experiencias, destaco aqui la importancia
que adquiere lo colectivo, la construccion y defensa de lo comdn y la concepcion de
saberes como herramientas para la intervencidn, para la transformacion social.

A vista de tais concepcdes, destacamos dois aspectos presentes no movimento indigena
Munduruku: primeiro, o esfor¢co que os(as) parentes tiveram que fazer para entender essa
linguagem de resisténcia e luta, organizando-se em movimento e identificando elementos
concretos que impuseram a eles(as) condicdes subalternas e residuais numa relacdo tensionada
com o pariwat. Sem esquecer que essa diferenca é um produto da lI6gica do sistema colonial-
imperial de poder que, a partir da classificacdo e estratificacdo social, marginaliza-os numa
hierarquia de classe, género, raca e etnia prevalecente na sociedade envolvente. E é a partir
dessa relacdo e enfrentamento que se tem o segundo aspecto, a producdo de conhecimentos
taticos para a superagdo e/ou minoracdo das condi¢des objetivas e simbolicas que afetam a vida
do(a) parente indigena. Esse conhecimento produzido no/com o movimento indigena seria a
forma de imaginar e construir realidades outras.

Defendemos esses aspectos do movimento indigena Munduruku, identificados a partir
dos dialogos com os(as) interlocutores(as) do estudo, em razdo das consequéncias geradas da

I6gica do sistema-mundo imposto historicamente e que tem seus eixos politicos, econdmicos e
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socioculturais baseados num lugar exterior em relacdo aos parentes indigenas. Em outras
palavras, assim como afirma Escobar (2005, p. 39): “[...] que estos movimientos sugieren su
novedad en dos dimensiones: la de la ldgica organizativa misma (autoorganizacion y
complejidad), y la de las bases sociales de la movilizacion (basadas-en-lugar aunque
engranadas con redes transnacionales) [...]”.

Desse modo, o movimento indigena Munduruku, como algo organizativo para
mobilizacdo coletiva que produz conhecimentos taticos visando o enfrentamento e a
transformacéo social, constitui-se como um espaco de formacdo étnico-politico do(a) parente
indigena frente aos projetos socioecondmicos e politicos da sociedade envolvente que tende a
desestruturar e desarticular o senso de coletividade presente na cosmogonia Munduruku. A luta
e a resisténcia rompem com a individualizacdo da vida e assume o papel de construcédo de
relagGes internas e externas na defesa dos direitos constitucionais e no fortalecimento dos lagos
de solidariedade que une o povo. Isso se da pela cooperagdo na producdo de conhecimentos e
estratégias visando o bem-viver no/com o movimento.

Entendido 0 movimento indigena Munduruku como o espaco organizativo e formativo
que produz conhecimentos estratégicos para nortear as acdes coordenadas visando a luta e a
resisténcia, cabe analisar entdo o seu papel, os impactos concretos na vida dos(as) parentes e
as aprendizagens geradas a partir das considerac¢des dos(as) interlocutores(as). Nesse sentido,
destacamos as seguintes reflexdes dos(as) representantes Munduruku a respeito do papel do

movimento indigena:

[...] acredito que é mostrar os nossos valores, procurar reunir e dialogar mais, trazer
a nossa realidade para que a gente possa conhecer, principalmente o fortalecimento
da nossa identidade, da nossa cultura, da nossa terra [...] (Rosana, Recolha de
narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

[...] o movimento é importante para a formacgdo do cidaddo Munduruku e que nos
ajuda a crescer. Fortalecer nossa cultura, nossa histéria, valorizagdo da nossa
identidade. Entdo o movimento nos ajuda a se unir e lutar de forma organizada em
prol do nosso povo [...] (Kéatia, Recolha de narrativa realizada nos dias 06 e 08/10/21)

[...] vejo que é uma questdo muito importante o papel do movimento dentro da nossa
comunidade. E importante porque traz conhecimento e o dominio das nossas
atividades do que fazer. E o movimento que mobiliza, chama a ateng&o e chama o
povo para a prética das atividades elaboradas por nds [...] (Adelson, Recolha de
narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22)

[...] é resistir! N&o tem outro papel do movimento se ndo for resisténcia! Resistir as
imposicdes da Semed (BORBA), da Seduc (AM). Essa resisténcia se da a partir do
nosso pensamento, a partir da participagdo nos processos né!?, dizendo ndo para as
coisas que ndo sdo boas para a gente. Resistir, acho que ndo tem uma alternativa [...]
(Emilson, Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21)
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Doravante os destaques acima, € possivel considerar que o movimento indigena
Munduruku, para alem do seu significado, tem o poder de fortalecer o senso de solidariedade
e cooperagdo entre os(as) parentes que se dedicam na luta diretamente e, também, aglutina,
envida aqueles(as) outros(as) a participar e construir o movimento conjuntamente. Em outras
palavras, € no movimento que a mobilizacdo se constroi, acomodando e sincronizando as
energias na resisténcia e na luta. Como consequéncia, produzem-se 0s conhecimentos taticos
para o didlogo e, na auséncia dele, para o enfrentamento as imposi¢6es dos pariwat.

E no movimento indigena que se entende o sentido do conceito de autonomia se
objetivando na realidade concreta. Autonomia esta no poder de mobilizacdo e sincronizacéo
dos(as) parentes Munduruku e parceiros ndo-indigenas no processo de relacionamento e
transito com a sociedade. Portanto, o(a) parente indigena se percebe no processo continuo de
formacdo étnico-politica ao mesmo tempo que sua intervencgdo contribui com o fortalecimento
do movimento e com a mudanca da realidade.

Nessa objetivacdo do(a) parente Munduruku como agente de transformacéao, tem-se
impactos concretos geradores de aprendizagens outras no enfrentamento e na dendncia ao
sistema-mundo, assim como afirma Flérez (2007, p. 243), “[...] los movimientos re/crean
nuevos mensajes y sistemas de accion, redefinen los problemas como las posibles vias para
afrontarlos [...], y no s6lo muestran los limites de la l6gica moderna, sino que ademas proponen
alternativas a la misma [...]".

No caso do povo Munduruku, levando em consideracdo as trajetorias de vida, a historia
do movimento e da educacgdo escolar na TI Kwata-Laranjal, as propostas construidas no/com
movimento indigena se sustentam por quatro pilares: 1. protecdo do territério como espaco
privilegiado para a manutencéo da vida e a producgédo de suas cosmogonias; 2. reafirmacédo da
identidade étnica, visando o direito a diferenca; 3. defesa da propria visdo em relacdo ao projeto
de desenvolvimento econémico, politico, ecolégico e sociocultural; e por Gltimo, 4. autonomia
para 0 bem-viver no territério. E a partir desses pilares que se tem as conquistas no/com o

movimento indigena Munduruku, destacamos as principais a seguir:

[...] o movimento Munduruku foi um marco na histdria, principalmente na
demarcacdo das terras, isso foi um movimento muito grande e muito demorado para
ter as nossas terras demarcadas, porque ndo tinha pessoas para chegar até as
instituicdes e pedir a nossa demarcagdo, entdo na época a Upims que o Chiquinho
era 0 coordenador conquistou a nossa terra, eu ndo Sei se a nossa terra estaria
demarcada se ndo fosse a Upims [...] (Representante Aluisio, Recolha de narrativa
realizada no dia 17/10/21)
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[...] as conquistas do povo, as melhorias, s6 foram possiveis com 0 movimento, a
gente se reunia e se organizava nas Assembleias para fazer as manifesta¢des para
cobrar do branco os nossos direitos, a saide aqui dentro [...] (Representante
Valdenice, Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21)

[...] foi uma luta, porque lutamos bastante para conseguir o curso de formacéo, no
magistério indigena, o projeto Pira-Yawara, que noés fizemos um subprojeto que
foio Kabia“ra. Nos fizemos um livro com varias historias contadas pelos idosos,
pelos antigos, que hoje ndo estdo mais em vida, j& se foram[...] (Lideranca Eurico,
Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21)

A demarcacdo do territorio, a salde diferenciada e a educacdo escolar propria, na
concepcao dos(as) interlocutores do estudo, sdo frutos das lutas das liderancgas tradicionais em
consonancia com o movimento indigena Munduruku. Tais conquistas sdo sindnimos dos
esforcos empreendidos no passado-presente e que contribuem para projetar presente-futuros
outros. E not6rio nas consideracdes em destaque que o movimento indigena foi crucial para a
concretizacao dos projetos, e que a constituicdo e consolidagdo do movimento organizado, na
virada da década de 1980 para 90, tornou-se o ponto de inflexdo que denunciou/denuncia os
limites e as contradi¢Oes do sistema-mundo que afetou/afeta intencionalmente a vida dos(as)
parentes Munduruku.

E nesse contexto que se reinventou a visio em relacéo ao perfil de lideranca, a partir das
experiéncias geradas no processo de didlogo e enfrentamento na sociedade ndo-indigena.
Anterior ao movimento indigena, existia a visdo de que a liderangca Munduruku seria um(a)
guerreiro(a) destemido e pronto a lutar e até morrer pelo seu povo nos conflitos contra os
pariwat que invadiam o territdrio. Perfil esse que ja analisamos anteriormente. Porém, com o
movimento indigena houve uma mudanca estratégica de visdo. Assim, reinventou-se o
significado sem deixar de lado o espirito de luta, o espirito guerreiro.

O movimento indigena Munduruku ensina que o(a) parente precisa aprender e dominar
técnicas outras para continuar lutando e resistindo as imposi¢cdes da sociedade envolvente.
Dessa maneira, o dialogo, o dominio da lingua portuguesa, articulagdo com outros povos
indigenas e com os parceiros pariwat se tornam elementos fulcrais no campo de disputa visando
a superacao das condigOes de exploracao e opressdo herdadas pelo povo.

Assim, nesse processo de negacdo das imposicGes e reafirmacdo étnico-politica
pressupde um perfil de liderancas indigenas que desenvolvam, segundo Korol (2007, p. 228),
“[...] capacidad para analizar los complejos procesos en lo que desarrollan su actividad, y para
asumir iniciativas diversas, tanto en la confrontacion con la dominacion, como en los esfuerzos
de creacion de experiencias de poder popular”. Partindo dessa premissa, indicamos o

significado — reinvencdo — do perfil de lideranca Munduruku a partir das reflexdes dos(as)
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interlocutores(as) da pesquisa produzida no/com o movimento indigena:

[...] na minha visdo uma lideranca é feita na luta do inicio ao fim, porque um guerreiro
ndo se cria sem cicatrizes né!?, a gente sempre vai ter a marca da luta, entdo a marca
de uma lideranga Munduruku é aquela pessoa que € capaz de assumir primeiro 0 que
¢, a sua identidade étnica, entdo é aquela também que é capaz delutar em beneficio
de sua sociedade, é aquela que ajuda o seu povo a resolver seus problemas, que luta
em beneficio do coletivo, é o individuo capaz [...] (Paulo, representante Munduruku.
Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21)

[...] uma lideranca é aquela pessoa que vai representar o povo, é aquela que vai
representar todos os parentes e suas aldeias, é a lideranca que responde e tem
responsabilidade por todos né!?, é aquela que vai reunir, juntar, conversar e fazer junto
ao povo né!? [...] (Rosana, representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada
nos dias 29 e 30/09/21)

[...] é aquela pessoa que busca melhorias para seu povo, que defende seu povo, que
conversa com seu povo e traca estratégia de trabalho. Hoje a gente precisa estar
buscando parcerias com outras organizagdes, tanto no municipio, no estado, no
governo federal e outras ONGs também que possam ajudar a gente preservar nosso
territorio [...] (Chiquinho, lideranga Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos
dias 13 e 17/10/21)

[...] a lideranga além de lutar e trabalhar pelo povo também tem a funcdo de visitar
as aldeias, conversar com 0s parentes, saber como estd a situagdo, a organizacéo
social, econbmica de cada aldeia. Sempre buscar parceria com a Funai por causa da
fiscalizacdo e vigilancia do territério. Tem que ter responsabilidade perante o povo e
tem que ter muita coragem e pulso forte para enfrentar as coisas, ser transparente e ter
nocdo do coletivo [..] (Katia, representante Munduruku. Recolha de narrativa
realizada nos dias 06 e 08/10/21)

A vista das reflexdes, destacamos cinco elementos estratégicos que somam ao
significado do movimento indigena e indicam tanto o papel como o impacto na realidade
concreta: 1. o espirito de luta presente no(a) parente que se torna em energia, em poder, para se
articular e contribuir com a construcéo de a¢Oes para resisténcia; 2. tais agdes visam a prote¢ao
da vida e dos direitos indigenas; 3. doravante ao movimento indigena organizado, entende-se a
mudanca do contexto social em relacdo aos conflitos vivenciados no passado- presente e que
indicam a necessidade de construir mecanismos que possibilitem o dialogo firme e contundente
frente aos problemas impostos; 4. a mobilizacédo dos(as) parentes indigenas é entendida como
algo importante para manter uma visao de unidade e coordenagdodas a¢cdes no enfrentamento;
5. sem esquecer que tal mobilizacdo transcende os limites do territdrio e busca tecer uma rede
de parcerias com outros povos indigenas e até com pariwat que sdo sensiveis a causa dos povos
originarios. Portanto, luta/resisténcia, protecdo, dialogo, mobilizacéo e parceria sdo elementos
cruciais para que o movimento indigena Munduruku continue incomodando — como espinhos

nos pés — e buscando melhores condicdes de vida na Tl Kwata-Laranjal.
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Dito isso, consideramos que o movimento indigena Munduruku € a estratégia étnico-
politica necessaria para organizar espacos, mobilizar os(as) parentes e parceiros(as) pariwat
para produzir conhecimentos e ferramentas taticos ampliando a percepcdo daqueles que se
relacionam no/com movimento sobre a visdo de mundo e seus desafios. Dessa forma, o
movimento instrumentaliza o(a) parente indigena para que consiga ler e interpretar a realidade
singular e plural, identificando as contradi¢Ges para, entao, atuar de forma consciente e coletiva
no mundo concreto em que se objetiva como um agente de transformacdo dascondicGes de
exploracdo, opresséo e marginalizagdo impostas historicamente pelo sistema- mundo colonial-

imperial de poder.

6.2 Educacéo escolar Munduruku como expressao de luta e resisténcia

[...] O que ficou claro foi o espirito de solidariedade em tentar criar os lacos afetivos e politicos
necessarios para que todos juntos trilhem o caminho do movimento indigena Munduruku. Até
porque, atualmente, os Munduruku do rio Paraconi estdo em conflito com os Maragua que estao
ocupando estrategicamente as margens do rio e isso pode vir a dificultar a identificacéo,
delimitacdo e demarcacdo do territorio que estd sendoreivindicado pelos Munduruku daquela
regido. Ouvindo e observando os parentes do rio Paraconi ficou claro também que existe o
interesse e a necessidade urgente de afirmacdo étnica, pois algumas liderancas indigenas
pontuaram questdes que afetam o povo no sentido de pertencimento étnico. Portanto, essa
Assembleia desde o inicio teve um papel explicativo em relacdo a identidade Munduruku e
como se organizar politicamente para resistir e lutar contra os ataques dos pariwat e dos
Maragud. [...] O prof. Emilson eChiquinho abriram uma fala sobre a questdo, sobre esta
angustia, explicaram que o fato de néo falar a lingua materna néo significa que deixam de ser
Munduruku. O ser Munduruku esta para além da lingua, mesmo sabendo que € uma questao
importante para a cultura, porém, o pertencimento também se d& de outras formas, com outros
elementos socioculturais. Essa foi a linha discursiva feita e que ajudou os parentes entenderem
melhor essa questdo. [...] A programagéo seguiu com o Chiquinho falando mais sobre as
questbes do dia anterior e explicando da necessidade de escolher representantes do Paraconi
para compor a comissdo. Apos esse pedido, Chiquinho comeca a contar a histéria do povo
Munduruku de forma leve e espirituosa, contou como o deus Karosakayba tirou os Munduruku
do subsolo e autorizou eles a viverem na superficie da terra, ocupando os territdrios e cuidando
da natureza. Prof. Emilson, aproveitando o ensejo, explicou a partir dos estudos antropolédgicos
como 0s Munduruku conquistaram um amplo territorio que partia do alto e médio rio Tapajés
no Paréa até o rio Madeira no Amazonas e que ficou conhecido como Mundurukania. Explicou
como os guerreiros Munduruku se organizavam para a conquista dos territérios e o porqué de
usar as cabe¢as mumificadas dos guerreiros indigenas derrotados nas batalhas. 1sso tudo para
dizer que o povo Munduruku € um povo guerreiro e que a luta estd no DNA de cada um,
portanto, os parentes do Paraconi precisam participar da comissdo para fortalecer a luta em
prol do projeto de vida em construcdo. [...] Ao término das falas, o prof. Ytanajé Munduruku
e eu fomos convidados para falar sobre a diferenca entre o curso de licenciatura em Letras e
Licenciatura em Pedagogia, pois como resultado dos trabalhos dos grupos do dia anterior, esses
dois cursos surgiram como alternativa para tratar da questdo central que foi a politica
linguistica. Prof. Ytanajé iniciou sua explicacdo sobre o curso de licenciatura em Letras,
esclarecendo a estrutura do curso e dos conteiidos programaticos e como poderia auxiliar
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para trabalhar a questéo da lingua materna. Depois comecei a explicacdo sobre a licenciatura
em pedagogia,falando das teorias e dos fundamentos, das técnicas e dos métodos, e por fim,
das politicas educacionais e como isso poderia contribuir com a questdo da politica
linguistica. [...] A plenaria voltou a falar sobre a questdo da identidade étnica do povo. Essa
questdo permeou todas as discussdes dos dois dias de Assembleia. A plenaria expds suas
angustias de ndo serreconhecido como Munduruku perante a sociedade ndo-indigena por ndo
falar mais a propria lingua. Tais posicionamentos e experiéncias de racismo sofrido pelos
parentes do Paraconi comoveram todos, inclusive a comissé@o, onde se criou um sentimento
de solidariedade entre todos, indigenas e pariwat parceiros(as), foi um marco politico e de
acordos estratégicos para auxiliar os parentes na luta e conseguir superar tais desafios. [...]
Num outro momento, fui abordado pela cacique da aldeia Vila Nova, Dona Constancia
Peixoto, que disse que quando estava falando sobre a identidade étnica e fiz a relacdo com o
Rairu, ela sentiu o sangue dela passando e correndo em mim, naguele momento nos
emocionamos e percebi que aquela Assembleia teve muito mais significados que transcendem
a ideia de construcdo de um curso especifico, ali foi para a retomada das lutas e
resisténcias para sobrevivéncia do povo Munduruku do rio Paraconi.

Fonte: Recorte do diario de campo aldeia Cacoal, rio Paraconi, 23 a 26/03/22.

Ao término dessa Assembleia, ficou claro para todos(as) os(as) parentes indigenas e
parceiros(as) pariwat que pensar a questdo da educacdo escolar ndo é um ato deslocado do
contexto histdrico, politico e sociocultural Munduruku. Pelo contrario, é notdrio no destaque
feio do diario de campo que a violéncia, o racismo, o preconceito como produtos do sistema-
mundo imposto a eles(as) estdo presentes e ferindo a sua existéncia e a constituicdo étnico-
identitaria. Obviamente que tais entraves desdguam no cotidiano da educagdo escolar nas
aldeias espalhadas nas margens dos rios Mari-Mari, Canuma, Mapia e Paraconi.

Outra questdo que surge a partir das Assembleias, percebidas inclusive na aldeia Cacoal,
é que existem diferencia¢fes de tempos e ritmos no processo de organizacdo étnico- politica
para conquistar melhores condicdes de vida®. Cabe fazer dois esclarecimentos iniciais:
primeiro, os(as) Munduruku da Tl Kwata-Laranjal ja acumularam experiéncias significativas
em relacdo a organizacdo do movimento indigena e na conquista da educacédo escolar. Mesmo
dentro do territorio também é possivel perceber tempos e ritmos distintos e que se confrontam
em momentos especificos.

No entanto, no caso dos(as) Munduruku do rio Paraconi - que ainda o territ6rio ndo esta
demarcado - a realidade se assemelha as décadas de 70 e 80 em relacdo aos parentes daTl
Kwata-Laranjal. Por motivos que ainda ndo investigamos, os(as) parentes Munduruku do rio

Paraconi ainda estdo tentando entender e se articular com a Unido dos Povos Indigenas

52 Alias, essa questdo identificada na pesquisa de campo € um objeto de estudo necessario e que pode contribuir
com 0 movimento indigena Munduruku, sobretudo, aos parentes do rio Paraconi, devido a inexisténcia de
pesquisas cientificas que analisem o tempo e o ritmo do movimento na Tl Kwata-Laranjal.
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Munduruku e Satere-Mawé (UPIMS) e Associacdo dos Profissionais da Educacdo Escolar
Indigena Munduruku e Saterée-Mawé (APEEIMS). A ideia inicial ndo é criar um movimento
distinto dos(as) parentes da Tl Kwata-Laranjal, mas se articular e somar na luta e na resisténcia,
até porque, historicamente, a regido do rio Paraconi faz parte da grande Mundurukania.

O segundo é explicar que as Assembleias - que iniciaram em 2019 como pode ser visto
nas secBes anteriores - tem como foco a ampla discussdo sobre um novo projeto de curso
superior, mas tais discussdes ndo estdo deslocadas dos desafios da educacédo escolar indigena.
Inclusive, no caso dos(as) parentes do rio Paraconi, por ndo ter o territério demarcado, a
educacdo escolar é tratada pelas secretarias de educacdo dos municipios de Nova Olinda do
Norte e Maués como educacdo do campo. Portanto, no processo de construcdo do projeto de
curso superior a educacdo escolar e suas contradicdes estdo imbricadas sendo objeto de
reflexdes e problematizagdes constantes.

Feito tais esclarecimentos, destacamos alguns elementos estratégicos que aparecem no
recorte do diario de campo supracitado. Elementos esses que estdo revestidos de significados
étnico-politicos importantes que se tornam como alicerces para subsidiar as discussdes em
relacdo a educacdo escolar Munduruku: afirmacdo étnico-identitaria; organizacdo do
movimento indigena; a luta e a resisténcia como parte da cosmogonia Munduruku; a educacédo
escolar como projeto de vida; e os valores que sdo necessarios para a construgdo do projeto de
vida.

Compreendemos melhor tais elementos a partir das contribuicbes dos(as)
interlocutores(as) da pesquisa quando nos dizem os significados da educacdo escolar indigena

e 0 seu papel estratégico, como também do(a) professor(a) Munduruku na Tl Kwata-Laranjal:

[...] eu creio que ndo é uma questdo do emprego e querer ganhar dinheiro, mas na
questdo de defender seu proprio territorio, para nés o que é mais importante é ter nosso
territorio e os alunos aprender a defender nosso territorio. No tem essa coisa de dizer
que o professor ta s6 na sala de aula, ndo, o professor pode ta na sala de aulae na
agricultura [...], isso ndo vai mudar em nada, s vai querer fazer e ter vontadede
lutar. A escola ndo prepara o aluno para o emprego, ela prepara o aluno para a luta,
nds ainda ndo temos uma técnica de preparar os alunos para aquele futuro né?!, a Unica
coisa que a gente tem é a técnica milenar dos nossos antepassados, se a genteassociar
a educacdo escolar com a nossa cultura, com 0 nosso costume isso vai dar certo né?!
(Chiquinho, lideranga Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e
17/10/21)

[...] aeducagdo escolar trouxe conhecimentos universais para o povo Munduruku, isso
so fortalece, porque hoje em dia para vocé viver na sociedade vocé precisa ter
conhecimento da sociedade envolvente, principalmente porque existe muitas
armadilhas na vida, e temos que ter inteligéncia para se desviar das armadilhas ou para
enfrentar as situagdes, entdo esse conhecimento faz com que a gente esteja numnivel
igual com os ndo-indigenas [...]. Se a gente isola a escola a gente pode sofrer, temos
que buscar formas de ter uma escola de exceléncia para formar o aluno para viver em
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situaces dificeis no mundo do ndo-indigena. A escola ndo deve ser submissa a escola
do branco, mas que esteja melhorando sempre, até porque o fato de ser uma escola
indigena nao significa ser uma escola inferior [...] (Amarildo, representante
Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia 22/09/21)

A escola precisa de n6s mesmo, de botar a mdo na massa e trabalhar para repassar
para nossos alunos aquilo que nds aprendemos na vida, na escola, na faculdade e no
movimento. [...] E uma das coisas importantes da nossa educacéo € a nossa linguagem,
reaprender a nossa lingua e ensinar nossos alunos na linguagem, isso é importante
para nosso povo. A escola precisa ta aberta para a vida do povo, para a comunidade,
o0 coletivo deve estar dentro da escola. (Rosana, representante Munduruku. Recolha
de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

[...] assim, eu acho que a educacgéo escolar deve ser pensada a partir dos Munduruku.
A partir do momento que a educacéo escolar indigena vem na mesma luta, no mesmo
paneiro, na mesma canoa, vem o fortalecimento da luta pelo direito ao territério,
fortalecimento pela luta da salde, fortalecimento da luta pela seguranca, pela
sustentabilidade, pela cultura de modo geral, o carro chefe é a educagdo escolar
indigena e os outros fazem parte desse processo. (Emilson, representante Munduruku.
Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21)

A gente vé que dentro da nossa terra, da nossa comunidade, que nosso povo tem os
filosofos, tém os pedagogos tradicionais que tem todos 0s conhecimentostradicionais
do povo, mas além disso tem o professor que hoje tem uma visdo de outro mundo,
entdo eu coloco essa questdo porgue o professor tem o conhecimento do outro mundo,
do mundo do pariwat, entdo por isso que é o olho da comunidade que através do
conhecimento que adquiriu nos estudos pode ajudar a populagéo a perceber as coisas
de fora né. (Adelson, representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos
dias 13 e 18/03/22)

Doravante as consideracdes em destaque, é possivel identificar, a priori, que ndo existe
uma visdo unissona em relacdo ao significado especifico para a educacdo escolar Munduruku.
O que se tem sdo indmeras indicacGes do que seria e como ela poderia contribuir com 0 povo
na Tl Kwata-Laranjal. Tais indicacOes de significados e papéis atribuidos a educacédo escolar
indigena ndo sdo contraditérias e nem conflitantes. Pelo contrario, sdo significados que se
associam de forma dindmica e sdo compreendidas num processo de construgdo continua e
amadurecimento na realidade concreta e simbdlica daqueles que se dedicam a ela e ao
movimento indigena Munduruku.

Entendemos junto no/com movimento indigena que o seu significado é organico, e se
assim o é, esta se desenvolvendo a partir das experiéncias adquiridas no passado-presente que
indicam caminhos e estratégias para o presente-futuro. Dessa forma, analisando o recorte do
diario de campo em relacéo as reflexdes dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, observamos que
existem os pontos de encontro, de convergéncia, que sao inteligiveis no esforgo para entender
o fendmeno da educacgéo escolar Munduruku. Por conseguinte, vale pensar sobre tais indicacdes
e seus desdobramentos a partir de dois aspectos: o que se entende de educagéo escolar e 0s

impactos no cotidiano escolar, e o papel do(a) professor(a) Munduruku.
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Primeiro, o fendbmeno da educagdo escolar € visto pelos(as) interlocutores(as) da
pesquisa como um processo de formacao continua, emaranhado com a vida e suas necessidades
concretas a partir de um dialogo critico dos conhecimentos indigenas com os conhecimentos da
sociedade envolvente visando entender as contradicBes dessa relacdo epistemoldgica,
possibilitando a producéao de epistemologias outras a partir de uma pedagogiaétnico-politica em
movimento. Portanto, a escola e 0s conhecimentos produzidos ndo se situam como espaco
neutro, “[...] son tentativas de producir saberes y procesos de aprendizaje quebuscan romper
con la neutralidad, con el modelo bancario de conocimiento y con la dicotomiaentre teoria y
practica” (GONZALEZ, 2011, p. 113).

A educacdo escolar Munduruku seria entdo a estratégia - em construcdo e
aperfeicoamento - para romper com a ldgica utilitarista, imparcial e apolitica que lhes foi
imposta historicamente. Quando Chiquinho nos diz que a educacdo ndo ¢ uma “questdo de
emprego para ganhar dinheiro”, entendemos que existem duas questdes centrais: 1. ele ndo estd
negando a importancia da empregabilidade e o que o(a) Munduruku pode conquistar a partir da
relacdo com o trabalho dentro do territorio e na sociedade envolvente, mas que ndo seria esse 0
propoésito final da educacdo escolar. 2. Independente da funcdo e/ou profissdo que o(a)
Munduruku exerce dentro e/ou fora do territdrio, deveria entender a importancia de defender a
Tl Kwata-Laranjal e ter disposicdo para resistir e lutar coletivamente em prol do povo
Munduruku.

Percebemos essa questdo sendo defendida por Amarildo quando indica que a educacéo
escolar € o espagco que possibilita ter acesso aos conhecimentos universais objetivando a
formacdo critica do(a) Munduruku para que ele possa identificar, desviar e/ou enfrentar as
armadilhas que surgem na rela¢do com a sociedade ndo-indigena. Para isso, a educacao escolar
ndo pode se isolar, caso contrério, ela pode se tornar num instrumento de reproducdo das
desigualdades sociais causando sofrimento aos parentes do territdrio. Nessa mesma perspectiva,
Rosana reitera que a educacao escolar precisa estar aberta a vida e que o coletivo — Movimento
indigena — deve estar no chao da escola.

A vista do exposto, encontramos em Walsh (2007, p. 15) uma reflexdo consonante e que
traduz os esforgcos dos(as) Munduruku no processo de construcdo do projeto de educacéo

escolar com préticas pedagdgicas proprias:

[...] proyectos y perspectivas pedagogicas que dialogan con los antecedentes critico-
politicos a la vez que parten de las luchas y praxis de orientacién de-colonial. [...]
Pedagogias que esfuercen por transgredir, desplazar e incidir en la negacién
ontoldgica, epistémica y cosmogdnica-espiritual que ha sido -y es - estrategia fin y
resultado del poder de la colonialidad. [...] Aquellas pedagogias que integran el
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cuestionamiento y el anélisis criticos, la accién social transformadora, pero también
la insurgencia e intervencién en los campos del poder, saber y ser, y en la vida.
Aquellas pedagogias evidenciadas en los trabajos de muchos intelectuales-lideres
indigenas [...]

Concordamos com Walsh (2007) na afirmacéo de que os esforgos dos(as) Munduruku
em pensar e problematizar a sua prépria educacao escolar seria 0 prendncio do projeto de
transgressao a negacdo da cosmogonia indigena imposta pelo sistema-mundo fruto da logica
colonial-imperial de poder. Tais esfor¢os, que ela chama de acdo social transformadora, é
percebido no/com movimento indigena, nas Assembleias e nos didlogos com o0s(as)
interlocutores(as) da pesquisa. Nessa tessitura de relagdes, encontramos conhecimentos,
praticas, experiéncias e aprendizagens que, por um lado, identifica-se os desafios e as
contradicBes da educacdo escolar e, por outro, move-se para o enfrentamento deles visando a
minoracdo e/ou superacdo das herancas da racionalidade universal, hegeménica, violenta e
coercitiva.

O segundo aspecto a ser destacado é justamente o impacto dessa concepg¢ao no cotidiano
dos(as) professores(as) Munduruku. E a partir do entendimento que o projeto de educagio
escolar deve ser fruto dos trabalhos dos(as) parentes indigenas, “a partir do proprio
Munduruku”, que as consideragdes dos(as) interlocutores(as) se encontram com as reflexdes de
Gonzalez (2011) e Walsh (2007). Nesse sentido, os conhecimentos produzidos das experiéncias
no campo da educagdo escolar do passado-presente se apresentam como um arcabougo tedrico
e metodoldgico que possibilita entender a realidade concreta e projetar o presente-futuro
superando a dicotomia entre teoria e pratica. O conhecimento é o resultado do processo de
articulacdo da teoria com a acdo no cotidiano. Sendo assim, os esfor¢cos dos(as) parentes
Munduruku produzem conhecimentos emancipatérios que abrem margem para producdes de
experiéncias socioeducativas autbnomas.

Dessa forma, a autonomia se torna um conceito - tedrico e pratico - estratégico e
aglutinador das energias dos(as) professores(as) Munduruku no chdo das escolas. Como
consequéncia, Emilson sugere que esse processo contribui para o fortalecimento das lutas em
prol dos direitos como, por exemplo, viver no territério de forma digna e segura, ter acesso a
salde e assisténcia social, aperfeicoamento do projeto de educacéo escolar indigena, pensar
coletivamente os projetos socioeconémicos possiveis e desejaveis gque respeitem a socio
biodiversidade e suas cosmogonias.

Destarte, o papel politico do(a) professor(a) Munduruku, pois, como afirma Adelson, é

o(a) profissional que consegue fazer a leitura do proprio mundo e do mundo do pariwat. Seria
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entdo, a partir dessa consideracdo o(a) professor(a) como o0 “olho da comunidade”, aquele(a)
que transita entre os espacos e instituicdes indigenas e ndo-indigenas e que pode auxiliar o(a)
parente e 0 movimento indigena Munduruku a tomar decis@es politicas em beneficio do povo.
Ser o “olho da comunidade” néo significa que o(a) professor(a) seja um pajé-oraculo, mas sim
um(a) representante politico a servi¢co do povo Munduruku objetivando o bem-viver, assim

como assevera Emilson e Rosana:

[...] o professor é aquele cara que representa a escola, ele é aquele cara que assessora
0 cacique na elaboracdo de um documento pedindo e para resolver problemas da
comunidade. Ele é aquele cara que ajuda para resolucdo dos conflitos, [..] isso é
fundamental. (Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21)

O que eu vejo é que algumas coisas que acontecem aqui dentro ndo sao entendidas
por todos, por exemplo, a entrada dos pesqueiros, a gente vé que € ruim porque tira
nosso peixe, peixe fica escasso, isso acontece porque 0 pesqueiro agride a natureza e
o peixe foge. No caso das madeireiras nos professores somos contra isso né?!, a gente
luta contra isso. Os professores sdo os olhos do povo e a gente discute tudo isso
porgue a gente sabe que ndo é bom para o povo, a gente ta vendo que futuramente vai
prejudicar nossos filhos, nossos netos, a gente pensa nosso futuro [...] (Recolha de
narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

Dessa maneira, consideramos que o(a) professor(a) Munduruku se torna um agente de
transformacéo social que esta ligado umbilicalmente com a realidade concreta na TI Kwata-
Laranjal. Significa dizer que ele(a) € um agente organico em processo de formacdo continua a
partir da relacdo com a educagdo escolar, com a formag&o universitéria e, sobretudo, com a
constitui¢do e consolidacdo do movimento indigena.

O(a) professor(a) Munduruku aprende na préatica a se mover, a se articular no processo
de transformacdo da realidade na qual o(a) mesmo(a) se objetiva, exercendo o papel de
interlocutor(a) entre os mundos - indigena e ndo-indigena - e contribui, intencionalmente, para
a criacdo das condicGes objetivas em beneficio do coletivo.

E nesse processo emancipatdrio de revalorizagdo da cultura e afirmacéo da identidade
que o(a) professor(a) entende o sentido e a importancia do comprometimento étnico-politico de
sua funcdo, produzindo conhecimentos outros que auxilia 0 povo na tomada de decisdes
coerentes com sua cosmogonia a partir da analise do passado-presente para projetar um
presente-futuro possivel e humanizado.

Por sua vez, a escola Munduruku se constitui como mais um espaco de reflexdo e
dialogo comprometida com os aspectos da vida como a cultura, com a economia, com a politica
e com 0 meio ambiente. Por esse motivo que ela deve estar conectada com a vida do povo e

com o movimento indigena para produzir conhecimentos que transgridem a logica conteudista



258

e utilitarista da educacdo hegeménica imposta pelas secretarias de educacdo. Construindo
pedagogias que se articulam com os elementos da propria cultura indigena e com as estratégias
de resisténcia tendo como fio condutor a ética e o espirito de luta, promovendo um ambiente de
ensino-aprendizagem dialdgico, critico, intercultural e de afetos.

O afeto, a amorosidade na relagdo do(a) professor(a) com seus alunos(as), com o0s(as)
parentes nas Assembleias e no movimento indigena sao indica¢Ges de que € possivel construir
relacdes que acolhem o outro respeitosamente e que ensina a empatia afetiva e cognitiva no
processo de ensino-aprendizagem para além da sala de aula. Amorosidade vivenciado junto a
cacique Dona Constancia Peixoto, da aldeia Vila Nova, rio Paraconi, quando disse que o sangue
dela passou e correu em mim como consta no recorte do diario de campo.

Portanto, a educacdo escolar e o(a) professor(a) Munduruku sdo expressdes da
concepcdo étnico-politica para compreender a cultura e a histéria do préprio povo, a0 mesmo
tempo, contribuem para o fortalecimento e consolidagdo do movimento indigena, pois a luta e
a resisténcia confluem no processo de construcéo de projetos de vida na tentativa de redesenhar
e forjar estratégias validadas coletivamente para o enfrentamento das condi¢cdes marginais e

subalternas presentes no cotidiano dos(as) parentes indigenas da Tl Kwata-Laranjal.

6.3 A relacdo do movimento indigena Munduruku com a educacdo escolar e suas

dimensodes socioeducativas

[...] No dia 27, depois de um café da manhd reforgado, nos dirigimos ao local da Assembleia,
quadra poliesportiva da aldeia Kwata para o inicio dos trabalhos. Os parentes do rio Canuma
nos recepcionaram e logo fomos nos acomodando. Depois desse momento, amesa de abertura
da Assembleia foi composta pelas liderancas do rio Mari-Mari, do rio Canuma, do rio Mapia,
do rio Paraconi, seguidos das liderancas das Mulheres e dos professores da UFAM, UEA e
SEDUC. O tuxaua Geral Sr. Manuelzinho Cardoso deu as boas-vindas a todos e falou da
importancia da Assembleia para o povo. Lembrou que esse momento sé esta sendo possivel
porque as liderancas Munduruku do passado enfrentaram os pariwat e conseguiram
vencer, conquistando vitdrias para o povo e, portanto, elas deveriam ser lembradas em
todas as Assembleias e suas histérias de lutadeveriam estar no projeto. Esse momento
durou a manha toda. Perto do almogo, as 11h, a palavra foi cedida a lideran¢a Chiquinho que
explicou o objetivo da Assembleia e contou a historia de quando comecou as articulacdes
para conquistar mais esse curso de graduacao, sempre destacando a importéancia do
movimento indigena Munduruku nesse processo e os desafios que eles(as) precisam
enfrentar para conseguir melhorias para o povo. Em seguida profa. Romy (UEA), prof.
Ytanajé (SEDUC) e eu fomos convidados para explicar algumas questdes sobre a forma e o
conteido da Assembleia: iniciei reiterando o que o Sr. Manuelzinho e Chiquinho ja tinham
falado, e avancei na reflexdo de que o que esta sendo construido ndo € mais um curso em si,
mas sim um projetode futuro possivel e desejavel para o povo Munduruku e Sateré-Maweé.
Em seguida, profa. Romy explicou o que é um projeto de curso e a diferenca entre
licenciatura, bacharelado e
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tecnologico. Finalizando com o prof. Ytanajé que lembrou das outras Assembleias e que
estariamos finalizando a etapa da escuta das aldeias para depois construir o projeto. Apos a
contribuicdo do prof. Ytanajé, retornei a plenaria para explicar o que € e como esta sendo
construido o projeto de curso e a importancia do momento da consulta, da escuta, para poder
pensar e construir um projeto politico pedagdgico de curso que dialogue com as demandas,
com a realidade do povo. Finalizei esse momento explicando a metodologia de trabalho que
seria a mesma das outras Assembleias [...].

Fonte: Recorte do diario de campo aldeia Kwat4, rio Canuma, 25 a 29/05/22.

Analisar a relacdo do movimento indigena com a educacdo escolar na Tl Kwata-
Laranjal é um esfor¢o intelectivo que deve transitar entre o passado-presente destacado nas
secOes anteriores. Assim como faz Manuelzinho, tuxaua Munduruku, no recorte do diario de
campo, que evoca a memoria das liderancas tradicionais e suas histérias de luta para a conquista
da educacdo escolar. Como também Chiquinho, lideranca Munduruku, destaca o papel do
movimento indigena e os desafios enfrentados para a conquista de mais um curso superior para
os(as) parentes. Portanto, essa relacdo s6 poderd ser compreendida a partir das memdrias
daqueles(as) que doaram suas vidas em vida nos idos séculos XX para proporcionar as futuras
geracBGes 0 acesso, permanéncia e conclusdo na educacdo bésica no territorio e no ensino
superior nas universidades publicas.

Diante dessa concepcdo étnico-politica sustentada pelas trajetorias de vida dos(as)
interlocutores(as) da pesquisa e pelas respectivas historias do movimento indigena e da
educacdo escolar na TI Kwata-Laranjal é que analisaremos tal relacdo e seus desdobramentos
a partir dos seguintes aspectos: 1. a importancia do movimento indigena Munduruku; 2. a
confluéncia do movimento indigena com a educagdo escolar; e por ultimo, 3. a dimenséo
socioeducativa da relacdo do movimento indigena com a educacdo escolar Munduruku.

Destarte, inicialmente, as concep¢bes da importancia do movimento indigena
Munduruku para os dois tuxauas da Tl Kwata-Laranjal, Manuelzinho, rio Canuma e Mapia, e
Edinho, rio Mari-Mari:

[...] E conscientizar o povo, ensinar a cuidar do que é nosso, seria como um pai que
nos ensina e fazer eles aprender as coisas e se envolver nas questdes politicas do povo
né!? Entender também as politicas publicas para saber como temos que lutar, porque
a gente pensa como foi a nossa luta e a luta dos mais antigos que nao foi como € hoje
[...]. Entdo eu vejo que o movimento é educacdo e eu me formei nessa escola, e
sabendo disso tenho autoridade para falar essas coisas com os professores né?!
(Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/21)

[...] A gente sempre est4 precisando de muitas coisas e sem 0 movimento as coisas
ndo andam ndo. Eu vejo que o movimento pode ajudar a formar melhor os professores,
0 movimento ajuda o professor a saber lidar melhor com as coisas que agente precisa,
se ndo estiver junto ao movimento a gente fica numa educacdo sem sentido né?!
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Os dois juntos melhoraram muito [...] (Recolha de narrativa realizada no dia
14/12/21)

Os tuxauas Munduruku destacam elementos estratégicos para entender melhor o aspecto
indicado. Primeiro, € o poder conscientizador que 0 movimento indigena exerce naqueles(as)
parentes que se dedicam na luta e na resisténcia em prol do povo. O poder de conscientizagdo
torna-se um elemento formativo que contribui para a expansdo de uma consciéncia coletiva em
relacdo a dimensao étnico-politica que pode ser traduzida como direitos a partir da compreensao
das politicas publicas conquistadas na historia recente pelos povos originarios.

Nesse sentido, hd o entendimento de que o movimento indigena é egrégio para a
conquista de melhores condi¢des de vida e estabelece processos pedagdgicos proprios que
ensina o(a) parente a se organizar, se articular e a se mover buscando formas e criando
mecanismos de trabalho coletivo para o enfrentamento, minoracdo e/ou superacdo das
condic¢Bes materiais e simbdlicas subalternas e residuais impostas e presentes no cotidiano.

E nesse processo de conscientizacdo étnico-politica que surge o segundo elemento: a
diferenciacdo dos tempos do movimento indigena Munduruku. Quando Manuelzinho diz que
“a luta dos antigos ndo foi como ¢ hoje”, significa dizer que existem diferengas do sentido e
dos modus operandi das articulacdes e estratégias vivenciadas por eles em relacdo as novas
geragdes que compdem o movimento indigena Munduruku atual. A esse respeito, ja explicamos
como se dava as lutas das liderancas tradicionais e como foi o processo de mudanca para a
I6gica do movimento indigena organizado. Iremos retomar essa discussdo evidenciando as
contradi¢Oes a posteriori ainda nesta secao.

No entanto, independente do tempo e da forma, o poder de organizagéo e articulacao
étnico-politica pode ser vista como uma acdo formativa e/ou educativa, pois 0 movimento
indigena é uma escola e os tuxauas sdo frutos dela, como eles afirmam. E no movimento
indigena que se aprende linguagens e estratégias de luta e resisténcia, produzindo assim
conhecimentos taticos que auxiliam na compreensao da realidade concreta.

Doravante aos conhecimentos, a compreensao das tramas sociais e a intervengdo de
forma organizada, a realidade vai sendo transformada ao mesmo tempo que o(a) parente
indigena se transforma de modo a consolidar a concep¢do do movimento como um elemento
necessario e urgente para a minoracdo e/ou superacao dos desafios que se apresentam, sendo
esse o terceiro elemento, 0 movimento indigena na produgdo dos conhecimentos e sua relacéo
com a vida na Tl Kwata-Laranjal. Korol (2007) e Escobar (2005) nos auxiliam acompreender

essa relacdo e sua importancia:
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Son los movimientos los que expresan con mas claridad en este tiempo la diversidad
de demandas que se han ido creando en las batallas anticapitalistas, antipatriarcales,
antiimperialistas, contra las diversas formas de colonizacién cultural. [...] Sin
embargo, en su interaccidn, articulacion y didlogo que pueden volverse reveladoras
de distintos aspectos de un proyecto politico, de carécter civilizatorio mucho més
amplio, fecundo y vital [...] (KOROL, 2007, p. 234)

[...] puede ser vista como la defensa de concepciones histéricas particulares basadas-
en-lugar del mundo y de practicas de produccion del mundo - mas precisamente, como
una defensa de construcciones particulares de lugar, incluyendo la reorganizacion de
lugar que podrian ser consideradas necesarias de acuerdo con las luchas de poder en
el lugar [...] (ESCOBAR, 2005, p. 41)

A partir dos elementos destacados pelos tuxauas Munduruku e as reflexdes de Korol e
Escobar, entendemos o movimento indigena como a estratégia aglutinadora emergente que
acomoda e sincroniza as energias, produzindo e traduzindo 0s conhecimentos étnico-politicos
— a partir das experiéncias concretas — visando o desenvolvimento dos(as) parentes indigenas
que se objetivam na luta pelo povo.

Assim, o movimento indigena se torna um instrumento de enfrentamento buscando
produzir respostas lucidas e coerentes para a reconfiguragdo social, superando a visdo de
adaptacdo via a légica do sistema-mundo. O que se deseja € a reconfiguracdo das logicas e das
estruturas sociais e nao o ajuste a elas. Aqui encontra-se o significado pratico da autonomia,
pois 0 movimento indigena Munduruku tem a capacidade de transitar nas esferas institucionais
da sociedade buscando atender as suas proprias demandas objetivas e simbolicas como parte
de um projeto de vida em construgdo continua.

O segundo aspecto € a confluéncia do movimento indigena com a educagdo escolar
Munduruku. A confluéncia é entendida como o ponto de encontro dos elementos que surgem
a partir da relagdo do movimento com a educacdo. Esse ponto de encontro tem poder de produzir
conhecimentos e experiéncias concretas que rompe com a logica hierarquizada da educacgéo
escolar ndo-indigena. Destacamos entdo as seguintes consideracdes das liderangas e

representantes Munduruku a respeito dessa confluéncia:

[...] a educacgéo pode fortalecer o movimento Munduruku, entendeu?! O movimento
ndo pode ser s6 pela lideranga, o movimento tem que t4 buscando conhecimento, nés
j& lutamos no passado para conquistar a formacéo de professores porque séo elesos
formadores de opinido né?! Entdo a educacdo precisa estar junto com o movimento
porque juntos podemos formar uma nova geragéo de liderancas para o fortalecimento
do movimento e do povo. (Chiquinho, lideranga Munduruku. Recolha de narrativa
realizada nos dias 13 e 17/10/21)

[...] vejo que é um trabalho junto, buscando dialogar, trazendo as informagdes do
movimento para a escola para que a gente possa caminhar juntos, e para gente fazer
um bom trabalho a gente tem que t& junto. Porque se a escola faz um trabalho pra c4,
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faz pra I3, fica distante das coisas né?! Juntos buscando melhorias e trabalhando para
0 povo. Nao pode t4 separado ndo, tem que ta junto. Entdo eu acho que a educacédo
prépria é estar junto ao movimento Munduruku, fortalecendo tanto o movimento
como a escola, acho que isso é uma forma da educacdo escolar prépria. (Rosana,
representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

Na verdade, o0 movimento Munduruku discutia como a gente deveria avancar, em que
setor a gente tinha que ir. O movimento que nos direcionava para lutar por formacéo,
por estrutura como até os prédios das escolas, entdo a gente tinha essa discussdo
ampla. Tinha uma visdo de educacdo para ser um Munduruku e ndo ser mais um
funcionario do distrito, por exemplo. A gente discutia a forma que a educagdo deveria
ser para formar liderangas Munduruku. Discutia até a formacdo de professores
Munduruku tanto é que a maioria hoje sdo formados e atuam nas escolas, era uma
meta para contribuir com a formac&o e que os professores pudessem contribuir com
0 povo. (Amarildo, representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia
22/09/21)

Fortalecer a nossa cultura, a identidade Munduruku, tentar pelo menos fazer nossos
jovens entenderem e dar importancia a essa relagao aldeia com a cidade, cidade com
a aldeia, para que ndo enfraqueca nossos lacos Munduruku. Tentar trabalhar a
formacdo de liderancas Munduruku, definir o perfil das liderancas e sempre
questionar quais liderangas queremos formar para nosso futuro [...]. A escola esta para
iSs0, e aos poucos estamos conseguindo ocupar nosso espago né?! Entdo a escola é
para acompanhar o movimento para formacdo de futuras liderancas que podem atuar
na saude, no direito, na educacéo etc. (Kétia, representante Munduruku. Recolha de
narrativa realizada nos dias 06 e 08/10/21)

[...] O movimento pode nos ajudar a direcionar a educagéo, entdo sem o movimento
a educacdo fica vazia, sem propdsito, € por isso que a escola precisa se relacionar com
0 movimento [...]. Temos que valorizar 0 movimento, nem sempre vamos ter todos
juntos e comprometidos, mas no movimento a gente consegue superar isso e seguir se
organizando e lutando para melhorar sempre né?! (Paulo, representante Munduruku.
Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21)

Diante das consideracdes dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, é possivel identificar o
objetivo da confluéncia do movimento indigena com a educacéo escolar, o papel estratégico e
0s impactos concretos. E notdrio, a priori, 0 entendimento proprio em relago a necessidade
de estabelecer mecanismos de aproximacdo do movimento com a educagdo, fruto das
experiéncias adquiridas no passado-presente. Essa aproximagéo, ou o trabalho conjunto, tem o
proposito de fortalecer tanto o movimento indigena como a questdo da educagdo escolar no
territorio.

O fortalecimento se da por dois elementos estratégicos que, por um lado, estdo
vinculados ao movimento indigena e, por outro, desagua no chéo das escolas de forma que se
misturam em muitos momentos no processo de luta e de resisténcia. Primeiro, para o
movimento indigena os sujeitos envolvidos na educagédo escolar - alunos(as), professores(as),
gestores(as) e etc. - sdo vistos como individuos com potenciais que devem compor no presente-
futuro o coletivo para lutar em prol do povo na conquista de melhores condi¢des de vida no

territorio.



263

O movimento parte do pressuposto de que a educacgéo escolar pode contribuir para a
formacéo etnico-politica da comunidade educativa produzindo conhecimentos sensiveis a causa
do povo Munduruku. Assim, o movimento indigena entende a escola como uma instituicdo de
instrumentalizacdo politica que da corporeidade ao proprio movimento e seus projetos outros,
equalizando a formacg&o na educacédo basica e no movimento indigena.

Segundo, para a educagdo escolar essa leitura gira em torno do esforco de produzir
conhecimentos e praticas pedagogicas que possibilite criar condi¢cbes socioeducativas que
favorecam um processo de ensino-aprendizagem intercultural critico. Interculturalidade essa
gue conduz a comunidade educativa a identificar, analisar e intervir de forma intencional na
realidade, objetivando também o enfrentamento das contradi¢cdes concretas que afetam a vida
dos(as) parentes no territorio. E nesse processo que se configura o ponto de encontro, a
confluéncia, entre a educagéo escolar e 0 movimento indigena.

E a partir dessa confluéncia que se torna possivel o fortalecimento étnico-politico do(a)
Munduruku - ensino, manutencéo e transformacéo da cultura e da identidade -, com o propésito
de formar futuros profissionais engajados politicamente com a vida na Tl Kwata- Laranjal.
Dessa forma, tem-se uma escola comprometida com as demandas do povo trabalhando
conjuntamente para a formacédo qualificada no que diz respeito a escolarizagcdo, mas, também,
envolvida e sensivel na formacéo de futuras liderangas Munduruku fortalecendo 0 movimento
indigena.

Nessa relagdo, portanto, tem-se uma escola dindmica, em movimento, conectada com
a vida e seus desafios concretos. Assim, a escola rompe com a concepgdo de uma educacao
escolar neutra, imparcial e apolitica. Seria essa confluéncia um dos elementos proprios de
uma educacdo escolar Munduruku fortalecida e fortalecedora que constréi os caminhos

trilhando coletivamente. Nesse sentido, Walsh (2007, p. 10) destaca o proposito dessa relacao:

[...] son aquellos que ensanchan e involucran en alianza que, de igual forma, buscan
alternativas a la globalizacion neoliberal y a la racionalidad occidental, y que luchan
tanto para la transformacién social como para la creacion de condiciones del poder,
saber y ser muy distintas. Pensada de esta manera, la interculturalidad critica no esun
proceso o0 proyecto étnico, no tampoco un proyecto de la diferencia en si. Mas bien 'y
como un proyecto que apunta a la re-existencia y a la vida misma, hacia un imaginario
otro y una agencia otra de con-vivéncia de vivir con y de sociedad.

Destarte, 0 movimento indigena e a educacdo escolar na Tl Kwatéa-Laranjal séo
sinbnimos do projeto de resisténcia experimentado historicamente e que, atraves dessa relacéo,
tem-se aprendizagens outras com o foco na intervengdo concreta no cotidiano. Tal relagdo une

as forcas daqueles(as) que se dedicam ao movimento e/ou a educacao escolar. Dessa maneira,
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evita-se o isolamento, o esvaziamento desses dois espagos formativos e educativos, pois suas
bases, suas raizes estdo fincadas numa l6gica contra hegemonica. Na critica prudente a estrutura
do sistema-mundo que tende absorver intencionalmente tanto o movimento indigena como a
educacéo escolar Munduruku.

Consideramos que a educacao escolar tem o papel de conduzir a comunidade educativa
a ler e interpretar as historias de luta e resisténcia do povo Munduruku contra a colonialidade
do poder, do saber e do ser, a partir das praticas pedagogicas interculturais que podem produzir
epistemes outras, possibilitando assim o entendimento do passado-presente e projetando um
presente-futuro possivel e desejavel.

Ja o movimento indigena se torna o esteio do meio que acomoda e sincroniza as energias
no processo de luta e resisténcia a partir de praticas sociais, culturais e politicas. Salienta-se
que nesse processo ndo ha um modelo e nem uma férmula pronta, 0 que se tem sdo
experiéncias concretas e promotoras de aprendizagens que sdo interpretadas em movimento e
que podem contribuir com a transformacéo da vida dos(as) parentes Munduruku.

Né&o obstante, Emilson, representante Munduruku, tece uma reflexdo do que aconteceu
num momento especifico em que o movimento indigena se distanciou da educagdo escolar na

primeira década do século XXI:

Cada um virou cacique de sim. Nunca foi o papel da lideranca de uma aldeia pedir
escola, o papel da lideranca é fazer a articulagdo geral, é apoiar o trabalho do
coordenador, é apoiar o trabalho do conselheiro. A lideranca é mais aquela que rege
a orquestra, o coordenador € o solista, essa lideranca ndo perde a sua importancia
nesse contexto. Ai com a saida do solista 0 maestro ficou sem saber como reger, até
porque ele ndo manja, ndo é do tempo dele isso. Ele manja outras questdes, como
demarcacdo de terra, fiscalizacdo, uma série de coisas que eles sdo bons, mas essa
parte um pouco mais técnica conta com a presenca dos professores. Por isso que a
figura do professor indigena € muito importante, ele ndo € s6 o professor, ele também
exerce o papel de lideranga nesse sentido. (Recolha de narrativa realizada no dia
23/08/21)

Antes de analisar tal reflexdo é necessario fazer alguns esclarecimentos em relacéo a
algumas figuras citadas por Emilson. Primeiro o coordenador que € um(a) professor(a)
Munduruku escolhido coletivamente numa Assembleia e indicado(a) para a secretaria de
educacdo do municipio de Borba para coordenar e acompanhar 0s processos socioeducativos
desenvolvidos nas escolas dentro do territdrio. Ja o(a) conselheiro(a) pode ser o(a) Munduruku
que é escolhido(a) coletivamente e indicado(a) para compor o colegiado do Conselho Estadual
de Educacéo Escolar Indigena do Estado do Amazonas (CEEI), para acompanhar e prestar
assessoria as secretarias de educacdo dos municipios que atendem a educacdo escolar

indigena. Outrossim, pode ser alguém escolhido para apoiar politicamente o tuxaua ou 0s(as)
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caciques das aldeias que compdem a Tl Kwata-Laranjal.

Posto isso, percebemos os impactos negativos do distanciamento do movimento
indigena com a educacgdo escolar. Para ele, baseado em experiéncias concretas anteriores,
quando h& a auséncia nessa relacdo se produz os desencontros de modo que desarticula e
desajusta 0s processos socioeducativos de forma assincrona as demandas reais no que diz
respeito a educacdo escolar no territorio. O que deveria ser consultado e discutido coletivamente
se tem 0 oposto, cada um se torna cacique de si, e isso foi um desafio que surgiu no
transcorrer da primeira década do século XXI.

Todavia, foi também um periodo que desencadeou diversas aprendizagens
significativas, inclusive, referente ao papel do(a) professor(a) Munduruku - como o olho do
povo - na tentativa da retomada e no estreitamento dessa relacdo estratégica no territorio.
Portanto, cabe entdo analisar o terceiro aspecto que € justamente a dimensdo socioeducativa da
relacdo do movimento indigena com a educacao escolar Munduruku na Tl Kwata-Laranjal. A
esse ultimo aspecto, destacamos alguns elementos que sdo considerados aprendizagens
concretas fruto dessa relacéo identificados a partir dos didlogos com os(as) interlocutores(as)
da pesquisa, quais sdo: defesa dos direitos indigenas; valorizagdo cultural e identitaria
Munduruku; e o fortalecimento politico do movimento indigena e da educacdo escolar

Munduruku. Em relagdo ao primeiro elemento, os tuxauas e as liderangas afirmam que:

Acho que é uma conjuntura dos povos indigenas do Brasil inteiro, entdo eu Ihe digo
isso porque na nossa luta eu o Unico dos Munduruku 14 fora, e 0 que ndés queremos
por exemplo do estudo é que os parentes aprendam como defender nossos direitos
né?! (Manuelzinho, tuxaua Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia
24/10/21)

Na defesa dos nossos direitos temos que ser humilde, a gente tem que saber entrar e
saber sair também, [...] temos que ser uma pessoa calma para respeitar e ser
respeitado. Humildade, respeito e saber ouvir sdo coisas importantes na defesa dos
nossos direitos (Edinho, tuxaua Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia
14/12/21)

O movimento para mim é fazer que nds nao fracassemos, para fazer a diferenga na
luta, porque daqui pra frente vamos encontrar mais desafios. Nds tinhamos 0s nossos
desafios 14 atrés, daqui para frente os desafios serdo mais dificeis ainda, [...] a gente
precisa focar na sobrevivéncia do povo, no direito do povo indigena como um todo.
O papel do movimento seria o foco na defesa do povo Munduruku (Chiquinho,
liderangca Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/21)

[...] o movimento deve estar voltado para a tradi¢do do povo, ele é educativo, porque
ele faz que a gente aprenda a fazer articulagdo no movimento que é o interesse do
povo, querer brigar pelos nossos direitos, pelos nossos costumes [ ]. Todos tém
que abragar a causa e fazer [ ]. Esse é um dos contextos principais que nos devemos
estar juntos na area da educagdo e fortalecer esse movimento e nossas identidades
(Eurico, lideranga. Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21)
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A defesa dos direitos indigenas € uma questdo presente nas consideracdes destacadas e
gue nos auxiliam a entender a sua importancia para a manutencao da vida dos(as) parentes
Munduruku. No entanto, anterior as acdes de defesa dos direitos existe a necessidade de
defendé-los, e essa compreensdo s6 é possivel devido ao engajamento politico da pesquisa junto
ao movimento indigena Munduruku que nos permite perceber elementos sutis que estdo nas
entrelinhas das considerac@es supracitadas.

Em outras palavras, 0s ataques continuam no campo dos direitos indigenas, sobretudo,
no que diz respeito a Tl Kwata-Laranjal, pois, por um lado, existem pressdes politicas para a
diminuigdo dos limites do territorio abrindo margem para a pesca, a extragdo de madeira, frutos
e exploracdo de minérios por parte do Estado e, por outro, as pressdes atendem aos interesses
do narcotrafico em expansao na regido do rio Madeira. Por isso que a questdo da defesa dos
direitos indigena é estratégica e urgente no atual cenario, sem esquecer que esse processo nao
esta deslocado e/ou isolado do contexto de luta e resisténcia dos povos originarios no estado do
Amazonas e do Brasil.

Por conseguinte, 0 movimento indigena Munduruku, para os(as) interlocutores(as) da
pesquisa, tem como um dos objetivos ensinar na pratica as estratégias concretas para resistir
aos ataques presentes e aprender como mobilizar os sujeitos Munduruku para compor o coletivo
visando o enfrentamento politico de forma organizada e prudente. Para isso, faz-se necessario
certos valores que contribuem para o dialogo interno frente as pressées dos pariwat: humildade,
empatia, respeito e saber ouvir o outro - indigena e ndo-indigena - como indica Edinho, tuxaua
Munduruku.

Paraele, tais valores contribuem para construir um ambiente de aprendizagem e reflexéo
acerca dos desafios que se apresentam no cotidiano. De fato, sem tais valores o didlogo e a
mobilizacao dos(as) parentes no movimento indigena pode se fragilizar, e quem sebeneficia da
fragilizacdo do movimento sdo, justamente, o Estado - ligado aos interesses econémicos
privados - e o narcotrafico em expansao.

Nesse sentido, consideramos que o0s(as) interlocutores(as) da pesquisa estdo conscientes
da urgéncia da defesa dos direitos a partir das aprendizagens acumuladas no passado-presente
que possibilita retomar com as mobilizacbes e organizacbes do movimento indigena
Munduruku. Visto que os desafios estdo presentes e se complexificando devido a auséncia do
Estado que ndo consegue acompanhar efetivamente os ataques arbitrarios ao povo Munduruku.
O que o Estado faz se resume em acgdes de assisténcias eventuais que se configuram como

paliativas por ocorrer depois dos ataques.
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Sendo assim, 0 movimento indigena Munduruku esta produzindo mecanismos para se
antecipar aos ataques dos pariwat, como a gestdo propria e estratégica da Tl Kwata-Laranjal
que esta sendo pautada no chao das escolas e que deve ser trabalhada e problematizada no curso
de nivel superior que estd em processo de construgdo em parceria com a UFAM. E nesse
processo que evidenciamos o significado étnico-politico urgente do movimento indigena

Munduruku. A esse respeito Walsh (2007, p. 19) prop6e a seguinte reflexao:

[...] Enfrentar este problema haciendo que el hombre llegue a tener consciencia de esta
condicion y que reconozca la necesidad de luchar por la restauracion de su humanidad,
son pasos necesarios. La creacion de estructuras socioeducativas que equipan a los
oprimidos con las herramientas necesarias para des-velar las raices de su opresion y
deshumanizacion, identificar sus estructuras, y actuar sobre ellas, también son
componentes céntricos.

Concordamos com a perspectiva defendida por Walsh em relagéo ao significado dos
esforcos do movimento indigena Munduruku, sem davida, todo esse processo é a forma que
os(as) parentes aprenderam no passado-presente para identificar as estruturas de opressao
impostas que os desumanizam e tendem a perpetuar a condi¢do de oprimidos. Porém, sabendo
dessa imposicao, os(as) Munduruku agem de forma organizada para produzir conhecimentos
e instrumentos taticos para analisar os condicionantes opressores para, assim, enfrenta-los
conscientemente visando a reestruturacdo de suas humanidades e o direito ao bem-viver.

A vista disso, tem-se outro elemento fruto dessa aprendizagem que é a valorizacio
cultural e identitaria dos(as) parentes que lutam no movimento indigena e/ou na educacgdo
escolar. Assim sendo, destacamos as seguintes consideracdes dos(as) representantes

Munduruku:

[...] € no movimento que a gente aprende a ter e a se enxergar como indigena, aprende
a ter responsabilidade pelo povo e aprende a ter visdo para pensar sempre o futuro
melhor para o povo. O movimento me ensinou e me ensina até hoje. (Rosana,
representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

[...] aprendemos a ser individuos capazes e com valores, valorizando a familia, as
formas de transmissdo de conhecimentos tradicionais, da vivéncia na sociedade
também. Por isso, a educacéo ndo pode estar afastada do movimento e 0 movimento
ndo pode se afastar da educacdo escolar. E dessa forma que vamos fortalecendo,
caminhando juntos, movimento e educagdo, a gente pode ir longe[...] (Paulo,
representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21)

A educacao escolar com referéncia ao movimento sdo formas, assim, da gente tentar
entender a realidade da gente, nossa cultura e de outros povos, porque muitas das
vezes eu s6 quero aprender a realidade do meu povo, mas eu esqueco da realidade de
outros povos, da cultura de outros povos, entdo, para mim, o conhecimento tem que
se apropriar e conhecer a realidade minha e de outros, porque se ndo conhecer a
realidade de outros povos nao t6 dando esse valor a outros conhecimentos. (Aluisio,
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representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia 17/10/21)

Aprendi no movimento que devemos valorizar aquilo que é nosso né?! Respeitando
0s outros. Hoje vejo que ndo tem muito mais o respeito a valorizagdo da nossa cultura
e isso € um problema, porque tem pessoas que tem até dificuldade de se identificar
como Munduruku, seja & onde estiver vocé é Munduruku, a gente precisa se
identificar e se assumir como Munduruku. Entdo o movimento nos ajuda nisso, nos
ajuda a se identificar como Munduruku e lutar para o nosso povo. (Valdenice,
representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia 09/10/21)

[...] € apartir do movimento que a gente aprende a ser cidaddo Munduruku. Na familia
e comunidade aprendo as coisas do nosso povo e a viver aqui, na escola aprendo as
coisas do branco e mais a nossa cultura também, e no movimento aprendo a ser
Munduruku e lutar pelo nosso povo. O movimento ensina até 0s mais jovens porque
eles serdo lideres amanhd né?! Por mais que eu estude na escola e aprenda na familia,
mas € no movimento que a gente amadurece politicamente, € no movimento que a
gente aprende a se organizar e a lutar pelo nosso povo. (Katia, representante
Munduruku. Recolha de narrativa realizada nos dias 06 e 08/10/21)

A questdo da cultura e da identidade étnica evidenciada nas consideragdes pode ser
entendida em duas dimensdes que se complementam nas relagbes estabelecidas no/com
movimento indigena e com/na educacao escolar. Primeira, é poder que o movimento indigena
exerce no(a) parente Munduruku no que diz respeito ao conhecimento da prépria cultura e na
sua afirmacdo étnico-identitaria.

Os(as) interlocutores(as) da pesquisa afirmam que foi/é no movimento indigena que
tiveram a oportunidade de se enxergar como indigena, como cidaddo Munduruku, que tem seus
elementos culturais especificos e tradicionais. Se enxergar como pertencente a um povo e
produtor de cosmogonias é um processo continuo, dialético e tensionado, pois se da no campo
da resisténcia e da luta contra as opressoes e exploragdes.

Significa dizer, categoricamente, que 0 movimento indigena contribui para a retomada
da humanidade étnica que, devido as herancas do sistema imperial-colonial de poder — que
produziu as colonialidades —, encobriu, obliterou e desumanizou o(a) indigena a partir da
estrutura cultural, politica e econémica eurocéntrica inventada e imposta historicamente no
Brasil.

Por outro lado, € consenso entre os(as) interlocutores(as) que o processo de
autodeterminacgdo e autoconhecimento étnico também contribuiu para a expansdo de uma
consciéncia politica em relagdo aos outros parentes indigenas. Essa consciéncia politica
compartilhada se configura como algo estratégico, pois rompe com a visao enddgena e isolada
no campo de disputas. Obviamente que a exploracdo e a opressdo tém suas especificidades
locais, todavia, a violéncia — em suas maltiplas facetas — podem ser traduzidas como ataques
aos direitos dos povos indigena que sentem na propria carne, sendo um fenémeno presente em

todo o territorio brasileiro.
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A segunda dimensdo é consequéncia da primeira. Se é no/com movimento indigena
gue o(a) parente aprende a se enxergar como Munduruku e amplia sua visédo politica em relagdo
a outros povos originarios, considera-se, entdo, que esse processo de autodeterminacéo étnica
possibilita fazer as leituras da realidade em que os indigenas e ndo-indigenas estdo inseridos.
Sendo essa leitura necesséria para o transito nos mundos que circundam suas vidas.

O transito significa saber identificar as institui¢bes do Estado, as organizacGes indigenas
e parceiras, entender suas funcbes e objetivos para, entdo, tecer as relagbes e aproximacoes
possiveis e desejaveis para atender demandas préprias como, por exemplo, a questdo da
educacdo escolar propria, e endossar demandas de outras realidades indigenas. Essa

aprendizagem pode ser vista no relato de Dona Dora, lideranca Munduruku:

[...] @ muito tempo ndo tinha cozinheira na escola do estado, ai a gente fez um
documento e mandamos para 0 MPF, porque a gente ja tinha mandado paraa SEDUC
e ndo foi atendido. [...] ai outro dia perguntei cadé o documento assinado que pedimos
mais professores e a merendeira? A SEDUC mesmo ndo aceitou, eu disse que se ela
ndo atendeu o papel vamos mostrar nossa presenca la, vamos fazer de novo o
documento e vamos |4, fazer pressdo e cobrar o que é nosso direito. [...] entdo € assim
que é a nossa histéria de luta e resisténcia. (Recolha de narrativa realizada no dia
18/10/21)

Nesse simples relato de Dona Dora, podemos perceber como 0 movimento indigena tem
o0 poder de formar e educar o(a) parente Munduruku em relacéo a organizacdo, a compreensdo
da realidade concreta e simbdlica, o transito institucional, a presenca nos espagos publicos e a
consciéncia étnico-politica enquanto povo originario. O que esta nas entrelinhas do respectivo
relato ndo pode ser entendido como uma mera cobranga de mais professores e cozinheiras para
as escolas.

O que esta posto é justamente o conhecimento da funcéo social da SEDUC e do MPF
para 0 povo indigena e como transitar nessas instituicGes, se fazendo presente enquanto
movimento indigena, ou seja, essa presenca significa a r-existéncia enquanto povo Munduruku.
E a representacio na pratica da afirmac&o étnica, da autonomia do povo. Esse conhecimento
foi/é produzido a partir das experiéncias no passado-presente no/com movimento indigena
Munduruku e que esta imbricado com a questdo da educagdo escolar no territorio. Como
consequéncia de tais aprendizagens, temos o fortalecimento étnico-politico do movimento e da
educacao escolar nTI Kwaté-Laranjal.

Os aspectos analisados ndo devem ser entendidos numa légica hierarquica, mas sim
como um ciclo que retroalimenta os espa¢os formativos num processo continuo de avancos e

recuos, entendendo a dialética da vida, o espirito do tempo, a dindmica das relagdes sociais
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estabelecidas com os(as) parentes indigenas, com outros povos originarios, com as instituicdes
do Estado e com os(as) pariwat parceiros(as), objetivando a superacgédo das herancas do sistema-
mundo que insistem em explorar e oprimir os Munduruku e suas humanidades.

A vista do exposto, compreendemos junto aos interlocutores(as) da pesquisa que uma
das principais aprendizagens é, justamente, a concepcdo de que o movimento indigena se
configura como o esteio do meio, acomodando e sincronizando as energias dos(as) parentes no
processo de resisténcia e luta em prol do povo. A questdo da educacdo escolar prépria se
constitui como mais um projeto étnico-politico consequéncia do movimento indigena que
contribui para a transformacéo da vida objetivando o bem-viver.

Em outras palavras, ndo ha educacdo escolar propria sem a presenca do movimento
indigena Munduruku. Portanto, para o povo Munduruku o movimento indigena ¢é educacao, é
formativo, é organizacional, sendo a educacdo escolar parte estratégica do movimento, assim
como consta nas trajetorias de vida, nas historias de luta e resisténcia escritas coletivamente

na Tl Kwata-Laranjal.

6.4 As contradices da relagdo do movimento indigena Munduruku com a educagéo

escolar

Na noite do dia 26, apds a reunido com a comissdo, Chiquinho me convidou para fumar o
tawari (cigarro feito de tabaco, breu branco, breu preto, sacaquinha e casca de tawari) na
pracinha no centro da aldeia Kwata. Percebi que ele estava angustiado e queria falar sobre o
objeto de sua angustia. Até aquele momento, ndo sabia o que estava acontecendo entre 0s(as)
parentes que compdem a comissdo. Quando demos 0s primeiros tragos e olhando o céu
estrelado, Chiquinho comegou a dizer que estava preocupado com o comportamento de
alguns professores(as) que deveriam estar lutando na Assembleia. Ele percebeu que a
comissdo estava esvaziada e que estavam tendo muita dificuldade para organizar as
Assembleias. Lembrou que antes, Ia no inicio do movimento (década de 80 e 90), as coisas
eram mais dificeis e, mesmo assim, eles conseguiam unir todos(as) para lutar coletivamente.
Hoje, olhando 0 movimento e comparando com o passado-presente, expressou sua angustia
com as manobras feitas por alguns parentes para esvaziar a comissdo e a Assembleia. Ja
tinha percebido essas contradicdes que geram conflitos, inclusive fiz inUmeras reflexdes
sobre tais entraves nas Assembleias passadas. Porém, dentro dessa mobilizacdo existem
aqueles(as) que querem remar para o lado oposto. Perguntei a ele o motivo desse
comportamento, 0 porqué que existem parentes que estdo remando ao contrério, ele foi
categorico em sua resposta: sabe Lucas, existem muitos(as) professores(as) acriangados(as),
ndo tém juizo, ndo pensam o coletivo como algo maior. Tem professores(as) que se sentem
maiores e como nao estdo tendo protagonismo nesse momento, querem atrapalhar a nossa
remada, a nossa travessia. Ouvindo Chiquinho, olhando suas expressdes e a cada tragada
no tawari, fiquei me questionando: qual é o concreto nesse comportamento? O que de fato
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leva alguém a querer remar para o lado oposto? E ele falou suas hipdteses: 1. tem
professores(as) que se preocupam sO consigo mesmos(as), e 2. tem professores(as) que estdo
mais preocupados(as) com a elei¢éo de seu candidato pariwat do que pelas nossas causas.
Essas constatagdes entristeceram Chiquinho, até porque ele mesmo sempre afirmou que nao
vai viver para sempre e percebe que o movimento esté fragilizado justamente pelo fato da
desunido. Sabe Lucas, sou um artefato vivo ainda (disse com um sorriso nos labios), sei que
sou um artefato e por isso sei que ndo tenho mais tanto tempo. Disse a Chiquinho que mais
cedo tinha conversado com o Manuelzinho, tomando aquele cafezinho, e ele relatou a mesma
angustia. Inclusive disse que alguns(as) professores(as) estdo se sentindo maiores e ndo sente
neles(as) o desejo de estar lutando pelo povo, como ter uma namorada que a gente deseja
estar junto. Esse desejo Manuelzinho ndo vé mais. Chiquinho concordou e ficou pensativo
tragando tawari. Nesse simples didlogo consegui entender uma questdo: para Chiquinho e
Manuelzinho alguns(as) professores(as) se sentem inchados(as) por terem estudado, e isso
impede de certa forma unir o povo para lutar por uma causa comum. Por outro lado, ainda se
tem esperanca, essa foi a contribuicdo de Dona Dora na mesa de abertura da Assembleia
na manha do dia 27.Ela disse que o conhecimento é uma mesa cheia de comida, e por ser
Munduruku todos(as) podem sentar-se na mesma mesa para comer juntos. Ela conclui
dizendo que mesmo sabendo sé assinar o0 nome, ela deseja sentar nessa mesa e comer junto.
Mesmo com todas as dificuldades, com todas as contradi¢des e conflitos, 0 que move essas
liderancas de idade avancada (artefatos vivos) é a esperanca, é o esperancar.

Fonte: Recorte do diario de campo aldeia Kwat4, rio Canuma, 26 a 29/09/22.

Diante do recorte do diario de campo e das reflexdes apresentadas que objetivou a
relacdo do movimento indigena Munduruku com a educacgéo escolar prépria, configurando-se
como espagos promotoras de aprendizagens e conhecimentos étnico-politicos voltados para a
transformacdo da realidade concreta, permite-nos, assim, entender tais experiéncias sociais
como um processo de construcdo de relacdes e projetos de vida contra hegemdnico, de oposi¢do
a logica insistente do sistema-mundo. E também nesse processo socio-historico — de avancos e
recuos — que surgem aspectos limitantes e contraditérios que sdo produzidosno/com o
movimento indigena e no chdo das escolas.

Faz-se necessario analisar tais contradi¢des visando incomodar - como espinho no pé —
os(as) proprios(as) parentes que compdem tanto o movimento como a educacdo escolar,
rompendo com a tendéncia de romantizar as relacdes e as experiéncias produzidas no passado-
presente. E estratégico e urgente identificar e problematizar as contradigbes para minorar e/ou
superar os entraves produzidos a partir dessa relacao tensionada.

De outra forma, significa afirmar que em qualquer processo de producdo de projetos
de vida, de luta e resisténcia visando a transformacdo social, emerge, concomitantemente,
aspectos que em algum momento reproduz os espectros do sistema-mundo — colonialidades —

e que podem afetar negativamente a vida dos parentes Munduruku na Tl Kwata-Laranjal.
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Doravante a essa perspectiva problematizadora, analisaremos as contradigdes
identificadas da seguinte forma: 1. o processo de apropriacdo da l6gica do movimento indigena
organizado; 2. o esvaziamento do movimento indigena Munduruku na primeira década do
século XXI; 3. o(a) sabido(a) burro(a) de cabeca avariada; 4. o impacto da relagdo de trabalho
no sistema de educacéo escolar; e por ultimo, 5. a cooptagdo politico-partidéria.

Em relacdo ao processo de apropriacdo da l6gica do movimento indigena organizado,
jaempreendemos uma analise anteriormente. Porém, convém no momento tecer consideracGes
de forma objetiva para contextualizar a discussdo. A partir das trajetérias de vida dos(as)
interlocutores(as) da pesquisa e no esfor¢co de construir a histéria do movimento indigena
Munduruku, é possivel perceber que as liderancas tradicionais nos idos do século XX
sustentavam caracteristicas especificas ao espirito do tempo da época.

As liderangas eram organicas e se organizavam para resistir e lutar contra os pariwat
numa perspectiva enddgena, ou seja, a preocupacado girava em torno da defesa do territdrio e da
manutencdo da vida a partir da agricultura, da caca, da pesca, da coleta de frutos e da
comercializacdo desses recursos produzidos no préprio territorio e nas cidades e/ou vilas
circundantes. Seria, entdo, uma visao interna sem a tessitura de relacbes amplas e articuladas
com outros povos indigenas e parceiros(as) ndo-indigenas.

N&o obstante, com o aumento da populagdo Munduruku, com a presenga do povo
Sateré-Maweé no territorio, com as experiéncias de educacdo escolar descontinuadas e com a
constante pressdo do pariwat invadindo o territorio, explorando o trabalho dos(as) parentes e
usurpando os recursos naturais, as liderancas tradicionais foram ampliando a consciéncia
politica de se organizar engquanto coletivo, mas sem saber como fazé-lo a priori. Assim, foram
superando a ideia de resisténcia através da taquara - do enfrentamento fisico - para a resisténcia
baseada no dialogo firme e contundente, a fim de minorar as repreensdes violentas,
consequéncia do enfrentamento na defesa do territorio.

Com a intervencio da Fundagio Nacional do indio (FUNAI) e do Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), o que antes era uma visdo endogena das liderangas tradicionais no cuidado
com a vida e com o territorio, comeca a se constituir a ideia de movimento indigena como um
coletivo organizado com representacéo juridica, avancando para a compreensdo de olhar para
dentro mas também para fora da terra indigena. Isto €, as liderangas Munduruku perceberam, a
partir da relagdo com a FUNAI e com o CIMI, que a constituicdo do movimento indigena
Munduruku seria uma questdo urgente para continuar na luta e na resisténcia, e que um dos
elementos estratégicos para a concretizacdo desse projeto seria a articulagdo com outros povos

indigenas — a nivel regional e nacional — e com os(as) parceiros(as) nao-indigenas.
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Nesse processo de conscientizagdo politica articulada a outras realidades — redes de luta
e solidariedade — contribuiu para que as liderancas pautassem de forma incisiva as questdes da
demarcacao do territério, da satde diferenciada e da educacao escolar propria. Tais pautas eram
objeto de discussdo entre as liderancas tradicionais, porém, foi a partir da intervencdo da
FUNAI e do CIMI que elas foram se aperfeicoando e se consolidando no horizonte do povo
Munduruku. Desencadeando sucessivas a¢des organizadas que culminaramcom as conquistas
das demandas pontuadas.

Nesse sentido, tem-se dois pontos de destaque: por um lado, reconhece-se a importancia
dessa relacdo para o povo Munduruku compreendida a partir das trajetorias de vida e da historia
do movimento indigena no territério. Por outro, tem-se também as contradi¢cdes que foram
produzidas no processo de constituicdo do movimento indigena a partir da intervencdo da
FUNAI e do CIMI, que pode ser traduzida como uma cultura de dependéncia. Vale ressaltar,

ent&o, as consideragdes da Rosana e do Emilson, ambos representantes Munduruku:

[...] a nossa organizagdo ficou fragilizada entdo ndo temos mais um coletivo para unir
nosso povo, e isso dificulta muito a nossa luta né?! Antes as liderancas antigas sempre
conseguiam reunir a comunidade, reunir com todas as aldeias para conversarsobre as
coisas que estavam acontecendo e conversar com todos os parentes, se ndo tem isso o
parente fica sozinho e ndo vai entender como sdo as coisas, sozinho a gente ndo avanca
né?! [...] (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

[...] a gente ficou muito mal-acostumado em realizar assembleias se alguém bancar
financeiramente, se a gente ndo conseguir recursos a gente ndo avanga, entendeu?!
[...] se a gente ndo reunir nada acontece, tu ndo imaginas como estd sendo um parto
para o prof. Adelson conseguir organizar essa reunido do dia 07 de setembro [aldeia
Laguinho, 2021]. E uma dificuldade que esta enraizada na gente, um mal costume,
porque a gente sempre veio de um regime de tutela muito forte, sempre alguém
fazendo as coisas pela gente, e ai quando a gente comega a se organizar € a sair dessa
tutela temos dificuldades. Mas a gente ainda ndo conseguiu desvencilharalguém para
proporcionar condicdes para a gente pensar e fazer, sabe?! Entdo é assim, se a gente
ndo comegar a pensar nas condicbes para realizar 0s nossosencontros e nossos
pensamentos a gente ndo vai avancar. Mas 0 primeiro passo € esse, conseguir reunir
e ter condicGes objetivas para isso. (Recolha de narrativa realizada no dia 23/08/21)

Na primeira consideracdo, Rosana indica a dificuldade que o movimento indigena
Munduruku enfrenta atualmente, fazendo o paralelo com a capacidade de mobilizacdo e de
articulacdo interna das liderancas tradicionais para organizacdo das Assembleias visando tratar
as demandas do povo antes da FUNAI e do CIMI. Esse paralelo é um dado importante, ja que
auxilia o(a) parente a entender os elementos especificos necessarios para organizagao e
sincronizacdo das agdes coletivas desempenhados pelos(as) velhos(as) Munduruku, e que sem

essa mobilizacdo ndo ha possibilidade de lutar em prol das demandas existentes no cotidiano.
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Na segunda consideracdo, Emilson defende tal importancia, mas destaca um dos
motivos que limita a atua¢do do movimento indigena atualmente. Ele nos possibilita entender
a cultura da dependéncia que esta, de certa forma, enraizada no imaginario do(a) parente
engajado(a) no movimento e que se torna um desafio a ser minorado e/ou superado ao longo do
tempo, pois € ela que condiciona as relagdes e as mobilizaces a partir da doacdo externade
recursos financeiros para subsidiar os custos — tempo/espaco — para o transito dentro do
territério visando a organizacdo das demandas a serem pautadas nas Assembleias.

Mesmo com todas as aprendizagens e conhecimentos taticos produzidos no/com
movimento indigena, ainda persiste a l6gica da dependéncia que inviabiliza a concretizagdo das
Assembleias e das acdes que se desdobram a partir das amplas discussdes e reflexdes, sendo
necessario tecer a critica a logica do movimento indigena que estd imbricada a cultura da
dependéncia. Esta questdo e sua constituicdo precisam ser problematizadas para entender
melhor o fendmeno identificado. Korol (2007) e Goméz (2007) tecem reflexBes sobre essa

contradicao:

En los afios ochenta y noventa tomaron cuerpo los movimientos estructurados de
manera fuertemente jerarquica, basados en la separacion de direccion y bases, y otros
con dinamicas asamblearias, o de horizontalidad, que suelen tener grandes
dificultades para crear un auténtico protagonismo de las mayorias, y que tienden a
desestructurar con facilidade (KOROL, 2007, p. 232).

En lineas generales, el argumento mas 0 menos es el siguiente: dado que el objetivo
de los movimientos periféricos es, ante todo, cubrir las necesidades basicas,y dado
que su principal interlocutor es el Estado, se trata de actores colectivos cuyo punto de
partida es el de llegada de los movimientos del Norte. El optimismo con el que habia
empezado esa década se abandona para dar paso al desencanto. Lasdiscusiones
tienden a concluir que las formas de conciencia politica y movilizacion no pueden
desafiar los limites del pensamiento decimonénico [...] (GOMEZ, 2007, p. 245).

As autoras analisam com propriedade as contradi¢des produzidas a partir da apropriacéo
e da constituicdo da légica do movimento social que, nas décadas citadas, repercutiram na
América Latina. Indicam os limites do movimento social que teve como objetivo, a priori, a
luta para conquistar direitos e condicGes objetivas para a manutencdo da vida frente ao
enfrentamento do Estado, das estruturas politicas e dos projetos socioecondémicos antagdnicos.
Como consequéncia, evidenciam a tendéncia da desestruturacdoe desarticulagdo do movimento
quando se ha a cooptacdo pelo sistema doravante as conquistas das demandas reivindicadas.
No caso em especifico ao povo Munduruku nao foi diferente.

Conscientes disso, 0 proprio movimento indigena Munduruku vem, paulatinamente,

refletindo sobre esta contradicdo. No processo de retomada da Unido dos Povos Indigenas
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Munduruku e Sateré-Mawe (UPIMS) e da consolidacdo da Associagdo dos Profissionais da
Educacao Indigena Munduruku e Satere-Mawé (APEEIMS), ha o consenso da necessidade de
romper com essa ldgica, pois ainda existem os resquicios da dependéncia que fragiliza a
organizacdo e a mobilizagdo dos(as) parentes indigenas. Nesse sentido, é possivel afirmar, em
consonancia com os(as) interlocutores(as) da pesquisa, que a FUNAI, o CIMI e o préprio
movimento indigena ndo se atentaram para essa questao.

Nos didlogos realizados na pesquisa de campo, ndo existe indica¢do concreta e clara
sobre a atuagdo da FUNAI e do CIMI no enfrentamento dessa relagéo de dependéncia. Talvez
esse aspecto nem poderia ser percebido na época por motivos OGbvios, uma vez que a
dependéncia foi algo constituido no processo e seus impactos estdo sendo percebidos
justamente no esforco de retomada do movimento. Salientando também que na auséncia do
CIMI no transcorrer da primeira década do seculo XXI, ndo houve o acompanhamento na
consolidagcdo do movimento indigena Munduruku. Por outro lado, os indigenistas da FUNAI
identificaram essa contradicdo, mas ndo houve acdes concretas para a sua minoracao,
justificando-se pela tese da autonomia do povo.

A cultura da dependéncia que foi desencadeada no processo de apropriacao da logica
do movimento indigena organizado é considerada pelos(as) interlocutores(as) da pesquisa como
um dos aspectos que contribuiu com o esvaziamento do movimento indigena Munduruku na
primeira década do século XXI, caracterizando-se como a segunda contradicdo a ser analisada
partindo de cinco elementos identificados na pesquisa de campo: reestruturacdo do corpo
administrativo da UPIMS; conquista da demarcacdo do territdrio; da satde diferenciada; da
educacdo escolar propria; e da formacédo de nivel superior.

No decorrer dos anos 2000, as liderancas Munduruku sentiram a necessidade de
reestruturar o corpo administrativo da UPIMS, nomeando os novos membros a partir das
Assembleias Gerais. No entanto, diferente dos Munduruku que conduziram a Associa¢ao desde
a fundacdo em 1992, os novos membros ndo conseguiram sustenta-la pelos seguintes motivos:
primeiro, falta de formagdo em gestdo de pessoas e de recursos financeiros que desencadeou
problemas administrativos como a auséncia de projetos para captacdo de novos recursos para a
manutencdo das agdes do movimento indigena e a dificuldade de prestacdo de contas as
agéncias fomentadoras e ao proprio povo. Segundo, a partir dessas auséncias, abriu-se margem
para falta de transparéncia dos projetos e das prestacGes de contas que corroborou para a
utilizacdo indevida dos recursos e a descontinuidade das relagdes com as agéncias parceiras.
Isso gerou mal-estar entre as liderangas Munduruku, criando a sensacdo de descrenca em

relacdo a atuacdo da UPIMS.
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Em relacdo aos outros elementos, analisaremos conjuntamente. Com as conquistas
indicadas fruto das lutas do movimento indigena, produziu-se uma falsa sensacdo de seguranca
e tranquilidade por motivos ordinarios. Com a concretizagdo da demarcacdo da Tl Kwata-
Laranjal, as outras conquistas foram consequéncia como 0 caso da consolidacdo da salde
diferenciada e da educacéo escolar propria que forcou o estado do Amazonas e 0 municipio de
Borba contratar agentes de salde, técnicos de enfermagem, médicos, professores indigenas e
ndo-indigenas.

Essa sensacdo produziu no movimento indigena uma visdo miope sobre a realidade
concreta. A miopia se tornou em um erro refratario em relacdo as condigdes objetivas e as
demandas que surgem no cotidiano no territorio. O movimento indigena enxergou nitidamente
tais conquistas, mas teve dificuldade de ampliar a visdo a médio e a longo prazo. Com isso,
perdeu-se o foco das agdes e dispersou as energias conduzindo o movimento ao leito de letargia.
Em relagdo a esta questdo, Amarildo, representante Munduruku, tece a seguinte reflexédo:

[...] naquele tempo a gente tinha metas claras para alcancar, e hoje parece que a gente
ndo tem claro o que lutar, entdo a gente precisa sentar para planejar o que a gente quer
daqui para frente, porque a gente tem condig&o para isso. Entdo precisa olhar para o
passado, pegar o que fizemos e prosseguir, trabalhando com seriedade, se 0s novos
tivessem compromisso com o povo, acho que 0 movimento estaria em pé, entendeu?!
(Recolha de narrativa realizada no dia 22/09/21)

Doravante a reflexdo do Amarildo, podemos considerar trés questdes estratégicas para
entender melhor esse periodo em que o movimento indigena Munduruku passou: 1. € a falta
de clareza dos objetivos, das metas a serem estabelecidas e alcancadas. 1sso se deu pela sensacdo
falsa de seguranca e tranquilidade, porém, potencializada pela descontinuidade da UPIMS
frente a nova estrutura administrativa que teve dificuldade em continuar com os projetos para
atender as demandas do povo. 2. Com a descontinuidade da UPIMS somada a falsa sensagédo
de seguranca e tranquilidade, ndo houve a formacédo de novas liderangas nas bases. Com isso,
passou-se quase uma década sem articulacdo, organizagdo e mobilizagdo das novas geracdes
para que pudessem aprender os conhecimentos necessarios para lutar no presente-futuro. E por
altimo, mesmo com tais desafios, hd a consciéncia de que se produziu no passado-presente
conhecimentos taticos que subsidiam o atual processo da retomada da UPIMS e da estruturagéo
da APEEIMS que esta se consolidando.

Ja a formacdo dos(as) professores(as) Munduruku no ensino superior, que se deu via
UEA e UFAM, contribuiu indiretamente para o esvaziamento do movimento indigena por

dois motivos: devido a necessidade de deslocamento para o municipio de Borba e para a capital
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Manaus, objetivando cursar as disciplinas em momentos distintos - num sistema modular -. Isto
¢, concentrava-se as aulas presenciais nos periodos de recesso escolar, com a duragéo de dois a
trés meses de forma intensiva sendo que muitos dos(as) parentes indigenas que cursaram a
Licenciatura em Pedagogia Intercultural e a Licenciatura Intercultural Indigena faziam e/ou
fazem parte do movimento Munduruku. Nesse sentido, devido a necessidade do transito e a
permanéncia fora do territério, o coletivo foi perdendo for¢a em sua mobilizacdo e organizacao
interna.

Outro motivo esta relacionado as demandas de estudo e pesquisa que os(as) parentes
tinham que dar conta quando retornavam para suas casas. 1sso exigiu tempo e energia para que
os(as) discentes Munduruku pudessem concluir 0s cursos. Sem esquecer que eles ja atuavam
como professores(as) nas escolas das aldeias. Ou seja, aléem de ter que sair de seu territorio,
passar de dois a trés meses longe de suas familias, ter que se responsabilizar em desenvolver 0s
estudos e pesquisas indicadas, ainda teve a questdo profissional que precisavam responder as
demandas e exigéncias das secretarias de educacdo de Borba e do Estado do Amazonas.
Portanto, o desafio maior nesse periodo de formacéo foi o de conciliar otempo e a energia para
0s estudos, para o trabalho no chéo das escolas, para o trabalho na agricultura, na pesca, na caga
e na coleta de frutos e, por Ultimo, para 0 movimento indigena Munduruku.

A formacéo dos(as) professores(as) Munduruku no ensino superior — UEA e UFAM —
além do impacto indireto no esvaziamento do movimento indigena, contribuiu, outrossim, para
o0 surgimento de uma figura identificada entre os tuxauas e liderangas como: o(a) sabido(a)
burro(a) de cabeca avariada. Sendo essa a terceira contradi¢éo fruto da relacéo tensionada entre
0 movimento indigena com a conquista do projeto de educacdo béasica e formacgdo de
professores(as) Munduruku. Antes de tecer tal analise, reiteramos que a nossa intengdo é
problematizar as contradicOes para entendé-las e evita-las, para que ndo se reproduzam no
presente-futuro, principalmente no atual processo de construgdo coletiva de mais uma

licenciatura pela UFAM. Para isso, destacamos as reflexdes dos tuxauas e das liderangas:

Existe pessoa com a cabega meio avariada né?! [...] Eu vejo parente ai que estudou
por estudar, aprendeu as coisas dos pariwat, mas nao aprendeu a historia dele, do
povo, e é por isso que tem parente que tem esse pensamento. Seria 0 sabido burro
que talvez por ter estudado criou a visdo de que sabe mais do que aquela lideranca
tradicional que ndo se sentou num banco de escola e ai ndo reconhece a vida e a luta
como uma escola [...] (Manuelzinho, tuxaua Munduruku. Recolha de narrativa
realizada no dia 24/10/21)

Eu vejo que tem uns ai que pensam que sabe por que estudou, e eu vejo que querem
mais € aparecer mesmo [...]. Eles tém mais escolaridade, entdo eles acham que o que
a gente fala e quer fazer ndo é certo, falam logo que é coisa do passado, do tempo do
ronca. N&o querem dar ouvidos para gente né?! No passado ndo era assim, a gente
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trabalhava pelo povo, era a luta pelo povo. Hoje querem o poder [...]. Por exemplo,
aqui no Laranjal j& foram trocados trés caciques, nenhum se responsabilizou pelas
coisas da aldeia, iam para fora e voltava com uma coisa para si € ndo para o povo [...].
As liderancas mais novas ndo ouvem as liderancas mais antigas porque nao estudaram,
e isso € um problema para gente. Perderam o respeito. (Edinho, tuxaua Munduruku.
Recolha de narrativa realizada no dia 14/12/21)

[...] de certo tempo que veio o estudo e eu falo dentro da escola e ndo tenho vergonha,
a gente veio estudar é para fortalecer aquele conhecimento que nés tinha, mas agora
é diferente, eu vou estudar e vou cuidar s6 de mim, se 0 outro quiser que ele dé seu
jeito, se eu t6 vendo alguém com fome aqui e t6 com meu prato de comida eu posso
dividir com ele, agora o parente td com o prato derramando comidae nem olha para o
outro [...] (Dona Dora, liderangca Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia
18/10/21)

[...] com a formagédo universitaria criou uma certa divisdo aqui dentro, as liderangas
que estdo dentro do movimento e que estudaram, e daqueles que ndo estudaram. Entdo
esse dialogo fica com uma certa dificuldade porque tem uma pessoa que pensa de
um jeito, outra pensa de outro. Vejo que isso é mais pela influéncia do branco né?!
[...] (Eurico, lideranca. Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21)

A priori, as criticas feitas pelos tuxauas e pelas liderancas ndo devem ser entendidas
como um ataque a educacao escolar e nem a formacéo de nivel superior. Pelo contrério, ha o
consenso em relacdo a sua importancia e o papel estratégico para o fortalecimento do
movimento indigena. Outrossim, os cursos desenvolvidos pela UEA e pela UFAM tem seus
curriculos baseados nos elementos socioculturais e politicos dos povos originarios, na tentativa
de construir conhecimentos cientificos a partir das cosmogonias amerindias®, reitera-se. No
entanto, as criticas giram em torno do que foi produzido no processo de formacao e que afeta o
préprio movimento Munduruku. E a partir dessa perspectiva que analisaremos o(a) sabido(a)
burro(a) de cabeca avariada, fazendo o paralelo com a visdo do(a)professor(as) Munduruku que
atua no movimento.

Feito tais esclarecimentos, identificamos alguns aspectos que constituem o(a) sabido(a)
burro(a) de cabeca avariada. Sdo eles: senso de superioridade a partir da formacao universitaria;
estratificacdo entre quem estudou e quem nédo estudou; a negacdo do outro e o individualismo
insistente.

A partir das reflexdes, podemos asseverar o(a) sabido(a) burro(a) de cabeca avariada
como aquele(a) que teve a oportunidade de acessar, permanecer e concluir a educacao basica
e 0 ensino superior, apropriando-se, em especial, dos conhecimentos produzidos historicamente

pela sociedade ocidental. Aprendeu a desenvolver pesquisas que tecem, minimamente, a

53 Para maiores informacGes sobre os curriculos dos cursos da UEA e da UFAM, acessar as seguintes paginas
oficiais: https://cursos2.uea.edu.br/index.php?dest=info&curso=87 e  https://proeg.ufam.edu.br/programas-
academicos/programa-de-mobilidade-estudantil-promes/43-assuntos/editoria-a/institucional/332-licenciatura-
especifica-formacao-de-professores-indigenas.html.



https://cursos2.uea.edu.br/index.php?dest=info&curso=87
https://proeg.ufam.edu.br/programas-%20academicos/programa-de-mobilidade-estudantil-promes/43-assuntos/editoria-a/institucional/332-licenciatura-%20especifica-formacao-de-professores-indigenas.html
https://proeg.ufam.edu.br/programas-%20academicos/programa-de-mobilidade-estudantil-promes/43-assuntos/editoria-a/institucional/332-licenciatura-%20especifica-formacao-de-professores-indigenas.html
https://proeg.ufam.edu.br/programas-%20academicos/programa-de-mobilidade-estudantil-promes/43-assuntos/editoria-a/institucional/332-licenciatura-%20especifica-formacao-de-professores-indigenas.html

279

relacdo dos conhecimentos e ciéncias indigenas e ndo-indigenas, possibilitando ocupar e
transitar em espacos privilegiados, garantindo sua empregabilidade via concurso publico e/ou
processo seletivo pelas secretarias de educacdo municipal e estadual. Reproduz em sua
intervencdo na realidade concreta as colonialidades que ele sofreu no passado-presente. Isto &,
carrega em seu imaginario uma carga sociocultural colonialista que no processo de formacao
ndo conseguiu superar. A ldgica da opressdo do outro foi/esta sendo vivenciadas, apreendidas
e reproduzidas nas relacGes ordinarias estabelecidas nas instituicdes formativas da sociedade
circundante, portanto, fazendo-se presente no/com movimento indigena e nas escolas do
territorio.

Doravante a essa perspectiva que ndo deve ser entendida como uma determinacao
histérica, mas como uma critica em construcao passiva de mudanca, tém-se 0s espectros como
0 senso de superioridade por ter um curso de nivel superior, que tende a estratificar o(a) parente
que compde o0 movimento em duas classes: aqueles(as) que estudaram e aqueles(as) que ndo
estudaram. De um lado, encontram-se os(as) iluminados(as) com a episteme do pariwat e, do
outro, estdo aqueles(as) que se encontram na escuriddo por ndo terem tido as mesmas
oportunidades de formacdo. Consequentemente, ha o0 menosprezo, a negacdo dooutro e
suas vozes sdo obliteradas por ndo partir da estrutura do pensamento iluminado.

Diante dessa perspectiva, tende-se constituir relaces de poder antagénico aos interesses
dos(as) préprios parentes Munduruku, e como sintoma dessa anomalia social tem-se a
dificuldade de escutar o outro e entender as multiplas facetas frente ao processo de consulta em
relacdo a producdo de projetos de vida. Frente a essa légica de poder pelo poder ena auséncia
do didlogo e da escuta, reproduz-se o individualismo insistente que afeta a organicidade do
movimento indigena e que desagua nas relacdes e praticas pedagdgicas no chdo das escolas.
Dessa forma, o movimento indigena tende a se desarticular e desorganizar, e a educacao escolar
tende a reproduzir as opressdes herdadas historicamente pela l6gica do sistema-mundo. A vista
disso, vale ressaltar a visdo dos(as) representantes Munduruku que viveram esse processo de

formacdo da educacdo bésica ao ensino superior:

[...] esse € um dos fatores que mais aparece sim. Ah eu estudei, tenho ensino superior,
ja tenho meu cargo, ja tenho meu salario, entdo ndo tem por que eu ta indo la como
fulano, ou com o ciclano, indo 14 pro Ard (aldeia distante de Kwatd) para ta ajudando
0 povo para discutir, para conversar sobre um assunto que seja do desejo coletivo
Munduruku. Eu ouco isso bastante, ndo tem mais aquela preocupacdo de por mais
que eu tenha um emprego, um salério, mas mesmo assim é importante ta conversando
[...] (Kétia, Recolha de narrativa realizada nos dias 06 e 08/10/21)
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A gente ouve falar sim, as liderancas tradicionais cutucam a gente né?! e dizem isso,
mas a gente teve a oportunidade de estudar ndo para rebaixar as liderancas
tradicionais, pelo menos isso né?! Mas a gente quer clareza, acordos, para entrar em
consenso que a gente precisa usufruir da terra mas com consciéncia coletiva, decisdo
coletiva, a partir da vontade da maioria, ai como a gente € professor a gente entra na
explicagdo, na orientacdo, ai eles falam que a gente ndo quer ouvir eles, porque tem
parente que é sabido burro mesmo (Paulo, Recolha de narrativa realizada no dia
09/10/21)

Sim, lembro que quando estava estudando na UFAM um professor colocou essa
questdo para nds. Hoje estamos organizados e tentando buscar as liderangas que tém
experiéncia com o movimento, precisamos de todos juntos. Entdo estamos tentando
trazer todos para o movimento [...] (Adelson, Recolha de narrativa realizada nos dias
13 e 18/03/22)

O destaque inicial é o fato de que os(as) representantes Munduruku ndo negam a
existéncia do(a) sabido(a) burro(a) de cabeca avariada, pelo contrario, além de reconhecer a
materialidade do fato, tecem criticas e anunciam a¢des concretas para a superagdo dessa postura
antagbnica a cosmogonia Munduruku. Nesse sentido, é notorio que os(as) representantes que,
na sua maioria, sao professores(as), estdo cientes dessa contradicdo e empreendem reflexdes
para pensar coletivamente estratégias visando a desconstrucao desse imaginario que condiciona
0 comportamento e conduz o(a) parente a reproduzir discursos e acbes que flertam com a
opressao, dividindo o movimento indigena.

Outro destaque € o0 espa¢o onde se projeta ag6es para o enfrentamento dessa contradicao.
Isso é percebido no esforgo que alguns representantes Munduruku fazem para mobilizar os
tuxauas e as liderancas para garantir a participacdo nas Assembleias e fazer suas vozes serem
escutadas por todos os participantes. Ou seja, 0 movimento indigena é visto como esse
espaco para a promogdo do amplo debate e para ampliacdo da consciéncia étnico- politica,
reconhecendo, paradoxalmente, a coexisténcia de parentes Munduruku que sdo mais
progressistas e democraticos, em relacdo aqueles(as) que tendem a ceder ao individualismo
insistente e ao projeto de poder antagbnico. Portanto, equalizar e sincronizar as energias no
processo de luta e resisténcia sdo os desafios que o movimento indigena Munduruku vem
enfrentando na tentativa da retomada da UPIMS e na consolidacdo da APEEIMS.

Consideramos ainda que a presenca do(a) sabido(a) burro(a) de cabeca avariada € um
fendmeno constituido ndo s6 no processo de formacao superior, mas tem suas bases também na
relacdo com o sistema de educacéo escolar a partir da l6gica do trabalho assalariado, sendoessa
a quarta contradicdo identificada na pesquisa de campo. Nesse sentido, vale o destaque das
reflexdes das liderancas e representantes Munduruku para entender o impacto dessarelacdo

no movimento indigena e na educacéo escolar:
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[...] eu acho que como movimento vocé precisa dividir seu tempo para conseguir
trabalhar para o movimento e claro para ter seu sustento, seu emprego, saber
diversificar, porque nés dedicamos uma vida no passado que era de lutar, de guerrear,
mas nos tinha nosso tempo para a gente fazer o que era nosso. Entdo é a mesma coisa,
ndo mudou em nada, mudou de ser agricultor para ser professor, para ser agente de
saude e enfermeiro. Essas atividades sdo do pariwat, tem horario, mas vocé tem que
ter tempo voltado para a questdo indigena, para 0 movimento, porque se a gente parar
e s6 fazer as coisas do pariwat a gente vai ficar fragilizado e sem conhecimento [...]
(Chiquinho, Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 17/10/21)

Essa € uma das dificuldades que tenho para mim no meu pensamento, que uma
lideranca ndo pode ser vinculada a nenhuma instituicdo, por que se ndo como ela
pode cobrar? Na época 0s mais antigos ndo tinham essa influéncia, ndo tinha esse
entrosamento com o dinheiro, com 0 emprego, essas coisas. Hoje ja ndo se trabalha
mais com 0s produtos do extrativismo, mas é a influéncia do emprego, por isso que
eu digo que na época as liderangas mais antigas ndo tinham essa restricdo com o
governo. Hoje as liderangas tudo tém vinculo, e eles ndo chegam a ter mais esse poder
(Eurico, Recolha de narrativa realizada no dia 08/12/21)

Antes as liderangas ndo tinham ganancia pelo dinheiro, trabalhavam pela sua propria
vontade para ajudar o povo, mas hoje o dinheiro ja brilhou, tem gente que diz que quer
ser lideranca e tudo, mas quando vira lideranca esquece dos outros, ai ele cobrauma
porcentagem porque ele ta trabalhando pelo povo. Antes era outra consciéncia,a gente
era diferente porque ndo tinha o brilho do dinheiro, hoje o dinheiro brilhou (Dona
Dora, Recolha de narrativa realizada no dia 18/10/21)

Eu observei isso, ja falaram para mim que eu estava envolvido em varios trabalhosna
educacdo e no movimento, entdo eu falei que realmente estava sim, mas de todo jeito
a gente tem que ter nosso planejamento e se ndo tenho eu ndo consigo fazer nenhum
e nem outro né?! Entdo essa coisa de dizer que eu trabalho e ndo posso ta no
movimento ndo é certo, isso ndo deveria ser um problema, mas existe sim esse desafio,
existe parente que se dedica em sala de aula e ndo quer td no movimento porque dizem
que ndo tem tempo (Adelson, Recolha de narrativa realizada nos dias 13 e 18/03/22)

Pelo que eu observei, eles acham que é uma facilidade trabalhar na escola, de se
manter como professor. Querem depender s6 do salario, para mim tanto faz, eu
trabalho em sala de aula como trabalho na agricultura. Mas muitas pessoas ndo querem
mais isso, entao por isso que acontece isso (Aluisio, Recolha de narrativa realizada no
dia 17/10/21)

Destarte, as reflexdes contribuem para entender essa relacdo a partir da perspectiva
geracional. Isto €, as trés primeiras falas sdo de liderancas tradicionais, ja as duas ultimas sdo
de representantes professores que estdo engajados no movimento indigena. Diante desse dado,
consideramos que as criticas sdo particulares a um espaco-tempo definido que coexistem
dialeticamente na realidade concreta. Assim sendo, identificamos aspectos que devem ser
problematizados, tais como: senso de prioridade; tempo de trabalho; encantamento pelo
trabalho e pelo salario. Salientamos ainda que tais consideracdes estdo vinculadas as
trajetorias de vida dos(as) interlocutores(as) da pesquisa, com a histéria do movimento indigena
e da educagdo escolar na Tl Kwata-Laranjal.

O primeiro aspecto esta relacionado ao senso de prioridade que o(a) parente Munduruku

destina ao trabalho como professor(a). O fio condutor que liga as reflexdes em destaque &,
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justamente, o deslocamento da viséo e da energia para a atuagdo como professor(a) nas escolas.
Significa dizer que houve a priorizacdo do trabalho nas escolas, negligenciando o trabalho no
movimento indigena.

Esse deslocamento se deu por trés motivos: 1. devido a falsa sensa¢do de seguranca e
tranquilidade que foi produzida na virada do seculo XX para XXI, quando se conquistaram as
principais demandas do povo, em especial, a contratacdo de professores(as) Munduruku. 2.
devido a desestruturacdo da UPIMS que gerou a descrenca do coletivo e, portanto, dissipou as
energias condicionando o(a) parente Munduruku a se dedicar a sua profissdo como professor(a),
caracterizando o motivo 3.

O segundo aspecto pode ser considerado como consequéncia do processo de formacéo
académica pela UEA e UFAM. Com a desestruturacdo da UPIMS e somada ao tempo dedicado
aos estudos para conclusdo dos cursos de Licenciaturas, a questdo do movimento indigena, seu
poder socioeducativo e organizacional foram discutidos de forma pontual tanto na formagéo
como no proprio movimento, criando-se uma visdo dicotdmica em relacdo ao trabalho no
movimento e na educacéo escolar. Assim, o(a) parente Munduruku cursista e professor(a), em
alguns casos, ndo conseguiu ampliar sua visdo para entender o imbricamento da sua atuagéo
profissional com o movimento indigena no territdrio. Isto posto, é compreensivel a dificuldade
de organizar o tempo para se dedicar ao movimento e & educacdo escolar em consonancia com
a realidade concreta.

O ultimo aspecto esta relacionado ao simbolismo e a materialidade do trabalho como
professor(a). Doravante ao processo de constituicdo dos vinculos empregaticio via secretarias
de educacdo do municipio de Borba e do estado do Amazonas, produziu-se por um lado o
encantamento do trabalho e do salario, por outro, tem-se a materialidade dos ganhos financeiros
que contribuiu para a mudanca das condicfes objetivas da vida.

O encantamento do trabalho e do salério est4 vinculado ao status social produzido no
territorio. O(a) parente professor(a) formado pelas universidades publicas produziu em si e no
outro a visdo de alguém que tem valor social, que se diferencia daquele(a) que néo teve a mesma
oportunidade de formacdo. O encantamento, nesse sentido, € a evidéncia concreta da posicdo
de destaque e prestigio entre o0 povo Munduruku.

Consequéncia do vinculo empregaticio, tem-se o salario que é um valor consideravel
em comparacdo com realidade financeira dos outros parentes que se dedicam ao trabalho na
agricultura, na pesca, na caga e na coleta de frutos. Com isso, criaram-se relacdes hierarquicas
e tensionadas entre os(as) representantes professores(as) com as liderancas tradicionais,

legitimadas, de certa forma, pelo status social presente e reproduzido na realidade concreta.
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Diante dessa realidade tensionada, apresenta-se a Ultima contradi¢do, que é a cooptacao
pela politica partidaria, em especial, daqueles(as) parentes que reproduzem as anomalias sociais
identificadas, embevecidos pelo projeto de poder e encantados pelo individualismo insistente.
Isto posto, vale o destaque das reflexdes dos(as) interlocutores(as) da pesquisa sobre essa

contradicdo e suas consequéncias:

Isso € um problema porque nos separa né?! Acaba que a gente ndo fica unido pelo
povo e separa a gente por outras coisas. Se 0 cara ndo assumir 0S COmpromissos que
tem com o povo, ndo vai para frente né?! Isso é o que tem que ser pensado, para ndo
vestir a camisa do partido e deixar de lado a do povo (Manuelzinho, tuxaua
Munduruku. Recolha de narrativa realizada no dia 24/10/21)

Existe sim, isso prejudica muito a gente, exemplo, essas liderangas novas que
entraram sdo pessoas que conversam legal, sdo trabalhadores, mas quando chega a
politica ai desprezam o povo porque envolve dinheiro, vira negécio. As liderancas
do passado ndo tinham isso ndo. Na eleicdo passada tivemos um problema aqui, um
novato se meteu com um politico 14 e estragou tudo [...] (Edinho, tuxaua Munduruku.
Recolha de narrativa realizada no dia 14/12/21)

Isso estd nos prejudicando ja, porque as liderangas ndo eram remuneradas e hoje ja
tem casos que recebem algo e geralmente é de politicos, entendeu? Muitas delas ndo
querem mais deixar de ser lideranca por causa do capitalismo, o dinheiro chegou nas
maos, e quando a gente retne para mudar a lideranga, ela ndo quer sair porque nao
quer parar de receber. Sentiram o gosto do dinheiro e isso esta atrapalhando o nosso
movimento né?! (Rosana, representante Munduruku. Recolha de narrativa realizada
nos dias 29 e 30 /09/21)

A priori, todos(as) interlocutores(as) da pesquisa sdo cientes dessa contradicdo e
conseguem tecer a analise critica sobre, identificando os impactos e seus desdobramentos em
relacdo ao movimento indigena e a educacéo escolar. No entanto, optamos em fazer o destaque
dos dois tuxauas e da representante Munduruku devido ao contedo da critica. Tais reflexdes
pontuam o fato e avancam para explicar o impacto. O primeiro destaque é o recorrente paralelo
entre as geracdes de liderancas quando hé a afirmacéo de que antigamente essa contradi¢do ndo
era comum, ou seja, esse fendmeno se constitui como um desafio contemporaneo.

N&o que antes ndo houvesse essa cooptacdo por parte dos politicos pariwat, mas existia
uma visao mais objetiva e esclarecida sobre o papel da politica partidaria quando o movimento
indigena Munduruku estava ativo e fortalecido. Hoje a realidade é outra. Como houve um
periodo relativamente longo em que o movimento indigena ndo conseguiu organizar e
mobilizar os(as) parentes Munduruku no territério, abriu-se margem para a adesaoacritica a
politica partidaria. Como resultado, tem-se as disputas internas que sdo acirradas no periodo
eleitoral e que ndo encerram com o findar da eleigéo. Pelo contrario, o que se V€ é a constituicdo

de grupos aliados ao projeto politico partidario dos vereadores e dos prefeitos eleitos com o
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apoio de alguns parentes Munduruku.

De outra maneira, tais grupos se tornam extensdes dos politicos eleitos e atendem o0s
interesses partidarios que, em alguns casos, ndo respeitam as demandas e necessidades do
proprio povo Munduruku. Isto €, tem-se o compromisso com o interesse partidario e
negligéncia os interesses étnico-politicos, veste-se a camisa do partido e deixa de lado a camisa
do povo. Como consequéncia, ha a cisdo do movimento indigena e reproducéo das estratégias
de chantagem e perseguicdo politica que desagua, também, no chdo das escolas. Para
exemplificar, Rosana, representante Munduruku, relata a violéncia sofrida que materializa a

perseguicao politica:

Até um dia desse aconteceu com nds préprio mesmo, caso politico, a gente ndo apoiou
o prefeito atual na eleicdo né?!, Nosso voto é consciente, é democracia, e a gente
simplesmente apoiou o outro lado, ai com os dias passados, depois da elei¢éo, chegava
audio para nos dizendo que a gente tava fora de sala de aula porque ndo votamos no
prefeito, somos contra o prefeito, e por isso estdvamos afastados e se ndo procurasse
um lugar para trabalhar longe da nossa aldeia a gente tava de justa causa, e porqué de
justa causa? Eu ndo matei, eu ndo roubei, entdo porque estou de justa causa, hdo vou
sair daqui, ndo vou arredar o pé daqui, eu vou mostrar quemsou eu. Simplesmente
fiquei aqui, continuei com meu trabalho e gracas a deus o Manuelzinho esteve muito
presente, do nosso lado, fizemos documento, enviamos para a secretaria e ndo fomos
atendidos, a secretaria falou atravessada né?! Ai procuramos a justica, jogamos 0 caso
na justica e ganhamos. E com isso eles pararam com essa coisa de querer nos
humilhar. A gente estudou ndo para ficar de bragos cruzados, a gente estudou pra bater
0 pé, resistindo, a gente sofreu muito comisso, alguns colegas apontaram o dedo pra
gente também, pq eles queriam que a gente fosse trabalhar numa aldeia longe, € isso
a gente ndo aceitou e conseguimos resolver. O movimento se organizou, juntou as
familias da aldeia, fizemos um documento assinado por todos os presentes, assinado
pelo tuxaua, assinado pelo chefe de posto da Funai e dos professores que estavam
apoiando a gente também. Porque todos viram que os ataques nao foram por questdes
profissionais e sim por questdo politica, politica partidaria, entdo com essa decisdo da
prefeitura os prejudicados ndo seriam somente os professores e sim as criangas e 0s
jovens que ficariam sem professor. Entdo o movimento se organizou e resistiu a esses
ataques (Recolha de narrativa realizada nos dias 29 e 30/09/21)

Diante desse caso concreto, consideramos que a politica partidaria € um fenémeno social
e que precisa ser entendida e analisada a partir do seu papel frente a realidade do povo
Munduruku. Os(as) interlocutores(as) da pesquisa percebem a necessidade de se apropriar
criticamente da politica partidaria, visando a compreensdo da linguagem, das estratégias, dos
conhecimentos e de como ela deve ser utilizada para o beneficio de todos(as) os(as) parentes
indigenas. Da mesma forma que fizeram com o cristianismo e com a educacéo escolar, a politica
partidaria se torna mais um campo que o movimento indigena Munduruku precisa ocupar,
dominar e ressignificar para ndo sofrer com as chantagens e perseguicdes pré e pés eleicao.

A vista das contradicdes identificadas na pesquisa de campo, o propdsito é analisa-las

a partir da relagdo com o movimento indigena e com a educagdo escolar. Contribuir para a
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problematizacdo no contexto das relagcdes produzidas na realidade concreta, sem romantizar o
processo de luta e resisténcia do movimento indigena Munduruku. Incomodando o(a)
proprio(a) parente indigena como o espinho no pé. Além do que 0 movimento e a educacédo
escolar na Tl Kwaté-Laranjal estdo, de certa forma, superando ““[...] un momento de ceguera,
de ceguera ante las posibilidades, para reivindicar la construccion de nuevas relaciones entre
los diferentes saberes” (GONZALEZ, 2011, p. 116).

Nesse processo de enfrentamento e superagdo das contradi¢des observadas na relagdo
do movimento indigena com a educacdo escolar, implicam em trés agdes efetivas que estdo
presentes no horizonte do povo Munduruku: 1. situar as colonialidades como o centro das
contradicGes; 2. enfrentar criticamente os impactos produzidos por elas e produzir
conhecimentos e estratégias étnico-politicos para superar a ldgica do sistema-mundo insistente;
3. traduzir tais conhecimentos e estratégicas étnico-politicos em praticas para dar corporeidade
aos projetos de vida — bem-viver — que estdo em um estagio embrionario, porém, em processo
acelerado de desenvolvimento e crescimento.

Portanto, o movimento indigena e a educacgéo escolar Munduruku ndo podem ser cépias
das experiéncias anteriores e ndo podem se satisfazer em se adaptar a I6gica do sistema- mundo.
Pelo contrario, devem ser fruto do esforgo de reinvencao, de reconfiguracdo das suas ldgicas,
dos seus sentidos, dos seus significados, assim como pontua Escobar (2005, p. 42), “[...] el
movimiento puede legitimamente ser interpretado en términos de la defensa de las practicas de
la diferencia cultural, econdmica, politica y ecoldgica. Emergiendo desde la exterioridad del

sistema mundo moderno/colonial [...]".
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7 CONSIDERACOES PARA A VIDA!

Tendo em vista 0 objeto da tese que é a relagdo do movimento indigena Munduruku
com a educacdo escolar, identificamos junto ao movimento indigena o problema da pesquisa a
ser investigado: como se deu a organiza¢do do movimento indigena Munduruku em relagdo ao
processo de apropriacdo da educacdo escolar na T1 Kwata-Laranjal? Constituindo o objetivo
geral: analisar o movimento indigena Munduruku e sua relacdo com a educacao escolar. Isto
posto, faz-se necessario tecer as consideracdes para a vida, pois esta pesquisa ndo encerra aqui.
Ela faz parte do movimento indigena Munduruku, da educacgéo escolar na terra indigena e da
vida profissional e pessoal do eu-pesquisador, que se percebe no processo de
mundurukanizacdo continuo, baseado em relag6es profissionais, politicas e, sobretudo, afetivas
no/com o povo Munduruku.

Partimos da hipotese de que os povos indigenas, ap6s seculos de conflitos com os nao-
indigenas, decidiram se apropriar dos conhecimentos ocidentais como forma de enfrentamento
ao processo de subjugacdo gerado no pos-contato. Doravante a essa perspectiva, 0 povo
Munduruku da Tl Kwata-Laranjal se organizou enquanto movimento indigena, com
representacdo juridica, contemplando aspectos estratégicos tais como étnico- politico,
pedagdgico, formativo e organizacional, produzidos no processo de resisténcia e de luta visando
conquistar os direitos constitucionais e a construcdo de condi¢cfes objetivas dignas, possiveis e
desejaveis.

Aspectos esses que nos auxiliam entender o0 movimento indigena como um fenémeno
social tecido na inter-relagdo da cosmogonia Munduruku, com a sua historia de conflito com o
Estado e com o pariwat, com as articulagcbes com outros povos indigenas e com 0s parceiros
ndo-indigenas, que resultou na defesa e producéo de projetos de vida - bem-viver - capazes de
respeitar e incorporar sua cultura, seus modos de ser e de conhecer no movimento e no chéo
das escolas.

Tais elementos centrais da tese foram analisados a partir das trajetdrias de vida dos(as)
interlocutores(as) da pesquisa, das histdorias do movimento indigena Munduruku e da educacao
escolar no territdrio e das contradi¢cdes que foram produzidas nessa relagao. Todo esse processo
teve como base epistemoldgica o pensamento decolonial que nos possibilitou identificar e
problematizar os espectros insistentes no cotidiano do movimento indigena e da educacao
escolar, consequéncia do sistema-mundo imperial-colonial imposto historicamente no passado-
presente. Portanto, nossa consideracdo para vida estd estruturada da seguinte forma: das

trajetdrias de vida como sindbnimo de resisténcia para r-existéncia; do movimento indigena
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Munduruku como espinho no pé; e da educacéo escolar Munduruku como estratégia étnico-
politica.

Das trajetorias de vida como sindnimo de resisténcia para r-existéncia. Faz-se
necessario destacar as singularidades e as convergéncias que as trajetorias registradas nos
ensinam a partir da insercdo no movimento indigena e na relagdo com a educagéo escolar,
evidenciando os desafios enfrentados e as conquistas alcancadas huma perspectiva particular e
coletiva. Em outras palavras, é enfatizar as aprendizagens produzidas a partir das trajetorias e
como tais aprendizagens podem nos auxiliar a problematizar, pensar e consolidar
conhecimentos sobre a relagdo do movimento indigena com a educacéo escolar na Tl Kwata-
Laranjal.

N&o obstante, muitos elementos que surgem aos olhos a partir das trajetérias ndo sao
frutos isolados da realidade concreta. Os desafios enfrentados pelos(as) parentes Munduruku
podem ser entendidos como o resultado dos projetos e das a¢fes impostas pela l6gica da matriz
colonial-imperial de poder que se configurou como colonialidades do poder, do saber e do ser.
As colonialidades persistem em afetar, direta e/ou indiretamente, a producdo da vida do
individuo, do povo e a constituicdo das suas identidades étnicas num contexto social de
exploragdo e opressdo. Isso posto, indicamos fazer o esforgo de compreender a vida e suas
constituices a partir do prisma dialético, como movimento, em processo de transformacéo
continua, contraditoria e assimétrica.

Sendo assim, é possivel perceber que os(as) interlocutores(as) mantém presente a
questdo da guerra, das batalhas, como um elemento de vanguarda em suas memdarias. Como ja
foi dito anteriormente, a guerra como estratégia de conquista de territorio e ampliagdo da
populacdo fazia parte do cotidiano do povo. A guerra é uma categoria axial da cosmogonia
Munduruku. Significa dizer que o sentido de a fazer estd relacionado a manutencéo e a
perpetuacdo da vida do povo. Dessa maneira, traduzimos essa questdo como o espirito de luta
que se faz presente em suas trajetdrias e contribui na produgédo de projetos societarios outros
para resistir a l6gica das colonialidades.

Essa questdo fica evidente quando nos deparamos com os esfor¢os dos mais velhos —
avos, pais, tios, entre outros — em narrar a historia do povo e dos feitos realizados no passado-
presente para as novas geragdes. Entendemos, juntos com os(as) Munduruku, que os contetidos
e as metodologias usadas para as contagdes de historias tém o objetivo de ensinar os valores,
0s principios, 0s costumes e habitos proprios. Isto é, a cultura, a ancestralidade indigena a partir
da pedagogia Munduruku. Para além desse aspecto, € notorio também que se objetiva acender

a centelha do espirito de luta nas futuras liderancas a partir dos elementos historicos e miticos
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préprios. Por essa razdo que as memorias dos(as) velhos(as), das liderancas tradicionais, estao
presentes como poténcia motriz nas trajetorias registradas.

A vista disso, compreendemos melhor como os(as) interlocutores(as) da pesquisa
escrevem suas histérias e escolhem seus caminhos do ponto de vista individual e coletiva.
Quando nos deparamos com histérias dos(as) parentes Munduruku que, por varios motivos,
tiveram que sair do territério - alguns até nasceram fora do seio do povo - vivendo em outras
localidades em comparacdo com aqueles que nasceram e cresceram em suas aldeias,
encontramos elementos convergentes como, por exemplo, a centelha do espirito de luta, o senso
de pertencimento étnico e a responsabilidade perante o povo.

Tais elementos convergentes nos auxiliam a entender os motivos que levaram eles(as)
a se aproximarem das liderancas tradicionais Munduruku e se envolverem com 0 movimento
indigena posteriormente. Essa aproximacao se deu, como consta nas trajetorias de vida, a partir
do momento que os(as) parentes Munduruku vdo amadurecendo suas relagdes sociais nas
aldeias - sendo convidados a acompanhar as liderancas e participar dos espacgos de consulta -
ampliando a consciéncia sobre a existéncia no mundo como indigena pertencente a um povo.

Esse processo de amadurecimento faz parte da constituicdo da identidade étnico-
politica que se consolida num contexto coletivo, reafirmando as experiéncias formativas
vivenciadas anteriormente e entendendo as agruras sofridas no passado-presente que, de certa
forma, orientou as consultas e as decisdes tomadas para o enfrentamento das condi¢cbes
concretas de exploracdo e opressao impostas visando ameniza-las e/ou supera-las.

Em relacéo ao exposto, destacamos pontualmente para 0 momento a questdo da defesa
do territorio contra as invasfes dos pariwat e os desafios que os Munduruku enfrentaram para
acessar a educacéo escolar.

Os esforcos das liderancas tradicionais em organizar o povo para resistir as invasoes dos
posseiros e madeireiros era objeto de observagdo que, com a inser¢do no movimento indigena,
tornou-se para os(as) interlocutores(as) pauta axial com sentido de protecéo da vida. Foi a partir
das observac0es e da participagcdo nas missdes contra 0s invasores que a consciéncia de prote¢do
da vida, do direito a existéncia na TlI Kwata-Laranjal, foi-se ampliando e consolidando como
uma questdo estratégica para que 0 povo pudesse pensar e produzir projetos para a conquista
da demarcacdo do territorio.

O enfrentamento empreendido contra os invasores pariwat foi um fato que ampliou a
consciéncia em relacdo a protecdo da vida no territorio e sobre a importancia da terra indigena

CcOmo 0 espaco para a manutencdo e reproducdo da cosmogonia Munduruku.
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Em outras palavras, sem a Tl Kwata-Laranjal os(as) parentes Munduruku nédo teriam condicdes
de r-existir de forma auténoma e lutar por melhores condicdes de vida.

Em paralelo com a luta em prol da protecdo e da demarcacdo da terra indigena, 0s
Munduruku também se organizaram para reivindicar o projeto de educacao escolar proprio para
atender as suas demandas. Visto que as experiéncias anteriores de educacédo escolar ndo estavam
alinhadas com a realidade sociocultural Munduruku.

Vale salientar que existiram quatro momentos historicos em relacdo ao processo de
escolarizacdo na TI Kwata-Laranjal. Primeiro, foi a contratacdo de uma professora pelo Servico
de Protecéo ao Indio (SPI). Segundo, os esforcos das familias em contratar os(as) amigos(as)
ensinantes. Terceiro, as escolas implementadas pela Fundagdo Nacional do indio (FUNAI) e
com a contratagdo de professores(as) pariwat em parceria com a Secretaria de Educacdo do
municipio de Borba (Am). E por altimo, a ocupacdo e apropriacdo do projeto de educacdo
escolar pelos(as) préprios(as) Munduruku, sobretudo, a partir das reivindicacbes para
contratacdo de professores(as) indigenas para atuarem nas escolas das aldeias.

Tendo como base esses quatro momentos historicos a partir das trajetdrias de vida
dos(as) parentes Munduruku, € possivel identificar cinco desafios enfrentados para acessar,
permanecer e concluir a educagdo bésica. Primeiro, a auséncia de escolas na Tl Kwata-
Laranjal. Segundo, professores(as) pariwat. Terceiro, busca por educacdo escolar fora da TI
Kwaté-Laranjal. Quarto, distor¢do idade-série na educacdo bésica. E por ultimo, falta de
formagéo continuada para os(as) professores(as) Munduruku.

Posto isso, consideramos que tais questdes pontuadas sdo elementos objetivos e
subjetivos que nos auxiliam a compreender a relacdo entre 0 movimento indigena e a educacéo
escolar, e suas convergéncias que se tornam aprendizagens proficuas para pensar e aperfeicoar
0 projeto de educacdo escolar Munduruku na T1 Kwata-Laranjal.

A centelha do espirito de luta acesa na infancia e na juventude dos(as) interlocutores(as)
da pesquisa, a partir da pedagogia Munduruku, é alimentada, sobretudo, pela aproximacao e
engajamento com o movimento indigena, constituindo-se como a luz que ilumina as mentes das
liderangas Munduruku no processo de conquista da educacdo escolar prépria. A memoria
dos(as) velhos(as) na luta contra as invasdes dos pariwat; 0 engajamento no movimento
indigena; a ocupacdo e apropriacdo do projeto de educacdo escolar sdo fatos que sO se
consolidaram no horizonte do povo devido o poder de organizacdo, acomodagdo e

sincronizagdo dos Munduruku enquanto movimento indigena.
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Dessa forma, entendemos 0s motivos pelos quais os(as) interlocutores(as) da pesquisa
afirmam categoricamente que o movimento é educacdo e a educag¢do é movimento, pois, para
eles(as), s6 foi possivel pensar uma educacdo escolar prépria no/com movimento indigena
Munduruku.

Do movimento indigena Munduruku como espinho no pé. Doravante a analise sobre o
movimento indigena em especifico, consideramos que ele ndo é um fenbmeno que surge e se
encerra em si. Em sua constituicdo existem inimeras historias e experiéncias concretas que o
compdem enquanto fendmeno social. Tais histdrias e experiéncias sdo elementos simbolicos e
materiais que foram produzidos na objetivacdo com a realidade concreta. A realidade concreta
que impde as agruras que se traduzem em condicbes desumanas. E a partir delas que o(a)
Munduruku, enquanto sujeito historico e politico, se organiza coletivamente para o
enfrentamento das condigGes que insistem em condiciona-lo como oprimido e explorado. E
nessa organizacao que se percebe que essa realidade concreta ndo é dada, e sim construida
para atender objetivos antagdnicos as cosmogonias do povo Munduruku.

Dito isso, 0 espinho no pé é uma imagem coerente com a légica de movimento indigena
sustentada pelos(a) parentes Munduruku. No entanto, anterior a organizacdo e representacdo
juridica, consideramos que as liderancas tradicionais e suas a¢cdes coordenadas em defesa da
vida e do territorio, ja se constituiam como espinhos no pé do pariwat, incomodando e ferindo
na auséncia do didlogo para a resolucao dos conflitos. Nessa auséncia,a taquara era a linguagem,
era a estratégia do povo Munduruku para enfrentar as invasfes que insistiam em oprimir e
explorar o(a) parente e 0s recursos naturais da TlI Kwata-Laranjal.

A taquara, como linguagem e estratégia de luta e resisténcia, pode ser entendida como
sinbnimo da guerra como um elemento cultural e identitario do povo Munduruku. A guerra,
seus sentidos e significados étnicos, constitui-se como um dos elementos da cosmogonia do
povo. Com a mudanca das relag@es e configuragdes sociais, a sua préatica foi perdendo forca
diante do contexto socio-histérico no final do século XI1X e no transcorrer do século XX. Porém,
0 espirito de luta permaneceu no imaginario do povo Munduruku.

A vista das experiéncias de conflitos e das tentativas para a manutencdo da vida no
territorio, tem-se inicio ao processo de apropriagdo e aprendizagem da légica do movimento
indigena organizado e com representacdo juridica a partir da relagdo com a FUNAI e com o
CIMI. E nessa relacdo que os(as) parentes Munduruku foram consolidando o movimento
indigena, aprendendo linguagens e estratégias, produzindo conhecimentos taticos para a
conquista da demarcagdo da Tl Kwaté-Laranjal, da assisténcia & saude diferenciada, e da

educacao escolar propria.
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Para além das conquistas concretas, todo o processo de constituicdo do movimento
indigena nos possibilita identificar e entender o poder formativo e organizacional numa
perspectiva étnico-politica, em articulagdo com outros povos indigenas e com parceiros(as)
pariwat. Esse processo € educacional, é pedagogico, é promotora de aprendizagens
significativas.

Assim, o movimento indigena Munduruku se torna em um espaco educativo que dialoga
com os simbolos e com a materialidade da vida. Em seu bojo se encontra um mosaico construido
coletivamente que aglutina o sentido de ser Munduruku e o que se desdobra para garantia de
continuar sendo Munduruku. Nesse desdobramento, acdo concreta, tem-se as proposicdes que
equalizam o individuo e o coletivo, constituindo o senso de pertencimento étnico e fortalecendo
as relac@es afetivas uns aos outros. Afetividade estendida, também, a outros povos indigenas e
parceiros(as) pariwat.

Essa constituicdo das identidades étnicas baseadas em relacdes afetivas estendidas é o
reflexo do potencial sociocultural e politico do movimento indigena. A identidade constituida
no movimento ndo se limita a uma classe, uma categoria e/ou a um grupo étnico. E a
identidade plastica, mdvel, dindmica e critica, que possibilita o(a) parente a se perceber
enguanto um ser histdrico e politico, sendo parte e constitutivo de um povo, mas sem esquecer
que o ser e 0 povo estdo inseridos num contexto social e se relacionam dialeticamente com
outros povos indigenas e ndo-indigenas, transitando em espacos dentro e fora de seu territorio.

Pressupde-se, entdo, um duplo processo em movimento, por um lado, é a revalorizagao
dos elementos socioculturais e, por outro, a afirmacao étnico-identitaria. Esse processo, no caso
especifico, estd deslocado da ideia do sujeito Unico, da ideia de uma identidade Unica. Pelo
contrario, no movimento indigena Munduruku é possivel identificar a critica a l0gica de uma
identidade nacional e homogeneizadora. Para o(a) parente Munduruku engajado no movimento,
a identidade étnico-politica significa reconhecer a pluralidade de diversos grupos que coexistem
e se objetivam no cotidiano, como é o caso dos(as) parentes Sateré-Mawé que vivem na aldeia
Cipozinho na Tl Kwata-Laranjal.

Como resultado desse duplo processo, tem-se a expansdo consciente do conceito de
autonomia, que ndo deve ser entendida de forma romantica, mas sim dialética e tensionada. Isto
é, o romantismo frente a autonomia significa enquadrar o movimento indigena Munduruku
como um fendmeno independente e autossuficiente. Essa interpretacdo se configura como um
equivoco perante o povo. Esté alinhada com uma viséo heroica e redentora que induz acreditar
que por si S6 0 povo conseguira romper com as agruras do passado-presente. Essa interpretacéo,
por ser audivel, torna-se um erro histérico e politico, portanto, criticado por eles(as).
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A autonomia vivenciada pelo movimento indigena Munduruku segue caminhos outros.
A autonomia esta, a priori, no reconhecimento da necessidade de tessituras politicas com outros
povos indigenas, com parceiros(as) pariwat, e com as instituicdes de Estado. E a vista dessa
relacdo, identificar os limites, as contradi¢cGes, problematiza-las visando a minoracdo e
superacao no processo de luta e resisténcia objetivando as conquistas das demandas concretas
gue surgem no cotidiano na Tl Kwata-Laranjal. A autonomia é reconhecer que sozinho o
movimento indigena Munduruku ndo consegue avancar e, também, entender os desafios que
emergem nesse processo. Nesse sentido, 0 movimento indigena vé as contradicdes ndo com
objetivo de se adaptar, mas sim, de tecer a leitura critica sobre a contradicdo, produzir
conhecimentos e estratégias taticas para a ressignificacdo delas, como foi no caso da
apropriacdo da religido catolica e protestante, da educacdo escolar e, atualmente, da politica
partidaria.

Isto posto, tem-se a formacgédo de intelectuais organicos em movimento no/com o
movimento indigena. Diferente do(a) sabido(a) burro(a) de cabeca avariada que éconsequéncia
da formacéao de nivel superior e da coopc¢éo acritica pelo sistema de educacédo e pela politica
partidaria, o movimento indigena Munduruku ensina o(a) parente a pensarcriticamente, a
identificar as contradigOes, fazer a leitura da realidade concreta, transitar na sociedade
envolvente e nas instituicoes do Estado.

Assim, se produz atitudes e conhecimentos comprometidos com a vida, com o bem-viver
do povo Munduruku. Conhecimentos esses que possibilitam o(a) parente, engajado no
movimento indigena, a intervir e transformar os condicionantes arbitrarios e antagbnicos
herdados pelo sistema-mundo. Portanto, € no/com o movimento indigena que se tem a formacao
de sujeitos historicos e politicos com discursos e praticas emancipatorias. Outrossim, o
movimento € a escola que forma o intelectual Munduruku, que se localiza como 0 espaco
propicio para o empoderamento étnico-politico e que deve estar articulado a educacao escolar
propria.

Da educacdo escolar Munduruku como estratégiaétnico-politica. Para 0 movimento
indigena Munduruku, a educacgdo escolar é um dos elementos estratégicos que compdem 0s
projetos de vida em construgdo continua. Ha4 o reconhecimento da sua importancia e do seu
papel étnico-politico na vida do povo. Dessa forma, a escola ndo € uma instituicdo neutra e
deslocada da realidade concreta. N&o é um espaco para a reproducgdo das logicas utilitaristas,
imparciais e apoliticas. Outrossim, ela ndo se configura como uma institui¢do especifica para
o trato com a cultura Munduruku, até porque a cultura esta na vida e a escola é mais um lugar

que se relaciona com a vida. Portanto, 0 movimento assevera que seria um erro pensar que
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ela se restringe ao aspecto étnico dopovo.

Para 0 movimento indigena Munduruku, sustentar a visdo de que a escola seria 0 Unico
espaco para o ensino dos elementos socioculturais e linguisticos significa reproduzir a logica
redentora de que ela por si s daria conta de contribuir com a manutencéo da cultura do povo.
Ha& o consenso de que esse imaginario ndo contribuiu positivamente como 0 povo no passado-
presente, e deve continuar sendo problematizada no presente-futuro.

Por outro lado, 0 movimento entende que a escola como uma invengdo do pariwat deve
ser ressignificada e ocupada pelos(as) proprios parentes indigenas, articulada com outrospovos
indigenas e com os(as) parceiros pariwat. Significa dizer que existe um amplo debate sobre o
conceito de educacdo escolar propria, na tentativa de sincronizar as diversas interpretacdes,
rompendo com a tendéncia de construir um sentido univoco, mas acomodar e equalizar as
visbes que ndo sdo contraditérias, e sim entendimentos complexos que coexistem,que sdo
inteligiveis, inseridos num processo de expansao consciente e continuo sobre ela.

A educacao escolar Munduruku, assim, se torna parte constitutiva dos projetos de vida,
pontuando a necessidade de construir curriculos e préaticas pedagdgicas interculturais - Inter
cientificidade -, objetivando a formacdo politica das novas geracGes, conduzindo-os(as) a
desenvolver as competéncias essenciais para ler, interpretar e intervir na realidade concreta.
Isto €, a escola se torna mais um ritual para a formacgéo de futuras liderancas Munduruku.

Dessa maneira, 0 movimento indigena Munduruku, articulado com a educacéo escolar,
conjuga 0s aspectos étnico e politico, entendendo a sua confluéncia e o impacto a médio e a
longo prazo para a consolidacdo e o fortalecimento das bases das organizagGes tradicionais e
juridicas da Tl Kwata-Laranjal.

Essa perspectiva dialética sobre os significados e o papel da educacéo escolar foi sendo
produzida pelos(as) parentes Munduruku a partir das articulagbes conscientes com outros povos
indigenas, com os(as) parceiros(as) pariwat, com as instituicbes de Estado e no/com o
movimento indigena. Esse processo esta evidenciado nas trajetorias de vida, nas histérias do
movimento indigena e da educacdo escolar. E nas historias que entendemos o percurso
construido e trilhado pelas liderangas tradicionais e pelo movimento indigena organizado que
objetivou a ressignificacdo do projeto de escola para o indio via Estado, para uma da educacgao
escolar étnico-politica em construcao.

Doravante a implementacdo da primeira e segunda escola via SPI, do esfor¢co das
liderangas tradicionais e das familias Munduruku para a contratacdo dos(as) amigos(as)-
ensinantes, da implementacdo das escolas via FUNAI em parceria com a SEMED (Borba), da

ocupacéao e coordenacéo da educacao escolar, e da conquista da formacéo de nivel superior para
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os(as) professores(as) Munduruku e Sateré-Maweé, produziu-se um arcabougco de
conhecimentos estratégicos que possibilita 0 movimento indigena perceber a dinamicidade, 0s
recuos e avancgos, dos percursos construidos e trilhados coletivamente.

Séo esses conhecimentos de matriz étnica, politica e historica que auxiliam o povo
Munduruku a considerar que o papel da educacdo escolar propria, produzida a partir das
relacdes tensionadas na realidade concreta, € um instrumento para o fortalecimento das
organizac0es tradicionais e juridicas que legitima o processo de luta e resisténcia, empoderando
0 senso de pertencimento étnico, criando lacos de afetos e de responsabilidade politica com a
vida e suas demandas socioecondmicas e ecoldgicas para além da logica do sistema-mundo.

A educacdo escolar Munduruku é movimento, sendo parte constitutiva do mosaico
construido coletivamente que, a partir do espirito de luta, refaz, desfaz, apropria, desapropria,
dialoga e enfrenta as contradi¢fes que se mantém presentes e aquelas que surgem no processo
de resisténcia. Portanto, ela ndo esté apartada do movimento indigena, e 0 movimento indigena
deve estar com/no chdo da escola. Essa relacdo indica a necessidade de transgressdo, de
rebeldia, de radicalidade frente a logica do sistema-mundo colonial-imperial de poder que
insiste impor a negagdo da cosmogonia, da identidade étnica e do ser/estar Munduruku.

Por fim, nesse processo de mundurukanizacéo do eu-pesquisador tecendo consideragdes
para a vida, possibilita-me afirmar que a maior aprendizagem gerada nesta relagdo de luta e
resisténcia € a ressignificagdo do substantivo esperanca para usd-la como verbo:
ESPERANCAR!
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