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Dedico esta obra aos conhecimentos que puderam permanecer
na memoria e na existéncia dos povos tradicionais, que
resistiram ao processo colonizador. Sem eles, sem tudo o que
representam para a diversidade da vida, sem suas muitas
formas de ser e de viver, sem sua luta pelos espagos do saber,
pouco conseguiriamos perceber que ha outros caminhos a
trilhar, outros saberes a conhecer, e reconhecer.
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No sé por qué tanto se preocupan ustedes ahora

por eso que llaman acceso a la universidad.

Desde hace aios que estamos en la universidad,

pero ustedes no nos ven. Ese no es el asunto.

El problema es que entramos indios y salimos blancos.

Esa es la cuestion que debe ahora atender la universidad.

Florencio Alarcén,
Lider Quechua de Raqaypampa,
Cochabamba, Bolivia
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1INTRODUCAO

Este texto surge a partir de minha vivéncia com uma cultura outra: o povo
Kaingang. Enquanto aluna de um curso de graduagio e servidora da institui¢3o
onde um grupo de estudantes da etnia Kaingang inicia seu processo formativo
no ensino superior, me pergunto quais as implica¢des dessa formacgao para
a cultura especifica deste grupo em especial. Ao me colocar este questiona-
mento, e a partir das leituras dos teéricos da decolonialidade, percebo que,
neste didlogo entre o contexto de vida deste povo e a logica académica, surge
uma rica e complexa interagio.

Ao nos colocarmos em um espago formativo, na perspectiva colonial,
estamos nos colocando enquanto aprendizes, buscando adquirir formagao para
qualificarmos nossa a¢io em sociedade. Porém, ao conviver com estes estudan-
tes, comecei a me questionar sobre o processo de interagdo entre sua cultura
origindria e a cultura académica promovida nos cursos formativos dos cursos
universitarios em geral. E, aprofundando um pouco mais, o questionamento
chega a como seria a relagdo entre os povos indigenas e o conhecimento cienti-
fico que opera nas instituicdes de ensino superior. Mais especificamente, sobre
como o modelo cientifico dominante tem ajudado a reproduzir colonialida-
des e epistemicidios. Os epistemicidios podem ser localizados efetivamente na
negacdo dos conhecimentos e formas de ser e de viver dos povos que antece-
deram a colonizagdo do territério que se denominou de Brasil, pela proibi-
¢do e desvalorizagio de suas linguas, substituidas pela lingua do colonizador,
pelos processos educativos especificos anulados, substituidos e executados pela
légica colonial, a partir de metodologias orientadas para a supressio de suas
tradigbes e sua substitui¢io pelo modelo europeu.

O termo indigena deriva do latim e significa o nativo, o originario do lugar.
J4 o termo indio, segundo nos conta a histéria, surge a partir da denominag¢io
de Cristéviao Colombo, por acreditar ter chegado as Indias, motivo pelo qual a

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



INTRODUGAO

América Latina também foi denominada Indias Ocidentais (PREZIA; MAESTRI;
GALANTE, 2019). Nesse sentido, serdo utilizados os termos indigenas ou povos
originarios por parecer mais adequado, ainda que, da mesma forma que o termo
europeus, esconda a diversidade na produgao de homogeneizagdes. Por isso,
também utilizaremos a denominagao povos tradicionais (PREZIA, MAESTRI;
GALANTE, 2019).

Passados quinhentos anos deste processo colonizador, que subalternizou
povos e territdrios tornados colénias europeias, explorados a exaustio, a escola
e a universidade seguem atuando como espagos de reprodugio desse projeto de
subserviéncia. E, a0 analisarmos os processos educativos vivenciados por mim
e por meus colegas de graduagao, em grande parte da etnia Kaingang, a percep-
¢d0 é de que, enquanto persistir um modelo de ciéncia monocultural, de viés
etnocéntrico, as vivéncias seguirdo sendo as mesmas. Nessa légica, o estudo que
originou esta publicag¢do surge a partir da presenca de académicos das etnias
Kaigang, Guarani e Xokleng no curso Interdisciplinar em Educag¢io do Campo:
Ciéncias da Natureza, que foram meus colegas no periodo pelo qual cursava,
de forma concomitante, a graduagao no curso Interdisciplinar em Educag¢io do
Campo: Ciéncias da Natureza e o mestrado no Programa Interdisciplinar em
Ciéncias Humanas, na UFFS Campus Erechim. Desde ent3o, busquei aprofun-
dar a compreensio sobre de que forma ocorre a relagdo entre seus conheci-
mentos originarios, suas formas de compreender e conceber a existéncia, em
relacdo com o conhecimento cientifico que estrutura a formagio universita-
ria. O estudo enfoca prioritariamente a etnia Kaingang, por ser desenvolvido
junto aos académicos dessa etnia que, no momento da realizag¢do da pesquisa,
estavam finalizando sua formagao, etapa até entdo nio alcangada pelos colegas
da etnia Guarani e Xokleng.

Essa problematica surge a partir do ano de 2014, quando, com o ingresso da
segunda turma deste curso de licenciatura, um publico totalmente inesperado
surgiu. Pensado para atender professores que atuavam em escolas do campo
sem formagao especifica, o curso ndo foi planejado para atender estudantes
indigenas. Como veremos ao longo deste livro, essa populag¢io tem estado a
margem das politicas publicas e sistematicamente invisibilizada e, assim, nio
foi considerada no planejamento ndo somente do curso em questdo, mas das
demais ofertas formativas da institui¢3o.

Apesar disso, os estudantes indigenas buscaram ocupar este espaco,
e, a partir do ingresso da segunda turma, no ano de 2014, sua presenga tem
aumentado consideravelmente, fazendo do Campus Erechim aquele com maior
presenga de académicos indigenas. No curso Interdisciplinar em Educag¢do do
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Campo: Ciéncias da Natureza, doravante identificado por Educa¢ido do Campo,
termo utilizado pela comunidade académica, sua presenga é mais expres-
siva, mas também est3o presentes nos demais cursos da institui¢ao, contando
inclusive com uma estudante Baniwa. Trata-se, em média, de cento e cinquenta
matriculados nos tltimos anos, considerando as matriculas de todos os cursos
oferecidos.

Mas sua presenga n3o altera somente a fisionomia dos académicos da
universidade. Traz também um grande desafio, pois suas culturas, suas linguas,
suas visoes de mundo n3o encaixam nas gavetas que a academia costuma
organizar. Os desafios enfrentados por eles s3o muitos: a dificuldade com a
lingua portuguesa, a distincia da familia, as exigéncias das disciplinas, a
individualizagdo da formagdo e avaliagdo, a exigéncia acentuada da leitura e
da escrita, a aprendizagem na imobilidade da sala de aula, a separagao entre
teoria e pratica, o dominio de termos cientificos, a diferenga nas concepgoes de
mundo, de culturas, de regras, entre outros.

Muitos ficam pelo caminho, outros resistem e prosseguem. Como
académica da primeira turma deste curso, que iniciou em 2013, acompanho
seus dilemas, suas dificuldades, superagdes e os processos adaptativos que este
espago de formag¢io vem sofrendo. Como técnica administrativa da Univer-
sidade Federal da Fronteira Sul, Campus Erechim, que acompanhou desde o
planejamento até a implementagio do curso, outras foram as percepgdes. E,
mais recentemente, como mestranda do Programa de Pés-Graduag¢io Interdis-
ciplinar em Ciéncias Humanas, aprofundei ainda mais minhas reflexdes quanto
as diferencas e a invisibilizacdo sistémica as quais essa comunidade estd
submetida.

Visando melhor compreender como poderia ser estruturado um curso de
licenciatura voltado as especificidades deste grupo, no segundo semestre de
2018, no mesmo periodo em que ingressei no mestrado, desenvolvi no Trabalho
Final de Graduagao um estudo sobre as Licenciaturas Interculturais. Por meio
da andlise dos Projetos Pedagdgicos dos Cursos de Licenciatura Intercultu-
ral com énfase em Ciéncias da Natureza, busquei localizar de que forma esses
cursos, organizados especificamente para o publico indigena, estabelecem
relagdes entre cultura e ciéncia. Ou seja, de que forma organizam os conheci-
mentos das culturas originarias, na rela¢io com o conhecimento académico/
cientifico na perspectiva da interculturalidade.

A partir da andlise dos PPCs localizei a proposta da construgao de intere-
pistemologias, isto é, a organizag¢io, no campo cientifico, de relagdes entre
duas epistemes (saberes; conhecimentos): aquela imposta pela racionalidade
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ocidental e aquela produzida e vivenciada pelas culturas originrias. E desse
caminho, proposto por Mignolo (2008) e Walsh (2009), que objetivamos uma
realocag¢do dos papéis impostos pelo racismo epistémico aos povos indigenas,
sob duas perspectivas: a primeira, de passarem de meros objetos de estudo a
produtores de conhecimento; a segunda, na esteira desta rebeldia a orientagdo
eurocéntrica, que seus saberes historicamente construidos em profunda intera-
¢30 com a natureza sejam considerados validos como conhecimentos, os quais,
apesar de n3o serem resultados de pesquisas nos moldes cientificos eurocén-
tricos, foram validados pela resolutividade do seu cotidiano, enquanto conheci-
mentos ancestrais e milenares intrinsecos as suas culturas e vinculados as suas
existéncias.

Recuperamos em Mignolo (2017) tanto o conceito de colonialidade quanto o
de decolonialidade, légicas que estardo presentes ao longo deste livro, buscando
perceber como nossas identidades s3o produzidas e nossas atitudes referencia-
das a partir da materialidade que se produz, resultante da aplica¢do e desvela-
mento desses conceitos. O autor afirma:

“Colonialidade” equivale a uma “matriz ou padrao colonial de poder”, o
qual oua qual é um complexo de relagdes que se esconde detras da retdrica
da modernidade (o relato da salvagio, progresso e felicidade) que justifica
a violéncia da colonialidade. E descolonialidade é a resposta necessa-
ria tanto as falacias e ficgdes das promessas de progresso e desenvolvi-
mento que a modernidade contempla, como a violéncia da colonialidade
(MIGNOLO, 2017, p. 13).

A partir da explicitacdo das implicagdes do processo de colonizagao
(enquanto um projeto imperialista, originado e encampado por paises da
Europa que se dedicaram a tomar para si territérios e dominar as populagdes
de sua periferia, enriquecendo-se a partir da expropriagio de suas riquezas
minerais, vegetais, humanas e culturais), vamos identificar o que se conceituou
como Modernidade. Esse processo de dominagao ocorreu impondo subjetivi-
dades, visdes de mundo a partir do modelo imposto pelos colonizadores, suas
formas de organizagido, educagio, religido, ética e ciéncia. Sua a¢ao provocou
mudangas nas formas de organiza¢io dos seus dominios e restri¢gdes nas formas
origindrias dos povos dominados de viverem e conviverem com a natureza, a
comegar pela restricao do acesso a terra. Assim, no que se refere aos povos
origindrios, a coloniza¢io opera na medida em que promove seu aldeamento,
restringindo seus territorios e desautorizando seu ir e vir. Nesses aldeamentos,
diferentes etnias s3o obrigadas a coexistir, promovendo processos educativos
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nos moldes da cultura do colonizador, descaracterizando suas culturas especi-
ficas e desautorizando suas linguas e processos préprios de aprendizado.
Ocorre o estabelecimento de estruturas militares para sua organiza¢io interna,
desempoderando seus guias espirituais e desconstruindo suas formas préprias
de organizacio social. E imposta-lhes uma cultura agricola que os afasta da
natureza, a partir da destrui¢io das matas, lugares sagrados de onde retiram
alimento e remédios, promovendo prejuizos e restrigdes a sua cultura alimen-
tar e o adoecimento de sua populagao.

Nesse processo, a légica do colonizador vai sendo estabelecida, de modo
que os dominados deverdo servir aos dominadores, mantendo-se as estruturas
colonizadoras. Os povos nativos, a partir do contato com os povos dominado-
res, sdo condicionados pelo sistema dominante a produzir novas identidades,
desvalorizando e apagando suas culturas originarias, suas formas préprias de
organizacdo e sua autodeterminacao.

Compreender este processo, sob essa perspectiva, apresenta-se como um
grande desafio para a academia. Primeiramente em considerar os povos indige-
nas como sujeitos de direitos, de saberes e com capacidade de autodetermi-
nacio, reconhecendo seus conhecimentos ancestrais e milenares, suas formas
de organizac¢io e cosmologias que ainda operam em uma relagio de respeito
e preservagdo da natureza, porque se sabem parte dela. Em segundo lugar, ao
permitir que seus processos educativos sejam assumidos por professores de
suas aldeias, quando forem aldeados, ou que sejam integrados aos sistemas de
ensino nas cidades onde residem, quando nao aldeados. Nao sé como indige-
nas sendo ensinados por n3o indigenas, mas também indigenas podendo dar
aula em escola de nio indigenas ou com os dois grupos presentes.

Mas como garantir processos formativos em que sejam respeitados em
suas alteridades e reconhecidos seus conhecimentos e formas de organizagio
se as institui¢des formativas operam hegemonicamente sob uma légica coloni-
zadora? Com docentes cuja formagado tem seguido a l6gica da ciéncia moderna
ocidental? Encontramos ai um impasse.

Na sequéncia, a partir das proprias experiéncias desses discentes em
formag¢3o nas institui¢des de ensino superior, outro questionamento tem
emergido: seria possivel que o modelo cientifico utilizado na academia, que
tem orientado o processo formativo e que tem suas bases no modelo cienti-
fico ocidental, etnocéntrico, no qual as culturas origindrias sdo desconsidera-
das enquanto produtoras de conhecimento, pudesse dar conta das demandas
desses povos sem entrar em contradi¢do com as bases epistémicas hegemoéni-
cas? N3o estaria essa formagao superior marcadamente voltada a continuidade
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do processo colonizador, ainda que com algumas adaptacdes e concessoes as
demandas dos grupos indigenas sujeitos desse processo? Essa é a centrali-
dade da pesquisa que originou este livro, a qual evidencia tanto a no inser¢io
dos conhecimentos dos povos nativos quanto as dualidades opositoras que
fundamentam a légica cientifica hegemonica.

Por certo, essas questoes e reflexdes ja fazem parte dos processos vivencia-
dos tanto pelos académicos indigenas quanto por seus docentes. Partimos do
pressuposto de que a problematiza¢io junto a esses dois segmentos possibi-
litard dar vazio, sistematizar e avangar neste que pode se configurar como
um desconforto epistemoldgico, dada a ndo adequagdo as necessidades e
aos modos de ser e de viver dos indigenas. Um desconforto para os préprios
indigenas, que necessitam pensar e escrever na lingua do colonizador, num
sistema dual e fragmentado, se adaptar ao seu sistema de metodologias e
avaliagdes e compreender suas logicas. E também para os docentes, por ndo
haver um enquadramento desses sujeitos no modelo de aluno que esperam
encontrar na universidade. E, ainda, pela incompreensio dos docentes, por
ndo possuirem elementos para distinguir os sentidos e significados a partir da
perspectiva indigena, por estarem formatados e essencializados pela perspec-
tiva ocidental que racializa, distingue e diminui esse outro, n3o ocidental, bem
como seus conhecimentos ancestrais e seus processos constitutivos, organiza-
tivos e culturais.

Buscar compreender essas distintas percepg¢des e formas de entendimento
de mundo nos exige algumas ferramentas. A légica decolonial nos permite
iluminar um processo que estd subjacente a fun¢do que muitos docentes se
colocam na academia, que é de ensinar aquele que nio sabe a “fazer certo”.
Parte-se do principio de que o conhecimento académico é o suprassumo da
produgio cientifica e de que aqueles que chegam a universidade, principal-
mente os indigenas, nio possuem conhecimento para ser apropriado pela
academia, devendo apenas aprender com aqueles que sabem. Vivemos sob
a ditadura da Razao Imperial, que é operacionalizada pela nossa submissdo
a logica subalterna, de nos compreendermos como seres menores, pois, na
estrutura desenhada pelo eurocentrismo, somos povos em desenvolvimento,
ranqueados em niveis inferiores aos dos paises desenvolvidos — daqueles que
nos dominam, exploram e inibem nosso desenvolvimento auténomo. Sio
os mecanismos da Colonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza* que

1 AColonialidade do Ser, Saber e Poder s3o os processos que mantém a colonizagao operando apesar da
emancipagao politica das colonias europeias, os quais serao desenvolvidos ao longo desta publicagio.
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garantem a supremacia europeia e estadunidense sob nossos governos, nossa
produgido de conhecimento e nossa autoestima.

Convém esclarecermos desde ji que a decolonialidade? surge como uma
resposta a colonialidade. Enquanto a colonialidade constitui-se como uma
matriz ou padrio colonial de poder, que se produz a partir de uma comple-
xidade de relagdes, encobertas pela retérica da Modernidade® justificando a
violéncia imposta pela légica do projeto colonial, a decolonialidade se coloca,
entdo, como resposta a esse processo, as falacias e fic¢des emanadas a partir das
promessas de progresso e desenvolvimento implicadas na Modernidade, bem
como a violéncia impetrada pela colonialidade (MIGNOLO, 2014).

Destacamos aqui, para compreender o viés utilizado na pesquisa que
realizamos, que o olhar decolonial se diferencia do pds-colonial, como nos
explica Mignolo (2007, p. 250): “A partir do fim da guerra fria entre Estados
Unidos e Unido Soviética, o pensamento decolonial comeca a tragar sua propria
genealogia.” O autor explica que a diferenca entre o pensamento de-colonial
em relagdo a teoria pds-colonial e dos estudos pds-coloniais esta na genealo-
gia deles, por estarem vinculados e localizados “[...] no pés-estruturalismo
francés mais do que na densa histéria do pensamento planetirio de-colo-
nial” (2007, p. 250). Ou seja, quanto ao pensamento decolonial, seus autores
ndo sio europeus, mas latinoamericanos. Seu pensamento e visio de mundo
nao vém da Europa, mas de suas margens. Nao pretendem substituir a ciéncia
eurocéntrica por uma ciéncia outra, mas ampliar as possibilidades de modelos
cientificos, de acordo com as diferentes especificidades, visto que nao somos
universais, mas pluriversais. A decolonialidade busca, assim, libertar os povos
dalégica eurocéntrica, que segue uma linha evolutiva sem considerar saberes
outros, epistemes outras, sendo excludente, monopolizadora e centralizadora.

A partir dos estudos da decolonialidade, compreendemos que a formagao
superior, de forma geral, promove a continuidade do processo de colonizagio
desses povos, iniciado ha cinco séculos pelos jesuitas. Simplesmente porque a
légica se manteve na continuidade de um processo que nega espaco e divulga-
¢do a esses conhecimentos historicamente produzidos, que desvaloriza sua
cultura, seus conhecimentos e suas especificidades, impondo métodos de
ensino descontextualizados e acriticos, dissociados das totalidades presentes

2 Paramaior aprofundamento, acessar o livro “Uma breve histéria dos estudos decoloniais”, de Quintero,
Figueira e Elizalde, 2019.

3 Aretdricadamodernidade é aqui entendida como o relato de salvagdo, progresso e felicidade, prometido
e propagado por este modelo econdmico, politico, cultural e de produgao de subjetividades.
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nas culturas indigenas. Isso também se verifica quando exigem individua-
lidades, quando expressam e trabalham para coletividades, demandando
textos escritos — na lingua portuguesa — a povos em que a oralidade, o
aprender fazendo e a relagdo de proximidade com a natureza ainda operam
como marcadores de significado e métodos de produgio de conhecimento e
promogao da vida. Esses questionamentos possivelmente estardo presentes
no cotidiano formativo de nossos estudantes e, por vezes, percebidos pelos
docentes. Nesse sentido, nos colocamos a seguinte pergunta: como poderia(m)
ser estruturada(s) esta(s) ciéncia(s) outra(s)? Considerando essa reflexao ainda
ser incipiente, nos propomos, inicialmente, a localizar, tanto na histéria da
ciéncia ocidental quanto nas préprias vivéncias formativas dos académicos
indigenas, alguns caminhos e possibilidades desse processo a se desvelar.
Retomando a histéria da ciéncia ocidental, que dd origem a essa racionalidade,
percebemos como esse paradigma cientifico tem se moldado aos interesses
de determinados povos (inicialmente localizados na Europa Central), a partir
de seu impeto colonizador e das politicas imperialistas e mercantilistas que
operam a partir dessa centralidade.

Podemos localizar o processo de racializa¢io e hierarquizagio que surge
com o profundo estranhamento resultante do contato com outros povos
que nio os europeus, especialmente aqueles com maior proximidade com a
natureza, que, por mais se diferenciarem do estilo de vida e das cosmovisoes
ocidentais, mais sofreram preconceito e foram negativamente caracterizados.
Aldgica da diferenciagdo e hierarquizagao através da raga foi uma metodolo-
gia empregada para distinguir e diferenciar este outro, caracterizado como um
selvagem, e, aos olhos do colonizador, um nio civilizado, contribuindo, assim,
na produgao do racismo cientifico do século XX e na construgdo de esteredti-
pos que diminuem e anulam a participacdo de povos 3 margem da Europa na
produgio do conhecimento.

No processo de constitui¢do do modelo cientifico hegemdnico, a partir
dessa diferenciagdo e estranhamento a esses outros, as interpretagdes desses
povos, baseadas em mitos, foram desautorizadas e substituidas pelo mito da
Modernidade e sua racionalidade cientifica. A Modernidade se organiza e se
impde a partir da proje¢do do futuro, do descrédito e da desvaloriza¢do do
passado, das tradi¢des e dos conhecimentos ancestrais. Afinal, a ciéncia é a
nova forma de tudo saber, tudo comprovar. O “velho” conhecimento tradicional
e suas tecnologias e saberes sdo, a partir do advento da Modernidade, utensi-
lios, mecanismos ultrapassados. O mecanismo da Modernidade/colonialidade
é, assim, colocado em pratica.
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As crengas espirituais, os ritos e as visdes de mundo que se diferencia-
vam da légica eurocéntrica entraram em processo de descrédito. Observa-se
a substitui¢io progressiva do kuii, mestre espiritual e curador, pelas diversas
religiGes que ora coabitam as aldeias* e as periferias das cidades, no que se refere
a espiritualidade, e a substitui¢ao pela moderna medicina, no que se refere ao
seu papel de curador. Hoje temos muitas aldeias que n3o contam mais com esse
guia espiritual e curador, pois a desvalorizagiao dos conhecimentos tradicionais
fez com que n3o houvesse para quem passar as habilidades dos antigos kuiis
ou interessados em assumir esse papel, que, aos poucos, foi perdendo seu valor.

O paradigma cientifico ocidental também separou corpo e mente, raciona-
lidade e espiritualidade, pois a ciéncia moderna estabelece um crivo sobre o que
pode ou nio ser aceito como conhecimento valido, colocando no campo do mito
e do senso comum as questdes que seus instrumentos de anilise n2o permitem
desvendar. Separa-se a ciéncia da religido. O corpo fica restrito ao campo cienti-
fico; a espiritualidade, ao campo das religides autorizadas. A umbanda e as
crengas indigenas, que sdo opgdes religiosas n3o oficializadas, sdo discrimina-
das por serem origindrias daqueles que estao a margem do processo coloniza-
dor, ou seja, dos colonizados, dos sem voz e sem vez, dos que devem seguir a
cartilha do colonizador.

O conhecimento cientifico, para ter validade, deve poder ser aplicado a
todas as situagdes. Afinal, a ciéncia ocidental, moderna, pretende-se univer-
sal e neutra. E, para que pudesse ser considerado como um paradigma univer-
sal, o conhecimento cientifico foi desterritorializado. E o que Santiago-Castro
denomina de “la hibrys del punto cero”, a forma arrogante com que a ciéncia
moderna é colocada como o principio da produgio do conhecimento, como uma
pedra colocada sobre tudo o que ja se produziu de cultura, ciéncia e tecnologia nas
mais variadas civiliza¢des (incas, maias, astecas, africanas, indianas, mesopo-
tamicas), das quais muito se apropriou para a construgio dessa mesma ciéncia.
Como um lugar deslocado do mundo, como se nao fosse originado e projetado
na Europa, de onde nasce e é progressivamente imposto as suas adjacéncias
territoriais, de forma a impor um regime dnico de produgio de conhecimentos,
sentidos e objetivos de vida. Assim, o modelo ocidental vai constituindo suas
marcas de origem: racista, fragmentado, desespiritualizado, desterritorializado,
“neutro” e orientado aos interesses das classes dominantes, a 16gica imperial.

4  Conforme registros de Armandio Kinkér Bento, “Hoje nio existe mais kujd no posto indigena guarita
porque as religides dos colonizadores caracterizaram a religido dos Kanhgdg como ‘desumana’, ndo
passando de uma louvagao dos demédnios’” (TORAL, 1997, p. 48).
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Uma ciéncia outra precisa superar essas marcas, essas fissuras que
aparentemente deram estabilidade, mas que produziram prejuizos de toda
ordem, mantendo os conhecimentos tradicionais a margem da histéria. Todas
essas divisdes, sobreposi¢des e imposi¢des de cultura, conhecimento e religido
fizeram com que houvesse um profundo distanciamento entre a ciéncia ociden-
tal, praticada e imposta nos centros formativos de nosso pais e enquanto légica
operante, subjacente, das 1dgicas periféricas, promovendo um total estranha-
mento as experiéncias origindrias e constitutivas desses povos outros.

Alégica da subalternidade, que coloca o conhecimento, as subjetivida-
des e os padroes de comportamento imposto pelo colonizador como um ideal
a ser seguido, também fragiliza e, muitas vezes, impede o estranhamento ao
paradigma ocidental cientifico. Mas, ainda assim, ele persiste. A deste livro é
de, justamente, problematizar e provocar este estranhamento, a fim de que os
estudantes e professores participantes do estudo, ao serem levados a refletir
através das questdes da entrevista, possam localizar essas fissuras. E, a partir
disso, possam apontar outros caminhos, outras possibilidades para a produgio
de conhecimento dessa ciéncia outra, que, imbricada com um paradigma
educativo, também faga surgir uma educagio voltada aos interesses e as necessi-
dades dessas culturas marginalizadas pelo processo colonizador. Intenciona-
mos valorizar e permitir que outras formas de ver, compreender e produzir
avida sejam respeitadas, valorizadas e n2o necessariamente submetidas ao
modelo dominante. Enquanto a légica da ciéncia tnica persistir, a orientag¢io
para uma tnica forma de viver, produzir e consumir, de um modelo Gnico de
sociedade e de ser continuara operando em nossos sistemas educativos.

Apesar e pela presenga de a¢des de dominagdo, porém, a resisténcia sempre
estard presente. Porque somos sujeitos singulares, com culturas singulares e
desejosos de ser mais, como nos lembra Paulo Freire, que continua a inspirar
nossas reflexdes sobre o modelo educativo que urge ser construido, como
aponta Solano-Alpizar (2015), em sua proposta de descoloniza¢io da educagio:

E uma educacio dialégica, no sentido freiriano, mas vai além disso,
porque pressupde a revelagido de pressupostos socioculturais aceitos
e tomados como garantidos, como verdades perenes. Nao é apenas
o reconhecimento da alteridade, é questionar um modelo civilizador
imposto, que proclama a morte e ensina a destrui¢do de sua prépria
espécie, da natureza e do planeta. Nesse entendimento, descoloni-
zar a educagdo envolve descolonizar ela mesma, romper com os lagos
mentais que a sujeitam a referenciais teéricos, metodolégicos, axiolé-
gicos e epistemoldgicos que impedem o pensamento da realidade de
outra maneira. E, por si s6, uma educacio para a vida. Uma educacio
que reflete e ensina sobre a vida cotidiana e nio sobre contetdos
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abstraidos dela. Uma educagio que envolve o aluno com os problemas
existenciais que o atormentam e o afetam direta ou indiretamente
em sua casa, sua comunidade, sua cidade, seu pais e o mundo. Uma
educagio aberta a todos, mas sobretudo nascida de uma aprecia¢io
humana que surge nao apenas da razdo, mas também do coragao, este
grande ausente que o antropocentrismo e o logocentrismo baniram
da psique humana, para criar um culto irrestrito ao logos onipresente
(SOLANO-ALPIZAR, 2015, p. 124).

Para compreender este processo, que nos possibilita visualizar as
amarras e implicacdes da imposi¢do cultural, cientifica e existencial de
um modelo de civiliza¢do imposto pela Europa, denominado Moderni-
dade, vamos buscar importantes contribui¢des de tedricos latino-america-
nos, a saber: Enrique Dussel, filésofo argentino, que aponta a colonialidade
como inaugural 2 Modernidade e propde a transmodernidade como projeto
utépico para a superagio da versio eurocéntrica da Modernidade; o filésofo
porto-riquenho Maldonado-Torres e o professor argentino Walter Mignolo,
explicitando os impactos do projeto colonial sobre os sujeitos colonizados
(genocidio colonial, epistemicidio, objetificacio dos corpos e racializagio
que marcam a diferenca colonial entre o mundo do colonizado e 0o mundo
do colonizador); Anibal Quijano, sociélogo peruano, e Immanuel Wallers-
tein, sociblogo estadounidense, para quem a diferenga entre conquistadores
e conquistados foi codificada a partir da ideia de raga; Santiago Castro-
-Gdémez, filésofo colombiano que coloca a colonialidade como um processo
inaugural 3 Modernidade e a ciéncia ocidental como o ponto zero; Ramén
Grosféguel, socidlogo porto-riquenho que defende a ideia da colonialidade
como um projeto que surge simultaneamente ao inicio do sistema-mundo
moderno/colonial, organizando as diferengas e desigualdades entre os povos
a partir da ideia de raga; Catherine Walsh, linguista estadounidense radicada
no Equador que, ao apontar a diversidade de sentidos e significados implica-
dos no conceito de interculturalidade, defende a interculturalidade critica
como aquela que promove a autonomia e a independéncia, nio somente dos
sujeitos colonizados, mas enquanto uma postura e intencionalidade politica
de um povo.

Todos esses autores estio implicados no processo de desvelamento da
colonialidade, de forma que, ao compreendermos as imbricadas estruturas
que nos condicionam a sermos seres colonizados, possamos nos enxergar
como sujeitos subalternizados, tal como nossos colegas indigenas. E possamos
juntos apostar na construgao de outras epistemologias, ou, como propde
Quijano (2005), interepistemologias, em um didlogo entremundos. Assim,
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resgatamos e problematizamos alguns conceitos que permitem a compreen-
sdo dos sentidos e significados apresentados por esses autores (de diferen-
tes areas do conhecimento) e que nos permitem localizar diferentes nuances
de um processo complexo e ainda desconhecido por muitos profissionais da
area da educagdo: a Colonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza. E, a
partir da compreensao desse processo, pensar e construir projetos outros,
processos que, a partir da descoberta da Razdo Imperials e suas implicagdes
nas formas de diferenciar e hierarquizar o outro, nos permitem praticar a
decolonialidade.

Bernardino-Costa e Grasfoguel (2016) apontam que podemos pensar o
decolonial como um projeto académico, a partir das contribui¢des dos autores
citados, na sistematizagao de categorias interpretativas. Porém, entendem que
a ac¢do decolonial n3o esta restrita ao espago académico, pois,

Para além disso, a decolonialidade consiste também numa pratica de
oposicao e intervencao, que surgiu no momento em que o primeiro
sujeito colonial do sistema mundo moderno/colonial reagiu contra os
designios imperiais que se iniciou em 1492 (BERNARDINO-COSTA;
GROSFOGUEL, 2016, p. 17).

A decolonialidade estd presente em toda atitude de resisténcia ao projeto
colonial por individuos ou grupos sociais. Pode ter sido identificada, analisada
e explicada pela academia, mas ocorre nas ag¢des cotidianas de resisténcia, a
partir dos sujeitos de diferentes povos que percebem os prejuizos sofridos
no processo colonizador e a ele resistem e contra ele se mobilizam. Ou seja,
os académicos Kaingang, se hoje est3o vivos e presentes entre nds, é porque
resistiram ao projeto colonizador e buscam na universidade uma ferramenta
de luta pela manutengio de seus processos de existéncia.

Bernardino-Costa e Grasfoguel (2016) destacam, ainda, a necessidade de
distinguir o lugar epistémico do lugar social, que podem ou nao estar alinha-
dos. Os autores entendem que o fato de estarmos socialmente situados do lado
do oprimido nas relagdes de poder nio nos faz pensar epistemicamente a partir
do lugar epistémico subalterno. Isso porque, segundo Grosfoguel,

[...] o éxito do sistema-mundo moderno/colonial reside em levar os
sujeitos socialmente situados no lado oprimido da diferenca colonial a

5 ARazdo Imperial é aldgica que se diz universal, mas estd embasada em interesses e contextos proprios
e especificos dos paises que impuseram suas provincialidades sob a forma de universalidades,
desautorizando as l6gicas, conhecimentos e culturas outras.
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pensarem epistemicamente como aqueles que se encontram em posigoes
dominantes. Em outras palavras, o que é decisivo para se pensar a partir
da perspectiva subalterna é o compromisso ético-politico em elaborar um
conhecimento contra-hegemdnico (GROSFOGUEL, 2009, apud BERNAR-
DINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 19).

O que se apresenta nessa citagao é, de certa forma, o que propusemos
colocar em agdo com a pesquisa que originou este livro: dar visibilidade e
problematizar ao processo vivido pelos Kaingang enquanto sujeitos subalter-
nizados nos espagos educativos como consequéncia das politicas de subalter-
nidade impostas pela Colonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza. E
colocar em evidéncia esse processo aos sujeitos que operacionalizam as praticas
educativas — docentes e discentes —, pois é na relagio entre ambos que se
estabelece a a¢io educativa.

As condigGes objetivas/subjetivas que permitirdo aos académicos
Kaingang se darem conta de sua condi¢io de subalternidade acontecerd, por
parte da academia, 3 medida que docentes e discentes, percebendo a relagio
entre dominantes e dominados, se permitam avancar nas estruturas pedagé-
gicas e cientificas, construindo, como apontam os autores supracitados,
conhecimentos contra-hegemoénicos. A medida que os sujeitos envolvidos
nesse processo desenvolvam a percep¢ao de como se reproduz a dominagio e
que podemos responder como subalternos ou como iguais, contrapondo-se
ao modelo hegemoénico, poderemos avangar de um modelo colonizador para
um modelo emancipatério/libertador. Entdo, cientes desta l6gica dominante
operante nos sistemas de ensino formais, poderemos superi-la em vez de
sermos seus meros reprodutores.

Para que esse processo de superagao acontega, o modelo cientifico
hegemonico precisard ser revisto. A elaboragio de um modelo contra-he-
gemonico demanda uma ciéncia outra. A produ¢do de uma ciéncia outra
poderd ser potencializada pela compreensdo de como a ciéncia ocidental se
constituiu, percebendo suas contradi¢des, limitagdes, racismos e, princi-
palmente, inadequagdes. Exige perceber a ciéncia ocidental como um nio
lugar para os povos origindrios e como um lugar subalterno para os paises em
desenvolvimento, o que n3o acontecerd sem o reconhecimento do conheci-
mento tradicional, construido por essas culturas outras, como epistemologias
outras. Reconhecer que, do racismo epistémico, produzimos epistemicidios
e, a partir disso, buscarmos espagos para as epistemologias que orientam
a produgdo do conhecimento e dos sentidos para a vida, lembrando que
nao foram somente epistemicidios, foram genocidios, e ainda o s3o, pois a
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destruigdo dos ecossistemas, das popula¢des humanas, dos animais e vegetais
ainda estd em curso, evidenciada concretamente pelo desequilibrio atual dos
ecossistemas.

Pensar uma epistemologia outra significa apostar em outra forma de
pensar e organizar o mundo, que até o momento buscou muito mais a
morte, através da exploragio, dominagio e hierarquizagio, do que a vida.
Significa permitir que povos colocados a margem dos processos decisérios
sejam recentralizados. Porque saber é poder, e reconhecer as colonialida-
des operantes significa reconhecer que se retiraram autonomias, direi-
tos e territérios de povos que foram tutelados pelo colonizador. Signifi-
ca reconstituir relagdes, nexos, estruturas, refazer conexdes, identidades,
reestruturar a vida e a natureza como um todo. Enquanto estivermos sob
dominio de um sistema econdémico que se coloca como o Gnico a operar o
sentido da vida, a morte predomina. S3o genocidios, epistemicidios, natu-
reza descartavel, humanos e animais, enfim, meras mercadorias a servigo
do grande capital. Recuperando, assim, o questionamento que é fundante
na produgio deste texto, perguntamos: que ciéncia e, respectivamente, que
métodos de produgio de conhecimento podem surgir a partir das deman-
das dos povos originirios em seus processos formativos no ensino superior?

Nesse sentido, a produgao dos textos que constituem este livro teve por
objetivo central “localizar os estranhamentos e limitag¢des apresentadas pelos
académicos indigenas em seu processo final de formag3do, no que se refere ao
modelo cientifico adotado no curso de Licenciatura em Educac¢io do Campo:
Ciéncias da Natureza, buscando mapear possibilidades de interepistemologias”.
Os objetivos especificos, que s3o estruturantes dos capitulos deste livro, s3o:
a) localizar, na histdria da ciéncia moderna, os elementos constitutivos que
promoveram subalternidades, diferencia¢do racial e epistemicidios; b) localizar,
a partir dos tedricos da perspectiva decolonial, entre outros, as fissuras do
modelo cientifico ocidental, na perspectiva de sua universaliza¢ao; c) localizar
elementos que auxiliem na defini¢do de caracteristicas de uma epistemologia
adequada as especificidades dos povos originarios.

Para a produc¢io do estudo inicial, optou-se pela realizagao de uma
pesquisa qualitativa, operacionalizada através de pesquisa bibliografica e a
realizacio de entrevistas. Participaram das entrevistas cinco docentes e seis
discentes (da etnia Kaingang) do curso de Educagdo do Campo. Entendendo
que os académicos em fase de término do processo formativo tém mais vivéncia
para contribuir com a compreensio da problematica supracitada, a escolha
dos participantes foi orientada para académicos matriculados em Trabalho
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de Conclusio de Curso II. Apesar de ser feita uma organizagao prévia para
a definigdo de quem seriam os académicos entrevistados, buscando contem-
plar a diversidade de contextos nas terras indigenas (TIs), devido a necessidade
de mudanga na estratégia da coleta de dados?, esse planejamento inicial n3o
pode ser executado. Inicialmente, previamos a realizagio de entrevistas com
um ou dois académicos de cada cidade/aldeia (Nonoai, Cacique Double, Irai e
Charrua), das diferentes regides onde residem, sendo, quando possivel, uma
académica do sexo feminino e um académico do sexo masculino, utilizando
a maior idade como critério de desempate, totalizando oito académicos. A
escolha dos discentes priorizou os académicos de maior idade por possuirem
maior dominio sobre os conhecimentos de sua cultura e melhores condiges
de contribuirem com os objetivos da pesquisa. Do mesmo modo, buscou que
fossem de aldeias ou diferentes cidades, permitindo registrar os diferentes
contextos com os quais interagem. O limite de entrevistas foi definido conside-
rando contemplar minimamente as especificidades de cada TI, sendo possivel
analisar no tempo disponivel para a finalizagdo da pesquisa.

As entrevistas foram planejadas para ocorrer nos intervalos ou apds
o término das aulas, tendo como locais possiveis os espagos de convivéncia
que fossem a op¢ao dos entrevistados (area verde da UFFS, sala de convivén-
cia da graduagdo ou pés-graduacio, bancos distribuidos pelo campus). Devido
a0 cancelamento das atividades letivas pela pandemia Covid-19, houve um
replanejamento na estratégia a ser utilizada para a coleta de dados, tanto com
os académicos quanto com os docentes. O termo de ciéncia e consentimento
e as questdes da entrevista foram encaminhadas via enderego eletrénico e
celular. Tanto para os académicos quanto para os docentes foram flexibiliza-
dos os meios de envio das respostas, podendo ser digitadas e encaminhadas
por meio eletrdnico, respondidas por escrito ou por dudio pelo celular, enviadas
fotografias com o registro das respostas e para um dos docentes foi disponibili-
zado o gravador. Todas as respostas encaminhadas em dudio ou imagem foram
transcritas, organizadas e salvas em arquivo digital.

A escolha dos docentes foi definida a partir da drea de atuac¢io, sendo
um docente de cada uma das trés dreas da énfase do curso - fisica, biologia
e quimica —, um docente do dominio comum e um docente das disciplinas

6 Inicialmente, foi planejada a realizac3o de entrevistas durante a realizagio do Tempo Universidade,
momento em que os académicos deslocam-se de suas aldeias e cidades para as aulas. Devido a pandemia
Covid-19, o semestre foi suspenso.
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do dominio conexo, totalizando, assim, cinco docentes’. A denominagao dos
docentes foi organizada em DA, DB, DC, DE e DF.

Para a anilise das entrevistas, optou-se pela matriz metodolégica decolo-
nial, proposta por Martins e Benzaquen (2017), que estd amparada na ontologia,
por entenderem que: “Toda metodologia tem como base uma ontologia pois ela
consiste na organizagio de informagdes tedricas e priticas que conduzam ao
entendimento dos fundamentos do objeto em analise” (p. 17). Para a aplicagdo
desta matriz metodoldgica, sdo elaboradas chaves de leitura da realidade que
se enquadrem em uma perspectiva paradoxal de colonialidade e/ou decolonia-
lidade (MARTINS; BENZAQUEN, 2017).

Essa proposta metodolédgica é operacionalizada pela localiza¢io de
marcadores decoloniais. Martins e Benzaquen (2017, p. 24) identificam-os
como “[...] dispositivos simbdlicos, morais, estéticos e cognitivos que sdo
mobilizados na dindmica de reprodugdo dos sistemas sociais, nao sendo fixos
mas flutuantes de acordo com a perspectiva analitica”. Destaca-se, ainda, que o
marcador pode conter diferentes usos e significados, conforme estiver voltado
para alégica da colonialidade ou da decolonialidade, nas respectivas dimensdes
ontoldgicas (ser, saber e poder). Isso porque “O marcador pode se oferecer para
uma interpreta¢io espelhada podendo ser visto por uma ou outra face. Esta é
sua ambivaléncia” (MARTINS; BENZAQUEN, 2017, p. 24).

Assim, na andlise de cada marcador, é possivel localizar essas duas
posigdes, identificando quando os conceitos, as priticas e dinimicas sociais
corroboram para manter a colonialidade, mesmo que de forma n3o percebida
pelos sujeitos, ou quando se propde a romper a colonialidade, promovendo
agoes decoloniais. Isso porque, diferentemente da universalidade e objetivi-
dade proposta pela ciéncia ocidental, a perspectiva decolonial se orienta pelo
pressuposto de que “Todo o conhecimento possivel se encontra incorporado,
encarnado em sujeitos atravessados por contradigbes sociais, vinculados a
lutas concretas, enraizados em pontos especificos de observa¢io” (MARTINS;
BENZAQUEN, 2017, p. 20).

Destaca-se também a funcionalidade operada pelos marcadores, “[...]
o carater da mediacdo e o impacto de sua ambivaléncia estrutural sobre a
operacionaliza¢do do sistema’ (MARTINS; BENZAQUEN, 2017, p. 24). Enquanto
que o carater de mediagio esta relacionado a possibilidade de esses marcadores
serem significados e ressignificados pelos sujeitos da pesquisa, o impacto de

7  Essadefinigdo ocorreu de forma a contemplar representativamente todos os docentes envolvidos com o
universo de formagao dos académicos.
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sua ambivaléncia sobre a operacionalizagio do sistema é definido por perspec-
tivas de poder e dominagio sistémica ou de rea¢do altersistémica. Ou seja, pode
ser apropriado e contribuir na execug¢io do projeto de dominagio/colonizagio
ou nas ag¢oes de resisténcia e superagio desse projeto. Martins e Benzaquen
(2017, p. 27) apontam ainda que “Cada pesquisador deve procurar identificar a
partir do seu objeto particular caracteristicas de colonialidade e de descolonia-
lidade nas respectivas dimensdes ontoldgicas”.

Quanto a organizagdo geral do texto, apds o capitulo da introdugio, no
qual buscamos situar o sujeito da pesquisa, as motivagdes para a produgio
do estudo que constitui esta publica¢do e o contexto onde foi desenvolvi-
da, segue-se para o segundo capitulo, dando énfase as conotagdes racistas
presentes na constitui¢io do modelo cientifico ocidental, que enaltece os
representantes dos povos europeus e, em contrapartida, descaracteriza e
desvaloriza os povos e conhecimentos nao ocidentais. No processo cons-
titutivo da ciéncia ocidental, buscamos identificar seu viés racista, que,
enquanto uma expressio de um determinado tempo histérico, formatada
para atender interesses imperialistas, deu vez e voz aqueles considerados os
detentores do saber, os dominadores ou colonizadores. E, assim, subalter-
nizou e silenciou a histéria daqueles a quem restava servir ou morrer para
abrir caminho aos interesses maiores, os escravizados, tutelados, subal-
ternizados. Nesse modelo cientifico, temos a organizag¢do da racializacdo
como método de hierarquizac¢io, diferenciagio, dominag¢io e submissio;
em consequéncia, a Colonialidade, o Racismo Cientifico e os Epistemici-
dios construindo subalternidades.

No terceiro capitulo, caracterizamos o Mito da Modernidade, um
processo de dominagdo cultural, politico, geografico e econémico que, sob
a bandeira do processo civilizatério, substituird os mitos e as tradi¢des dos
povos tidos como primitivos, de forma a garantir a dependéncia e adequa-
¢ao0 ao modelo de civiliza¢do que lhes foi imposto. Como desdobramento
desse desvelar, no capitulo quatro buscamos localizar as “fissuras™ na ciéncia
ocidental, em que pontuamos os elementos que permitiram a este modelo
cientifico promover a dominagao e as subalternidades. Problematizamos a
intengio de projetar a ciéncia ocidental como uma ciéncia universal, neutra
e desterritorializada, bem como sua organizagio de forma a fragmentar o

8 Apontamos como “fissuras”, porque entendemos que sio elementos que, num primeiro momento
garantiram a organizag¢ao do modelo cientifico como instrumento de dominagio, mas que a luz da teoria
decolonial apontam para a sua desconstrugao, por entrar em contradi¢ao com a perspectiva da totalidade
e das cosmovisdes dos demais povos e suas formas organizativas.
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conhecimento, produzindo especialidades e a perda progressiva da capaci-
dade humana de compreender as totalidades. Refletimos sobre a inadequa-
¢do desse paradigma cientifico ao impor fragmentac¢des e contradigdes, tio
epistemicamente distantes das formas originarias de compreender e organi-
zar a vida, o conhecimento e as formas de percepg¢io de si e dos outros,
inclusive, da natureza.

No quinto capitulo, buscamos localizar como o contato com os coloni-
zadores movimentou as relagdes politicas e de territorializagdo, bem como
as consequéncias desse processo para a especificidade do povo Kaingang.
Trata-se do processo de aldeamento e a opressao vivenciada por esse povo,
promovendo epistemicidios, além de seus conhecimentos que permanecem, a
partir de sua cosmologia. As ressignifica¢des organizadas a partir da luta pelo
direito a educagido especifica e diferenciada localizam-se no sexto capitulo,
no qual também problematizamos as metodologias especificas em contra-
posi¢do as do modelo hegeménico. As contradi¢des apontadas pelos diferen-
tes entendimentos percebidos para a interculturalidade e suas respectivas
formas de compreensio dos processos formativos, politicos e epistémicos
sdo sistematizadas no sétimo capitulo, apontando a interculturalidade critica
como uma ferramenta para a produ¢do da decolonialidade. No capitulo oito,
resgatamos em Kush (apud Medeiros, 2012) os conceitos de grande histéria e
pequena histéria, situando a ciéncia ocidental nesta tltima e apresentando
a ciéncia nativa como aquela que ja existia anteriormente ao sequestro da
produgao de conhecimentos pela ciéncia ocidental. Apresentamos, ainda,
elementos para compreender que os povos nativos nao se estruturam como a
sociedade ocidental, por conceitos, mas por percepgdes.

A sistematizagdo das percepgdes coletadas frente a possibilidade de olhar
o processo formativo, o modelo de sociedade que estd subjacente ao modelo
cientifico e formativo ocidental, frente a cultura indigena que chega a univer-
sidade através dos académicos Kaingang, constitui o nono capitulo. A partir
dessas reflexdes, espera-se localizar contribui¢des tanto dos académicos
indigenas quanto dos docentes para repensar a logica formativa e as concep-
¢Oes de ciéncia e produg¢do do conhecimento em nivel superior para esse
publico, por intermédio da oferta de uma licenciatura em nivel superior em
Ciéncias da Natureza. A partir dessa caminhada, nos apontamentos finais -
capitulo dez —, buscamos localizar, a partir das percepg¢des dos entrevista-
dos e do didlogo com a literatura, as limitagdes e possibilidades que a vivéncia
superior indigena pode promover, no sentido de que a desobediéncia episté-
mica por eles vivenciada, ao tornarem-se produtores de conhecimento, se
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desdobre na continuidade desse projeto libertador, no sentido de avancgar
para além da tutela imposta pelo modelo cientifico hegemoénico, produzindo
conhecimento socialmente necessirio para a possibilidade de a decoloniza-
¢ao0 ser um projeto cotidiano.
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2.0S CAMINHOS E DESCAMINHOS DA
CIENCIA OCIDENTAL NA CONSTRUGAO DO
PROCESSO COLONIZADOR: A RACACOMO
MECANISMO DE DIFERENCIACAO

A supremacia europeia tem a raga como um dos pilares de seus ditames.
A ciéncia ocidental traz, impregnada em seu histdrico constitutivo, a produg¢io
de uma hierarquia racial em que o homem branco ocidental se posiciona no
apice, distribuindo abaixo de si os amarelos, os negros e indios. Menos do que
homens, ou homens menores, essas sio categorias definidas a partir de um
modelo eurocéntrico que os nominou e classificou como culturas e conheci-
mentos inferiores, quando nio na categoria de nio conhecimentos e objetos
de uso, de exploragio, de eliminagio.

Por meio do resgate do processo constitutivo dessa ciéncia que tem origem
no espago geografico europeu, podemos observar que esse modelo cientifico
se estruturou e atendeu aos interesses de povos que produziram a domina-
¢do colonial, impregnando em nossa forma de ser e de viver suas légicas de
superioridade. Neste momento, ao vivenciarmos o ingresso de culturas outras
nos espagos do saber (classificados pelo processo colonizador como indios e
negros), nos damos conta que tal modelo cientifico — que tem sistematicamente
negado, invisibilizado ou diminuido essas culturas, conhecimentos e episte-
mologias — n3o poderia nem deveria ser aplicado a esses povos. A menos que
concordemos com esse processo que os tem colocado a margem. Faz-se necessa-
ria, entdo, a compreensio de como esses “outros” constroem seus conhecimen-
tos de acordo com a especificidade de suas culturas, cosmologias, formas de ser
e de viver para, assim, estruturarmos outras formas de produgio de conheci-
mento, ndo mais nos limitando a produzir colonialidades.

A proposta contida na pesquisa que apresentamos neste livro estd amparada
em um repensar epistémico, orientado para a constru¢io de uma ciéncia outra,
menos racista, menos segmentada, menos fragmentada e mais humana. Nesse
sentido, buscamos localizar, num primeiro momento, os impactos do racismo
na constru¢ao desse outro. A histéria que nos é contada, pelas narrativas
oficiais construidas pelos conquistadores, eleva alguns povos e subalterniza
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outros, constituindo, assim, hierarquias, sobreposicdes, subalternidades. Essas
sdo naturalizadas e justificadas pela caracterizag¢do produzida para tornar esses
outros passiveis de dominio, explora¢io e submissio epistémica. Para tanto,
apagam-se as histdrias desses povos outros, inclusive daqueles que constitui-
ram grandes civiliza¢des, mas que, ao final, acabaram dominados, submetidos
ou destruidos pela Europa colonial, que, a partir da era das grandes navegagdes,
se coloca enquanto centralidade econémica e epistémica, buscando, por meio
de estratégias de dominagao, conquistar novas colénias para explorar, dominar,
expropriar e constituir mercados. Essa diferenciag¢io racial foi produzida no
processo de dominagao ao qual submeteram outros povos, e ndo como uma
questdo de esséncia, de natureza, como a histéria, escrita a partir da Europa
colonizadora, reproduz.

2.1 COLONIALIDADE, EUROCENTRISMO E DIFERENCIACAO
RACIALCONSTRUINDO A CIENCIA OCIDENTAL

A defini¢3o de raga como um marcador de diferencia¢io entre os seres
humanos é fundamental para compreendermos os epistemicidios! e o racismo
epistémico. A categoria raga foi basilar para produzir uma forma de distingdo
entre o colonizador e o colonizado. A racializag¢io foi o processo de diferencia-
¢3o que iluminou um ideal de homem presente em paises europeus de maior
poder econdmico e obscureceu os povos que lhe eram marginais. Ao compreen-
dermos sua légica intrinseca como uma chave de interpretagio, localizamos
uma das estruturas fundamentais na implementagdo e manutengao da colonia-
lidade, de forma a compreendermos como e por que alguns sao considerados
seres superiores e outros?, inferiores, de forma a explicar e garantir que: uns
fossem os dominadores e outros, os dominados; alguns pudessem fazer ciéncia,
enquanto outros nao teriam capacidade para tanto; alguns pudessem escrever a
histéria e o restante, os excluidos, os vencidos, os apagados da histéria; alguns
pudessem definir o que devera ser feito, e os demais executar, como uma ordem
natural da evolug¢do, e ndo como situagdes planejadas por um grupo social para
outro grupo social.

1 SilvaePinho (2018) caracterizam epistemicidio como um mecanismo de apagamento epistemoldgico de
povos secularmente oprimidos que corrobora com o cendrio de marginaliza¢do social que se perpetua
até a atualidade.

2 Osoutros sio os secundarios, os que estdo abaixo nas hierarquias, aqueles que nio produzem narrativas,
0s que est3o a margem, os quais, no discurso operante, sio sempre subalternizados. S3o os racialmente
inferiorizados.
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Nesse processo de diferenciagao, temos alguns elementos que s3o basilares
para a constitui¢do da colonialidade. Uma delas foi a ciéncia; a outra, a religido.
Ambas, impostas por uma Raz3o Imperial, uma légica que foi projetada para
a dominagao dos povos das col6nias europeias. Assim, a partir dos autores da
colonialidade/Modernidade, vamos localizar uma estreita relagdo entre saber
e poder. E sendo a ciéncia ocidental o modelo que permite uma supervalo-
rizagdo do conhecimento de segmentos sociais dominantes em relagao aos
povos considerados marginais, nessa sobreposi¢ao, vamos ter um dos pilares
da colonialidade, porque, para ter poder, faz-se necessirio dominar as estrutu-
ras do saber. E a diferenciagio da humanidade através da construgio de hierar-
quias de ragas, que pressupdem hierarquias de qualidades, que se expressam
em dualidades (superiores e inferiores, nobres e servos, senhores e escravos),
tornou-se uma forma de justificar a dominag3o e a explora¢io do homem pelo
homem, inclusive pelo viés cientifico.

Taylor (apud MARX, 1996, p. 10) observa que: “A raga nio é encontrada,
mas feita. Assim, devemos deixar de descrever a raga ‘como ferramenta de

)

andlise’, passando a considera-la como ‘objeto de anilise”. Do mesmo modo, a
constru¢io da superioridade de um determinado modelo de homem nio deve
ser considerada como uma ferramenta de analise, mas ela prépria como objeto
de pesquisa. O que Taylor comeca a desvendar? A forma como uma categoria
é construida para promover e justificar a diferenca. Na construcao do modelo
cientifico, seus autores buscaram identificar na morfologia do corpo humano
caracteristicas que diferenciassem, entre outros, o negro do branco. Nao sendo
possivel encontrar estas provas, acabaram por construir, no lugar de diferencgas
fenotipicas, mas ainda assim associadas a elas, diferengas morais e culturais
depreciativas. E para qué? Para justificar a dominagdo e exploragio de humanos
outros, que no os ocidentais (asiaticos, africanos, indigenas, entre outros) pelo
homem branco, preferencialmente europeu.

Nesse sentido, no préoximo capitulo, discutimos as contribui¢des da
antropologia das luzes, que, nos primérdios da constitui¢ao da ciéncia hegemo-
nica, localiza e enquadra os tipos humanos em diferentes classifica¢des. Em
nenhuma delas, porém, o topo da pirdmide deixara de ser ocupado pelo homem
branco ocidental, sempre cercado de virtudes e isento de vicios. Na base dessa
hierarquia, em muitos casos caracterizados pejorativamente, estardo relacio-
nados primeiramente o homem negro e, posteriormente os nativos indigenas,
demonstrando que o modelo cientifico naturalizou uma hierarquia diferencial
que tem sido apropriada através dos tempos, marcando, assim, a diferenga
colonial. Ou seja, nio ha a possibilidade de simetria entre o homem branco
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ocidental e os demais seres humanos, que, desde os primérdios, foram descri-
tos como hierarquicamente inferiores.

Dependendo de como focamos nosso olhar, relendo a histdria, é possivel
mapear como o racismo esta impregnado na ciéncia ocidental desde e a partir
de seu surgimento, na provinciana Europa. Eis ai a primeira contradi¢do: se
surge na Europa, que forca superior, divina, produz a partir daquele lugar
um conhecimento sem lugar, universal? E que poderes sao delegados a esses
homens que os torna superiores a todos os outros? Na légica da ciéncia ociden-
tal que estd se constituindo, perceberemos como as ragas serdo hierarquizadas
e diferenciadas, produzindo e justificando a dominag¢io do homem pelo homem
e, em consequéncia, a Colonialidade, o Racismo Cientifico e os Epistemicidios
nos aparecem, como por encanto, construindo subalternidades.

O modelo cientifico baseado na logica ocidental mantém negros, indige-
nas e demais etnias a margem, nao permitindo que o conhecimento tradicio-
nal tenha o mesmo reconhecimento e desenvolvimento, constituindo, assim,
num primeiro momento, o racismo cientifico e, com o desaparecimento desses
conhecimentos, os epistemicidios. Nos prdximos capitulos, aprofundamos
essas questdes, evidenciando as estratégias utilizadas a partir dessa ciéncia
em ascensio e da expansio colonial de forma a garantir a superioridade e o
dominio da Europa frente aos demais povos do mundo. Esses e outros elemen-
tos podem ser desvelados a partir da anilise das obras que fazem da ciéncia o
que conhecemos hoje, majoritariamente marcada pela presenca hegemonica
de cientistas homens da Europa e Estados Unidos e timidamente representada
por toda a diversidade de povos que margeiam a Europa.

2.2 ORIGENS DA CIENCIA OCIDENTAL: RACA E HIERARQUIA

Classificar e hierarquizar s3o acdes t3o cotidianas que ji assumimos como
uma atividade “natural” do nosso dia a dia. Tao naturalizada que sequer questio-
namos o porqué dessa forma de funcionamento e nem percebemos o quanto o
modelo cientifico hegeménico tem contribuido para essa sistematica. Desde o
convivio familiar, o cotidiano da aprendizagem escolar, ao nos analisarmos em
comparagdo aos outros, dificilmente utilizamos outras formas de raciocinio.
Naturalizamos... e trataremos, de ora em diante, de desnaturalizar.

Hierarquizar significa classificar em superiores e inferiores, em melhores
e piores, em bons e maus. Enquanto alguns s3o valorizados, destacados,
afamados, existem outros que, por caracteristicas socialmente determinadas,
estdo, queiram ou n3o, inferiorizados. Mas, e por isso mesmo, que desejam
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trocar de status. De nivel. De posi¢do social. O capitalismo é um sistema que
necessita de hierarquia para funcionar, para que existam dominados e domina-
dores, explorados e exploradores, obedientes a0 mando, eficientes e submis-
sos, seres inferiores, objetos de uso e de explorag3o.

N3o nos estranha descobrir, portanto, que encontramos entre os primeiros
escritos cientificos ji a hierarquia das ragas, dada pela necessidade de destacar
e naturalizar a superioridade do homem branco europeu como aquele que estd
na histdria e faz a histéria. A hierarquia desponta, desde entdo, como uma
estratégia na qual, curiosamente, aquele que conta a histéria é sempre um ser
superior, dotado de inteligéncia, um ser racional, acima e a frente dos outros,
dos menores, que estao ali apenas para servir. Povos que no processo de coloni-
zagdo foram sendo inferiorizados, dominados, explorados e expropriados e,
seguindo o modelo implantado desde a Europa, constituirio seus mercados. A
partir da dualidade, se estabelece uma forte e marcante hierarquia. Encontra-
mos, nas paginas da histéria, aquele que tem voz diminuindo os dominados.
O colonizador, escravista, explorador, sendo descrito como o vencedor, o forte,
belo e varonil. O explorado, colonizado, sendo descrito como barbaro, indolente,
preguicoso, bruto e primitivo. A ciéncia ocidental nasce, assim, fundamentando
esteredtipos, comecando pelas classificagdes das racas humanas e finalizando
pelos filésofos, antropdlogos e sociélogos que ao longo do desenvolvimento
da ciéncia eurocéntrica produziram, caracterizaram e impuseram a diferenga
colonial.

Para que a ciéncia ocidental pudesse se estruturar de forma a prevalecer
sobre as demais formas de organizagio e explicagdo do mundo e das socieda-
des, em especial as sociedades tribais, sua imposi¢io provocou a morte e
extingao de conhecimentos milenares ou mesmo a apropriagio destes conheci-
mentos em favorecimento dos povos colonizadores. Formas de organizagao da
vida, do conhecimento, da producio e de tecnologias que se perderam de seus
herdeiros, enquanto caracterizavam e hierarquizavam, justificavam e natura-
lizavam a opressao do homem pelo homem.

Os embates tedricos sobre a raga sustentaram a substitui¢ao da interpre-
tagdo teoldgica por uma interpretagao cientifica como forma de tirar, da
desigualdade das ragas, conclusdes histérico-filoséficas. O modelo cientifico
que utilizamos e que nos foi apresentado como universal teve sua origem no
continente europeu. Sua epistemologia eurocéntrica se caracteriza ndo apenas
por privilegiar um padrio de pensamento ocidental, mas também por estudar
0 “outro” como objeto de anilise e exploragio e nio como sujeito que produz
conhecimentos, que possui sentimentos, o qual, como ser humano que é, deve
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ser respeitado. Nesse sistema, e nessa ldgica, o outro, o racializado, torna-se
nio mais um ser humano, mas um mero objeto. Que pode ou nio ter alma,
mas que, com certeza, nio tem histdria, pois s tem histéria, na interpretagio
eurocéntrica, quem domina a escrita nas cinco linguas autorizadas a contar a
narrativa da Europa como detentora e difusora do conhecimento verdadeiro.

Entre o seleto grupo de autores que contribuiram na construg¢io desse
modelo cientifico, apresentados a seguir, encontramos somente homens,
prioritariamente franceses, alemaes e ingleses, nunca latinos, africanos, asiati-
cos. Ou seja, sempre nobres europeus que, do alto de sua classe, descrevem o
homem, a natureza e suas leis de acordo com uma vis3o especifica de mundo
que lhes é intrinseca.

2.3 ACONSTRUGAO DAS CIENCIAS E O PROCESSO DE
RACIALIZAGAO DA HUMANIDADE

A organizagdo do conhecimento cientifico e sua sistematizagdo tém
suas bases em sistemas de classificagdo. A distingdo e a diferencia¢io racial
encontram suas bases nesse sistema de classificagdo, de forma que as hierar-
quias presentes nas estruturas da ciéncia hegemonica sao apresentadas natura-
lizando as diferengas. Um dos mais famosos botanicos da histéria das ciéncias,
o sueco Carlos Lineu, organizou uma classificagdo racial a partir de caracte-
risticas da personalidade. Lineu era monogenista; acreditava que cada espécie
vegetal ou animal descendia de um dnico genitor. Em sua obra Sistema da
Natureza, descreve a ordem dos Antropomorfha da seguinte forma:

Europeus albus: ...engenhoso, inventivo...branco, sanguineo... é
governado por leis. Americanus rubesceus: contente com a sua sorte,
amante da liberdade...moreno, irascivel... E governado pelos costumes.
Asiaticus luridus: ...orgulhoso, avaro... amarelado, melancélico... E
governado pela opinido. Afer niger: ...astuto, preguicoso, negligente...
negro, fleumdtico... E governado pela vontade arbitraria de seus senhores
(POLIAKOV, 1974, p. 137).

Como se percebe, ao Europeus albus, apresentado em primeiro lugar, sdo
dados os adjetivos que Lineu por certo reconhece em si — um homem civilizado
—, obediente as leis, que se originam de seus iguais, enquanto que o Afer niger,
a quem Lineu coloca em ultimo lugar na classificagio, localizando e determi-
nando nesse formato hierdrquico sua inferioriza¢ao, é descrito como um ser
sem vontade prépria, preguigoso e negligente. Ja nessa primeira classificagio
hierarquica, observa-se, além de juizos de valor pejorativos, uma justificativa
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para sua explorac¢do. Na diferenca de temperamento, estavam descritos o
dominador e o dominado. Quem nasceu para governar e quem nasceu para
ser governado. Também aponta a légica subjacente as diferengas, necessarias
para manter uma sociedade dividida em classes, que, por isso mesmo, necessi-
tam se distinguir e se distanciar. A distingdo entre o homem branco ocidental
e as demais ragas era promovida e justificada por uma exacerbada diferencia-
¢do na racionalidade. Possivelmente, como resultado dos “[...] problemas que o
confronto do macaco, do negro e do branco, levantava aos cientistas do século
XVIIL. Tem-se a nitida impressdo de que o narcisismo europeu reclamava uma
fronteira clara entre ‘outrem’ e ‘ele” (POLIAKOV, 1974, p. 137).

Como podemos descobrir na obra do inglés Edward Long, que atuou
como jurista na Jamaica, e, como dono de terras e de escravos, aproveita para
oferecer sua contribui¢io 3 histdria das ragas, classificando o genus homo em
trés espécies: europeus e assemelhados, negros e orangotangos. Para ele, do
ponto de vista mental, os negros pareciam aproximar-se mais dos orangotan-
gos do que dos homens. Supunha que havia duas espécies de mulatos estéreis,
um deles fruto de negros e brancos e outro de negras com orangotangos
(POLIAKQV, 1974). Ao fazer tal “descoberta cientifica”’, de que os mulatos eram
tao estéreis quanto os mulos, produz, assim, essa pérola racista que demonstra
o alto grau de desumanidade que a discriminagao racial produziu nos primér-
dios desse modelo dito universal, a0 mesmo tempo que demonstra a quais
interesses e a qual classe social essa ldgica atende.

A partir desses breves registros de Poliakov, torna-se claro como o conceito
de diferenciagdo racial, sustentado pela ciéncia que estd em processo de estrutu-
racio, tem promovido aqueles que tém o poder da palavra e que, baseados em
suas concepgdes de superioridade racial, adotam a diferenca de racionalidade
como determinante para um status diferencial. A distingdo se estabelece e se
organiza em hierarquia. E a hierarquia se organiza pelo principio da distin-
¢do. Aquele que esta no topo da cadeia, curiosamente, é o que redige a histdria.
Como foi o caso do fildsofo Christoph Meiners, que se dedicava a antropologia e
que, conforme Poliakov, antecipou o “conceito de ariano” e pode ser considerado
o “fundador da teoria da raga”. Meiners foi o “[...] primeiro cientista moderno
a colocar hipoteticamente na Africa o berco do género humano, e a insistir na
importincia e na universalidade dos mitos das origens” (POLIAKOV, 1974, p.
156). Autor de Esquisse d’une histoire de "humanité (1793), distinguia a humani-
dade em duas grandes linhagens humanas, a raga “clara e bela” e a raga “escura
e feia”. A partir dessa distin¢do, Meiners encontrou o segredo dos “homens
superiores”, aqueles que s6 apareciam entre os povos nobres e claros. Aqueles
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que possuiam a verdadeira coragem, o amor da liberdade e outras paixdes e
virtudes das grandes almas, enquanto os povos negros e feios eram descritos
por sua deploravel auséncia de virtudes e por vicios terriveis. Esses altimos
apresentavam, para esse autor, outras caracteristicas depreciativas, como
irritabilidade, insensibilidade, dureza implacavel e auséncia de impulsos e
sentimentos simpaticos (POLIAKOV, 1974).

Essas ideias de Meinerz encontraram eco em Jean-Joseph Virey, farmacéu-
tico militar que conceitua os europeus enquanto homens por exceléncia, como
a cabeca do género humano, por iluminarem com sua inteligéncia e submete-
rem com seu valor, considerando os demais homens uma vil turba de barbaros
(POLIAKOV, 1974). E interessante destacar que, frente ao posicionamento
desses autores, encontramos, em Jean Jacques Rousseau, juizos diferenciais
sobre os homens e os povos do mundo. Tecendo fortes criticas a Buffon e
Voltaire, em seu Discours sur lorigine de inégalité, adverte que “Toda a terra esta
coberta de nagdes das quais s6 conhecemos os nomes: e nos metemos a julgar
o género humano” (ROUSSEAU apud POLIAKOV, 1974, p. 146).

O fato de Rousseau refletir sobre essa pretensio de seus contempora-
neos ao julgarem os outros a partir de si mesmos, ou seja, com suas proprias
métricas e distinguindo-se como superiores, confirma justamente tal atitude
enquanto ciéncia em construgo. E, na produgio desse diferente, desse outro,
a partir de um conjunto de pressupostos, de virtudes, se distingue o homem
branco ocidental que espelha o seu avesso. Se, de um lado estd a razio, do outro
estd a paixdo; se, por um lado, a racionalidade tem sob controle as paixdes, do
outro, as paixdes sao irrefredveis. As caracteristicas daquele que narra e produz
a histéria sdo sempre positivas, enquanto as daqueles que s3o explorados,
dominados e expropriados sdo, inversamente, sempre negativas. Um, cheio
de virtudes; o outro, seu avesso, cheio de defeitos. Produzem-se e analisam-
-se caracteristicas de cranio, medigbes anatdémicas, buscando provar, por meio
da ciéncia, a inferioriza¢do do negro, apresentando-se uma argumentagao
hibrida (meio ciéncia meio mito), num processo de construgio de tipologias
e definigdes.

2.4 ATEORIA DA DEGENERESCENCIA DAS RACAS

Na histéria da ciéncia vamos encontrar uma teoria em especial que contri-
buird para a légica racista da distin¢do a partir de um nobre francés. Gobineau
é considerado o inventor do racismo, pois ninguém antes dele encontrara
uma unica e forte raziao que pudesse explicar a decadéncia e ascensio das
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civilizagdes. A obra deste conde francés, o Essay sur Vinegalité des races humanes,
publicado em 1853, na opinido de Hannah Arendst, “[...] se tornaria fundamen-
tal para as teorias racistas da histéria” (ARENDT, 1995, p. 201). Para Gobineau,
a degenerescéncia das ragas seria causada pela mistura de sangue, por conside-
rar que prevaleceriam as caracteristicas da raca inferior. Ele é assim avaliado
por Arendt (1995, p. 203):

[...] uma curiosa mistura de nobre frustrado e intelectual romantico, que
inventou o racismo quase por acaso, quando, em lugar de aceitar simples-
mente as antigas doutrinas dos ‘dois povos franceses”, percebeu que era
mais sensato e preferivel reformular a ideia de que os melhores homens
galgam necessariamente o topo da sociedade.

Arendt vé a formulagio dessa teoria por Gobineau devido aos nobres
terem perdido sua posi¢do social, a partir da Revolugao Francesa, e associarem
a queda dos seus castelos com a queda da Franga e, consequentemente, com
a queda das civilizagGes. E justificam ainda que “[...] a queda das civiliza¢des
se deve a degenerescéncia da raga, e de que esta, ao conduzir ao declinio, é
causada pela mistura de sangue” (ARENDT, 1995, p. 203). Pela “lei do declinio”,
postulada por Gobineau, se prevé, com precis3o “cientifica’, o desaparecimento
definitivo do homem - da raca humana — da face da terra. De acordo com
Arendt (1979, p. 203),

O que Gobineau realmente procurou na politica foi a defini¢do e a criagdo
de uma “elite” que substituisse a aristocracia. Em lugar de principes,
propunha uma “raga de principes”, os arianos, que, segundo dizia, corriam
o risco de serem engolfados, através do sistema democratico, pelas classes
n3o-arianas inferiores. O conceito de raga tornava possivel organizar as
“personalidades inatas” do romantismo alem3io e defini-las como membros
de uma aristocracia natural, destinada a dominar todos os outros.

Percebe-se, assim, que as ideias que orientavam e davam base a ciéncia
ocidental estavam intimamente imbricadas aos interesses particulares de uma
determinada classe social, em que suas teorias respondiam a seus interesses
e necessidades em um dado momento histérico. Nesse caso especifico, como
resultado da Revolugdo Francesa, a nobreza teve que abandonar a Franga, pois
a burguesia havia tomado o poder. E nesse contexto que se produz essa teoria,
em que, “A partir, portanto, de um sé evento politico — o declinio da nobreza —,

3 Explicava-se a superioridade dos nobres por descenderem dos germanicos, enquanto os burgueses, de
escravos galo-romanos.
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o conde tirou duas consequéncias contraditérias: a decadéncia da raga humana
e a formagdo de uma nova aristocracia natural” (ARENDT, 1979, p. 203).

No Histoire Naturelle, de autoria de Buffon, uma enciclopédia escrita entre
os anos de 1749 e 1789, o autor demonstra o clima cultural que caracterizou
a Europa culta por quase um século. Cientista e fildsofo universal, Buffon
associava a diferenga entre espécies animais pela degenera¢io. O homem e o
macaco teriam uma origem comum (teoria monogenista), sendo que o macaco
seria um homem degenerado. Nas palavras de Buffon (apud POLIAKOV, 1974, p.
142), “[...] 0 negro estaria para o homem como o asno para o cavalo, ou antes,
se o branco fosse homem, seria um animal a parte, como o macaco [...]”. Nao
bastasse a distingdo clara apresentada nessa citagao, ele segue descrevendo e
diferenciando o homem branco ocidental, apresentando os sinais exteriores de
sua aristocracia, destilando o narcisismo eurocentrado, a superioridade ariana.
E, nesse sentido, afirma:

Tudo no homem manifesta, mesmo exteriormente, sua superioridade
sobre todos os seres vivos: ele se mantém ereto e erguido, sua atitude é
de mando, sua cabega contempla o céu, e apresenta uma face augusta,
sobre a qual estd impresso o cardter de sua dignidade... (BUFFON apud
POLIAKOV, 1974, p. 143).

Arendt destaca a facilidade com que as ideologias podem ser impostas de
acordo com os interesses do tempo histérico e de como as ideias podem ser
apresentadas, trabalhadas e conduzidas, a partir de interesses de um grupo
social ou politico. E, muitas vezes, se contradizendo. O alem3o Johann-Gott-
fried von Herder, opositor da “filosofia veterindria” do cientificismo, buscou
se distanciar dos preconceitos europeus de seu tempo. Em sua principal obra,
Ideias sobre a filosofia da historia da humanidade, reflete que o negro “[...] nio
tem menos direito de tratar seus selvagens opressores pelos nomes aviltantes
de albinos e de demdnios brancos, do que nés de toma-lo como emblema do
mal e por descendente de Cam” (HERDER, 1827, p. 335-336, apud POLIAKOV,
1974, p. 150). Porém, contraditoriamente, ele finaliza seu livro com a tese da
inferioridade dos negros, ao escrever que: “O negro nada inventou para o
europeu, jamais lhe veio a ideia de aperfei¢oar-se ou de conquistar a Europa”
(apud POLIAKOV, 1974, p. 151). S30 muitos os registros que denunciam o
narcisismo eurocéntrico e Jean Joseph Virey, discipulo de Meiners, nio foge
a regra. Nao podemos deixar de registrar que s3o sempre “homens ilumina-
dos” que se apresentam como superiores aos demais, a partir das luzes que
projetam sobre si mesmos:
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Sem os europeus, que seria do nosso mundo? Nag¢des poderosas, raga
soberba e indémita, imortais génios das Artes e das Ciéncias, feliz civili-
zagdo (...) O europeu, convocado por seus altos destinos ao império do
mundo que ele sabe iluminar com sua inteligéncia e submeter com seu
valor, é o homem por exceléncia e a cabe¢a do género humano; os demais,
vil turba de barbaros, n3o sdo, por assim dizer, mais do que seu embrizo...
(VIREY, 1842, p. 145-146, apud POLIAKOV, 1974, p. 158).

Entre os opositores das ideias majoritirias do periodo, encontramos dois
irmaos, Wilhelm e Alexander von Humboldt que, segundo Poliakov, jamais se
deixaram contaminar pelo eurocentrismo* dominante, rejeitando a distingdo
entre ragas superiores e ragas inferiores e opondo-se a Gobineau frente a distin-
¢do racial defendida em seu Tratado sobre a desigualdade das vagas. Cuvier, criador
da Anatomia Comparada, em 1790, na sua juventude, criticava a inferioridade
congénita dos negros, que entao eram associados aos grandes simios. Porém,
25 anos depois, parece que suas ideias mudaram. Encontramos o seguinte
registro em seu Régne Animal:

A raga negra esta confinada ao sul do Atlas; sua tez é negra, seus cabelos
crespos, seu crinio comprimido e seu nariz achatado, seu rosto saliente
e seus grossos labios aproximam-na manifestamente dos macacos;
as popula¢des que a compdem sempre permaneceram barbaras [...]
(CUVIER, 1817, p. 94, apud POLIAKOV, 1974, p. 202).

Para ele, o progresso civilizador permanecia como uma propriedade da
“raga caucasica’, da qual era ele mesmo um exemplar, distinguindo-se pela
beleza do oval que forma sua cabega. Destaca-se, assim, para Poliakov (1974,
p. 202), “[...] a idéia de um progresso que fixou domicilio no Ocidente e que
valoriza a raga branca’.

Um dos antropdlogos mais populares do seu tempo foi Bory de Saint-Vin-
cent, que distinguia quinze espécies humanas, classificadas por escala decres-
cente de valor: em primeiro lugar, estava a espécie branca, na qual “[...] brilhavam
os maiores génios de que o género humano pode se orgulhar” (SAINT-VINCENT,
1827, p. 148 apud POLIAKQV, 1974, p. 202). Logo depois, apresentava a “espécie
ardbica’ e, em dltimo lugar, os “[...] homens da espécie australiana, os tltimos
saidos das maos da natureza, sem religido, sem leis, sem artes”. Em seu texto,
ndo encontramos mengao ao negro, mas, pela primeira vez, temos o registro

4 Eurocentrismo nio di nome a um local geografico, mas a uma hegemonia de uma forma de pensar
fundamentada no grego e no latim e nas seis linguas europeias e imperiais da modernidade (MIGNOLO,
2008, p. 301).
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de nativos, o que talvez possamos associar aos indigenas, pela continuidade da
citagdo: “Os australianos n2o tém a menor idéia de sua nudez e nao pensam de
modo algum em cobrir os 6rgaos que os reproduzem” (SAINT-VINCENT, 1827, p.
102 apud POLIAKOV, 1974, p. 202). Aqui localizamos um elemento que fundamen-
tard profundamente a diferencia¢do hierdrquica/racial: a oposigao entre civiliza-
¢do e natureza. Também se evidencia como a ldgica eurocéntrica estigmatiza o
outro que tem uma relagdo diferente com seu corpo e com a natureza, expres-
sando, ainda, a dualidade, j& presente nessa logica, em que natureza e civilidade
sdo dois polos opostos e nio complementares.

As discussdes dos autores desse periodo também refletiam a problemadtica
da escraviddo. Na verdade, coloca-se um problema para a revolugdo burguesa
quando prega a igualdade, liberdade e fraternidade, mas nio pode estender
estas benesses a todos os homens, pois, se o fizesse, como poderia explorar a
mao de obra, como ter trabalhadores a seu servi¢o? Assim, as diferengas nas
ragas respondem pela necessidade de diferenciar quem domina de quem é
dominado.

Temos em Armand de Quatrefages, antiescravista francés vinculado a
Antropologia Fisica, a preocupagio em distinguir entre o argumento de princi-
pio e o0 argumento antropoldgico. Isso porque a preocupag¢io com a aboli¢io
da escravatura era defendida mais pela imoralidade que ela introduz entre os
brancos do que pela simpatia com a raga negra. Simpatia, alids, inexistente. A
existéncia da raga negra, segundo Quatrefages (1843), esta relacionada a uma
cientificidade monstruosa e um estranho jogo da natureza:

O negro é uma monstruosidade intelectual, tomando aqui o termo em
sua acepgao cientifica. Para produzi-lo, a natureza empregou os mesmos
meios que quando d4 a luz a estas monstruosidades fisicas das quais
nossos banheiros oferecem numerosos exemplos... para alcangar este
resultado bastou que certas partes do ser parassem num certo grau de sua
formagdo. Dali, estes fetos sem cabega ou sem membros, estas criangas
que realizam a fdbula do ciclope... Pois bem! O negro é um branco cujo
corpo adquire a forma definida da espécie, mas cuja inteligéncia se
detém inteiramente no caminho... (QUATREFAGES, 1843, p. 757, apud
POLIAKOV, 1974, p. 204).

Esse registro foi feito apds Quatrefages realizar uma visita aos Estados
Unidos, no ano de 1842. Ele analisou homens em estado deploravel de escravi-
d3o, impedidos de viver em plenitude, animalizados pelo branco explorador,
soberbamente inferiorizados em relagio a condi¢io de quem os analisa. O que
mais poderiamos esperar quanto a defini¢do que teriamos deste quadro?
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2.5 MONOGENIA, POLIGENIA E DISTINCAO RACIAL

Para Poliakov, a doutrina da unidade do género humano (monogenia) foi
combatida no século das luzes, buscando fundamentagio em uma légica cienti-
fica. No entanto, nas argumentagdes desses periodos, percebe-se claramente a
influéncia de alegagdes religiosas, além de justificativas e explica¢des pejora-
tivas e fantasiosas. Para o médico inglés John Aktins, a ra¢a negra poderia
ser cruzada com a raga simiesca e de tal cruzamento haveria a producio de
hibridos infecundos, assim como os mulos. Voltaire, em seu Traté de metafi-
sique (1734), afirmava a visdo comum daquele periodo, colocando o negro no
altimo grau de sua escala de classificagio, em que os brancos seriam superiores
a0s negros e estes a0s Macacos, e assim seguia sua escala. Buscando desenvol-
ver uma perspectiva antropoldgica, em seu célebre Essai sur les moeurs et Iésprit
des nations, destacava a impossibilidade de brancos, negros e albinos pertence-
rem a uma mesma raga, igualando os negros a “animais”, relatando as espécies
monstruosas que teriam nascido desses “amores abomindveis”, referindo-se
aos frutos da cépula entre macacos e negras (POLIAKOV, 1974).

Temos ainda as contribui¢des do padre Lafitau que, no entendimento de
Poliakov, ninguém como ele “[...] propagou e amplificou tanto as aberracdes
da nova idade da Ciéncia.” (POLIAKOV, 1974, p. 153). Auguste Comte, funda-
dor da filosofia positivista, muito bem representa as concepgdes médias que
estavam presentes na Franc¢a, em meados do século XIX. Entendia que “[...]
a elite ou a vanguarda da humanidade era constituida pela raga branca, e,
mais especificamente, pelos povos da Europa Ocidental” (POLIAKOV, 1974, p.
206). Considerava trés grandes ragas — a branca, a amarela e a negra -, pois,
para ele, eram as inicas com distingdo positiva: a branca, pela sua inteligén-
cia; a amarela, pelo seu principio da atividade; e a negra, pelo principio do
sentimento. Disso, podemos deduzir que a produg¢ao do conhecimento ou
o reconhecimento dos saberes dos povos nativos nao seria possivel no que
tange aos negros, ja que o principio do sentimento nio se associaria a essa
propriedade, diferentemente dos povos brancos europeus, a quem era asso-
ciada a inteligéncia.

Arendt (1979) destaca a existéncia de virias doutrinas “naturalistas” que
surgiram no século XIX. A primeira seria aquela em que se baseava Meiners,
Lafiteau, entre outros, denominada poligenia. Seus defensores acusavam a
Biblia de ser um livro de piedosas mentiras, negando qualquer relagio entre
as ragas humanas. O poligenismo teria ajudado a “[...] evitar casamentos
inter-raciais nas colonias e a promover a discriminagdo contra individuos de
origem mista, que, segundo o poligenismo, n3o sio verdadeiros seres humanos,

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



2 0S CAMINHOS E DESCAMINHOS DA CIENCIA OCIDENTAL NA CONSTRUCAO DO PROCESSO COLONIZADOR(...)

pois ndo pertencem a raga alguma”’ (ARENDT, 1979, p. 208). Essa teoria atuou
longamente sobre a ideologia racial inglesa, até ser derrubada e substituida por
outra, “[...] o darwinismo, que também partia do principio da hereditariedade,
mas acrescentava-lhe o principio politico peculiar ao século XIX — o progresso”
(ARENDT, 1979, p. 208). A conclusdo a que se chega, com essa nova teoria, é que
0 homem é aparentado com outros homens, mas também com a vida animal,
em que “[...] a existéncia de ragas inferiores mostra claramente que somente
diferencgas graduais separam o homem do animal, e que uma forte luta pela
existéncia domina todos os seres vivos” (ARENDT, 1979, p. 208).

Quais as implica¢bes dessa teoria para a raga? Arendt (1979, p. 209)
esclarece que “O darwinismo devia sua forga especialmente ao fato de seguir
o caminho da antiga doutrina do direito da forg¢a.” Segundo ela, o sucesso
do darwinismo resultou também “do fato de ter fornecido, a partir da idéia
de hereditariedade, as armas ideoldgicas para o dominio de uma raga ou
de uma classe sobre outra, podendo ser usado tanto a favor como contra a
discriminag3o racial.

Para Arendt (1979, p. 210), “O aspecto mais perigoso dessas doutri-
nas evolucionistas estava no fato de aliarem o conceito da hereditariedade a
insisténcia nas realizag¢des pessoais e nos tragos de carater individuais [...]".
Essas concepg¢des eram muito importantes para o amor-proprio da classe média
do século XIX, que demandava dos cientistas provas de que “[...] os ‘grandes
homens’ e n3o os aristocratas eram os verdadeiros representantes da nagao em
que se personificava o ‘génio da raga”.

Para além da ciéncia como um objeto de instrumentalizag¢do de distingdes,
outro elemento que promoveu a necessidade da hierarquizagio e diferencia-
¢do racial foi o impacto que a convivéncia com as diferentes formas de organi-
zag¢do humana provocou sobre o homem europeu. Esse estranhamento, essa
expressio desses humanos, muito mais natureza do que cultura, a partir do
olhar eurocéntrico, fizeram com que os escritores da época buscassem bons
argumentos para a maior diferenciagdo e disting¢ao possiveis. O que explica,
em parte, a necessidade de o homem branco europeu utilizar-se de hierarquias,
promovendo distingdes morais e associando-as com as fenotipicas.

2.6 O CONTATO DO NATIVO EUROPEU COM O NATIVO AFRICANO:
UMA EXPERIENCIA DE LUZ E DE SOMBRAS

A construgao das hierarquias nas classifica¢des pode ter sido influencia-
da pelo contato do europeu com o nativo africano, como uma estratégia de
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diferenciac¢io desse outro t3o diferente de si. O “mundo fantasma do conti-
nente negro” apresenta-se como um dos maiores estranhamentos vivencia-
dos para o padrio europeu. Esses nativos selvagens que viviam nas entra-
nhas da Africa eram considerados mais animais do que seres humanos, em
muito deteriorando o que se consideravam como o padrao do homem bran-
co ocidental. Dessa forma,

A raga foi uma tentativa de explicar a existéncia de seres humanos que
ficavam a margem da compreensao dos europeus, e cujas formas e fei¢des
de tal forma assustavam e humilhavam os homens brancos, imigrantes ou
conquistadores, que eles nio desejavam mais pertencer 3 mesma comum
espécie humana (ARENDT, 1979, p. 237).

Na ideia de raga, encontrou-se uma forma de estabelecer a diferenca entre
esse outro, tao diferente e menor, comparativamente ao que se considerava o
homem branco europeu. E “Viram ali como era possivel transformar povos em
racas e como, pelo simples fato de tomarem a iniciativa desse processo, podiam
elevar o seu préprio povo a posi¢ao de raga dominante” (ARENDT, 1979, p. 237).
Ocorre, assim, a construg¢io de todo um imagindrio, diferenciando e distan-
ciando esses nativos do homem branco europeu, que constréi sua ideia de
ciéncia a partir da diferenga dos homens de outros povos, com outras relagdes
— a de dominagio e exploragio — com o homem e com a natureza. Um dos
expoentes da filosofia eurocéntrica, Hegel, escreveu:

A Africa é, de forma geral, uma terra fechada, e mantém isso como seu
carater fundamental [...] Entre os negros é, em efeito, caracteristico o fato
de que sua consciéncia nio chegou ainda a intui¢do de nenhuma objeti-
vidade, como, por exemplo, Deus, a lei, a qual 0o homem estd em relacido
com sua vontade e tem a intuicio de sua esséncia[...] E um homem em
estado bruto (HEGEL, 1846, p. 187, apud DUSSEL, 1994, p. 17).

Dussel ressalta a forma insultante como esse continente é caracterizado
por um dos mais renomados filésofos europeus que, a partir de uma perspectiva
enaltecedora de si, se autopromove a partir da diminuigdo do outro, o africano.
Acaso Hegel consultou um antropdlogo para poder dizer que eles n3o tinham
um Deus? Que nio tinham formas préprias de organizagao, suas proprias leis?
Mas sabemos que Hegel esta se referindo ao seu préprio Deus e as suas proprias
leis, desconsiderando que outros povos pudessem, na diversidade da existén-
cia humana, produzir seus processos proprios de religido, politica e formas
de organizagdo social. Da mesma forma pensava Montesquieu (1973, p. 223,
apud BENEDICTO, 2016, p. 36): “E impossivel supormos que tais gentes sejam
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homens, pois se os considerdssemos homens comegariamos a acreditar que
‘nds proprios ndo somos cristaos”. Retomamos o olhar eurocéntrico de Hegel:

Este modo de ser dos africanos explica que é t3o extraordinariamente
facil fanatizd-los. O Reino do Espirito é t3o pobre entre eles e o Espirito
tao intenso (das Reich des Geistes ist dort so arm und doch der Geist in
sich so intensiv), que uma representag¢io neles incutida basta para no
respeitarem nada, a destruir tudo [...] Africa [...] nio tem propriamente
uma histéria. Por isso abandonamos a Africa para nio mais menciond-la.
N3o é uma parte da histéria do mundo; ndo representa um movimento ou
um desenvolvimento histérico [...] O que entendemos propriamente por
Africa é algo isolado e sem histéria, ainda completamente submerso no
espirito natural, e que s6 pode ser mencionado aqui, no limite da histéria
natural (HEGEL, 1846, p. 198-201, apud DUSSEL, 1994, p. 17).

Palavras fortes que expressam o quanto a Europa se colocava distante e
acima desses povos e dessas nagbes, uma vez que até mesmo a organizagao
espacial do mapa mundi reforgava essa distingdo e superioridade, colocando
a Europa acima do continente africano. Hegel expressa, em suas palavras e a
partir de uma percepgdo eurocéntrica, o quanto considerava ser de uma civili-
zagdo e civilidade mais avangada, sendo seu conhecimento tao mais desenvol-
vido, tao distante, que nio ha possibilidade de didlogo, devendo, portanto,
romper contato com os povos que ali viviam.

Antecedendo Hegel em um século, Voltaire, fildsofo iluminista nascido
em 1694, nio distingue o homem negro africano dos animais, considerando-o
inferior em racionalidade ao elefante:

[...] desembarco as margens do oceano, no pais da Calfraria, e comego a
procurar um homem. Vejo macacos, elefantes e negros. Todos parecem ter
algum tipo de razio imperfeita. Uns e outros possuem uma linguagem que
n3o compreendo e todas as suas a¢des parecem igualmente relacionar se
com um certo fim. Se julgasse as coisas pelo primeiro efeito que me causam,
inclinar-me-ia a crer, inicialmente, que de todos esses seres o elefante é o
animal racional (VOLTAIRE, 1973, p. 68, apud BENEDICTO, 2016, p. 36).

A superioridade da raga e da geografia eurocéntrica é promovida nio
somente sobre o continente africano, mas também sobre o continente
americano, conforme aponta Mignolo (2005, p. 17): “Desde Bartolomé de Las
Casas, no século XX, os textos que foram escritos e os mapas que foram trazidos
sobre o lugar que a América ocupa na ordem mundial ndo se separam de uma
perspectiva europeia que se apresenta como universal.” Além da l6gica eurocén-
trica, a superioridade deste lugar geogrifico em sobreposigio as margens é

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



2 0S CAMINHOS E DESCAMINHOS DA CIENCIA OCIDENTAL NA CONSTRUCAO DO PROCESSO COLONIZADOR(...)

uma constante: “E certo que os autores reconhecem que existe um mundo e
alguns povos fora da Europa, mas também é certo que enxergam a estes povos
e aos continentes que habitam como ‘objetos’, e ndo como sujeitos, e em certa
medida, os deixam de fora da hist6ria” (MIGNOLO, 2005, p. 17).

Segundo Carneiro da Cunha (2012), o cientificismo do século XIX estd
preocupado em demarcar claramente os antropoides dos humanos, e a linha
de demarcagio sujeita-se a controvérsias, tanto que, para Blumenbach, um dos
fundadores da Antropologia Fisica, o crinio de um Botocudo o identifica a meio
caminho entre o Orangotango e o homem. Nota-se que a perspectiva de olhar o
outro a partir de si, enquanto centralidade e civilidade, sempre tendo a légica
hierdrquica presente, promoveu uma percepg¢ao de superioridade moral sobre
os povos dos demais continentes, tornando o racismo uma expressao quase que
comum para os filésofos que marcaram a histéria europeia. Vamos encontrar
em Kant conceitos ndo muito distintos dos de Hegel:

[...] as observagdes kantianas sobre a geografia moral dos grupos humanos
conhecidos, afirmavam que, da variedade de ragas, “os indios americanos,
os africanos e os hindus aparecem como incapazes de maturidade moral
porque carecem de ‘talento’, o qual é um ‘domy’ da natureza [...] moral
do homem mesmo”. De igual maneira destacavam que a raga de negros
é completamente contraria da dos americanos e estdo cheios de afeto e
paixdo, s3o muito alegres, conversadores e vaidosos. Podem ser educados
como servos (escravos), ou seja, podem ser treinados (CHUKWUDI EZE,
2008, p. 49-50, apud GOMEZ-QUINTERO, 2010, p. 88-89).

Gomez-Quintero destaca as caracteristicas diferenciadas que sdo
determinadas para o sujeito da filosofia ocidental, considerando que “La
universalidad de la filosofia iluminista se hizo pensando en un supuesto sujeto
trascendental particular abstraido de su espacio, su tiempo, su etnia y sus
relaciones sociales.” Nas palavras de Hegel, “[...], o Espirito Universal é cristao
e germanico. Deste modo, deixa de fora o espanhol, o judeu e, é claro, 0 maia,
o ndhualt, etc.” (DE LA GARZA, 2002, p. 10, apud GOMEZ-QUINTERO, 2010,
p. 88). Percebe-se que, para a filosofia iluminista, o sujeito europeu é colocado
de forma distinta em relagdo as demais ragas e culturas por ela determinada
e definida, distinguindo-o e elevando-o frente aos demais. Gémez-Quintero,
ento, conclui: “A filosofia moderna n3o pensou no sujeito a partir de sua
realidade imediata, pelo contririo, marcou como primitivas e selvagens algumas
das formas sociais das quais fazia parte” (2010, p. 88). Deixa claro, assim, que
o sujeito cognoscente, que poderia pensar e produzir conhecimento, n3o se
situaria fora da Europa, pois somente ali estariam povos que, por ji estarem
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em adiantado estado de civilizagdo, e por sua origem, seriam portadores de
capacidades intelectuais para tanto.

Para Maldonado-Torres (2008), nas obras de Heidegger esta presente um
racismo que no é biolégico nem cultural, mas epistémico, por estar relacionado
com a politica e a sociabilidade e por retirar a capacidade epistémica de certos
grupos de pessoas. O que resulta no nio reconhecimento da completa humanidade
daqueles que se encontram a margem da Europa. Maldonado-Torres (2008) aponta
que, assim como Heidegger, Mignolo também relaciona o ser e a linguagem, porém,

[...] ao contrdrio de Heidegger, que glorificou uma lingua especifica e
adoptou uma forma forte de racismo epistémico, Mignolo indica o locus
da colonialidade do ser como o ser-colonizado que forma o lado mais
escuro das reflexdes de Heidegger. Este ser-colonizado emerge quando
poder e pensamento se tornam mecanismos de exclusio, tal como ji
haviam sido as propostas de Heidegger. E verdade que o ser-colonizado
nao resulta do trabalho de um determinado autor ou fildsofo, mas é antes
o produto da modernidade/colonialidade na sua intima relagio com a
colonialidade do poder, com a colonialidade do saber e com a prépria
colonialidade do ser (MIGNOLO, 2008, p. 89).

Tanto Maldonado-Torres como Mignolo entendem que Heidegger n3o
objetiva a produgdo do (ser) colonizado, mas a reproduz por ela estar no centro
de origem da légica da colonialidade como a face oculta da Modernidade, t3o
oculta e tio inerente a si que Heidegger nio percebe os reflexos dessa 16gica.
O que ocorre é que, em sua analise fenomenoldgica sobre o Ser e a lingua-
gem, desconsidera o resultado da a¢3o da Modernidade como criadora do ser
colonial. O que disso resulta é a n3o percepcio, pelos filésofos eurocéntricos,
da colonialidade e dos seus efeitos sobre a emancipagao humana. Nio sera
possivel avan¢armos na compreensio das questdes filoséficas enquanto a
Europa se abster de analisar seus efeitos através do lado obscuro da Moderni-
dade, da barbérie e da diferenga que estd caracterizada nas relagbes assimétri-
cas das coldnias. Assim, apesar da fenomenologia avangar em certas questdes,
por estar sendo gestada de forma eurocéntrica, obscurece a colonialidade,
como aponta Maldonado-Torres:

O esquecimento da colonialidade nas reflexdes sobre o Ser nio é exclusivo da
tradi¢do fenomenoldgica. Encontramo-lo, como jd sugeri antes, em muitas
outras explicagdes da modernidade que tendem a interpretar a dialéctica do
Iluminismo apenas e s6 em termos de raz3o instrumental ou da emergéncia
de regimes totalitarios. Estas interpretagdes podem levar a uma critica dos
excessos do Ser como algo que é, de um modo geral, violento ou até mesmo
genocida, mas n3o colonizador (MALDONADO-TORRES, 2008, p. 90).
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De certa forma, temos presente aqui a ideia de que os povos mais avanga-
dos teriam o direito de se colocar como modelos a serem seguidos e impostos,
justificando a forma violenta como atingiram os povos marginais a Europa.
Essa questdo é repensada e problematizada, mas os efeitos da colonialidade
sobre a constitui¢do do Ser colonizado n3o s3o acessados por estes autores.
Maldonado-Torres destaca o que estd por trds da geopolitica do saber, que, em
uma postura eurocéntrica, desconsidera o conhecimento de suas margens, ao
mesmo tempo em que associa a raga como um critério ndo s6 de diferencia-
¢do, mas de inferiorizacio, anulando a capacidade de produzir conhecimento
de uns e elevando de outros:

Através de uma analise da implicita topologia do Ser de Heidegger, que se
encontra inscrita na sua geopolitica, propus que a aparente neutralidade
das ideias filoséficas pode muito bem esconder uma cartografia imperial
implicita que funde espago e raga. O racismo — sob a forma de esqueci-
mento da condenagio, racismo epistémico e muitas outras formas — estd
mais disseminado do que frequentemente se pensa. Estd inscrito na
cartografia do que muitas vezes se considera ser um pensamento critico
e um trabalho filoséfico consistente. Para além das justificagdes biol4gi-
cas de racismo, ou das justificagdes baseadas em diferengas de cultura ou
maneiras de estar, é possivel encontrar em algumas tendéncias influen-
tes do pensamento ocidental uma justificagio ontoldgica e epistemold-
gica mais subtil. As consequéncias s3o nefastas, uma vez que a fusio de
espago e raga estd por trds de concepgdes militares e imperiais da espacia-
lidade, que tendem a dar um novo significado a formulagao cldssica de
Santo Agostinho acerca das cidades terrenas e divinas: a diferencga entre
a Cidade de Deus e a Cidade Terrena dos Homens traduz-se na divisdo
entre as cidades imperiais dos deuses humanos e as cidades dos condena-
dos. Infelizmente, a busca de raizes na Europa e as geopoliticas racistas
costumam andar de m3os dadas (MALDONADO-TORRES, 2008, p. 90).

Ao mesmo tempo em que situa como o racismo epistémico se irradia de
um ndo lugar, que é a origem da ciéncia eurocéntrica, aponta que até mesmo
a filosofia critica pode conter em seu bojo o racismo epistémico, por manter
as cidades europeias como as destinadas ao saber supremo e, nessa geopoli-
tica, colocar Africa, Asia, América Latina e os demais lugares periféricos como
nido lugares de produgio de conhecimento e, automaticamente, a nio integra-
lidade de suas populagdes, visto que ndo poderdo atingir os mesmos patama-
res que se permitem aos europeus.

Mas isso somente foi possivel a partir do apagamento da histéria de outros
povos, como destaca Franz Fanon, negro martinicano que, sofrendo na pele o
preconceito em contato com o povo europeu, buscou nos livros algo que pudes-
se desdizer todo o arcabougo conceitual e cultural que diminuia o povo negro.
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E, entdo, descobre que as capacidades que deveriam distinguir os povos euro-
peus na verdade jd estavam presentes em outras civilizagoes:

Revirei vertiginosamente a antiguidade negra. O que descobri me
deixou ofegante. No seu livro Labolition de I'esclavage, Schoelcher nos
trouxe argumentos peremptdrios. Em seguida, Frobenius, Westermann,
Delafosse, todos brancos, falaram em coro de Ségou, Djenné, cidades de
mais de cem mil habitantes. Falaram dos doutores negros (doutores em
teologia que iam a Meca discutir o Alcordo) (FANON, 2008, p. 118).

De que tesouros, arduamente escondidos, Fanon fala? De seus antepassa-
dos, de histdrias esquecidas, para que a grande histéria eurocéntrica pudesse
se sobrepor. E havia muito mais a escavar:

Tinham ciéncia? Claro, mas eles a tinham para protegé-los do medo,
grandes mitos onde a mais refinada das observagoes e a mais ousada das
imaginacdes se equilibravam e se fundiam. Tinham arte? Eles tinham
sua magnifica estatudria, onde a emog¢ao humana nunca explode t3o
ferozmente a ponto de deixar de organizar, segundo as obsessivas leis
do ritmo, uma matéria destinada a captar, para redistribui-las, as forgas
mais secretas do universo [...] (FANON, 2008, p. 119).

Fanon descobre, encoberta pela narrativa eurocéntrica, a histéria das
grandes civilizag¢des africanas. E compreende porque o passado desses povos
precisou ser enterrado. Afinal, como poderia a civilizagdo europeia, em sua
ansia de dominagao, permitir que outras formas de ser e de viver pudessem
coexistir? Como Fanon afirma, “O branco estava enganado, eu n3o era um
primitivo, nem tampouco um meio-homem, eu pertencia a uma raga que ha
dois mil anos ja trabalhava o ouro e a prata” (2008, p. 119). E ele esclarece:

Eles sabiam construir casas, administrar impérios, organizar cidades,
cultivar os campos, fundir os minerais, tecer o algodio, forjar o
ferro [...] Sua religido era bela, feita de misteriosos contactos com o
fundador da cidade. Seus costumes agradaveis, baseados na solidarie-
dade, na benevoléncia, no respeito aos idosos. Nenhuma coagao, mas
a assisténcia mutua, a alegria de viver, a disciplina livremente consen-
tida [...] Ordem-Intensidade-Poesia e Liberdade [...] Do individuo sem
angustia ao chefe quase fabuloso, uma cadeia continua de compreensio
e confianga (FANON, 2008, p. 119).

Hegel, Kant e tantos outros por acaso citam ou registram essas memora-
veis formas de ser e de viver? Por certo nao era esse o objetivo que perseguiam,
pois estavam embebidos na descoberta de suas préprias capacidades filoséficas.
A colonialidade foi a forma de apagar toda a forga e a beleza desses povos outros
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que, com suas tecnologias e o didlogo com a natureza, souberam construir a
vida de forma harménica. E por produzirem civilizagdes sem barbarie, precisa-
ram deixar de existir na histéria da humanidade.

Como tao bem soube descrever Cesaire (2010, p. 30), ao denunciar o lado
obscuro da Modernidade: “Vejo claramente o que a colonizag¢do destruiu: as
admiraveis civilizages dos astecas e dos incas [...]. Vejo bem aquelas civili-
zagbes — condenadas a desaparecer — nas quais a colonizac¢io introduziu um
principio de ruina: Oceania, Nigéria, Nyassaland.” E o que aportou nessas
terras? Civilidade, lei, Modernidade? Seguranca? Cultura? Sentimos até hoje
o resultado do que desde ent3o tem sido a realidade das coldnias, nio muito
diferente do que via Cesaire (2010, p. 30):

Apesar de tudo, olho e vejo, em todos os lugares onde existe colonizadores e
colonizados, frente a frente, a forga, a brutalidade, a crueldade, o sadismo,
o golpe, e, como parddia, a formagio cultural, a fabricagdo apressada de
milhares de funciondrios subalternos, de empregados de comércio, e dos
intérpretes necessarios para o bom funcionamento dos negécios.

Ou seja, de toda a diversidade que a humanidade produziu, sob a bandei-
ra da Modernidade, restou-nos muito pouco. Recolocamos no centro reflexi-
vo alguns pontos de disputa: a hegemonia de um modelo de civilizagio que
buscou se impor e que, para tanto, obscureceu o povo negro para que a luz
pudesse refletir as caracteristicas narcisisticas do mito ariano. E descobri-
mos as grandes civiliza¢des que sucumbiram para que uma civiliza¢io colo-
nialista pudesse ser construida nas ruinas daquelas. Algumas construgdes
foram iluminadas: a produg¢io da identidade negra como sombra da identi-
dade branca; as bases cientificas racistas e seus reflexos nos epistemicidios; o
modelo de ciéncia que atua como um sistema de tutela e que opera limitando
a produgao do conhecimento, restringindo e compartimentando, enfim, seus
resultados e suas aplicagdes.

As teorias expressas pelos diferentes autores, nas quais se baseou a ciéncia
ocidental, demonstram a necessidade de diferenciagio que a classe cientifica
promoveu, composta pelas ideias das classes dominantes ou respaldando-as,
garantindo uma classe inferior que, a0 mesmo tempo, estava desautorizada de
produzir conhecimentos e, assim, destinada ao uso do corpo, ao trabalho bragal e,
no caso dos escravos, a sucumbir trabalhando para servir as classes dominantes.

Foram muitas as teorias, muitas as construgdes que marcaram profunda-
mente a percepg¢ao de que somos, todos, diferentes. Acima de tudo, a impossibi-
lidade de conhecer as visdes e produgdes de conhecimento destes povos outros
marcou nossa forma de percebé-los. O racismo presente no modelo cientifico
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estd impregnado em nosso olhar, em nossas formas de analisar o conheci-
mento, a nés mesmos e ao outro. Ele se perpetua através da Colonialidade do
Ser, Saber, Poder e da Natureza, que nos atinge diariamente nos espagos do
conhecimento, nas midias, nas formas como as histdrias s3o contadas e esses
outros sdo caracterizados. Ainda que a prépria ciéncia nao pudesse provar a
inferioridade e as diferengas fisicas do negro em relagio ao branco, o racismo
perdura. Nesse sentido, Fanon (2008, p. 111) aponta:

Os cientistas, apds muitas reticéncias, admitiram que o preto era um ser
humano; in vivo e in vitro o preto tinha-se revelado anilogo ao branco;
mesma morfologia, mesma histologia. A raz3o assegurava a vitéria em
todas as frentes. Eu era readmitido nas assembléias. Mas tive de perder
as ilusdes.

Fanon nos leva a repensar a prépria ciéncia. E nos leva a encarar o
bindrio e dualista como esséncia desse modelo cientifico que se ampara em
bipolaridades que destroem culturas, deslocam a humanidade da producio
e do produto do conhecimento; desterrada, desumanizada e, muitas vezes,
sem ética. Voltada aos interesses de uma classe social, da manutencio dela
como detentora de uma superioridade de certas visdes de mundo, imperia-
listas, sempre superiores, sempre narcisistas, sempre dominadoras, colo-
nizadoras de mundos e de mentes. Fanon esclarece que a racializagio nio
estd fundamentada nos determinantes bioldgicos, mas que atua como uma
inven¢do humana demarcada pelas dualidades antagbnicas, em que uma
anula e diminui a outra: inferior/superior; negro/branco; rico/pobre; euro-
peu/indigena. Sdo identidades que foram construidas a partir das repre-
sentagdes coloniais e que incorporamos cotidianamente sem nos aperceber-
mos. Os outros sio, assim, os desmoralizados, diminuidos, inferiorizados,
naturalizando a visao do eurocéntrico como superior e dos povos marginais
como inferiores, introjetando nos colonizados uma visio de si marcada pela
inferioridade, subalternidade, pela submissdo a ciéncia e cultura dos povos
ditos “mais desenvolvidos”.

Vencidas as inverdades bioldgicas, aquelas que nos seus primérdios a
ciéncia ocidental buscou para construir provas da inferioridade de uma raga,
enfrenta-se a segunda barreira, que podemos considerar sociolégica, filo-
sofica, psicoldgica e ética: a diferenca insuperavel da diferenciagio social.
Para que a dominac¢io colonial continuasse operando, ainda que a ciéncia
tivesse que apontar a isonomia do ponto de vista fisiolégico e genético, por
interesses de poder, dominag¢io e controle, as caracteristicas de carater, de
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inteligéncia, de saber, perduraram para garantir a supremacia e a domina-
¢do eurocéntrica. Dessa forma,

A associagdo entre ambos os fenémenos, o etnocentrismo colonial e a
classificagio racial universal, ajudam a explicar por que os europeus foram
levados a sentir-se ndo sé superiores a todos os demais povos do mundo,
mas, além disso, naturalmente superiores (QUIJANO, 2005, p. 121).

Ainda hd outros elementos a serem considerados, os quais permitem que
percebamos como o colonialismo encontrou formas de se perpetuar, princi-
palmente nas suas colonias. Podemos dizer que religido e ciéncia fizeram no
novo mundo homens novos, de modo que, através dos processos educativos e de
catequizagio, contribuiram para que as tradigdes fossem desvalorizadas e o
moderno resplandecesse através de uma proje¢ao idealizada como um modelo a
ser seguido. O mito da Modernidade foi a nova verdade que deveria ser imposta
a0s colonizados para a conquista de novos territérios, a construgio de novos
mercados e para a garantia de mao de obra abundante e barata.
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A ciéncia ocidental, hegeménica, tem uma forte influéncia sobre nosso
padriao de compreensdo e anilise de mundo. Ao mesmo tempo, apesar de
toda a diversidade de povos e culturas, sua variagio é muito pequena. De que
forma esse sistema de produ¢io de conhecimentos, que influiu nas percep-
¢Oes e formas de traduzir e orientar nosso olhar sobre nés mesmos, ao outro, a
natureza, a vida como um todo, tornou-se hegemdnico?

Este modelo cientifico surgiu na Europa, emancipando a classe burguesa e
permitindo maior autonomia frente aos interesses de classe. Tem como légica
de fundo a Modernidade, de maneira que promete, pela légica racional e o
desenvolvimento da técnica, resolver os problemas que afligem a humanidade.
Pardo Rojas, apoiado na obra de Castro-Gémez, registra que este processo
ocorreu em duas fases:

Conforme os teéricos da modernidade-colonialidade, em uma primeira
modernidade, a Europa constrdi o imagindario universal da superiori-
dade da civilizagdo cristi européia sobre o resto do mundo e a partir
dessa posig¢do, e ndo contra ela, vai construindo o pensamento liberal
ilustrado da segunda modernidade (PARDO ROJAS, 2006, p. 339,
tradugdo nossa).

Castro-Gémez observa que os argumentos dos pensadores europeus
como Hume, Locke, Condorcet ou Turgot, entre outros, alegaram que os
povos dos demais continentes, com suas formas de conhecer fora da raciona-
lidade europeia, n3o teriam capacidade de exercer independéncia politica e,
carecendo de recursos financeiros, estavam impedidos de alcangar os benefi-
cios do progresso. Assim, a Raz3o Imperial localiza esses povos em um estigio
temporario anterior ao da Europa, e as poténcias europeias se colocam a missao
humanitaria universal de trazer as luzes da razdo e do mercado pela subjuga-
¢do colonial para o resto do mundo (PARDO ROJAS, 2006).
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A esse processo de dominagdo, impetrado pelos paises europeus sobre os
paises da Africa, da Asia e das Américas, denominamos como colonialismor.
A ciéncia foi um dos tripés desse processo que “[...] n3o foi somente um
fenémeno de dominagio politica e econémica, pois requisitou a supremacia
do conhecimento europeu sobre as muitas formas de conhecer das popula-
¢oes colonizadas” (PARDO ROJAS, 2006, p. 340, tradugio nossa). Desde a
utilizagdo de instrumentos de metal nas guerras, da pélvora, até o uso de
modos de producgio de subalternidades foram estratégias utilizadas para
a constru¢do da Razio Imperial; desse modo, se produziu um imagindrio
no qual o centro de desenvolvimento do conhecimento estava nos paises
da Europa, sendo os povos de suas colonias percebidos, a partir do olhar
europeu, como ragas inferiores e sem conhecimento. Baseando-se em
Castro-Gémez, Pardo Rojas (2006, p. 343) aponta:

[...] o controle imperial foi baseado e legitimado através do imagindrio
em que foram construidas como inferiores as pessoas, as culturas, as
sociedades e os conhecimentos dos povos subalternizados nas colénias.
Apés a independéncia, essas imagens ndo desapareceram, mas foram
perpetuadas nas ciéncias sociais da universidade, nas artes e na midia
no norte e nas ex-coldnias, agora constituidas em paises independen-
tes. A “periferaliza¢do” do Terceiro Mundo nio ocorreu apenas economi-
camente, mas também no campo cultural e epistémico.

A partir desse sistema-mundo moderno, composto por um conjunto de
paises da Europa que centralizou o poder, o conhecimento e recursos financeiros,
mantendo sob um regime de dominago suas colénias, construiu-se a hegemo-
nia do capitalismo moderno. Nesse sentido, Castro-Gémez (2005, p. 17) afirma:

Grande parte da teoria social dos séculos XIX e XX, tributdria da
idéia moderna de progresso, nos acostumou a pensar na coloniali-
dade como o passado da modernidade, sob o pressuposto de que, para
“entrar” na modernidade, uma sociedade deve necessariamente “sair”
da colonialidade.

Essa légica de progresso, como uma linha evolutiva, comega a ser
repensada a partir de outras perspectivas de andlise. Se esse é o discurso
e a narrativa construidos a partir de fildsofos, socidlogos e historiadores

1 Conforme explica Miglievich-Ribero e Romera, “[...] o fim do colonialismo na América Latina, como
relagdo econdmica e politica de dominagio desde o século XIX, ndo implicou o fim da “colonialidade”,
ainda presente nas subjetividades, intera¢es, memoria, linguagem, imagindrio e institui¢oes daqueles
que herdam o pesado estigma da subalternidade” (2018, p. 11).
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europeus, uma outra légica comega a enquadrar a constituigao da Moderni-
dade e da colonialidade nao como uma sucessio temporal, mas como proces-
sos simultineos, complementares. Para Mignolo, a colonialidade é parte
constitutiva da Modernidade e n3o pode existir sem ela, pois “O ‘descubri-
mento’ da América e o genocidio de escravos africanos e indios sdo parte
indispensavel dos cimentos da ‘modernidade’, uma parte mais significativa
do que a Revolugao Francesa e a Revolugdo Industrial” (2005, p. 18, tradugido
nossa). A colonialidade corresponde a face oculta da Modernidade, a parte
sombria, que, sob as narrativas idilicas ficam submersas, escondidas. A prata,
o ouro e outras riquezas que chegaram na Europa foram produzidas as custas
da destruigao e exploragdo da natureza, dos homens e das mulheres nio
ocidentais que foram submetidos ao império colonizador europeu.

Dessa forma, a Modernidade sé foi possivel porque os exércitos e os
jesuitas encontraram nas colénias povos e culturas a serem dominados e
explorados. Foi necessirio que, na constituigio de polos opostos e comple-
mentares, o colonizador encontrasse colonizados, o explorador submetesse
os explorados, e os produtos da Revolu¢do Industrial tivessem coldnias que
produzissem, a forga da exploragio do homem e da natureza, produtos
primdarios para serem transformados em mercadorias a serem adquiridas
pelas mesmas colonias. Nesse processo, contudo, as identidades coloniais
deveriam ser redefinidas. Para que um novo império se constituisse, as
particularidades deveriam ser substituidas pelas universalidades, e o coloni-
zado deixaria de ser quem sempre fora para ser uma projecdo da identidade
europeia. Sua cultura, sua lingua e suas formas particulares de organizagio
social e de economia deveriam ser suprimidas. No discurso da Modernidade,
um novo mundo deveria florescer, como esclarece Dussel (1994, p. 8):

A modernidade se originou nas cidades européias medievais livres,
centros de enorme criatividade. Mas “nasceu” quando a Europa
foi capaz de enfrentar o “Outro” e controld-lo, superi-lo, viola-lo;
quando poderia ser definido como um “ego” descobridor, conquista-
dor, colonizador da alteridade constitutiva da prépria modernidade.
De qualquer forma, esse Outro nio foi “des-coberto” como Outro, mas
foi “em-coberto” como “o Mesmo” que a Europa sempre fora. Portanto,
1492 serd o momento do “nascimento” da Modernidade como conceito,
o momento concreto da “origem” de um “mito” da violéncia sacrificial
muito particular e, a0 mesmo tempo, um processo de “encobrimento”
do n3o europeu (tradu¢io nossa).

O que Dussel desenvolve no livro 1492: el encubrimiento del otro: hacia el
origen del mito de la modernidad é que a Modernidade ndo é um modelo de
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civilidade, progresso e emancipagdo das trevas, como se apresenta, mas
um mito, porque, ao contrdrio do que prometia, provocou no o desenvolvi-
mento das nagbes de forma horizontal, mas o desenvolvimento de algumas
regides apenas, a partir da exploragao, destrui¢ao e encobrimento de culturas
e saberes de povos outros. Ou seja, o desenvolvimento econémico, social e
epistémico de uma regido do mundo por um sistema de dominagio que
destruiu economias, autonomias e epistemologias especificas pelo processo
de dominagdo e exploracdo. Entende ainda como um mito a Europa se colocar
como o centro do conhecimento em nivel mundial em uma sequéncia linear
de desenvolvimento. Segundo Hegel (1946, p. 207, apud DUSSEL, 1994, p. 15,
tradu¢do nossa), “A histéria universal vai do Oriente ao Ocidente. A Europa
é absolutamente o Final da Histéria Universal. A Asia é o comego”. Esses
dois aspectos s3o centrais para a compreensio da ideia de Modernidade
como um mito, que inicia por Portugal e Espanha, a partir de suas conquis-
tas além-mar. De acordo com Dussel (1994, p. 11-12),

Foi a primeira regido da Europa a ter a originaria “experiéncia” de consti-
tuir o Outro como dominado sob o controle do conquistador, de dominio
do centro sobre uma periferia. A Europa se constitui como o “centro” do
mundo (em seu sentido planetario). E o nascimento da modernidade e a
origem do seu “Mito”! (tradugio nossa).

Até mesmo os mapas produzidos na época indicam a centralidade
europeia em relagao ao restante do globo. No mapa apresentado na Figura 1,
produzido no ano de 1507 por Waldseemiiller, com tiragem de mil exemplares,
a América aparece, pela primeira vez, desenhada numa versao longa e fina. O
novo continente, até entdo ausente dos mapas somente foi inserido apds as
viagens de Américo Vespucio ao Novo Mundo entre 1501 e 1502. A centralidade
da Europa® nesta imagem expressa tanto a percep¢ao de mundo de quem
a estava produzindo quanto aquela com a qual se intencionava marcar o
imaginario dos povos a serem colonizados (HANCOOK, 2015).

2 Amaioria dos mapas coloca no centro a cultura que os produziu, o que tem um sentido nio s6 politico,
mas também pratico (BROTTON apud HANCOCK, 2015).
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Figura1—Mapa Mundi de Martin Waldseemiiller: representa¢dao da imagem eurocéntrica

Fonte: Lady Sybylla (2011).

Produz-se, assim, uma geopolitica do conhecimento em que a Europa
toma para si uma pretensa centralidade e lugar mais avangado em niveis de
desenvolvimento, ditando como as sociedades e as identidades deverio, a
partir dessa centralidade, se organizar. Estabelece, ent3o, uma hierarquia
e um modelo ditatorial, imperialista, de modos de ser e de viver, que sio
impostos aos que estdo a sua margem, encobrindo culturas outras e formas
diversificadas de identidade e representagio. As especificidades das popula-
¢oes dominadas, como linguas, culturas, habitos alimentares e indepen-
déncia politica, sio orientadas pelo modelo eurocéntrico e, muitas vezes, as
populagdes nativas, na invasio colonial e no processo de ocupagio territorial,
acabam exterminadas.

Até mesmo o tempo e suas divisGes, estabelecido e promovido pelas
construgdes de narrativas eurocéntricas, é uma invengao colonial. Mignolo
aponta, inclusive, que a colonizag¢io do tempo e do espago foram fundamen-
tais para a retérica da Modernidade, de tal modo que o Renascimento coloni-
zou o tempo ao inventar a Idade Média e a Antiguidade, assim se colocando
no presente inevitavel da histéria e preparando o terreno para a Europa se
tornar o centro. Entao,
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se 0 Renascimento inventou a Idade Média e a Antiguidade, instalando
a légica da colonialidade ao colonizar o seu préprio passado (e ao
arquiva-lo como a sua prépria tradi¢do), o Iluminismo (e a crescente
dominancia dos britanicos) inventou o Greenwich, remapeando a légica
da colonialidade e colonizando o espago, localizando o Greenwich como
o ponto zero do tempo global (MIGNOLO, 2017a, p. 13).

Quijano (2005, p. 111) retoma os dois principais mitos fundacionais
que dio forma a Modernidade. O primeiro refere-se “[...] 2 ideia-imagem da
histéria da civilizagdo humana como uma trajetéria que parte de um estado de
natureza e culmina na Europa”. Isso faz com que a Europa se coloque a frente
dos demais povos e culturas. Imbricada neste mito, estd a ideia da Europa
como herdeira do conhecimento greco-romano. Fernandes (2014, p. 68), nesse
sentido, afirma:

Ahistéria do pensamento social e filoséfico da forma como é ensinado
hoje permite tragar uma genealogia direta entre a Grécia Classica e
os pensadores modernos — como se houvesse apenas um percurso
possivel ao pensamento e o racionalismo moderno ocidental fosse a
Unica maneira vidvel e legitima de se constituir o saber. Assim, hd um
continuum entre o mundo Helenistico, o Império Romano, o Renasci-
mento e a Europa Moderna, como se (a) fosse um percurso retilineo,
uniforme e o mundo eurocéntrico contemporaneo fosse a finalidade
ultima de todos os povos (resultante da retérica da Modernidade); e/ou
(b) nio fosse possivel um pensamento fora dessa nogao de paradigma.
Albgica do Ocidente, nesse sentido, seria universal e racional, por
isso mesmo, cientifica. Ao desprender-se do mito, a ciéncia ociden-
talizada ocuparia lugar central na politica, na sociedade e na cultura
do mundo moderno, de modo autorreferencial, por ser neutra (apud
DORRICO, 2019, p. 247).

Essa construgdo e alocagido como geografia centralizadora identifica
0 narcisismo e, a0 mesmo tempo, o engodo construido pelo eurocentrismo.
Somado a isso, temos os efeitos da Razdo Imperial, que resultou na domina-
¢do de territérios além-mar e, a partir de sua anexagao e explorag¢do, permitiu
o acimulo de recursos tanto para a manutenc¢io desses territdrios sob sua
dominacdo, quanto para a hegemonia no campo do conhecimento. Souza (2012,
p. 4), sintetizando as contribui¢des do colombiano Arturo Escobar, aponta que:

[...] a teoria critica decolonial parte do pressuposto de que a origem
da modernidade ocorre com a conquista da América e o controle do
Atlantico, a partir de 1492 e n3o no final do século XVIII; que o colonia-
lismo, o poscolonialismo e o imperialismo s3o constitutivos dessa idéia
de modernidade; que tal idéia tem uma perspectiva global, ao invés
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da perspectiva somente intra-européia, tendo como uma das suas
dimensdes a dominagao dos outros fora do eixo europeu, o que consti-
tui o eurocentrismo como uma forma de conhecimento da modernidade/
colonialidade — uma representagio hegemdnica e modo de conheci-
mento de pretensdo universal.

Diferentemente do que argumentam as narrativas que foram eterniza-
das nos livros de histéria, a Modernidade aconteceu simultaneamente com a
colonialidade, e a América n3o foi descoberta, mas, sim, inventada, mapeada,
apropriada e explorada sob a bandeira da missao crista, em trés fases distintas:

Durante o intervalo de tempo entre 1500 e 2000, trés fases cumulati-
vas (e nao sucessivas) da modernidade s3o discerniveis: a fase ibérica
e catdlica, liderada pela Espanha e Portugal (1500-1750, aproximada-
mente); a fase “cora¢do da Europa” (na acep¢io de Hegel), liderada pela
Inglaterra, Franga e Alemanha (1750-1945); e a fase americana estadu-
nidense, liderada pelos Estados Unidos (1945- 2000). Desde entdo, uma
nova ordem global comegou a se desenvolver: um mundo policéntrico
e interconectado pelo mesmo tipo de economia (SOUZA, 2012, p. 4).

O segundo mito fundacional apontado por Quijano (2005) pode ser
localizado na naturalizagio da diferenga através de uma hierarquia de ragas,
uma vez que as diferengas entre europeus e ndo europeus estard determi-
nada ndo na dominagdo imposta pela Europa, mas na categorizagio de serem
racas inferiores, aqueles representantes dos povos que estdo a sua margem e,
principalmente, nas suas colonias. Preparam, assim, o terreno para a explora-
¢20, a escravidio e o exterminio.

Apesar de tornar-se o centro do poder e do conhecimento utilizando-se de
uma ag¢io violenta de dominagio de culturas, expropriagio de terras e explora-
¢do da mao de obra nativa e de minérios, a logica sob a qual justificam essa
dominagdo estd amparada em uma constru¢ao de natureza do outro, na qual,
pela classificacio em diferentes ragas, a “raca branca”, denominada por Lineu
Europeus albus, que se autodeclara superior, se outorga o direito de dominar,
explorar e até exterminar as ragas consideradas primitivas e inferiores. De
acordo com Gamela (2019),

A colonizagdo é essencialmente a negacdo do outro, que vai dessa
negagio mais sutil, subjetiva, até a eliminacgio fisica, e ai eu tenho
pensado assim: essa questao do genocidio comega quando os europeus
chegaram aqui e disseram: “N3o s3o nada, nem sio gente, nem sio
humanos, que nio tém fé, porque nio tem lei, porque nio tem rei.
Ent3o s3o o qué? S3o nada”. Dai pra cortar a cabega ou partir ao meio
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com um facio ou atravessar com uma bala n3o faz muita diferenga,
porque a morte ja foi decretada, foi executada antes (apud MILANEZ
etal., 2019, p. 2172).

Para Quijano (2005), a Modernidade encontra sua fundamentagio tanto
no evolucionismo como no dualismo, que entende serem os dois elemen-
tos nucleares do eurocentrismo, pois “O fato de que os europeus ocidentais
imaginaram ser a culminagao de uma trajetdria civilizatdria desde um estado
de natureza, levou-os também a pensar-se como os modernos da humani-
dade e de sua histéria [...]” (QUIJANO, 2005, p. 111). Isso explica, em parte,
essa pretensa superioridade.

Ao mesmo tempo em que se colocam como aqueles que representam o
mais alto nivel de evolug3o e produ¢io de conhecimentos, ao negarem aos
demais povos do mundo a continuidade de pensarem a partir de suas proprias
cosmologias, levou-os a imaginar “[...] também serem nao apenas os portado-
res exclusivos de tal modernidade, mas igualmente seus exclusivos criadores e
protagonistas” (QUIJANO, 2005, p. 111-112). De forma a melhor compreender-
mos a complexidade do processo colonizador, localizamos em Dussel (2005, p.
30) sete elementos presentes no Mito da Modernidade que ampliam a reflex3o
sobre como este sistema se produz e se justifica:

1. A civiliza¢do moderna autodescreve-se como mais desenvolvida e
superior (o que significa sustentar inconscientemente uma posi¢io
eurocéntrica). 2. A superioridade obriga a desenvolver os mais primiti-
vos, barbaros, rudes, como exigéncia moral. 3. O caminho de tal processo
educativo de desenvolvimento deve ser aquele seguido pela Europa (¢,
de fato, um desenvolvimento unilinear e 3 européia o que determina,
novamente de modo inconsciente, a “faldcia desenvolvimentista”). 4.
Como o barbaro se opde ao processo civilizador, a praxis moderna deve
exercer em dltimo caso a violéncia, se necessario for, para destruir os
obsticulos dessa modernizag¢ao (a guerra justa colonial). 5. Esta domina-
¢do produz vitimas (de muitas e variadas maneiras), violéncia que é
interpretada como um ato inevitavel, e com o sentido quase-ritual de
sacrificio; o herdi civilizador reveste a suas préprias vitimas da condig¢ao
de serem holocaustos de um sacrificio salvador (o indio colonizado, o
escravo africano, a mulher, a destruigdo ecoldgica, etcetera). 6. Para o
moderno, o barbaro tem uma “culpa” (por opor-se ao processo civilizador)
que permite a “Modernidade” apresentar-se nao apenas como inocente
mas como “emancipadora” dessa “culpa” de suas préprias vitimas. 7. Por
tltimo, e pelo cardter “civilizatério” da “Modernidade”, interpretam-se
como inevitaveis os sofrimentos ou sacrificios (os custos) da “moderniza-
¢do” dos outros povos “atrasados” (imaturos), das outras ragas escraviza-
veis, do outro sexo por ser fragil, etcetera (DUSSEL, 2005, p. 30).
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A narrativa construida pelo projeto de Modernidade assenta-se em
uma superioridade localizada na Europa e, a partir de sua centralidade
enquanto processo civilizatdrio, se autoriza a levar seu projeto aos demais
povos do planeta, ainda que resulte em prejuizos aos nativos ao impor um
outro modelo de cultura, economia e organizagdo do trabalho. O que n3o esta
presente em nenhum momento nesses relatos é que o pre¢o da moderniza-
¢do se paga com vidas humanas, recursos minerais e vegetais explorados e
expropriados pelos colonizadores, com a expropriacdo das terras e a destrui-
¢do de conhecimentos milenares. O que sabemos do continente americano é
o que foi relatado pelo continente europeu. A histéria das Américas é o que a
Modernidade fez delas, ou seja, colonias, extensdes do continente europeu,
mas que nada mais s3o do que cdpias menores de paises que se consideram
superiores aos povos dos territrios colonizados. Promoveu-se o apagamento
da histéria, da produ¢do do conhecimento e a riqueza cultural e epistémica
dos povos que originalmente existiam nas terras colonizadas. Muitas vezes,
como relata Cesaire (2010), ao relembrar as atrocidades cometidas nas expedi-
¢Oes coloniais, o processo colonizador “desumaniza o homem, mesmo o mais
civilizado”. Ele afirma também que:

[...]aac¢do colonial, a empreitada colonial, a conquista colonial, fundada
sobre o desprezo do homem nativo e justificada por este desprezo, tende
inevitavelmente a modificar aquele que a empreende; que o colonizador,
ao habituar-se a ver no outro a besta, ao exercitar-se em tratd-lo como
besta, para acalmar sua consciéncia, tende objetivamente em transfor-
mar-se ele proprio em besta (CESAIRE, 2010, p. 29).

Para ilustrar esse processo desumanizador impetrado pelos paises
europeus sobre suas margens, produzido pelo direito de tomar terras e
dizimar povos outros, que resultou do processo colonial, Cesaire resgata o
relato sobre a tomada de Ambike. Nessa ocasido, n2o houve sequer a tentativa,
por parte das vitimas, de impor resisténcia, pois decerto nio imaginavam
como eram vistos pelo colonizador e seus exércitos, nem tinham ideia da
violéncia a qual seriam submetidos. E, pior, ndo havia sequer alguma atitude
por parte daquele povo que motivasse ou que justificasse tal massacre. Cesaire
(2010, p. 28) relata:

Os atiradores n3o tinham ordem de matar a n3o ser os homens, porém
ninguém os deteve; embriagados pelo odor do sangue, ndo deixaram
vivas nenhuma mulher e nenhuma crianga [...] ao final da tarde, sob a
acao do calor, se levantou uma pequena bruma: era o sangue de cinco mil
vitimas, a sombra da cidade que se evaporava ao entardecer.
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O autor traz ainda uma fala do conde de Herisson que bem expressa a
agio imperial produzida pelos exércitos: “E verdade que trazemos um barril
cheio de orelhas colhidas, par por par, dos primeiros amigos ou inimigos”
(CESAIRE, 2010, p. 27). Ou seja, se fossem amigdveis ou se resistiam ao
processo de dominagao colonial em curso, de qualquer forma, seriam vitimas
da guerra colonial. A limpeza dos novos territérios conquistados, o genoci-
dio e a imposi¢io de um novo modelo de “civilidade” justificavam e estimu-
lavam os conquistadores nas suas a¢bes além-mar.

Carl Siger, em seu Essai sur la colonization, ndo deixa duvidas sobre a
necessidade do europeu em extravasar sua pretensa civilidade nas terras
colonizadas, quando descreve as coldnias das metrdpoles: “Os paises novos
sdo um vasto campo aberto para as atividades individuais, violentas, que
nas metrépoles se enfrentariam com certos preconceitos, com uma concep-
¢do sibia e regulada de vida, mas que podem desenvolver-se livremente nas
colonias [...]” e conclui: “Assim, as colonias podem servir até certo ponto
de valvula de seguranca a sociedade moderna. Essa utilidade, mesmo que
fosse a tnica, é imensa” (SIGER, 1907, apud CESAIRE, 2010, p. 29-30). Siger,
20 mesmo tempo em que anuncia a liberdade da pratica da violéncia nas
coldnias, aponta a colonialidade como o outro lado da Modernidade, como
sendo um lugar onde o homem europeu pode expressar sua barbarie, conside-
rando que na metrdpole, local de civilidade, o comportamento civilizado n3o
o permite. Explica-se, assim, o lado obscuro da Modernidade como a¢io
cotidiana e naturalizada operada nas colonias. Desvela-se a necessidade de
submeter o outro para dele tirar riquezas, seja este outro um ser humano,
seja uma mina de prata, sejam homens das colonias escravizados trabalhando
nas monoculturas de cana-de-agticar, nos cafezais, na extragio de madeira.
Cesaire (2010, p. 31) entende que:

Entre o colonizador e o colonizado sé hd lugar para o trabalho for¢ado,
para a intimidagdo, para a pressio, para a policia, para o tributo, para
o roubo, para a violag¢do, para a cultura imposta, para o desprezo, para
a desconfianga, para o siléncio dos cemitérios, para a presungdo, para
a grosseria, para as elites descerebradas, para as massas envilecidas.

E essa experiéncia de barbarie vivida por Cesaire nas colonias europeias
que lhe permite desvelar os mecanismos impetrados para que a cidade das
luzes possa brilhar. Assim, t3o bem anuncia a base sobre a qual esse processo
se estrutura, pois, para Cesaire, coloniza¢do equivale a coisificacio. Nesse
sentido, Cesaire revela a inexisténcia de contato humano entre o colonizador
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e o colonizado, pois entre eles ocorre “[...] somente relacio de dominacio e
de submissao que transforma o homem colonizador em vigilante, em subofi-
cial, em feitor, em anteparo, e a0 homem nativo em instrumento de produgio”
(2010, p. 31). Essas s3o as novas identidades produzidas a partir da coloni-
zagdo. Ja ndo é possivel pensar o mundo como iguais. S3o seres que ou serdo
explorados ou serdo exploradores. A percep¢io de uma natureza em sintonia
com o humano é substituida por uma natureza que, de agora em diante, sera
explorada, sua biodiversidade serd destruida para que em seu lugar sejam
implementadas as monoculturas. A mesma légica de explora¢io da natureza é
acionada sobre os homens, as mulheres e criangas nas coldnias, onde se busca
a todo custo dominar e explorar, promovendo o esgotamento, a destruigao e,
para muitos, a morte. Por tudo isso,

Haveria que se estudar, em primeiro lugar, como a colonizagao trabalha
para descolonizar o colonizador, para embrutecé-lo no sentido literal
da palavra, para degradi-lo, para despertar seus recénditos instintos
em prol da cobiga, da violéncia, do édio racial, do relativismo moral, e
haveria que mostrar depois que cada vez que no Vietnam se corta uma
cabeca e se arrebenta um olho, e na Franga se aceita; que cada vez que
se viola uma menina, e na Franga se aceita, que cada vez que se tortura
um malgaxe, e na Franga se aceita, haveria que se mostrar, que quando
tudo isso acontece, se estd verificando uma experiéncia de civilizagao
que pesa por seu peso morto [...] (CESAIRE, 2010, p. 19-20).

Desvelam-se, assim, dois mundos: o da Modernidade/civilidade, por um
lado, onde a humanidade em terras europeias é considerada, valorizada e
respeitada, e o mundo da Modernidade/colonialidade nas colonias, onde a
servidio humana produz objetos de uso e exploragio em prol da mercantili-
zagdo no nascente mundo capitalista.

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



30 MITO DA MODERNIDADE E A NOVA ORDEM MUNDIAL

Figura 2 —Indio apequenado, imagem de Waman Puma de Ayala representando a explora-

¢ao do povo inca pelos colonizadores espanhois
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Fonte: Cusicanqui (2015, p. 214).

Este novo lugar social dos povos colonizados, que por serem os vencidos
ocupario o lugar de servos dos colonizadores, é iconograficamente represen-
tado nesta imagem de Felipe Guaman Poma de Ayala, cronista, indio e peruano.
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Por volta do ano de 1615, produz El Primer Nveva Corénica i Bven Gobierno, um
texto/carta de 1.200 paginas no qual retrata a situagio da populag¢io peruana
subjugada pelo sistema colonial espanhol, obra endere¢ada ao rei da Espanha,
Felipe II1. Busca, assim, informar o rei sobre a situa¢io de exploragio que
sdo impostas a seu povo no processo de dominagao colonial, para que essas
dentncias fossem apuradas e o rei desse verdadeira “correcao”.

Essa imagem de um indio apequenado/diminuido ante o colonizador
expressa a verticalidade da relagio pds-colonizagdo. Servo em seu préprio pais,
perde sua estatura, sua liberdade, sua condi¢ao de integridade moral. Nessa
imagem, encontramos a representacao que foi fixada a partir da diferenca
colonial, a inversdo que, desde entdo, acompanha nossa percep¢ao desse outro,
que de dono dessas terras tornou-se um servo dos colonizadores. A represen-
tacio de um indio apequenado representa a nova condi¢io dos nativos apés
a colonizagdo dessas terras, nio somente na sociedade andina, mas em todos
0s novos territdrios anexados ao monopdlio colonial.

Ao outorgar-se a missio civilizadora sobre os povos primitivos, impondo
um modelo a ser seguido, a Europa nega o reconhecimento de uma forma
diversa de civilizagdo aos povos nativos. Nega a capacidade desses povos
outros de produzir conhecimento, de serem homens e mulheres passiveis
de reconhecimento pelo mesmo grau de humanidade, “[..] estimulando
o racismo, as desigualdades, utilizando-se do fundamento do progresso
como forma de incursio, para tanto, alega ter o ocidente inventado a ciéncia
atribuindo-lhe essa designagdo” (NETO, 2016, p. 47). Produz e reproduz o
racismo epistémico, sendo impedido, ao negro, ao indio e aos nativos das
terras dominadas, o acesso aos lugares sociais de produgio de conhecimento,
de reconhecimento de saberes, sendo-lhes atribuido apenas o papel de mao
de obra servil.

Para Borges (2017, p. 187), “Dussel empreende sua critica ao demonstrar
que a Modernidade é uma invengao europeia. Inven¢ao que se tornou um mito
que precisa ser desconstruido para a libertacdo de suas vitimas.” Destaca-se,
entdo, a outra face da Modernidade, que se expressa através da colonialidade
do ser, saber, poder e da dominag3o da natureza. Isto porque, de acordo com
Quijano (2005, p. 112),

Se o conceito de modernidade refere-se inica ou fundamentalmente
as idéias de novidade, do avangado, do racional-cientifico, laico,
secular, que sdo as idéias e experiéncias normalmente associadas a
esse conceito, ndo cabe davida de que é necessario admitir que é um
fenémeno possivel em todas as culturas e em todas as épocas histéricas.
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Com todas as suas respectivas particularidades e diferencas, todas as
chamadas altas culturas (China, India, Egito, Grécia, Maia-Asteca,
Tauantinsuio) anteriores ao atual sistemamundo, mostram inequi-
vocamente os sinais dessa modernidade, incluido o racional cienti-
fico, a seculariza¢io do pensamento, etc. Na verdade, a estas alturas
da pesquisa histérica seria quase ridiculo atribuir as altas culturas
nao-européias uma mentalidade mitico-magica como trago definidor,
por exemplo, em oposi¢do a racionalidade e a ciéncia como caracte-
risticas da Europa, pois além dos possiveis ou melhor conjecturados
contetidos simbdélicos, as cidades, os templos e paldcios, as pirdami-
des, ou as cidades monumentais, seja Machu Pichu ou Boro Budur, as
irrigacdes, as grandes vias de transporte, as tecnologias metaliferas,
agropecudrias, as matematicas, os calenddrios, a escritura, a filoso-
fia, as histdrias, as armas e as guerras, mostram o desenvolvimento
cientifico e tecnolégico em cada uma de tais altas culturas, desde
muito antes da formag¢io da Europa como nova id-entidade. O mais
que realmente se pode dizer é que, no atual periodo, foi-se mais longe
no desenvolvimento cientifico-tecnoldgico e se realizaram maiores
descobrimentos e realizagdes, com o papel hegemdnico da Europa e,
em geral, do Ocidente.

Em sintese, Quijano aponta que a ideia de Modernidade como um avango
tecnolégico é um engodo, pois o dominio de tecnologias e o desenvolvimento de
conhecimentos avangados ja estava presente em muitos lugares e culturas. No
entanto, até mesmo esses avangos foram encobertos e desautorizados a partir
do processo de dominagao europeu. Dussel (1994) resgata, a titulo de exemplo,
a invasdo espanhola na América Central e as consequéncias da implantagio do
Mito da Modernidade pela dominag3o colonial:

A “invasio” acabou. Os guerreiros foram derrotados. O mesmo aconte-
cerd com os maias, com os incas de Atahualpa ... até os confins da Terra
do Fogo no Sul, ou no Alasca no Norte ao longo dos anos. A modernidade
se fez presente ... emancipou os oprimidos dos astecas de serem vitimas
de seus deuses sedentos de sangue ... e como um “sexto sol” que surge no
horizonte da humanidade, um novo deus (o capital) inaugura um novo
“mito sacrificial”, o “mito” de Tlacaélel d lugar ao “mito” nio menos
sacrificial da providente “mao de Deus” que regula harmonicamente o
mercado de Adam Smith e da competéncia perfeita (a ser garantida pela
destrui¢io do “monopdlio” do trabalho dos sindicatos dos trabalhadores)
de F. Hayek (DUSSEL, 1994, p. 129, tradu¢do nossa).

De certa forma, o autor satiriza a libertagdo promovida aos astecas pelos
espanhdis pelo entendimento de que livraria esses nativos de serem oferendas
humanas aos seus deuses. Ocorre, porém, que a barbarie ndo desaparece, mas
se multiplica, pois a Modernidade fard nao sé um, mas todos como vitimas do
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processo colonizador, através da “m3ao de Deus”, ou seja, da imposi¢ao do deus
mercado sobre os novos territdrios conquistados. Agora que o Deus dos astecas
foi morto pelos invasores espanhdis, um novo Deus tomard seu lugar. Quanto
a isso, assim se posiciona Dussel (1994, p. 146):

Um “Novo Deus” amanhece no horizonte de uma nova era, sua jornada
triunfal comega no céu, nio mais sob o signo sacrificial de Huitzilo-
pochtli, mas agora sob o reinado do “mito sacrificial da Modernidade”:
o capital em seu estdgio financeiro - séculos XVI e XVII, sob o mercan-
tilismo hispinico e, posteriormente, holandés, para no século XVIII
adquirir sua face industrial na Inglaterra, ou no século XX, o transnacio-
nal nos Estados Unidos, Alemanha ou Japao: metamorfoses de um novo
“fetiche” (tradu¢do nossa).

Um novo Deus que n3o s6 os fard escravos, mas lhes roubard suas entra-
nhas, levando para além-mar seu ouro e sua prata, o doce do seu agticar, a
originalidade de suas batatas e, as custas de suas riquezas, comegard um impé-
rio que se estenderd pelos préximos quinhentos anos. Um Deus que terd como
meta a dominagao de territérios dos povos e culturas a margem da Europa,
fazendo dessas terras suas coldénias e de sua populagio seus servos, impon-
do outras formas de ser e de conceber a existéncia. E, acima de tudo, promo-
verd a organizagdo de novos mercados para escoar os produtos da revolugao
industrial. Ao mesmo tempo que a Europa consumia a natureza de suas col6-
nias — o ouro, a prata e os trabalhadores de suas minas, alimentos e tecidos
produzidos por nativos semiescravizados —, necessitava escoar seus produtos
e manufaturas para serem adquiridos em suas colonias, impondo o sistema
de acumulacio capitalista como nova forma de organizacio econdémica. E o
que contextualiza Dussel (1994, p. 147):

De fato, os portugueses na Africa e na Asia, os espanhéis na América
Latina, procuravam ouro e prata, o dinheiro mundial que lhes permitia
enriquecer-se no “planeta inteiro” recentemente constituido como tal.
O “mercado mundial”, o “sistema mundial” de E. Wallerstein, inventado
pelos portugueses e espanhdis, organizou seus tentdculos, que como
uma rede mundial permitiram que o “mito sacrificial” consumisse suas
novas vitimas em todos os cantos da terra. O “desejo mimético” pelo qual
cada conquistador tentou o0 mesmo que 0s OUtros - € que motivou, por
exemplo, a guerra civil no Peru entre pizarristas e almagristas - levou
esses primeiros “individuos” modernos a tentar possuir sem medida
a “mediag¢do” universal do poder do novo sistema: dinheiro, o equiva-
lente universal nascente, ouro e prata - no momento da acumulagido
origindria de capital. O dinheiro, com efeito, um equivalente abstrato de
qualquer valor (no mundo 4rabe, na Africa Bantu, na India ou na China)
serd administrado pela Europa como uma maneira de acumular valor
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de troca, um meio de transferir valor, de exercer efetivamente um novo
dominio Norte-Sul, Centro-Periferia (tradugio nossa).

Dussel (1994, p. 147) ainda ressalta que a “Nova Ordem Mundial”, nascida
em 1492, o “Sexto Sol”, encobriu, assim, o “mito sacrificial” invisivel a seus
préprios atores, que exigia sangue como Huitzilopochtli”. E finaliza com as
palavras de Marx: “O capital é trabalho morto que s6 é vivificado como na agao
do vampiro, sugando trabalho vivo, e que vive tanto mais, quanto mais trabalho
vivo suga” (MARX, 1867, p. 279-280 apud DUSSEL, 1994, p. 147, tradug¢ao nossa).

A Modernidade trouxe para esses povos, novos valores, novas formas de
oferecer sacrificios e novos deuses a quem servir. J4 nio era mais uma vida
humana em oferenda aos deuses; eram povos, nagdes, consumidos nas engrena-
gens da explora¢io das minas de ouro e prata, nas planta¢des, nas formas
mais diversas de explora¢io das novas colonias além-mar. Podemos avaliar a
diferenca entre povos colonizados e povos colonizadores a partir do Produto
Interno Bruto (PIB) dos paises do mundo a partir de uma técnica denominada
anamorfose®. A Figura 3 apresenta um mapa construido a partir do PIB.

Figura 3—Anamorfose — mundo — Produto Interno Bruto

Anamorfose - mundo -
Produto Interno Bruto (PIB) -
2016 (bilnGes de US$)

até 500,0
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I 1 2182- 186245

Fonte: IBGE (2020).

Neste mapa é possivel visualizar como a concentragao de recursos esta
localizada no norte global, com os paises inchados, como se sugassem os paises

3 Mapas tematicos produzidos através de anamorfose, em que a forma é desenvolvida de acordo com as
informagdes em destaque.
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(coldnias) ao sul. Como comparativo, na Figura 4, apresentamos um mapa,
também em anamorfose, porém com o PIB per capita.

Figura 4 — Anamorfose — mundo — Produto Interno Bruto per capita
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Fonte: IBGE (2020).

A partir desses mapas produzidos pelo PIB dos paises e do PIB per capita,
a0 mesmo tempo em que visualizamos os efeitos da colonialidade, principal-
mente no continente africano (que em ambos os mapas praticamente desapa-
rece), podemos também dimensionar como a diferenga colonial é produzida
na comparagao entre os paises do norte, que estao acima em niveis hierarqui-
cos e de concentragdo de riquezas, extraidas dos continentes do sul do mapa.

Desvela-se, assim, que ao mesmo tempo em que havia progresso, realiza-
¢oes, melhoria dos niveis de vida para a Europa, nas colénias havia sociedades
esvaziadas delas mesmas, culturas pisoteadas, institui¢gdes minadas, terras
confiscadas, religides assassinadas, magnificéncias artisticas aniquiladas,
extraordinarias possibilidades suprimidas (CESAIRE, 2010).

Os argumentos utilizados na tentativa de justificar a Modernidade
eram baseados em fatos, estatisticas, quilometros de rodovias, de canais,
de ferrovias, conforme aponta Cesaire (2010, p. 32) e aos quais,, do ponto
de vista dos dominados, ele contra-argumentava: “Eu, eu falo de milhares
de homens sacrificados na construgio da linha férrea da Congo Ocean. Falo
daqueles que, no momento que escrevo, estdo cavando com suas maos o porto
de Abiyan.”. Ninguém melhor do que Cesaire para nos mostrar a face oculta da
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Modernidade, as dores, o sofrimento e a morte da riqueza cultural promovida
pela colonialidade e suas consequéncias nefastas, deixando “[...] milhdes de
homens desarraigados de seus deuses, de sua terra, de seus costumes, de sua
vida, da vida, da dancga, da sabedoria” (2010, p. 32).

Ele deixa claro como o processo de dominagao se produz e a destruigio
que promove. Como interlocutor das experiéncias traumadticas da coloniali-
dade, assim define o que presenciou: “Falo de milhdes de homens aos quais
sabiamente se lhes inculcou o medo, o complexo de inferioridade, o temor,
o por-se de joelhos, o desespero, o servilismo” (CESAIRE, 2010, p. 33). Os
argumentos do projeto de Modernidade, entretanto, persistem: “Obscurecem-
-me com toneladas exportadas de algodao ou cacau, com hectares plantados
de oliveira ou de uvas”. E o autor contrapde:

Eu falo de economias naturais, harmoniosas e vidveis, economias na
medida do nativo, desorganizadas, falo de hortas destruidas, de subali-
mentagao instalada, de desenvolvimento agricola orientado unicamente
em beneficio das metrdpoles, de saques de produtos, de saques de
matérias-primas (CESAIRE, 2010, p. 33).

Antes de serem colonizados, eram povos autdnomos, independen-
tes, que coevoluiram com a natureza. Donos de sabedorias e conhecimentos
que necessitavam desaparecer para que a Europa pudesse florescer. A Razao
Imperial, fragmentada e centralizadora, exigia a morte e o desaparecimento
desses conhecimentos sabidamente moldados pelo homem em uma relagao de
aprendizagem com a natureza, promovendo, ent3o, seu descrédito, visando seu
progressivo desaparecimento.

Cesaire (2010, p. 33) aponta ainda que tentaram convencé-lo que cessaram
os abusos: “[...] eu também falo dos abusos. Porém, para dizer que os antigos
- t3o reais — foram superpostos outros igualmente detestaveis. Falam-me de
tiranos locais devolvidos a razdo, porém eu constato que no geral o que acontece
é um reaproveitamento dos tiranos.” E ainda, “Falam-me de civilizag2o, eu falo
de proletarizagdo e de mistifica¢io.” Acima de tudo, porém, Cesaire defende a
ética das sociedades que a colonizagao destruiu: “Eram sociedades comunita-
rias e ndo para alguns poucos” (2010, p. 33). Eram nao s6 antecapitalistas, mas
também anticapitalistas; eram sociedades democraticas, cooperativas, sociais e
fraternais. “Elas eram o fato, nao tinham nenhuma pretensio de ser a ideia; ndo
eram, apesar dos seus defeitos, nem detestaveis, nem condenaveis. Contenta-
vam-se em ser” (2010, p. 33). Essa légica, que contrapde o espirito do capita-
lismo, precisou ser encoberta, suprimida e esquecida como forma de garantir
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que o modelo de civilizagio oferecido pela Europa fosse implantado como se
fosse o tinico caminho possivel para os povos do mundo. Sem solidariedade,
sem colabora¢io, sem senso de comunidade, apenas o individuo, a competi-
¢30 e a liberdade de ser e estar acima do outro, a necessidade de acumular as
custas da exploragdo dos homens e da natureza.

Temos em Cesaire a critica a mitificacdo e também a critica a ideia,
elementos que percebe e que traz como ressalvas ao modelo imposto pela
Europa, que mitifica a Modernidade ao mesmo tempo em que busca aplicar
como unica verdade, a ideia que precisa ser imposta, estar acima das demais
para dominar. Cesaire desvela a barbarie por trds da promessa da Moderni-
dade. Como um autor que escreve das margens, revela o engodo por tras das
narrativas do Mito da Modernidade, a destruigio e os epistemicidios promovi-
dos pela Razao Imperial. Assim, percebemos que se a Modernidade viria para
emancipar, trouxe escraviddo; para iluminar, trouxe trevas; para civilizar,
trouxe a barbdrie, a violéncia e a explorag¢do. Era essa a promessa da Europa
com sua civilidade/racionalidade? No entender de Dussel, esse mito “[...] imola
os homens e mulheres do mundo colonial periférico (que os amerindios foram
os primeiros a sofrer), como vitimas exploradas, cuja vitimizagdo é disfar-
¢ada com o argumento do sacrificio como prego a ser pago pela moderniza-
cao” (DUSSEL, 1994, p. 147).

O Mito da Modernidade é como o canto da sereia que primeiro encanta
e depois destréi. Essa Modernidade, diferente daquela que é prometida,
desenvolve um sistema-mundo complexo, globalizado, que engloba e envolve
a todos, encobrindo as alternativas a superagio desse modelo. Quijano (2005,
p. 123) revela que estd estruturado em diferentes ambitos:

Um, é o primeiro em que cada um dos dmbitos da existéncia social estao
articuladas todas as formas historicamente conhecidas de controle das
relagdes sociais correspondentes, configurando em cada drea uma tnica
estrutura com relagdes sistematicas entre seus componentes e do mesmo
modo em seu conjunto. Dois, é o primeiro em que cada uma dessas
estruturas de cada ambito de existéncia social, estd sob a hegemonia de
uma instituigio produzida dentro do processo de formagao e desenvolvi-
mento deste mesmo padrio de poder. Assim, no controle do trabalho, de
seus recursos e de seus produtos, estd a empresa capitalista; no controle
do sexo, de seus recursos e produtos, a familia burguesa; no controle
da autoridade, seus recursos e produtos, o Estado-nagao; no controle
da intersubjetividade, o eurocentrismo. Trés, cada uma dessas institui-
¢oes existe em relagdes de interdependéncia com cada uma das outras.
Por isso o padrdo de poder esta configurado como um sistema. Quatro,
finalmente, este padrio de poder mundial é o primeiro que cobre a totali-
dade da populagio do planeta.
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Essa serd a nova ordem mundial, em que o controle do outro se faz a
partir de um modelo europeu, que promete prosperidade e, justificado pela
légica da civilidade, se autoriza e se impde sobre as demais culturas e formas
de organizagdo. As formas de enquadramento produzidas pelo olhar eurocén-
trico sobre esses povos dominados, diminuidos, considerados nio civilizados,
os tém mantido num quadro de quase sub-humanidade. A desumanizagio foi
marcada pela transforma¢io do homem em uma mercadoria, na qual a escravi-
dao humana precisava ser justificada pela diferenciagio racial. E também
envolveu a espiritualidade: a falta de alma dos indigenas, que eram considerados
animais por nio terem desenvolvido a mesma religiosidade que os europeus. Ao
mesmo tempo que se propunha a avangar em civilidade, recuava nas suas agoes,
pois: “[...] ocultadas por trds da retérica da modernidade, praticas econémi-
cas dispensavam vidas humanas, e o conhecimento justificava o racismo e a
inferioridade de vidas humanas, que eram naturalmente consideradas dispen-
saveis” (MIGNOLO, 2017, p. 4). A Modernidade, em sua face oculta, precisou
diminuir o colonizado para valorizar, e principalmente justificar, a superiori-
dade e a capacidade de decisio e dominio do colonizador. Em relag¢o a isso,
Ndolovu (2017, p. 137) esclarece:

Assim, desde 1492, quando Cristévdo Colombo descobriu as Américas
e o sujeito n3o-ocidental cuja experiéncia sociohistdrica em geral era
diferente da dos povos da Europa, a humanidade toda dos povos nao-oci-
dentais foi colocada em davida pelo sujeito ocidental. A vis3o do sujeito
ocidental em relagdo ao sujeito ndo-ocidental, caracterizada pela falta
de atributos humanos, incluindo a falta de “alma”, culminou na opress3o
deste altimo por meio de atividades desumanas tais como a escravidio,
o imperialismo, o colonialismo, o apartheid e o atual neocolonialismo.

Compreender a necessiria diminuigio do outro nesse processo histérico,
politico, geografico, econdmico e cultural por vezes nos exige compreender
légicas que diferem conforme a necessidade daqueles que detém o poder. Quando
Colombo define os nativos da América como “povos sem religido”, nio estava em
debate definir se faziam parte de uma seita ou se eram cristaos, mas se eram
“povos com alma ou sem alma”, pois, sob o ponto de vista da Razao Imperial: “1.
se vocé no tem uma religido, vocé nao tem um Deus; 2. se vocé no tem um Deus,
vocé n3o tem uma alma; e, por fim, 3. se vocé n3o tem uma alma nio é humano,
mas animal” (GROSFOGUEL, 2016, p. 37). Essa foi a logica utilizada para justifi-
car a exploragdo dos povos nativos que viviam nas Américas. O que significa que
o primeiro discurso racista que surgiu n3o foi o “racismo de cor”, mas, sim, o
“racismo religioso”. Nesse sentido, segundo Grosfoguel (2016, p. 39):
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O discurso bioldgico racista do século XIX é uma secularizagao do
discurso teoldgico racista de Sepulveda. Quando a autoridade do
conhecimento passou da teologia cristd para a ciéncia moderna — apds o
projeto Iluminista do século XVIII e a Revolugdo Francesa —, o discurso
teoldgico racista de Septlveda sobre “povos sem alma” sofreu uma
mutagao com a ascensio das ciéncias naturais, tornando-se um discurso
biolégico racista sobre “povos sem a biologia humana” e, posteriormente,
“povos sem genes” (sem a genética humana). O mesmo aconteceu com o
discurso de Bartolomé de las Casas. O discurso teoldgico de Las Casas,
acerca dos “barbaros a serem cristianizados” no século XVI, transmutou-
-se com a ascensao das ciéncias sociais, agora em um discurso racista da
antropologia cultural, sobre “primitivos a serem civilizados”.

Grosfoguel (2016) refere-se aos argumentos utilizados por Las Casas
e Sepulveda no famoso julgamento de Valladolid, em 1552, que versou sobre
a humanidade dos indios. Nesse momento, os designios divinos, através da
igreja e seus tedlogos, ainda operavam como detentores do conhecimento e da
verdade. Ou seja, a Theo-politica ainda n3o havia sido substituida pela egopoli-
tica, a partir da irrupgao da légica cientifica. Para Gines Septlveda, os indios
ndo possuiam alma, sendo considerados animais passiveis de escravidio sem
que houvesse pecado perante os olhos de Deus. A defesa de sua opinido “[...]
consistia no argumento capitalista moderno de que os ‘indios’ ndo teriam
qualquer senso de propriedade privada ou de mercado, pois se baseavam na
coleta e na distribui¢do reciproca das riquezas” (2016, p. 38). Las Casas entendia
que estes nativos possuiam uma alma, mas em estado barbaro, necessitando de
cristianizacdo. Ocorre que, ao final, “[...] a monarquia imperialista espanhola
decidiu que os ‘indios’ possuiam uma alma, mas que eram barbaros a serem
cristianizados. Entretanto, reconheceu-se que era um pecado, aos olhos de
Deus, escraviza-los” (2016, p. 38). Como consequéncia desta decisdo, ocorreu
a substitui¢ido do trabalho escravo pela encomienda, e a necessidade de substi-
tuir os indios por outros povos que pudessem ser considerados sem alma, que
pudessem ocupar esse lugar. Assim,

Na divisio internacional do trabalho, os “indios” foram transferidos do
trabalho escravo para outra forma de coer¢io denominada encomienda.
Desde entio, institucionalizou-se, de modo ainda mais sistematico,
a ideia de raga. O racismo institucional consolidou-se como princi-
pio organizador da divisdo internacional do trabalho e da acumulagio
capitalista em escala mundial. Enquanto os “indios” eram dispostos pela
encomienda, sob um regime de trabalho imposto, os africanos, classifica-
dos como “povos sem alma”, eram trazidos para as Américas para substi-
tuir os “indios” no trabalho escravo (GROSFOGUEL, 2016, p. 38).
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A légica imposta pelo sistema eurocéntrico ja ndo permitia a libertagao
dos regimes de dominagio, base do sistema de acumulagio europeu. Se
20s povos nativos nio se autorizava mais a escravidio, um novo regime
substitui aquele, e outros povos serdo submetidos ao regime de servidao.
Importante e necessirio destacar como o critério de raga constitui-se, nesse
processo, como determinante na organizag¢io no s6 do trabalho, mas da
sobrevivéncia ou descarte de seres humanos nesse novo sistema-mundo
operado a partir da Europa. Sem a possibilidade de exploragao/escravidao
dos indigenas, a opg¢io encontrada como for¢a de trabalho servil viria da
Africa. Conforme Grosfoguel, este processo que se constituiu enquanto
genocidio, considerando que:

Milhdes de africanos morreram nos processos de captura, transporte
e escravizagdo nas Américas. Foi um genocidio em escala massiva. E,
conforme os casos anteriores delineados, o epistemicidio foi inerente ao
genocidio. Nas Américas os africanos eram proibidos de pensar, rezar ou
de praticar suas cosmologias, conhecimentos e vis3o de mundo. Estavam
submetidos a um regime de racismo epistémico que proibia a produgio
auténoma de conhecimento. A inferioridade epistémica foi um argumento
crucial, utilizado para proclamar uma inferioridade social biolégica, abaixo
dalinha da humanidade. A ideia racista preponderante no século XVI eraa
de “falta de inteligéncia” dos negros, expressa no século XX como “os negros
apresentam o mais baixo coeficiente de inteligéncia” (2016, p. 40).

A partir dessa constatacio de Grosfoguel, amplia-se a percepg¢io de que é
imperativo nesse sistema instituido pela Europa como centro de conhecimento
anegagio a outros povos da autoria no campo do conhecimento e do saber. Se a
Ciéncia em formag3o permitisse a indigenas e africanos tornarem-se cientistas
a partir de suas culturas origindrias, ndo haveria como enquadra-los enquanto
seres inferiores, mantendo o dominio e a soberania no campo do conhecimento.

A ciéncia operou, desde seus primérdios, fundamentando estereétipos.
Para justificar a explora¢do do homem pelo homem, a Europa se permitia
definir quem era humano e quem era ndo humano. E, nessa distingao, quem era
produtor de conhecimento e quem era produtor de cultura ou folclore ou senso
comum. Esse é o Mito da Modernidade que, diferentemente do que se propde,
tem encoberto em si mesmo sua outra metade, a da destrui¢do que promove
para manter-se como légica dominante. Destrui¢io de culturas, de formas de
organizac¢io social, de produgio de vida, de alimentos, de remédios, de curas,
de cosmovisdes... Todas as formas-pensamento que pudessem estabelecer uma
oposi¢do, légicas que concorressem com a légica eurocéntrica, precisavam a
todo custo ser eliminadas, destruidas, controladas, diminuidas.
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Tais contradi¢des, no entanto, nao passaram em branco ao longo da
histéria. Dussel (1994) destaca as reflexdes que Las Casas desenvolve desmas-
carando o embuste promovido por essa légica quando a culpa (por nio ser
moderno, n3o ser um europeu) é colocada na imaturidade do sujeito pelo
moderno, justificando, assim, a agressdo ao qual é submetido. “Assume o
melhor do sentido emancipatério moderno, mas descobre a irracionalidade
escondida no ‘mito’ da culpa do outro” (DUSSEL, 1994, p. 77, tradugdo nossa).
Ou seja, a emancipa¢ao da antiga dominag¢do ou da referida bestialidade que
aos povos colonizados era atribuida n3o poderia ser uma justificativa que
pudesse autorizar a irracionalidade da violéncia, da guerra e mesmo do novo
sistema de opressao ao qual os nativos foram submetidos.

Por promover mais prejuizos do que beneficios, essa agio deveria ser
remodelada: “Para Bartolomé deve-se ‘modernizar’ o indio sem destruir sua
Alteridade; assumindo a Modernidade sem legitimar seu mito” (DUSSEL, 1994,
p. 79, traducdo nossa). E, continuando com suas observagdes, percebe que
“[...] a Modernidade, como mito, justificard sempre a violéncia civilizadora —
no século XVI como razio para praticar o cristianismo, posteriormente para
propagar a democracia, o mercado livre, etc.” (CASAS, 1975, p. 65 apud DUSSEL,
1994, p. 79, tradugdo nossa). Las Casas percebe que a narrativa eurocéntrica se
autojustifica ao menosprezar o outro. Entende que a violéncia a qual os povos
da terra s3o submetidos nio justifica a referida “culpa” atribuida ao indigena,
pois se percebe que:

[...] esta guerra é injusta, antes de tudo, levando em consideragao [...]
que as pessoas contra as quais a guerra esta sendo feita a merecem,
por alguma injaria que tenham feito ao povo que estd atacando. Mas as
pessoas infiéis que vivem em sua terra natal separadas dos confins dos
cristaos [...] n3o fizeram nenhum mal ao povo cristio pelo qual possam
merecer serem atacadas. Logo, esta guerra é injusta (CASAS, 1975, p. 431,
apud DUSSEL, 1994, p. 81, tradu¢ao nossa).

Assim, Las Casas destrdi o niicleo do Mito da Modernidade, pois esclarece
que os indigenas ndo s6 n3o tém culpa por sua dita imaturidade como aponta
que os verdadeiros culpados s3o, na verdade, aqueles tidos como inocentes, os
herdis civilizadores, os colonizadores europeus. Como destaca Dussel (1994, p.
74, tradu¢io nossa): “Com efeito, o ‘mito da modernidade’ é um investimento
gigantesco: a vitima inocente é transformada em culpada, o vitimador culpado é
considerado inocente”. Essa inversio é produzida a partir de quem tem o poder
de narrar e registrar os fatos histdricos, de quem, ao construir suas narrativas,
apaga e encobre histdrias outras. Krenak nos atualiza apontando que:
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Ao contrario da conquista espanhola, onde a escravidao deu lugar
a encomienda e ao debate entre Las Casas e Sepulveda, aqui os povos
indigenas foram todos rebaixados a uma condi¢do de sub-humanidade:
aos rebeldes, o genocidio da guerra justa, e aos capturados, a catequese
e a escraviddo. A demanda dos povos indigenas por seus territérios de
origem é uma demanda pelo coletivo, pela autonomia, pelo direito de
ir e vir e continuar sendo indigena, pela aceitacdo da diferenca, ndo
pela reserva segregada num mar de agrobusiness (KRENAK, 2019, apud
MILANEZ etal., 2019, p. 2171).

Neste processo de dominagao, de segregac¢io e de produgao de sub-hu-
manidades, a colonialidade do poder, do saber e do ser vai se constituindo. As
culturas ancestrais sofrem um processo de apagamento e o Mito da Moderni-
dade substitui os mitos das culturas origindrias. Os povos originarios utiliza-
vam seus mitos, enquanto culturas orais, como forma de preservagao de seus
conhecimentos ancestrais. Ao serem induzidos a substituirem isso pelo Mito
da Modernidade, outras formas de organizag¢io viao sendo constituidas.

31 MITOECIENCIA DISPUTANDO TERRITORIOS:
ENTREO SAGRADO EO CIENTIFICO

Os mitos, para os povos originarios, possuem multiplas fun¢des. Podem
ser narrativas que desenvolvem uma concepg¢ao de nascimento do homem ou
do mundo, “[...]Jque narram os primérdios do povo, onde entidades, humanos
e animais falantes se cruzam, podemos dizer que estas histdrias origindrias
sdo histérias sagradas” (PREZIA; MAESTRI; GALANTE, 2019, p. 109). Nesse caso,
sdo enquadrados como mitos de origem ou cosmogonicos. Existem, ainda,
as histérias exemplares ou didaticas, que transmitem um ensinamento, e as
histérias de entretenimento ou de recreac¢do, que cumprem o papel de distra-
¢do nos momentos de convivio, como os causos (PREZIA; MAESTRI; GALANTE,
2019). J4 para os Kaingang, hd ainda um terceiro tipo:

Primeiro temos as denominadas gufa, que quer dizer ancestral. S3o
narrativas que contam as origens, nos tempos ancestrais, e relatam
fatos de tempos mais antigos. Dentro do género gufa temos também
as fibulas. Temos também as narrativas chamadas ti si kime que sio
as histérias antigas e verdadeiras. Outro género, que corresponde as
narrativas engragadas — inventadas, mentiras — é conhecido como venh
6 (NASCIMENTO, 2010, p. 19).

Entre os povos originarios, os mitos possuem teor estruturante, consi-
derando que é por meio da tradi¢io oral que suas histdrias s3o passadas dos
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mais velhos para os mais novos. Apesar de os mitos estarem associados a
histérias fantasiosas, sdo estratégias que as sociedades nao dgrafas produ-
ziram para manter seus conhecimentos e formas de organiza¢ido. Como
pontua a antropdloga brasileira Betty Mindlin (2002, p. 150): “Para os indios,
a mitologia é a verdadeira histéria do mundo — n3o é fantastica nem mito
como nés o vemos.” E destaca: “Interessante seria conseguirmos compreen-
der os mitos na perspectiva dos valores da sociedade em que surgem, com
conhecimento do contexto [...]”. Ao acessarmos 0os mitos desses povos, muito
pouco conseguimos compreender se desconhecemos sua contextualizagdo.
Diferentemente da légica universalista, cada mito estd relacionado a origem
de um povo, de uma tradigao, podendo orientar as a¢des para a preserva-
¢do da natureza.

Se 0s povos nativos possuem seus mitos, os povos ditos civilizados
também os possuem. E nessa légica de raciocinio que se insere o Mito da
Modernidade, que, por ser originario de um projeto de dominagio, se coloca
como o unico valido. Gersem José dos Santos Luciano*, indigena Baniwa,
aponta, em sua tese de doutorado, as implica¢des do modelo eurocéntrico
imposto aos povos da floresta. E no que se refere a oposigio construida entre
os conceitos de Modernidade e tradigdo, resgata em Weigel a nogao de que:

[...] adiferenciagio pragmatica entre modernidade e tradigio se d4 nas
idéias de modernidade quando consubstanciam uma divisio no homem,
navida, no conhecimento e na sociedade, que se manifesta pelo primado
da “razio” em detrimento da “emo¢30”, pela separag¢do do sagrado
do profano, do homem de Deus, da ciéncia da religido. Deste modo,
segundo a autora, “um tempo histérico vai substituindo o tempo mitico,
uma religido histérica vai substituindo os herdis e os deuses miticos, e a
vida vai sendo dessacralizada, fortalecendo nas populagdes indigenas os
padrdes, os valores, os simbolos e as formas de saber da cultura ociden-
tal (LUCIANO, 2011, p. 235).

Luciano recupera em Weigel uma explica¢ido para a substitui¢io
das formas integradas e miticas de compreensdo de mundo, para formas
fragmentadas e racionalizadas, tipicas da légica ocidental, amparadas no que

4 Gersem Baniwa, como é conhecido, é natural de S3o Gabriel da Cachoeira (AM), graduado em Filosofia
pela Universidade Federal do Amazonas (UFAM, 1995), mestre em Antropologia Social pela Universidade
de Brasilia (UnB, 2006) e doutor em Antropologia pela mesma institui¢ao (2011). Atualmente é professor
adjunto no Departamento de Educagio Escolar Indigena da Faculdade de Educagdo da Universidade
Federal do Amazonas. Primeiro indigena a ingressar em concurso ptblico como docente universitdrio,
uma referéncia em temdticas acerca de decolonialidade e epistemologias indigenas.
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conhecemos como Modernidade. Analisando o contexto que se estabelece a
partir da dominagao espanhola nas Américas, Dussel (1994, p. 56) complementa:

E negado aos indios seus préprios direitos, sua prépria civilizagio, sua
cultura, seu mundo ... seus deuses em nome de um “deus estrangeiro” e
de uma razao moderna que deu aos conquistadores a legitimidade para
conquistar. E um processo de racionalizacio tipico da Modernidade:
elabora um mito de sua bondade (“mito civilizador”) com o qual justifica a
violéncia e se declara inocente do assassinato do Outro (tradugio nossa).

O processo de dominagdo, seja o espanhol, seja o portugués, se justifi-
ca como um processo colonizador/civilizador que promete o novo, o tecno-
légico, a forma certa de ser e de fazer, mas, ao impor seu Deus, seus valores
e suas vontades, destrdi o direito de escolha e autodetermina¢io dos povos
origindrios. Como havia na légica dos colonizadores somente um deus verda-
deiro, “Todo o ‘mundo imaginario’ dos indigenas era ‘demoniaco’ e, como tal,
tinha que ser destruido. Esse mundo do Outro foi interpretado como negati-
vo, pagdo, satdnico e intrinsecamente perverso” (DUSSEL, 1994, p. 57, tradu-
¢d0 nossa). Suas praticas culturais, ao serem desautorizadas, desvalorizam
o que lhes é mais representativo, esvaziando os espagos e formas por onde a
continuidade da cultura operava. Isso porque, segundo Luciano (2011, p. 125),

Os rituais sio momentos e espagos profundos de socializa¢io e vida, suas
privagdes e dadivas, suas condigdes e oportunidades, aos quais os indivi-
duos e coletividades devem se adaptar para que a vida possa ter sentido.
S30 os rituais que tornam a vida previsivel e, portanto, possivel de ser
vivida plenamente.

Essa previsibilidade e, de certa forma, essa seguranga que amparava o
desenrolar da vida desses povos se desfaz com a destrui¢ao das tradigoes, dos
mitos e formas préprias de organizacio. E o que esclarece Luciano (2011, p. 125):

A vida orientada por meio dos conhecimentos miticos, embora nio
oferecam promessas de esplendor e milagre além do vivido desde os
tempos imemoriais, oferece com seguranga as condicdes e as razdes da
vida a todos os individuos em iguais condigdes, possibilidades e oportu-
nidades. Na aldeia, todos podem alcangar os ideais da vida, como ser um
bom marido, um bom pescador, um bom cagador, um bom pajé, ou seja, a
escolha e a opgdo sio tangiveis e palpdveis. Ao contrario, a vida orientada
pelas possibilidades infinitas do mundo branco promete maravilhas
dificeis ou impossiveis de serem alcang¢adas pela maioria dos individuos
e coletividades. A angustia é resultado da impossibilidade de se alcangar
oideal e por isso gera decepgdo e depressao, e o conseqilente desequili-
brio individual e coletivo.
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Destaca-se, nesse apontamento, as consequéncias do Mito da Moderni-
dade, que opera desestruturando as relagdes sociais, o equilibrio e as dindmi-
cas até entio produzidas e reproduzidas nas formas rituais dos povos nativos.
Essa substitui¢do de um modelo de organizagao especifico pelo modelo que lhes
foi imposto teve como mecanismo de implantag¢do os processos de catequiza-
¢do. Tal mecanismo promove, como refere Luciano (2011, p. 141):

[...] o combate sistemdtico as principais tradi¢des indigenas, em nome
dos principios e ensinamentos biblicos do cristianismo. As ceriménias,
os rituais, as festas, as dangas e os conhecimentos tradicionais dos pajés
sobre medicina natural ou xamanismo foram condenados como demonia-
cos e, portanto, combatidos e eliminados em nome da nova fé. Os pajés,
os chefes de ceriménias e os mais velhos, guardides de toda sabedoria
ancestral, foram os mais perseguidos por meio de injtrias e difamagdes.
Eles eram comparados a demonios ou criminosos.

Ao mesmo tempo em que a religiosidade do colonizador foi imposta como
a mais adequada aos povos do mundo, demonizaram-se suas formas origina-
rias de espiritualidade e seus conhecimentos ancestrais, assim como se negaram
a continuidade e a reprodugio de suas especificidades culturais. Dessa forma,
procedeu-se a substitui¢do das tradigdes originarias pela imposicao de conheci-
mentos e valores culturais ocidentais, “[...] como condi¢do para alcangar o
status de ‘civilizado’ ou ‘cidadio’ brasileiro, considerado e pregado como ideal
para todos”. Essa agdo é produzida sob a justificativa de que “As culturas indige-
nas eram consideradas atrasadas e deveriam ser superadas e abandonadas para
seguir o caminho dos brancos: civiliza¢io, progresso, cristio e patriético [...]"
(LUCIANGO, 2011, p. 125).

Este processo de substitui¢do da cultura orientada por mitos por uma
cultura orientada pela visdo cristd de mundo ocorria a0 mesmo tempo em que
se objetivava, em terras europeias, a emancipagao e a independéncia do jugo
daigreja pela racionalidade cientifica. No Brasil, assim como em outros paises
que se tornaram coldnias, a imposi¢io de uma nova religido foi a estratégia
utilizada para a destrui¢io do conhecimento local e a imposi¢io de outra l6gica
de vida. Neto (2016, p. 47) destaca:

A colonizagdo na América teve como premissa o cristianismo, utilizado
como ferramenta e argumento para a civilizagao, pregando a existéncia
de um paganismo de forma igualitiria ao selvagerismo, transformando
em vitimas os “indios, los amarillos, los negros”, cujas consequéncias
colonialistas e racistas pela colonizagdo e seus efeitos foram devastado-
res em toda a América Latina.
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Aqueles proibidos de ser, sem acesso ao poder, proibidos de possuir,
exercer e manter vivos seus saberes originarios, vao sendo moldados nas identi-
dades da Razdo Imperial. O que explica, e muito bem, que:

A tentativa de assegurar o controle cultural na sociedade, de eliminar
grupos étnicos indesejados para a garantia de um grupo social economi-
camente eficiente foi alcangada pela divulga¢do negativa de signifi-
cados e de representagdes da cultura indigena, cuja intengao era o
controle da terra conquistada e a implementagdo do “ethos” ocidental.
Neste contexto, os “seres marginalizados” internalizados pelos costumes
ancestrais, constituiam um quadro de lucratividade para o modelo de
mercado colonial. Seguindo este pensamento, a versdo catequista da
época era que “o dominio colonial precisava convencer os indigenas de
que o colonialismo devia arrancd-los das trevas” (FANON, 1963, p. 175,
apud MONTEIRO; ZULIANI; ALMEIDA, 2017, p. 5).

Negativar as culturas nativas, diminuindo-as frente a superioridade
ocidental, mostrou, primeiramente, como o Mito da Modernidade levou as
colonias seu ideal de progresso e sua face destrutiva. De acordo com Borges
(2017, p. 187), “A experiéncia europeia-moderna do descobrimento do Outro se
processou na sua nega¢ao, no seu ocultamento e silenciamento e, as consequén-
cias foram drasticas para o Outro”. Nao somente suas religides, seus costumes
e suas compreensdes de mundo foram desconstruidas, mas até mesmo seu
conhecimento foi desautorizado:

As outras culturas — consideradas inaptas para tal movimento [de
produgao de conhecimento] —, deveriam ter a Europa enquanto paradigma
existencial. Para tanto, deveriam ser dirigidas e dominadas. Destituidas de
histéria e de racionalidade, caberia as culturas além da Europa Ocidental
“entrar” na histéria pela mio dessa regiio (BORGES, 2017, p. 187).

A dominagao operou, como vimos, por meio do viés religioso e pela
desvalorizagdo e destruigdo progressiva das culturas originarias. Essa a¢ao foi
justificada como sendo uma necessidade para a superag¢io do “obscurantismo”
presente nas tradi¢Oes “atrasadas”, para que pudessem avangar para modelos
mais civilizados de organizagdo social e de crengas. Ou seja, o dominio europeu
sobre suas colonias seria garantido 3 medida em que as culturas originarias
fossem substituidas pela cultura europeia, seu ideal de vida se deslocasse do
ser para o ter, suas culturas e formas origindrias de organizagio, sua lingua e
religido fossem enfraquecidas e substituidas pela Razio Imperial e as subalter-
nidades operassem na percepg¢ao e modos de ser e de viver.
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Este novo mundo foi imposto de forma a desconsiderar as possibilidades
de op¢do das colonias, que, sendo taxadas como barbaras e atrasadas a partir
do olhar do europeu, s3o levadas a se adaptar aos ditames da Raz3o Imperial,
que vai impossibilitar um processo de emancipagao, visto que passam a ser
colonias das metrdpoles europeias. Entdo,

Sob uma retdrica primeiramente salvacionista, depois civilizatdria e
finalmente desenvolvimentista, povos e etnias posicionadas na perife-
ria do novo centro do mundo, inclusive antigos impérios, em diferen-
tes graus, tém sido desapropriados de suas terras; tém visto suas
cosmologias, manifestagdes artisticas, ciéncias e tecnologias, formas
de organizagdo econdmica e politica serem reduzidas a superstigdes,
mitos, folclores, tradi¢des irracionais e idiossincrasias, quando no sio
totalmente suprimidas. Sob uma retérica emancipatdria, povos e etnias
periferizadas tém sido destituidas de sua subjetividade e dignidade
(MIGNOLO; PINTO, 2015, p. 390).

Além da imposicdo de uma forma outra de ser e de viver, que modelou
a Colonialidade do Ser, outro elemento fundamental para operacionalizar a
dominag3o e o encobrimento da diversidade e multiplicidade de saberes foi a
Colonialidade do Saber. Assim é que se forjou a produg¢io de uma ciéncia neutra
que, para se constituir como um conhecimento universal, produziu a outra
face dessa dominacgdo, percebida até hoje pela auséncia de grandes cientis-
tas e/ou de descobertas cientificas por parte de representantes oriundos dos
povos origindrios. Majoritariamente, encontraremos, nos grandes nomes da
ciéncia, franceses, ingleses, alemies e italianos, curiosamente de quatro paises
europeus que historicamente centralizaram a produg¢io do conhecimento.
Onde estario os(as) latinos(as), indianos(as), africanos(as), brasileiros(as),
mexicanos(as), entre tantos outros representantes de paises das periferias das
metrépoles, que, mesmo apds sua emancipagio politica, foram desautorizadas
de produzir conhecimento?

3.2 CIENCIA OCIDENTAL: UMACI ENCIA PROVINCIANA ASERVICO
DA EMANCIPAGCAO DO HOMEM BURGUES/EUROPEU

A ciéncia hegemoénica, como a conhecemos, surge na Europa Ocidental
sob justificativa de contribuir para o progresso e a emancipagio da humani-
dade. A emancipagio, no projeto Iluminista, previa a superagao da dependén-
cia dos poderes da Igreja e do Estado Absolutista, buscando, assim, a garantia
daliberdade do individuo. Para Luiz (2006), tanto a luta pela liberdade quanto
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a luta pela emancipacio sdo construgdes caracteristicas desse periodo histdrico,
sendo determinado por categorias que fundamentam a Modernidade. E serd
pela bandeira do Iluminismo que a razio humana vencerd o poder das trevas
(leia-se monarquia), a partir do desenvolvimento de argumentos cientificos e
do empoderamento do homem como o novo “deus”, capaz de definir sua propria
existéncia, emancipando-se dos dogmas religiosos. O conceito de emancipa-
¢do surge, assim, no contexto eurocéntrico, a partir de interesses locais. Souza
(2012, p. 7), nesse sentido, entende que:

No plano histdrico, a idéia de emancipagao se fundou, a partir do século
XVIII, na Revolugio Gloriosa, ocorrida no Reino Unido de 1688; na
Revolugdo Americana, de 1776, e na Revolugdo Francesa, de 1789. Os trés
fatos histdricos tiveram como atores principais a burguesia, no caso das
revolugdes Gloriosa e Francesa, e colonos anglodescendentes, no caso
da Americana.

Luiz (2006), apoiando-se na obra de Marx, que viveu as influéncias do
[luminismo e os movimentos revolucionarios do século XIX, aponta que
esse autor ja denunciava o cardter contraditério da emancipa¢ao burguesa
por localizar na distingdo entre as classes um impeditivo da emancipa-
¢do humana. E, tendo a sociedade burguesa surgido a partir das ruinas da
sociedade feudal, ela nao buscou a aboli¢ao dos antagonismos de classe, mas
aproveitou a Revolug¢do Francesa para se tornar a classe dominante, criando
suas préprias formas de dominagdo e opressdo. A condenagdo eterna,
professada pela igreja, foi suprimida a partir da perda do poder eclesias-
tico. Liberta-se, assim, o homem que n3o mais esta sob os designios divinos,
podendo ele mesmo ser um novo deus. Destaca-se, aqui, que esse processo
ocorre, sob essa logica, apenas na Europa, pois, nas colénias europeias, a
ideologia cristd é um dos bragos da dominagio colonial, com a imposi¢io da
lingua e da cultura do colonizador. Dussel (2005) resgata essas consideragdes
para reflex3o, quando aponta que:

Apenas quando se nega o mito civilizatério e da inocéncia da violéncia
moderna se reconhece a injustica da praxis sacrificial fora da Europa (e
mesmo na prépria Europa) e, entdo, pode-se igualmente superar a limita-
¢do essencial da “razdo emancipadora’. Supera-se a razio emancipadora
como “razio libertadora” quando se descobre o “eurocentrismo” da razao
ilustrada, quando se define a “falacia desenvolvimentista” do processo
de modernizagao hegemonico. Isto é possivel, mesmo para a razdo da
Iustragao, quando eticamente se descobre a dignidade do Outro (da outra
cultura, do outro sexo e género, etc.); quando se declara inocente a vitima

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



30 MITO DA MODERNIDADE E A NOVA ORDEM MUNDIAL

pela afirmagdo de sua Alteridade como Identidade na Exterioridade como
pessoas que foram negadas pela Modernidade (DUSSEL, 2005, p. 31).

Diferentemente da experiéncia vivida na Europa, o processo de substi-
tui¢do do poder da monarquia pelo poder da burguesia nio foi protagonizado
pelas populagdes a margem da Europa. Ocorre que, independentemente de
ser da monarquia ou da burguesia o poder, as col6nias continuavam sendo
territdrio dominado, sem autonomia interna, submetidas a Colonialidade do
Ser, Saber e Poder e da Natureza.

Mesmo nos paises europeus, contudo, os mecanismos para a manutengao
da burguesia como classe dominante operavam impedindo a plena emancipa-
¢do de seus cidadios. Assim sendo, a liberdade preconizada pelo movimento
burgués n3o se expressava em emancipagao, devido as determinagdes morais
e individualistas que culpabilizavam o individuo pelas situag¢des de pobreza e
desigualdade aos quais estavam circunscritos. Se todo cidad3o era livre, coloca-
va-se sob sua responsabilidade a conquista de melhores condi¢des econdmicas
e das condig¢bes de seu proprio desenvolvimento e sucesso. A légica da culpabi-
lizag3o do individuo por seu fracasso operava obscurecendo as reais condicdes e
as diferencas das distintas classes sociais. Esse momento histérico que aboliu o
Regime Absolutista se mostrou multifacetario, pois garantiu direitos, liberdade
e igualdade a classe burguesa e excluiu aqueles que nio tinham propriedades e
capital e contavam apenas com sua forga de trabalho (LUIZ, 2006).

Para Mignolo (2007), é no campo filoséfico que o conceito racional de
emancipagio e a ideia da Modernidade se entrelacam, distinguindo os campos
da histéria e os campos da filosofia, o que leva alguns autores a situar a Moderni-
dade na Renascenga e outros no Iluminismo, enquanto Quijano situa o inicio
da Modernidade na Renascenga e no que se denominou como “descoberta” da
América. Mignolo (2017a) recupera a andlise, digamos, marginal, do ponto de
vista eurocéntrico, da historiadora Karen Armstrong, visto que é uma historia-
dora que interpreta o mundo a partir do Isla e nio da Europa, e trata-se de uma
mulher e n3o de um homem, o que, cabe aqui destacar, confirma as anailises
decoloniais do género feminino estar sempre em segundo plano na constru-
¢do do conhecimento.

A autora localiza dois pontos fundamentais nesse novo sistema-mundo que
se organizou: a economia e a epistemologia. Destaca uma diferenca percebida
na economia da nova sociedade da Europa e suas colénias americanas, que
consistia em reinvestir o superavit para aumentar a produ¢io, permitindo
que o Ocidente reproduzisse seus recursos indefinidamente, ja na légica do
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colonialismo. Quanto ao segundo ponto, enquadrado no nivel epistemolé-
gico, relaciona-se com os efeitos do Renascimento europeu, tanto no que se
refere A ciéncia enquanto conhecimento quanto na arte enquanto significado.
Para Armstrong (2002, p. 142 apud MIGNOLO, 2017a, p. 4), os europeus “[...]
realizaram uma revolugio cientifica que lhes deu maior controle sobre o meio
ambiente do que antes se havia conseguido”, o que foi uma grande transforma-
¢do no dominio do conhecimento no século XVI.

Esses dois trunfos da Modernidade, o mito imposto ao mundo pela
Europa, configurados em um novo tipo de economia (o capitalismo) e a revolu-
¢do cientifica, estdo inseridos no “[...] discurso progressista e correspon-
dem a retdrica celebratéria da Modernidade - ou seja, a retérica da salvagio
e da novidade, baseada nas conquistas europeias durante o Renascimento”
(MIGNOLO, 20173, p. 4). A questdo que nos compete destacar — e iluminar -
¢ a sua dimensio oculta, que serd imprescindivel para sustentar esse sistema:
“[...] a dispensabilidade (ou descartabilidade) da vida humana, e da vida em
geral, desde a Revolugdo Industrial até o século XXI” (MIGNOLO, 20172, p, 4).
Estamos falando da emergéncia de uma nova légica, que se sobrepde as demais,
a mercantiliza¢do, principio e objetivo do sistema capitalista nascente. E, como
esta claro em muitos momentos desse texto, a vida humana, tornada mercado-
ria, é a barbarie imposta pela Modernidade, obscurecida pelas narrativas dos
avangos cientificos, das promessas de um futuro no qual o conhecimento
trard novidades e beneficios a todos, indiscriminadamente. Seja pela escravi-
dao, seja pela exploragao do trabalho, seja pela prostitui¢ao, a vida humana se
torna cada vez mais objetificada, vulneravel, e a desumanidade se contrapde
ao discurso humanizador e emancipador. Produzem e reproduzem-se, assim,
“Corpos destituidos de alma, em que 0 homem colonizado foi reduzido a m3o
de obra, enquanto a mulher colonizada tornou-se objeto de uma economia
de prazer e do desejo” (BERNARDINO-COSTA; GROSFOGUEL, 2016, p. 19). A
partir da matriz colonial do poder, impde-se a Colonialidade do Ser, Saber e
Poder e da Natureza, tornando as culturas nio europeias reféns de um conheci-
mento desconectado, que desintegra as relagdes e destrdi suas singularidades,
colocando como meta um caminho que leva da integragdo para a desintegra-
¢do, da sintese para a dualidade. E, ao mesmo tempo, da [...] civilizagdo para
o desenvolvimento, conforme Mignolo (2017, p. 9):

[...] asalvagdo através da conversdo ao cristianismo, ou através do assenti-
mento a civilizagdo ocidental enquanto se transformava em desenvolvi-
mento econdmico, o que foi uma conversao aos principios econdmicos
ocidentais, como os do Consenso de Washington.
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A ideia de desenvolvimento parece ser positiva, mas, nas coldonias que
estiveram sob a tutela de paises “desenvolvidos”, o que se observou e ainda
ocorre com o neocolonialismo é a depredag¢do da natureza humana, da biodiver-
sidade. Os ganhos financeiros no ficam nesses paises, mas com aqueles que os
colonizam - hoje, os grandes monopdlios transnacionais. A ideia de desenvol-
vimento como progresso torna-se, assim, um engodo. E natureza devastada
pelo desenvolvimento é muito mais prejuizo do que beneficio. No mapa dos
paises que lideraram os projetos de colonialidade, Mignolo e Pinto (2015, p. 387)
apontam a trajetdria desse processo:

Por tras da retdrica de emancipagao, desenvolvimento, tecnologia,
democracia e direitos humanos também se oculta um projeto de domina-
¢do epistémica, econdmica e politica do mundo, inicialmente liderado
pela Espanha e Portugal (do século 16 a meados do século 18), depois pela
Holanda, Gra-Bretanha e Franga (de meados do século 18 a meados do
século 20), e finalmente pelos Estados Unidos (de meados do século 20
aos dias de hoje).

Os autores apontam que nenhum movimento expansionista pode ser
comparado ao da coloniza¢io ocidental, de forma a articular um discurso t3o
universalista e totalitirio quanto o que veio a ser estruturado pelos europeus
ocidentais a partir do Renascimento, chegando ao nivel do imperialismo
alcancado pela moderna Europa ocidental e seu legatirio anglo-americano, os
Estados Unidos. Eles esclarecem:

Assim é que, a partir do “marco zero” e do “topo da escalada civilizatéria”,
e tomando a prépria cosmologia, ciéncia e tecnologia, forma de organi-
zagdo econdmica e politica como valores e regras universais, os europeus
sairam a dividir o mundo entre ocidente e oriente, norte e sul, birbaros e
civilizados, tradicionais e modernos, criando novas identidades sociais,
como “indio”, “negro” e “mestigo”, e recriando outras tantas (MIGNOLO;

PINTO, 2015, p. 388).

Nessa mesma légica, espanhdis, portugueses e, na sequéncia, europeus
sdo denominagdes que, de geograficas, transformam-se em raciais. Esse
processo de dominagado tem se desdobrado ao longo dos 500 anos da matriz
colonial de poder, tendo ocorrido por etapas:

Primeiro, a légica da colonialidade (ou seja, a l16gica que sustentava os
diferentes ambitos da matriz) passou por etapas sucessivas e cumulati-
vas que foram apresentadas positivamente na retérica da modernidade:
especificamente, nos termos da salva¢io, do progresso, do desenvol-
vimento, da moderniza¢io e da democracia. A etapa inicial dispés
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a retérica da modernidade como salvagdo. A salvagdo era focada em
salvar almas pela conversdo ao cristianismo. A segunda etapa envolveu o
controle das almas dos nio europeus através da missdo civilizatdria fora
da Europa, e da administragio de corpos nos Estados-nagdes emergen-
tes através do conjunto de técnicas que Foucault analisou como a biopoli-
tica. Assim, a colonialidade era (e ainda é) a metade complementiria e
perdida da biopolitica. Essa transformacao da retdrica da salvagao e da
légica do controle se tornou prevalecente durante o periodo do Estado-
-nagao secular. A teopolitica transformou-se em egopolitica. A terceira
etapa — a etapa que continua hoje — comegou no momento em que as
corporagoes e o mercado se tornaram dominantes, a biotecnologia substi-
tuiu a eugénia, e a publicidade (bombardeando a TV, as ruas, os jornais e
a internet) deslocou o radio (MIGNOLO, 2017, p. 9).

Esse dominio reproduz as relagdes de poder, pautadas nas hierarquias, bem
como na dualidade que divide e fragmenta o ser humano e suas produgdes e
concepgdes de homem, mundo e natureza. Mignolo (2007) destaca ainda o papel
da Reforma Protestante, contribuindo para a emergéncia do sujeito, do indivi-
duo, convergindo para o conceito de emancipagdo, promovendo a mudanga do
“Theo” para o “Ego politics”. Nesse processo, a sacraliza¢do da tradi¢do religiosa
e da autoridade (Igreja e monarquia) e seu status de poder s3o destituidos sob a
justificativa das autonomias social e individual e sob a for¢a do argumento da
razao e do conhecimento, tendo a ciéncia como a mais nova ferramenta para a
construgdo e efetivagio da liberdade e da emancipa¢io humana (LUIZ, 2006).

Ocorre que o conceito racional de emancipag¢io desvenda as limitacdes
que apresenta quando retirado do contexto originario: a experiéncia histérica
particular europeia de uma classe social burguesa ascendente que desejava
se libertar da monarquia e da coer¢do da igreja (MIGNOLO, 2007). Entao, a
promessa emancipatdria nada mais é do que uma ilusio da Razdo Imperial,
pois “liberta¢ao remete a dois tipos de projetos diferentes e interrelacionados: a
descolonizag3o politica e econdmica e a descolonizagio epistemoldgica. Assim,
emancipacao e libertagio s2o dois projetos localizados em diferentes terrenos
geo-politicos” (MIGNOLO apud SOUZA, 2012, p. 7). Nesse sentido, partindo da
premissa de que a modernidade é um fenémeno essencialmente europeu, a
emancipacao dos povos sé poderd ser planejada, ditada e executada a partir da
Europa e dos Estados Unidos.

Se j4 pontuamos a impossibilidade de utilizagdo do conceito de emanci-
pagdo descolado do tempo histérico, conforme apontado anteriormente, Souza
(2012, p. 7) resgata em Dussel o entendimento de que, para a América Latina,
a categoria libertagdo, e nio emancipagio, é a que atende nossa especificidade,
“[...] enquanto negagdo e resisténcia ao dominio europeu, inclusive epistémico,
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desde as conquistas do século XVI”. Ou seja, a emancipag¢io referiu-se ao
movimento da classe burguesa, de tomar o poder, no territério europeu. Souza
(2012, p. 7) complementa:

No plano histérico, a idéia de emancipagdo se fundou, a partir do século
XVIII, na Revolugio Gloriosa, ocorrida no Reino Unido de 1688; na
Revolugdo Americana, de 1776, e na Revolugdo Francesa, de 1789. Os trés
fatos histéricos tiveram como atores principais a burguesia, no caso das
revolugdes Gloriosa e Francesa, e colonos anglodescendentes, no caso
da Americana.

Essas experiéncias distinguem-se dos processos vividos nas coldnias, onde
tanto os territdrios, quanto seus ocupantes, sio percebidos como objetos de
exploragdo e enriquecimento pelas suas metrdpoles. Ocorre que os projetos
emancipatérios da Modernidade s3o reformas lineares no interior da histéria
e dos pensamentos ocidentais. Pardo Rojas (2006) registra que enquanto na
Europa a racionalidade ilustrada se proclamava como a superagao do despotismo
e da supersti¢ao e, tendo como base a liberdade, igualdade e fraternidade, essa
mesma racionalidade autoproclamada como o maior trunfo da humanidade era
a principal justificativa para o dominio da Europa sobre o restante do mundo.
Assim, temos claro que se trata de duas situagdes distintas, entre colonizados e
colonizadores, sendo contraditdrio perseguirmos uma emancipagio para povos
que, subjugados e negados em suas identidades originarias, antes necessi-
tam se libertar da sujei¢do politica, econdmica e cultural colonizadora que os
faz reféns de uma légica outra, que nio a sua. Grosfoguel (2016) recupera em
Mignolo a percepg¢do de que a colonialidade continua sendo o projeto ao qual
estamos submetidos, e a independéncia da Espanha e Portugal apenas deslocou
a dependéncia dos paises da América Latina, ficando, no viés econdmico, nas
maos da Inglaterra, na teia politica da Franga e na rede filoséfica da Alemanha.

Frente a tais consideragdes, a légica que Dussel produz para a América
Latina distingue-se da légica pensada a partir da e pela Europa, pois entende
que sdo processos histéricos, politicos e filos6ficos distintos, uma vez que o
“[...] conceito de emancipagdo pertence ao iluminismo europeu e segue sendo
usado hoje na mesma tradi¢io, muito embora indique seus limites para além
da Europa” (SOUZA,2012, p. 7). E nesse sentido que “A emancipagdo nio pode ser
a luz que guie os processos de libertagio e descolonizag¢do, ndo pode subsumir
estas, mas, pelo contrdrio, a libertagio/descolonialidade é que deve reconfigu-
rar o conceito tradicional de emancipagio” (SOUZA, 2012, p. 9, grifos do autor).

Ao longo das argumentagdes levantadas por esses tedricos, vamos
percebendo o quanto a légica cientifica, que se coloca como o Gnico modelo
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possivel para a produ¢io de conhecimentos, tem influenciado nossa forma
de conceber a existéncia. Souza (2012, p. 6), analisando o conceito de emanci-
pacio em Habermas, desvela que ele, ao desenvolver sua teoria critica do
conhecimento, “[...] reafirma o legitimo papel da ciéncia como instrumento
de dominag¢do e manipulacdo da natureza e a consequente dominagao humana
pela a¢do instrumental.” Souza destaca que, sendo um homem europeu e
“moderno”, Habermas entende que a humanidade estava muito bem represen-
tada pelo homem europeu. O entendimento de emancipagao como acesso a
tecnologias que libertariam o homem das adversidades da natureza, ao mesmo
tempo que fundamenta a légica da Modernidade, acentua a ideia de que
ocorre uma separag¢ao entre homem e natureza, por um se contrapor a outra.
Ampara-se, assim, em uma légica dicotémica de dominagio, na qual o homem
se armaria com a tecnologia e o conhecimento para vencer a natureza, sua
inimiga. Essa arma estd configurada, materializada e estruturada na ciéncia
ocidental, que surge a partir de uma légica dual, cartesiana.

Como estratégia de resisténcia ao modelo eurocéntrico, Souza resgata em
Mignolo a aplicagao do conceito de desprendimento (delinking). Ele considera
que pode nos auxiliar a:

[...] negar a ilusdo de que a Raz3o Imperial pode ao mesmo tempo
produzir uma razo libertadora. Emancipagio e libertagio s3o duas caras
da mesma moeda. A moeda da modernidade e da colonialidade. Emanci-
pacio captura o momento em que a burguesia se emancipava das estrutu-
ras mondrquicas da Europa. Liberta¢do captura a diversidade racializada
de etnos-grupos colonizados das burguesias que se emanciparam das
monarquias (SOUZA, 2012, p. 8).

O processo de desprendimento permite a instala¢io de uma “[...]
epistemologia fronteirica e em alternativas a modernidade, ao invés de
modernidades alternativas.” (SOUZA, 2012, p. 8). Souza localiza o sistema de
dominagao vivenciado pelos paises periféricos como o processo que necessita ser
enfrentado, pois, como esclarece Mignolo, “[...] diferentemente da emancipagdo,
a libertagdo e a descolonizagdo sdo projetos conceituais de desprendimento da
matriz colonial de poder, entendida esta como o capitalismo e a globalizagao
neoliberal” (apud SOUZA, 2012, p. 7, grifos do autor). A aposta de Mignolo é de
que, através do desprendimento conceitual, seja possivel atingir a libertagdo e a
descolonizagao, diferentemente das reformas por dentro do préprio sistema, que,
permanecendo no marco da matriz colonial do poder, limitariam a produgio de
projetos realmente libertadores. Para que possamos produzir o desprendimento,
a possibilidade de encontrar légicas outras que dialoguem com a ciéncia ocidental
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torna-se um mecanismo que permite realizarmos, também, o descentramento. Se
pudermos apostar em uma rela¢ao de didlogo e de potencializar as contradigbes
que emergem dessas légicas em rela¢do, a centralidade e unicidade do modelo
hegeménico pode ser tensionada. Logo, ao descentrarmos, projetamos um
movimento para fora da légica hegemoénica que, até ent3o, tem se colocado como
0 tnico método permitido para compreender e construir a existéncia humana.

Outros conceitos poderdo contribuir para compreendermos o papel da
ciéncia eurocéntrica na manutencio da colonialidade e a necessidade de, ao
reconhecermos a Razio Imperial, produzirmos outras ldgicas que permitam
estratégias de libertagdo do processo colonizatério, como é o caso do Giro
Decolonial, como contraposi¢io ao Giro Colonial.

3.3 GIRO COLONIAL E DOMINACAO DO HOMEM PELO HOMEM:
DO TEOCENTRISMO PARA O ANTROPOCENTRISMO

Encontramos em Marianna Assung¢do Holanda (2015) o conceito de “Giro
Colonial”, um movimento em que a Europa se coloca como centro de poder e
conhecimento global, o qual podemos conceituar como eurocentrismo. Esse
movimento foi possivel, como ji vimos, a partir da dominagdo e extragio de
riquezas das colonias, que permitiu tanto a Revolugio Industrial quanto o
desenvolvimento do conhecimento cientifico que moldou a cosmologia hegemo-
nica, dando condigao de manuten¢do do modelo globalizado de economia e
dependéncia do sistema-mundo em curso. Em oposi¢do a esse movimento, o
filésofo porto-riquenho Nelson Maldonado-Torres desenvolveu o conceito de
“Giro decolonial”, que serd abordado posteriormente no texto.

O Giro Colonial teria se originado, como explica Holanda (2015, p. 25),
na mudanga do teocentrismo para o antropocentrismo, como uma narrativa
que comega a ser desenvolvida na Europa, onde o Homem, como produto de
Deus, transforma-se em humanismo: “No lugar de Deus passou-se a afirmar
a existéncia de uma racionalidade que seria caracteristica da espécie, ‘razao,
que secularizou a ciéncia produzindo discursos de verdade que passaram a
negar tudo que fosse ‘magico’, ‘supersticioso’, ‘teolégico”. Holanda destaca o
entendimento de Arendt:

[...] a0 negar uma origem difusa do homem e buscar causas cientificas que
o colocavam no topo da cadeia alimentar e no centro das relagdes trans-es-
pecificas hd uma armadilha nessa estrutura de pensamento. E altamente
improvavel que nés, que podemos conhecer, determinar e definir a
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esséncia natural de todas as coisas que nos rodeiam e que n3o somos,
venhamos a ser capazes de fazer o mesmo a nosso préprio respeito: seria
como pular sobre nossa prépria sombra (...) Em outras palavras, se temos
uma natureza ou esséncia, entdo certamente sé um deus pode conhecé-la
e defini-la; e a condigao prévia é que ele possa falar de um “quem” como se
fosse um “que” (ARENDT, 2004, p. 18, apud HOLANDA, 2015, p. 25).

Trata-se, aqui, de fazer do homem um “eu superior”, um pseudo-deus, que
se objetiva a0 mesmo tempo que se autoanalisa. Como podemos, a0 mesmo
tempo, estar acima e em nds mesmos para nos analisarmos? Tornar-nos objetos
de nossa prépria anilise e, nessa a¢io, conseguirmos nos definir? Retoma-se aqui
0 narcisismo, ja evidenciado anteriormente, em que um homem em especifico,
0 homem provinciano, europeu, que se coloca como aquele que, de agora em
diante, desvendard o mundo, apontando suas verdades e seus mitos, forjando,
a partir de um olhar geograficamente situado, um conhecimento que quer se
colocar como universal. E, o que aparece de mais perigoso, estabelecendo hierar-
quias, colocando a si mesmo no topo da pirdmide. Ent3o:

Quando dizemos que houve um “giro colonial” no movimento de transfor-
magcao discursiva que passou a negar um teocentrismo e afirmar um
antropocentrismo, estamos mostrando que o fato de colocar o “antro”
como o grande produtor de conhecimento sobre o mundo permitiu,
mais tarde, que se pensasse no “humano universal” tendo como “efeito
colateral” a criagdo de “menos humanos” nao mais apenas “entre nés” mas
sobretudo além de “nés”. Eis a diferenca. Agora colonial. Racial. Moderna.
O principal efeito do antropocentrismo foi discursivo: transformou
diversos “quem” plurais em “o que”: vidas discursivamente menos dignas
de serem vividas. No processo de conquista de povos e territérios que
caracterizou o colonialismo, a ideia de que estes Outros eram natural-
mente inferiores foi estratégica para o empreendimento de espdlio e
matanga em nome de “impérios” (HOLANDA, 2015, p. 25).

Temos, entdo, um novo Ethos®, europeu, que se coloca acima de tudo e
de todos, para que possa determinar que as demais nagdes, povos e culturas
sejam ndo mais o que sempre foram, mas uma potencial cépia inferiorizada
da cultura europeia. Como bem define Castro-Gémez (2005, p. 87), “Ja nio é
a vontade inescrutavel de Deus que decide sobre os acontecimentos da vida
individual e social, e sim o préprio homem que, servindo-se da razio, é capaz
de decifrar as leis inerentes & natureza para colocd-las a seu servigo”. Essa
passagem tem um objetivo em especial: tornar o homem ocidental o detentor

5 Aqui entendido como um conjunto de habitos que estabelece 0o modo de ser de um individuo.
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das chaves do conhecimento, que de hora em diante serdo denominadas
Ciéncias. Assim é que:

René Descartes, fundador da filosofia ocidental moderna, inaugura um
novo momento na histéria do pensamento do Ocidente. [...] Descartes
substitui Deus, fundamento do conhecimento na teopolitica do conheci-
mento da Europa da Idade Média, pelo Homem (ocidental), fundamento
do conhecimento na Europa dos tempos modernos.

[...]

Todos os atributos de Deus s3o agora extrapolados para o Homem
(ocidental). Essa Verdade universal que estd para além do tempo e
do espaco, o acesso privilegiado as leis do universo, e a capacidade de
produzir conhecimento e teorias cientificas, tudo isto estd agora situado
na mente do Homem ocidental. O ego-cogito cartesiano (“Penso, logo
existo”) é o fundamento das ciéncias modernas ocidentais. Ao criar
um dualismo entre mente e corpo e entre mente e natureza, Descartes
conseguiu proclamar um conhecimento nio-situado, universal, visto
pelos olhos de Deus (GROSFOGUEL, 2008, p. 119-120).

A ciéncia hegemonica busca, ao situar o conhecimento na mente, na racio-
nalidade humana, separar o conhecimento desse corpo, que vive em socieda-
de e estd sujeito a ser contaminado por ela. Assim sendo, desejos, paixdes,
sensagdes, emogdes e mitos estariam impedidos de contaminar o conheci-
mento. Ou seja, o conhecimento, para ser produzido, precisa ser puramente
objetivo, racional, negando e excluindo subjetividades e interesses politicos,
econdmicos, religiosos etc. Com a dominagdo impetrada pelos paises europeus
sobre suas coldnias, ja ndo s3o seus mitos, cosmologias e formas préprias de
organizar e conhecer o mundo que se desenvolvem. Ent3o, o conhecimento e
as formas de organizagao social, politica e econémica de cada cultura foram
subitamente interrompidos, desautorizados e desvalorizados, vistos e classi-
ficados como inferior e errado, sendo esses povos convencidos a ter a Euro-
pa como modelo, seu modo de ser, leis, 1dgicas e compreensio de mundo. O
processo civilizatério, na verdade, expressa um devastador processo coloni-
zador, assim resumido por Dussel (1994, p. 53):

O “eu colonizo” o Outro, a mulher, o homem derrotado, em uma erdtica
alienante, em uma economia capitalista mercantil, segue o curso do
“Eu conquisto” em dire¢ao ao moderno “ego cogito”. A “civilizagao”, a
“moderniza¢do” inicia seu curso ambiguo: a racionalidade contra as
explicagdes miticas “primitivas”, mas, no final, o mito que oculta a
violéncia sacrificial do Outro. A expressio de Descartes do ego cogito,
em 1636, serd o resultado ontoldégico do processo que estamos descre-
vendo: 0 ego, origem absoluta de um discurso solipsista (tradugao nossa).

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



30 MITO DA MODERNIDADE E A NOVA ORDEM MUNDIAL

Dussel aponta os outros colonizados, inferiorizados, como as vitimas da
economia capitalista em expansio, do processo de conquista e da racionalidade
ocidental que, travestida de ciéncia e sob o imperativo da Modernidade, impde
novas regras de ser e de viver para as populagdes dos continentes conquista-
dos. Mignolo (2007) destaca que a soberania do sujeito, percebida nas obras de
escritores europeus como Cervantes, Bacon, Shakespeare e Descartes, comega
a se desenvolver a partir da transferéncia da politica do conhecimento e da
compreensdo Theo-ldgica para a Ego-ldgica, o que, no seu entendimento, abriu
as portas para um desastre.

Temos, assim, a dominagdo articulada através da ciéncia em formacdo e
a substitui¢io dos mitos origindrios pelo Mito da Modernidade. Para Ndolovu
(2017), no que se refere aos saberes indigenas n3o ocidentais, estd claro que
esse privilégio da Europa como o dnico lugar de pensamento auténtico
envolve um processo de deslegitimag¢ao das visdes de mundo nio-ocidentais.
O eurocentrismo na produg¢io de conhecimento promove-se, entdo, a partir
do ceticismo sobre a humanidade do sujeito nio ocidental, e, ainda, de sua
capacidade de pensar. Percebe-se que o cogito ergo sum de Descartes (penso, logo
existo), frase que marca o processo emancipatério europeu, ndo estd autorizado
a ocorrer na periferia da prépria Europa, negando ao sujeito n3o ocidental o
ato de pensar e até mesmo de fazer a sua prépria histéria (NDOLOVU, 2017).
A racionalidade estard, a partir de ent3o, geograficamente situada no homem
branco europeu. E como se a histéria de todos os povos e todo o conhecimento
produzido por eles nao representassem um conhecimento vilido e as
tecnologias e metodologias desenvolvidas até entdo pudessem ser associadas a
conhecimentos primitivos, sem validade.

As narrativas histéricas e a produgao da ciéncia associam-se para dar
sustentagdo a dominag¢do dos povos europeus sobre os demais povos do
mundo. E a ditadura da “hybris® do ponto zero”, a forma arrogante com que a
ciéncia moderna é colocada como o principio da produgio do conhecimento,
deslegitimando e encobrindo os conhecimentos e técnicas desenvolvidos pelas
demais culturas nas mais variadas civiliza¢des (incas, maias, astecas, africanas,
indianas, mesopotimicas). Castro-Gémez explica que:

Comegar tudo de novo significa ter o poder de nomear pela primeira vez
o mundo; de tragar fronteiras para estabelecer quais conhecimentos s3o
legitimos e quais sao ilegitimos, definindo também quais comportamentos

6  Os gregos diziam que a hybris é o pior dos pecados, pois supde a ilusdo de poder superar os proprios
limites da condi¢io mortal e tornar-se deuses (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 18, traducio nossa).
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sdo normais e quais s3o patoldgicos. Por isso, o ponto zero é o comego
epistemoldgico absoluto, mas também, o controle econémico e social sobre
o mundo. Localizar-se no ponto zero equivale a ter o poder de instituir,
de representar, de construir uma visio sobre o mundo social e natural
reconhecida como legitima e endossada pelo Estado. E uma representa-
¢3o0 onde “homens iluminados” se definem a si mesmos como observado-
res neutros e imparciais da realidade (2005, p. 19, tradugao nossa).

Castro-Gémez anuncia, assim, o pecado de fazer o que s6 os deuses
poderiam ter feito, que é de nominar, de comegar do zero, como se todo o
conhecimento acumulado até entdo, por no ter sido produzido pelo modelo
cientifico que estava se construindo, fosse passivel de divida. Somente a certeza
cartesiana permitiria descobrir o verdadeiro conhecimento. O método cienti-
fico torna-se o crivo que julga o que pode ou nao ser conhecimento valido, sendo
construido a partir do grego, do latim e das seis linguas modernas imperiais
europeias, produzindo-se assim através de uma politica imperial da linguagem.

Até esse momento da histéria, cada cultura tinha uma certa autonomia
para se organizar e produzir conhecimentos. A partir da construgio da ciéncia
ocidental, houve um sequestro dessa liberdade e dessa diversidade. A partir
da “hybris do ponto zero” inaugura-se uma logica tinica, que se da o direito de
excluir dos demais povos do mundo a capacidade de produzir ciéncia.

No entanto, encontramos resisténcia nos mais diferentes povos e culturas.
Esse giro colonial, que objetivou tornar a periferia da Europa coldnias e
mercados do processo de mercantilizagdo em curso, ndo pode consolidar
totalmente seu projeto de dominagio devido a resisténcia a partir de sua perife-
ria. Para desvelar esse processo imperialista e resistir a l6gica de dominagado
imposta pelo giro colonial, a partir das politicas de colonizagio euronorcéntri-
cas, encontramos uma proposta de recentraliza¢io da periferia, denominada
Giro Decolonial.

3.4 DO GIRO COLONIAL PARA O GIRO DECOLONIAL:
DO PARADIGMA DA DOMINAGAO PARA O PARADICMA
DA COEXISTENCIA

Ao localizarmos o Giro Colonial como a centralidade da Europa no que
se refere a produgdo do conhecimento, por meio da substitui¢ao do Theo-16-
gico para a Ego-légico (MIGNOLO, 2007), e da ditadura da ciéncia hegemé-
nica ocidental, teremos em Nelson Maldonado Torres, fildsofo porto-riquenho,
a produgdo de uma alternativa: o Giro Decolonial. Isso se traduz em um

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



30 MITO DA MODERNIDADE E A NOVA ORDEM MUNDIAL

movimento de saida da légica da Europa como centralidade e da ciéncia
ocidental como o tnico método de produgio de conhecimento, de forma a
nio ser mais uma epistemologia Gnica a ditar a norma e as regras para todo o
planeta. O Giro Decolonial significa sair da linha tedrica imposta pelo eurocen-
trismo e dar vez e voz as epistemologias outras, que foram negadas, desautori-
zadas, destruidas, assim como os povos que as representam. O Giro Decolonial
pode ser mais bem explicitado ao visualizarmos um mapa invertido (Figura s),
considerando que o modelo de norte global esta associado ao poder, e inverter-
mos as imagens nos permite mudar a perspectiva sob a qual fomos ensinados
a ler o mundo, de forma a potencializarmos o estranhamento necessdrio para
refletirmos sobre os modelos que reproduzimos automaticamente.

Figura 5—Mapa Mundi invertido, com as antigas colonias ao norte

Fonte: Lady Sybylla (2011).

Neste mapa invertido, temos a Africa ao centro, assim como no
norte estdo a América Latina e a Austrilia. Invertermos os mapas significa
revermos nossos conceitos e buscarmos outras nogdes de mundo, de posi¢des e
posicionamentos, e outras formas de conceber o conhecimento.

Dorrico (2019) destaca que as imagens construidas sobre os indigenas na
histéria e na literatura revelam a l6gica imposta pelo paradigma do Ocidente
e, “[...] contrariamente a ele, como as narrativas indigenas, via literatura,
enunciam seu contraponto ao paradigma dominante” (p. 247). Pelas contradi-
¢Oes que revelam na diferenciagdo e estranhamento ao paradigma dominante,
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e por estabelecer uma légica de contraposi¢do, é que esse conhecimento das
margens foi sistematicamente desacreditado, anulado, e teve seus represen-
tantes destruidos. Nada melhor do que o genocidio para garantir o epistemi-
cidio. Lembrando que quando temos uma epistemologia hegemoénica, que se
diz e se faz, pelo modelo de ciéncia por ela construido e imposto, os demais
conhecimentos s3o jogados no esquecimento. A esse descarte denominamos
epistemicidio.

E o Giro Decolonial busca no sé valorizar esses conhecimentos outros
como conhecimentos vilidos, mas, acima de tudo, resgatar a humanidade de
povos que foram objetificados, através da dominagdo epistémica, buscando
devolver a eles a vez e a voz. Mas ndo para que reproduzam a légica que os
destrdi, cotidianamente, coisificando-os, e, sim, para que possam dizer de suas
culturas originarias, dando-lhes condi¢io de estudo, de produgio e divulgagio
de seu conhecimento, a partir de suas especificidades, e ndo na perspectiva do
eurocentrismo, pois entendemos, assim como Sueli Carneiro, que:

[...] o epistemicidio é, para além da anulag3o e desqualifica¢do do
conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de
producao da indigéncia cultural: pela negacdo ao acesso a educagio,
sobretudo de qualidade; pela produgdo da inferiorizagio intelectual;
pelos diferentes mecanismos de deslegitimag¢io do negro [e povos
origindrios] como portador e produtor de conhecimento e de rebaixa-
mento da capacidade cognitiva pela caréncia material e/ou pelo compro-
metimento da autoestima pelos processos de discriminagao correntes no
processo educativo. Isto porque nio é possivel desqualificar as formas
de conhecimento dos povos dominados sem desqualifici-los também,
individual e coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E, ao fazé-lo,
destitui-lhe a razdo, a condi¢io para alcangar o conhecimento “legitimo”
ou legitimado. Por isso o epistemicidio fere de morte a racionalidade
do subjugado ou a seqiiestra, mutila a capacidade de aprender etc.
(CARNEIRO, 2005, p. 97, apud SANTOS, 2018, p. 7).

Para traduzirmos em um exemplo claro a diferenca colonial descrita
por Sueli Carneiro, basta refletirmos sobre quais livros tivemos acesso, que
descreviam a légica sob a qual o conhecimento é produzido na perspectiva dos
povos nativos, ou quais conhecimentos por eles desenvolvidos sio tecnolo-
gias, remédios, alimentos, presentes em nosso dia a dia. Vasculhando nossas
memorias escolares e midiaticas, vamos descobrir que se esses povos nativos
desenvolvem conhecimentos de uma forma muito particular, nos é desconhe-
cida, pois a literatura, quando muito, nos conta de sua cultura, mas muito
pouco de suas epistemologias. O que nio é visto, estudado e divulgado, entio,
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parece que simplesmente nio existe. E muitas tecnologias utilizadas em nosso
cotidiano foram apropriadas destas populagdes pelos colonizadores, embora
essa origem e seu espélio tenham sido negados, como se n3o fossem produto-
res de conhecimentos.

Romper com o modelo hegemoénico exige a n3o subserviéncia a seus
dogmas, suas normas reducionistas, seu objetivismo universalista neutro e
desterritorializado, desumanizado, sua estigmatizagdo da cultura, conheci-
mento e forma de ser de povos outros, em que a desqualifica¢do e o denegrir
s3o verbos sempre presentes, pois “[...] a op¢do descolonial significa, entre
outras coisas, aprender a desaprender” (MIGNOLO, 2008, p. 290). As vozes das
margens, silenciadas pelo eurocentrismo, precisam ser ouvidas, seus conheci-
mentos recuperados, de forma a ressituar a produ¢io do conhecimento, como
apontam Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016, p. 20):

O que é fundamental no registro e na analise dessas interpretagdes e
praticas politicas e culturais é a restitui¢do da fala e da produgio teérica
e politica de sujeitos que até entdo foram vistos como destituidos da
condi¢do de fala e da habilidade de produgio de teorias e projetos politicos.

Entende-se que a subalternidade precisa ser encarada a partir dos silencia-
mentos que ainda perduram. O Mito da Modernidade, ao constituir-se, nos
aponta as contradi¢des sobre as quais foi forjado. Compreendendo o modelo
cientifico hegemonico como um dos seus pilares, ao desvelarmos suas contra-
di¢des, podemos localizar as fissuras que revelam sua inadequagio e, por isso
mesmo, a necessidade de sua supera¢io por outras formas da organizacio e
produc¢io de conhecimento. Formas plurais, nao hierdrquicas, que buscam
a ampliagdo das epistemes, e ndo mais hegemonias totalizantes. Metodolo-
gias em que a voz dos oprimidos e subalternizados possa ser registrada, sua
colonialidade percebida, sua libertacio transformada em ag3o.

A légica construida por Descartes, ao atender os interesses da burguesia
em sua luta por poder, foi adotada como a base de um modelo de compreen-
sd0 do mundo. O método cartesiano, sem sombra de dividas, permitiu muitos
avangos para a compreenso e sistematizagiao do conhecimento, mas, por
outro lado, ao ser promovido e imposto como o Gnico com validade, trouxe
consequéncias desastrosas para a vida na terra. Admitimos sua engenhosidade
ao produzir uma metodologia de analise que disfarca seu ponto de origem,
seu local de produgio, produzindo uma assepsia de nio contaminagio pelo
cientista que produz o conhecimento: sem corpo, sem histéria, sem ideologia,
sem interesses de classe, sem formacio, sem lapsos de conhecimento, pois,
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como um novo representante de Deus, tudo sabe, tudo domina. Temos em
Grosfoguel (2016, p. 28) 0 entendimento de que a légica cartesiana permitiu
“[...] uma nova fundag¢io do conhecimento que desafiou a autoridade do
conhecimento da cristandade desde o Império Romano. A nova fundag3o do
conhecimento produzida pelo cartesianismo ndo é mais o Deus cristdo, mas o
novo ‘Ew’.” Grosfoguel (2016, p. 28) entende que esse “Eu’:

[...] substitui Deus como a nova funda¢do do conhecimento e seus
atributos constituem a seculariza¢io dos atributos do Deus crist3o. Para
Descartes, 0 “Eu” pode produzir um conhecimento que é verdadeiro além
do tempo e do espago, universal no sentido que n2o estd condicionado a
nenhuma particularidade e “objetivo”, sendo entendido da mesma forma
que a “neutralidade” e equivalente a visao do “olho de Deus”.

Descartes usa de varias estratégias para dar a entender que esse homem
que analisa o mundo n3o estd no mundo. Estd acima dele, esta além; por isso,
Grosfoguel diz ser um ponto zero, como um lugar nio situado, além da ética e
da moral do homem que analisa o objeto analisado (que pode ser ele mesmo).
Na verdade, é preciso enfatizar que a visao de mundo ocidental é nada além
de um ponto de vista que falsamente finge nio ser um ponto de vista, ocul-
tando o 16cus da enunciagio do sujeito que fala. Essa oculta¢do do sujeito que
fala é uma estratégia de “ponto-zero” (CASTRO-GOMEZ, 2005), que se desti-
na a enganar aqueles que estio socialmente localizados no lado oprimido da
diferenca colonial a pensar, ver e falar da posi¢io do opressor, tomando parte
na perpetuagio de sua prépria opressao. Assim, a mais poderosa realizagio
da ideia de “objetividade” propagada pela filosofia e ciéncia ocidentais é a de
dissociar a localiza¢io epistémica do sujeito que fala de sua localizagao social,
um processo que consegue colocar o sujeito oprimido contra si préprio durante
a produc¢io de conhecimento. De acordo com Grosfoguel (2007, p. 213):

Ao desvincular a localizagio epistémica étnica/racial/de género/sexual
do sujeito que fala, a filosofia e as ciéncias ocidentais sdo capazes de
produzir um mito sobre um conhecimento Universal Verdadeiro que
encobre, isto é, esconde quem estd falando, bem como a geopolitica e
localizagdo corpo-politica epistémica nas estruturas de poder/conheci-
mento colonial a partir do qual o sujeito fala.

O dualismo ontolégico de Descartes desenha uma mente separada de
seu corpo, procurando construir uma ideia de que as ideias — mente — nio
sejam determinadas nem condicionadas pelo corpo, sujeito a sistemas de
valor, de acordo com a classe social ao qual esta inserido ou a légica que o
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condiciona. Isso se deve a tentativa de tornar o conhecimento universal, pois
se ele ocorresse em um corpo situado em uma determinada sociedade, com
diferentes interesses de classe, econdmicos e orientados por uma determi-
nada visdo de mundo, ndo atingiria a pretensa neutralidade almejada por
Descartes, nao seria um conhecimento universal, mas local, geograficamente
situado. Assim, a explica¢io ontoldgica cartesiana busca colocar uma distin-
¢do entre o corpo e a mente, sendo ela habitada por um cogito desterrito-
rializado, buscando caracterizar um pensamento/conhecimento universal.
Tenta, assim, separar a mente do corpo de forma a desencarnar o pensamento,
tornando-o, entao, universal. Para Descartes, “[...] a mente é similar ao Deus
cristio, flutuando no céu, indeterminada por nenhuma influéncia terres-
tre e que pode produzir conhecimento equivalente a visio do olho de Deus”
(GROSFOGUEL, 2016, p. 29). Este eu, ou cogito, dialogaria consigo mesmo,
superando uma a uma suas davidas. Esse seria o segundo argumento de
Descartes, que se encontra no campo epistemoldgico, no qual, por meio do
método do solipsismo — um mondlogo interior do sujeito com ele préprio, ele
pergunta e responde a si mesmo colocando questdes até superar todas as suas
davidas, alcangando a certeza do conhecimento. Atenta-se que essa logica estd
direcionada a produ¢io do conhecimento pelo homem, e n3o pela mulher, ou
seja, tem sexo e género determinado. Ocorre que “Sem o solipsismo episté-
mico, o ‘Ew estaria situado nas relagbes sociais particulares, em contextos
histéricos e sociais concretos, e, entdo, nio haveria uma produgio de conheci-
mento monoldgica, deslocada de lugar e antissocial” (BERNARDINO-COSTA;
GROSFOGUEL, 2016, p. 29).

Para Bernardino-Costa e Grosfoguel, Descartes usa tal estratégia
porque se dialogasse com outros homens e mulheres haveria outras davidas,
a partir de outras perspectivas de mundo. Um individuo isolado problema-
tiza consigo mesmo, enquanto que, se estiver em intera¢ao com um grupo
com outras perspectivas ou visdes de mundo, o consenso seria muito mais
dificil e complexo. Porém, se o conhecimento é produzido em um lugar social-
mente determinado, por um homem historicamente situado, como poderia
ser produzido um conhecimento universal, equivalente ao “olho de Deus”? Ha
uma contradic¢do entre o ndo lugar da produgdo do conhecimento pelos fildso-
fos ilustrados que viviam e respiravam a constru¢io de uma Europa como
centro do mundo e que se colocavam como aqueles dignos de construirem
um modelo de ciéncia. H4 uma elevac¢io do seu status, a0 mesmo tempo que
h4 uma negagio de suas influéncias “mundanas”: espaciais, sociais, episté-
micas, sexuais:
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Na filosofia e nas ciéncias ocidentais, aquele que fala estd sempre
escondido, oculto, apagado da anilise. A “egopolitica do conhecimento”
da filosofia ocidental sempre privilegiou o mito de um “Ego” nio situado.
O lugar epistémico étnico-racial/sexual/de género e o sujeito enuncia-
dor encontram-se, sempre, desvinculados. Ao quebrar a liga¢do entre
o sujeito da enunciagdo e o lugar epistémico étnico- -racial/sexual/de
género, a filosofia e as ciéncias ocidentais conseguem gerar um mito
sobre um conhecimento universal Verdadeiro que encobre, isto é, que
oculta nio sé aquele que fala como também o lugar epistémico geopoli-
tico e corpo-politico das estruturas de poder/conhecimento colonial, a
partir do qual o sujeito se pronuncia (GROSFOGUEL, 2008, p. 119).

Para localizarmos esse nio lugar de onde se analisa o mundo, Castro-Gé-
mez (2005) desenvolve o conceito de “ponto zero”, que traduz “[...] a0 imagina-
rio segundo o qual um observador do mundo social pode ser colocado em uma
plataforma de observacdo neutra que, por sua vez, nao pode ser observada a
partir de nenhum ponto” (p. 18, tradu¢io nossa). E assim se produz a epistemo-
logia do ponto zero, na qual encontramos um ponto de vista que nio se assume
como ponto de vista, visto que se pretende universal (CASTRO-GOMEZ, 2005).

Quando Descartes assinala que nosso poder estd no conhecimento,
que estd em nossa racionalidade, através do seu “penso, logo existo”, quer
nos fazer associar o conhecimento como algo isolado do corpo, por estar na
mente, no mundo das ideias, produzindo uma dicotomia que é fundante em
nossa racionalidade ocidental. Porque dela deriva a dicotomia entre civiliza-
¢d0 e natureza, entre atividades racionais e atividades corporais, entre controle
racional e descontrole das emogdes e assim sucessivamente, fragmentando
a totalidade que somos. Nao ha ou mente ou corpo. Hd uma totalidade que
engloba esses dois elementos e mais o social, o espiritual, o energético, ou
seja, a légica ocidental fragmenta, divide, diminui o que nio é divisivel. E nos
deixamos levar por suas ilusdes e a reproduzimos e reproduzimos o sistema
que nos domina. Aprender a desaprender significa pensar na totalidade, n3o
mais na dualidade e na oposigao.

Aldgica construida por Descartes contribuiu para o avango do conhecimento,
mas também para a destrui¢io do equilibrio dos ecossistemas, porque nos legou
raciocinarmos de forma fragmentada, linear e irracional, pois nada mais irracio-
nal do que dizer que somos uma nio natureza quando cada célula em nés é pura
natureza. Quando acreditamos poder situar nosso pensamento fora de nosso
contexto, fora do nosso corpo, fora de nossos sentidos, ja estamos impregnados e
dominados pela Razio Imperial. E a desrazio da razio, e, sobre essa légica, dizemos
que é a ciéncia quem pode dizer o que é real, o que é crivel, o que é aceitavel.
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A ciéncia ocidental ampara-se nessa condi¢do de universalidade. E, como
destaca Grosfoguel (2016, p. 30), qualquer conhecimento que se oponha “[...]
a0 mito do conhecimento da geopolitica cartesiana é visto como tendencioso
(porque ndo universal), invalido, irrelevante, parcial, isto é, como conhecimento
inferior.” Ocorre que essa universalidade esta situada em um espago geogra-
fico e com linguas especificas. Grosfoguel nos explica que toda a produgio
do conhecimento reconhecida pela ciéncia ocidental deriva de apenas cinco
paises da Europa, ou seja, estd geograficamente situado: “A pretensdo é que
o conhecimento produzido por homens desses cinco paises tenha o magico
efeito de apresentar uma capacidade universal: suas teorias s3o supostamente
suficientes para explicar as realidades sécio-histéricas do restante do mundo”
(GROSFOGUEL, 2016, p. 27).

E por essa razio que, no entendimento de Rojas (2006), o colonialismo nio
foi somente um fendmeno de dominagao politica e econémica, mas também
um processo que usou da supremacia do conhecimento europeu sobre as
tantas formas de conhecer e de viver das popula¢des colonizadas. Trata-se do
complexo epistémico, politico e cultural que conhecemos como Modernidade.
Modernidade iniciada a partir do imperialismo europeu no ano de 1492, com a
expansio colonial, pois: “Depois de conquistar o mundo, os homens europeus
alcangaram qualidades divinas que lhes davam um privilégio epistemolédgico
sobre os demais” (GROSFOGUEL, 2016, p. 31). A ciéncia produziu semideuses,
e eles eram europeus. O “penso, logo existo”, de Descartes, ao acontecer dentro
de uma légica que produz e reproduz o racismo/sexismo epistémico e tendo
por base o “extermino, logo existo”, resultou no “conquisto, logo existo”. Assim,
Grosfoguel desvenda a Colonialidade do Ser, Saber, Poder e da Natureza, e a
Razao Imperial, que dela deriva.

Grosfoguel (2016) apoia-se em Dussel para explicar que o ego cogito
cartesiano, ou seja, o “penso, logo existo” de Descartes, somente foi possivel
da forma como o conhecemos por estar amparado e por ter sido precedido
por 150 anos de “conquisto, logo existo”, ou seja, o Ego conquistus. Destaca,
assim, que a imposi¢io do conhecimento eurocéntrico e o seu reconhe-
cimento s6 foram possiveis pelas condi¢des histéricas que fizeram desses
paises europeus poténcias tanto em nivel de seus exércitos quanto, posterior-
mente, do ponto de vista do conhecimento, forjando a ciéncia universal como
método de produgio de verdades e desvendamento do mundo (e hierarquiza-
¢ao de povos, conhecimentos, divisao entre natureza e nio natureza, barbarie
e civilizagdo e assim sucessivamente). Conclui, assim, que: “O Ego conquiro é
a condigao de existéncia do Ego cogito de Descartes.” (GROSFOGUEL, 2016, p.
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30, grifos do autor). Reafirmam-se, dessa forma, as rela¢des de interdepen-
déncia entre a Colonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza. Grosfoguel
(2008, p. 120-121) aponta:

As condigdes histdricas, politicas, econdmicas e sociais que possibili-
taram a um sujeito assumir a arrogancia de se assemelhar a Deus e de
se arvorar em fundamento de todo o conhecimento Veridico foi o Ser
Imperial, ou seja, a subjetividade daqueles que estdo no centro do mundo
porque ja o conquistaram.

A neutralidade que se busca desenhar nesse modelo cientifico objetivo
projeta uma universalidade que, por nao existir, precisa ser forjada e sustentada
de alguma forma. Existe uma provincialidade europeia, imposta aos demais povos
do mundo, produzida pela filosofia ocidental que “[...] privilegia a ‘egopolitica do
conhecimento’ em desfavor da ‘geopolitica do conhecimento e da ‘corpo-politica
do conhecimento” (GROSFOGUEL, 2008, p. 120). Utilizando-se dessa
estratégica, permitem-se dispensar os conhecimentos nio ocidentais por estarem
impregnados de particularidades, ndo podendo tornar-se, entio, universais.

Torna-se necessirio compreender as distor¢des que as matrizes coloniais
do poder trouxeram, operando como juizes do que pode ser conside-
rado conhecimento valido, fazendo nosso olhar perceber como saberes nio
reconheciveis os saberes tradicionais, por serem produzidos sem considerar
alégica cientifica (sem dividir e empobrecer os conhecimentos, excluindo as
subjetividades). Dessa forma, se encapsulou a produg¢ao do conhecimento,
restringindo sua produgio ao espaco cientifico. Assim como a escola seques-
trou o lugar do saber e da enunciagio do conhecimento, a ciéncia tornou-
-se a tnica forma e lugar de producdo do conhecimento. E é a metodologia
cientifica que garante a validade do conhecimento. Sem o método (ociden-
tal), o que se diz e o que se faz nio tém autoridade epistémica para constituir-
-se enquanto conhecimento. A fragmentag¢ao do saber e a dissociagao entre o
conhecimento e o contexto social de quem o possui, ou o produz, e a ideia de
que podemos ter uma opinido somente técnica, por exemplo, s3o uma grande
falacia. Como aponta Grosfoguel (2016, p. 30):

A divisdo de “sujeito-objeto”, a “objetividade” — entendida como “neutra-
lidade” -, 0 mito de um “Ego” que produz conhecimento “imparcial”, ndo
condicionados por seu corpo ou localizagio no espago, a ideia de conheci-
mento como produto de um mondlogo interior, sem lagos sociais com outros
seres humanos e a universalidade entendida como algo além de qualquer
particularidade continuam sendo os critérios utilizados para a valida¢do do
conhecimento das disciplinas nas universidades ocidentalizadas.

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



30 MITO DA MODERNIDADE E A NOVA ORDEM MUNDIAL

Sem o solipsismo de Descartes, a universaliza¢do do conhecimento, sua
neutralidade e objetividade n3o seriam possiveis. Uma estratégia forjou a validade
das demais. Como uma rede, elas se mantém, mas a ruina de uma produz a
das demais, e o0 Mito da Modernidade mostra suas fragilidades. Nesse sentido,
o Giro Epistémico, ou Decolonial, demanda que nos capacitemos a perceber as
armadilhas ou a ilus3o da légica da universalidade, uma légica que capturou a
razio, isolada e acomodada aos interesses coloniais europeus, formulando uma
ciéncia atemporal, ahistérica, inumana. Se, para Mignolo, a ciéncia ocidental,
dita universal, nada mais é do que a expressio de uma cosmovisio de uma etnia
particular que foi imposta como se fosse uma racionalidade universal, ent3o, se
o conhecimento eurocentrado é um conhecimento geograficamente localizado,
ainda que se esconda sob a perspectiva da neutralidade, devemos nos autorizar a
promover conhecimentos a partir das margens, rompendo com o silenciamento
e o estigma que os padrdes cientificos promoveram.

Utilizando-se da “desobediéncia epistémica’ enquanto um estado de vigi-
lancia e ateng¢do as hierarquizagdes, dualismos e objetiva¢des, nos atentamos
para recentralizarmos nossa histéria, nossas necessidades, nossas opgoes de
epistemologias outras, para evitarmos sermos capturados pela Razio Impe-
rial. Ou seja, no momento mesmo que nos apercebemos de que reproduzi-
mos a légica colonialista, que estamos nos submetendo a mera reprodugdo do
modelo hegeménico, precisamos nos realinhar com nosso projeto de conhe-
cimento a servi¢o da decolonialidade, pois entendemos, assim como Santos
(2018, p. 7), que:

Sem desobediéncia nio hd contraposi¢io a colonialidade. N3o havendo
contraposi¢ao a colonialidade, ndo ha contraposi¢do as multiplas
relagdes desiguais e discriminatérias derivadas da dicotomia central do
paradigma moderno europeu — humano x ndo humano: quem é sujeito
do conhecimento x quem é dele objeto; quem merece ser escutado x quem
deve ser silenciado; quem merece viver x corpos, vidas que ndo importam.

Podemos, entdo, ter duas compreensdes para a virada decolonial ou giro
epistémico: recentralizar as margens como potenciais produtoras do conheci-
mento, 20 mesmo tempo que exige de cada um deixar de perceber-se como
um subalterno e mudar a perspectiva em relagdo ao que pode ou nio ser
considerado conhecimento cientifico. Ao nos darmos conta de que a retdrica
da Modernidade nos fez naturalizar as rela¢des coloniais, precisamos repensar
e reorganizar nossos padrdes de compreensao de si e do outro. Ndolovu, especi-
ficamente no que se refere aos saberes indigenas, destaca a necessidade da
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guinada decolonial para que possam ser valorizados pelo que realmente s3o:
conhecimentos importantes e necessirios para a organizacao e continuidade
das tradigdes e culturas desses povos. “Em vez de cair na armadilha de descar-
tar a ideia de saberes indigenas como fantasia, essa ideia [é que] precisa ser
resgatada de sua deturpagao ocidental” (NDOLOVU, 2017, p. 137).

A colonizagdo epistemoldgica dos povos n3o ocidentais é produzida ainda
através do deslocamento, da disciplina e da destrui¢do dos seus conhecimentos.
A légica das divisdes, construidas e efetivadas pela ciéncia ocidental, nos faz
cegos as logicas outras. Nao percebemos suas resisténcias como tais, pois nos
ensinaram a vé-las com percep¢io distorcida, discriminatéria. Assim, uma das
fissuras importantes a serem trabalhadas nesse modelo Gnico de ciéncia refere-
-se as divisGes que foram impostas pela logica racional ocidental, mas que n3o
operam nas culturas originarias. Torna-se fundamental, para nosso propésito,
desvelar, distinguir e problematizar essas diferenciagbes, para demonstrar a
incompatibilidade do modelo cientifico imposto pelo Mito da Modernidade
para esses povos, por ter sido ele, na sua constitui¢io racista, fragmentada
e descontextualizada, uma das forgas que impediu que esses povos dessem
seguimento as suas formas especificas de produgio de conhecimento e de vida,
e 0 que existe seja publicizado.
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4 LOCALIZANDO/PRODUZINDO
FISSURAS NA CIENCIA OCIDENTAL

Se pensarmos que muitos povos e nag¢des possuem uma cosmologia
integrada, quando lhes é imposto um modelo em que se desvaloriza e diminui
essa forma de compreensio e produ¢io de mundo, o que podera resultar?
Primeiramente, desmonta-se esse sistema integrado. Perde-se uma identidade,
uma forma de ser e de viver particular e diversa que progressivamente é substi-
tuida por um modelo monocultural. Num segundo momento, este modelo
fragmentado/racional é projetado como algo a ser alcan¢ado, quando promete
e se coloca como a opgio de futuro e desenvolvimento. E como uma segunda
pele, que n3o possui alma, porque a alma estava na primeira, que foi proibida
de existir integrada. E, na sequéncia, sem ter onde se amparar, este novo ser vai
se constituindo de forma fragmentada, atendendo a nova dinimica da ordem
mundial. Para Grosfoguel (2016, p. 34), “A destrui¢io do conhecimento e da
espiritualidade caminharam juntas, tanto na conquista de Al-Andalus quanto
na conquista das Américas”. Primeiro, foi necessdrio garantir a dominagao
no territdério europeu, para, depois, dominar outros territérios. Mas destruir
e separar conhecimento de espiritualidade para qué? Para estabelecer um
governo para o corpo e outro para a alma/espiritualidade. Para desconectar,
desumanizar, objetificar e, assim, produzir um conhecimento que esconde
aquilo e quem o produz.

Existe uma passagem que reflete essa diferenciagio e a dificuldade dos
sacerdotes incas em compreender as logicas eurocéntricas no que se refere a
dominagio espiritual e politica. Ap6s a chegada de 12 missionarios franciscanos
a0 México, em 1524, com a missdo de efetivar a conquista espiritual dos nativos,
ao tentar explicar a esséncia do cristianismo, foram assim questionados:

Além disso, seu orador me disse que vocé propde cinco homens designa-
dos que eu deveria conhecer. O primeiro é o Deus, Trés e Um, que sdo
quatro, a quem vocé chama Criador do Universo, talvez seja 0 mesmo
que chamamos de Pachacamac e Viracocha? O segundo é aquele que
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disse que ele é o Pai de todos os outros homens, nos quais todos eles
empilharam seus pecados. O terceiro vocé chama de Jesus Cristo, apenas
quem ndo langou seus pecados naquele primeiro homem, mas que foi
morto. Vocé nomeia o quarto de Papa. O quinto é Carlos, que, indepen-
dentemente dos outros, vocé chama de o mais poderoso e monarca do
universo e supremo de todos. Mas se esse Carlos é principe e senhor
de todo o mundo, que necessidade ele tinha de que o Papa lhe fizesse
novas concessdes e doagdes para fazer guerra conosco e usurpar esses
reinos? E se ele fez, entio o Papa é o maior Senhor, e n3o ele, e 0 mais
poderoso e principe do mundo inteiro? Também admiro que vocé diga
que sou obrigado a prestar homenagem a Carlos e ndo aos outros, porque
vocé nao dd nenhum motivo para o tributo, nem eu me vejo obrigado a
paga-lo por qualquer meio. Pois se por lei eu devesse prestar homenagem
e servigo, parece-me que deveria ser dado a esse Deus, e aquele homem
que era o Pai de todos os homens, e aquele jesuita que nunca acumulou
seus pecados, finalmente eles deveriam ser dados ao Papa [...] mas se
vocé diz que a estes eu n3o deveria dar, menos ainda eu daria a Carlos que
nunca foi o senhor dessas regides e nunca o avistamos (DUSSEL, 1994, p.
59-60, tradugdo nossa).

Recuperamos em Dussel essa argumentagao dos sacerdotes incas para
desvelar a profundidade filoséfica dos “nativos” incivilizados frente ao discurso
do “civilizador”. Sao muitos os porqués apresentados nessa divis3o e confusio
entre poder politico e religido, pois a0 Deus que é maior que todos e a Jesus
Cristo nio necessitariam dar tributo, mas a Carlos, que nunca foi seu senhor
e que nunca viram, sim. E sendo Carlos principe e senhor de todo o mundo,
por que dependeria do Papa fazer concessio e doagdo para guerrear e conquis-
tar seus reinos? Essa separa¢io entre tais poderes e as l6gicas que a embasam
confundem e distanciam os nativos, pois sio muito distintos de sua visao
integrada de mundo, de sua ética e respeito com o outro. Ao mesmo tempo,
nio fazem sentido, ou seja, o argumento dos sacerdotes incas desvela que a
“mitologia” da Modernidade e do colonizador ndo possuem nexo.

Quando ocorre a transferéncia da teo-politica do conhecimento para a
ego-politica do conhecimento e 0 homem se coloca como centro do universo em
vez de Deus, institui-se uma separacao e hierarquia na relagdo com a natureza.
Essa centralidade e onipoténcia humana nio estio presentes em muitas outras
cosmologias. Da mesma forma, quando a ciéncia ocidental determina que
somente é valido o conhecimento cientificamente comprovado, hierarquiza
as relagbes entre o seu conhecimento e os outros e invalida as cosmovisdes
de muitos povos. Essas diferencas também fazem parte dos epistemicidios
impetrados pela légica ocidental, pelo Mito da Modernidade. Como constata
Ndolovu (2017, p. 139), a0 apontar que:
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Esta posi¢ao da visdo-do-olho-de-deus assumida pela perspectiva de
mundo ocidental no campo da produgdo do conhecimento em geral tem
levado a uma situagdo na qual o modo provinciano ocidental de conhecer,
ver e imaginar o mundo privilegia a si préprio como o tinico capaz de
universalidade, cometendo, a partir dai, “epistemicidios” contra visdes
de mundo n3o-ocidentais.

Panosso (2011) destaca que os estudos antropoldgicos tém analisado as
culturas n3o-ocidentais a partir da légica ocidental, a partir de uma compreen-
sdo de natureza também ocidental, ou seja, de uma légica universal de
natureza, sem considerar que cada cultura vai conceituar, sentir e se relacionar
com a natureza a partir de suas concepg¢des originirias. Da mesma forma, as
relagdes que esses povos constituem com o mundo “natural” ou “sobrenatural”
também diferem. Nas suas cosmovisdes, existem outros mundos além desse, e
até mesmo o conhecimento desenvolvido por seus Kuiis' advém do contato com
outros mundos. Desenvolvem, ainda, conhecimentos orientados pela observa-
¢do e didlogo com os animais na natureza, ou ainda através dos sonhos, de seus
animais-guia, que auxiliam na busca de cura ou de remédios. Essas légicas n3o
tém sido aceitas pela légica ocidental, promovendo uma separagdo entre-mun-
dos. Enquanto na cosmologia ocidental as entidades naturais se organizam em
humanos e nio humanos, na perspectiva indigena tal organizagio nio resume
a0 homem o estatuto da humanidade, mas o estende para a floresta. Nesse
sentido, Dorrico (2019, p. 249) esclarece:

Enquanto na visio do ocidente a floresta é tida sob a perspectiva de objeto,
de instrumento que esta posto para atender as necessidades de civiliza-
¢do e de “progresso” do homem, visao que corresponde ao humanismo; na
visdo dos povos indigenas, a floresta é assumida como uma entidade com
diversos espiritos, sendo, portanto, ndo humana, mas com humanidade.
Esta diferenca crucial justifica por que o projeto da modernidade explora
de modo deliberado os recursos naturais em favor da sua economia; e, por
outro lado, por que os povos indigenas coabitam a floresta integrando-a
e ndo desmatando-a para fins comerciais.

Ja nalégica do povo yanomami oriental e brasileiro, a economia politica
da natureza é acionada e, assim, “[...] o homem respeita a vida da floresta e
assume que cada planta e animal s3o seres que em um outro tempo ja foram
humanos mas que agora tém essa forma decorrente da metamorfose na
grande mudanga dos tempos” (DORRICO, 2019, p. 249). Diferente da légica
ocidental, que objetifica a natureza e a percebe como algo distante de sua

1 Guias espirituais.
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esséncia, os povos indigenas reconhecem que temos uma esséncia comum,
logo, todos somos natureza.

Conquista e dominio traduzem o ser atrelado ao ter. Mignolo (2005) destaca
a légica desenvolvida por Francis Bacon, para quem a natureza era vista como
uma forga a ser conquistada e dominada, reforgando a oposigdo entre homem
e natureza, como se nio tivessem a mesma esséncia. Essa oposi¢io é parte da
necessidade de fragmentar o conhecimento e desintegrar as conexdes, inserindo,
pela légica da Modernidade, o modo capitalista de pensar a outros povos onde
nem fragmentag¢io nem oposi¢ao faziam parte de suas cosmologias originarias.

A fragmentagdo do conhecimento e a produ¢do de dicotomias é algo
naturalizado dentro da cultura dos povos colonizados por ter sido imposta
nesses 500 anos de coloniza¢io. O imperativo da Modernidade tem nos feito
reféns desta estrutura do conhecimento. A Razao Imperial tem se estruturado
através da construgdo de dicotomias ou pares opostos, codificadas em catego-
rias que constituem hierarquias. Em cada par, uma serd caracterizada como
inferior e a outra como superior. Nao hd complementaridade, mas assimetria,
oposi¢ao. Panosso (2011, p. 52) destaca que, nas culturas origindrias, “Nao ha
um pensamento sobre o mundo de modo disruptivo ou por dicotomias, como
nés ocidentais o fazemos”. Como nio houve a fragmentagio do conhecimento
a partir do modelo cientifico, suas cosmovisdes nao separam e fragmentam a
compreensio de mundo como ocorre nos povos colonizados. Da mesma forma,

O sujeito indigena n3o se comporta como o dono da natureza, mas como
filho ou guardido dela. A literatura de autoria indigena denota essa
relacao nos textos criativos de alguns autores que se valem do arcabougo
narrativo de seu povo para contar ao n3o indigena suas histérias de
origem (DORRICO, 2019, p. 252).

Analisando a recente producao literdria indigena, Dorrico (2019, p. 244)
destaca que nessas obras é possivel encontrar uma cosmovisio que resiste
a fragmentagio da logica ocidental, onde “[...] 0 homem estd integrado a
natureza, sendo este o ponto fundante da cosmovisio amerindia e orienta-
dora das produgdes em carater estético, opondo-se a visio de homem versus
natureza, ou cultura versus natureza, paradigma central do Ocidente”.

Para Lander (2005), essas sucessivas separagdes ou parti¢des do mundo
“real” que se ddo historicamente na sociedade ocidental serdo a base sobre
a qual ird se construir o conhecimento. O discurso colonial, moderno, estd
apoiado nessas dicotomias. S3o hierarquizagdes que geram dicotomias, as
quais, enquadradas em valores, vio produzindo subjetividades, padrdes,
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fragmentagdes que nos levam a perder a compreensdo do todo e tornar o
outro um ser menor. Analisando essas parti¢gdes do real, Panosso (2011, p. 61)
destaca: “O que é marcante na chamada Civiliza¢3o Ocidental é o tratamento
dado a natureza em fung¢io de um pensamento disruptivo que coloca, de um
lado, a natureza, o meio ambiente e o nio humano; de outro, a cultura, a
sociedade e 0 humano”. E nesse sentido que Viveiros de Castro (2002, apud
PANOSSO, 2011) aponta que o modo classico ocidental de objetiva¢io ou
identificagdo da natureza leva as dualidades entre universal e particular,
objetivo e subjetivo, necessidade e espontaneidade, corpo e espirito, animali-
dade e humanidade, e conduz a um comportamento marcado pela oposi¢io
entre sujeito e objeto.

Panosso (2011, p. 39-40) nos ajuda a compreender a distingio entre homem
e natureza: “As sociedades ocidentais consideram o estado da humanidade
como algo ‘naturalmente’ superior ao estado de animalidade.” Essa distingao é
resultado da necessidade de se distinguir da natureza, a0 mesmo tempo que
se coloca como superior, o que permite explora-la. Assim, “A no¢ao de humani-
dade, no ocidente, estd comumente associada a um estado superior, como se a
cultura fosse resultado de um processo evolutivo”. E, ao criar tal juizo de valor,
tudo o que caracteriza e aproxima o ser humano da natureza acaba tendo um
valor negativo. A natureza, associada ao primitivo, torna-se negativa, e seu par
oposto, a civiliza¢ao, associada a tecnologia, é supervalorizada.

Para as culturas que ainda n3o foram dominadas pelo conhecimento
ocidental, é possivel vivenciar outras formas de relagdo entre cultura e natureza.
Panosso (2011, p. 43) explica que, para os povos amerindios, como os Makuna,
existe uma “[...] continuidade entre o mundo natural e o mundo humano.
Esse tipo de comportamento é possivel gragas a um sistema que integra as
ideias, valores e, principalmente, as praticas”. Essa integragdo esta presente
nas culturas originirias que conseguem perceber o outro como a si mesmas,
sem hierarquias, sem padroes desvirtuados. Panosso destaca a importancia de
pensar essas diferentes formas de compreender e sentir o mundo, pois, como
aponta o antropdlogo Viveiros de Castro, essa oposi¢ao entre natureza e cultura
precisa ser vista de forma critica, e a armadilha do pensamento Gnico nio nos
permite ver que “[...] as cosmologias ndo ocidentais s3o formadas a partir de
dominios diferentes do pensamento em relagdo a natureza.” E apoiando-se
em Viveiros de Castro, destaca: “O mesmo pensamento que opde natureza e
cultura, no ocidente, coloca de modo opositor também sujeito e objeto, entre
outras oposig¢des. Diferentemente de nds, os povos indigenas n3o fazem tais
distingbes” (PANOSSO, 2011, p. 44).
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Faz-se necessario percebermos que é essa estrutura de pensamento que
entende a natureza e os povos que vivem préximos em uma posi¢ao hierdrquica
inferior e 0 homem ocidental que dissocia e fragmenta como conhecimento
superior que tornam a barbarie naturalizada. Quando Panosso nos fala dessa
naturalizagdo, estd nos fazendo refletir sobre como foi construida uma concep-
¢do de mundo, por um lugar especifico da/na Europa, que se colocou a forga
acima dos demais e que foi disseminada aos outros povos por meio de uma
construgao de narrativas assumidas como verdade. Assim, o Mito da Moderni-
dade produz a oposi¢io entre natureza e cultura, refor¢ada e imposta pelo
modelo cientifico, onde o outro é objeto de andlise e nio um sujeito espiritua-
lizado, humano, com direitos equitativos, passivel de libertacao e emancipagio.
O “outro” precisa ser inferiorizado, animalizado, subordinado e condicionado
pelalégica colonial, garantindo e justificando, assim, sua dominagio, explora-
3o e, em casos extremos, seu genocidio. E nesse sentido que podemos melhor
compreender o conceito de libertacdo, reforgado e historicizado por Dussel. A
necessidade de forjar na compreensio de mundo dos colonizados as dualida-
des fica evidenciada para que essas ideias, introjetadas como valores e padrdes,
facam com que essas distingdes sejam naturalizadas e n3o sejam percebidas
como construg¢des do sujeito ocidental passiveis de rupturas e superagdes do
modelo eurocéntrico.

Além das separagdes cultura/natureza e sociedade/meio ambiente, que
marcam o “nio pertencimento” do ser humano ocidental ao conjunto da
natureza, o pensamento moderno ocidental considera a humanidade como
resultado de um processo evolutivo em relagio a animalidade, subjugando,
desse modo, a natureza. Os desdobramentos dessa l6gica sio extensos,
provocando em muitos povos o distanciamento, a negagao e ruptura com a
natureza. Se estar associado e préximo a natureza é considerado primitivo, e
ser nio natureza significa civilizagio e desenvolvimento, a op¢ao serd autova-
lorizar-se, sendo, contraditoriamente, uma nio natureza. Da mesma forma,
ocorre uma polarizagdo entre o racional e o animal. Assim, tudo o que possa
ser associado, no ser humano, a caracteristicas irracionais, ainda que sejam
atributos humanos, como sensualidade, até mesmo sensibilidade, por se opor
a racionalidade, tornam-se caracteristicas negativas que inferiorizam o outro.
Como uma linha evolutiva e hierdrquica, que parte da natureza e se eleva para
a civilidade, os europeus se autodenominam civilizados, aptos a conduzir
os povos barbaros e selvagens pelos caminhos do progresso e da ciéncia,
dominando e explorando a natureza. O ponto de vista adotado e imposto pela
légica ocidental distingue-se — e muito — do ponto de vista de outros povos,
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cujas percep¢oes de mundo n3o foram forjadas pela légica cartesiana da Ciéncia
Ocidental. Panosso (2011, p. 46), nesse sentido, destaca que:

Nio hd, nas sociedades indigenas, uma relagio Sujeito — Objeto porque
ndo hd a ruptura marcante do ocidente. A cosmologia ocidental objetiva
a natureza porque saiu dela. A concep¢ao amerindia, ao contrario,
reconhece a condi¢gio de humanidade nos elementos do meio natural.

Percebe-se que, ao impor a légica colonial aos mais diferentes povos e
culturas, ocorre um enquadramento e a imposi¢io de uma relagio com o meio
muitas vezes inversa a do local, a ponto de se evidenciar essa contradi¢ao, de
modo que “[...] na sociedade ocidental cria-se um discurso capaz de justificar
o dominio que supostamente a humanidade exerce sobre o ‘reino da natureza”
(PANOSSO, 2011, p. 40). Esse dominio reproduz as relac¢des de poder, pautadas
nas hierarquias bem como na dualidade. Ao mesmo tempo em que o narcisismo
ou a geopolitica europeia se expressam na pretensa capacidade de domina-
¢ao da natureza, ela se coloca acima e contra, ou fora dela, diferentemente
das abordagens produzidas por outros povos. Também produz, ou reforca, a
dualidade cultura-natureza, como aponta Mignolo (2017, p. 7):

O fendmeno que os cristaos ocidentais descreviam como “natureza”
existia em contradistingdo a “cultura’; ademais, era concebida como algo
exterior ao sujeito humano. Para os aimaras e os quichuas, fendmenos
(assim como os seres humanos) mais-que-humanos eram concebidos
como pachamama, e nessa concepg¢ao nio havia, e ndo h ainda hoje, uma
distin¢3o entre a “natureza” e a “cultura’. Os aimards e os quichuas se viam
dentro dela, nao fora dela. Assim, a cultura era natureza e a natureza era
(e é) cultura. Assim, o momento inicial da revolug¢do colonial foi implantar
o conceito ocidental de natureza e descartar o conceito aimard e quichua
de pachamama. Foi basicamente assim que o colonialismo foi introdu-
zido no dominio do conhecimento e da subjetividade.

Essa mesma integragdo e ndo divisao da natureza como tudo o que
compde a vida estd presente na cosmologia do povo Kaingang, conforme
descrito por Lappe e Laroque (2015, p.152): “Na concepg¢ao dos indige-
nas Kaingang, sociedade e natureza, bem como humanos e ndo humanos,
nao representam categorias estanques, ou seja, sao tratadas como coleti-
vidade que se inter-relacionam e se complementam”. Influenciados pela
légica cartesiana, seguimos reproduzindo a Razdo Imperial e envolvidos na
miragem do Mito da Modernidade. Frente a tal posicionamento, Walsh (2014)
denuncia a colonialidade da M3e Terra, ou Natureza, como um divércio ao
qual fomos submetidos. Ela afirma:
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Com isso, refiro-me a negacgao sistemdtica, promovida e gerenciada
pelas instituigdes e representantes do poder (entre eles, a coroa, a igreja,
aeducagdo, os governos, os projetos de desenvolvimento, etc.), da relagao
vital e experiencial entre cosmologia, espiritualidade, territério, conheci-
mento, entre todos os seres - humanos e nio humanos, vivos e mortos -,
entre os mundos acima, abaixo e agora. Em esséncia, é uma coloniali-
dade que atravessa o ontolégico-existencial, racional, epistémico, territo-
rial e sécio-espiritual, que impde uma visdo singular do mundo que é
o modelo civilizatério ocidental e se baseia em binarismos hierarqui-
cos, dando assim superioridade ao homem - culto, racional, heterosse-
xual e de descendéncia européia — sobre a natureza. Para considerar os
“Indios”, os “negros” e as mulheres, parte de — ou préximos a natureza,
como selvagens e n3o racionais, essa colonialidade vem justificando seu
controle, uso e dominagao, um poder (racial, patriarcal, sexual, capitalista
e extrativista) no corpo do “natural”. E a colonialidade da vida (WALSH,
2014, p. 56-57, tradugdo nossa).

Nas disputas epistémicas entre o conhecimento indigena e o conhecimento
ocidental, mesmo quando aparentemente avan¢amos, sustentar esse avango
depende de transformar a légica dominante. Walsh (2014, p. 55-56) destaca:

O Equador é o primeiro pais do mundo a reconhecer a natureza como um
sujeito de direitos: a Natureza ou Pacha Mama, onde a vida se reproduz
e realiza, tem o direito de ter sua existéncia plenamente respeitada e a
manutengao e regeneragao de seus ciclos de vida, estrutura, fungdes e
processos evolutivos. (Art.71, CRE, 2008) Além disso, “a natureza tem
direito a restauragao” (Art. 72, CRE, 2008). Com o reconhecimento dos
direitos da natureza, a Constituigdo viola a légica e a racionalidade
baconianas e cartesianas modernas, fundamentadas no binarismo do
homem sobre a natureza, desafia a ideia de que a natureza é equivalente
a nada além de recursos naturais e desafia a0 mesmo tempo, 0 mesmo
padrio de poder colonial que buscava separar a comunh3o humano-na-
tureza, t3o fundamental para as visdes de mundo existenciais, territo-
riais e espirituais e praticas dos povos indigenas e de raizes africanas
(tradugdo nossa).

Essa legisla¢io, que avanga sobre a ldgica eurocéntrica da natureza
como objeto de explorac¢io, parece apontar para uma restri¢ao a exploragio
desmedida das transnacionais em solo latinoamericano. Entretanto, apesar
de demarcada a diferenca na Constitui¢io, Walsh denuncia a intercultura-
lidade funcional, ou seja, a apropriagio pelo Estado do discurso decolonial,
mas que na pratica segue sendo colonizador. Apesar de avancar na letra da lei,
precisa que tenha quem a sustente, e, tendo dois paradigmas em disputa, as
forgas hegemdnicas retomam os espagos e recuperam o conceito de natureza
como objeto de exploragido em beneficio dos conglomerados internacionais
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que controlam a economia mundial e, consequentemente, os governos dos
paises colonizados, que s3o seus mercados em potencial e de onde extraem
0S recursos naturais.

4.1 A CIENCIA COMO LINGUAGEM UNIVERSALE
O MITO DA OBJETIVIDADE

A partir da imposi¢io da lingua, associada a religido, e organizando
essas sociedades conforme as relagdes de trabalho do capitalismo, opera-se
um sistema de dominacdo que, associado ao Mito da Modernidade, produz
novas subjetividades. Essa é uma armadilha da Raz3o Imperial, pois, enquanto
a racionalidade europeia se autoproduzia como um estigio superior do
conhecimento humano, invalidava e inferiorizava conhecimentos e culturas
dos povos das suas colénias. Pardo Rojas (2006) destaca que, entre a metade
e o fim do século 18, publicaram-se, na Europa e nos Estados Unidos, obras
politicas fundamentais da Ilustragio, como o Espirito das Leis, de Montes-
quieu, a Enciclopédia de D’Alambert e Diderot, a Declara¢io de Independén-
cia dos Estados Unidos, a Riqueza das Nag¢des, de Adam Smith, a declaragio
dos Direitos do Homem. Também as obras fundantes dos sistemas classifi-
catérios cientificos, como a Filosofia Botdnica de Lineu e o Sistema Ldgico de
Nomenclatura Quimica de Lavoisier. Literatura que se propde a estabelecer
avangos no conhecimento e embasar o modelo cientifico em construcdo, que
orientou e foi orientada, como vimos no capitulo anterior, pelas hierarquias e
estabeleceu uma classifica¢o artificial entre ragas. Foi essa mesma literatura
que embasou o conhecimento hoje utilizado nas universidades, tanto europeias
quanto as implantadas em suas coldnias, como as do Brasil. Porém, conside-
rando a existéncia do lado obscuro da Modernidade, Pardo Rojas resgata o
pensamento de Castro-Gémez, em “La Hybris del Punto Cero”, que questiona
as contradicdes presentes na légica eurocéntrica:

Como se desenvolviam as particulares congruéncias e confluéncias
entre as ciéncias da época, os imagindrios sociais e teorias politicas?
Como, enquanto na Europa a racionalidade ilustrada se proclamava
como a superag¢ao do despotismo e da supersticio, e a base da liberdade,
igualdade e irmandade, essa mesma racionalidade autoproclamada como
a maior conquista da humanidade era a principal justificativa para o
dominio da Europa sobre o resto do mundo? E como a classe dominante
crioula neogranadina, através da ciéncia e da legislagdo racial, construia
um regime de exclusio e exploragao, no qual a populagdo indigena,
camponesa, afrodescendente e dos pobres da cidade, foi construida como
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inferior por causa de suas formas de pensar e sua ascendéncia étnica
(PARDO ROJAS, 2006, p. 341, tradug¢do nossa).

Entao, demonstra-se que enquanto nos paises europeus o conhecimento
era a chave para a emancipagdo, para os povos que estavam nas coldnias a
exclusdo e as estratégias de dominagao e exploragio estavam em curso. Ou
seja, de um lado a Modernidade sendo implantada como um projeto de civili-
dade e, do outro, a Colonialidade sendo exercida como falta de civilidade nas
coldnias para que a Europa pudesse florescer.

Essas marcas da Colonialidade na Modernidade estao naturalizadas ou
apagadas das narrativas da histéria, de forma que n3o percebemos a auséncia
dos povos outros nos papéis principais da histéria, sem possibilidade de figurar
entre aqueles que desenhavam e modelaram a nova ciéncia. Os povos nao
europeus ou sao secundarios ou desaparecem nas narrativas oficiais. Castro-
-Gémez explica que tanto as linguas europeias quanto a ciéncia podem ser
consideradas um fator-chave para a expansio colonial através do dominio pelo
conhecimento. Ocorre a produg¢io de uma linguagem que se distingue daquela
do cotidiano, que se coloca com menor margem de erro e, por isso mesmo,
como superior as demais. Para Castro-Gémez (2005, p. 14, tradugao nossa), ‘A
linguagem da ciéncia permitiria gerar um conhecimento exato sobre o mundo
natural e social, evitando assim a indeterminagio que caracteriza a todas as
outras linguas”. Essa diferenca e certeza produzida pela linguagem cientifica
é aretdrica que fundamenta a superioridade da ciéncia ocidental, seguindo-se
dos parimetros para que o conhecimento seja validado: “O ideal do cientista
esclarecido é distanciar-se epistemologicamente da linguagem cotidiana -
considerada fonte de erro e confusdo — para se localizar no que neste trabalho
eu chamei de ponto zero” (CASTRO-GOMES, 2005, p. 14, tradug¢do nossa). A
metodologia cientifica seria o caminho a ser desenvolvido pelo cientista para se
chegar a um conhecimento que possa ser atestado como aquilo que é objetivo,
nao contaminado pela subjetividade. Como é possivel essa pureza? Na forma
de produzir essa linguagem, pois, “Ao contrario de outras linguas humanas,
a linguagem universal da ciéncia n3o tem um lugar especifico no mapa, mas
é uma plataforma neutra de observa¢io da qual o mundo pode ser nomeado
em sua essencialidade” (CASTRO-GOMES, 2005, p. 14, tradugio nossa). E essa
ndo localizagdo que garantiria sua universalidade, a partir da assepsia do que
é subjetivo. Assim, a polarizagio objetividade-subjetividade marca a cienti-
ficidade do conhecimento pela sua neutralidade. O contraditério é que todo
conhecimento produzido que provém de um local onde esse cientista estd
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inserido, mas esse ponto é escondido, negado, dando-se a impressdo de que
existe um ponto neutro de producdo de conhecimentos. Castro-Gémez (2005,
p. 14), nesse sentido, afirma:

Produzida n3o mais da vida cotidiana (Lebenswelt), mas de um ponto
zero de observagao, a linguagem cientifica é vista pelo Iluminismo como
a mais perfeita de todas as linguas humanas, na medida em que reflete
de maneira mais pura a estrutura universal da razio (tradug3o nossa).

Ao apresentar essas logicas que embasam a pretensa neutralidade cienti-
fica, Castro-Goémez questiona se a linguagem cientifica nio seria também uma
linguagem imposta pela Europa as suas margens como forma de dominagao. Se
podemos considerd-la como expressio de uma politica imperial de ciéncia que
tem operado de forma semelhante com a politica colonial da linguagem, que n2o
é somente expressa por palavras em si mas pelos significados contidos em seus
termos, produzindo dualidades, fragmentagdes, desintegrando e/ou excluindo
cosmovisdes. A partir dessas questdes, Castro-Gémez (2005, p. 14, tradugao
nossa) nos questiona: “Também se pode dizer, neste caso, que o desenvolvi-
mento da linguagem cientifica — e em particular das categorias de anilise
desenvolvidas pelas ciéncias humanas — corre em paralelo e estd intimamente
relacionado a expansio européia em todo o mundo?”. Tais questionamen-
tos pretendem nos fazer perceber que a ciéncia, sendo estabelecida como um
modelo Gnico que nos é imposto, age como uma linguagem universal, sendo ela
um discurso colonialista. Isso porque é produzida no interior de uma estrutura
imperial de producio e distribui¢io de conhecimentos, sentidos e significa-
dos especificos. Nesse processo, percebemos que “[...]Ja politica de ‘n2o lugar’
assumida pelas ciéncias humanas no século XVIII ocupava um lugar especi-
fico no mapa da sociedade colonial, e servia como estratégia de controle sobre
populacdes subordinadas” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 14, tradugio nossa).
Ou seja, o conhecimento que se diz universal é, na verdade, um conhecimento
local, provinciano e europeu, que buscou no apagamento da subjetividade e na
pretensa produg¢io de uma neutralidade, por meio da ilusdo da objetividade,
produzir estratégias para a manutencdo de uma determinada classe no poder
para a dominagdo das demais classes e paises as suas margens.

Destaca-se, assim, do pensamento de Castro-Gémez, o desvelamento de
uma linguagem que exerce a fun¢ido de controlar o pensamento, a compreen-
sdo de mundo e o que pode ser produzido ou considerado conhecimento valido.
Desde a imposig3o de uma lingua outra aos povos colonizados até a imposi¢io
de uma linguagem cientifica que lhes é estranha e inadequada a compreensio
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de si, do outro e da natureza, foi sendo imposta aos povos originarios uma nova
forma de conceber a vida e a existéncia.

Para Grosfoguel, “[...] todo o conhecimento se situa, epistemicamente, ou
no lado dominante, ou no lado subalterno das relagdes de poder, e isto tem a
ver com a geopolitica e a corpo-politica do conhecimento” (2008, p. 119). Dessa
forma, a pretensa neutralidade cientifica n3o existe. Assim sendo, “A neutra-
lidade e a objectividade desinserida e nao-situada da egopolitica do conheci-
mento é um mito ocidental” (2008, p. 119). Desmontar esses mitos tem sido o
objetivo principal da Decolonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza. Cada
elemento que vai sendo desvelado, desconstruido e reelaborado produz fissuras
no modelo cientifico ocidental, visibilizando sua inadequac¢io e apontando a
necessidade de sua superagio.

Nesse sentido, existe um movimento, despertado pelos tedricos da decolo-
nialidade, que nos autoriza a olhar para nossa realidade e estranha-la. Autori-
zam-nos porque a neutralidade imposta pela ciéncia dominante, resultado da
tal objetividade, nos fez fechar os olhos para os particularismos, relativismos e
deixar assim. Eles que se virem. Quem s3o eles, e o que deixar assim? Eles s3o
todos os estudantes indigenas que chegam a universidade e nio encontram
espago para as suas particularidades, porque o modelo cientifico dominante
faz da formagao superior algo além de suas especificidades, suas necessidades
e seus conhecimentos. Algo europeu, com aqueles nomes dificeis de escrever,
aqueles conhecimentos que n3o encontram relagio com sua cultura, afinal,
nasceram em outro continente e, universais que pretendem ser, estio em
mundos outros.

E a partir desses questionamentos que percebemos a necessidade de trazer
a realidade e as demandas da populagio para a sala de aula, para as universi-
dades, para os espagos e tempos da pesquisa. Se a universidade é o lugar da
produg¢io do conhecimento, precisamos fazer dela um lugar de estudo de nossa
realidade, com vistas a superagio do que ainda nos limita. A comegar pelo
“lugar de enunciagdo”, como sugere Grosfoguel (2007), e como destaca Ndolovu,
ao lembrar-nos de que essa é uma estratégia que nos permite estruturar uma
oposi¢ao ao “Universal Verdadeiro” da filosofia ocidental. Para esse autor,

A ideia do lugar da enunciagdo na defini¢ao do que constitui o conheci-
mento indigena é muito importante porque fala sobre revelar sua posi¢ao
social e epistémica ao articular o conhecimento dos fendmenos sociais em
geral. Isto é importante de articular, porque o que se tornou problematico
com o advento da modernidade ocidental é que a visdo de mundo ociden-
tal dominante se constituiu como nio situada (NDOLOVU, 2017, p. 139).
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Ou seja, a dissociagio entre o sujeito que fala e sua localizag¢io social é uma
forma de tornar os conhecimentos neutros e, consequentemente, mantendo e
naturalizando as diferencas. Localizar geograficamente nosso conhecimento nos
auxilia no desvelamento dessa ilusio promovida pelo modelo cientifico, visando
a superagao dessa pretensa neutralidade, porque todo conhecimento surge de
uma necessidade que pode estar voltada aos interesses de quem domina ou de
quem é dominado. Ndolovu (2017, p. 139), nessa perspectiva, afirma:

[...] amais poderosa realizagao da ideia de “objetividade” propagada pela
filosofia e ciéncia ocidentais é a de dissociar a localizagio epistémica do
sujeito que fala de sua localizagio social - um processo que consegue
colocar o sujeito oprimido contra si préprio durante a produgio de
conhecimento.

Castro-Gomez destaca as implica¢des promovidas na forma de produzir
o conhecimento, operada pela ciéncia moderna. Centrado anteriormente ao
século XVI em um pensamento pratico, a partir de teéricos — Hume, Descar-
tes e Smith, por exemplo —, forja-se um conhecimento objetivo e neutro, sem
um lugar que o situe geograficamente. Como aponta Pardo Rojas (2006, p. 342):

O ponto de vista irrefutdvel da objetividade absoluta, sem comprome-
ter nenhuma posi¢ao subjetiva, na qual os fildsofos racionalistas esclare-
cidos procuram se elevar acima de qualquer situagdo social especifica.
O conhecimento derivado de Deus do escolasticismo é substituido pela
razio dos pensadores iluminados. A Hybris como o pecado entre os
gregos cldssicos de querer se parecer com os deuses, o Ponto Zero de
fingir observar o mundo a partir de um lugar neutro, objetivo e absoluto
(tradugdo nossa).

Albgica eurocéntrica que busca empoderar a ciéncia enquanto um método
que se assemelha ao olho de Deus, leva Castro-Gémez a utilizar o termo “Hybris”,
no sentido de um pecado extremo, ja que associa a0 homem poderes divinos. “O
hybris supde, entdo, a ignorincia da espacialidade e é, por esse motivo, sinénimo
de arrogéncia e excesso” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 19, tradu¢io nossa). Ou
seja, por ocultar a existéncia de um lugar de enunciagdo e tradugao, a ciéncia,
promovida a um conhecimento universal e n3o local, estaria transgredindo,
trapaceando, mas, também, se desmoralizando. Retomando e associando a
neutralidade com a linguagem, Mignolo chama a atengao para os fatores que
estdo invisibilizados, mas que operam por detras da linguagem, pois:

Ahierarquia linguistica na qual o eurocentrismo foi fundamentado - que
deixa fora do jogo o arabe, o hindi, o russo, o urdo, o aimard, o quichua,
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o bambara, o hebraico etc. - controla o conhecimento nio somente pela
domindncia das préprias linguas, mas também das categorias em que o
pensamento é baseado (MIGNOLO, 2017a, p. 12).

As linguas trazem em si suas légicas e compreensdes de mundo. Ao
serem hierarquizadas, elevam determinadas culturas, tornando-as superio-
res, e desmoralizam outras, colocando-as como inferiores. Entdo, para
Mignolo (2014, p. 28-29),

O racismo moderno/colonial, quer dizer, a légica de raciocinio cirargico
que surgiu no século XVI, tem duas dimensdes (ontoldgica e epistémica)
e um Unico propdsito: classificar como inferiores e alheias ao dominio do
conhecimento sistemdtico todas as linguas que nio sejam grego, latim
e as seis linguas europeias modernas, para manter assim o privilégio
enunciativo das institui¢des, dos homens e das categorias de pensamento
do Renascimento e da Ilustragdo europeus. As linguas que nao eram
adequadas ao pensamento racional (seja o teoldgico ou o secular) sdo
consideradas linguas que revelavam a inferioridade dos seres humanos
que as utilizavam (tradugdo nossa).

O Racismo Epistémico engloba, assim, n3o s6 os conhecimentos desauto-
rizados, ridicularizados e mitificados, mas também as linguas que, nesse
processo, sio destituidas de valor por nio se adequarem ao pensamento
racional. E até mesmo a prépria oralidade, que tem sido a estratégia adotada,
até entdo, pelos povos origindrios para manter viva sua cultura, suas tradigdes
e seus conhecimentos seculares.

Ao analisar como foi desenhada, na literatura em geral, a representagdo
do indigena, em contraposicdo a literatura desenvolvida por autores indigenas,
Dorrico (2019) relata que localizamos dois paradigmas sendo expressados, ou
seja, “[...] como as narrativas indigenas, via literatura, enunciam seu contra-
ponto ao paradigma dominante” (2019, p. 247). Entao, é possivel deduzir que
o modelo imposto pela Modernidade n3o sé nio representa a cosmologia e as
identidades dos povos das diversas etnias deste pais como revela que, mesmo
tendo sido imposto por 500 anos, ainda assim nao destruiu as culturas origina-
rias e suas formas particulares de ver, sentir e produzir a vida. S3o povos que
resistem, que mantém suas culturas porque o modelo eurocéntrico nao atende
as suas necessidades e especificidades. E, acima de tudo, porque esse modelo
os tem excluido sistematicamente dos espagos de produgio do conhecimento.
Nesse sentido, Dorrico (2019, p. 247) entende que:

Os povos indigenas, para esse paradigma moderno, nio poderiam
ser racionais uma vez que se orientam pelo mito e este se funda na
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espiritualidade, no campo da metafisica, ja superada pela racionali-
dade. Os saberes, a antropologia e a ontologia dos povos indigenas,
nesse sentido, foram assumidos como inferiores, nio se encaixando neste
padrio ocidentalizado que, a rigor, defende a universalidade do Cristia-
nismo, da escrita alfabética e da lingua portuguesa, praticas culturais da
metrépole portuguesa que deveriam ser o modelo de vida dos “gentios”
e “indios” que aqui habitavam, na visio dos colonizadores, em estado de
pobreza fisica e simbdlica [...].

Dessa forma, o lugar ocupado pelos povos indigenas na geopolitica da
Modernidade n3o pode ser o de quem produz conhecimento, pois sua forma
de conceber o mundo estd localizada em outro paradigma. Dorrico (2019, p.
247) destaca que inclusive o lugar a ser ocupado por esses povos é previamente
determinado, uma vez que,se convencionou, “em razao desse projeto eurocén-
trico, reservar-lhes tao somente o espago da floresta e o tempo do século XV1”.
E tem sido nesse lugar que os encontramos nas paginas da histéria e nos
livros didaticos. Do mesmo modo, identificamos seu ndo lugar na produgio
do conhecimento, no momento em que a ciéncia hegemdnica nio permite
sua presencga e se distancia das légicas dos povos da margem: “A produc¢io
epistemoldgica indigena, nessa esteira, assentada na oralidade e nos saberes
ancestrais, foi ignorada e vista como nao cientifica, por n3o estar escrita e
enquadrada dentro dos modelos que a possibilitariam ser chamada de ciéncia
pela modernidade” (DORRICO, 2019, p. 247).

Sendo esses povos descritos e significados pelo olhar eurocéntrico e exclui-
dos da possibilidade de falarem por si, as representa¢des de si nio podem
ser encontradas na literatura, que é produzida pelos europeus, ou mesmo
por escritores e poetas brasileiros, influenciados pela légica eurocéntrica. E
o que Risério (1993, p. 51) afirma: “O verdadeiro poeta dos indios cantava em
sua aldeia” (apud DORRICO, 2019, p. 253). Dorrico retoma a andlise de Risério
que, em seu livro de ensaios Textos e Tribos, “[...] denuncia o silenciamento, a
traigdo e o falseamento da poética indigena por parte dos missionarios. O autor
analisa a indisting3o feita por Gongalves Dias, poeta do indianismo romantico,
as tradigdes do grupo jé e tupi” (RISERIO, 1993, p. 51, apud DORRICO, 2019, p.
253). A autora destaca, dessa andlise, que Gongalves Dias escreve um poema —
Y-Jucd Pirama — com duas tradigGes distintas, como se fosse uma sé. E é essa
mesma logica que esta presente na literatura como um todo, com fragmentos
de culturas que sdo transformadas pela légica ocidental em uma cultura univer-
sal, como se nio houvessem diferentes histérias indigenas.

A autora aponta como a descrigao dos diversos povos do Brasil — massifi-
cada e divulgada, inclusive nos livros didaticos, desconsiderando sua diversidade
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e a partir de um olhar eurocéntrico — contribuiu para a imagem deturpada que
trazemos dos indigenas, questionando a representagio deles na histéria da
literatura brasileira:

[...] citar o sujeito indigena como elemento exdtico, canibal, ingénuo,
vitima passiva, resistente a civilizagdo, ndo colabora para o conhecimento
de diversas etnias, modos de vida, tradigdes existentes no pais, mas sim
para a recusa, ojeriza e negagao desses povos no imagindrio da cultura
nacional (DORRICO, 2019, p. 253).

As representagdes construidas externamente pela literatura em geral, a
exclusio desses povos dos espagos de produ¢io do conhecimento e a negagio de
suas culturas origindrias pela sobreposi¢io da cultura eurocéntrica tém demons-
trado, ao se contrapor com a literatura indigena, as contradi¢des e os enganos
produzidos pela l6gica ocidental. Afinal,

Se a manifestagdo oral ndo foi levada em consideragio, se as aliangas
indigenas e politicas junto aos europeus nao foram consideradas na
Histéria oficial, agora os sujeitos originarios retomam a palavra para
dar materialidade a voz silenciada nesses cinco séculos de coloniza-
¢do. Elas anunciam seu protagonismo desde a chegada dos portugueses,
denunciam o exilio fisico e epistemoldgico através dos tempos, e apresen-
tam uma nova poética, a poética amerindia, cujo tom exalta a relagdo
natureza e a cultura (DORRICO, 2019, 253-254).

A medida que a oralidade desses povos foi sendo substituida pelas
narrativas de memorias e histérias de suas culturas origindrias, por meio
de obras literdrias, e que estudantes indigenas foram ocupando espagos
universitarios e se permitindo escrever suas histérias a partir do embate
com a sociedade envolvente, as subalternidades puderam ser visibilizadas e
percebidas. Dessa visibilidade e da possibilidade de conhecermos um outro
olhar, sentir e considerar a natureza humana e as demais naturezas, vamos
produzindo fissuras no modelo hegemoénico. Por isso, deixar falar e ouvir os
sujeitos que foram sistematicamente silenciados pelo sistema ja é, por si s0,
um ato de descolonizar.

Desse modo, portanto, uma vez que a produgio de saber europeia estd
circunscrita em um meio que sobrevive a partir da opressdo e subjugacdo de
outros povos, vale dizer, uma obra situada no mundo, tal produgao nio pode ser
considerada universal, na medida em que nio é uma produg¢io de conhecimento
desinteressada, como se proclama nos discursos hegemdnicos de produgdo e
reprodugdo do conhecimento. Como veremos na sequéncia, este argumento
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apresentado por Césaire influenciou sobremaneira toda uma geragao de pensado-
res que passaram a fazer uma leitura histérico-filoséfica descolonizada.

4.2 AARMADILHA DA DUALIDADE

[...] fenémeno que os cristaos ocidentais descreviam como “natureza”
existia em contradistingdo a “cultura’; ademais, era concebida como
algo exterior a0 sujeito humano. Para os aimards e os quichuas, fenéme-
nos (assim como os seres humanos) mais-que-humanos eram concebi-
dos como pachamama, e nessa concep¢ao nao havia, e nao ha ainda hoje,
uma distingdo entre a “natureza’ e a “cultura’. Os aimards e os quichuas se
viam dentro dela, n3o fora dela. Assim, a cultura era natureza e a natureza
era (e é) cultura (MIGNOLO, 20172, p. 6-7, grifos do autor).

Para além da imposi¢do desse distanciamento e oposi¢ao entre ser
humano e natureza, dessa dissociagao de si mesmo, como se nao fé6ssemos,
enquanto seres humanos, natureza e parte da natureza, mais uma vez estabe-
lecendo uma diferenciagio para promover hierarquias, a légica colonial impée
seu proprio conceito de natureza. Para os povos nativos, que sempre convive-
ram com a natureza, esse distanciamento nao faz sentido. Como apontam
Lappe e Laroque: “Na concepgao dos indigenas Kaingang, sociedade e natureza,
bem como humanos e nao humanos, nao representam categorias estanques, ou
seja, sdo tratadas como coletividade que se inter-relacionam e se complemen-
tam” (2015, p. 151). Para uma sociedade que se distanciou da natureza e apercebe
com muitos perigos essa separacdo, nao soa tao estranha, mas para os povos
nativos, que vivem e convivem com os animais e préximos das matas, tirando
dali seu sustento — seja pela alimentago, pelo material para o artesanato ou
pela aproximacao pelo viés espiritual —, essa cisdo e esse distanciamento n3o
fazem parte de sua cosmovisio.

Entio, s3o muitas as diferencgas entre as formas de perceber a existéncia
na perspectiva ocidental da perspectiva dos povos origindrios. Além da imposi-
¢do de uma postura de oposi¢io e enfrentamento, quando havia aprendizado
e coexisténcia, outra diferenca pode ser encontrada na questio do trabalho. O
trabalhar para viver foi substituido pelo trabalho escravo e depois pelo trabalho
assalariado. Quando a légica da colonialidade entra em cena, “[...] os trabalhos
escravizado e assalariado tornaram-se naturalizados no processo de criar uma
economia de acumulag¢do, que é hoje reconhecida como mentalidade econdmica
capitalista” (MIGNOLO, 2017a, p. 7). Como consequéncia, houve o comércio de
escravos, transformando, assim, a vida humana em mercadoria para o dono da
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plantagio, o explorador das minas e, com o advento da Revolugao Industrial,
para o dono das industrias. No periodo da Revolugao Industrial, o conceito
de “natureza” é transferido para “recursos naturais”, “[...] o alimento necessa-
rio para nutrir as maquinas da Revolug¢io Industrial que produziam outras
mdquinas (a ferrovia e o automoével), que, por sua vez, precisavam de mais
alimento, carvio e 6leo” (MIGNOLO, 20172, p. 7).

Esse encadeamento de conceitos explica por que foi necessirio diferenciar,
dissociar e fragmentar o préprio ser humano entre corpo e mente, natureza
humana e naturezas outras, de forma a naturalizar a mercantiliza¢io e objeti-
ficagdo em curso no sistema capitalista que estava sendo implantado. “Ou seja,
a ‘natureza se tornou repositério para a materialidade objetivada, neutralizada
e basicamente inerte que existia para a realiza¢gio das metas econdmicas dos
‘mestres’ dos materiais” (MIGNOLO, 2017a, p. 7). Em contraposi¢ao a concep-
¢ao de natureza como recurso, os povos origindrios percebem a natureza como
parte de sua prépria existéncia, aprendendo, convivendo e sobrevivendo, pois
a ideia de recurso € a ideia de esgotar a natureza e, como bons hospedeiros,
os povos tradicionais sabem que se esgotarem a natureza as condigdes para a
prépria vida se esgotario.

Com a publicagio de Francis Bacon, intitulada Novum Organum (1620), a
visao de uma natureza como um objeto distinto da natureza humana comega
a se impor tendo por base a ideia de que a natureza estava a disposi¢ao do
homem para ser por ele dominada. A imposi¢ao dessa l6gica sustentava a
economia, j em franca expansio, que dependia da extra¢io de recursos brutos
como ouro, prata e outros metais, bem como da produ¢io de monoculturas,
como o algodio, o agticar e o tabaco (MIGNOLO, 2017a).

Se compreendemos que decolonizar implica superar a fragmentagdo
e hierarquizacgdo, racializa¢do e objetificacdo do ser humano, precisamos
perceber a légica intrinseca a cada situagao de nosso cotidiano. Nesse sentido,
aponta Mignolo (2017a, p. 6):

Nos, estudiosos e pensadores descoloniais, podemos contribuir nio
ao relatar para os estudiosos, intelectuais e lideres indigenas qual é o
problema, porque eles o conhecem melhor que nés, mas ao agir no dominio
hegemonico da academia, onde a ideia de natureza como algo fora dos seres
humanos foi consolidada e persiste. Descolonizar o conhecimento consiste
exatamente nesse tipo de pesquisa. O préximo passo seria construir opgdes
descoloniais nas ruinas do conhecimento imperial.

Como estratégia de superacio desse processo colonizador, Quijano
persegue uma forma de conhecimento dotada de uma tarefa central: a
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“descolonizagio epistemoldgica” como critica explicita do evolucionismo
unilinear e unidimensional do eurocentrismo. E Mignolo (2007a) sugere a
estratégia de desvinculagdo (no inglés, delinking), a fim de que, aplicando-a,
aprendamos a sair, nos desprender da hegemonia das ideias-forga nas quais a
légica da colonialidade nos fez reféns. Aponta-nos a necessidade de fraturar-
mos essa hegemonia do conhecimento eurocentrado, que denomina de politica
teoldgica e ego-légica de compreensdo de mundo e produgdo do conhecimento.

A formacao especifica e diferenciada, conforme consta na nossa lei maior,
podera ser executada se o modelo cientifico dominante for transformado em
pluriepistemologias, ou seja, em modelos adequados a cada povo, a cada
contexto, a cada uma das cosmologias que compdem a diversidade de povos
que coexistem em nossas terras. E também quando o outro seja reconhecido
como uma alteridade e n3o como parte de uma cultura inferior que necessita
ser civilizada. Até porque, conforme Medeiros (2012, p. 93),

O povo kaingang, como outras sociedades tradicionais, possui seus
préprios meios de produzir e transmitir os conhecimentos, num processo
educacional baseado na oralidade que permeia a vida cotidiana das
pessoas de modo integral. Possuem uma concepg¢io de mundo unificada
e totalizante, consideram a sociedade como um todo, em que a educagio
nao se separa, espacial e temporalmente, das demais praticas.

Diferente da l6gica ocidental, na légica nativa o saber é dividido a partir
de graus de iniciagdo que o elevam, e nao a partir de uma setorizagao de
conhecimentos (BALANDIER, 1997, p. 156, apud MEDEIROS, 2012, p. 93). E,
como aponta Kush, no pensamento indigena nao existe separagao entre razao
e emog3o, ciéncia e intui¢do, e o saber refere-se “[...] exclusivamente a0 puro
fato de viver” (2009, p. 320, apud MEDEIROS, 2012, p. 93, tradu¢ao nossa).

A decolonialidade ajuda-nos a compreender essas diferengas, reconhe-
cendo-as como especificidades que devem ser respeitadas. Também nos leva
a dialogar sobre as auséncias, des-hierarquizando o conhecimento, os proces-
sos formativos e relacionais, repercutindo na nossa atuagio, na busca de
sermos mais do que objetos desse processo, repetindo metodologias eurocén-
tricas, conhecimentos nao situados e optando por didlogos interepistémicos.
A superag¢io da objetividade na ciéncia, apostando no equilibrio entre objetivi-
dade e subjetividade, permite inserir a completude dos processos, de forma a
situar no corpo e no espago de quem faz a pesquisa e de quem dela se beneficia.

Dessa forma, compreender os processos histéricos vividos pelo povo
Kaingang no decorrer da coloniza¢io e conhecer suas formas de organizagio
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que se mantiveram ou que se refizeram neste processo permitem que entenda-
mos como podemos atuar para a continuidade desta cultura ou como daremos
continuidade ao projeto assimilacionista, desconsiderando suas especificida-
des e sua capacidade de autogestio, tanto dos processos educativos, quanto de
producio de conhecimento, entre outros.
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E interessante percebermos a auséncia de integrac¢io nacional que até
hoje permeia a vida destes “outros”, os Kaingang. Ainda que vivam e convivam
em solo brasileiro, ao serem analisados quanto as suas culturas e formas
de ser e de viver, continuam, para nds, e inclusive na literatura, sendo “os
outros”. Mais interessante ainda é perceber que, ao se inserirem nos espagos
formativos, como académicos em nivel superior, sio quase iguais, quase
porque a légica formativa nio muda, quase porque, de alguma forma, s3o
tratados como diferentes. Ou seja, devem se adaptar ao modelo eurocéntrico,
a0 mesmo tempo que, por nao serem iguais, sdo tratados como diferentes e
vistos como seres inferiores.

Mas qual diferenca permitiria que realmente fossem acolhidos nos
espagos formativos, respeitando-os enquanto uma alteridade? Poderiamos
comegar localizando a epistemologia que sustenta sua produg3o de conheci-
mento, seus processos formativos e metodologias, suas cosmovisdes, sua
capacidade de integrar o que a ciéncia ocidental fragmentou. Nesse sentido,
de forma a compreendermos e aprofundarmos um pouco mais sobre sua
histéria e melhor nos localizarmos sobre como vivem e como pensam os
processos formativos, buscaremos localizar trés questdes mais bem estrutu-
radas na sequéncia: os espagos geograficos e histéricos que os localizam; a
conquista da escola e, consequentemente, a conquista de uma formacao
especifica e diferenciada para atuarem em suas escolas. Isso porque, se a
Constituigio Federal, a LDB e todas as legisla¢des subsequentes orientam para
a constitui¢cao de uma escola que respeite suas linguas, culturas e proces-
sos proprios de aprendizado, demandara cursos superiores que formem para
tal orientagdo, necessitando, para isso, uma epistemologia que permita esse
novo paradigma educacional. A partir dessas trés questdes, nos propomos a
pensar até que ponto a epistemologia que hoje hegemonicamente sustenta os
processos formativos e de produgio de conhecimento pode ser ressignificada
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e remodelada, de maneira que esses outros passem de exéticos a participan-
tes efetivos de um Brasil que ainda os estranha.

51 COLONIZACAO, DESLOCAMENTOS E RESISTENCIAS:
DO CAMPO ABERTO PARA OS ALDEAMENTOS

A presenga de moradores nessas terras n3o desestimulou os invasores de
seus planos colonizadores. As primeiras narrativas trazem as consignias de
desbravadores que, ao avistarem os nativos, logo se dispuseram a civilizd-los,
catequiza-los, oferecendo a esses infiéis uma religiio e um rei a quem servir.
De acordo com Lima (2014, p. 29),

Nos primeiros séculos do contato entre europeus e povos indigenas das
Américas, geraram-se as representagdes que os situam entre aliados
ou inimigos, o edénico e o demoniaco, somando-se as referéncias da
Antiguidade as ideias produzidas pela observagao direta dos conquista-
dores na experiéncia mesma de submeté-los e utilizd-los como mio de
obra, além das informacdes obtidas a partir dos indigenas aliados nas
tarefas das guerras de conquistas contra nativos inimigos.

Entre esses muitos nativos, encontramos um grupo em especial. Presen-
tes nos estados de Sio Paulo, Paran4, Santa Catarina e Rio Grande do Sul,
receberam dos colonizadores a denominac¢do de Coroados, devido ao corte
de cabelo caracteristico, mas se autodenominavam Kaingang. Sabe-se que o
etnénimo Kaingang foi aplicado, pela primeira vez, em 1882, por Telémaco
Borba, segundo a autodesignagao dos indigenas que conheceu e dirigiu nos
aldeamentos do Parand (DORNELLES, 2011, p. 9). A denominagao de Coroados
estava relacionada ao corte de cabelo em forma de coroa. Aos Kaingang nio
agradou essa forma aportuguesada de denominagdo, muito menos outra, a de
bugre, um termo ainda mais discriminatério e pejorativo (BIASI, 2009).

Conforme apresentado nas muitas bibliografias consultadas, o etnénimo
Kaingang significa gente do mato, uma autoidentificagdo como parte consti-
tutiva da natureza, sendo a mata tanto origem de sua forg¢a quanto de muitos
perigos. O termo Kaingang — “kanhgdg” pelos mais velhos - significa, no senti-
do literal da palavra, pessoa indigena, que faz parte de qualquer um dos povos
indigenas ou gente do mato, comedor de pinhdo (CLAUDINO, 2013). “Segundo
Telémaco a denominac¢io de Kaingang é prépria do grupo e o significado seria
entio Kaa — drvore, mato e ingang — morador do. O que significaria, ent3o,
‘morador do mato” (BRAGA, 2015, p. 18).
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A relagdo com a terra marca fortemente a identidade Kaingang. Como
pontua Freitas (2010, p. 95): “Nossa relagdo com a terra é uma construgao
reciproca de vida, interligada por uma espécie de cordio umbilical, como aquele
que é enterrado assim que nascemos.” A pratica de enterrar o umbigo traz,
assim, a ligagdo com o territério, palco de suas histérias. Afinal, “A terra que o
Kaingang deseja é a sua terra, a qual ele estd ligado desde o nascimento e a qual
compreende seu destino ap6s a morte” (FREITAS, 2010, p. 95). E esse vinculo que
mantém lagos de pertencimento e uma forte ligagao com os lugares ocupados
por seus antepassados e pelos Kaingang da atualidade. “Assim, pode-se dizer
que os Kaingang pertencem a terra onde nascem e onde tém seus umbigos
enterrados: essa terra é sua patria por direito de nascimento” (FREITAS, 2010,
p. 95). A terra é a mae que prové seus filhos, e, por isso, deve ser bem cuidada:

Também crescemos em contato direto com a terra. A medida que
aprendemos a trabalhar na terra, aprendemos também que dela podemos
prover nosso sustento. Tudo que se planta colhe, pois a terra é o legado
natural, e é dela que podemos retirar os produtos necessarios para termos
vida em abundancia (FREITAS, 2010, p. 95).

Aqui encontramos uma diferenciagio da forma como a terra é concebida,
considerando que “[...] a fung¢do da terra nio é produzir riquezas; a terra é um
espago de produgio fisica e cultural” (FREITAS, 2010, p. 94). Outra diferenga é
a propriedade da terra, que para os Kaingang deve ser coletiva:

Tradicionalmente, para os kaingang, a terra é de ocupacgao coletiva. No
que se refere ao acesso a terra, as relagdes de parentesco cumpriam um
papel decisivo, organizando a forma do trabalho e da apropriagio dos
produtos dele originados. Os kaingang estavam e continuam divididos
em grupos aliados de irm3os e cunhados, sob chefia de um determinado
paEi (lideranca). A terra era ocupada por esse grupo e, quando houvesse
conflito irreconcilidvel, os rebelados, liderados por outro chefe, procura-
vam um lugar mais afastado, dentro da drea conhecida, para instala-
rem sua aldeia. Os grupos politicos kaingang estavam estabelecidos em
determinadas dreas compreendidas por uma aldeia fixa, e por varios
acampamentos, que as familias extensas costumavam percorrer durante
o0 ano. O cultivo da terra e a repartigdo dos recursos obtidos com o plantio,
acaga, a pesca e a coleta, eram regrados pelas relagdes sociais derivadas
do parentesco, de modo que nio se conheciam nem o aproveitamento
individual da terra, nem a apropria¢io individual de seus produtos
(FREITAS, 2010, p. 95).

As relagdes com a terra, assim como as atividades produtivas, de organi-
zagdo coletiva e de compreensio de mundo tiveram que se adaptar com a
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chegada dos colonizadores. Conforme relata Cipriano (2014, p. 37): “A presenca
dos indios kaingang na regido norte do Rio Grande do Sul é de longa data, e que
foram ‘encontrados’ com o processo de intensificagao do contato com o branco
nos séculos XVIII e XIX.” Historicamente, os Kaingang ocupavam um territério
que se estendia de S3o Paulo ao norte do estado gaticho, passando pelo Oeste do
Parand, Santa Catarina, entre os rios Tieté (SP) e Ijui (RS), territério conquis-
tado a partir de disputa com outros grupos indigenas, principalmente com
os Botocudos. A partir da invasdo colonial e da disputa pela posse das terras
para os colonos imigrantes, houve fixagio em pequenos territdrios, ou seja, a
implantagdo, pelo governo, da politica de aldeamentos como forma de evitar
confrontos e inseri-los como mao de obra barata e sazonal nas fazendas e para
abertura de estradas. Dornelles (2011, p. 9) afirma:

Os aldeamentos assinalaram o envolvimento dos indigenas na abertura
de estradas e a retaliagdo de suas terras para posterior colonizag¢do destas
pelos europeus. Os aldeamentos também deveriam garantir a incorpo-
ragao desse contingente na produgio providencial através do projeto de
catequizagao religiosa. A agdo religiosa agia como moderadora entre
indios e brancos, entretanto, ocasionava novos elementos de conflito ao
impor valores religiosos, como o caso da monogamia.

Como forma de garantir a expansio das frentes colonizadoras, entre 1848
e 1850, foram implantados, pelo governo imperial, os aldeamentos de Guarita,
Nonohay e Campo do Meio (BECKER, 1995, p. 18-20 apud DORNELLES, 2011).
Braga (2015, p. 37-38) registra a participa¢io do padre Parés nesse processo,
tendo sido de fundamental sua participagao:

Apébs conversagdes feitas Parés voltou para Guarita e de 14 em 1849
emprenhou-se na mata novamente para visitar a aldeia de Nonoai.
E depois de Guarita e Nonoali, o Pe., realizou esfor¢os para fundar
uma terceira missdo. O incansivel missionario fundou Campo do
Meio, situado no entio Distrito de Vacaria. Eram trés estagdes
missionarias entre os indigenas no fim de 1849 (Lutterbeck, 1977). Por
esta informagdo podemos concluir que n3o estava se fundando bem um
aldeamento para os Kaingang, mas sim uma capela para igreja catdlica
catequizar os indigenas.

Observa-se, assim, a velha alianga entre a cruz e a coroa, para a liberagao
dos territérios a serem conquistados. A necessidade de organizac¢do de mais
de um aldeamento ocorreu, segundo Bringmann, também devido as desaven-
gas entre estes grupos:
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Os indigenas existentes na Guarita, mesmo que os de Nonoai e Campo do
Meio, sdo de nagao que chamam Bugres Coroados (Fonk indéni), propria-
mente selvagens e errantes. Os de Nonoai, jd faz trés anos, se apresen-
taram debaixo do comando de seu chefe Victorino Conda, que pediu
seguridade e ofereceu que procuraria reunir a sua gente toda de sua
nag¢ao nos campos ditos de Nonoai. [...] Os da Guarita (tribo do Fongue)
que nio quiseram se juntar aos de Nonoai, para nio se sujeitarem por
causa de certas desconfiangas que deles tinham e que ainda dura, Tinham
estado, em muitas ocasides, nas vizinhangas da Guarita, sempre descon-
fiados e receosos, até que no fim do ano passado, se apresentaram na
casa de Oliveira, dizendo que queriam aldear-se no lugar denominado
Guarita, que dista cinco léguas da casa de Oliveira (BRINGMANN, 2010,
p. 102-103, apud LAPPE, 2015, p. 58).

Na disserta¢ao de mestrado desenvolvida por Aline Francisco (2006, p. 117),
ela aponta que “[...] a reacdo dos grupos indigenas a conquista deste territério
pode ser idealmente resumida em trés atitudes: a fuga, a resisténcia através
de ataques e a alianga com os conquistadores através de atividade de explora-
¢do econdmica’. Essa reagdo podia combinar a¢des ou divergir, de forma que
alguns ataques aos colonos na década de 1850 teriam sido realizados, inclusive,
por grupos aldeados.

As estratégias de resisténcia desse grupo aconteceram tanto por meio de
ataques quanto por meio de alian¢as com fazendeiros e o poder ptblico durante
o violento processo de ocupagdo colonial, demonstrando as relagdes dos grupos
Kaingang com a economia local e seu interesse nela, na tentativa de manter seu
modo de vida (FRANCISCO, 2006, p. 18). Poucos estudos trazem o registro de
parcerias entre grupos Kaingang e fazendeiros locais, mas encontramos este
apontamento na disserta¢ao de Francisco (2006) no que se refere ao trabalho
na exploracio da erva-mate. Conforme a autora,

As relagdes engendradas entre os Kaingang e os colonizadores na regido do
antigo municipio de Passo Fundo e adjacéncias, incluindo Vacaria, foram
pautadas pelo interesse dos indigenas em sua sobrevivéncia e melhor
aproveitamento das condig¢des que os cercavam, e pelo interesse econémico
dos fazendeiros sobre as terras indigenas e sobre a exploragio de seu
trabalho. Percebemos estas como uma forma de resistir aos ataques e a
continua ocupagio de espagos considerados como seu territério, ao tentar
inserir-se na sociedade que ent3o se constituia (FRANCISCO, 2006, p. 20).

Considerando a preexisténcia de rivalidades entre grupos de Kaingang,
causadas por disputa de territério, de poder ou relacionadas ao desrespeito a
regras sociais Kaingang, ocorreu uma potencializagio delas gragas aos proces-
sos de ocupacio de seus territérios. E o que esclarece Francisco (2006, p. 20):
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Engendrados na exacerbagdo do processo de conquista, invariavelmente
para os indigenas as aliangas com o governo se traduziam pela interven-
¢do direta no convencimento pacifico de grupos Kaingang e Xokleng, ou
em sua perseguicdo, valendo-se de suas relagdes com os mesmos para
manejar os acordos “pacificos” ou defender vilas e perseguir “agressores”.
Geralmente as aliangas eram discutidas entre varios grupos Kaingang
com chefes diferentes, o que, entretanto, ndo impedia que houvesse
acordos entre um s grupo e o governo, de forma simultidnea ou n3o.
Sendo os acordos baseados em relagdes interpessoais e na especifici-
dade de circunstancias, muitas vezes, os Kaingang realizaram tal papel
simultaneamente, ou seja, tanto atacando povoamentos ocidentais e
“permitindo” o afastamento de outros Kaingang, quanto perseguindo
indigenas na defesa dos colonos. Os casos cldssicos dos caciques Vitorino
Conda e Doble exemplificam bem isto. Apesar de nio haverem sido os
tnicos chefes a se tornarem “colaboracionistas” na pacificagio e persegui-
¢do a grupos Kaingang ou Xokleng, estes dois casos refletem situagdes
limite: tanto para Conda quanto para Doble, intervir nas a¢des dos indios
e no seu aldeamento bem como na montagem da estrutura de ocupagao,
tornou-se um meio de sobrevivéncia e certo poder de barganha com o
governo: o acordo “colaboracionista” previa a sua protegdo e prestigio.

As lutas internas e as estratégias de sobrevivéncia de diferentes grupos
explica, de certa forma, a presenga dos bugreiros na Companhia de Pedestres,
composta por “[...] destacamentos armados, organizados para percorrer as
matas, atrds de indigenas, com a intenc¢io de reté-los nos aldeamentos e para
fazer com que eles se aplicassem nas planta¢des de rogas” (LAPPE, 2015, p.
59). Registros de 1855 apontam que o cacique Fongue e outros lideres menores
passaram a atuar na Companhia de Pedestres, perseguindo principalmente
indios de outras parcialidades que eram inimigas (LAROQUE, 2009). Dessa
forma, dissidéncias ja existentes entre grupos kaingang contribuiram para
o dominio e exterminio dessa populagio pelos colonizadores, sendo que os
proprios indios acabaram sendo vistos como colaboracionistas do projeto
colonizador. Segundo Prezia, é a partir da Companhia de Pedestres que
ocorre a transformacio dos chefes indigenas em capities, majores, tenentes
e coronéis, titulos presentes até hoje nas terras indigenas Kaingang (1994). De
acordo com Biasi (2009, p. 60), nesse processo de captura e aldeamento ocorre-
ram “[...] cacadas e chacinas com os indigenas que resistiam aos aldeamen-
tos, provocando separagdo e enfraquecimento das coletividades Kaingang em
decorréncia de que algumas parcialidades nativas estabeleceram aliangas com
estas, enquanto outras discordavam de tais atitudes”.

Na andlise de Bringmann (2010), a permanéncia dos Kaingang nos
aldeamentos ocorreu, principalmente, por razdes relacionadas a sua sobrevi-
véncia, para obter prote¢do e alimento. Aqueles que resistiram aos aldeamentos
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o fizeram por perceber que seu territério estava sendo tomado, e nesses espagos
de “confinamento” estariam sob dominio dos invasores (LAPPE, 2015). Acuados,
no decorrer do processo colonizador, sofreram perdas irreparaveis:

O processo de aldeamento em areas de reservas fragmentadas e isoladas
significou para o povo Kaingang a perda de imensos territérios que
garantiam seus processos fisicos e culturais, tradigdes, cosmologias,
defini¢do de espagos e tempos (AMARAL, 2010, p. 258).

As contradigoes se estendem as a¢des governamentais, conforme Cardoso
(2014, p. 18): “Em 1910 Marechal Cindido Rondon criou o SPI, Servigo de
Protecido ao Indio, mas n3o foi uma protecio, porque os indios continuaram
morrendo.” Sob a gestio do governo, os indigenas aldeados eram submetidos
a trabalho escravo, denominado panelao, como afirma Cardoso (2014, p. 19):

No periodo de 1935 foi criado um regime de trabalho que ficou conhecido
como panelao, onde a maioria dos indios das terras indigenas comia todos
juntos, nos mesmos paneldes, alimentos as vezes nem t3o bem prepara-
dos. O trabalho revertia em lucro para os chefes do SPI e coronéis indige-
nas. Esses eram quem destinavam as produgdes os demais trabalhadores
das comunidades indigenas que ndo eram informados dos destinos das
produgdes.

Tornar as aldeias grandes fazendas produtivas foi o objetivo do SPI, e essa
produtividade foi conseguida as custas da perda das matas, da liberdade, do
direito de viver conforme sua cultura e do convivio de sua familia. Aqueles que
ousassem fugir da lavoura ou mesmo reclamassem da comida eram capturados e
castigados, colocados na cadeia ou amarrados. Esse 6rgio governamental atendia
aos interesses dos grupos politicos locais, conforme esclarece Braga (2015, p. 12):

O SPI (6rgao federal criado em 1910 para demarcar terras e proteger os
indios) passa nesta nova conjuntura a comprometer-se com fazendei-
ros, colonos, colonizadores e demais interessados em explorar as terras
indigenas. Inclusive os préprios agentes do érgdo passam a introduzir
e estimular a entrada de colonos para morar dentro das terras indige-
nas. O que isso pode significar na vida destes indigenas? Percebe-se que
o0 objetivo é fazer com que os Kaingang produzam como os pequenos
produtores, como os colonos que viviam no seu entorno e agora, também,
passaram a viver dentro das terras indigenas. Além das transformagdes
ocorridas com a agricultura, outra situagdo que surgiu foi a crescente
ocorréncia, cada vez mais freqiiente, de casamentos entre indigenas e
nao indigenas. O projeto nada mais é do que fazer com que os indigenas
fossem se tornando “civilizados”, objetivo presente ao estado brasileiro
desde os tempos de sua formacg3o.
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Devido as dentincias referentes a esse sistema, o SPI foi extinto em 1964
e substituido em 1967 pela Fundag¢io Nacional do Indio (FUNAI), que, a titulo
de efetividade, apenas promoveu a troca do nome, sem alterar as estruturas de
controle e de explora¢io dos aldeamentos. Como destaca Krenak, fazendo uma
analise desse periodo histérico até os dias de hoje,

As relagoes do Estado brasileiro com os povos indigenas sdo profunda-
mente influenciadas por uma histérica relagao de genocidio, de extermi-
nio, e uma expectativa hipdcrita 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 ‘n3o produtivas’, como contrarias aos
interesses da sociedade brasileira. E uma relacio de desigualdade, de
segregacao que penaliza os povos indigenas de uma maneira tao disfar-
¢ada que parece um beneficio (apud MILANEZ et al., 2019, p. 1271).

Ao naturalizarmos as reservas indigenas, ndo percebemos que os
aldeamentos segregam sua populagio do restante da sociedade. Disfarga-se a
segregagdo, como se fosse prote¢do. Isso porque, “No Brasil, nds naturalizamos
a ideia imposta pelo colonialismo de ter uma parte do nosso povo que nasceu
para viver segregado” (apud MILANEZ, et al., 2019, p. 2171). Conforme destaca
Cardoso (2014, p. 19), 0 SPI “[...] permitiu a continuidade do trabalho de muitos
grupos missionarios juntos aos povos indigenas. A ideia dessas institui¢des era
civilizar o indio, mas os indigenas s3o civilizados na sua organiza¢io social e
nos conhecimentos e saberes do seu povo.” Dessa forma, concomitante a politica
oficial de redug¢ao das terras indigenas, que comprometeu a sobrevivéncia fisica
e cultural desses povos, foram promovidas estratégias de depreciagio de suas
identidades socioculturais. Seja pela obrigatoriedade da utilizagio da lingua
portuguesa, seja pela estigmatizagdo que sofreram ou pela miséria e exploragao
a0 qual foram expostos, forjou-se um status de inferiorizag¢do, de vergonha e de
apagamento de seus tracos identitdrios. Amaral (2010, p. 258) esclarece:

Deixar de ser identificado como bugre pelos regionais passa a ser o sonho
de muitos indigenas que buscam, por meios possiveis, demonstrar sua
“integragao” e sua condigdo de civilizado: pela lingua portuguesa, pela
conversao a igrejas e seitas trazidas pelos “brancos”, pela aquisi¢io de
bens materiais.

Ocorreram alterag¢des como um todo, que modificaram as condi¢des de

autonomia e equilibrio deste povo, comegando pela desvaloriza¢io dos seus
sabios, como afirma Emiliano (2020, p. 72):
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Na cultura indigena efetivamente os idosos exercem uma fungao
importante tanto na preservagdo da cultura quanto no exercicio
da lideranga e aconselhamento. No passado tinhamos a lideranga
espiritual do kuja, mas que passou a ser cacique desde a era do SPI
— Servigos de Protegdo aos Indigenas, a partir de entdo se criou a
hierarquia militar com a tentativa de dominar um povo que de certa
forma se tornava rebelde frente a forca expansionista, como os ideais
do governo.

A auséncia dos Kuiis provocou um desequilibrio nas estruturas de poder,
nas quais, “No passado, o kuja gerenciava isto da melhor forma possivel, porque
ele n3o deixava direcionar isso para o lado externo, fora das comunidades e sim
para o lado interno das comunidades com leis e normas estabelecidas para o
cotidiano diario do povo” (EMILIANO, 2020, p. 58). Em entrevista realizada por
Rosa (2011, p. 21), a Kaingang Feliciana destaca que muito do que estd registrado
sobre seu povo precisa ser revisto, sendo que antes da colonizagio, as relagdes
de poder eram diferentes:

Averdadeira lideranca kaingang era o kuja (xama] e apenas ele. N3o
havia cacique, vice-cacique e os outros tipos: capitdo, policia. Nio
havia uma divisio politica de verdade. Todos participavam, homens
e mulheres. O que havia era os conselheiros, homens e mulheres, que
eram criados como especialistas para ajudar as pessoas. Os conselhei-
ros atuavam nas questdes politicas, nas brigas, na hora de casar. Tinha
as parteiras, os bons cagadores e pdi, que dizem serem os caciques,
mas na tradugdo certa eles eram grandes chefes de suas familias. Por
isso é que tem essas brigas, na verdade é tudo briga por poder. Antes
era cada pdi com seu grupo a circular por ai. Hoje estamos todos em
aldeias em Terras Indigenas e é impossivel que nao haja conflito entre
grupos politicos. Sempre foi assim. Por isso que nds nao vivemos em
aldeias, preferimos ter nossa prépria ‘mini aldeia’, s6 com os da gente.
Os kuja é que iam a frente do grupo. N3o cuidam s6 de doengas, mas
davida como um todo. Eles eram os grandes chefes. Hoje eles ficaram
s6 conhecidos por cuidar e tratar das doengas.

A auséncia dos Kuids também trouxe perturbagdes de ordem social,
considerando a importincia desses especialistas em satide, na manutengio da
tradigdo e do cddigo moral que orienta os individuos em suas aldeias.

Ha que se perguntar se o desempoderamento dos kuids e a incriminagdo
ou discriminacio e sataniza¢io deles por algumas igrejas nio esteja agindo
como uma forma de controle e desacultura¢io nas aldeias, provocando um
permanente desequilibrio nas relagdes de poder dentro delas, considerando que
0 Kuii estabelecia parimetros éticos que orientavam a atuag¢ao dos caciques.
Emiliano (2020, p. 59) entende que:
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Antes usaram a dominag¢do quando criaram a hierarquia militar das
liderangas da for¢a do uso do ferro e fogo, nao conseguindo ter éxito
porque havia uma troca de lideranca a cada vez que a comunidade julgava
que aquele individuo nio era suficientemente preparado para represen-
tar. Entdo comegaram a dominar de uma outra forma, comegaram a usar
a fé, e continua o mesmo principio de divis3o.

Ainda sobre essa questao, temos o depoimento de Ruivaldo Nenzinho
Gavido-Akrantikateje:

Como um pajé que trouxe a nossa vivéncia, que compartilhou de toda
as curas — principalmente espirituais —, que nos elevou a chegar a essa
sociedade também, como ele pode ser descartado dessa forma, por um
pastor que diz que ele é uma pessoa do mal? Se fosse do mal, nés nio
estariamos aqui, ele tinha matado todo o mundo. Na verdade é um
paradoxo entre a religido e a nossa cultura, mas a religido estd matando
a nosso cultura através da pregagdo, da impregnagdo, a coerc¢ao (apud
MILANEZ etal., 2019, p. 2175).

Perceber a permanéncia da estratégia religiosa como uma forma de negagio
da cultura dos povos originarios muitas vezes passa despercebido. Da mesma
forma, Eloy Terena, advogado e militante da causa indigena, relata ter percebido
recentemente 0 “[....] racismo a partir do viés religioso, a propria negag¢io de condigio
humana, a negacio da cultura, o apagamento das praticas culturais e do modo de
ver e entender o outro pelos povos indigenas” (apud MILANEZ et al., 2019, p. 2175).

Temos, entdo, os reflexos do processo colonizador desestruturando a
organizagdo interna e autdnoma das Terras Indigenas. Essas duas forgas, a
imposic¢do de religiosidades externas a esse povo e as estruturas militares
impostas desde os tempos do SPI, ao serem adotadas em suas aldeias, altera-
ram suas formas origindrias de auto-organizagao e desestabilizaram o equili-
brio na organizagao politica. Assim, de acordo com Emiliano (2020, p. 59),

Hoje temos evangélicos, luteranos, adventistas e catdlicos dentro das
comunidades indigenas, e estdo intervindo diretamente nas trocas de
caciques. Temos pastores enriquecendo dentro das comunidades, s3o
donos de mercados que sobrevivem dos salarios dos aposentados. Existe
um dominio desses pastores, s30 arrendatarios de terras. Temos templos
estabelecidos ali dentro que pregam que o que é tradicional e cultural do
povo é feio, isso tem que ser banido (ecologia social).

Emiliano retrata a continuidade do processo colonizador por intermédio
da autoridade religiosa, ao se apropriar dos recursos financeiros, negar as
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crengas tradicionais desta populag¢do e impor crengas que pertencem a outros
povos. Acrescenta que:

O kaingang nio acredita no céu nem no inferno, nés acreditamos cultural-
mente na reencarnacao do ser. Entdo as igrejas e seitas entram com questoes
de ideologia de conquista através da fé, que existe o céu e o inferno e tem
que fazer o bem aqui na terra, simplesmente para ir a0 céu. Também se nio
fizer o bem na terra vai ao inferno, e as pessoas caem nisso acabam sendo
alienadas e se transformam em robds. Além de ter todo um principio de
usurpagio de direitos constitucionais através da politica nds temos a perda
da nossa maior riqueza que se tem que é a nossa religiosidade, as nossas
crengas, constituidas sobre uma promessa de salvagao que se sabe que n3o
existe. Estao criando um caos dentro das comunidades, principalmente
com a nossa juventude, tudo isso cria uma grande confusio. Os indigenas
ndo estdo sabendo lidar com essa confus3o. Muitos se perdem no alcool, nas
drogas e, em alguns casos, até suicidios (EMILIANO, 2020, p. 59).

Percebemos que as Terras Indigenas (TIs) continuam sendo expropriadas e
o povo Kaingang precisa sobreviver com a imposi¢ao de estruturas claramente
relacionadas com a Colonialidade do Ser, Saber e Poder e da Natureza. Suas
identidades ja nio s3o orientadas pelos principios que fundamentavam a
cosmologia anterior a colonizagdo. O cacique decide sozinho e o kuia, quando
existe, jd perdeu sua fungio de ser o guia espiritual, pois as igrejas ocupam
essa fungdo. J4 seu conhecimento no suporte a saide tem sido substituido
pelo servigo oficial de satde. A dominagao e o controle imposto pelo SPI, no
entender de Emiliano, trouxeram muitos prejuizos pela violéncia produzida no
interior das TIs, amplificando as diferengas que jd existiam e inserindo princi-
pios que lhes eram estranhos, como a hierarquia e a dominagao:

Para exemplificar, o paneldo s6 existiu porque o governo usou da forga
militar, deu uma patente aos indigenas e estes se tornaram senhores de
seu povo, colocaram armas, chicote, cassetete e cordas, e ent3o se criou
uma “policia’. Uma forga policial para o dominio desses indigenas mais
rebeldes. Entdo eram pegos aqueles que eram considerados mais lideres
da comunidade que tinham voz mais forte, colocavam um poder de forga
brutal para eles e lhes davam um poder superior aos demais, para mandar
nos demais e assim se criou uma politica diferente. Ja nos tempos atuais
a politica partidiria é aquela que tem interesse de lucros, e existe uma
forga de trabalho dentro das comunidades indigenas, e a questdo capita-
lista vem evidenciada sobre isso. E essa forga politica se sustenta no uso
das terras para o plantio da soja (EMILIANO, 2020, p. 57).

Temos, entao, muitos elementos para perceber que as Terras Indigenas,
que deveriam ser protegidas, sdo espagos de disputa. Sua cosmologia perdeu
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quem a mantinha viva e pouco se mantém nas estruturas de controle religioso
e de poder oficial. O conhecimento Kaingang esta preservado nas memorias
dos kofis, mas eles nio sio devidamente valorizados. E sobre esses elemen-
tos que precisamos refletir, pois afetam como um todo a autodeterminagio
desse povo que, estando em interagdo com a sociedade envolvente, encontra nas
estruturas organizativas principios que impedem a preservagio de sua tradigio
ancestral. Buba (2019) resume em poucas palavras a realidade presente na TI
Xapeco, e que estd representada em outras tantas terras indigenas que foram
criadas e devastadas no processo colonizador, alterando o cotidiano, a cultura
e a condigdo de sobrevivéncia desta populagdo:

As medidas governamentais desastrosas implantadas pelos SPI e durante
o inicio da FUNAI trouxeram inimeros reveses para os habitantes da
Terra Indigena Xapecé. O desmatamento de uma vasta parte da area
indigena, o arrendamento, a inser¢do dos agrotdxicos, como também
o estabelecimento de zonas rurais em torno da drea indigena, impossi-
bilitaram a subsisténcia dessa populagio por meio da drea delimitada.
Atualmente grande parte dos Kaingang trabalha fora da Terra Indigena
Xapecd, geralmente em empregos com menor remuneragao nas cidades
préximas, principalmente nos frigorificos. Outra atividade recorrente é
avenda de artesanato, esta sendo praticada em varios municipios do Rio
Grande do Sul, Parand e Santa Catarina (BUBA, 2019, p. 5).

Conforme Braga (2015), no estado do Rio Grande do Sul, as terras que
lhes foram destinadas passam a ser disputadas para o processo de coloniza-
¢do. No ano de 1949, ocorre uma diminui¢ao da reserva de Nonoai e, em 1962,
Serrinha e Ventara s3o loteadas pelo governo do Estado do Rio Grande do Sul,
no governo de Leonel Brizola.

Diante desta situag¢do, vendo os colonos se apropriar cada vez mais de
suas terras, os proprios Kaingang de Nonoai, em 1978, passaram a iniciar
um movimento de retirada dos colonos de aldeias. O movimento tomou
impulso, pois estava amparado pela lei 6001/73 do estatuto do indio. Por
exemplo, no Ligeiro as tltimas familias nio indias somente sairam de 14
em 1983 (BRAGA, 2015, p. 20-21).

Conforme relata Josiléia Schild, indigena Kaingang, sobre o processo de
perda de seus territérios por a¢des do governo, na logica do projeto colonizador:

A nossa Terra Indigena foi gradativamente invadida e ocupada pelos
colonizadores que chegavam a nossa regido durante um longo periodo de
tempo, mas nos anos de 1960 foi totalmente loteada e vendida para imigrantes.
Nesse periodo, meus parentes foram carregados e for¢ados a viver em outras
areas, como as aldeias de Nonoai, Guarita, Ligeiro e Carreteiro (2016, p. 78).
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Considerando que a terra é um dos elementos com maior forga na materia-
lidade da vida e na manutengio de sua cultura, o processo de retomada de seus
territérios ancestrais movimenta profundamente a singularidade dessa popula-
¢do, em que, a partir da dimensdo simbdlica, segundo Braga (2015, p. 16), “[...]
o processo de reconquista de uma terra indigena desafia e estimula a popula-
¢30 nativa, em vista do reconhecimento dos direitos ancestrais, consagrados
na Constitui¢do Federal, em seus artigos 231 e 232”. Para o autor,

As populagdes originarias passam a compreender que a devolugao da sua
terra ndo é um favor, mas um direito e para que haja esse reconhecimento
precisa estar organizado. Por isso, a re-conquista de territdrios tradicio-
nais est ajudando os Kaingang a reafirmar sua identidade como popula-
¢do, como grupo social, aumentando sua auto-estima e o sentimento de
dignidade (BRAGA, 2015, p. 17).

O espirito de luta e a esperanca que a reconquista da terra produz atinge
todas as esferas de seu cotidiano, produzindo a revitalizag3o de sua cultura.

Figura 6—Mapa da localizagao das Terras Indigenas declaradas, delimitadas e regularizadas
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Neste mapa, localizamos alguns dos territérios em fases diferentes de
processo de demarcag¢do. Conforme Amantino (2020): Kandéia e Fag Ty Ka (Mato
Castelhano) estio identificadas, mas sendo questionadas; hd ainda Pont3o, que
teve sua reivindicagdo temporariamente cessada pelos proprios Kaingang; ha
terras que estao sendo retomadas recentemente, como a TI Re Kuju (Campo do
Meio), ainda sem previsio de estudos para identificagio. O acampamento de
Forquilha, no municipio de Sananduva, esta sendo questionado na Justiga e o do
Aeroporto, no municipio de Passo Fundo, que estd em um processo diferente. Ha
ainda os acampamentos de Carazinho e de Lajeado do Bugre, que se encontram
em fase de identificagio para futuro reconhecimento. E, por fim, os acampa-
mentos localizados na regido da grande Porto Alegre, que estao em proces-
sos diferentes de reconhecimento territorial: Borboleta; Morro do Osso; Santa
Maria; Farroupilha; S3o Leopoldo; Lajeado; Lomba do Pinheiro; Morro Santana.
Analisando o0 mapa, podemos localizar os territérios de Nonoai e Guarita, os
quais, inicialmente, foram destinados aos aldeamentos, e o movimento de retorno
aos demais territdrios, no sentido inverso da coloniza¢io (do interior para o
litoral). O processo de retomada das terras, a0 mesmo tempo em que é orientado
pelos caminhos ancestralmente trilhados pelo seu povo, permite a dinamici-
dade dessa cultura. A pratica de transitar por diferentes territérios sempre
fez parte do cotidiano dessa popula¢io, mas a retomada tem outro sentido:

Ha de se entender que a retomada de um territdrio, significa dizer que
é quando um povo, uma etnia, busca reconquistar, reaver aquilo que lhe
é de direito: um territério que outrora foi de seus antepassados. Esse
territério foi invadido, colonizado e esse povo sofreu com a expropria-
¢do da sua terra e da sua cultura ao longo do tempo. Com essa invas3o,
no caso, pelos f6g (ndo indigenas) ao territério Kaingang - territério onde
0s ancestrais enterraram os seus umbigos e onde os espiritos desses
antepassados se conectam chamando os seus parentes de volta para
ocupar esse lugar novamente (AMANTINO, 2020, p. 11).

O processo de retomada das terras envolve a luta pela terra e, nesse
processo, fortalece a cultura na relagio com seus kof e com a necessidade
de autonomia perante o destino do coletivo, que precisa se unir apesar das
divergéncias internas e externas. Trata-se de um processo de resisténcia
histérico, que se refaz a partir de cada nova investida.

Em toda luta Kaingang pela terra, verifica-se que os indigenas estdo cada
vez mais organizados para que seus aspectos culturais fundamentais
se facam, apesar de tudo, presentes em suas relagdes sociais e politicas
internas, assim como, em suas relagdes inter-étnicas (BRAGA, 2015, p. 22).
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Percebemos, entdo, que as alteragdes vivenciadas pelos Kaingang nesse
processo de resisténcia a ocupagdo de suas terras e das retomadas que os
colocam em constante enfrentamento acionam novas ferramentas de resistén-
cia e fortalecimento frente ao sistema colonial. A partir do contato com o
colonizador, do olhar dele para a sua cultura e da consequente desvaloriza-
¢do de suas caracteristicas origindrias, os Kaingang enfrentam processos
contraditérios, reconstruindo e refazendo-se, enquanto procuram manter as
caracteristicas culturais que tém marcado sua diferenca identitdria. Assim,
para sobreviver, tiveram que se reinventar.

5.2 COSMOLOGIA KAINGANG: OPOSTOS ECOMPLEMENTARES

A tradi¢io dos Kaingang® afirma que os primeiros da sua nag¢io sairam
do solo; por isso tém cor de terra. Numa serra, nio sei bem onde, no
sudeste do estado do Parand, dizem eles que ainda hoje podem ser vistos
os buracos pelos quais subiram. Uma parte deles permaneceu subter-
rinea; essa parte se conserva até hoje 14 e a ela se vio reunir as almas
dos que morrem, aqui em cima. Eles sairam em dois grupos chefia-
dos por dois irm3os, Kayrit e Kamé, sendo que aquele saiu primeiro.
Cada um j4 trouxe consigo um grupo de gente. Dizem que Kayr e toda
a sua gente eram de corpo delgado, pés pequenos, ligeiros, tanto nos
seus movimentos como nas suas resolugdes, cheios de iniciativa, mas
de pouca persisténcia. Kamé e seus companheiros, pelo contrario, eram
de corpo grosso, pés grandes e vagarosos nos seus movimentos e resolu-
¢oes (MITO DA ORIGEM).

Para nés, ocidentalizados, o texto que abre esta se¢d3o nos remete a uma
histéria. Mas trata-se do Mito de Origem, desconhecido por muitos Kain-
gang, que retrata sua origem, suas caracteristicas, suas diferengas. Retrata,
acima de tudo, que a terra é a mae e a ela devemos a vida, conforme apresen-
ta Biazi (2019, p. 7):

Para nds a terra nao é sé um espago de produgido, é muito mais que isso,
é 0 nosso espago onde nés mantemos uma relagao com os seres visiveis
e invisiveis que faz parte da nossa cosmovisio, o modo que percebe-
mos e vemos o que estd ao nosso redor. O modo como mantemos a
relagdo com a terra e tudo o que nela existe, seja, a mata, os animais, as
plantas, as arvores e outros seres nao-humanos que sdo invisiveis que

1 Mito de Origem. Disponivel em: https://comin.org.br/static/arquivos-publicacao/MITOS%20
KAINGANG.pdf, p. 1. Acesso em: 10 jul. 2019.
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chamamos de Vénhkurpi? e os especialistas mantém ainda mais forte
esta relagdo com estes seres na mata, e o espago, o territério contribui
para que isso acontega.

A cosmologia desses povos é marcada pela integra¢ao com a natureza, que
estd presente a partir da memoria de seus antepassados, conforme destacado
por Biazi (2019, p. 7): “Esta ligag3o e forma que percebemos o mundo ao
nosso redor, vem desde a histéria de origem do povo Kaingang, que ao nascer
mantemos esta relagdo espiritual com o territdrio tradicional, ou seja, este
contato com a Ga (terra).” Uma vers3o sobre o mito de origem, relacionando-o
com as margas exogamicas, também ¢é apresentada por Biazi (2019, p. 7):

Segundo os relatos orais dos nossos Kéfas Kaingang, nés surgimos de
um buraco da terra, no alto de uma montanha. Ao surgir, nés Kaingang
ja estdvamos divididos em metades exogimicas, contam que era dois
grupos de pessoas; o primeiro grupo surge ao nascer do sol durante o
dia que s3o chamados de Kamé, ao sairem da terra avistaram os raios do
sol, por isso sua marca é composta pelo simbolo de dois riscos compri-
dos. O segundo grupo surge ao pdr do sol, quando a lua vai surgindo
a noite que s3o chamados de Kanhru, ao sairem da terra este grupo
avistou a saida do sol e a chegada da lua a noite, por isso sua marca é
composta pelo simbolo de bolinhas circulares.

A proximidade desse povo com a natureza marca sua identidade, como
ja aponta o significado de seu nome, Kaingang, gente do mato, ou comedor
de pinh3o. Guisso, indigena Kaingang professora da escola da TI Xapecd,
afirma: “A rela¢io do meu povo com a natureza é muito forte. O préprio nome
‘Kaingang surge de nossa vida na floresta e significa ‘donos da mata’, ou ‘gente
da floresta” (apud GUISSO; BERNARDI, 2017, p. 159).

Diferente dos f6g (nio indigena), os Kaingang dependem das matas para
sua sobrevivéncia, retirando desse espago o alimento e as plantas medicinais.
Nesse sentido, para Emiliano, Martin e Pereira (2018, p. 216), “Os indios vivem
para manter a biodiversidade, e os Kaingang, como povos da floresta, nio
querem abandonar sua forma tradicional de sustentabilidade, utilizando essas
fontes para subsisténcia e ndo com objetivo de ganincia”’. Assim como lutam
para preservar sua identidade, precisam lutar para que a natureza continue a
gerar vida, pois entendem que tudo estd interligado. “Para os Kaingang, o rio é
sagrado: nele, os kuia falam com o espirito das dguas para que conduzam certas

2 Conforme Biazi (2019, p. 7), “Para nés Kaingang isso significa espiritos”.
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doencas para longe das aldeias. E também fonte de alimentos, tais como peixes”
(EMILIANO; MARTIN; PEREIRA, 2018, p. 216).

Os pinheirais que demarcavam seu territdrio quase desapareceram, assim
como parte de seus costumes. Preservaram o que foi possivel. Por isso, conhecer
sua cultura, seus costumes e as estratégias que garantiram sua sobrevivéncia
sdo formas de contribuirmos para que n3o sigam sozinhos. As contribuigdes
s3o muitas, mas o desconhecimento impede que possamos reconhecer essa
sabedoria ancestral, da qual muito ja se perdeu. A partir do ingresso no ensino
formal, principalmente no ensino superior, é possivel que o que foi escrito
sobre este povo possa ser refletido, muitas vezes, ressignificado. Respaldada
nos estudos antropoldgicos de Veiga, Invernizi (2017, p. 13) apresenta alguns
elementos fundantes na organizag¢io familiar da sociedade Kaingang:

A sociedade Kaingang é caracterizada pelo dualismo, pois existem os
pares que se opdem e se complementam. Existem em suas normas de
organizagdo social, uma busca de simetria nas relagdes interpessoais
e intergrupais, que aparentemente visam compensar as diferengas de
status pessoal provenientes de uma hierarquia entre as segdes.

Esse dualismo opera, assim, de forma que uma metade se distingue e
se soma com a outra, produzindo a totalidade. Conforme dispde o Mito de
Origem no inicio deste texto, a cada um coube as caracteristicas que falta-
vam aos outros. Essa assimetria/diferenca provoca a busca do outro para se
completar. Silva (2002, p. 90) registra que:

[...] as patrimetades Kaingang representam apenas um aspecto — o
socioldgico — de toda uma concepgio dual do universo. Todos os seres,
objetos e fendmenos naturais sao divididos em duas categorias cosmold-
gicas, uma ligada ao gémeo ancestral Kamé, e a outra vinculada ao
gémeo ancestral Kainru. Principalmente, as metades sao percebidas pelos
Kaingang como cosmoldgicas, estando igualmente ligadas aos gémeos
civilizadores, os quais emprestam seus nomes a elas.

Compreendemos com mais propriedade como o sistema de metades se
apresenta e determina as estruturas tanto na organizagao social e politica
quanto nas relagdes interpessoais a partir do relato dos préprios Kaingang.
Manduca (2017, p. 13) destaca que, através das historias contadas pelos mais
velhos ao redor da fogueira, mantém-se muitas tradi¢des vivas, através das “[...]

3 Kamé/ratéi(/) e kairu/ra ror (O) - s3o as metades clanicas que dividem o povo kaingang em dois grandes
grupos. Os termos Kamé e Kairu s3o grafados de formas diversas (kanhru, kairukré, etc). Para os casos
de citagdo, manteremos a grafia original. Ao longo do texto, utilizaremos as grafias Kamé e Kairu..
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lendas dos guerreiros, lendas de coisas sobrenaturais, de espiritos, histérias
sobre o sol, a lua, a mata, os rios e os animais.” Destaca também que “Tudo
isso estd ligado a vida e ao cotidiano na aldeia. O povo Kaingang é dividido em
duas marcas tribais que os identificam. [...] Kamé representava o dia, enquanto
que Kaird, a noite.” De acordo com a tradigdo de seu povo, “[...] o casamento
ndo poderia ocorrer entre parentes da mesma marca (Kamé com Kamé e Kaira
com Kaird), porque eles eram irmaos. Eles tinham que casar com parentes da
outra marca (Kamé com Kair)” (MANDUCA, 2017, p. 13). E, conforme aponta
Invernizzi (2017, p. 95), “A unido das metades clanicas opostas Kamé (pintura
comprida, ra téi) e Kanhru (pintura redonda ra rér) representa um grande
momento para a cosmologia deste povo, pois neste momento o equilibrio entre
for¢as opostas ocorre”.

Ainda sobre as caracteristicas das metades que as diferenciam, Guisso e
Bernardi (2017, p. 147) acrescentam: “Cada metade tem sua pintura. Os Kamé
tém a marca comprida e de cor preta — chamamos de ra téj ou rd joj; ji os
Kanhru tém a marca redonda e de cor vermelha — chamamos de ra ror ou rd
kutu; e ainda, alguns Kamé tém dois riscos, os ra taktéi”.

Os mitos e as histérias contadas a beira da fogueira, a0 mesmo tempo
em que socializam o grupo familiar e suas visitas, transmitem aos mais
novos os codigos de conduta e orientam suas ag¢des no coletivo. Dessa forma,
pela metodologia da oralidade, conforme Manduca (2017, p. 13), “As crengas,
contadas pelos mais velhos, também s3o aprendizados para todos. Elas relatam
a histdria das aldeias, como os indigenas devem se cuidar, como é importante
o trabalho na comunidade”.

Apesar de se dividirem em duas metades, elas nio se opdem, pelo contra-
rio, sdo complementares. Constituem, assim, o sistema dualista Kaingang, em
que, apesar de se distinguirem entre si, necessitam um do outro para produzi-
rem a totalidade, numa relagio de interdependéncia. Conforme esclarece Belfort
(2011, p. 83), da diversidade colhe-se a totalidade, pois “[...] as relagdes estabe-
lecidas entre ‘eu e o outro’, homem e mulher’, por exemplo, vao permear toda
sociedade Kainging, na concepgio de que os opostos no podem se excluir, muito
pelo contrario, s6 existem porque o oposto existe”. Essa rela¢io de complementa-
ridade dos opostos marca a cosmologia Kaingang, sendo apresentada e corpori-
ficada no mito de origem, relato que traduz, através dos ancidos Kaingang
(Kofa)*, a origem de seu povo, conforme as memorias de Schild (2016, p. 79):

4 Oskofa sao considerados as bibliotecas vivas dos Kaingang.
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Também ouvi dos Kéfa, com quem vivi e convivo na aldeia, a histéria
dos gémeos que sairam da montanha e que deram origem ao nosso
povo. Cada um saiu por um lado: Kanhru saiu primeiro e o lado por
onde ele desceu até a planicie n3o era acidentado; ja Kamé saiu pelo
lado acidentado e pedregoso. Os lugares por onde sairam influenciou
suas caracteristicas fisicas. Todas as coisas, animais, objetos e plantas,
pertencem a um ou a outro. Os kamé sdo simbolizados pelas marcas
riscadas e compridas, e os kanhru, pelas marcas circulares e fechadas.
Entdo, tudo no universo, de acordo com a concepg¢io kaingang, pertence
auma dessas metades.

Tais caracteristicas, que determinam tanto o aspecto fisico quanto o
psicoldgico, passam despercebidas por quem desconhece este sistema, mas sdo
visiveis para quem o integra, como aponta Jagtyg, indigena Kaingang entrevis-
tada por Rosa (2008, p. 26-27):

Tem alguns jeitos de saber se um Kaingang que a gente n3o conhece é
Kamé ou Kaird. Um é olhar pro jeito que ele tem o corpo. Pelas unhas, se
é mais redonda é Kaird, se for mais fininha e comprida é Kamé, dai. Se o
corpo for longo é Kamé. Se a pessoa diz o nome também, viu. Ai se sabe.
Porque o nome dela deve dizer se ele é Kamé ou Kaird, ai também se sabe
quem é o pai.

Para o Kaingang, tudo na natureza segue tal referencial cosmoldgico que
influenciard na forma de conceber o mundo e suas relagdes: “Enquanto o sol é
Kamé, a lua é Kanhru; enquanto o pinheiro é Kamé, o cedro é Kanhru; enquanto
a pintura Kamé é aberta com tragado longo, a pintura Kanhru é fechada com
tracado redondo, etc.” (BELFORT, 2011, p. 83). Nesse sentido, descreve Schild
(2016, p. 84):

Kanhru tem o corpo delicado, pés e mios pequenos, é astuto, ligeiro e
inteligente. Mas n3o é persistente. Sua marca é circular, e todas as coisas
do mundo com esse formato foram feitas por ele. Kamé, por sua vez, tem
0 corpo grosso, pés e mios grandes, é lento, mas muito persistente. Desta
metade descendem os guerreiros. Sua marca é riscada, comprida, e seu
formato é aberto.
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Figura 7—Kamé, Kairu e suas marcas

Concepcgoes Cosmologicas Kaingang

Metades Exogamicas Patrimetades
gémeos civilizadores.

KAME “ “KAINRU

KAME WONHETKY KAINRU || VOTOR
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descendéncia descendéncia descendéncia || descendéncia
somente de kaingéng somente de kaingang
kaingang com outras kaingang com outras
\ etnias indigenas etnias indigenas
\ V4 o o

W

Fonte: Cavalcante (2014, p. 111).

Aqueles pertencentes a metade kamé s3o de personalidade emotiva,
enquanto que os Kairu possuem personalidade mais racional (SCHILD, 2016).
Segundo a concepgao Kaingang, Kamé e Kairu, isto é, o dia e a noite, precisam
se encontrar para juntos também estabelecerem o equilibrio social. Todas as
caracteristicas s3o, na percep¢ao desse povo, influenciadas pelas marcas em sua
distingdo, conforme explica Silva (2002, p. 192):

Deste modo, manifestados desde uma matriz mitol6gica Kaingang que
cria um campo semantico de oposi¢des a partir da vinculagido a um ou
outro herdi mitico, pares contrastantes marcam este dualismo, cuja
abrangéncia engloba todo o cosmo, incluindo, entre outros, os elemen-
tos classificatérios no 4mbito da natureza e de sua exploragio, as relagdes
entre os homens, a organizacdo social e ritual do espaco, a cultura
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material, as representagdes sobre as caracteristicas fisicas, emocionais
e psicoldgicas, as diferenciagdes de papéis sociais e os padrdes grificos
representados em varios suportes. Estes pares opositores caracterizam-
-se por uma bipolarizagdo contrastante, opositora e complementar, modo
como se apresenta o sistema de representagdes visuais Kaingang.

O pertencimento a uma metade clinica também pode ser ratificado na
escolha do nome, que podera agregar outros determinantes. Claudino (2013,p.
40 registra que, “Ao contrario da descendéncia, que nio pode ser alterada,
os nomes podem ser manipulados, a fim de proteger a crianga de doengas e
outras adversidades”. Claudino refere-se a patrilinearidade, em que todos os
filhos assumem a metade do pai. Assim como no Ritual do Kiki, no ritual da
pesca coletiva ela s6 é possivel de acontecer se tiver as duas metades presentes.
Trata-se da expressio da complementaridade, pois o jamré (cunhado, genro)
que trouxe o cipd nio pode realizar a trituragio, que sera feita pelo seu oposto
jamré, como destaca Claudino (2013, p. 48): “O aprendizado que acontece a
partir da coletividade enfatiza o outro, a metade oposta, como parte legitima
deste saber”. Quanto as praticas de complementaridade na cultura Kaingang,
Veiga (2000, p. 79) destaca que:

O discurso Kaingang, idealmente, costuma enfatizar com freqiiéncia a
complementaridade entre as metades, de um lado, e entre sociedade e
natureza, de outro, sublinhando as relagbes aparentemente simétricas
entre opostos, no primeiro caso, e marcando a possibilidade de relagao
entre mundos concebidos diferentemente, no segundo caso. Na verdade,
este principio dialético marca continuamente o discurso Kaingang, que
aponta para a “aversao e o horror a jun¢ao de coisas iguais porque elas s3o
estéreis” e que dissemina a idéia de que “a fertilidade vem da unido dos
principios contrarios” (apud SILVA, 2002, p. 192).

E essa a légica subjacente ao casamento entre metades opostas, em que a
alianga entre ambas permite dar continuidade a metade oposta. Apoiado nos
apontamentos de Aquino (2009), Claudino (2013, p. 41), destaca dois motivos
para explicar a alianga entre metades:

[...]dar continuidade a relagao dos Kakre entre jamré (sogros, cunhados,
genros) e, nesse sentido, trata-se de focar a reciprocidade que envolve
regras de etiqueta importantes para a vida social: kanhgag rd kar (o bem
viver indigena) e kanhgag jikre hd (o bom pensamento Kaingang).

O outro motivo estaria relacionado aos perigos da descendéncia dessa
unido, podendo gerar filhos com necessidades especiais, com problemas de
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temperamento em idade adulta. Manter a tradi¢do da unido das metades
clanicas representa respeito a cultura e a tradig3o. Existe uma subdivisdo em
cada uma das metades para abarcar os casamentos mistos e distinguir os filhos
puros daqueles da unido mista. Assim, filhos mestigos de mulher Kaingang com
pai ndo Kaingang poderdo ser denominados Jefikymy e Votor.

Segundo relata Francisco Kapika Gria, em agosto de 2012, em didlogo
registrado por Claudino (2013), a denominagao para os filhos de indias com
pais ndo-kaingang ocorreu devido ao rapto de uma india Kaingang por uma
tribo Xoklen, da qual ela foi resgatada. Estando gravida de n3o Kaingang, ao
chegar o momento de realizar o ritual de cerimoénia para a vida adulta, e ndo
tendo como identificar sua marca exogdmica, o Kuid recebeu orientagao dos
seus espiritos guia para chama-lo de Jefikymy. Sendo assim, de filhos de Kamé
com fég (nio indigena) resultam em jefikimy, de india Kairu serd votor.

O sistema de lideranga nas comunidades também segue as metades: “[...]
hd a necessidade de ter tanto kamé quanto kanhru na lideranga, porque um
complementa o outro nas decisdes, nas propostas e um argumenta com o outro
sobre as escolhas a serem feitas na aldeia” (SCHILD, 2016, p. 84). Da mesma
forma, na resolugdo de conflitos observa-se que, quando “[...] um Kanhgig é
levado para lideranca por ter feito algo errado, quem vai argumentar a seu favor
serd o seu jamré (genro, primo) e nao o seu régre (irmao), porque as metades s3o
complementares e um defende o outro” (SCHILD, 2016, p. 84).

E interessante perceber que, em relacio as estruturas de poder, houve
uma apropriagao do modelo ocidental, mas buscando um equilibrio a partir
do sistema de metades. Schild (2016, p. 82) explica:

Temos no conjunto das liderancas da aldeia, integrantes das duas
metades, de acordo com a tradigdo. O Cacique Antonio Mig Claudino
é kanhru. J4 o Vice-Cacique Vanderlei Oliveira é kamé, e assim os
demais, tanto os pZi mdg (liderancas principais: cacique, vice-caci-
que, coronel, capitao) quanto os conselheiros, os pZ1i si (major, sargento,
cabo e policiais). Na Serrinha, o sistema de metades esta ligado intima-
mente aos R4 (marcas), que representam as metades clanicas. Os Kamé
sdo representados pelas marcas compridas e abertas, os R Tej (marcas
compridas), e os Kanhru s3o representados pela marca circular e fechada,
R4 Ror (marca redonda).

Assim como na resolugio de conflitos, no aconselhamento entre liderangas
— P2i mag e p&i si® - “[...] os regré, os que sao da mesma marca, nio aceitam

5 Asliderangas menores (pa'i s7) so importantes na condugao da politica do cacique e/ou chefes locais
(p2 i bmig) (FERNANDES apud LAPPE, 2012, p, 118).
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os conselhos um do outro. [...] Kamé n3o aceita conselho de kamé, portanto,
se a lideranca for kamé e aconselhar um da sua marca, este nio lhe dd a devida
importincia, mas se for um kanhru que aconselhe um kamé, este vai obedecer
seu jamré, porque respeita o outro” (SCHILD, 2016, p. 84). A configuragio de
patentes tem a ver com as patentes hierdrquicas militares, sendo que derivam
de premiacdes delegadas as liderancas indigenas que colaboravam com as
colonias militares na época da conquista dos territérios Kaingang (SCHILD,
2016). Esse sistema de organiza¢do militar foi implantado durante a atuagio
do SPI pelo fato de que a maioria dos chefes de posto que prestaram servigo
a este 6rgao eram militares, sendo mantido em muitas terras indigenas até a
presente data. Para Schild (2016, p. 85),

Esse sistema de hierarquia seguido pelo SPI na verdade era uma maneira
de dominar os indigenas por meio do uso dos préprios membros da
comunidade, que recebiam alguns beneficios em troca da fidelidade
incontestavel ao chefe do posto e aplicavam penas brutais aos seus.

A excecio da categoria Cacique, todas as demais sio derivagdes de titulos
da hierarquia militar, do sistema dos brancos. No entanto, foi a legislagio e a
atuagdo indigenista do Império que disseminaram entre os Kaingang o uso de
categorias da hierarquia militar para designar suas autoridades. “Essas ‘autori-
dades’ eram totalmente manipuladas e exerciam o papel de conter qualquer
manifesta¢do contrdria dos indigenas com rela¢do aos mandos e desman-
dos que os chefes de posto faziam nas aldeias” (SCHILD, 2016, p. 38). Foram
experiéncias traumdticas vivenciadas nos aldeamentos que, sob o comando do
SPI, devastou terras e vidas. No entanto, Lappe (2012, p. 120) destaca que:

E significativo que, ao longo de aproximadamente duzentos anos de
contato com o mundo dos n3o indigenas, os Kaingang tenham desmem-
brado a categoria politica P&'i em diferentes titulos, tais como: cacique,
major, capitdo, coronel, sargento e cabo. A posi¢ao mais alta é represen-
tada pelo cacique, seguida do vice-cacique.

Conforme estudos realizados por Biasi (2009), essa interferéncia do
modelo colonial alterou o modo de atua¢do dos caciques, pois as liderangas
indigenas eram cooptadas a auxiliar no processo de aldeamento e colonizagio
através da titica de presentear lideres Kaingang com graus na hierarquia
militar em troca de servigos prestados ao governo. Conforme aponta Lappe
(2012), a principal fun¢do desses caciques era fazer guerra contra os grupos
que se negavam a aldear-se ou a sair do mato (em troca de favores e pegas
bélicas). Nesse novo contexto, ao trazer para dentro da organizagao tribal
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essa estrutura militar, o cacique ou chefe passava a gozar de plenos poderes,
quando antes somente mantinha o cargo se atendesse devidamente aos
interesses da comunidade.

A atuagdo de alguns caciques nas aliangas que forjaram com os coloniza-
dores até hoje traz as marcas das contradigdes. E o caso, por exemplo, de uma
situagdo em que o nome da escola foi alterado considerando a biografia do
cacique em Santa Catarina, conforme comenta Orgo (2012, p. 138):

Analisando em detalhes o percurso social de Vitorino Konda, as lideran-
cas, professores e demais membros da comunidade Kaingang estabele-
cida na TI X¢ chegaram ao consenso de que um individuo que, mediante
contrato com grandes fazendeiros, facilitou a usurpagio de faixas de
terras localizadas nos seus tradicionais territérios no poderia ter seu
nome imortalizado na Escola, visto que ela “foi planejada como parte de
nosso desejo de valorizar nossa luta como povo Kaingang [...]"”

Dessa forma, observa-se que as agbes operadas pelos caciques desde a
nova estrutura politica que se instala apds a colonizagio tém sido um tanto
quanto contraditdrias, como aponta Biasi (2009, p. 50):

Nota-se, portanto, que as observagdes em relagio ao papel do cacique
sio diversas. As opinides mais freqiientes e recorrentes sao aquelas que
qualificam o cacique como lider valente, dadivoso, influente, no autori-
tario ou despético. As opinides que revestem o cacique com poderes
absolutos, autoritdrio e déspota s3o provenientes do contexto da coloni-
zagdo. A pratica de cooptagio dos lideres com presentes e seu revesti-
mento com poderes militares acabou transformando a fungio de cacique
numa ferramenta de apoio ao processo de aldeamento e colonizagao.
Foi isso que comec¢ou a minar e desmobilizar o sistema tradicional de
lideranga descrito pelos diversos autores.

As questdes politicas e de organizag¢io social sofreram a influéncia da
colonizagio, tanto no que se refere as questdes apontadas anteriormente
quanto ao gerenciamento da mio de obra nas aldeias. Os indigenas aldeados
eram trabalhadores do governo, recebendo muito pouco pelo trabalho dessas
verdadeiras fazendas. Parte das aldeias foi transformada em parques florestais,
tornando-se espagos inacessiveis, enquanto outras foram vendidas aos colonos.
O processo de retomada dessas dreas e a ocupagao de novos territdrios fazem
parte da luta de resisténcia dos primeiros moradores dessas terras, pois, sem
terra e sem a mata, perdem-se as bases materiais que sustentam a existéncia.

6  TerraIndigena Xapecd.
7 Depoimento de professor Kaingang da TI Xapecd, Upuag, coletado por Orgo (2012) em 16 de janeiro de 2012.
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5.3 SABER E PRESENCA DO KUIA: CONHECIMENTO E RESISTENCIA

Cada cultura possui seus conhecimentos a respeito da preservagio da
vida e do significado da morte. Conhecimentos voltados ao bem viver, a
manutenc¢io da satde, 3 espiritualidade, enfim, dominios de seus sibios ou
especialistas. Na cultura ocidental, existem muitos especialistas para cada
uma das muitas areas que foram criadas para estudar os aspectos diversos
que envolvem esses conhecimentos. Para os Kaingang, em muitos lugares,
h4 somente o Kuii ou Kuji. Em outros, rezadeiras, parteiras, remedieiros.
Seus especialistas, todavia, nao atuam de forma dissociada de seu territdrio,
pois, para os Kaingang, tudo estd interligado, como relata Biazi (2019, p. 6):

Para nés Kaingang e para os especialistas o territdério é uma relagio
espiritual, este vinculo com nosso habitat estd ligado as nossas histérias
mitoldgicas e cosmoldgicas. Desta forma a compreensao é diferente,
pois estes especialistas como o Kuja, Benzedor(a) e Remedieiro(a), veem
de outra forma, ja quem nio é especialista, possui outro olhar sobre
o territdrio tradicional do povo que é compreendida pela percep¢io
desta ligacdo cultural que todos ndés Kaingang possuimos com o espago
o lugar chamado territério.

Mesmo naqueles em que hd somente o Kui3, ele ndo estd sé. Para um
Kaingang, mesmo na unidade ha dualidade. Para ser um Kui3, esse especia-
lista necessita ter um espirito guia, chamado de Jagré, o qual representa outra
forma de relagio com o conhecimento. E por meio deles, em sonhos ou em
transe, que os Kui3s ampliam seus conhecimentos de cura, desvelam misté-
rios, curam doengas, produzem conhecimento. Como explicam Freitas e Rokag
(2007, p. 214-215):

Os kaingang consideram o kuja como equivalente do médico ocidental
em termos de sua posi¢do no sistema de medicina tradicional indigena.
Arquiteto de teorias sobre o mundo, cientista, protagonista de praticas
relacionadas a manipulagao e transformacao de seres, manifestagdes e
coisas, é o especialista reconhecido pela capacidade de transitar entre
distintos dominios do cosmos. O kuja protagoniza processos rituais
de formagdo da pessoa e do corpo kaingang; preside ritos de nomina-
¢do, protecdo e cura de pessoas e ambientes; seus conhecimentos
transversalizam saberes que vinculamos as “ciéncias do homem”, “da
natureza’ e da “sobrenatureza”, tais como ecologia, psicologia, astrono-
mia, religido, meteorologia, medicina, sociologia, geologia, botanica,
antropologia, zoologia.

Como simbolos de um poder, de um conhecimento, alheio ao que era
permitido existir em terras colonizadas, esses legitimos representantes do
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conhecimento imemorial acerca dos segredos da vida e da morte estavam
fadados a desaparecer. No entanto, como exemplo de resisténcia Kaingang,
sobreviveram, mesmo com perda de prestigio e adaptagdes, as pressdes da
sociedade envolvente. Assim, sua existéncia e permanéncia junto a seu povo sao
exemplo de que a resisténcia ao projeto colonial persiste, ainda que dividindo
ou disputando espago com igrejas e outros sistemas de satide e doenca. Estudar,
conhecer e reconhecer seu papel, suas formas de agir e produzir sentidos e
significados permite compreender tanto o conhecimento que representam
quanto os processos de resisténcia que tem, ao longo da histéria, desenvol-
vido. Nesse viés, assim entendem Marechal e Hermann (2018, p. 345):

Esses processos coloniais, histéricos e contemporaneos, em todos seus
efeitos e continuidades, na mesma medida em que atuam como forgas
capazes de destruir o tecido social kaingang provocam reelaboragées e
transformagdes nas cosmologias e organizagao sociopolitica dos préprios
Kaingang. Resistindo a tais processos fortalecem seu povo, justamente a
partir da reelaboragao e criagao de “novas” narrativas e mitologias que
podem chegar a trazer o tom da resisténcia a colonialidade, fortalecendo
assim sua luta por existir, através de uma “nova” memdria guerreira,
produto dos efeitos de tais processos coloniais.

Quando estudamos a cultura Kaingang e encontramos um mundo que
dialoga com outros mundos percebemos o quanto a légica ocidental tem
reduzido nossas relagdes. A cosmologia Kaingang opera em uma légica distinta
da ocidental, que sofreu influéncia de um modelo cientifico reducionista e
fragmentado. N3o ha, para os povos nativos, divisdes entre o mundo material,
dos vivos e o espiritual. Em esséncia, essa é a primeira grande diferenca que
deveria ser considerada, ja que “A capacidade de transpassar mundos implica
também a existéncia de um universo sem divisdes categéricas entre mundos,
sendo todos eles permedaveis e em constante relagio” (MARECHAL; HERMANN,
2018, p. 345). Descobrimos que compdem o territério Kaingang o mundo dos
fog (ndo indigenas), assim como os mundos invisiveis.

A imagem de indio que tem sido fixada e reproduzida n3o nos tem
permitido descobrir quem s3o, como vivem e como pensam nas relagdes
com a natureza e com outras culturas. Naturalizamos os conceitos de indio
que estamos acostumados a ver nas paginas dos livros didaticos, seus trajes
humildes e sua presenga em nosso cotidiano vendendo artesanato, mas nio
conseguimos visualiza-los como detentores de um conhecimento ancestral,
como um povo que tem muito a nos ensinar. Ainda estranhamos quando
chegam a universidade, lugar que sempre foi um nio lugar para aqueles
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representantes das culturas subjugadas pela colonizagdo. Eles s3o uma prova
de que, apesar de n3o sermos mais oficialmente uma coldnia, a colonialidade
permanece nas hierarquias sociais, nos papéis determinados, nos preconcei-
tos e nas diferencas ainda nio superadas e que persistem inviabilizadas. Fleuri
(2003, p. 34), nesse sentido, entende que:

Quando as diferencas culturais sdo consideradas numa perspectiva
estereotipada, focaliza-se apenas as manifestagdes externas e particu-
lares dos fendmenos culturais. Deixa-se de valorizar devidamente os
sujeitos sociais que produzem tais manifestagdes culturais, ou nio se
consegue compreender a densidade, a dinamicidade e a complexidade
dos significados que eles tecem.

Como resultado de um olhar ocidental e da necessidade de enquadrar e
dominar essas culturas, conforme Fleuri (2003, p. 34), “[...] as relag¢des entre
culturas diferentes s3o consideradas a partir de uma légica binaria (indio x
branco, centro x periferia, dominador x dominado, sul x norte, homem x
mulher, normal x anormal...)”. Ocorre que, quando polarizamos, dificulta-
mos a compreensio dos processos complexos que existem tanto aos agentes
quanto as rela¢des que permeiam seu contato e mesmo a reciprocidade, plurali-
dade e variedade de significados que s3o produzidos e operam nessas relagoes
(FLEURI, 2003). Ou seja, quando classificamos, dividimos e hierarquizamos
essas relacdes, fixamos e naturalizamos tais oposig¢des, invisibilizamos até,
impedindo-nos de colocar em a¢do, em didlogo, em transformagado. Essa parece
ser uma diferencga entre a légica ocidental e a légica Kaingang, que opera pelo
dialogo entre oposi¢des, de modo que possam se transformar nesse didlogo.

Os conhecimentos que esto registrados aqui foram produzidos a partir
de uma légica outra que nio a ocidental. Vamos tentar trazer essas diferen-
¢as para compreender que hd muito a ser conhecido e reconhecido enquanto
saber e conhecimento produzido ao longo do tempo e que podera enriquecer
tanto o processo formativo quanto nossa compreensiao de mundo, bem como
sua aplicagio em nossa sociedade. A cultura Kaingang é composta por suas
tradicdes, rituais, crengas e mitos, sendo produzidas e mantidas a partir de
sua proximidade com a natureza. Ainda que tenha passado por mudancgas ao
longo da colonizagdo e apresente diferengas nos seus diferentes territdrios,
é possivel localizar alguns elementos, em menor ou maior grau, de conheci-
mentos proprios que os diferenciam na compreensao de mundo, na percep¢ao
de alimento também como remédio, na capacidade de se regenerar e manter-
-se saudavel a partir da forga dos remédios do mato. Os Kaingang possuem
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seus especialistas em cura, que s3o procurados de acordo com a especifici-
dade da doenga. Podem ser curadores, parteiras e também um Kuii. Baseado
nos estudos de Rosa (2005), Andrade (2009, p. 77) descreve que o “kujd é o
xama Kaingang, o especialista que possui o ‘saber-guiado’ ou seja, ele é ‘guiado’
por um espirito-auxiliar, iangré, na busca por algum ‘remédio do mato’ ou na
busca pela cura’. Ou seja, quem protege e possibilita a transi¢ao do kujd entre
este mundo e o Numbé é o iangré.

Nesse sentido, o Kuid apresenta-se como um conhecedor de virios
mundos e por eles transita para melhor atender seu povo. Considerado um
curador, um lider espiritual ou um médico indigena, seu trabalho esta a servigo
do bem-estar da sua comunidade. Também se considera sua habilidade em
prever, prevenir e curar doengas. S3o auxiliados por seus guias espirituais, que
lhes ensinam como fazer os remédios e, através dos sonhos, revelam qual erva
medicinal é boa para cada tipo de enfermidade. Diante disso, baseando-se em
Fernandes (2006), Lappe (2015, p. 125) entende que:

Sao os guias espirituais que fazem o trabalho para os Kuja, eles que lhes
d3o o conhecimento sobre os remédios e sobre o mundo espiritual. S3o
os guias que acompanham o Kuja nos seus rituais e no dia a dia dele,

dando protegdo e sabedoria. Os Kuja s3o definidos como sendo capazes
de acessar o mundo sobrenatural, prever o futuro e negociar neste mundo
a cura para algum mal.

Cabe ao Kuii, ainda, a tarefa de buscar os espiritos perdidos no Numbé
(mundo dos mortos), resgatando, assim, as almas que se perdem de seus
corpos. Seu trabalho abrange o tratamento do corpo das pessoas e do corpo da
terra em que elas vivem, utilizando-se da fitoterapia. “O lider espiritual detém
um poder oriundo de outros dominios do cosmos: sé ele consegue domesti-
car essas forgas” (LAPPE, 2015, p. 125). Dessa forma, o Kuii atua tanto sobre
o corpo (hd@) quanto sobre o espirito (kuprim ou kumbd). Sobre essa questio,
Andrade (2009, p. 76) registra que, para um Kaingang, “O espirito pode deixar
o corpo durante o sono, a viagem do espirito ao ‘mundo dos mortos’ torna a
pessoa vulneravel as enfermidades, o que acontece principalmente quando se
tem saudade, ou quando se pensa muito em alguém que ja morreu.” Sobre este
outro mundo, Andrade (2009, p. 76) explica que:

A cosmovisdo Kaingang prevé outra dimensao, outro mundo, o “lugar
das almas” ou Numbgé, que é muito parecido com o territério tradicio-
nal Kaingang, onde se encontram intimeras espécies nativas de plantas
e animais, lugar em que vivem, “do jeito do indio”, de forma tradicional,
os espiritos dos seus antepassados, seus familiares e mesmo os animais
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que ja tiveram morte. E para l4 que vio os mortos deste mundo, é um
lugar visitado pelos Kaingang mas somente o kujd, o xama Kaingang,
tem protegdo para circular entre estes mundos. Aos demais, ir para 13
significa ficar vulnerdvel as enfermidades e em dltima instancia pode
levar a morte. Um dos tratamentos de cura do kuji consiste em buscar
os espiritos perdidos no Numbé.

Para os Kaingang, os mundos est3o interligados e, portanto, eles associam
muitas doengas a presenca e atuagao dos waikuprim, ou “espirito dos mortos”,
geralmente o espirito de algum parente que, ao vir a terra e ficar préximo a
alguém, mesmo sem inten¢do, deixa essa pessoa “fraca’, propiciando seu
adoecimento e morte.

Quanto a forma de operarem seus conhecimentos, Marechal e Hermann
(2018, p. 343) acrescentam que se classificam em “[...] kuja kajrén e kuja jykré,
que poderiam ser traduzidas de maneira rudimentar como “conhecimento dos
kuja’, no primeiro caso, e ‘modo de pensar e sentir dos kuj&, no segundo”. A
distingdo, segundo os autores, é que:

[...] os kuja kajrén remetem aos conhecimentos em si aprendidos e operacio-
nalizados ao longo da vida do kuja, tais como: os sonhos, os remédios de
ervas, as massagens, entre outros. Os kujd jykré se relacionam ao modo de
pensar, de ser e de sentir que uma pessoa deve expressar para se tornar e se
manter como kuja (MARECHAL; HERMANN, 2018, p. 343).

Tanto para o Kuja quanto para os demais especialistas Kaingang, a rela-
¢ao com o territério é essencial para que possam adquirir conhecimento e
realizarem seus rituais. Segundo Biazi (2019), os Remedieiros e Remedie-
rias s3o conhecidos por possuirem um dominio amplo sobre os remédios
do mato, especialmente de origem vegetal, mas que também podem ser de
origem animal. Acessam constantemente os territorios tradicionais para a
coleta de plantas, raizes, folhas e galhos para a producio dos remédios para
tratar amareldo, anemia, resfriados fortes, bronquite, entre outras doengas
de seu povo. Destaca-se, também, que:

O espaco onde este especialista busca seu conhecimento é essencial para
que suas praticas de cura continuem e a sua formacao e de outros novos
Remedieiros (as) possa ser feito, pois é em meio a mata que este conheci-
mento é transmitido tanto na oralidade quanto no siléncio, ao observar
seu professor, mestre que pode ser tanto o Benzedor ou um Kujd. Este
conhecimento adquirido neste lugar, espago, faz diferenca, pois estardo
em contato com os animais, as plantas e seres invisiveis; a forma de
compreensao deste conhecimento passado ao Remedieiro (a) tem ligagao
com o territério tradicional do povo Kaingang (BIAZI, 2019, p. 11).
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Destaca-se, assim, a importancia da manutengao e do acesso ao territ6-
rio, sejam matas, campos ou nascentes, pois a formacao dos especialistas esta
ligada diretamente 3 mae terra. Assim também para a formagio do Benzedor
ou da Benzedeira, pois, segundo Biazi (2019, p. 11), “[...] seu professor o Kujd ou
o Benzedor (a) formado (a), necessitam deste espago para dar inicio a formagido
deste especialista’. O autor esclarece também:

Esta relagdo com o territério tradicional que estes especialistas mantém
desde o inicio do processo de sua formagao espiritual e corporal, seja o
Kuji; Benzedor (a) ou o Remedieiro (a), é mantida até nos dias atuais,
pois alguns ainda estdo no processo de formagao, como é o caso do Kuja,
que leva anos para se formar e neste tempo passa maior parte em um
lugar, espago onde possa estar em sintonia com a mata e seus guias, que
os ensinam e ajudam a se manter fortes tanto corporalmente quanto
mentalmente. Est3o em direta sintonia e comunicagio com o mundo dos
animais e o mundo dos Nigmeé, para isso a relagdo que possuem com o
territério vai além do que eu possa explicar em palavras e descrever o que
eu compreendo e entendo que significa para estes especialistas Kaingang
(BIAZI, 2019, p. 12-13).

A partir da compreensido da formagao dos especialistas Kaingang, é
possivel perceber como a produc¢io desse especialista e de seu conhecimento
ocorre em sintonia com a natureza, sendo essa interagio a base para a produgio
de um saber marcado pela observagao, sensagdo, integragdo com o meio,
didlogo com os animais-guia (por meio de sonhos) e com o instrutor, seja ele
Kuji, benzedor ou remedieiro. Outro elemento que se destaca na formagio do
kujd é a simetria entre as metades, ou seja, tanto o professor quanto o jagré do
Kuja pertencerdo a metade oposta, sinalizando que nos contrdrios, na relagio
marcada pela diferenca, é que ocorre a produgio do saber.

A relagdo com os antepassados também é marcada pela dualidade. Trata-se
do culto aos mortos, conforme denominado pelos antropélogos e outros estudio-
sos desta cultura. Para os Kaingang, “[...] é o ‘Ritual do Kik?’, ou Kikikoi, também
conhecido como ‘Festa do Kiki” (GUISSO; BERNARDI, 2017, p. 147). O Kiki é uma
bebida produzida com mel e 0 nome deriva do uso desse fermentado, utilizado
durante a cerimdnia. Assim descreve Silva (2011, p. 16): “A bebida era feita numa
mistura de mel, dgua, milho e algumas frutas. Atualmente, com a devastagio da
mata e na falta de melgueiras repletas de mel, o Kiki foi adaptado até tornar-
-se uma mistura de dgua, cachaca e agticar”. Essa mistura é colocada em um
pinheiro escavado, chamado de kékei, durante o segundo fogo. A bebida fermenta
e somente serd ingerida no terceiro fogo, que podera durar até dois meses para
ser realizado, finalizando a ceriménia. O primeiro fogo marca a primeira noite
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da cerimodnia, quando s3o acesas duas fogueiras, sendo uma para cada uma das
metades, com o fogo dos Kairu no lado leste e 0 dos Kamé no oeste. Respeitando
alégica da complementaridade entre metades, Silva (2011, p. 16) destaca que “[....]
quem cuida do fogo, das rezas e de tudo o mais sdo os componentes da metade
oposta do morto e essa disposigdo de tarefas ocorre durante todo o ritual. Os
Kamé cultuam o Kairu morto e os Kairu, o Kamé’.

O ritual do Kiki é apontado como o principal ritual do povo Kaingang,
sendo “[...] oferecido pelos parentes de um falecido recente, que promovem a
quebra de relagGes entre os vivos e os mortos, possibilitando, assim, a incorpo-
racao daqueles no mundo dos mortos” (GUISSO; BERNARDI, 2017, p. 148). Para
que a cerimdnia seja realizada, precisam ter falecidos das duas metades, ou
seja, tanto do lado Kamé quanto do lado Kairu. “O processo do ritual é marcado
pela reuniio dos rezadores em torno de trés fogos acesos, em dias diferentes,
no terreno do organizador, chamado de “praga da dang¢a” ou “pracga dos fogos”
(SILVA, 2011, p. 16). Na festa do Kiki o nome é liberado para ser utilizado por
outra pessoa. Isso ocorre porque o nome estd associado ao espirito (kumb3),
sendo que as doengas sio percebidas como a perda do espirito. Quando isso
acontece, o Kuii resgata-o do mundo dos mortos (numbé). No ritual, o espirito
é liberado para que siga para o mundo dos mortos. Como explica Schild (2016, p.
80), “Os mortos, que estao em numbé — que pode ser traduzido como mundo dos
mortos —, saem para o mundo dos vivos para festejar com os seus uma ultima
vez, e depois liberam os nomes que usavam para serem usados por outros”.

Considerando a importancia das dualidades na organiza¢ao das dinami-
cas deste povo, “[...] quem cuida do fogo, das rezas e de tudo o mais sio os
componentes da metade oposta do morto e essa disposi¢do de tarefas ocorre
durante todo o ritual. Os Kamé cultuam o Kairu morto e os Kairu, o Kamé”
(SILVA, 2011, p. 16). Conforme explicam Guisso e Bernardi (2017, p. 148):

No Ritual, destacam-se as relagdes entre as metades clanicas, pois
cada uma delas é chamada para tratar os espiritos dos mortos da outra
metade com o fim de liberd-los e permitir-lhes que deixem, finalmente,
o cemitério onde estavam confinados desde as suas mortes. O Kikikoi era
realizado por todos os grupos até as primeiras décadas do século passado.
Porém, durante o processo de conquista e dominagio pelos nio indige-
nas, os Kuid (“rezadores”) foram perseguidos pelos administradores do
Servigo de Protegdo aos Indios (SPI), e muitos grupos acabaram abando-
nando a realizag¢io do Kikikoi.

Considera-se este o principal ritual do povo Kaingang, pois os demais
acontecem sem serem percebidos, no cotidiano e no espago da casa. Conforme

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL

151



5 DE EXOTICO PARA COTIDIANO: ESPACOS DE SER, DE VIVER E DE APRENDER DOS KAINGANG

apontado por Silva, a l6gica assimilacionista adotada pelos governos buscou
eliminar as praticas culturais especificas, fazendo com que esse ritual deixasse
de ser praticado por muito tempo. Conforme Guisso e Bernardi (2017, p.
148), “Na TI Xapecd, o Kikikoi permaneceu 23 anos sem ser realizado, sendo
retomado apenas em 1976, com o incentivo dos Padres da Paréquia do munici-
pio de Xanxeré. Infelizmente, logo deixou de ser praticado, em 1999”. As
implicagdes decorrentes do contato com a cultura colonizadora provocaram
alteragdes muito profundas em toda a estrutura organizativa desse povo, desde
a perseguic¢do aos Kuids até o descrédito das especificidades dessa cultura.
Isso fez com que este ritual ndo esteja mais presente na TI Xapecé atualmente.
H3, pelo menos, dois motivos principais para isso, de acordo, com Guisso e
Bernardi (2017, p. 156):

alguns dos kofi ag® que sabiam as rezas ja morreram, e, como é de
conhecimento comum na aldeia, se alguém que n3o souber fazer o ritual
tentar fazé-lo, podem morrer muitas pessoas; o segundo motivo é que
os poucos que ficaram n3o podem ensinar as rezas para os jovens, tendo
em vista que muitos Kaingang nio sabem sua marca tribal, se é Kamé ou
Kanhru, devido 2 influéncia de outras religides.

Considerando a capacidade de se reinventar deste povo e de ressignificar
sua cultura enquanto estratégia de sobrevivéncia e preservagio de sua iden-
tidade cultural, localizamos a realizag3o dessa festa Kaingang na Terra Indi-
gena Foxa, na primeira semana de abril do ano de 2018. A realizagio deste
evento cultural tinha o propdsito de dar continuidade em um processo em
curso, realizado pelos Kaingang da regido, com a parceria da UNIVATES, de
buscar reverter o preconceito da comunidade regional e desconhecimento
da realidade dos povos indigenas (NETO; LAROQUE, 2019). A Terra indige-
na Foxa é uma emd, uma aldeia fixa que é resultado do processo de retomada
de suas terras, e esta situada na cidade de Lageado, na RS-129, préxima ao
limite com Cruzeiro do Sul (RS).

Neto e Laroque (2019) apontam o potencial educativo-decolonial desta
agdo, que, a partir da mobilizagdo e da légica de aliancas desenvolvida pelos
Kaingang, contou com a presenga de alunos das escolas locais, 6rgaos ptblicos e
autoridades da regido, bem como a cobertura jornalistica da imprensa local. As
acdes de planejamento do evento iniciaram em agosto de 2017 e contaram com
o apoio de entidades locais, como a UNIVATES, que com o apoio dos bolsistas

8  Saoosvelhos do povo Kaingang, os guardides da cultura, os sabios, sua biblioteca viva.
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de um projeto de extensio, auxiliou na escrita do projeto e realizou o registro
antropoldgico da atividade, além de entidades como FUNAI, SESAI, COMIM
e Pastoral da Terra. Essa iniciativa e todo o processo foram encabe¢ados pelo
entdo cacique Vicente Nurminh Garcia, auxiliado pelo coordenador do Kiki
Vergelino Karem Né Nascimento. Na sequéncia, segue o registro sintese de uma
das falas realizada em uma reunido de planejamento do evento:

O cacique explicou cada uma das dangas e cantos, enfatizando que
representam um resgate cultural e que s3o um grito de guerra da juventude
indigena, pedindo para que a natureza seja respeitada que sejam valori-
zados os conhecimentos Kuja. Convocando os ali presentes para que o
auxiliem na realizag3o da festividade, pois esta tem um valor simbdlico
muito importante para a comunidade. O cacique reitera que a danga traduz
a necessidade que os jovens tém de conhecer de perto e aprender com os
velhos Kujis ressaltando que estes estao envelhecendo, e que com a perda
deles, se perde junto, com valor inestimavel de aprendizado [...]. Vergelino,
inicia sua fala, explicando que a afetividade é estritamente cultural, que
n3o é apenas uma letra para comer e “arrastar o pé€, ja que o grande objetivo
é arealizagio do Kiki (NETO; LAROQUE, 2019, p. 94).

S3o muitas as causas deste evento ter perdido sua efetividade. Entre elas, a
perda da identificagio de sua metade. Apesar de as metades exogidmicas serem
representadas por Kamé e Kairu, quando ocorre casamento com conjuges nao
indigenas ou de outras etnias, recebem outra denominagdo. E, ainda, por
influéncia do processo de assimilagio e dominagdo cultural, muitos Kaingang
desconhecem sua marca. Somada a isso, a entrada de diversas religides nas TI
provocou a satanizagao dos rituais e desestimulou a preservag¢io da cultura de
seus ancestrais:

A transformagio cultural e espiritual gerada pela entrada dessas religides
foi muito intensa. Devemos respeitar as religides, mas sabemos que,
com essas interferéncias externas, o povo Kaingang perdeu muito de sua
espiritualidade, de sua relagdo com a natureza, com a sua sociocosmo-
logia. Vale informar que os kofa ag ndo frequentam as igrejas, portanto
preservam melhor essa relagdo com a histéria da espiritualidade indigena
(GUISSO; BERNARDI, 2017, p. 157).

As questdes espirituais s3o organizadas de forma singular em cada TI.
Ha situagbes em que ainda ocorre a presenca ativa dos Kuii, outras em que
a presenga n3o é muito valorizada e outras que ja n3o contam mais com esse
especialista de cura. Quanto aos conhecimentos tradicionais e medicinais, a
partir das pesquisas de graduag¢io, mestrado e doutorado realizadas tanto por
indigenas quanto por n3o indigenas, aponta-se que eles ainda se mantém em
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todas as TIs pesquisadas. Observa-se que a dualidade também se expressa no
tipo de plantas medicinais utilizadas por cada uma das metades. Conforme
destacado anteriormente, tudo na natureza segue a organizagio e distingao das
metades, enquadrando em uma ou em outra. Seguindo a légica representativa
das marcas, as plantas de folha comprida sao associadas a Kamé, e as redondas,
a0 Kairu, conforme explicitado por Luis Thiago, da TI Votouro, a Rogério Rosa
(2005). Haveroth (1996) buscou localizar os critérios para a categorizagao das
plantas de acordo com suas metades, sendo que o principal e mais apontado
por seu informante, de nome Reko, foi a utilizagio da cor. As plantas escuras ou
pretas foram caracterizadas como Kairu; as claras ou brancas, como Kamé. Em
um dos exemplos citados por Rekd, em que duas plantas eram muito parecidas,
distinguiu-as pela caracteristica do fruto, que sendo mais comprido é associado
a Kamé, e quando mais redondo, a Kairu. A partir dos informantes com quem
manteve didlogo, Haveroth conclui que a classificagdo pode variar em fungio
dos critérios utilizados por eles. Seu estudo foi realizado na drea indigena de
Xapeco, localizada nos municipios de Ipuagu e Marema, no oeste do estado de
Santa Catarina.

Darci Emiliano, na produgio de sua dissertagio, organiza um mapeamento
das frutas, ervas e plantas alimenticias encontradas na TI de Ligeiro, conforme
o pertencimento as metades. No mapeamento que organizou, consta o nome
comum, o nome em Kaingang, o nome cientifico e a dualidade a qual pertence,
além de uma foto e suas propriedades medicinais. Emiliano contou com o
auxilio dos Kuias Jorge Garcia e Pedro Garcia para orienta-lo quanto a classi-
ficagao em Kamé e Kairu. Segundo os informantes, a classifica¢do é orientada
pelos espiritos-guia (EMILIANO, 2015).

Conforme sistematizado por Rosa e Nunes (2013, p. 92), o Kuia possui
um espirito auxiliar, denominado jagré, podendo ser “[...] o espirito animal
da floresta (jaguatirica, gavido, coruja), o espirito vegetal da floresta (taquara,
arvore, cacique das matas), a dgua (espirito dgua da floresta, dgua santa), o santo
do panteao do catolicismo popular (Nossa Senhora Aparecida, Santo Antdnio,
S30 Jodo Maria)”. A partir do contato promovido pela coloniza¢io, Rosa (2005)
entende que houve duas formas de organizagao desse sistema, denominando os
de Sistema Kuja e de Sistema Caboclo. O autor (2005) localiza a disting3o entre
ambos pelo tipo de guia espiritual que auxilia o Kuii, sendo que a inser¢ao
de santos do catolicismo como jagré foi uma inovagio que ocorreu a partir do
contato, com a introdugdo de santos do pantedo do catolicismo popular, ou
seja, do contato xamanico de curadores Kaingang com capuchinhos, curado-
res caboclos e dos santos peregrinos, especialmente S3o Joio Maria. Porém, ‘A
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possibilidade de um kuja trabalhar com o jaguar e a Nossa Senhora Aparecida
revela que essa institui¢do social estd atravessada por dois sistemas ideoldgi-
cos sobrepostos, que constituem uma unidade: o “sistema kujd” e o “sistema
caboclo”, respectivamente” (ROSA, 2014, p. 86).

Esses diferentes sistemas também possuem dareas de atuagdo ou
dominio, que se diferenciam, conforme detalha Rosa (2014, p. 86-87):

A partir da légica do saber guiado, no sistema kuja a énfase do xamanismo
estd colocada no trabalho de mediagio do kuja a partir do dominio
“floresta virgem” vinculado ao poder do jagré animal ou vegetal, a lingua
kaingang e ao prestigio da floresta enquanto institui¢do. Por sua vez, no
sistema caboclo, o destaque estd no trabalho do curandor kaingang ou
caboclo (brasileiro) a partir do dominio “casa” e “espago limpo”, vincula-
dos ao poder dos santos ligados ao pantedo do catolicismo popular, a
lingua portuguesa e a influéncia das institui¢des altarzinho e igrejinha
de tabuinhas.

E pelos sonhos que ocorre o contato do Kuid com seu espirito guia. Da
mesma forma, no processo de iniciagao, que é estimulado com o uso de plantas,
0 espirito guia visita o Kuid em sonhos. E é através dos sonhos que seus espiri-
tos-guia mostram quais plantas deverdo ser utilizadas e como prepari-las,
conforme explica Silva (2002, p. 205):

As manifestagdes do iangré, apds a primeira visdo, repetem-se sempre
que necessario, ou seja, na prevengao, na cura, na procura de “remédio do
mato”, no “encaminhamento” do vein kuprin a0 numbé. As praticas curati-
vas enfatizam as relagdes entre opostos, marcando, mais uma vez, o que
o discurso Kaingang evidencia continuamente: a fertilidade (e eficién-
cia) simbdlica da jungao de principios contrdrios. O poder dos remédios
oriundos da natureza é potencializado na medida em que s3o usados,
lado alado, a0 mesmo tempo, dois componentes diversos, um conside-
rado Kamé, o outro, Kainru-Kré.

Utilizam principalmente os remédios do mato (venh-kagta). “O remédio
do mato que o Kuja coleta na floresta é uma planta que nasce sozinha na mata
fechada, protegida dos raios de sol, da intervengio direta do olhar e da mio
humana” (ROSA, 2005, p. 363-364). Diferentemente do Kui3, o curador, segundo
Andrade (2009, p. 78), “[...] é aquele que possui o ‘saber nio-guiadd, ele detém
os conhecimentos sobre os ‘remédios do mato’ bem como aqueles utilizados
para banhos e garrafadas”. O autor aponta que os curadores entrevistados por
ele preferem utilizar plantas provenientes do mato, por considera-las mais
fortes. Entrentanto, devido as alteragbes provocadas pela agio humana, restam
poucas espécies, de forma que muitas plantas s3o colhidas fora da mata.
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Andrade (2009, p. 75-76) destaca que os Kaingang “[...] s3o grandes obser-
vadores dos ciclos naturais e tém enorme conhecimento dos seres que habitam
a floresta, sendo suas relagdes com eles determinantes na manutengio de sua
forga, tar, ou de sua satide”. Nesse sentido, ‘A nog¢do de forga é central na concep-
¢do de saude Kaingang, estar forte significa estar protegido de enfermidades
e, por sua vez, estar fraco significa estar vulneravel a elas.” Essa mesma légi-
ca é aplicada aos “remédios do mato”, venh kagta, considerados mais potentes
do que os provenientes do posto de saide. A distin¢ao entre o lugar de onde
sdo retiradas as plantas estd relacionada ao poder de cura, pois os “remédios
do mato” sé teriam “for¢a” se fossem provenientes da mata fechada, do mato
mesmo, pois se “[...] a planta estivesse em um lugar em que passam pessoas
ou se fosse uma planta plantada pelo homem, n3o possuiria propriedades
curativas, seria um remédio ‘fraco” (ANDRADE, 2009, p. 79).

Por essa raz3o, as plantas de beira de estrada n3o sao recomendadas, por
estarem contaminadas e possuirem menos poténcia. Conforme estudo sobre o
uso de remédio do mato desenvolvido na TI Apucarana,

A grande maioria dos “remédios do mato” registrados na TI Apucarana
é origindria de plantas, mas existem também “remédios do mato”
provenientes de animais e, em menor nimero, de objetos, como, por
exemplo, areia ou pedra que, para os Kaingang, possuem espirito e agem
com intencionalidade. Tradicionalmente os “remédios do mato” s6 teriam
“forga” se fossem provenientes da mata fechada, do mato, se, por exemplo,
a planta estivesse em um lugar em que passam pessoas ou se fosse uma
planta plantada pelo homem, nio possuiria propriedades curativas, seria
um remédio “fraco” (ANDRADE, 2013, p. 79).

Assim, a dualidade Kaingang estd marcada pela quantidade de energia
contida na planta, sendo que os remédios do mato s2o mais poderosos do que
os demais. Como apontado anteriormente por Andrade, as pedras também
possuem propriedades curativas. Silva (2002, p. 207), registra que: “Dentro
deste mesmo principio de homologia ou transmissao ritual de qualidades e
caracteristicas, as ‘pedras d’agua’, alisadas pela a¢io da corrente, s3o usadas
como preventivo contra rugas: ‘fica velho, mas fica sempre que parece novo”.

A utilizagao dos remédios do mato pode variar tanto em relagdo as causas
— fisicas, espirituais — quanto em rela¢io a especificidade da doenga. Segundo
Andrade (2013, p. 80),

Pela perspectiva da “doenga a ser curada”, ficam evidentes as diversas
particularidades Kaingang na concepgdo de satide e doenga. Por exemplo,
existem venh kagta utilizados com o propdsito de afastar os waikuprim que,
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como dito anteriormente, causam doengas. Para afastar os espiritos dos
mortos, fazem uso da Rabo de Bugio e da Koveju, plantas bastante utiliza-
das para fins medicinais.

Considerando o cardter dialégico dos Kaingang, a integragao com a natureza
e a percepc¢ao de que tudo é habitado por espirito, ao realizar a coleta das ervas
é necessiario conversar com a planta e pedir permissio para retirar uma de
suas partes (CADETE, 2019). Caso nio seja feito esse didlogo, elas nao poderao
produzir os efeitos necessarios para curar a enfermidade pretendida. Ocorre que
jd n3o hi esse respeito com a forma correta de realizar a colheita para a confec-
¢3o dos remédios. “Simplesmente, tiram as ervas como se elas n3o sentissem
e ouvissem. Por isso, as ervas nio produzem os efeitos desejados quando s3o
usados” (CADETE, 2019, p. 29). Nesse sentido, Maria Loureiro orienta:

[...] precisa aprender tirar as ervas, devemos conversar com elas, ter fé
na cura e ter muito cuidado ao coletar as ervas, assim sentindo o olfato,
tato e gosto para coletar as plantas medicinais. Nesse sentido, precisa
saber qual erva que estd coletando para ser usada, pois cada erva tem
seus beneficios e maleficios que devem ser respeitados (apud CADETE,
2019, p. 18).

A espiritualidade produz uma maior sintonia na relagio com a natureza,
conforme relato de Guisso e Bernardi: “Como diz minha avé Pureza, ‘ndis
precisava de resposta pa curd doenga, ndis ia no mato e tinha pari¢io da planta
pa fazé o ch?. E a crenca de que as qualidades sensiveis das plantas podem
ser transferidas aos humanos” (2017, p. 157). Trata-se do entendimento de que
as qualidades presentes nos remédios, como forga e resisténcia, disposi¢io e
energia, acuidade visual, destemor, longevidade, entre outros, sejam transfe-
ridos pelo contato ou ingestdo destas plantas. Guisso recorda das caminhadas
que fazia em companhia da avé, que era guiada por um beija-flor, para localizar
os remédios do mato de que necessitava, demonstrando assim a estreita relagao
e interdependéncia desse povo com a natureza (GUISSO; BERNARDI, 2017).

Quanto a prepara¢io do remédio, poderd ser necessdria a utilizag¢io de
uma ou mais plantas, dependendo do tipo de doenga, da forma de tratamento,
do resultado desse processo no paciente e do sistema de metades. “Coletado na
floresta, o remédio do mato é cozido e preparado na casa do responsavel pela
cura e, posteriormente, consumido pela pessoa enferma” (ROSA, 2014, p. 89).

A partir dos relatos e registros realizados por pesquisadores junto a
este povo, podemos perceber a importincia que a mata representa para o
Kaingang, pois de sua existéncia depende a possibilidade de encontrar os
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remédios para a cura de suas doengas, e é ali também que vivem os espiritos-
-guia, como também os espiritos das plantas. A partir dos estudos de Gehlen
e Silva, Lappe registra que:

A importincia atribuida aos remédios do mato explica-se porque os
Kaingang acreditam que as plantas tém espirito, dai a possibilidade de
elas curarem as doengas do espirito. Uma das técnicas de cura utilizadas
pelo Kuja é queimar a erva: isto impede que a sombra da doenga retorne,
devido ao forte cheiro da planta (2015, p. 135).

Observa-se, entdo, que as caracteristicas das plantas as referenciam na
sua utilidade tanto para o tratamento de doengas quanto para outros fins.
Segundo apontam Gehlen e Silva (2008, p. 24), “Os remédios Kaingang operam
por homologia, isto é, por transmissao ritual de suas qualidades ao paciente”.
Essa associagdo entre a planta e as suas qualidades explica porque: “Madeiras
fortes, ‘que nio secam debalde, que duram’, s3o consideradas como possui-
doras de poder curativo ou preventivo de doengas” (GEHLEN; SILVA, 2008, p.
24). E o caso da drvore denominada ken ta iti, que conhecemos por agoita cavalo,
utilizada como remédio por sua resisténcia, pois n3o pega doenca e, quando
cortada, brota rapidamente, n3o definha. A figueira, ou ken ven fi, tem sua
propriedade medicinal associada ao poder de espremer, abafar, matar e tomar
o lugar de outras drvores, sendo entio associada a remédio brabo, no sentido
de temperamento, para “ficar brabo” e lutar. “A ponta do pinheiro (carboni-
zada ou em forma de chd) é usada para ter destreza e nao escorregar ao subir
nele. O carvaozinho ou o chd s3o passados nos pés do individuo” (GEHLEN;
SILVA, 2008, p. 24). Devido a capacidade dos cupins do mato de atacarem
madeiras duras, fortes, sdo utilizados para fortalecer o corpo e proteger contra
a doenca. Nesse caso, cupins, juntamente com ervas-remédio, s3o queima-
dos, e sua fumaca é usada para atropelar a doenga dos corpos que a ela s3o
expostos. Observa-se que a fumaca tem um uso em especial que estd relacio-
nado a dispers3o dos maus espiritos que vém da aldeia dos mortos (nugmé).

Seguindo pela légica da homologia, utiliza-se desde banhos ou massagem
no corpo com o uso de plantas para adquirir suas propriedades. Também se
utilizam os remédios do mato para passar para as criangas suas propriedades,
de forma que, para cada “profissio” ou habilidade, era utilizada uma planta
diferente. Para que fossem bons coletores de pinha, por exemplo, utilizava-
-se a unha de gato (ROSA, 2005). A varana é dada como alimento para criangas
pequenas para que nio sejam “esganadas” para comer, seja magra e tenha
resisténcia a fome, podendo passar longos periodos sem comer.
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A partir dos estudos com os Kaingang da TI Apucarana, Andrade (2009,
p. 82) registra que os usos dos “remédios do mato” “[...] operam por meio de
uma relagio de analogia entre a pessoa e o medicamento, quer seja planta,
animal ou objeto.” Sio utilizadas plantas que estejam associadas aos efeitos
desejados: “[...] as caracteristicas observaveis destes medicamentos s3o
transmitidas a0 homem” (2009, p. 82). A planta “vassourinha” é usada em
banho para fortalecer os cabelos, tornando-os dificeis de “arrancar” ou de cair,
assim como a planta. A samambaia é utilizada para dar banho aos recém-
nascidos, para que seus cabelos fiquem enrolados da mesma forma que as
folhas novas dessa planta. A partir da observacdo da natureza, perceberam
que a anta, quando machucada, morde o caule de uma arvore denominada,
por essa razio, “pau de anta”, esfregando sua ferida na ferida da arvore. A
medicag¢do disponibilizada nos postos de satde, pela medicina oficial, acaba
sendo utilizada em consonancia com os remédios do mato. E o que relata
Andrade (2009, p. 80):

Os Kaingang utilizam os mais variados remédios em conjunto, por
exemplo, utilizam medicamentos receitados pelos médicos do posto
de satde juntamente com os “remédios do mato”, mas o fazem
frequentemente de forma ritual, uma vez que grande parte dos
interlocutores indigenas afirma conversar com o medicamento. Quando
se pretende a cura por meio de alguma planta, quando colhé-la, usi-la
em banho de planta ou sempre que ingerir o chd, deve-se “pedir a cura a
ela’, “conversar bem com ela’.

Portanto, os Kaingang nio atribuem a eficicia de um “remédio do mato”
somente as suas propriedades farmacoldgicas, pois ela n3o depende somente
da planta ou do medicamento em si, nao se encerra em seu efeito. Associada
a ingestdo do remédio do mato, é realizada uma oragao, necessaria para que a
planta faga efeito. Conforme o registro de Veiga (2000, p. 183), para os Kaingang,
“A palavra humana tem o poder de abrir o espirito dos seres, para que se possa
entrar em entendimento com eles. Se os humanos nio lhes dirigem a palavra,
eles permanecem surdos (kutu), isto é, sem entendimento”. A dialogicidade
estd presente nessa relagdo com a natureza: “Para isso é necessario falar com o
remédio” (VEIGA, 2000, p. 183).

Andrade (2009, p. 76) registra que varios Kaingang entrevistados utilizam
“remédios do mato” para manterem-se fortes desde pequenos: “As criancas sio
administrados ‘remédios do mato’ para ‘ir formando, ‘remédios do mato que
servem apenas para criancas e que influenciam na formagio de caracteristicas
fisicas e de personalidade”. Essas analises apontam que os Kaingang utilizam
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seus conhecimentos sobre as propriedades das plantas de forma a transfor-
mar sua dieta em uma técnica preventiva, em que corpos fortes estarao menos
suscetiveis as doengas.

Essa mesma ldgica encontra significado através do uso de plantas
depurativas, a partir do estudo desenvolvido na TI Guarita sobre a diversi-
dade de plantas medicinais e alimenticias e seus usos, conforme registrado
por Juliano Porsh (2011). Segundo ele, foi possivel constatar que “[...] muitas
das plantas utilizadas pelos kaingang possuem efeito de limpeza/depuragdo
do organismo, seja pela forma de depura¢io do sangue, como diuréticos ou
melhoradores dos processos digestivos.” Considerando que “Depurag¢do é o ato
de purificar o organismo, facilitando a eliminagio de produtos do metabo-
lismo”, para produzir esse efeito, s3o utilizadas plantas como “[...] sucar,
krygme, gervio, urtigdo, jod, quina, sete-sangrias, pata-de-vaca, cipd-sumo,
taruma, toco-verde, guanxuma, salsaparrilha, caraguatia-modo, abdbora e
moranga” (PORSH, 2011, p. 45). Sdo plantas que auxiliam os sistemas excretor
(rins e bexiga), digestivo (estdmago, intestino, pincreas e figado) e enddcrino
(pancreas principalmente).

Conforme percebido por Porsh (2011), os Kaingang desta TI se diferen-
ciam na forma de utiliza¢do das plantas medicinais e na concepgio de saide e
doencga, demonstrado através da énfase no uso de plantas com poder depurativo
(oito no total) a intencionalidade de eliminar impurezas e prevenir doengas.
Foram citadas para esta fun¢io: tarum3, sucard, quina e pata de vaca, sendo
utilizada a casca da drvore preparada por decoccdo. E ainda salsaparrilha,
cip6-sumo, pega-pega e krjgmé. Para o fortalecimento do corpo, também na
légica de prevengio, sio utilizadas jeriva, cipd-sumo, amora-branca, cip6-es-
cada e salsaparrilha. Conforme a compreensio desse grupo, sdo plantas utiliza-
das para evitar a anemia ou o “amareldo”. Para eliminar impurezas e toxinas
do corpo, utilizam a raiz do urtigio e as cascas do muara e da pata-de-vaca,
evitando ou controlando pedra nos rins, dores na bexiga e dcido drico com o
uso das plantas. Com o acesso aos sistemas de satide formal e o descrédito ou
desuso desse conhecimento e da ingestao dessas plantas medicinais de forma
preventiva, Porsh (2011, p. 45-46), destaca que “[...] a “nova’ medicina repassada
nos postos de saiide pode, ao longo do tempo, debilitar a satde da comunidade
indigena pelo n3o uso dos ‘fortificantes’ do organismo”.

Ainda sobre os conhecimentos fitoterdpicos e nutritivos considerados
pelos Kaingang, mais elementos s3o apresentados, os quais foram levantados
em entrevistas realizadas com a Kuid e moradores da Terra Indigena Foxa por
Lappe (2015, p. 138): “A planta chamada criciima é utilizada para passar no
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corpo para nio ser agarrado durante uma briga, para deixar a pessoa escorrega-
dia.” O cipé escadinha é utilizado para tratar a coluna. “E um Cipé tipo escada
no mato, d tipo uma escadinha no mato aquilo ali que é bom pra coluna [...]".
No relato de um dos moradores desta Terra Indigena, ele identifica a Cabriava
Cheirosa Amarelinha, uma madeira muito forte e resistente, que “No vale
do Taquari, ndo existe a amarela e, sim, s6 a branca, mas ndo tem a mesma
utilidade da amarela” (LAPPE, 2015, p. 137). O indigena Kaingang esclarece
sobre as propriedades curativas desta arvore encontrada em Nonoai:

E um remédio que todos os animais vem comé ele tanto come como
ele se passa se esfrega naquela madera o animal pode td com qualquer
tipo de doenga ele se cura, passarinho de tudo quanto é espécie vem ali
porque é um remédio animal ferido dos cacador de tiro eles vem reto
naquela madera, em pocos dias eles tio tudo normal de novo. E raro no
mato, é raro. - E que madeira é essa? - E uma madera que se chama, uns
chamam de [...] em portugués ela se chama cabreuva cherosa. Ela é bem
amarelinha anssin a madera por dentro. Tu tira um pedacinho e ela é bem
cherosa. [...] Elaji é um remédio, aquele chero ji é um remédio. Quando
elalarga a resina tu passa a resina dela na mao sente o chero dela em cima
como se fosse o gelou se tu passa no machucado aqui [no brago] o chero
vai I4 nas costa. E um remédio assim que pra mim nio tem melhor [...]
(LAPPE, 2015, p. 137).

A partir desse relato, coletado por Lappe junto aos Kaingang que hoje
residem no Vale do Cai, é possivel perceber que o aprendizado junto a natureza
também ocorre pela observacio do hibito dos animais. Algumas espécies
arbdreas tém uma forte simbologia para os Kaingang, como a araucdria, visto
que representa um dos elementos naturais para demarcagdo do seu territério,
além da utilizag3o para diversos fins, como confec¢do de remédio, uso do pinhio
na alimentagdo, produgdo de tinta, verniz e utensilios como machado e foice. O
conhecimento de um Kaingang morador da Terra Indigena Fox4 sobre as varias
utilidades desta arvore e seu fruto foi registrado por Lappe (2015, p. 138):

A araucdria é pra nés uma madeira que, o fruto dela né, serve para
alimentag3o, a casca dele como tinta, d4 uma tinta da cor [...] [roxa] né?
E como a madeira dela é muito rica também, ela tem o nd, o né de pinho.
[...] aquilo 14 ele é tao forte que hoje nio existe mais, mas até 15 anos 20
atras existia essas ferraria que fazia machado, fazia foice, esses ferrei-
ros, né. Eles usavam né de pinho pra esquenta o ferro e pra pode fazé a
ferramenta: a foice, o machado o facio! Ele é muito quente demais. Ele
tem uma energia mais de uma luz, que energia elétrica. E o nd, ele, o
pinho serve de remédio ne! Tu pega corta uma lasquinha, tu coloca num
copo tu vai toma no outro dia ele td bem vermelho. Dai tu toma aquilo
[...] Ent3o a araucdria pra nds como remédio, verniz e tinta, ele tem todas
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essas utilidades. Entao tem dentro do pinhero [ em cima, aquilo 14 serve
pra remédio também. Eu quando tinha a idade de cinco aninho, até a
idade de nove ano, meu v tratava eu sé com o broto do pinho. - E pra uma
doenca especifica? — Pra doenga e crescimento. E nés nenhum é baixinho,
todos altos.

A taquara também tem um grande sentido e significado para esse povo,
pois, além de servir de base para seu artesanato, é uma planta multiuso. Lappe
localiza, nos estudos de Garlet (2010), a utilizagio das folhas ao forrarem o ch3o
para sentar, deitar, ou para fazer sombra e cobrirem suas casas; a dgua que
encontram dentro da taquara é usada como remédio para a cura de algumas
doencas e seu cha é utilizado para curar prisdo de ventre. Suas raizes sdo
utilizadas como remédio para problemas nos ossos, quando quebram costelas,
pernas e bragos, cozinhando suas raizes e aplicando no ferimento por dias ou
semanas (LAPPE, 2015).

Ao conhecimento dos remédios do mato, que em grande parte sdo de
dominio dos especialistas Kaingang, se associam outras logicas de produgio de
satide, como é o caso do ritual de enterrar os umbigos das criangas, tanto para
demarcar o territério quanto para a promogao da satide, pois: “Os indigenas
procuram enterrar o umbigo préximo a um pé de bananeira, pois é uma planta
forte e, com isso, a crianga crescerd sauddvel; portanto, s3o a¢des possuidoras
de forte cardter simbdlico com o territério” (LAPPE, 2015, p. 138). Para Andrade
(2013, p. 83), essa pratica também segue os principios da analogia, pois:

Em rituais especificos, eles s3o enterrados nos pés de arvores (Kaa) ou
mesmo s3o colocados dentro de buracos na arvore que, desta forma,
influenciard as caracteristicas fisicas e comportamentais daquele indivi-
duo, de acordo com as caracteristicas da arvore escolhida. E preciso
escolher bem a drvore, pois se a drvore adoecer, isto significard o adoeci-
mento da pessoa que tem seu umbigo ali enterrado.

Andrade (2013) destaca que a analise sobre os venh kagta permitiu também
um olhar sobre a rela¢io dos Kaingang com o seu meio ambiente e com os
seres que nele habitam, agindo a partir de critérios especificos, baseados na
relagdo construida a partir da observacdo da natureza, a partir das proprie-
dades das plantas e dos ensinamentos e indica¢des dos animais. Assim, suas
agbes s3o orientadas nio pela légica ocidental, mas “[...] por um principio
particular, ndo considerado vilido pela biomedicina, em que as caracteristi-
cas fisicas observaveis de um ‘remédio do mato’ é transmitido ao Kaingang,
para a cura ou para a formacao do corpo e de sua personalidade” (ANDRADE,
2013, p. 83). Conforme aponta Luciano (2006, p. 171),
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Os conhecimentos indigenas sao essencialmente subjetivos e empiricos,
por isso mesmo livres de métodos e dogmas fechados e absolutos, e se
garantem na efetividade pratica e nos resultados concretos que aconte-
cem no seu cotidiano. Nao importa como funciona, importa sua eficicia.

Na TI Ligeiro, é recorrente a utilizagio das plantas medicinais, utiliza-
das tanto pelo Kuii quanto pelas benzedeiras, segundo Biasi (2009). Os Kuiis
manipulam as plantas do mato em chis ou queimam suas folhas, associadas
as oragles que precisam ser rezadas “para que o remédio faca efeito”. J as
benzedeiras utilizam a “costura”, recomendada para quem “rendeu as costas
ou deu mau jeito”, utilizando-se de palha de milho e reza em voz baixa. Com
o ingresso da Unidade de Satide na TI diminuiu a procura pelo Kuid, mas ao
mesmo tempo ele revela, com satisfagio, que “[...] conseguiu curar pessoas
que nio encontraram cura com os remédios quimicos” (BIASI, 2009, p. 75).

Uma andlise eurocéntrica colocaria a utiliza¢do destes conhecimentos e
curas pelos moradores da TI como uma atitude ingénua, ao acreditar em rezas
e “costuras”, mas em uma andlise decolonial seria percebida como uma atitude
de resisténcia cultural, em que a ressignificagio ocorre a partir da relagio com
o saber do outro, a partir de seu saber ancestral e de sua cosmologia. Da mesma
forma que o Kaingang aprendeu a buscar na natureza a cura para a doenga, é dela
que retira e produz sua saide. A partir dos relatos registrados nas dissertagdes
de Lappe (2015) e Oliveira (2009), vamos encontrar uma grande diversidade de
informagdes obtidas junto aos Kaingang sobre seus conhecimentos relacionados
a for¢a contida nos alimentos e na capacidade de nos mantermos saudaveis ou
adoecermos. Parece ser uma temdtica com muitas potencialidades, com muitos
desdobramentos possiveis, a ser abordada a partir dos diferentes territérios
onde é produzida, a partir da natureza envolvente.

5.4 COMIDA FORTE E COMIDA FRACA: CONCEITOS EM RELACAO

O povo Kaingang considera as comidas tipicas como fonte de cura e de
prevengio para algumas enfermidades. Geralmente, os Kaingang procuram
comer alimentos que consideram fortes, pois, por outro lado, ha alimen-
tos que classificam como alimentos fracos, que os adoecem. Apoiando-
-se nos estudos de Jaenisch (2010), LAPPE (2015, p. 140) destaca que “[...]
os alimentos s3o considerados importantes fontes de forga (tar), atributo
imprescindivel a qualidade da vida Kaingang. Especialmente os alimen-
tos ingeridos no tempo dos antigos tém a caracteristica de serem bastante
fortes e construirem corpos fortes”.
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Retomando a cosmologia desse povo, as divisdes operadas pela légica
ocidental de fragmentar e dividir diferem da légica integrativa Kaingang.
Uma lideranc¢a Kaingang da Terra Indigena Por Fi G, localizada na cidade
de S3o Leopoldo, afirma:

[...] todos os alimentos sio remédios, todos os alimentos. [...] eu nio
consigo distingui comida de remédio. A comida de um lado, o remédio
de outro. Eu n3o consigo separa! Eles s3o junto. A comida é o remédio e
o remédio é a comida! [...] Mas nés ali no matdo ali, a gente tem o mel,
o mel serve pra quase todo o tipo de doenga do corpo, o mel né. Porque
ele é feito de varios flores das drvore, entdo essas arvore, essas flores sao
remédio. Entdo o mel, é o melhor remédio do mato. Depois a gente colhia
algumas folhas, muitas folhas que tem no mato, tira I e cozinha e come.
Muitos remédio né pra reumatismo, muitos remédios pro cincer e isso a
gente comia bem dize todos os dias antigamente. Por isso que a pessoa
durava mais de 150 anos. E hoje imagine né. Pensa um pouco da alimenta-
¢a0 que nds comemo. Esses produto enlatados sio um veneno. [...] Os grao
também, hoje, ele jd brota vem o veneno em cima até colhe! Nasce, e eles
colhem usando veneno no produto. E a gente vai come! Na hora ali dd pra
remedia a fome, mas logo vem a consequéncia [...] (LAPPE, 2015, p. 140).

Quanto a associagao entre alimento e remédio, segundo estudos desenvol-
vidos por Oliveira (2009, na Terra Indigena Xapecd, localizada na cidade de
Ipuagu, Santa Catarina, os Kaingang moradores do local entendem que a
maioria das comidas do mato é também considerada remédio, atribuindo-
-lhes qualidades nutricionais, como o kumi, considerado um alimento rico em
vitamina. A associagdo aparece desde a semelhanc¢a na forma de nominagio,
em que “Os termos utilizados para designar o remédio do mato (vehn kagta) e
comida do mato (vehn kom égoro) sdo parecidos, pois ambos possuem o prefixo
vehn, que significa “mato”. O conceito de “comida forte” é associado as comidas
antigas porque elas alimentam mais “[...] no sentido de serem ‘pesadas’, terem
sustanga” (OLIVEIRA, 2009, p. 141). A ingestdo desse tipo de alimento ocasiona
um corpo também mais forte.

A compreensio de que o conceito de “comida forte” se torna importante
na orientac¢do e observagao dos habitos alimentares, considerando a preocu-
pacdo em garantir a “[...] fabrica¢io e manutengio dos corpos e a aquisi¢do
de caracteristicas de outras subjetividades” (ELTZ apud LAPPE, 2009, p. 140).
Nesse sentido, para os Kaingang moradores das Terras Indigenas Foxa e Por Fi
G4, o Fud, considerado um alimento tradicional Kaingang, é visto como bom
para a satude do ttero, o Kumi e a Varana auxiliam na cura da anemia e na
ativagdo da memoria, a Serraia é usada para combater o amareldo, o Pého fej
para tratar dores no estdmago; o caraguatd é também usado para o amareldo
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e contra bronquite, asma e reumatismo. A urtiga da folha grande pode ser
utilizada como alimento e, ainda, para a limpeza do corpo (LAPPE, 2015).
Tanto as coletividades Kaingang das Terras Indigenas Foxa e Por Fi G4 quanto
os entrevistados da TI Apucarana relatam prejuizos a qualidade da alimenta-
¢do e alteracdo da dieta devido a escassez das dreas de caga, pesca e coleta e a
utilizag¢do de alimentos industrializados e cheios de agrotdxicos (LAPPE, 2015;
OLIVEIRA, 2009).

A partir dos estudos realizados na TI Apucarana, estado do Parana, Oliveira
(2009) registra que as “comidas antigas” como égoro, émi, pishé, canjica, mel de
abelha e carne de caca, comidas consideradas mais fortes do que a comida atual,
comprada no mercado, ainda sdo preparadas, mas em menor quantidade. Nos
dias de hoje se come mais arroz, massa, pao e carne de frango, comidas ditas
“mais fracas” do que as antigas. Oliveira (2009, p. 72) observa que: ‘As comidas
‘antigas’, também chamadas de ‘grosseiras’, geralmente ndo podem ser compra-
das no mercado, sendo necessario plantar ou coletd-las, enquanto a comida ‘fina
do branco vem do mercado.” S3o classificadas como comidas grosseiras a canjica
socada no pildo com cinza, o virado (feito com feijao, porco, linguiga, misturados
com farinha), quirera, farinha torrada ou pishé. “Alguns interlocutores conside-
ram a comida comprada no mercado ‘envenenada, pois tem muito agrot6xico”.
A canjica do mercado é considerada “comida fraca”, por ser utilizado agroté-
xico no seu plantio, sendo que a canjica antiga é feita de um milho chamado de
“[...] milho ‘do comun, assim como a carne de porco criado na prépria terra
indigena, chamado de ‘porco do comumn’. O ‘comum’ é considerado mais forte
que o porco ou o milho das ‘granjas’, que recebem agrotdxicos, vacinas e venenos”
(OLIVEIRA, 2009, p. 72, grifo do autor). Os Kainging mais velhos consideram
que o consumo de comida “fina” e “contaminada’ acarreta consequéncias negati-
vas para os corpos dos jovens e das criangas, deixando-os mais “fracos”, com a
“natureza fraca”, adoecendo, assim, mais frequentemente. Complementando
essa andlise, Dona Emiliana, residente da aldeia Paiol de Barro, relata que:
“Agora as criangas tém nojo das comidas da gente. Aonde veio as fraquezas do
pessoal, essas doencas tudo, diferentes. Vem remédio n3o sei da onde pra aplicar
na gente” (apud OLIVEIRA, 2009, p. 72). A alimentacdo atual estd baseada no
consumo de alimentos como galeto, arroz, massa e pao, os ultimos produzidos
com farinha branca, adquiridos no mercado, mas antigamente eram consumi-
dos os alimentos que a terra produzia, sem o uso de veneno e ureia.

A preocupag¢io com o uso do veneno e de horménios e medicamentos estd
presente hi muito tempo na comunidade. Em estudos anteriores realizados na
comunidade por Diehl (2001), j4 havia registros de moradores do local sobre os
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efeitos nocivos da comida, devido 2o uso de adubo e veneno na produ¢io dos
alimentos, provocando efeitos nos jovens, que estariam mais fracos pela ingestao
de “comida contaminada”, j4 que os animais dos quais se alimentam s3o criados
com ragdo e vacinas (OLIVEIRA, 2009). Ocorre que o habito de se alimentar de
“comida fina”, ou seja, arroz, feijao e massa, teve influéncia na dieta das criangas
e adolescentes da comunidade devido a introdug¢io da merenda escolar, que as
acostumou a esse tipo de comida. Alguns moradores da TI Apucarana entendem
que “[...] os jovens ndo gostam ou ndo comem as ‘comidas antigas’, pois tém
vergonha ou mesmo nio querem ser indios, por isso gostam da ‘comida fina’ do
branco” (OLIVEIRA, 2009, p. 74). Conforme relata Dona Maria, entrevistada por
Cadete (2019, p. 30), “[...] alguns alimentos de hoje tém levado os nossos filhos
a morte muito cedo.” A relagdo entre produtos industrializados, seja remédio,
seja alimento, fica clara na andlise dessa Kaingang:

[...] os nossos filhos sdo doente hoje, porque consomem muitos alimen-
tos industrializados que sdo comprados nas cidades. Onde tem muito
sal, agticar e outras coisas que nio fazem bem. Sem falar dos remédios
que s3o comprados nas farmdcias pelo préprio indio, sabendo que temos
variedade de remédios em nossa mata (apud CADETE, 2009, p. 31).

Ciente do problema, Dona Maria (apud CADETE, 2019, p. 31) propde a
solugdo: “Por isso, os indigenas tém que fazer o possivel para a revitalizag¢io
dos saberes na comunidade, mesmo assim.” A associagao entre as doengas
atuais e a mudanga na alimentagio também s3o percebidas pela entrevis-
tada: “Nao existiam esses tipos de doengas como diabete, cincer, depressio,
pedra nos rins/vesicula, pressio altobaixa, porque tinhamos uma alimenta-
¢do, saudavel (comidas tipicas feitas) em casa’ (p. 30). Ao entrevistar outra
Kofa (ancid) da comunidade de Toldo Pinhal, a senhora Fitima da Silva (apud
CADETE, 2019, p. 31), faz referéncia a interferéncia externa nos héibitos
culturais a partir do contato:

[...] as ervas medicinais s3o de extrema importancia para nds indios
pois s30 os primeiros remédios que usdvamos desde o principio, mas
com a chegada dos fog (homem branco) isso foi mudando pois porque
aprendemos usar os remédios do homem branco e comegamos deixar
de lado os nossos saberes.

A Kofa Fatima da Silva refere-se ainda a reserva que as pessoas desse povo
tém com relac¢do aos conhecimentos medicinais, considerando que historica-
mente tem sido expropriados n2o sé de seus territérios, mas também de sua
sabedoria ancestral:
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[...] nés nao queriamos que o fég (homem branco) conhecesse as
nossas ervas, pois no passado eles levaram nossos saberes sobre
as plantas embora e nunca nos desse retorno. Por esse motivo n3o
falemos abertamente em relagdo as ervas que conhecemos. No entanto,
levanta-se este conjunto de ervas com seus usos, para serem sugeri-
dos como estudos e usos priticos na escola. Por ser uma das mais
utilizadas e de maior importincia, bem como da necessidade de serem
reconhecidas nas matas e serem preservada pelas novas geragdes (apud
CADETE, 2019, p. 31).

A associagao com a escola ocorre devido a essas entrevistas integrarem
um projeto de revitaliza¢do dos saberes sobre as plantas medicinais envolven-
do alunos, pais, professores e as pessoas da comunidade nesse espago. Outra
pratica alimentar desenvolvida pelos Kaingang refere-se as dietas, denomi-
nadas vahnkre. Podem estar associadas a morte, a0 nascimento ou mesmo a
uma doenga. Para D. Emiliana, a dieta da mie prejudica o estado de sadde
da crianga: “[...] o processo de enfraquecimento vem desde a gravidez, com
o abandono da pratica de se tomar os vehn kagta, ou chazinho do mato” (apud
OLIVEIRA, 2009, p. 77), €, na sequéncia, na dieta do recém-nascido, para o
qual deveria ser dada canjica de pishé e nio “papd de bolacha’, feito a partir
de produto industrializado e, portanto, “cheio de veneno”. O abandono das
dietas com alimentos mais tradicionais e a auséncia de acompanhamentos
como os chds durante a gestagio estaria levando os corpos a se tornarem
fracos. “Além da dicotomia comida ‘forte’ e ‘fraca’ (ou ‘grosseira-‘fina’ e mesmo
‘natural’-‘industrializada ou ‘plantada-‘comprada)” jd apresentada neste texto,
nas dietas orientadas a cura de doengas ha outro conceito que orienta o tipo
de alimento que pode ser ingerido quando a pessoa estiver doente. Trata-se
da “comida enxuta” e da “comida molhada”. “Caso se tenha uma doenga conta-
giosa e necessite se fazer dieta, ficam proibidos os alimentos ‘molhados’, pois
esses dificultariam a cura da doeng¢a” (OLIVEIRA, 2009, p. 77).

Os Kaingang da TI Guarita apresentam em sua dieta alimentos promoto-
res de satde, conforme estudo desenvolvido por Porsh (2011, p. 45): “O uso
de alimentos como promotores de satide pelos Kaingang é bem visivel na
medida em que mantém o uso de alimentos que facilitam o bom funcio-
namento de todo o organismo.” Quanto aos hibitos alimentares, quando
voltados aos alimentos tradicionais, operam no equilibrio do organismo e
promogao da saide. Por exemplo, a abébora e a moranga, bastante consumi-
das na TI, auxiliam no fluxo intestinal, e a batata doce evita o raquitismo e
problemas de visio. O fud, cozido ou frito, possui propriedades fortificantes,
diuréticas e depurativas. Os moradores da TI Guarita também sofrem com a
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contaminagdo por agrotéxicos, que é utilizado nas suas lavouras, motivo pelo
qual ha restri¢do na coleta e uso do fud.

Os apontamentos registrados sobre os usos das plantas associados para a
alimentagdo no sentido de remédio ou manuteng¢io da saiide apontam para uma
multiplicidade de correlagdes a serem utilizadas nos processos formativos e, de
forma sistematizada, nas escolas indigenas. A manutencio desses conhecimen-
tos depende de que sejam desenvolvidos nos espagos escolares, na formagao de
docentes, nas escolas basicas onde estes e outros docentes atuarido. Entende-
mos que os conceitos estdo articulados a questdes mais amplas, como o acesso
a terra, as politicas de dependéncia de insumos, outras estratégias de plantio
limpo como agroecologia, a implantagio de agroflorestas em vez de monocul-
turas e agrotéxicos, onde a diversidade vegetal permita tanto a recuperagio de
dreas degradadas quanto a protec¢io de nascentes e ambientes propicios a vida
de pequenos animais. As disciplinas de quimica, fisica e biologia, componen-
tes que norteiam o percurso formativo dos estudantes Kaingang em andlise (do
curso em questio), poderdo encontrar ambiente rico de articula¢io. Preten-
de-se, assim, promover uma educagio contextualizada, que dialogue com as
légicas subjacentes a compreensio desse povo no que se refere as potenciali-
dades dos alimentos, relacionados ao ambiente onde habitam, as problemati-
zagOes necessarias para avangar nas questdes que lhe s3o pertinentes, a saber:
a garantia de terra para suas matas e o plantio de suas culturas tradicionais,
de praticas de satide que acompanhem suas necessidades, de uma escola que
dialogue com os conhecimentos ancestrais e analise com criticidade as interre-
lag¢des com a sociedade envolvente, na qual a soberania cultural e alimentar esta
sempre em disputa. Para que tais proposi¢des sejam possiveis de serem articu-
ladas e implementadas, a escola pode ser um espago em potencial.
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A educagido indigena nio tinha limites fisicos. Aprendia-se na convivéncia
com a natureza e com aqueles que ja haviam vivido mais, portanto, aprendido
mais. Por isso a escola ndo era necessaria junto aos povos origindrios. Os
processos educativos ndo estavam separados da vida e atendiam as necessida-
des de cada idade, a cada tempo histérico, de acordo com as determinagdes de
cada cultura. Foi o n3o indigena que trouxe a escola. E também os missiona-
rios e, com eles, as proibigdes, os castigos, e o inicio de um sistema de domina-
¢do por um lado e de promogao de subalternidades por outro. A comegar pela
lingua, conforme refere Luciano (2006, p. 123):

A escola foi o principal instrumento devorador de culturas e de povos
indigenas no Brasil. Ela esmagou os indios, arrasou linguas, ignorou
conhecimentos, perseguiu e proibiu culturas, tradigdes, ritos e cerimd-
nias. Aplicou com rigor o projeto do monolingiiismo no Brasil, em parte
obtendo sucesso, o que ajudou a destruir mais de 1.000 linguas indige-
nas em 506 anos.

A colonizag¢ao nio foi somente uma a¢ao econdmica e estrutural, mas
foi também uma experiéncia mental e cultural de subordinagio, de alteragdo
de identidades. Sem direito de manter seus costumes tradicionais, os povos
indigenas vivenciaram a restrigio da humanidade, da virtude e da racionali-
dade aos cristaos europeus. Isso ocorre, segundo Troquez (2014, p. 51), porque
“Estavam na base deste enfoque teorias que pretendiam marcar a superiori-
dade europeia sobre outros povos por critérios religiosos, bioldgicos e cultu-
rais. Nesta perspectiva, catequizar era relativo a ‘humanizar’ e/ou ‘domesti-
car”. Nessa ruptura promovida pelo processo colonizador, Melia (1979, p. 60,
apud TROQUEZ, 2014, p. 53) destaca os contrastes presentes entre educagao
indigena e a educagdo para o indigena: “[...] enquanto a educagio indigena
se processa sempre em termos de continuidade, a educag¢io para o indigena
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pretende estabelecer a descontinuidade e ruptura com o tempo anterior: a
crianga é tomada como ‘tabula rasa”.

Conforme aponta Giraldin (2014, p. 7), antropdlogo que acompanha hd
mais de 20 anos experiéncias de participagio em agbes educacionais ligadas aos
povos indigenas do Brasil Central, coube aos missionarios religiosos o papel de
colonizar, subjugar e “[...] transformar os povos conquistados em cidadios do
império: o caminho era a aquisi¢ao da fé religiosa crist3 e catélica via catequese.
Educar, naquele contexto, era catequizar, uma vez que este era o objetivo da
colonizagdo.” Quando a questdo é atualizada para a educagdo indigena atual,
cada povo precisa poder organizar seus processos proprios de ensino e aprendi-
zagem, como aponta Giraldin (2014, p. 2), o qual considera que:

[...] compreender como se dd o processo de transmiss3o dos conheci-
mentos tradicionais significa compreender os principios filoséfi-
cos, conceituais, cosmoldgicos, os processos rituais, as estratégias de
formagao dos novos seres sociais de cada povo, compreendendo nesse
processo as nogdes de corpo e de pessoa que cada povo indigena tem.

Ocorre que essa compreensio tem sido dificultada pelo modelo e pela
func¢do que o ensino tem atendido na construgdo deste pais. Giraldin (2014, p.
2) nos recorda a necessidade de:

[considerarmos] o lugar histérico de que partimos para entender-
mos que o Brasil atual representa o resultado de cinco séculos de
projeto colonizador. Inicialmente 322 anos de colonizagio portuguesa
(entre 1500 e 1822) em que o chamado sistema colonial aqui instalado
levou a exploragao de recursos naturais da colénia chamada Brasil
(e Grdo-Pard e Maranhio) tendo como pano de fundo o esbulho das
terras indigenas, conquistadas com a for¢a das armas (bélicas ou
biolégicas) e com a forga do discurso catequizador, com a subseqiiente
destrui¢io genocida ou etnocida de grande niumero de povos indige-
nas que habitavam estas terras.

Através da légica assimilacionista/integracionista, foi delegada competén-
cia de ensino escolar para missiondrios religiosos, a0 mesmo tempo em que
foram propostos projetos econémicos visando a autossustentag¢ao dos povos
indigenas e sua posterior integragao ao mercado regional, seja como mao de
obra ou como produtores agricolas. A¢des executadas primeiramente pelo
Servico de Protec¢do Indigena (SPI) e, posteriormente, com a sua extingao, pela
Fundagio Nacional do Indio (FUNALI). Essa postura permanece a0 menos até a
promulgacio da Constitui¢do Federal de 1988.
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A professora Joziléia Daniza Kaingang', docente que atua na Licenciatura
Intercultural Indigena do Sul da Mata Atlantica da Universidade Federal de
Santa Catarina (UFFS), assim percebe os prejuizos produzidos com a inser¢ao
da escola no cotidiano das populagdes indigenas:

O processo de educagao com os povos indigenas foi um processo de
valorizagdo da cultura do nio indigena, de imposi¢do cultural. Um dos
lugares em que tivemos, talvez, os maiores danos as nossas populagdes foi
através da educagdo, da inser¢ao da escola e dessa obrigac¢ao que os povos
indigenas tinham de aprender o portugués, valorizar a cultura do n3o
indigena, valorizar o que vinha de fora em detrimento da sua [cultura].
Sempre o do outro era superior (apud PAIM; PEREIRA, 2019, p. 3).

Em contrapartida a esse processo, a partir dos avangos promovidos pela
legislagao e pela luta dos povos indigenas, a educagao diferenciada, especi-
fica e bilingue disputa espago com a educagao colonizadora. Nessa perspec-
tiva, Joziléia afirma:

A educagio diferenciada é uma educagio que leve em conta tudo o que
devemos ter de bom e de qualidade em uma educagdo para formagao de
uma pessoa, mas que leve em consideragdo, principalmente, a cultura
desse sujeito, a cultura dos povos indigenas, e cada um conforme as
suas especificidades, que essa é, também, uma grande discuss3o: que
considere a lingua, a cultura, a tradigao desses povos; que considere um
calendirio diferenciado — porque as nossas tradigdes sio distintas das
tradi¢bes do nao indigena, porque fazemos o feriado de Nossa Senhora
Aparecida e n3o ha um recesso quando se faz a busca da visdo do povo
guarani, por exemplo (apud PAIM; PEREIRA, 2019, p. 3).

Joziléia lembra que muitas escolas que estdo dentro das terras indigenas
ndo tém na coordenagdo pedagdgica e na dire¢do professores indigenas, e suas
auséncias desses espagos de gestio pedagdgica sio justificadas por falta de
competéncia dessas profissionais. Como se fosse possivel uma escola diferen-
ciada sem que o diferente ocupe o espago de pensar e organizar esses espagos.
Destaca ainda as muitas possibilidades, poucas vezes exploradas, no que se
refere 2 relagio contetddo-metodologia:

Sem falar de tudo o que pode ser trabalhado na Matemdtica, na
Ciéncia, usando como fio norteador um conhecimento indigena. Nés
temos tempos de contar, que é o tempo da taquara; nés temos o tempo

1 Conforme explica Joziléia, “a gente coloca o Kaingang no final porque nio é meu sobrenome, mas é o
nome do meu povo, é a maneira que a gente tem se colocado para que as pessoas saibam de que lugar a
gente vem, de que povo a gente estd falando” (apud PAIM; PEREIRA, 2019, p. 2).
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de gestar, que é o tempo em que a planta é pequena, e que as maes
engravidam e tém o parto; tudo isso poderia ser trabalhado dentro de
um contexto de sala de aula com um fio norteador para um periodo
de escola. E, infelizmente, nio é. Por qué? Os valores que estio em
um patamar maior ainda s3o os da cultura n3o indigena! Isso é bem
importante, e preocupante. E nds tivemos avangos nas universidades!
(apud PAIM; PEREIRA, 2019, p. 5).

A docente também registra a importincia dos monitores bilingues
como a entrada do indigena em um papel diferenciado nos espagos escolares.
Apesar de, inicialmente, nao ocuparem o espaco do professor,

[...] eles foram vindo para a escola para fazer a alfabetizagao nas
linguas. Isso no contexto dos Kaingang. Alfabetizando nas linguas,
eles facilitariam a alfabetiza¢io na lingua portuguesa, e isso era uma
violéncia! E isso também a levar a ter um produto, no final, que é
um pouco do que a gente vé de pessoas que nio se encontravam, nao
sabiam o que é melhor: se é melhor vocé ser indigena, se é melhor nio
ser indigena. Isso gerou muito conflito em algumas geragdes (apud
PAIM; PEREIRA, 2019, p. 7).

Estes conflitos permanecem. Apesar de a Constituigao Federal de 1988
buscar a superag¢do da légica assimilacionista, muitas politicas permanecem
no paradigma anterior, até porque a escola continua reproduzindo a imagem
de um indio no passado, sem considerd-lo parte constitutiva da sociedade
brasileira e sem promover uma virada epistémica que os coloque em condig¢io
de igualdade com o colonizador. Apesar dos conflitos apontados por Joziléia,
esses espagos foram os primeiros a serem experimentados por educadores
indigenas neste lugar chamado escola. Conforme Amaral (2010, p. 260),

O espago escolar, nos padrdes nio indigenas dentro das terras indige-
nas ou fora delas, passa a compor e a impor uma estratégia de integra-
¢ao nacional, de controle e disciplinariza¢ao dos Kaingang. Cabe
destacar que, contraditoriamente provocados por este movimento, ao
longo desta histéria recente, os professores Kaingang, como sujeitos
da escola indigena, passam a se apropriar, recompor e ressignificar o
espago escolar.

A presenga do professor indigena hoje é uma realidade, o que, para
Joziléia, se trata de uma forma de valorizar o ser Kaingang, o ser indigena e,
dessa forma, torna possivel demonstrar que o indigena pode assumir qualquer
profissio sem deixar de ser indigena. E, nesse sentido, preservar a oralidade,
sua caracteristica mais intrinseca.
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6.1 ORALIDADE E ESCRITA: ESTRATEGIAS SUBSTITUTIVAS
OU SIMULTANEAS?

Ao que parece, as implicagdes na substitui¢io da cultura oral pela cultura
escrita ndo tém sido devidamente percebidas. Considerando o espirito domi-
nador imposto pela colonialidade, as especificidades dos povos origindrios
tém sido sistematicamente substituidas pelos mecanismos da légica ociden-
tal. Nesses casos, s3o dois processos imbricados, pois ndo é apenas a substi-
tuicdo da oralidade pela escrita, estratégia que, por si sd, ja coloca os povos
orais em desvantagem. Nao podemos esquecer que a lingua portuguesa é a
lingua do dominador, de quem detém o poder de decisio no pais. Por isso,
sua aprendizagem é imposta: cabe ao indio, hoje, aprender a lingua do bran-
co e nio vice-versa. Entio, temos a oralidade sendo colocada como um meca-
nismo ultrapassado, provocando, de certa forma, a desvaloriza¢io do capital
ancestral, considerando que a meméria de um povo representa seus senti-
dos, significados, tudo o que construiu enquanto coletividade. A memoria de
um povo, pela a¢io da oralidade, estd em constante processo de atualizagio,
em contradi¢io ao processo da escrita, que fixa os fatos histéricos e invia-
biliza sua renovag¢do, nos moldes da flexibilidade das memérias preservadas
pela oralidade. Somada a isso hd toda uma légica que afeta temporalidades,
insere compartimentalizagdes, destréi totalidades, enfim, sdo l6gicas distin-
tas que alteram formas de ver, sentir, pensar e agir no mundo. A auséncia da
oralidade implica, portanto, em profundas perdas aos povos que se utilizam,
ancestralmente, dessa metodologia de transmissdo de conhecimentos. Isso
porque, de acordo com Troquez (2014, p. 61):

Culturas orais indigenas e culturas escritas sao orientadas por logicas e
tradi¢des culturais diferenciadas: Enquanto a cultura oral estd centrada
na memoria, a cultura escrita privilegia os documentos escritos. Na
cultura oral o tempo é ordenado por uma légica, centrada no mito e
no ritual, enquanto que na cultura escrita o tempo (a partir do qual
buscamos ordenar a histdria) é linear. Dessa forma, a cultura escrita
enfrenta os riscos de enquadrar e situar o outro, o diferente em uma
visiao condicionada a escrita, a linearidade, fortemente desenvolvimen-
tista e eurocéntrica.

Por meio da oralidade, os conhecimentos de um povo vio constantemente
sendo lembrados, revividos, refeitos, reconstruidos e repensados a partir do
momento histdrico. Para Melia (1997, p. 93, apud TROQUEZ, 2014, p. 61), “[...] as
culturas onde no penetrou a escrita conservaram outra ‘ecologia’, na qual vive
e se move a comunica¢ao. Os mitos da tradi¢do oral s3o préprios da narrativa,
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da oralidade”. Ladeira (2005, p. 12, apud TROQUEZ, 2014, p. 61) reflete sobre a
diferenga entre expressio e reprodugao, no que se refere a escrita e a cultura oral:

[...] para povos de cultura oral, a tradigdo sé pode ser armazenada pela
lingua, e para isso esta deve ser memorizada (e transmitida de geragdo
em geragdo). Ha segredos para a memorizagao ou 0 armazenamento e
regras que governam a composi¢ao oral, como marcadores que conduzem
a narrativa a medida que esta se desenvolve. Os elementos das narrati-
vas se constituem em um corpus de conhecimentos que faz parte de um
patrimdnio social compartilhado com os demais membros da sociedade.

H4 outras implicagbes a considerar, como o aprisionamento ou marcagao
linear do tempo, em que “A transmissao dos conhecimentos através desta
memoria oral n3o permite distincias, a no¢io de tempo histérico, que a
memoria escrita instaura” (LADEIRA, 2005, p. 14, apud TROQUEZ, 2014, p. 61).
Ciente dessas e outras implicagdes, Apinajé (2020, p. 80) aponta que:

A associagdo indigena tem uma cultura de reminiscéncia oral na qual estd
se introduzindo a escrita, o que provoca uma culpabilidade extremamente
ampla dos participantes do procedimento, pois o acesso da oralidade para
a escrita pode ocasionar alteragdes sociais bastante incisivas.

Amaral (2010, p. 293) entende que a “[...] centralidade das formas escritas
de socializa¢io do conhecimento em detrimento e desqualificagio das tradigbes
orais, caracteristicas dos povos indigenas no Brasil”, tem sido um dos significa-
tivos elementos de assimilagio pelos indigenas das formas de educag¢io escolar
desenvolvidas pelos nio indios. Destaca ainda que as dificuldades na escrita
e leitura apresentadas pelos indigenas, pode ser em decorréncia de terem na
oralidade sua ferramenta primeira de comunicagio, em que a transposi¢io da
lingua indigena para a lingua portuguesa os induz a erros, que s3o percebidos
pela academia como incompeténcia.

Temos, com mais propriedade, as considera¢des de Susana Grilo
Guimaries (2001, p. 110) a respeito da substitui¢io do mecanismo da oralidade
pelo mecanismo da escrita. Para esta autora: “Se a gente fala em intercultura-
lidade, é meio complicado n3o colocar a questio da relagio da escrita com a
oralidade.” Em virtude da necessidade de compreender, se relacionar e serem
valorizados pela cultura do branco, os indigenas se sentem pressionados a
dominar a escrita e a leitura, dois simbolos da civilidade, junto com a lingua
portuguesa. “Eles querem dominar um produto cultural nosso para trafegar
melhor por aqui. Ao lado dessa questio tem a questio de que esse produto
cultural apaga o outro, que é a oralidade” (GUIMARAES, 2001, p. 110).
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O grande dilema é que “[...] a oralidade, até onde a gente sabe, é o que
vem dando sustentagio, manutengao e reprodugio dessas sociedades até hoje”
(GUIMARAES, 2001, p. 110). E estd se utilizando desse produto cultural da
sociedade dominante de forma muito natural, desconsiderando os prejuizos
advindos as culturas indigenas, conforme apresenta Guimaraes (2001, p. 110):

A gente imp0de a escrita e os professores indios exigem a escrita, sem
que a gente tenha dominado o mecanismo da oralidade, que é um
produto cultural especifico, com resultados culturais especificos. A
gente ndo tem esse quadro, e, por nao haver essa interculturalidade,
vocé entra com um produto cultural e vai anulando o outro.

O cuidado com a preservac¢io da oralidade pela escrita tem orientado os
processos formativos na Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata
Atlantica da Universidade Federal de Santa Catarina (UFFS), pois, conforme
depoimento de Joziléia, nos processos formativos que acompanha a énfase na
preservacao da oralidade é uma constante:

Valorizar o falar, a oralidade. Valorizar a escrita, sim! Mas valori-
zar a oralidade. E isso tem acontecido nas diversas disciplinas que
nés temos. N6s vemos os professores trabalhando textos, dando as
aulas, eles tém que escrever, mas eles tém um momento, também, da
oralidade, e de valorizar essa fala. Porque vocé n3o pode avaliar um
povo que vem de uma tradi¢do oral sé pela escrita. Ou sé pela apresen-
tagdo da leitura que ele fez. A leitura que ele fez pode ser uma represen-
tagdo; mas, talvez, o entendimento que ele tenha tido sobre aquilo que
leu nem sempre vai conversar com o entendimento que o professor
nao indigena faz daquele texto. Isso é bem interessante! (apud PAIM;
PEREIRA, 2019, p. 8).

Destaca-se, assim, uma questao fundamental nas praticas indigenas,
que é o didlogo. Nesse caso, o didlogo com o diferente para produzir uma
sintese, ou seja, para ampliar as percepg¢des de mundo, e n3o de anular uma
pela imposi¢do da outra.

Luciano Baniwa (2019) desenvolve uma associa¢io muito difundida nas
escolas indigenas: a relagdo entre escrita e civilidade. Destaca que é comum
ouvir nas escolas indigenas: “vocés precisam estudar muito para serem civili-
zados, se tornarem civilizados”. De tanto ouvir isso, as proprias lideran-
cas indigenas reproduzem inconscientemente esse preconceito quando
defendem a busca do indio desenvolvido e civilizado. Os préprios indios
incorporaram essa ideia de forma t3o naturalizada que é dificil sua descons-
trugdo na mente dos proprios indios. No entanto, sabemos que a nogao de
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civilizagdo é muito relativa. Todas as sociedades e todos os povos construi-
ram suas civilizag¢des, porque sem civilizagao nao existe sociedade. No
entanto, existe um ponto que a decolonialidade nos permite enxergar: que as
civilizagOes se diferenciam uma das outras. E, apesar da légica eurocéntrica
nos impor e se impor como a mais evoluida e avangada, buscando estabe-
lecer a imagem de que outras formas de organizagdo sio inferiores a ela, a
légica decolonial desvela que esse é apenas um trunfo para a manutengao de
uma hegemonia. Entdo, como destaca Luciano (2019, p. 65), “Uma coisa é a
civiliza¢do dos povos europeus, outra coisa é dos amerindios.” E, diferente-
mente do que aponta nossa formacao eurocentrada, esses povos se diferen-
ciam em muitos aspectos, que n2o sio inferiores as formas ocidentais, como
nos querem convencer. “As civiliza¢gdes indigenas permitiram a construgio de
muitos e complexos sistemas linguisticos, focados na dimens3o da oralidade”
(LUCIANO, 2019, p. 65). E por qué? Porque diferentemente dos povos ociden-
tais, consideravam a oralidade mais importante que a escrita. Entdo, para
esses povos, “A palavra dita e falada é quase sagrada, e cumpri-la é uma
questao de honra” (LUCIANO, 2019, p. 65). A oralidade demanda memoriza-
¢do, utiliza-se da contagdo de histdrias para fixar a aten¢do daqueles a quem
se direciona e por meio desse método os conhecimentos foram repassa-
dos por muitas geragdes, atualizando-se a cada narrativa. E nao podemos
afirmar nem provar que representem menos a verdade do que os conheci-
mentos imortalizados pela escrita.

A singularidade de seu uso, seja pelas orientagdes técnicas para as
produgdes artesanais ou pela orientagdo ao dialogar com o outro é ressaltada
por Claudino (2013, p. 93), pois “A oralidade é metodologia por onde discor-
rem as técnicas da transmiss3o da cultura, desde uma simples confec¢io
dos artefatos indigenas, no falar do idioma Kaingang até o portar-se diante
de seu professor e mestre, o velho e o Kakré (sogro)”. Mas também aponta
o uso da escrita como forma de registro dos conhecimentos indigenas, sua
memoria ancestral, “[...] principalmente aquela que os ancides reproduzem
nos mitos”. (CLAUDINO, 2013, p. 93). Isso porque “E a meméria que contem-
pla uma necessidade existencial de manter o indigena como indigena susten-
tado na sua cultura, mesmo que ele se utilize da escrita para o registro de seus
bens” (CLAUDINO, 2013, p. 93).

Resgata-se, aqui, como contribui¢do para essa problematizagao, dois
apontamentos apresentados por Pedro Cipriano na introdugao da monogra-
fia desenvolvida no Curso Licenciatura Intercultural Indigena do Sul da Mata
e apresentada em fevereiro de 2014:
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No Capitulo I, procuro apresentar da melhor forma possivel, e conforme
aminha capacidade sobre a histéria da constituigao ou reconfiguragao da
Terra Indigena Inhacord. Como falei, pode ser que as informagdes que
apresento aqui nio estejam de acordo com outras informagdes apresen-
tadas por pesquisadores, mas penso que é necessirio também continuar
valorizando o sentido da oralidade indigena (CIPRIANO, 2014, p. 13).

Ao mesmo tempo em que se avanga nos papéis até entio assumidos por
indigenas, que se resumiam a meros informantes, assumindo a autoria sobre
sua prépria histdria, ressalta-se a necessidade da valoriza¢do da oralidade,
instrumento de preserva¢io da cultura e histéria que apresenta variagdes
conforme o local onde estd sendo reproduzido, as especificidades daquele
grupo, a intencionalidade por trds do uso daquela histéria, entre muitas outras
questdes. Demonstra-se, assim, que a memoria, mesmo sendo coletiva, opera
por diferencia¢des, pois cada cultura representa nas suas versdes da histéria
as especificidades de suas experiéncias e sentidos.

Entramos, assim, na organizag¢ao da escola como um espago que, ao ser
reivindicado pelos povos origindrios, precisa lidar com estruturas impostas
pelo colonizador e, a0 mesmo tempo, manter o que lhe é préprio e especifico.
Nesse didlogo entre dentro e fora, a interculturalidade podera pender para a
polaridade dal6gica assimilacionista ou para a autodetermina¢io. Compreen-
der e dominar esses conceitos e suas implicagGes se faz necessario para romper
com o modelo imposto pelo colonizador.

6.2 AESCRITA EA ESCOLA NA CULTURA KAINGANG:
COLONIZAR OU LIBERTAR

Cipriano (2014) apontou que as condi¢des de escrita dentro da lingua
materna sao mais fluidas, devido a complexidade presente no registro gréfico.
As estruturas presentes na escrita da lingua materna diferem das estruturas da
lingua portuguesa, o contexto a ser descrito pelo académico esta referenciado
naldgica presente na sua cultura, ou seja, ndo hd a necessidade de transpor para
outra estrutura gramatical e outra légica cultural. Ao mesmo tempo, Cipriano
(2014) ressalta outro diferencial importante, que é a n3o universalidade do
pensamento. Para a formagao do ser Kaingang, que depende da diversidade para
se concretizar, a légica eurocéntrica é um impeditivo. Por essa razao, ampliar a
diversidade é fundamental, e a produgio do conhecimento a partir de outras
culturas e conhecimentos outros permitira a efetividade desse processo. Referin-
do-se ao seu Trabalho de Conclusio de Curso (TCC), Cipriano (2014, p. 13) afirma:
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Além disso, creio que tenha conseguido desenvolver a segunda parte
da melhor forma possivel e dentro dos meus limites. Isso n3o é uma
justificativa, mas que todos nds temos que nos colocar diante disso,
pois, tudo o que pensamos acaba ndo sendo universal. Enfim, espero
que outras pesquisas possam continuar sendo desenvolvidas por néds
mesmos, kaingang, e assim termos a possibilidade de didlogo com o
universo académico da forma como pensamos sobre as nossas culturas,
com pensamentos, ideias, nogdes e saberes diferenciados. E, a partir de
tudo isso, é possivel nos dias de hoje construir um caminho de formagio
académica, e especificamente um caminho de formagdo do ser kaingang.

O autor destaca a importincia da autoria enquanto possibilidade de
também apresentar as dificuldades percebidas desde a inser¢iao em espacos
escolares com nio indigenas, como as dificuldades com a escrita: “[...] em
minha experiéncia inicial de estudante tive muita dificuldade na escrita em
Lingua Portuguesa, mas quando escrevia em Lingua Kaingang eu era um
craque” (CIPRIANO, 2014, p. 13). A relagdo entre mundos enfrentada pelo
autor lhe oferece um aporte de conhecimentos possiveis de serem coloca-
dos a disposi¢io dos alunos, apontando para o didlogo intercultural. Nesse
sentido, ele refere que:

Entendo que meu trabalho n3o vai solucionar os problemas que enfrenta-
mos, mas vai dar uma abertura maior para didlogos com outras institui-
¢Oes, e principalmente na compreensio do sentido de pertenga a Terra
Indigena de Inhacord. Além disso, temos que preparar nossos alunos para
que eles possam ter a capacidade de entender que os valores culturais s3o
t3o importantes quanto as coisas novas que passam a vivenciar na escola
(CIPRIANO, 2014, p. 19).

Atentemo-nos para o detalhe apontado por Cipriano (2014), que coloca em
igualdade de posi¢des os valores culturais e os conhecimentos escolares, diferen-
temente das hierarquias estruturantes da légica ocidental, que, ao outorgar o
certificado de validade ao conhecimento das culturas ocidentais em sobreposi-
¢do e descrédito aos conhecimento dos povos tradicionais, opera desvalorizando
os conhecimentos originarios e supervalorizando a cultura escolar.

O autor estabelece um elo entre as contribui¢des de Joziléia e aquelas que
foram desenvolvidas por Juracilda Veiga, tendo realizado sua graduag¢io na
licenciatura na qual Joziléia é docente e Juracilda Veiga apresenta suas contri-
bui¢des a partir da proposta desenvolvida por ela na Terra Indigena de Pedro
Cipriano. A proposta desenvolvida por Veiga (2001), a partir do ano de 1996,
junto a comunidade de Inhacord (RS), refere-se a um assessoramento a cursos
de capacitagdo ofertados a indigenas. A proposta envolveu a alfabetizagdo em
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Kaingang, a partir de discussoes sobre o processo de bilinguismo cultural
como transi¢do para a lingua portuguesa.

Veiga (2001) aposta na dupla atuag¢io do professor indigena, atendo-se ao
trabalho de introduzir as geragdes mais novas ao conhecimento de técnicas e
saberes de maneira formal, porém sem deixar de ser um educador. “E, para
ser um educador Kaingang, é necessirio observar os valores da sua cultura,
para que os ensinamentos da escola n3o entrem em contradi¢io com a cultu-
ra indigena” (VEIGA, 2001, p. 119). Da mesma forma, a crianga necessita estar
segura em sua primeira lingua, tanto no que se refere a oralidade quanto ao
dominio da escrita, para sé entdo ser alfabetizada em outra lingua. Veiga
(2001, p. 116) entende que:

A crianga sé pode expressar sua experiéncia na prépria lingua e
nesse aspecto o trabalho com a expressdo oral precede a escrita e sua
compreensio, por isso o material didatico a ser produzido deve provocar
aimaginagdo da crianga para que ela expresse seu conhecimento, sua
compreensio da realidade que vive.

Caso seja alfabetizada primeiro em lingua portuguesa e os conhecimentos
novos e interessantes sejam apresentados nessa lingua, a crianga vai entender
que sua lingua materna somente serd tGtil dentro da aldeia e para todas as
demais atividades usara a lingua portuguesa. Veiga (2001) percebe nisso um
grande perigo, visto que gradativamente vai se perdendo o habito de utilizar a
lingua materna e toda sua representa¢io e importancia. Ele destaca ainda que
o grupo de professores deverd resgatar a histéria da comunidade, para que
possam compreender qual é escola que desejam:

Estabelecer a relagdo entre a histdria escrita e a histéria que estd na
memoria e na percepgao dos antigos Kaingang vem possibilitando aos
professores indigenas a compreensio politica do contexto onde vivem e
dos interesses que incluiram ou excluiram as popula¢des indigenas dos
processos de formagao da sociedade regional, da qual s3o parte (VEIGA,
2001, p. 117).

Ao se voltarem para a construgdo do Projeto Politico Pedagdgico da esco-
la, outros desafios se colocam, como a necessidade de produgio de material
didatico em lingua Kaingang. Ocorre que houve uma uniformizagio da escrita
a partir do dialeto Kaingang da regido central do Parani, o que fez com que
tal dialeto fosse considerado como padrio e os demais que s3o utilizados nas
comunidades fossem vistos como incorretos. Nao havendo espago para deta-
lhar todo o desenvolvimento da perspectiva linguistica, passaremos a questdo
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antropolégica, em que os professores desenvolveram uma pesquisa com as
pessoas da comunidade com mais conhecimento histérico. Como resultado,
Veiga (2001, p. 123) apresenta:

Essa pratica modificou a imagem de que os jovens, por terem tido acesso
a escola, s3o os que sabem, sendo os conhecimentos dos antigos “coisas
do tempo que a gente estava no mato”, para passar a uma atitude de
admirag¢do dos conhecimentos do seu povo e da possibilidade desse
conhecimento ser enriquecido a partir da escrita. Fomos descobrindo
juntos o que poderia ser relevante tematizar na escola.

As perspectivas histdrica, linguistica e antropoldgica, interligadas, orienta-
ram a constru¢ao de uma proposta de formagao voltada ao contexto e realidade
locais, permitindo que a alfabetizag¢do acontecesse de forma contextualizada e
os demais processos caminhassem no sentido de fortalecimento de sua cultura
e registro de sua histéria. Como citado anteriormente, os kofd s3o considerados
a biblioteca viva do povo Kaingang, constituindo-se uma referéncia histérica e
cultural. A participagao desses sabios acontece em muitos espacos na vida desse
povo. Considerando os projetos de resgate cultural e revitaliza¢io desenvolvi-
dos na Terra indigena de Serrinha, a estratégia adotada para a manutengio da
membdria cultural junto aos jovens Kaingang ocorre pela inser¢ao dos kofd na
escola, através do Ponto de Cultura. Conforme relato colhido por Schild (2016, p.
83), Tohn, uma jovem Kaingang morada da TI, refere que: “Eles, os kofd, vio na
escola, substituem a aula de um professor e ensinam sobre a cultura, os nossos
nomes e as nossas metades. Sobre o tempo e a distincia, as brincadeiras. E
muito bom”. Schild relata que quando iniciaram o trabalho do Ponto de Cultura
na Serrinha havia muita resisténcia e desinteresse pelos jovens e comunidade
em geral no resgate dos seus conhecimentos ancestrais, mas com o desenvolvi-
mento do projeto foi possivel perceber algumas mudangas:

Percebo que a identificagio com as marcas, o saber sobre a sua metade
e descendéncia, tem a ver com uma melhora significativa na autoes-
tima dos jovens. Porque a minha geragao tinha vergonha de se pintar, de
desfilar, de falar kaingang. Isso hoje tem mudado, pois os jovens gostam
de participar das iniciativas culturais na comunidade e hd prestigio em
fazer parte destas atividades, o que podemos observar nestas meninas
kaingang que desfilaram nos Jogos dos Povos Indigenas do RS, em 2013
(SCHILD, 2016, p. 83).

Segundo Amaro (2016, p. 110), “A monocultura do conhecimento instituiu
comportamentos e crengas de que nio é possivel agir e pensar de outros
modos.” Trata-se, como sabemos, da colonialidade do poder, que impés, pela
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colonialidade do saber, a produ¢do de subalternidades e omissdes por meio
da dominagao epistemoldgica, que limita o pensar diferente. A proposta de
Veiga (2001), a produgio de Cipriano (2014) e as atividades de resgate cultural
promovidos por Shild (2016), assim como os demais autores destacados nesse
texto, sdo alternativas a exclusio, a discriminagao, & manutengao e promogao
de suas culturas origindrias, visando maior autonomia nos projetos desenvol-
vidos pelas escolas indigenas. Amaro (2016, p. 111) sugere a produgdo de:

[...] espagos tempos para conhecimento e valorizagdo da inesgotavel
experiéncia cultural e social desses grupos. O curriculo escolar, como
construgio cultural e como territdrio contestado e em disputa, pode
tornar-se potente mecanismo para que metodologias, enfoques episte-
moldgicos e praticos no cotidiano escolar se constituam como forga
motora da alternativa epistemoldgica ao pensamento moderno.

Construir, enfim, uma experiéncia decolonizadora nas escolas indigenas
torna-se um processo que demanda uma produgio epistémica que contem-
ple os valores, metodologias e sentidos desse povo. Estarmos atentos a tais
questdes permite compreendermos de que forma o processo colonizador pode
ser pausado, nas contradi¢des de nossas vivéncias formativas.

6.3 ENTREA ESCOLA ASSIMILACIONISTA EA ESCOLA LEGALISTA

Tomar a escola para si tem sido um processo. Nessa disputa, os povos
originarios tém ainda muito a caminhar. Troquez (2014, p. 65) apresenta uma
sistematizac¢io referente aos enfoques que a educac¢io indigena apresentou,
desde o inicio da escolarizac¢do até os dias atuais,

[...] em confronto com os enfoques etnocéntrico e integracionista, os
enfoques comunitario, relativista e culturalista estiveram na base das
discussdes no campo e influenciaram a construgio dos documentos
oficiais. Com as garantias legais a favor da institui¢do da escola diferen-
ciada, surgiu o enfoque legalista e, a partir de balangos no campo, o
enfoque revisionista.

Esse processo histdrico tem sido percebido tanto por dentro quanto
por fora, com a antropologia acompanhando com mais proximidade esses
movimentos. Marcio Ferreira da Silva, antropdélogo que acompanha experién-
cias de ensino entre os Tikuna, Waimiri-Atroari, entre outros povos, situa o
processo histérico ocorrido entre a escola da conquista e a conquista da escola.
A escola da conquista é a escola da catequizagdo e civilizagdo, projeto voltado
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a tornar os primeiros moradores dessas terras servos de reinos e impérios
além-mar. “Em poucas palavras, desde a chegada das primeiras caravelas até
meados do século XX, o panorama da Educag¢io Escolar Indigena foi um sé,
marcado pelas palavras de ordem ‘catequizar’ e ‘civilizar” (SILVA, 1994, p. 44).
Na conquista da escola, os professores ja no sao mais os jesuitas ou missiona-
rios, ou mesmo os fog (homem branco em Kaingang). Essa escola surge, princi-
palmente, apds a Constitui¢do Federal de 1988, que é um marco temporal e
politico na histdria desses colonizados, por considerar, pela primeira vez, suas
diferencas e especificidades. Fruto da organizagio indigena, do suporte e apoio
de indigenistas, seguem a ela outras legislacdes, buscando dar suporte a esse
processo tao complexo e contraditério. Apinajé, um antropdlogo indigena, nos
apresenta o papel decisivo dos atores que se movimentaram para retirar da letra
da lei a submissio dos povos indigenas ao modelo eurocéntrico perpetuado
desde o inicio da colonizagio:

E preciso, primeiramente, ressaltar que foi apenas nas tltimas décadas
do século XX que o Brasil passou a modificar a forma de perceber as
comunidades indigenas. E a partir do inicio da década de 1970, periodo
em que algumas universidades, com participagdo de organizagdes nio
governamentais, e com o crescente protagonismo indigena, que se inicia
um debate sobre a promog¢ao de uma Educagio Escolar Indigena especi-
fica e diferenciada (APINAJE, 2020, p. 87).

Se até entdo imperava a logica da integragio nacional e assimilagdo
desses povos a légica eurocéntrica, através da imposi¢do da cultura ocidental e
desvalorizagdo de suas culturas originarias, a partir da promulga¢io da Consti-
tui¢do Federal de 1988 forjam-se novas experiéncias, seja no campo da constru-
¢do das suas identidades, seja na possibilidade de fazer da escola um espago
de disputa, colocando-a a servigo dos projetos de vida e existéncia deste grupo
étnico tao representativo na diversidade cultural deste pais. A partir desse novo
marco legal, algumas mudangas comegam a se produzir, nas quais “O principal
marco de mudanga decorre certamente do abandono de uma tradigio assimila-
cionista de mais de quatro séculos por uma atitude de respeito aos direitos dos
povos indigenas” (SILVA, 1994, p. 44). Esse respeito estd assegurado na Consti-
tui¢do Federal de 1988 que, através do artigo 231, reconhece as organizagdes
sociais, os costumes, as linguas, as crengas e as tradigdes desses povos; em seu
artigo 210, paragrafo segundo, assegura as comunidades indigenas a utiliza-
¢do de suas linguas e processos préprios de aprendizagem nas escolas; e no
artigo 215 garante o pleno exercicio dos direitos culturais e o acesso as fontes
de cultura nacional (SILVA, 1994).
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Apinajé (2020) resgata que as escolas foram introduzidas nas comunidades
indigenas sem o reconhecimento, por parte de quem as colocou, da existéncia
e das formas efetivas de conhecimento daqueles que ji estavam ali. Logo, n3o
é possivel dizer que a construgio do modelo de cientificidade e a concepg¢io de
ciéncia afirmada nesses espag¢os como conhecimento verdadeiro, em oposi¢io
e descrédito ao conhecimento indigena, sejam neutras. Pois se é exatamente
o modelo de racionalidade pautado no eurocentrismo que orienta a organi-
zagdo do curriculo, como ele podera se constituir como um produto diferen-
ciado? E como se explica que todo esse periodo de contato com as populagdes
indigenas, “[...] esse modelo de racionalidade n3o conseguiu levar em conta
‘outros’ modos de pensar e ‘outras’ légicas de compreender o mundo utilizados
pelas sociedades indigenas”? (APINAJE, 2020, p. 101). E continua apagando sua
histéria, sua cosmologia, seus conhecimentos alimentares, curativos e relacio-
nais? Conforme Freitas e Rokag (2007, p. 227):

Na perspectiva kaingang, a no¢ao de “mundo” nio comporta dicotomias
artificiais: satde, educagdo, cultura, alimentac¢io, danga, terra, meio
ambiente, tudo faz parte da vida. De acordo com Francisco Rokag dos
Santos: “Nao tem como vocé pensar uma educagio adequada, sem pensar
nos nossos valores e formas culturais, sem pensar numa alimentagao
adequada, sem valorizar nossos kuja, nossas parteiras, sem preservar as
matas, sem uma vivéncia espiritual. Tudo é uma coisa s6.”

A participagdo nos espagos educativos de quem detém o conhecimento
nessas culturas significa reconhecer e absorver esse conhecimento, dando cariter
devalidade. Para que seja possivel a construgio de um curriculo diferenciado, os
professores necessitam, segundo Apinajé (2020, p. 100), “[...] valorizar e reconhe-
cer nos rezadores/ caciques/xamas um saber que vai além dos saberes ocidenta-
lizados, tomados como convencionais, mas nio no sentido de tomar os espagos
dessas pessoas”. A garantia de participagdo nos espagos formativos daqueles que
tém um conhecimento e reconhecimento nas comunidades como seus porta-vo-
zes é imprescindivel. E nessa perspectiva que entendemos a importincia de
refletirmos sobre as diferengas da ciéncia ocidental para a ciéncia indigena.
Sabemos que, diferentemente da primeira, ndo serd mono, tinica, mas serd
pluriversal. Na prépria constitui¢ao do modelo cientifico ocidental, podemos
localizar as fissuras, as contradi¢des que apontam para a inconsisténcia desse
modelo para esta populagio. E, nesse sentido, seguimos problematizando,
produzindo as diferengas que apontem o que precisamos romper e onde avangar.

Diferentemente da lgica sob a qual estd baseada a compreensio de
mundo ocidental, na légica dos Kaingang esses opostos se diferenciam e, nessa
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diferenciagao, se complementam e produzem a diversidade. A légica ocidental
opera ainda uma dualidade que valoriza um e desvaloriza o outro, por nio se
organizar por critérios de complementaridade, mas de oposigo.

6.4 PORUMA PEDAGOCGIA DA RETOMADA

A escola cumpre um papel essencial no interior da sociedade. Por meio
das estruturas do saber, compartimentadas e especializadas, orienta as
estruturas do poder a partir da produgio do ser. Ao localizarmos a especifi-
cidade da escola indigena, aos poucos vamos identificando alguns elemen-
tos diferenciais, se optarmos por uma escola que possibilite a continuidade
da cultura presente nos espagos onde estd inserida. Tendo clareza de que a
escola foi inserida junto aos indigenas como um instrumento de domina-
¢a0, nao é dificil estabelecermos um paralelo para pensarmos e promovermos
uma educagio indigena que rompa com o modelo assimilacionista promovido
através dos livros didaticos e pela imposi¢io de uma escola de controle.

Seguindo por essa perspectiva, Pimentel da Silva (2017, p. 206) nos
propde a pedagogia da retomada, uma proposta voltada a “[...] necessidade de
repensar a escola em todas as suas dimensdes, desde sua raiz epistemolégica
até as praticas pedagdgicas cotidianas, e a vitalidades dos lugares epistémicos
e o protagonismo indigena”. A producdo dessa pedagogia surgiu a partir das
vivéncias nos processos formativos com académicos indigenas? da Universi-
dade Federal de Goias:

A pedagogia da retomada é gestada nas matrizes culturais indigenas.
Fundamenta-se nos estudos feitos pelos indigenas durante as praticas
pedagdgicas de estigio e das pesquisas dos projetos extraescolares; do
Curso de Licenciatura em Educagdo Intercultural; durante a constru-
¢do dos projetos politicos pedagdgicos do Curso de Especializagao em
Educacdo Intercultural: Gestdo Pedagdgica; e das pesquisas da Agao
‘Saberes Indigenas na Escola’, que se realiza exercendo trés papeis:
formagdo continuada de professores/as, pesquisa e extensio, contando
com a orienta¢do dos sibios/as indigenas e das universidades envolvidas
(PIMENTEL DA SILVA, 2017, p. 206).

Destaca-se, assim, que a inserc¢io desses académicos nos espacos formati-
vos do ensino superior tem permitido pensar outras légicas e, fundamenta-
dos na decolonialidade, pensar propostas que rompam com as limitagdes

2 Matriculados nos cursos de licenciatura e de especializagao.
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impostas pelo paradigma dominante. Retomando as dificuldades vivenciadas
pela populagio Kaingang nas terras indigenas, Pimentel da Silva nos inspira
a problematizarmos essas estruturas de poder que seguem promovendo a
colonialidade, fazendo da educagio uma ferramenta de luta:

E assim que novas percepcdes e experimentacdes pedagdgicas surgem
no interior das escolas, de modo a combater a pedagogia da reprodu-
¢do, aquela que opera seguindo modelos e ideais que poucos servem a
vida, e a defesa do territério indigena, por exemplo. N3o problematiza
a realidade em que vive a maioria dos indigenas. Ameagados, com seus
territérios invadidos, com suas terras nio demarcadas, com expansdo da
fronteira agricola e com os interesses de empresas nacionais e multina-
cionais pelas riquezas existentes nos territérios indigenas (PIMENTEL
DA SILVA, 2017, p. 211).

A pedagogia da retomada também visa a quebra de paradigmas ao propor
a retomada e engloba o acesso a logica epistémica, como processo e produto
das vivéncias no ensino superior e da possibilidade de conhecer e resgatar a
sua prépria cultura, que lhes foi negada, ou que optaram por esquecer, pelos
preconceitos sofridos a partir da producio da diferenca colonial. E o que
esclarece Pimentel da Silva (2017, p. 209):

O movimento da retomada epistémica vem encantando os indigenas por
muitas razdes, entre elas: (1) O acesso a certos saberes tradicionais que
muitos nao conhecem ou que conhecem pouco, ou, ainda, apenas ouviram
falar. Um Akwé-Xerente me disse: “estou aprendendo tanto saberes do
meu povo que eu nem sabia que existia.”; (2) A descoberta de que os
paradigmas inovadores da dita ciéncia ocidental moderna, como, por
exemplo, a da visdo quintica, que reconhece que todos os seres existen-
tes no planeta est3o conectados, s3o interdependentes, nio sio novidades
para os indigenas, pois este sempre fora o jeito de pensar desses povos,
como bem expressou um anciao Apinajé: “Nada estd s6 no mundo”.

Entendemos que o acesso 20 ensino superior tem permitido aos académi-
cos indigenas perceber as potencialidades que suas tradigdes possuem, mas
foram e s3o sistematicamente invisibilizadas e descartadas pela hegemo-
nia imposta no processo de colonizag¢io. Assim, ao acessarem uma formagio
superior, muitos destes académicos se voltam para a redescoberta de elemen-
tos de sua cultura que foi desvalorizada, negada, e, em um movimento de
retomada, se colocam temdticas que produzem a revitalizagio destes saberes.
Esse movimento estd ressignificando o carater essencial de retomada da
cultura, como exemplifica Pimentel da Silva (2017, p. 209):
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Recentemente, um Karaja, aluno do Curso de Educag¢io Intercultural da
UFG, sabendo da existéncia do livro Linguagem especializada: mitologia
Karaji, composto de dez Ijky (Histérias), quis adquiri-lo com a intengao
de conhecer essas histérias. Dei-lhe um exemplar. Dias depois, ele me
ligou e me contou que leu algumas Ijky para sua avé, e esta ficou muito
feliz e entusiasmada, tendo ainda contado para ele outras. O mesmo
Karajd leu algumas delas para seus filhos, que ficaram curiosos e queriam
saber mais dos fatos narrados. Adormeceram com o pai contando as
histérias. Este pai, que ainda é muito jovem, quer conhecer muitas outras
histérias de seu povo. Um conhecimento que nio aprendeu quando
pequeno, mas que agora deseja adquirir. Um exemplo de praticas novas,
a deler histérias escritas em inyrybeé (fala iny), formando um novo Ijkydu
(historiador). Ou seja, a pratica tradicional de contar histérias para os
filhos e netos retornando por meio da escrita.

Outro relato refere-se ao processo de revitalizagio cultural realizado por
uma professora Tenetehar, da Aldeia Quieta, municipio de Amarantes, no
estado do Maranh3o. Segundo Pimentel da Silva (2017, p. 209), “Essa profes-
sora ndo aprendeu a falar a lingua Tenetehar e nunca questionou por que isso
aconteceu. Os mais velhos de sua familia sabem essa lingua, mas nio a usam”.
A partir do processo de pesquisa, a professora buscou aprender tudo aquilo
que ndo lhe fora ensinado quando crianga e levou esse conhecimento para
seus alunos. “Estd promovendo uma revolug¢io cultural em sua comunidade.
Conseguiu realizar até rituais, com ajuda de quem sabe fazé-lo. E grande seu
entusiasmo em levar os saberes Tenetehar aprendidos em sua pesquisa para
a escola” (PIMENTEL DA SILVA, 2017, p. 210-211). Outra experiéncia relata o
surgimento de “[...] sujeitos novos, em praticas tradicionais, como, por exemplo,
o ‘cacique da cultura’, uma fungdo criada pelos Karaja de algumas aldeias,
para movimentar as tradi¢des culturais” (PIMENTEL DA SILVA, 2017, p. 208).

A pedagogia da retomada é uma resposta ao problema causado pelo
processo colonial, que produziu a desvalorizacdo das culturas originarias e
seu enfraquecimento cultural. O sofrimento causado pelo processo civiliza-
tério provocou o rompimento da oralidade como estratégia de conservagio
dos conhecimentos tradicionais, além da inser¢do da escola que tem siste-
maticamente desvalorizado esses saberes, bem como as novas tecnologias
que nio deixam espago para as vivéncias proprias desses povos, de trans-
missdo de seus conhecimentos e memdrias. Dessa forma, quando chegam
até as institui¢des formadoras, se habilitam a reescrever a histéria de seu
povo ou a reconstruir as dinimicas escolares a partir de suas singularida-
des. A relagdo dialdgica entre as culturas originarias e a ciéncia tem sido a
proposta desenvolvida pelos povos Baniwa e Coripaco, na regido do Alto Rio
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Negro, Amazonia. Por meio da produ¢ido de monografias, os alunos do ensi-
no fundamental integram saberes miticos e cientificos. Tais atividades s3o
denominadas ciclo monografico, por serem desenvolvidas no segundo ciclo
educativo, ou seja, do quinto ao nono ano do ensino fundamental. Vieira e
Ruiz (2011, p. 286) detalham essa experiéncia:

A cada dois meses de estudo na Escola Pamaali, os alunos tém um recesso
de um més em suas comunidades. L3, estudam os problemas e as potencia-
lidades que podem ser objetos de pesquisa. Fazem registros e coletam
informacoes, materiais do solo e da dgua, plantas, espécies de alimen-
tos, peixes, insetos etc. Buscam também o conhecimento com os velhos
e com os pajés sobre os mitos Baniwa e Coripaco que explicam a origem
dos objetos que pretendem investigar. Procuram saber, por exemplo, como
surgiu a pimenta Baniwa, segundo seus ancestrais. Ao retornarem para a
escola, eles aprendem a lidar com as tecnologias que podem utilizar como
alternativas na produgao de alimentos, na pesca, no cultivo de plantas
medicinais e na criagdo de animais que possam suprir a escassez da caga.

A educagio volta-se, assim, 3 utilizagio dos conhecimentos para as necessi-
dades de sobrevivéncia desses povos e a relagdo com seus conhecimentos
ancestrais. As temdticas escolhidas pelos alunos da escola, conforme registrado
por Vieira e Ruiz (2011), foram: a origem da tribo Dzawinai (Comunidade
Juivitera); a origem do grafismo usado no artesanato de aruma; plantas tradicio-
nais Baniwa; a educagao tradicional Baniwa; instrumentos musicais Baniwa;
parto tradicional Baniwa; o arum3 na cultura Baniwa; a origem da chuva; a
piracema hoje e sua origem. Na proposta de retomada epistémica, mito e ciéncia
nao se anulam, mas se complementam em um processo voltado ao desenvolvi-
mento local a partir da necessidade de conservagio das memorias ancestrais e da
producao de tecnologias para a resolugio dos problemas da comunidade.

A professora Kaingang Fitima Trindade do Amaral apresenta, em sua
dissertacdo, pequenas biografias de experiéncias indigenas no espago da escola.
Utiliza a contagdo de histérias para representar as experiéncias e resistén-
cias desenvolvidas por ela e por colegas professores em escolas indigenas. Um
exemplo é a histdria de J6gdg (gavido), professor indigena alfabetizador:

Queria fazer diferente, fazer o melhor possivel, mas n3o sabia como. A
escola em que trabalhava n3o era como ele imaginava, muita coisa que
ele queria trabalhar nio era possivel: sair para o mato com as criangas
para que aprendessem sobre as ervas medicinais, frutas nativas, jagéro
- verduras tipicas da alimenta¢io kaingang; ter aula ao ar livre na
aldeia, ouvindo, entrevistando os kéfa, os detentores dos conhecimentos
tradicionais da cultura kaingang, nossos mestres. Estas agdes nao eram
permitidas pela dire¢do da escola (AMARAL, 2013, p. 49-50).
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Amaral (2013) retrata o desejo deste professor indigena em desenvolver
atividades voltadas a sua cultura, como levar seus alunos aos espagos externos,
em convivio com a natureza, de forma a relacionar o conhecimento da escola
com a dinamica do cotidiano das criangas e envolver os sabios Kaingang. No
entanto, tais atividades, voltadas as especificidades e 4 logica Kaingang sdo
negadas pela dire¢io da escola. Ocorre que o professor é convidado a dar aula
em outra comunidade, onde, enfim, sente-se um verdadeiro professor indigena:

Entre erros e acertos J6gog acredita que foi descobrindo o caminho
para construir na escola formas de trabalhar um pouco da pedagogia
kaingang, como: fazer a escuta dos nossos kéfa, levar a oralidade para a
sala de aula, contando, narrando ou ouvindo junto com os alunos mitos
kaingang, procurando levar os alunos a observarem e terem contato
com objetos, elementos e relagdes da prépria cultura. Convidava os
kéfa para contarem histdrias de antigamente, do nosso povo kaingang,
também levava as criancas até eles. J6gdg estava ficando mais animado
em ser professor indigena, pois estava comeg¢ando a ter mais éxito nas
suas metas de trabalho, que era usar o espago da escola para fortalecer a
cultura kaingang (AMARAL, 2013, p. 50).

A histéria deste professor é utilizada por Amaral (2014) para exemplifi-
car a dinimica de uma escola voltada a realidade e o contexto do lugar onde
ela estd inserida, nio estando voltada a um modelo eurocéntrico e descontex-
tualizado e em um viés assimilacionista. Mais do que nos contetados, a vida
dessa escola estd centrada nas dinimicas culturais e ndo nos livros da biblioteca
ou nos livros didaticos, mas em suas bibliotecas vivas, naqueles que detém as
memorias de seu povo. Para Amaral (2014, p. 70), “A educagdo escolar indigena
é uma nova modalidade de educagio que estd buscando espago, trilhando
caminhos, visando construir uma educagio escolar adequada e de qualidade,
e atendendo as especificidades das comunidades indigenas”.

Como contribui¢des para a promog¢do desta escola, Amaral (2013, p. 71)
sugere a utilizagdo dos seguintes elementos:

Mitologia kaingang e de outros povos indigenas. Os mitos nos possibi-
litam trazer, para os contextos escolares, a historia de cada povo. Eles
também podem ser utilizados, como ponto de partida, para trabalhar-
mos a gramatica, a produgio textual, as ilustragdes, as dramatiza-
¢Oes, as concepgdes de saide, as questdes matemdticas, dentre outras
possibilidades; (b) Organizagao social do povo kaingang. Compreender
o0 que s3o as metades tribais kamé e kanhrukré, as formas de organiza-
¢do internas e externas, as legislagbes especificas, as regras e os rituais
dos casamentos, os aprendizados familiares, os mitos correlacionados;
(c) Cosmologia e espiritualidade do povo kaingang. Abordar os mitos do
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sol e dalua, os kujd e os péj, conhecer as ervas medicinais, a alimentagao
tipica, as proibi¢Oes rituais; (d) Artesanato, grafismo e pintura. Identi-
ficar as pinturas corporais e os grafismos do artesanato de acordo com
as metades clinicas a partir de mitos, fazer a coleta de materiais para a
confec¢io de artesanato; (e) Espacgos de sobrevivéncia fisica e cultural.
Conhecer a produgio de alimentos visando a sustentabilidade, a mata
para coleta de matérias-primas para artesanato e de ervas medicinais, a
coleta de frutas, raizes, folhas e dos demais alimentos tipicos e promover
a revitalizagdo da lingua kaingang como elemento relevante da nossa
cultura. Possibilitar também a presenca em nossas salas de aulas dos
nossos kuji, nossos kéfa.

Além dos contetdos especificos da cultura Kaingang, Amaral (2014)
sustenta que devem ser acrescidas as temdticas da cultura n3o indigena que
forem relevantes para seu povo. Quanto a escolha da metodologia, seguindo a
légica Kaingang, ela deve estar pautada na dialogicidade, isto é, “[...] didlogo
ampliado, que envolve a comunidade, nio somente os educandos e educado-
res” (AMARAL, 2013, p. 70-71). Como destaca Sales (2012), a educagdo especi-
fica e diferenciada acontece quando se utilizam metodologias que permitam
a reciprocidade, o aprender através da vivéncia e que considere os saberes
dos educandos.

Também podem ser acessadas experiéncias que envolvem tanto o espago
escolar quanto o comunitario, como é o caso do projeto Ponto de Cultura,
desenvolvido na TI Serrinha/RS. Por meio do Instituto Kaingang (INKA)?, o
Ponto de Cultura Centro Cultural Kanhgdg Jare concorreu e foi selecionado
no edital n° 4, de 20 de abril de 2005, do Ministério da Cultura. Esse projeto
tornou-se referéncia entre os Pontos de Cultura no pais por ter sido o primeiro
em terra indigena Kaingang. Um dos diferenciais desse projeto é sua coorde-
nagdo, restrita ao género feminino. As primeiras atividades foram desenvol-
vidas na escola Estadual Indigena Fig Kava, no Alto Recreio, que é a sede da
TI Serrinha, onde houve maior envolvimento com a comunidade e a realiza-
¢do dos primeiros projetos no espago escolar (SHILD, 2005).

As atividades desenvolvidas pelo Ponto de Cultura estio relacionadas,
conforme Belfort (2011, p. 96),

[...] a divulgagdo, conscientiza¢do e redu¢do de DSTs, alcoolismo,
drogadigio, prostitui¢io, violéncia doméstica, estimulando a participagio

3 Umaassociagao composta por indigenas pertencentes ao Povo Kaingang, desde liderangas e artes3os,
até especialistas nas dreas de satde, educacdo e direito, provenientes de quatro aldeias indigenas do
Rio Grande do Sul (Serrinha/Ronda Alta, Ventarra/Erebango, Ligeiro/Charrua e Carreteiro/Agua Santa),
liderancas e artesaos indigenas, que atua desde o ano de 2003.
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de adolescentes e jovens em situagdo de risco social, por intermédio de
oficinas de teatro do oprimido em conjunto com a equipe de satide na
Terra Indigena Serrinha, oficinas com mulheres, artesdos e idosos para
aprimoramento na confec¢do de artesanatos Kaingang, como também
a promogao de semindrios e oficinas sobre a Prote¢io de Conhecimen-
tos Tradicionais e Biodiversidade, promovidas desde 2006. Essas ativida-
des envolvem representantes das varias Terras Indigenas Kaingang do RS
(contemplando a formagdo de capacidades na respectiva temdtica), em
parceria com a Organizagdo Indigena Instituto Indigena Brasileiro para
Propriedade Intelectual — INBRAPI (apud SCHILD, 2013, p. 148).

Entre os projetos desenvolvidos, destaca-se “Eg R4 — Nossas Marcas”,
que foi realizado pelo Ponto de Cultura em parceria com outra organizagdo
indigena de atua¢io nacional, o Instituto Indigena Brasileiro para Proprie-
dade Intelectual (INBRAPI), com financiamento do Instituto do Patrimdnio
Histdrico e Artistico Nacional IPHAN):

Trabalhamos com doze terras indigenas, desenvolvemos préticas e revisi-
tamos uma variedade de grafismos kaingang em pinturas corporais,
roupas, telas em tear e pinturas em telas. Realizamos as seis oficinas, com
audiovisuais e pesquisas etnograficas. As primeiras trés oficinas foram
para que se conhecessem as técnicas e iniciassem os trabalhos com os
materiais (SCHILD, 2013, p. 158).

Entendemos que tais atividades, produzidas a partir do convivio com indi-
genas ou pelos préprios indigenas na relagdo com a sociedade nio indigena,
apontam para o resgate do que foi apagado pela colonialidade. Ao interagirmos
com indigenas, que, devido ao processo de colonizagao, tiveram pouco acesso as
memorias de seus ancestrais, quais tém sido as propostas desenvolvidas pelos
espagos educativos? Dar continuidade ao processo assimilacionista ou refletir
e orientar para retomarem o que lhes foi negado? O processo colonizador tem
produzido o esquecimento da lingua e das memérias, tem utilizado a escola
como um instrumento de produ¢io de novas subjetividades, e as tecnologias
(televisdo, celular) tém restringido os espagos e tempos para a convivéncia e
as trocas culturais. Diante de tal contexto, a pedagogia da retomada, as expe-
riéncias do cotidiano da sala de aula construidas pelos professores Kaingang,
o ciclo monogrifico que relaciona o mito com a produc¢io do conhecimento e
o ponto de cultura sao algumas das ferramentas que podem fazer frente ao
projeto colonial, promovendo a resisténcia cultural, a afirmagdo da diferen-
¢a e a produgio de conhecimentos e registros sobre o fazer do jeito Kaingang.

Percebemos, assim, que, 3 medida que os limites, as diferenciagbes e as
restri¢des colocadas pelo modelo cientifico vio sendo enfrentadas, como o
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acesso aos espagos de produgio de conhecimento daqueles a quem esse modelo
excluiu, novos desafios vio sendo colocados. E novos olhares sobre os sujeitos
vao construindo e desconstruindo paradigmas. Como pontua Guisso (2017), a
partir da experiéncia como pesquisadora de sua prépria cultura:

Por fim, quero evidenciar que a relagao que se pode estabelecer entre
um indigena pesquisador e os sujeitos da sua comunidade surge como
um novo caminho para conquistar um espago na sociedade brasileira,
rompendo paradigmas preconceituosos em relagio aos indigenas:
passamos a assumir um novo papel, pesquisando nossa propria cultura.
Isso significa que novas formas de pesquisar emergem, e a relagao
historicamente estabelecida entre pesquisador colonizador e pesquisa-
dor colonizado sofre profundas modifica¢des (apud GUISSO; BERNARDI,
2017, p. 164).

A autoria indigena permite que consigamos pensar os sujeitos a partir de
outra epistemologia, em um exercicio de descentramento e decolonialidade
que estd apenas comeg¢ando. Permitir que os subalternos contem suas histérias
e dividam seus conhecimentos para além de sua prépria cultura é exercitar o
descentramento da légica ocidental, um exercicio cotidiano de decolonialidade.
Entdo, para Guisso e Bernardi (2017, p. 152),

Nosso desafio é sermos de fato protagonistas de nossa histéria,
registrando o ensinamento ancestral para compartilhd-lo com o mundo,
dentro e fora da comunidade. Assim, nossos gir [criangas] vao entender
a luta que os kofa ag travaram para poder guardar todo o conhecimento
da histéria Kaingang, bem como a importancia de ouvir os seus relatos,
pois é na memoria que guardamos os saberes e a nossa prépria histéria.
Transmitir as histérias é participar da educagdo, da formagao de cada
crianca e de cada jovem Kaingang, ajudando-o a ser um verdadeiro
guerreiro, podendo torni-lo um lider do povo. Sem sombra de davida,
transmitir o conhecimento dos kofa ag é um modo de conservar o saber
Kaingang (2017, p. 152) (grifos das autoras).

O protagonismo indigena exercitado a partir do ingresso desses académi-
cos no ensino superior desvela que os conhecimentos presentes nas suas
bibliotecas vivas ainda podem ser acessados e compreendidos, a luz de uma
epistemologia outra, que precisa ser apreendida para poder revelar os conheci-
mentos que até entdo permaneceram invisibilizados pela academia.
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7 POR UMA FORMACAO
SUPERIOR INTEREPISTEMICA

A produgio intelectual indigena rompe com a légica professada pela Razao
Imperial, segundo a qual para essas populagdes cabe apenas o trabalho anual.
Além disso, retira-os do lugar de subordinac¢do imposto pelo modelo hegemé-
nico, que tem na ciéncia uma de suas ferramentas de produgao da diferenca
colonial.

Os trabalhos de pesquisa dos indigenas Kaingang Claudino (2010),
Dorvalino (2011), Amaral (2013), Schild (2013), Cipriano (2014), Belfort (2016),
Guisso (2017), Cadete (2019) e Manduca (2000), entre outros, sio de fundamen-
tal importancia pelas contribui¢des que apresentam para a constru¢io da
interculturalidade. E possivel perceber o esforco desses “cientistas indigenas”
em um didlogo tanto em relagio aos processos histéricos vividos por seu povo
quanto com sua cultura originaria, na busca de uma escola indigena em que a
preservacdo de suas culturas aconteca, frente ao processo de branqueamento
fisico e cultural que o sistema colonial lhes tem imposto. Cada um deles fala a
partir do contexto e do lugar onde o estudo acontece: Claudino (2013), a partir
da TI Guarita (RS); Belfort (2016) e Schild (2011), da TI Serrinha (RS); Cipriano
(2014), da TI Inhacord (RS); Amaral (2013), da Comunidade de Borboleta (RS);
Guisso (2017), da TI Xapec6 (SC); Cadete (2019), de Toldo Pinhal (SC); e Manduca
(2017), de Laranjeiras do Sul (PR).

Trata-se de um desafio, tanto no sentido de vencer as limitagdes culturais,
linguisticas e epistémicas quanto de resistir em um ambiente que nio estd,
muitas vezes, aberto a acolher culturas outras, que n3o as autorizadas a serem
aprendidas e ensinadas em seus espagos formativos. Nesta parte do texto, em
especial, utilizamos tanto descri¢des e anilises de autores indigenas quanto
de autores fog (ndo indigenas). Isso porque, por estarmos buscando identifi-
car uma compreensao de mundo diferente da nossa, em algumas especificida-
des, esses diferentes modos de descrever sinalizam os diferentes olhares sob
0s quais essas cosmologias se originam.
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Aldgica ocidental, assim como a Kaingang, estd apoiada em oposi¢des. A
forma de conceber, organizar e caracterizar essas oposigoes e suas inter-rela-
¢oes é, contudo, profundamente distinta. Enquanto uma esta essencialmente
organizada sobre hierarquias que orientam e distinguem o bom e o ruim, o
bem e o mal, o certo e o errado, o util e o infitil, a outra estd centrada em
opostos que, 20 interagirem entre si, produzem a complementaridade, e através
do didlogo entre essas polaridades, constroem a totalidade. Para a cosmolo-
gia Kaingang, a diferenga é necessaria para haver a fertilidade, o equilibrio.
Para o modus operandi da sociedade ocidental, a diferenga opera distinguindo
quem manda e quem obedece, quem explora e quem é explorado, constituindo,
enfim, um sistema de oposigdes que prima pela regulagao social em que nio
hd igualdade de posicdes, e quem domina é quem dita as regras, impondo o
conhecimento que lhe mantém em condi¢io de superioridade. Existem polos
opostos, mas nio complementares. E tais divisdes opositoras e maniqueistas
nao nos permitem termos uma visao da totalidade, apenas parcialidades. Nesse
sentido, o sistema dualista de metades cosmoldgicas apresenta-se como um
modelo exemplar de contraposi¢ao ao dualismo cartesiano.

Para Claudino (2013), a interculturalidade coloca em didlogo duas dreas do
conhecimento, sendo possivel relacionar a metodologia académica com o saber
coletivo do povo Kaingang, considerando suas diferencas: as linhas horizontal
e vertical que sustentam cada uma das légicas. Ele aponta que a linha vertical
esta relacionada as hierarquias da légica ocidental, guiada pela sobreposi¢do de
saberes, na qual a formag3o escolar e académica é vista como um status diferen-
cial. J4 a linha horizontal esta relacionada ao nivelamento com o outro, “[...]
pois os conhecimentos sio coletivos e ajoelhados conversamos com as criangas.
Se colocar na altura do outro, olho a olho, faz sentir que a coletividade esta
presente e assim enxergamos o horizonte mais longe” (CLAUDINO, 2013, p. 32).
O pesquisador demonstra, assim, como as hierarquias impostas pela educag¢io
colonial podem ser rompidas, quando utilizamos a metodologia Kaingang e
sua postura de horizontalidade ao ajoelhar-se no didlogo com o aprendente na
escola indigena.

No que tange aos objetivos da escola, Claudino (2013) questiona sobre o
porqué de os contetidos estarem orientados para o conhecimento nio indigena,
quando a formag3o especifica se faz necessiria para a continuag¢io da pessoa
da e na sociedade Kaingang. Promove, assim, seu estranhamento a essa logica
outra, que contradiz os principios de um espago de ensino dentro de uma
comunidade, onde a escola deveria servir a comunidade e, n3o, estar condicio-
nada a interesses externos. Claudino nos esclarece sobre esse ponto, quando
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destaca que a vocagdo da escola indigena é a formagao voltada para a intercul-
turalidade e n3o para o mercado de trabalho. Da mesma forma, se a intengdo
do curso superior é formar para as escolas das aldeias as quais nossos alunos
pertencem, essa colocagao torna-se ainda mais apropriada, ao revelar o ndo-lu-
gar destinado ao indigena nos espagos de saber:

O dialogo intercultural no interior da escola sé poderia se concretizar
numa rela¢io de reciprocidade — quando os saberes indigenas fossem
reconhecidos e respeitados como ciéncia, poderdo assim entrar numa
troca de equivaléncia com os saberes da ciéncia moderna. Mas, como o
saber indigena n3o foi reconhecido, fomos tratados como o povo misera-
vel, sem histéria e sem cultura, em geral, como objetos de estudos, dos
ditos saberes cientificos. Considero isso como o tempo de correria. Foi
um tempo que dizimou parte dos saberes autdctones deste povo ao qual
fago parte, o povo Kaingang (CLAUDINO, 2013, p. 80).

A partir dos apontamentos de Claudino (2013), percebemos como a escola
indigena, os processos de formagio dos professores indigenas e o modelo de
ciéncia estao imbricados. A ciéncia precisa permitir o didlogo com os conheci-
mentos dos povos indigenas. Sem que isso acontega, nao formaremos professores
para uma escola verdadeiramente indigena. O que ocorre é que, se esse didlogo
ocorrer, o modelo cientifico eurocéntrico perderd sua hegemonia e o modelo
unico de sociedade, fundado pelo Mito da Modernidade, sera fragilizado, pois,
para permitir o didlogo, precisa reconhecer aos conhecimentos dos povos das
margens sua validade e pausar os epistemicidios que tém produzido. Por essa
razdo é tao dificil, para as universidades, tornarem-se interculturais. Para que
a interculturalidade acontega, precisamos descolonizar nossa percepg¢io desse
outro e reaprendermos a olha-lo sob o véu histérico de diminui¢io e preconceito
sob o qual esse outro foi modelado e impresso em nossa percep¢ao colonizada.

Avancando da interculturalidade para as interepistemologias, Josiléia
noz diz que:

Penso que o valor de Ciéncia tem de ser igualitario. Nao é a nossa Ciéncia
que vale mais, e ndo é a Ciéncia do n3o indigena que vale mais: acredito
que os valores da Ciéncia tém de ser iguais! Quando as pessoas nos falam
assim: “Mas de que Ciéncia vocé fala?”, posso dizer que, bom, aprimorar
uma semente de milho para que ela fosse comida quando os colonizadores
chegaram, isso foi uma Ciéncia! Uma Ciéncia primorosa que, talvez, uma
tecnologia, hoje, levasse anos para conseguir aprimorar. Uma mandioca,
que é t3o saboreada e comida por aqui: isso foi Ciéncia! S3o esses valores
de Ciéncia do nosso saber, saber tradicional com rela¢io a remédio, do
nosso entendimento com relagao a cosmologia, do nosso entendimento
com relagdo a religiosidade! Isso sdo Ciéncias. Mas, principalmente, do
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nosso entendimento com rela¢io a Educag¢io: como nés educamos, como
queremos educar e como entendemos que é essa pedagogia da educagio
indigena. E essa valorizagio da Ciéncia que precisa ter uma simetria
(apud PAIM; PEREIRA, 2019, p. 12).

Ocorre que nds, ao sermos formados e formatados pela ideologia l6gica
ocidental, n3o nos permitimos pensar a possibilidade desta ciéncia outra,
porque faz parte da construgio da ciéncia hegemonica colocar-se como a Ginica
ciéncia possivel; assim, o conceito de ciéncia descreve-se a si proprio e exclui
outras formas possiveis de produgdo de conhecimento. Ou seja, se o conceito
de ciéncia se aplica somente a ciéncia ocidental, que se proclama fundadora do
modelo cientifico, nessa perspectiva, as outras formas de produgao de conheci-
mento, que operam em outro formato, nunca poderao ser consideradas ciéncia.

Além das limitagdes operadas pelas institui¢des por exceléncia da logica
cientifica hegemonica, encontramos algumas experiéncias que desafiam essa
hegemonia. Entre elas, o projeto de implantagdo de disciplinas de graduagido
com mestres de saberes tradicionais e populares no ensino de graduag¢io da
Universidade Federal Minas Gerais (UFMG). Destacamos essa experiéncia por
atender a Portaria Normativa Interministerial MinC/MEC n° 1 de 04 de outubro
de 2007, que legisla sobre a possibilidade de incorporagio dos mestres de oficio
e das artes tradicionais nos varios niveis de ensino. Enfim, a existéncia de
legislacdes que amparam outros saberes na formagao superior leva a necessi-
dade de que existam atores que a coloquem em pritica, como estd ocorrendo
na UFMG. Guimaries et al. (2016, p. 180) afirmam que:

A iniciativa parte do gesto politico-pedagdgico de alargamento do
horizonte epistemoldgico que delineia o papel social da universidade, qual
seja, o de guardar, produzir e compartilhar conhecimentos. Nio se trata
apenas, portanto, de resguardar um tnico tipo de conhecimento, aquele
de matriz eurocéntrica, calcado no modelo cldssico da ciéncia positiva,
mas de admitir a multiplicidade de ciéncias e formas de produgao e valida-
¢do dos conhecimentos e tecnologias que deles desbordam.

Esse projeto come¢ou com uma tnica disciplina nos cursos da UFMG, no
ano de 2014, e em 2015 avangou para um conjunto de disciplinas de formagao
transversal, cuja intencionalidade se volta para a interlocugio entre diferen-
tes saberes e praticas. Permite-se, assim, incorporar nos processos formativos
os saberes das populagdes indigenas, tradicionais e populares, na academia,
de forma que os sujeitos detentores desses conhecimentos sejam acolhidos
nesses espacos e contribuam para a divulga¢io e compartilhamento desses
conhecimentos e, 20 mesmo tempo, promovendo-os como conhecimentos
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socialmente vilidos. Opera-se na diminui¢io do racismo epistémico e das
barreiras impostas pelo modelo hegemdnico de produgio de conhecimento,
pautado na logica de uma ciéncia tnica.

Ao refletirmos sobre a possibilidade dessa vivéncia nos demais espagos
formativos, percebemos que mais uma vez a legislagio ampara as especifici-
dades dos saberes dos povos tradicionais, mas estamos presos nos limites da
ciéncia que opera pela hegemonia de si mesma.

74 INTERCULTURALIDADE FUNCIONAL E ACULTURAGAO

Quais os sentidos e significados derivativos do termo interculturalidade em
um pais onde os conhecimentos dos diferentes povos nio sao registrados, valori-
zados e o ideal esta no conhecimento trazido pelo colonizador? Nossas univer-
sidades foram construidas seguindo modelos eurocéntricos, desvalorizando
cultura, conhecimento e saberes préprios e especificos. Somos formados nessa
légica colonizadora, que nos tem imposto conhecimentos, valores, concepgdes
de mundo que nos sdo externas, fruto de conhecimentos ditos universais. Para
aprofundarmos a percep¢do de que ndo nos preocupamos com a intercultura-
lidade porque desconhecemos e fomos impedidos de exercer nossas diferen-
cas e a légica colonizadora ainda nos faz refém, vamos refletir sobre algumas
especificidades nos processos educativos em vigor e perceber que o conceito de
interculturalidade se confunde com o conceito de aculturagio. Giraldin retoma
as compreensdes assumidas no Brasil para o conceito de aculturagio a partir da
influéncia norte-americana, considerada ou sob uma perspectiva de mudanga
cultural parcial ou no sentido de perda total de cultura. Ele entende que:

No Brasil houve, entao, uma generaliza¢ao do conceito de aculturagao
como mudanga e perda cultural, referindo-se sempre a uma situagio de
contextos multiculturais mas pensada como uma via de mao tinica com
0 povo (ou povos) submetido politicamente, abandonando sua cultura e
adotando integralmente a do dominador (GIRALDIN, 2014, p. 9).

Ocorre que, a partir dos estudos do contato dos povos indigenas com
a sociedade envolvente, projetava-se seu desaparecimento. Giraldin (2014, p.
11) explica essa conclusio: “Assim como fora o discurso da mesticagem, o da
aculturagdo servia para ndo enfatizar os pélos em conjungao (o que seria uma
perspectiva multicultural) mas a énfase se dava na relagdo entre os pdlos (o
que resulta hoje numa vis3o intercultural)”. Desse entendimento, decorre a
seguinte compreensao:
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[...] os indigenas jd s3o aculturados e, em decorréncia, ndo sdo mais
indigenas. Esta idealizagdo da figura indigena também é fruto de uma
construgao sociocultural e estd enraizada na mentalidade popular, que
0 tempo gasta muito lentamente. Ao elevar a mestigagem e a miscigena-
¢do0 como elementos primordiais para a formag3o do Brasil tém-se uma
énfase universalizadora no Brasil e na sociedade brasileira, subsumin-
do-se a estas categorias as particularidades que s3o os povos indigenas
e ndo indigenas com culturas diferenciadas que vivem neste territ6-
rio imaginado (Anderson, 2008) como Brasil. Verifica-se aqui o tipico
pensamento hierarquizado, englobante e racista que persiste na mentali-
dade brasileira. Tem-se como foco o todo (Brasil) que engloba as partes
(povos indigenas) e os submete. Trata-se de uma caracteristica propria
de situagdes etnocéntricas que sao originadas de estados ou situagdes
pensadas como monoculturais (GIRALDIN, 2014, p. 11).

Lima (2016) defende que precisamos compreender como se construiu essa
categoria distinta, que, sob a denominagao “indio”, de donos de terras de propor-
¢Oes continentais passaram a ser uma categoria em desaparecimento. Ele afirma:

Produto de informagdes e estimulos variados, que se reproduzem pela
via do sistema de ensino, da midia impressa e audiovisual, o indio,
essa categoria originada nos processos de colonizagio que engendra-
ram paises como o nosso, é um ente dos primérdios da nacionalidade,
do momento em que o europeu inventa a América e os americanos.
Nessa versdo da histéria da América, os povos autdctones, signos de
uma diferenca inferiorizante e desqualificadora, estavam destinados a
se diluir pela mestigagem biolégica, componentes de nagbes conduzi-
das pelas elites surgidas nas coldnias, descendentes socioculturais do
conquistador europeu. Transformando-se num personagem genérico ao
longo da histéria colonial, os povos indigenas, sob a forma desse persona-
gem - o indio —, teriam legado aos brasis que surgiram mundo afora
costumes, hdbitos, temperamentos, artefatos, produtos muitas vezes
reduzidos a ingredientes de uma nova nagao, ingredientes singulari-
zantes de misturas especificas e que gostamos de acreditar Gnicas, sem
paralelos (LIMA, 2016, p. 25).

O autor aprofunda ainda mais esse ponto, ao dizer que ha necessidade de
indagar-se sobre como se constituiu o regime de representagdes que associa
indigena a primitivo (tosco). Tal representagdo estd fixada em um passado que
no se atualiza, conforme defende Lima (2016, p. 28):

Ao longo da histéria da colonizagao, essas ideias adquiriram o peso de
tradigdes culturais e pouco a pouco foram se depositando e sedimentando
num conjunto de saberes, integrados e reproduzidos nos padrdes de
conduta e relacionamento da vida cotidiana, e configuradores de institui-
¢oes politicas e cédigos escritos que acabam por conduzir a percepgio
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daqueles que tém a tarefa de entender para submeter e definir, classificar
e hierarquizar, reagrupar e localizar povos conquistados e colonizados.

As narrativas produzidas para servir aos interesses dos conquistadores foram
hébeis em caracterizar os verdadeiros donos da terra como diferentes e inferio-
res culturalmente frente ao padrio europeu. Ascendé-los a civilidade torna-se
uma atitude de benevoléncia que, a0 mesmo tempo, esconde a colonialidade,
ou seja, a légica de dominago. Lima (2014, p. 32) esclarece como isso ocorreu:

Caudatarias da histéria de uma longa linhagem ocidental de imperialis-
tas, conquistadores e colonizadores, as operagdes de militares, missio-
ndrios, administradores e comerciantes se orientaram por esses saberes
que servem a gestao das diferengas e se exercem por instincias de poder
especificas — as jd mencionadas feitorias, missdes, aldeamentos etc. Esses
saberes adquiriram a forga de ideias que organizam o sistema de classifi-
cagdo desse “arquivo colonial”.

A assimila¢do cultural ocorre nas légicas impostas pelas institui¢oes
coloniais, fiéis a produgao da civilidade, ou seja, da colonialidade, porque
colonizar significa levar as colonias a légica da metrépole, na produgio de
servos ao rei, ao império que estava sendo construido pela Europa como centro
difusor da Modernidade.

A partir dos pontos anteriormente discutidos, Giraldin (2014, p. 12)
chega a conclusio que “[...] o conceito de interculturalidade, nestes contex-
tos de tradi¢ao hierarquizantes e englobadoras, pode cumprir o mesmo papel
e fungdo atribuido ao conceito de aculturagio”. Explica-se, assim, a confusao
entre termos t3o dispares como acultura¢io e interculturalidade, uma vez que,
nessa conjuntura e a partir do referencial norte-americano, “[...] significava
tanto o processo geral de trocas culturais entre povos com culturas diferentes
em situagdo de contato, quanto a de ado¢io de elementos culturais da sociedade
majoritaria circundante” (GIRALDIN, 2014, p. 12). Afinal, parte-se da suposi¢ao
de que acessar conhecimentos de uma cultura superior é sempre positivo. E em
uma leitura superficial e ingénua, que desconsidera o processo de colonizag¢io
eurocéntrica, essa parece ter sido uma conclusio bastante comum.

A partir de tais aproximagdes, entende-se por que a interculturalidade
critica, uma relagdo orientada pelo didlogo horizontal entre diferentes culturas,
nao chega a ser problematizada e muito menos desejada em nossas universi-
dades. Espera-se que a formagao universitaria contribua para qualificar uma
cultura menor, ao permitir o acesso dessa cultura a conteddos das culturas
superiores, civilizando-a, sem aperceber-se que, ao hierarquizar, mantém a
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inferioridade epistémica produzida por este modelo. Contrariando essa linha
de pensamento, Gersen Luciano Baniwa ressalta que os povos indigenas nio
sdo uma subcultura a ser assimilada pela cultura nacional. Ele destaca:

Nés somos culturas e civilizagdes muito diferentes, por isso falamos
linguas diferentes, professamos outras crengas, organizamos outros
saberes, conhecimentos e valores. Desenvolvemos outros modos
culturais de classificagio e organizacao do mundo; enfim, outras
concepgdes sobre o mundo e sobre a humanidade. Por isso, estabelece-
mos outras formas de relagdes com o mundo e com a natureza ao nosso
redor. Se isso minimamente nio for compreendido e aceito, qualquer
didlogo se torna invidvel ou, pelo menos, improdutivo e ndo prosperara
para além das formulagdes retdricas e tedricas muito bem elaboradas,
mas impraticaveis (BANIWA, 2019, p. 26-27).

O termo interculturalidade nos parece apropriado ao projetarmos a agao
educativa em uma escola indigena, talvez porque associamos o enfoque cultural,
que salta aos olhos quando nos referimos a espagos educativos voltados a indige-
nas. Se para muitos de nds havia o entendimento de que esses diferentes povos
e suas formas de ser e de viver se somariam a uma cultura nacional, formando
o povo brasileiro, para muitos deles a politica assimilacionista era percebida
como o desaparecimento dos povos indigenas. Isto é, a vitéria do etnocidio, a
morte de um diferente, a morte de sua cultura, de seu povo, de suas naturezas.

Mesmo que nio fosse a morte fisica, impossibilitados de viver suas
culturas, linguas e tradigdes, os povos indigenas perdem sua esséncia e, sob
essa nova conduta, a vida perde parte de seu sentido. Esse era o “norte” colonial
imposto pelas metrépoles aos povos de suas colonias, aos seus servos além-mar.
Restava-lhes serem stditos da coroa, jd que ndo tinham nem fé, nem lei, nem
rei, ji que foram diminuidos, desenhados, pintados e descritos como selvagens,
como inferiores, para que, entdo, pudessem ser “civilizadamente” destitui-
dos de suas terras, expropriados de seus conhecimentos, explorados até a
morte, cagados como animais selvagens e, em tltima instincia, isolados em
Terras Indigenas, verdadeiras fazendas de trabalho escravo, onde se degrada-
vam homens e natureza. Zucheta e Piovezana (2013, p. 110) apontam como os
antepassados Kaingang sobreviveram ao processo de dominagao: “Nossos pais,
traidos, enganados e subjugados por todos os barbaros europeus das Américas,
souberam guardar o pouco que resta de nossas culturas, de nossa educagao e
de nosso respeito a vida e a natureza”.

Enfim, a preocupac¢io com a interculturalidade, respeitando o outro
enquanto alteridade, como possibilidade de aprendizagem mitua, ndo tem
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estado presente em boa parte de nossa histéria enquanto um pais colonizado.
Os prejuizos generalizados promovidos pela colonizagao, por meio do papel
estratégico da escola, estio bem claros na memoria desses povos:

Distantes dos processos de educagdo formal, a condugio era dada
pela escola ndo indigena, gerida por pessoas de outras etnias, as vezes
impregnadas de racismo e preconceitos, com interesses de acumular
bens a qualquer custo, e para nds, custos de vidas humanas (LUCHETA;
PIOVEZANA, 2013, p. 110).

Inevitavel questionar: como eram/s3o essas escolas, entdo? Qual a lingua, a
cultura, as metodologias, os conhecimentos e quem eram/s3o seus professores,
seus diretores? As escolas nio eram deles; eram para eles. Seguindo no percurso
formativo, chegando nas universidades, repetimos as perguntas: qual a lingua, a
cultura, as metodologias, os conhecimentos e quem eram/s3o seus professores e
diretores? Quantos professores indigenas, contetidos de suas culturas, metodo-
logias préprias sdo utilizadas nesses espagos formativos? A partir da inexisténcia
de docentes e bibliografia indigena nos cursos superiores, nos resta concor-
dar com Fleuri (2001, p. 18): “De modo particular, no mundo ocidental a cultura
europeia tem sido considerada natural e racional, erigindo-se como modelo
da cultura universal”. O processo de colonizagdo cultural desenvolvido nesses
espagos é justificado pela légica do colonizador que, para se manter em status
superior, precisa convencer e alocar as demais culturas em patamares inferio-
res, caracterizando-as como menos evoluidas. “A doutrinagdo, nesta perspectiva,
era interpretada como uma forma de ajuda que os povos ‘desenvolvidos’ dirigem
aos ‘subdesenvolvidos’ para favorecer o seu crescimento” (FLEURI, 2001, p. 18).
A auséncia dos conhecimentos dos povos indigenas nestes espagos formativos
é, assim, esclarecida: “[...] considerava-se necessario combater todas as formas
‘erradas’ de pensamento mitico, religioso, popular, consideradas contririas ao
pensamento cientifico-racional: a supersti¢ao deveria ser eliminada para ceder
lugar a verdades racionais e objetivas” (FLEURI, 2001, p. 18). Nesse sentido, os
sistemas educacionais pautados na légica ocidental tém primado por manter e
reproduzir tal diferencial. Nas palavras de Fleuri (2001, p. 18):

A prépria educagio, em particular a escola, tem desempenhado o papel
de agenciar a relag3o entre culturas com poder desigual (colonizadores x
colonizados; mundo ocidental x mundo oriental; saber formal escolar x
saber informal cotidiano; cultura nacional oficial x culturas locais etc.),
contribuindo para a manutencao e difusio dos saberes mais fortes contra
as formas culturais que eram consideradas como limitadas, infantis,
erradas, supersticiosas.
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Mais uma vez, podemos observar que a logica subjacente ao exercicio da
dominacdo estd pautada em um dualismo de oposigao, isto é, estabelece hierar-
quias para inferiorizar aqueles que serdo os condenados da terra, como descrito
por Fanon (2008), os subalternos, os sem episteme. Se as institui¢des fossem
pautadas na logica dualista Kaingang, as oposigdes estariam em processo de
didlogo para a compreensio das totalidades, promovendo e acionando a intercul-
turalidade. Nesse caso, a fragmentagido é necessdria para que a légica colonia-
lista e capitalista siga sendo a Gnica logica possivel, a tinica logica permitida.
Qualquer desvio é punido de modo que a légica se mantenha. A percep¢ido
desses processos é clara para quem estranha o outro a partir de sua cultura
originaria. E o que observa o indigena Arupini, Lima Barreto (2017, p. 95):

Olhando de forma critica, vejo a Universidade como aparelho do Estado
que serve para integrar os indigenas. Ao longo da histéria, o Estado
sempre manteve a filosofia de extirpar a condi¢ao indigena. Assim, ser
indio correspondia a um estado transitdrio, que desapareceria na medida
em que os grupos fossem gradativamente incorporados a sociedade
nacional. Superamos essa politica integracionista? Creio que ndo. O que
mudou foi a forma de olhar os indigenas, isto é, os indios s3o aqueles
que sabem conviver com a natureza sem depredd-la, que tém seus mitos
para explicar a origem do mundo, do homem, das coisas e das relagoes
entre humanos e ndo-humanos. Entretanto, no campo intelectual, a
relagdo continua assimétrica, de modo que os indigenas sempre est3o na
condi¢do de “tibua rasa’: ensinar os indios é uma necessidade.

As diferengas epistemoldgicas, por serem desconhecidas pela institui-
¢ao que os acolhe, n3o0 s3o e nao podem ser consideradas. A missio civiliza-
dora destas institui¢des estd orientada a tirar esses povos incultos e, dentro de
suas possibilidades (das institui¢des e dos individuos indigenas), ensini-los a
fazer ciéncia, desvalorizando seus conhecimentos origindrios, que, na visao do
colonizador, estio impregnados de percepgdes ultrapassadas de conhecimento,
tecnologia e ideal de vida.

Lingua, costumes, alimentag¢io e modelos de compreensdo de mundo sdo
de tal forma impactados que, como explica Lima Barreto (2017, p. 95):

O sujeito indigena perde suas referéncias cosmoldgicas, perde o seu jeito
de ser e pensar. A verdadeira orientac¢io n3o é mais a dele, dos pais, ou
de seus pares, mas a da ciéncia. [...] Essa ndo é uma politica de integra-
¢do intelectual?

Considerando, entio, os espagos educativos enquanto estratégias de
desvio de suas culturas origindrias, Lima Barreto (2017, p. 95) destaca: “Nos,
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indigenas, temos que ter muito cuidado com o que aprendemos nas escolas e,
sobretudo, nas universidades, com seus conceitos ja prontos, buscando mentes
para absorvé-los”. Ele ressalta como, ao fazer uso dos conceitos e referéncias
aprendidas, de forma ingénua, acabam caindo na armadilha de olhar para
suas culturas a partir ndo mais de suas proprias ferramentas, mas a partir
da ferramenta académica, distanciando-se das epistemologias indigenas.
Ocorre que, quando formados, estes indigenas pouco tém a contribuir com
as demandas de suas aldeias. A formagao, pouco intercultural e de tal forma
ocidentalizada, distancia-se de seus conhecimentos e culturas origindrias.
Nesse sentido, Gongalves, Pechincha e Martins (2020, p. 8) entendem que:

Um/a estudante indigena de Direito pouco ou nada veria de direitos
indigenas, um/a estudante indigena de Medicina nada veria das praticas
de satde indigenas, um/a estudante indigena de Agronomia pouco ou
nada veria das préticas agricolas indigenas, s6 para falar dos cursos por
eles/elas mais almejados pelo retorno comunitirio que aportariam, e
assim sucessivamente.

Tanto no ensino superior quanto nos demais niveis de ensino, uma
formagio que se distancie da realidade de sua comunidade nio contribui
para que os académicos, ao retornarem aos lugares de origem, possam ter ali
alguma fungio social. A formag3o conquistada por muitos desses académicos
os tem expulsado de suas comunidades, mostrando que nio houve um didlogo
intercultural.

Na contramao dessa produgao colonial, certo descentramento da formagao
eurocéntrica nas universidades tem ocorrido, principalmente em algumas
licenciaturas. Curiosamente, naquelas que levam o nome de licenciaturas
interculturais e procuram dar significado a esse termo nas dindmicas da sala
de aula, nas vivéncias realizadas no ambiente das comunidades e na légica que
lhes da sustentagdo. Nesse sentido,

Aslicenciaturas interculturais indigenas e outros poucos cursos especifi-
cos ofertados para indigenas em universidades brasileiras tém se disposto
mormente a deslocamentos pedagdgicos, metodoldgicos e disciplinares
mais radicais em dire¢3o ao acolhimento das formas, priticas e saberes
indigenas (GONGCALVES; PECHINCHA; MARTINS, 2020, p. 8).

Percebe-se, assim, que nio serd possivel a produ¢io de uma formacio
intercultural sem a presenca daqueles que s3o objeto e sujeito delas, seja como
docentes ou com a utilizagao de conhecimentos tedricos e praticos destas cultu-
ras e seus agentes. Assim sendo, a concepgdo do indio como alguém incapacitado
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intelectualmente, sem conhecimentos — o que o obrigaria a adequar-se ao
modelo imposto pelo outro, que, por sua vez, se considera superior — carac-
teriza um processo de escolariza¢io desenvolvido para atender a interesses
colonialistas: a invas3o e a posse da terra; a “domestica¢ao” dos indios para o
trabalho escravo; a expropriagao de seus territérios para esbulho. Infelizmen-
te, essa concepgao se encontra ainda bastante presente nas relagdes entre o
Estado brasileiro e os povos indigenas, o que faz com que os diferentes inte-
lectuais clamem pelo respeito ao direito de produzir e acessar uma educa-
¢do que represente seus anseios. Esse é o entendimento de Apinajé (2020, p.
79), intelectual indigena: “E o conhecimento indigena que deve prevalecer e
nio a ordem ou a palavra do outro. Isso é incabivel. E uma maneira de alegar
que a sociedade indigena n3o tem sua organizagiao prépria ou leis préprias”.
Ele, ent3o, nos traz o questionamento, que é central para pensarmos numa
educagdo para além do projeto assimilacionista:

[...] onde estd a interculturalidade para aprender com o outro,
compreender a situagio do outro. Apenas fica congelado no discurso ou
teoria. Assim o fato segue. A escolarizagao trabalha com dois mundos
distintos na aldeia, uma sociedade egoista e outra holista que estdo
em duas vertentes culturais diferentes, em situagdes de assimetria
apresentada pelo método conquistador do qual somos a tltima guimba
(APINAJE, 2020, p. 80).

Assim, iniciamos algumas reflexdes sobre interculturalidade. Seria possivel,
para nds, que percebemos esses povos outros como produtores de cultura,
avangarmos para a aceitagio de que, além da interculturalidade, também seja
possivel a produ¢ado de interepistemologias? Seria possivel aceitarmos que,
ap6s cinco séculos de sobrevivéncia devido a resisténcia cultural, sua existén-
cia entre nds pudesse estar relacionada a utilizagio de uma ciéncia indigena?

7.2 DAINTERCULTURALIDADE FUNCIONAL A
INTERCULTURALIDADE CRITICA

Compreender o processo de interculturalidade como uma possibilidade
horizontal de didlogo entre diferentes exige que tenhamos algumas ferramen-
tas. Considerando este texto como um texto académico, nossas ferramentas s3o
conceituais. Apds termos localizado aproximagdes entre os termos interculturali-
dade e assimila¢io e também destacarmos que, por detrds da intengao de civilizar,
existe a inten¢ao de colonizar, podemos aprofundar os diferentes usos que o termo
interculturalidade tem assumido conforme os interesses que busca traduzir.
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O termo interculturalidade despontou no Brasil a partir da Constitui¢ao
Federal de 1988 e da mudanga paradigmatica que ocorreu na letra da lei. Se
até entio os povos indigenas estavam sob condig¢io de tutela e os mecanismos
politicos e educativos se voltavam a perda de suas linguas, costumes e territ6-
rios, a partir das disputas dos movimentos indigenas, indigenistas e apoiado-
res, outros conceitos e legislagdes comegam a operar.

Ocorre que compreender a interculturalidade demanda compreender a
partir de onde se produz esse conceito. Alguns elementos s3o apresentados por
Tubino (2004, p. 3, tradugdo nossa): “A interculturalidade nio é um conceito, é
uma maneira de comportar-se. Nao é uma categoria tedrica, é uma proposta
ética. Mais do que uma ideia, é uma atitude, uma forma de ser...”. Mais do que
elucidar e esclarecer, ele nos coloca que esti na efetividade de nossas relagdes,
na prética cotidiana, n3o se restringindo a uma teoria: “Creio que na atualidade
lidamos com intui¢bes muito difusas e com uma ideia muito pobre e limitada
do que significa a convivéncia intercultural” (TUBINO, 2004, p. 3, tradugao
nossa). Aqui, Tubino, de certa forma, nos prepara a complexidade dos usos
que seu entendimento desdobrard, pois:

[...] na América Latina, falar de interculturalidade é colocar o problema de
como garantir que aqueles que sempre viveram aqui nao sejam submeti-
dos a processos de aculturagio forgada, expulsos de seus territérios
ancestrais e afastados de seus direitos fundamentais. Em outras palavras,
como conceber e gerar formas de organizagdo politica e convivéncia
intercultural baseadas no reconhecimento da diversidade, da inclusio
socioecondmica e da participagio politica dos grupos culturais origina-
rios secularmente adiados (TUBINO, 2004, p. 3, tradu¢ao nossa).

Agora, retomando os entendimentos de interculturalidade como contato
entre duas culturas, quando temos de um lado a légica eurocéntrica, que
desvaloriza culturas outras e se impde como uma cultura que é superior,
questionamos: quais as condigdes de didlogo possiveis? Que argumentos virdo
das culturas diminuidas, silenciadas e estigmatizadas para construir um
conhecimento em que ambas as culturas estejam simetricamente representa-
das? Ao analisarmos o curriculo do curso em que mais de 50% de seus alunos
pertencem 2 etnia Kaingang, quantas bibliografias est3o referendadas nos
conhecimentos sistematizados por seus intelectuais? E se inexistem, é por que
nao foram produzidos ainda? E, caso ndo houvesse tais bibliografias, como
poderiamos explicar a auséncia de intelectuais como produtores de conheci-
mento em um pais onde os povos indigenas ja estavam aqui antes dos coloni-
zadores? Seguimos problematizando esse conceito.
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Tubino (2004, p. 3) aponta que, “[...] quando as culturas subalternas
se apropriaram do conceito de interculturalidade e o incorporaram em suas
agendas politicas, elas o ressignificaram a partir de suas demandas e de seus
marcos culturais, transformando-o em um programa de reivindicag¢do socio-
cultural” (tradugao nossa). Podemos concluir que, no Brasil, essa apropria¢do
ocorre em simultaneidade 3 apropria¢io da escola. De certa forma, podemos
dizer que ou os povos indigenas se apropriavam da escola ou a escola conti-
nuaria permitindo e promovendo a apropria¢do deles no processo coloniza-
dor em curso. E, a partir dessa localiza¢ao de por que o conceito se associa
com as praticas, vamos ampliar os entendimentos aos quais a compreen-
sdo da interculturalidade estd associada. Os conceitos de interculturalismo
funcional ou neoliberal e de interculturalismo critico sio distintos, segun-
do Tubino (2004, p. 5):

[O primeiro] trata-se daquela interculturalidade que postula a necessi-
dade do didlogo e do reconhecimento intercultural, sem dar o devido
peso a situagdo de pobreza crdénica e em muitos casos de extrema
pobreza em que se encontram os cidaddos pertencentes as culturas
subalternas da sociedade. Na interculturalidade funcional, o discurso da
pobreza é substituido pelo discurso da cultura, ignorando a importancia
- para compreender as relagdes interculturais — a injustica distributiva,
as desigualdades econdmicas, as relagdes de poder e “as desigualdades
culturais internas existentes na que diz respeito aos comportamentos
e concepgdes dos estratos subalternos e periféricos de nossa prépria
sociedade” (tradug¢do nossa).

Contextualizando, o interculturalismo funcional ou neoliberal opera
culpabilizando os sujeitos, sem esclarecer que, se estio em condi¢o inferior
de didlogo, isso ndo acontece porque sdo inferiores, por falta de capaci-
dade intelectual, cultural, mas porque foram inferiorizados historicamente,
submetidos, explorados, expropriados e excluidos dos processos formativos
e decisérios no pais onde vivem. Foram expulsos de suas terras, aldeados e
explorados, impedidos de viverem seus costumes, ritos; foram aculturados por
uma lingua e uma escola que lhes inferiorizou e lhes negou o direito de dar
continuidade aos seus habitos ancestralmente constituidos. Nao houve permis-
sdo e possibilidade de um didlogo horizontal com o outro que lhe impds um
lugar que no deseja, em que a culpa e a diferenga s3o construidas e escamo-
teadas pelo mito da Modernidade, pela légica do colonizador. “Trata-se de
um discurso e de uma praxis de interculturalidade que é funcional ao Estado
nacional e ao sistema socioecondmico vigente” (TUBINO, 2004, p. 6, tradugdo
nossa). Ou seja, estd a servico do Estado, das multinacionais que dominam os
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estados colonizados, que ainda usam esses territérios como colonias extraindo
e explorando seus recursos naturais para a acumula¢io do capital. E, ao se
apropriarem deste conceito, as culturas subalternas buscam dar visibilidade ao
lado obscuro da Modernidade, rebelando-se frente ao status de inferioridade
que lhes foi imposto. Tubino (2004, p. 7) entende que:

As diferencas entre interculturalismo funcional e interculturalismo critico
sdo substantivas. O ponto de partida e a intencionalidade do intercultura-
lismo critico s3o radicalmente diferentes. Enquanto o interculturalismo
neoliberal busca promover o didlogo sem tocar nas causas da assimetria
cultural, o interculturalismo critico busca suprimi-las (tradugdo nossa).

O interculturalismo critico é colocado como um instrumento de questio-
namento. Mais do que colocar em didlogo, vamos perceber que as culturas em
relagdo estao desniveladas, sendo que a condigio de uma é superior em relagdo
a outra, por toda a estrutura que foi condicionada. Entio,

Nio ha, nesse sentido, que comegar pelo didlogo, mas sim com a
pergunta das condig¢des do didlogo. Ou, para ser mais preciso, é necessd-
rio exigir que o didlogo das culturas seja, desde o inicio, um didlogo
sobre fatores econémicos, politicos, militares, etc. que atualmente
condicionam o intercambio franco entre as culturas da humanidade.
Essa demanda é fundamental hoje para n3o cair na ideologia de um
didlogo descontextualizado que favoreceria apenas os interesses velados
da civilizagdo dominante, por nio levar em conta a assimetria de poder
que reina no mundo de hoje (FORNET, 2000, p. 12, apud TUBINO, 2004,
p. 7, tradugdo nossa).

Tubino nos conclama a questionar e visibilizar as causas da impossi-
bilidade do didlogo. Recuperar a memdria dos excluidos e mesmo o que os
levou a esquecer-se de seus conhecimentos ancestrais, dos traumas vividos
que ndo querem ver repetir com seus filhos. Memdria esta do tempo em que
foram cagados como animais, obrigados a trabalhar como escravos, vendo as
matas serem derrubadas, os rios assoreados, seus costumes ridicularizados,
seus Kuids desacreditados, seus caciques corrompidos... Como podemos fechar
os olhos para tamanha diferenca e dizer que nossos processos formativos sdo
interculturais? Como pode existir um didlogo entre culturas, escamoteando a
sobreposi¢io de conhecimentos que produzimos e reproduzimos em nossas
academias? Desconhecemos o que é a cultura Kaingang. E nos fechamos a
conhecer em profundidade, porque n3o cabe nas caixinhas de nossa academia,
em nossa légica fragmentada e reducionista.

Considerando a orientagio de Tubino (2004), de que a interculturalidade
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nao é apenas um conceito, mas uma pratica, nossos alunos indigenas tém
muito a nos ensinar, pois sio vitimas da interculturalidade funcional e buscam
visibilizd-la nas histérias vividas por seu povo. E, no didlogo entre uma e outra,
devemos apontar que a interculturalidade critica precisa ser operada tanto
nas escolas das aldeias quanto nas escolas das cidades e nas universidades.
Cabe a academia reconhecer essa diferenca de status que ela mesma reproduz
e repensar suas praticas, suas dindmicas, sua ética nesse encontro com o outro.

Aos poucos, vamos percebendo que as institui¢des formativas no tém
permitido a emancipag¢io desses povos, pois, antes de tudo, ainda precisam
se libertar de um poder colonial que n3o permite tal alforria. A colonialidade
do ser tem sido imposta por meio da colonialidade do saber a fim de que a
colonialidade do poder se mantenha. E nossas universidades servem, majori-
tariamente, aos interesses do poder colonial. E nesse sentido que entendemos,
assim como Mignolo (2000), que ainda somos escravos da Razdo Imperial, que
nos mantém subjugados a légica de uma ciéncia Gnica, prestando servigos a
coroa, mantendo a colonialidade e subalternizando os saberes outros.

7.3 DA INTERCULTURALIDADE A INTEREPISTEMOLOGIA

Iniciamos esta segao, refletindo: para além de interculturais, os povos
tradicionais estariam autorizados a serem seres cientificos? Quando os conheci-
mentos dos povos tradicionais s3o analisados, registrados e perspectivados a
partir do modelo cientifico hegeménico, sdo enquadrados na terminologia
“etno”. Lima Barreto, em entrevista concedida a Caroline Nogueira e Camila de
Aratijo (2019, s.p.), desenvolve um olhar critico sobre essa questio, destacando:

[...] como nds indigenas, no pensamento de descolonizagdo, nos
transformamos na légica do Estado, exemplo: o termo “etno” - comega
a se inventar etnomatematica, etnobiologia, etnohistéria, etnobotinica,
tudo se transformou em etno; numa tentativa desesperada de dizer que
noés indigenas, também temos conhecimento, mas n3o é ciéncia, é etno,
com isso, nds indigenas, estamos indo nessa légica, achando que nosso
conhecimento é dessa maneira, etno.

Lima Barreto (apud NOGUEIRA; ARAUJO, 2019, s/p) destaca que, quando
ocorre o reconhecimento de um conhecimento valido por parte dos povos
originarios, ndo podendo ser nominado como ciéncia pois n2o se enquadra
nos moldes eurocéntricos hegeménicos, recebe o adjetivo de “etno”. Ou seja,
fica sob a guarda da ciéncia dominante, eurocéntrica. O que ocorre é um
enquadramento, uma distingao nominativa que, ao diferenciar, diminui, pois
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o carater nio cientifico distancia, isola e caracteriza como diferente esse tipo
de conhecimento. O que significa que, sob a légica da interepistemologia, o
lugar destinado a etnociéncia n3o permite um didlogo interepistémico, pois
ndo é uma outra ciéncia, sendo parte dela mesma, isto é, da ciéncia hegemo-
nica. Destaca-se, assim, que ndo ha a possibilidade de uma interculturalidade
critica, pois a etnociéncia estd subjugada a “eurociéncia’.

Nao estamos, aqui, menosprezando ou tirando a validade do que se denomi-
nou etnociéncia. Estamos apenas esclarecendo que n3o ha avangos possiveis na
organizagio dos conhecimentos dos povos tradicionais enquanto estiver sob tutela
da ciéncia hegemonica que desautoriza esses conhecimentos a serem descritos e
desvelados em sua totalidade, pelas proprias limitagdes que esse modelo cienti-
fico tem estabelecido em sua organizacio. E o que, ao apontar os limites vivencia-
dos na tentativa de construgio da etnobiologia, revela Costa (2008, p. 164):

No dmbito académico, a multidisciplinaridade caracteristica da etnobio-
logia pode ainda ser compreendida como um dos principais entraves a
sua incorporagdo ao saber cientifico, pois o enclausuramento das ciéncias
no seu universo quase impenetravel, de linguagem e métodos peculia-
res, se constitui numa barreira a integra¢ao das diferentes areas do saber.

A etnobiologia apresenta dificuldades na produgio de conhecimento no
paradigma ocidental, porque este paradigma foi forjado para ser fragmen-
tado, sem apresentar caminhos metodoldgicos e linguagem que permita
didlogos entre saberes. Costa (2008) destaca os limites que se apresentam,
tanto na linguagem quanto na metodologia cientifica, estruturadas na ciéncia
hegemonica, que agem como empecilhos no estudo de légicas distintas.
Nesse sentido, esses conhecimentos acabam nio sendo possiveis de serem
desvelados e sistematizados pelo nio enquadramento no rigor metodolégico
que caracteriza a ciéncia ocidental, desde suas metodologias. Isso porque,
segundo Alves (2006, p. 94),

Qualquer anilise interdisciplinar empreendida por um pesquisador,
tem, necessariamente, de ser frouxa do ponto de vista metodolégico.
Mas é isso que a comunidade cientifica ndo perdoa! Rigor acima de tudo!
Reprimidos pelo fantasma do rigor os pesquisadores se pdem a campo
ndo em busca de problemas interessantes e relevantes, mas de proble-
mas que podem ser tratados com os magros recursos metodoldgicos de
que dispdem (apud COSTA, 2008, p. 164).

Essa observagao é muito pertinente, pois demonstra os desvios que o modelo
cientifico produz pelas limitagdes dos métodos, em especial, pela fragmentagio,
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mas também pela limitagdo da objetividade. Isso significa que, do leque de op¢des
de estudo localizadas pelo pesquisador, ele estard limitado aqueles possiveis de
serem medidos e estudados pelos instrumentos oferecidos pela ciéncia, o que
destaca, mais uma vez, o carater reducionista da ciéncia hegemonica. Conside-
rando que a origem do termo e do conceito de etnociéncia se volta para a producao
de conhecimentos que se diferenciam, por se colocarem em didlogo com conheci-
mentos indigenas, faz-se necessario resgatar que a ciéncia hegemonica retirou
os povos origindrios do lugar de producio do conhecimento e por cinco séculos
conseguiu manté-los excluidos desse lugar, segregando-os.

Quem se autodeclarou produtor do modelo cientifico hegemoénico foi,
portanto, o mesmo que determinou quem seriam esses povos primitivos, ndo
autorizados a se igualar aos primeiros. Se buscarmos aplicar a intercultura-
lidade critica, enquanto um didlogo horizontal, sem assimetrias, podemos,
entao, polarizar essa questdo e entender que, se temos etnociéncias, temos
também uma “eurociéncia’. Isto é, uma ciéncia eurocéntrica, que tem uma
légica prépria determinando a producio do conhecimento que dela deriva,
assim como teremos as etnociéncias — a produgao de conhecimento por povos
ndo eurocéntricos. Mas nao mais no sentido de uma etnociéncia submetida a
ciéncia hegeménica. Teriamos que libertar a etnociéncia desse enquadramento
para que se relacionassem simetricamente, podendo, assim, estabelecer um
dialogo. Ai haveria interepistemologia.

O que impede essa logica de ser aceita? Muitas justificativas. Entre essas
muitas, tantas sao desvelaveis, outras tantas estao encobertas pelo véu do poder
colonial eurocéntrico, aquele produzido e disseminado majoritariamente pelas
nossas universidades. Assim, temos a primazia do modelo cientifico, histérica
e geograficamente situado em pequenos paises da Europa, se impondo sobre
os demais povos do planeta, curiosamente povos que se constituiram enquanto
colonias submetidas ao poder imperial, que foram sistematicamente domina-
dos, explorados e, em muitos casos, dizimados. Povos que, desautorizados
de vivenciarem e desenvolverem seus conhecimentos origindrios, para que
a hegemonia da ciéncia eurocéntrica se mantenha, nio estio autorizados a
ascenderem ao status de detentores de conhecimentos cientificos. E dificil-
mente o serdo, se mantivermos a légica eurocéntrica como a tnica permitida.
Povos com cultura e conhecimento, muitas vezes, folclorizado, deturpado,
enquadrado como exdtico pelo conhecimento europeu disciplinador, mas que,
contraditoriamente, foram apropriados por ele para produzir sua superiori-
dade econdmica, epistémica e, consequentemente, politica.

A divisdo entre natureza e cultura, propria da ldgica eurocéntrica, promove
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a partir dessa mesma fragmentagio uma dissociagio implacavel entre partes
complementares e indissocidveis como corpo e mente, racionalidade e emocgao,
animalidade e humanidade. Deixamos de ser animais porque pensamos?
Deixamos de ser humanos porque somos menos racionais? Deixamos de ser
parte da natureza para que seja permitida sua exploragao? A Modernidade
criou essas falsas divisdes, suas falicias, seus proprios mitos e, a partir deles,
foram produzidas distorcdes, divisdes, dominages, hierarquias, doengas e
desequilibrios. Nao seria essa uma grande diferenca entre a sabedoria eurocén-
trica (autodestrutiva) e a sabedoria dos povos origindrios? Ap6s 500 anos de
persegui¢do, invasdo, exploragdo, confinamento e acultura¢do, suas cosmolo-
gias insistem em fazé-los sobreviventes, em resistir e se diferenciar da légica
da Modernidade, amparada em uma ciéncia fragmentada, totalitaria, reducio-
nista e, n3o nos esque¢amos, narcisista.

O que aprendemos, por exemplo, com a cosmologia dualista Kaingang?
Que a diferenga pode ser produtiva, que se somos diferentes é porque, a partir
dessa diferenca, produzimos a fertilidade. Que uma parte, distinta e comple-
mentar a outra, é que deverd ensinar e cuidar daquela que lhe é distinta.
Diferentemente da ciéncia eurocéntrica que divide, fragmenta e hierarquiza,
a “ciéncia” Kaingang, aquela desautorizada de existir, tem principios que
produzem complementaridades, autodependéncia e, acima de tudo, respeito as
diferencas. Esta “filosofia’ nao estd sendo estudada nas nossas escolas e univer-
sidades porque, para nés, que fomos ocidentalizados, que ocupamos o lugar de
produtores de conhecimento nas universidades, ainda entendemos que eles,
os povos indigenas, precisam aprender e ndo ensinar; nos colocamos no polo
conhecedores e os colocamos no polo povos sem conhecimento. Francisco Apurind’,
intelectual indigena, destaca o desconforto quanto ao lugar na produgio do
conhecimento académico que tem sido ocupado pelos indigenas, sendo sempre
“objetos de pesquisa’, enquanto o ndo indigena assumia o papel de pesquisa-
dor (APURINA, 2020).

Essa hierarquia e essa disting3o nas relagdes de saber e poder tém suas
premissas na mentalidade colonial e na légica cientifica que distingue as
capacidades conforme a hierarquia de ragas que forjou. Mesmo que o lugar

1 Oautoréoriginirio do povo Apurina e foi batizado dentro dos principios culturais do seu povo pelo nome
de Ywmunyry, que, na lingua portuguesa, significa “vento forte”. Ele herdou o nome do seu tio paterno em
funcdo do sistema de parentesco patrilinear em que os apurina estao inseridos e da metade exogimica
Meetymanety a qual pertence, cuja descendéncia é contada a partir da linhagem paterna. Origindrio da
Aldeia Kamikua, as margens do rio Purus, municipio de Boca do Acre-AM, Francisco é administrador de
formagao, mestre em Desenvolvimento Sustentavel e doutor em Antropologia Social pela Universidade
de Brasilia (UnB), Brasil.
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ocupado por esse indigena do povo Apurind mude e passe a ser a de um intelec-
tual indigena com formacgao académica, a légica intrinseca a ciéncia hegemoé-
nica o manterd em posi¢ao inferior, por serem valores intrinsecos ao modelo
eurocéntrico, pautado em hierarquias para garantir a dominagao, nas relagoes
de saber e poder e na produgido do ser. Porque ai esta a ciéncia do colonizador
(que anula a do colonizado), que é aquela ensinada nos espagos formativos,
a lingua do colonizador (que silencia a do colonizado), aquela que é imposta
nesse ambiente, que é o conhecimento do colonizador (que se coloca como
superior ao do colonizado, que além de inferior é caracterizado como senso
comum, sem base epistémica), é aquele com vez e voz nos espagos formati-
vos. Onde e como, nesses espagos tao marcados pela supremacia do coloniza-
dor, poderia ocorrer um didlogo interepistémico? Como poderemos produzir
interculturalidade se os contetdos, as visdes de mundo e as epistemologias
permitem apenas o mundo imposto pelo colonizador?

A légica da objetividade, to cara a esse modelo de produgdo de conheci-
mento, também define quem ¢é verdadeiramente cientista. E o que destaca
Apurina (2020, p. 16):

E como se os conhecimentos indigenas s pudessem ser considerados
“verdadeiros” e “cientificos” a partir das produgdes textuais produzidas
pelos pesquisadores nio indigenas, devido que sio eles, afinal, quem ainda
detém quase exclusivamente os diplomas de “mestres” ou “doutores”, mas
também porque teriam o distanciamento e a objetividade necessarios e,
por isso, mereceriam o titulo de “cientistas”. Mesmo que o que essa objeti-
vidade produza sejam, muitas vezes, fatos ou verdades apenas na cultura
do pesquisador. Nesta se¢do, para abrir um espago e situar meu ponto de
vista face 3 relagdo do ser humano com os demais existentes da natureza, e
a propdsito, os efeitos dessa fragmentada rela¢io, tomo como fio condutor
aideia de que esses seres sdo detentores de diferentes olhares e de distin-
tas concepgdes e experiéncias de mundo, quiga algo préximo aquilo que
Viveiros de Castro chamou de “perspectivismo amerindio”. Quanto ao
conceito de perspectivismo e das controvérsias que o cercam, é ficil notar
que a nossa contribui¢do ou participagio no debate enquanto autores e
escritores indigenas é ainda bastante incipiente, considerando, como
disse alhures, nossa circunscrigdo histérica é continuamente reprodu-
zida ao papel de “meros informantes”.

Apurini desvela o lugar que a colonialidade destina ao indigena, como
um objeto de estudo, ndo como alguém que possa falar de si mesmo. Ao ser
estudado, a si e a sua cultura, o etnégrafo podera traduzir o que ouve e o
que vé para a linguagem da cultura cientifica, uma cultura determinada por
diferengas de poder, de status, ou seja, a diferenca colonial. Ent3o, mesmo
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que um indigena se torne cientista, a diferenga colonial continuara operan-
do, considerando que o cientista indigena sempre sera inferior, menos quali-
ficado que o nio indigena. Apurini aponta ainda que a cosmologia de cada
povo faz com que sua compreensio de mundo seja diferente. E essas dife-
rentes compreensdes, muitas vezes, nao sdo percebidas pelo conhecimento
eurocéntrico. Essa diferenca produz, inclusive, compreensdes equivocadas
por parte da academia.

Eo que nos mostra Joio Paulo Lima Barreto, de etnia Tukano, que, ao
se tornar um “antropdlogo nativo”, percebeu que os conhecimentos indige-
nas enquadrados a partir do olhar ocidental, devido a complexidade das
formas de conceber a natureza e frente a dualidade ser humano x natureza,
na légica ocidental, muitas vezes produzem compreensoes equivocadas. No
desenvolvimento de seu estudo, descobre que um entendimento construido
pelos antropdlogos sobre a origem do povo Tukano, sob uma légica eurocén-
trica que nio representa a logica desse povo, entendia que os peixes eram
homens. Colocando em didlogo a légica academicista e a l6gica da cosmolo-
gia Tukana, algo que podemos situar como um processo de interculturali-
dade critica, descobre que um conceito traduzido a partir da antropologia
(eurocéntrica), que tinha os Tukano como informantes, objetos de estudo,
é desmontado quando coloca em didlogo essas descobertas da antropolo-
gia numa rela¢do mais aprofundada com a légica indigena. Ao traduzirem
o termo wai-mahsd, os antropdlogos utilizaram a interpreta¢io de wai, que é
peixe, e, com os elementos dos quais conseguiram se apropriar, a partir de
seus informantes Tukano, chegaram a conclusdo que “peixe é gente”. Frente a
tal interpretagdo, Lima Barreto (2013, p. 29), argumenta: “Um nome de animal,
seguido do sufixo mahsa (ou mahsu, no singular), n3o quer dizer que este seja
ou carregue o status de gente”.

Num primeiro momento, acompanhando essa interpretagao, Lima
Barreto (2013, p. 17) entendia que “[...] todos os animais s3o pessoas (gente),
que se diferenciam deles apenas na forma exterior (como uma roupa),
encobrindo uma esséncia humana”. A partir dos relatos mitoldgicos, e
considerando a importincia do peixe para os Tukano, como forma de expres-
sar a origem e diversidade da vida, promoveu-se uma associagao direta entre
a origem dos peixes e a origem humana. Ocorre que tal associagio foi motivo
de uma confusido generalizada no Rio Negro, produzindo uma ideia equivo-
cada, pois “[...] o termo wai-mahsd, traduzido ao pé da letra é: wai: peixe;
mahsd: gente, pessoas. Assim, wai-mahsd seria entendido como ‘peixe-gente’,
associando o animal a condigdo humana, isto é, possuindo alma, pensamento,

212

DIALOGANDO SOBRE CONHECIMENTO E CIENCIA A PARTIR DA CULTURA KAIGANG E DA PERSPECTIVA DECOLONIAL



7 POR UMA FORMAGCAO SUPERIOR INTEREPISTEMICA

intengao, vida social etc.” (LIMA BARRETO, 2013, p. 14). A partir dos dialogos
desenvolvidos com seu pai, profundo conhecedor da cultura Tukana, Lima
Barreto reconstréi esse entendimento:

Vale adiantar e reforgar aqui a nogdo de wai-mahsa. Depois de muito pensar
e analisar decidi traduzi-lo por “humanos invisiveis”, uma vez que, como
veremos ao longo de todo esse trabalho, os wai-mahsa s3o seres que possuem
as mesmas qualidades e capacidades dos humanos, inclusive sua morfologia,
mas que ndo s3o visiveis pelas pessoas comuns e/ou na vida cotidiana. Eles s6
podem ser vistos por um especialista xama, yai ou kumu, ou em sonhos por
qualquer pessoa. Os wai-mahs3 s3o seres de natureza multipla, podendo se
apresentar também sob a forma (e adquirindo suas qualidades ou caracteris-
ticas) de animais, pedras e vegetais (LIMA BARRETO, 2013, p. 14).

A antropologia tem se utilizado do estudo de varios povos indigenas, de forma
a encontrar aproximacoes e distanciamentos entre eles. Apurina (2020, p. 15) coloca
que “[...] um grande desafio continua sendo o de separar o olhar de dentro (do
indigena “objeto” de pesquisa) do olhar de fora (do indigena antrop6logo).” Lima
Barreto (2013, p. 25) também traz essa reflex3o, destacando que “Nao parece dificil
(e ja demos muita prova disso) exprimir os conhecimentos indigenas na forma de
narrativa mitolégica.” E em sintonia com Apurini (2013, p. 25), pontua:

No entanto, exercitar a reflexividade desse contetido de modo inteli-
givel, numa certa légica, pensando num didlogo com a Antropologia,
constitui um esfor¢o que nds, indigenas, ndo estamos acostumados a
fazer. Menos ainda, ndo somos estimulados — diferentemente do que se
faz com a produg¢ao mitolégica — a pensar sobre nossos conhecimentos,
a tratd-los na forma de conceitos ou teorias. O envolvimento de indige-
nas nos projetos e estudos, toma por base quase sempre a matriz e a
metodologia cientifica, onde os indigenas aparecem reproduzindo as
teorias “de fora para dentro”.

Ao se dispor a fazer essa separagio, Lima Barreto pode perceber as contra-
di¢Bes na construgdo que se efetivou a partir de uma logica académica, distinta
da sua, e apresenta, de certa forma, uma discussio apontada em outras partes
deste texto: a metodologia da oralidade como método de produgio e reprodu-
¢3o de conhecimentos nas culturas nativas, e as narrativas, e n2o os conceitos,
como método de produzir e reproduzir o conhecimento. O que nos parecem
apenas mitos, histérias de um povo, por nio estarem estruturadas na forma de
conceitos, nao tem valor no olhar do ocidentalizado. Nao conseguimos perceber
essas questdes dentro de uma légica de alteridade, de que esse outro tem outras
formas de expressar e construir sentidos e significados, diferentes dos ociden-
tais, mas nao menos importantes.
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Alguns elementos auxiliam na compreensao desse processo de interlo-
cugdo a partir da experiéncia de ser, a0 mesmo tempo, “sujeito e objeto de
pesquisa’, estando dentro e fora e estabelecendo um didlogo interepistémico.
Pedro Cipriano (2014, p. 39-40) assim os apresenta:

Quando um pesquisador que nio é indigena escreve ele apresenta seu
ponto de vista, aquilo que ele observa nio aquilo que vive. Ao mesmo
tempo leva vantagem porque para pra pensar o que observa e apresenta
seu ponto de vista. O indigena pesquisador por sua vez hoje passa a
ter vantagem porque escreve o que vive o que pensa e o que entende.
Uma das vantagens é o dominio da lingua materna. Antes os indigenas
n3o tinham a preocupagio de escrever o que vivem ou 0 que pensam,
pois, simplesmente viviam a sua cultura no dia a dia e de acordo com
o sistema da oralidade como fonte de seus saberes educacionais e
intelectuais. Hoje ja é possivel escrever as histérias por kaingang nos
papeis da forma como os mesmos entendem. Alids, a preocupacgio
hoje se volta para os valores culturais de cada povo, como propostas
de atividades voltadas para o sistema educativo, seja isto em nivel
das aldeias, bem como em nivel das escolas para a proposigio de uma
educagio diferenciada. Entende-se por educagio diferenciada a forma
como os kaingang entendem por educago, aprendido na observagio,
entendimento e pratica.

Quando consideramos que a logica eurocéntrica, aquela que influen-
ciou a antropologia local, difere da l6gica nativa, que comega a ser descrita e
analisada “por dentro” e “por fora”, podemos tentar compreender como ocorrem
essas diferengas de interpreta¢do. Apurini (2020, p. 34) aponta que “[...] para
o entendimento indigena hd uma rela¢io das pessoas com os seres espirituais
ndo humanos, animais, plantas e lugares; quanto que, para os nao indigenas,
o0 que existe é a relagio dos humanos com a natureza’. Além disso, a distin-
¢do entre “humanos” e “n3o humanos”, diferenciada em categorias, é utilizada
apenas como auxilio metodoldgico, como fazem na etnologia, e ndo porque
os povos indigenas fazem tal distin¢ao. O que se observa é que na antropolo-
gia “de fora” houve dificuldade de colocar a interpretagio entre humanos e n3o
humanos, desconsiderando os espiritos da floresta, por ndo estarem presen-
tes na légica eurocéntrica e académica, conceitos para além da l6gica operante
na ciéncia ocidental. Conceitos, inclusive, nio autorizados a estarem presentes
nos estudos desenvolvidos numa perspectiva eurocéntrica; logo, invisibiliza-
dos. Ou seja, as proprias limitagdes do método e do que é possivel ser estudado
na ciéncia hegemonica exclui estudos que apresentam elementos como seres
invisiveis, protetores da floresta, espiritos guia, entre outros.
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Sob a percepgdo da ciéncia hegemonica, os mitos sdo fantasia, porém,
enquanto os mitos ensinam o respeito e o cuidado com a natureza, nossa ciéncia
nos ensina a explorar a natureza para o enriquecimento individual, sem limites,
provocando a destrui¢do e, consequentemente, a autodestrui¢ao. Enquanto os
mitos ensinam a respeitar humanos e nao humanos que, sendo desrespeitados,
se vingam dos humanos, a ciéncia explica que n3o hd nio humanos por nio ser
possivel provar, existindo apenas no imaginario mitico. Assim, destroem os
mitos para terem liberdade total sobre a natureza, permitindo sua exploragao,
sua dominag3o, escravizando-a para obter seus segredos e riquezas, conforme
alégica herdada de Bacon e imposta pelo colonizador.

A partir da construgdo dessa ideia equivocada produzida pelos antropé-
logos e adotada por si e pelos demais integrantes de sua etnia, Lima Barreto
reconhece que também poderd produzir equivocos, isto é, compreende que na
relacio entre duas culturas, ao utilizar os instrumentos de uma para analisar
a outra, pode haver equivocos: “Tenho consciéncia de que posso me equivo-
car ao lang¢ar m3o de termos e categorias ji construidas pela ciéncia ou pelo
‘pensamento ocidental’ - como ambiente, espécies, universo, mundo, humano,
ritual, mito, ndo-humanos etc.” (LIMA BARRETO, 2013, p. 15). Ao mesmo
tempo, localiza essa como uma oportunidade para desenvolver uma antropo-
logia Tukana a partir de “[...] categorias e termos da Antropologia como ciéncia.
Porém, eu uso nessa ‘tradugio’ termos e conceitos em Portugués que me
parecem mais préximos para exprimir o sentido das palavras e ideias tukano”
(LIMA BARRETO, 2013, p. 15). Ele complementa:

Em suma, minha proposta de uma “antropologia indigena” n3o se da pelo
fato de ser um indigena antropdlogo, mas porque me disponho a pensar
os conhecimentos a partir dos conceitos indigenas, identificando-os e
colocando-os em operagio no processo de “tradugio antropolégica” (LIMA
BARRETO, 2013, p. 25).

Nas consideragdes finais de sua dissertagdo, Lima Barreto (2013, p.
91) destaca a importancia de investimentos em um conhecimento propria-
mente indigena, mas que n3o se enquadre no “[...] modelo racional,
l6gico e explicativo baseado na ‘epistemologia ocidental’, e que nem
sempre faz sentido no momento da produg¢io do texto”. Apostando em
“[...] pesquisas que investiguem um tipo de conhecimento-prdtica, tipico
do modus operandi indigena. Talvez esse seja um caminho eficaz para
revelar novos campos de entendimento antropolégico e novos métodos
de didlogo com o conhecimento do outro” (2013, p. 91, grifos do autor).
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Lima Barreto questiona a formagio académica que n3o transita entre
os conhecimentos dos povos origindrios e os conhecimentos da academia,
considerando que a formagdo universitaria centrada nos moldes eurocéntricos
produz um profissional indigena que passa a olhar “de fora” para a sua cultura,
ndo garantindo uma formagao interepistémica. Entdo,

Quando chega a universidade, num curso de graduagao ou de pds-gra-
duagdo (em antropologia ou qualquer outra drea), o estudante indigena
j4 estd com a “cabeca feita”, com as verdades (cientificas) cristalizadas,
conquistadas a duras penas na escola — alids, foi exatamente isso o que o
permitiu chegar ai. Essas verdades apreendidas, no entanto, ndo parecem
ser aquilo que o estudante indigena tem de melhor para nos legar, n3o
parece ser o que ele traz de mais interessante. Se acreditamos na diferenga
entre 0 nosso modo de pensar com aqueles outros modos, entio espera-
mos encontrar categorias diferentes das nossas. Mas, como encontrar essa
diferenca, tendo em mente a realidade de um longo processo de aprendi-
zado de verdades cientificas que os indigenas foram e s3o submetidos
desde ainfincia, nas escolas, das aldeias e das cidades?! Este me parece ser
um dos maiores desafios: rachar as palavras, quebrar as verdades, rasgar
as caixinhas da ciéncia, desconstruir o construido, e em seu lugar erguer,
sobre os escombros da destrui¢do, novos edificios de verdades, novos
conceitos e categorias (LIMA BARRETO; SANTOS, 2017, p. 86).

Temos, portanto, as diferengas nas cosmovisdes entre dois paradigmas
que apresentam diferengas tanto nas formas de conceber o mundo quanto na
forma como identificar essas diferencas, ou seja, a lingua. Tanto a lingua quanto
as cosmovisodes estao em permanente associacao. Entao, como encontrar os
conceitos e interpretagdes indigenas em uma lingua e cosmovisdes tao distin-
tas como apontam Lima Barreto e Apurina? Neste apontamento apresenta-
-se a emergéncia de que os professores das institui¢gdes formadoras tenham,
necessariamente, que compreender a lingua e as cosmovisoes daqueles que
pretendem ensinar. Caso contrario, a l6gica assimilacionista persiste.

A colonialidade do ser a partir da colonialidade do saber, em que o indigena
reproduz na formacio académica eurocentrada a légica imperial, é desvelada
por Lima Barreto e Santos (2017, p. 86), os quais defendem, por essa razio, a
descoloniza¢io do pensamento, pois entendem que:

[...] ndo basta desconstruir as verdades conquistadas, aprendidas, é
preciso (re)construir novas verdades, identificar e sistematizar catego-
rias e conceitos, agora, a partir de um exercicio de reflexividade, para
usar um termo de Carneiro da Cunha (2010). Assim, espera-se mais (e
muito) dos estudantes indigenas, uma diferenca pensada e verbalizada
por eles proprios. Esse exercicio de reflexividade me parece um caminho
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possivel para se comegar, de fato, um processo de revelagoes, de novida-
des e diferencas; de descolonizagio do pensamento. Se oportunizarmos
isso em nossos cursos e programas, quem sabe estaremos contribuindo
de alguma forma para aquilo que cognominamos de epistemologia
indigena. No entanto, fazer isso requer mudangas aqui também, no nosso
modus operandi. Exige transformacao de postura, de praticas e de concep-
¢Oes: é preciso pensar diferentemente do que se pensa e fazer diferente-
mente do que se faz.

No momento em que os indigenas deixam de ser objetos de estudo e
passam a ser “cientistas”, rompem, ainda que com resisténcia da academia, com
o estigma que lhes foi colocado e com o lugar que lhes foi atribuido pelo modelo
cientifico hegemonico. Falar de si a partir de si também produz outra quebra,
pois a légica indigena difere na forma e nas interagdes. Ao envolver o espiri-
tual e o contato com humanos e nio humanos e ainda com outros mundos, nio
hd encaixes no paradigma cientifico reducionista, desvelando as limitagdes e
restrigdes dessa ldgica. Ainda que para muitos apenas fique comprovado que
os conhecimentos dos povos origindrios jamais serdo “cientificos”.

Denota-se, entio, que a formagio académica centrada na légica eurocén-
trica reduz as possibilidades e potencialidades desenvolvidas na produgio de
conhecimento dos Kaingang, Apurind, Tukano e tantos outros, 20 nao permitir
que esses conhecimentos sejam registrados na academia como conhecimen-
tos validos, passiveis de serem cientificamente comprovados por extrapola-
rem a objetividade, por estarem no campo da subjetividade e das suas distintas
relagbes com a natureza (humanos e nio humanos).

Como, entio, os povos indigenas serdo formados em universidades que
reduzem suas potencialidades de produ¢ao de conhecimento devido as limita-
¢Oes da ciéncia hegemdnica, produzida e pensada para a imposi¢io de um
conhecimento que lhes é contririo e que nega-lhes a permanéncia de seus
conhecimentos origindrios? Tais fissuras, quebras no modelo epistémico
hegeménico demonstram que ha a necessidade de reconhecer que ha uma outra
epistemologia nestas culturas e que precisa, portanto, ser estudada, compreen-
dida e registrada. E n3o somente pela antropologia, como conhecimentos
exOticos a serem descobertos, registrados e colocados em museus.

O questionamento que se coloca é como garantir que se faca esse didlogo.
A necessidade de enquadramento e a incapacidade de compreender e saber
como fazer acontecer tal intera¢do tém contribuido para que simplesmente
ndo acontega, perdendo-se as contribuigdes e conhecimentos desses povos. Ou
seja, evitando a transformacao desse modelo hegemdnico e mantendo as coisas
como estao. Ocorre que o indigena, ao entrar em contato com o conhecimento
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ocidental, pode se apropriar dele e reaprender a olhar o mundo a partir do
olhar do outro. Se parar nesse nivel, apenas de assimilagdo, estard desistindo,
negando, desprendendo-se de seu conhecimento originario, sua forma diferen-
ciada de perceber o mundo. Entendemos que, nesse nivel, estard adentrando
e estacionando na etapa da colonizagio do saber, como destaca Jodo Paulo
Barreto Tukano, em entrevista concedida a Nogueira e Aragjo (2019, s/p):

Ent3o essa proposta de descolonizagio do pensamento que tentamos
é desafiadora e nao € tao facil. Nés indigenas estamos muito fascina-
dos pela ciéncia, estamos entrando muito jovens em todas as dreas; e
aprendemos conceitos ocidentais em todos os campos, Filosofia, Direito,
Antropologia, qualquer drea; e partir do momento que aprendemos esses
conceitos, passamos a ver nosso conhecimento a partir desse aparelho
conceitual, ou seja, como secunddrio.

Permanecendo nesse nivel, como destacam as entrevistadoras, utilizando-
-se de conceitos ocidentais para estudar e analisar os conhecimentos indigenas,
apropriando-se e dando peso a conceitos como perspectivismo, hipotemismo,
palavras aportuguesadas criadas a partir de fora do contexto indigena, do outro
e ndo dos seus, permanecem na légica colonizadora, sem avangar para a decolo-
nialidade. Nesse sentido, Lima Barreto revela:

E nés indigenas, aprendemos esses conceitos, e vamos olhar nossa
cultura, achando que isso é verdade - ou acabamos sendo mais uma mao
de obra para fundamentar a teoria. Destaco essa como minha critica
quando penso na teoria de descolonizar o pensamento. Nesse sentido,
proponho que nés indigenas possamos trazer uma epistemologia a
partir dos nossos proprios conceitos. Pois o que estd acontecendo é que
aprendemos conceitos de fora e levamos para dentro, e a minha proposta
é aprender nossos conceitos de dentro para levar para fora, utilizando-
-se todo o conjunto de mecanismos que ji temos. Claro que nés estamos
diante de uma outra estrutura com mecanismos, nio podemos fugir
disso, mas também n3o podemos nos render a essas (apud NOGUEIRA,;
ARAUJO, 2019, s/p).

Essa capacidade de romper com a légica assimilacionista e colonizadora
estd presente na perspectiva da interculturalidade critica, uma ferramenta que
possibilitou a Lima Barreto avangar um passo a mais no seu processo formativo
académico. A partir desse desvelar, aponta que:

Entdo descolonizar é trazer nossos conceitos indigenas para o debate, e ndo
aprender conceitos para entender os nossos conhecimentos. Nesse sentido
que fago esforgo de pensar e promover essa critica, onde nds indige-
nas estamos entrando nas universidades, e pegando esses termos, essas
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palavras que parecem tao inofensivas, quando aprendemos. Por exemplo

4«

“pajé”, “maloca’, varios outros termos que vamos absorvendo, inserido no
nosso vocabulario, sem questionar os conceitos que estao por tras disso.
Ent3o a minha colocagio é que descolonizar desses termos, parece tio
6bvio, mas nio é tio simples (apud NOGUEIRA; ARAUJO, 2019, s/p).

Dessas considerag¢des, podemos concluir que, nos espagos formativos,
precisamos nos dar conta de que o projeto assimilacionista ja trouxe muitos
prejuizos para ambos os lados, e o contato com Kaingang, Guarani, Xokleng,
entre outros, é um momento rico de aprendizagem pela diferenca. Estaria essa
questao sendo considerada, percebida, objetivada? Ou seria desconsiderada, ou
mesmo vista como um empecilho a pratica pedagdgica? Formar para o diferente
é um objetivo que esta claro, evidente, tanto para os docentes como para os
discentes ou se mantém o projeto assimilacionista sem ser percebido e sem haver
resisténcias? Nessa logica, para que possamos avangar nos processos intercultu-
rais, necessitamos aprender a acolher o outro nas suas singularidades, sem impor
nossa visdo de mundo, nossas metodologias e limitagdes. E perceber quando os
racializamos, como aponta Gamela:

O racismo é produzido por quem tem poder e distribuido para todo o
mundo beber e, as vezes, a gente mesmo bebe desse veneno que eles
produziram para a gente, e a gente fica cheio de receio, de vergonha de
falar da gente mesmo.Na articula¢do de povos e comunidades tradicio-
nais tem uma palavrinha meio magica que a gente utilizava: é preciso a
gente se descolonizar, descolonizar as nossas relagdes. E ai a gente até se
vigia um pouco assim, um ao outro, quando estd com algum preconceito,
algumas dessas piadas racistas, a gente diz: “estd colonizado, tem que
descolonizar”. Acho que é isso mesmo, a gente tem um caminho grande
para se descolonizar, descolonizar o pensamento, nossas relagdes (apud
MILANEZ etal., 2019, p. 2173).

Respeitar as singularidades, de maneira a construirmos juntos espagos
nos quais a diferenga promova a fertilidade, conforme opera a légica Kain-
gang inscrita na complementaridade das marcas. Enquanto o etnoconheci-
mento necessitar se enquadrar nos moldes, nas regras e limitac¢oes da cién-
cia ocidental, a légica do controle seguird sendo aplicada. Se, ao contrario,
nos permitirmos situar o conhecimento hegeménico como etnoeuropeu ou
etnoamericano, nossa capacidade de nivelar os conhecimentos tradicionais
com o conhecimento da academia permitird um didlogo interepistémico. Se
nio for possivel, provavelmente seguiremos promovendo e nos disponilizando
a servigo da légica assimilacionista, através do enquadramento da produgio
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do conhecimento em uma ciéncia que foi estruturada para negar e diminuir a
l6gica nativa. Continuaremos perdendo conhecimento e possibilidades de cons-
truir outras formas de resistir a destrui¢do de nossa propria existéncia, dado
que ji avangamos a um ponto que muitos cientistas apontam ser irreversivel.

Quando negamos a diferenga promovemos a homogeneizagiao. Mas é
dificil de acreditar que isso seja possivel, porque a diferenga estd na existén-
cia. Entdo, instauramos a permanéncia do conflito. N3o o conflito que produz,
que constrdi, mas o conflito que anula, que ocorre pela necessidade de nio
sermos destruidos e diminuidos no embate com uma monocultura hegemo-
nica. Se a universidade se mantiver como uma institui¢io de controle, determi-
nando o que o outro pode produzir e o que pode ser considerado verdade nos
conhecimentos dos diferentes povos indigenas, continuard sendo fiel ao papel
homogeneizador, destruindo e diminuindo a diversidade, a vida e a esperanca
de vencermos o racismo epistémico. Nesse sentido, precisamos descoloni-
zar nossas universidades, viver no cotidiano de nossas institui¢des a logica
da interculturalidade critica, de forma a permitir que outras ciéncias possam
ser possiveis. E, como aponta Gamela (2009), avisar o outro que esta coloni-
zado e que precisa se descolonizar. Desvelar o que estd encoberto, pois, se ndo
denunciarmos, continuara a reproducao da diferenca colonial. Nesse sentido,
afirma Milanez et al. (2019, p. 2177):

Constatamos que a invisibilizagdo em torno desse tema torna o ato
enunciativo em si o primeiro grande passo para mudar essa conjuntura.
Isto é, identificar, reconhecer e falar a respeito dessas experiéncias s30 os
primeiros passos para que possamos pensar sobre estratégias concretas
de uma luta que seja indigena e antirracista.

Estas reflexdes apontam para uma nova pagina no que se refere a formagao
superior para os povos indigenas. Estamos refletindo, assim, entre um projeto
de producio de profissionais enquadrado no modelo eurocéntrico, civilizador,
e entre a possibilidade de avangar para um projeto pautado na logica descolo-
nizadora. Para tanto, precisamos avanc¢ar também no nivel epistémico.
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Na pesquisa que apresentamos neste livro, nos dispusemos a localizar a
possibilidade de um didlogo intercultural, que estd pautado em interepistemo-
logias. Porém, estamos impossibilitados de efetivi-lo devido a ciéncia ociden-
tal se colocar como aquela que detém a supremacia sobre o conhecimento e,
assim, se autodeterminar como a tnica forma de ciéncia valida. Como citado
por autores que analisaram a ciéncia ocidental, ela é percebida como uma
ciéncia de monélogos, pois somente se permite dialogar consigo mesma.

Entdo, se ndo existirem outras ciéncias, ficaremos submetidos a légica da
Razio Imperial. Somente se descentrarmos a légica ocidental poderemos permitir
a existéncia de interepistemologias. Como faremos para sair dessa armadilha?

Propomos aqui um exercicio de ressituarmos as temporalidades, por meio
de uma reconstrugio histérica, a partir de dois conceitos: grande histéria e
pequena histéria. Kusch' apresenta o conceito de pequena histéria e grande
histéria, conforme aponta Medeiros (2012, p. 98), mostrando que, apenas na
pequena histéria, encontraremos a ciéncia ocidental:

[...] éahistdria tal como se configurou no século XIX, sob a perspectiva
do positivismo. E essa histéria que se inicia na Europa nos principios da
modernidade, que tem suas origens na cidade e que considera relevante s6
aquilo que favoreceu a cultura dindmica e urbana, ou seja, remonta a Antigui-
dade Classica, por reconhecer a heranga cultural desses povos deixada para
a civilizagdo ocidental, e trata a Idade Média como um periodo de trevas a
ser esquecido. A histéria que se cré ciéncia e classifica de Pré-Histdria tudo
aquilo que antecede o inicio das cidades, da escrita, do comércio. A histéria
como disciplina escolar, que conta a evolugdo das elites que representam o ser
no mundo, essa forma de viver que busca transformar e modificar o meio e a
natureza. No caso da América, é a histéria que se inicia a partir da conquista
europeia do continente e ignora o passado indigena milenar.

1 Rodolfo Kusch, filésofo argentino, para quem o novo esta no popular e no indigena, e nao no saber culto,
pois no pensamento popular hd uma religagao com o absoluto, uma conjuga¢ao, um estar sendo. Aponta
a existéncia de um pensamento amerindio préprio com raizes no estar, e nio no ser.
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Novamente aparece a alusdo a cisio cultura/natureza, sendo que essa
diferenciagdo foi aprofundada a partir da vida nas cidades, os chamados burgos,
operando como uma categoria em oposi¢ao a natureza, que estaria fora dos
muros das cidades, pelos perigos que representa. Kush vai apontando, uma
a uma, as narrativas que sao produzidas para valorizar os feitos eurocéntri-
cos e encobrir ou apagar as demais histérias, aquelas dos povos 3 margem da
Europa. Também ha a referéncia, de certa forma, a Hybris do ponto zero, ao dar
a entender que a Europa seria a herdeira natural dos conhecimentos da Antigui-
dade Classica®. Em contrapartida a pequena histdria, temos a grande histéria,
que é a histdria da prépria humanidade, na qual esta presente a Ciéncia Indigena.
A grande histéria é aquela que:

Traga o itinerario real do homem porque n3o tem individuos (figuras de
lideres e heréis), mas comunidades. Pensa o acontecer humano no plano
da espécie e reduz os descobrimentos técnicos, as expansdes e o poderio
do homem a episédios menores. Responde a simples e muito profunda
vivéncia humana em seu estar. E a histéria dos povos indigenas, dos povos
tradicionais, dos operdrios, das massas. A grande histéria é a histéria do
viver em comunidade, da conexio entre vida e natureza e de toda uma
série de conceitos vitais que o Ocidente concretiza em termos demasiado
limitados ou até exclui de sua perspectiva. Ela supde muito mais elemen-
tos, porque representa o estar aqui indigena, que vive conectado com o
meio e suas adversidades e por isso possui uma margem de possibilida-
des muito maior que a elite que, por sua vez, estd conectada a sua cidade
e a suas técnicas (MEDEIROS, 2012, p. 98).

Nesta construgdo conceitual, encontramos as limita¢ées impostas
pela l6gica ocidental, que resume a histéria aos conhecimentos que lhe traz
beneficios, que foram por ela narrados, descritos e divulgados, em relagio a
histéria de todos os povos da terra, que é ampla, irrestrita, diversa e impossivel
de ser totalmente descrita. E a histéria de um mundo que separou teologia
de antroposofia, contra a histéria de cosmologias integradas. Apés apresentar
esses dois conceitos, tomados emprestados de Kusch, Medeiros (2012, p. 98)
entende que:

Buscando pensar um ensino de Histéria diferenciado na escola kaingang,
adoto o conceito de grande histdria, pois entendo que a histéria que é
atualmente ensinada na escola, a do livro did4tico, é a histéria dita ‘cienti-
fica. Ela se resume a pequena histéria e, por isso, exclui as narrativas do
povo kaingang.

2 Paramaioraprofundamento desta questao, ver o texto de Dussel: Europa, modernidade e eurocentrismo.
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Utilizaremos essa mesma distin¢do, adotada por Medeiros, para ressituar
o tempo da Ciéncia Indigena em rela¢do ao tempo da Ciéncia Ocidental. A
pequena histéria foi produzida por aqueles que querem ser alguém, ou seja, se
colocar como seres superiores:

Uma maneira mais profunda de ver a histéria seria dividi-la entre a grande
histéria, que estd atrds dos primeiros utensilios até agora e dura o que dura
a espécie, que estd simplesmente aqui, e a pequena histdria que conta
apenas o acontecer puramente humano ocorrido nos tltimos quatrocen-
tos anos europeus, e é a histéria daqueles que querem ser alguém (KUSCH,
2009, p. 153, apud MEDEIROS, 2012, p. 97, tradugao nossa).

Anteriormente 4 pequena histéria, quando se definiram normas e
critérios para a produgdo do conhecimento, como a humanidade se organizava
para produzi-lo? Qual era o modelo de ciéncia que operava? Luciano (2010, p.
169) ressalta:

Os povos indigenas do Brasil possuem uma longa histéria que se estende
por muitos milhares de anos antes da conquista portuguesa, o que faz
com que eles tenham um conhecimento genuino de sua realidade, o que
lhes possibilitou viverem e desenvolverem civilizagdes milenares equiva-
lentes a qualquer outra civiliza¢io humana.

Nesse mesmo sentido, analisando o livro Uma introdugdo a ciéncia indigena e
suas leis naturais de interdependéncia, de autoria de Gregori Cajete’, Charles Bicalho
traz até nds alguns conceitos para o entendimento de um conhecimento que
é anterior a constitui¢do da ciéncia ocidental e que, por isso mesmo, a inclui:

Ciéncia indigena é uma heranca coletiva da experiéncia humana com o
mundo natural; em sua forma mais essencial, é um mapa da realidade
natural derivado da experiéncia de milhares de gera¢des humanas. Deu
origem 2 diversidade de tecnologias humanas, mesmo ao advento da
ciéncia mecanicista moderna. Indo mais fundo, podemos dizer que a
ciéncia indigena é “inclusiva” da ciéncia moderna, ainda que os cientis-
tas ocidentais venham a negar tal inclusividade a todo custo (BICALHO,
2017, p. 219).

Fizemos, assim, um movimento de voltar no tempo, anterior ao advento
da Ciéncia Moderna, para localizar a existéncia de uma outra epistemologia.

3 Gregory Cajete é indigena do pueblo de Santa Clara, localizado no estado do Novo México, Estados Unidos.
E professor na Universidade do Novo México (UNM), em Albuquerque. E diretor do departamento de
Native American Studies e professor associado na Division of Language, Literacy and Socio Cultural
Studies do College of Education da UNM.
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Esse movimento de antecipar o comeco e recuar as estruturas nos possibilita
encontrar esse conhecimento que hoje é negado e entendermos o porqué. Isso
nos remete a0 apontamento de Castro-Gomez sobre a “Hibrys del Punto Cero”,
desse pecado produzido por alguns paises da Europa em fundar uma légica de
produgdo de conhecimento acima de tudo e de todos, desse engodo de colocar
a Ciéncia Ocidental como a tnica autorizada a produzir conhecimentos e, ao
mesmo tempo, deslegitimando todas as outras ciéncias. Essa foi uma estraté-
gia de dominag¢do que promoveu a subalternidade das culturas outras. Sempre
houve uma produg¢io de conhecimento e o pecado (Hybris) realizado pela
imposi¢ao de um método tnico, que intencionava determinar o que poderia ser
considerado verdade, foi obscurecido, e a ciéncia foi sendo imposta aos povos
dominados em beneficio e supervalorizagio dos povos dominadores.

Ainda assim, muito do pensamento dos povos origindrios continua
presente, mantendo-se como forma de resisténcia. E pode, ainda, ser reconhe-
cido, pois “Diferentemente do método cientifico ocidental, o pensamento
indigena n3o isola o objeto ou fendmeno para entendé-lo e interagir com ele,
mas o percebe em termos de relagdes que o ligam as forgas naturais e a todas
as formas de vida” (BICALHO, 2017, p. 217). E é nessa diferenciacdo que esta
a for¢a e o risco na manutengio da hegemonia do sistema colonial, pois é o
controle de producdo de conhecimentos nos moldes eurocéntricos que permite
a continuagido desse sistema de dominag¢do: “Alguns modernos, tanto cientis-
tas quanto nio cientistas, argumentam que nio hd uma ciéncia indigena, que
ciéncia é uma construgdo ou conceito essencialmente ocidental” (BICALHO,
2017, p. 220). E ainda que reconhegam que os povos indigenas tém modos e
conhecimentos tradicionais, nio os reconhecem como cientificos, argumen-
tando que a expressdo “ciéncia indigena” é essencialmente sem sentido. No que,
com certeza, ha plena concordincia, pois nas lentes produzidas pela ciéncia
ocidental, ela impossibilita que esses saberes possam ser assim enquadrados.
Como destaca Bicalho (2017, p. 220):

Nos altimos quinhentos anos de contato com a cultura ocidental, as
tradigbes indigenas tém sido vistas e expressas majoritariamente através
de lentes do pensamento, da linguagem e da percepg¢ao ocidental. As
lentes ocidentais refletem todas as outras tradigdes culturais através
de filtros de uma visio moderna do mundo. Para entender as culturas
indigenas, deve-se ser capaz de ver através de suas lentes e ouvir suas
histérias em suas vozes e através de suas experiéncias.

Entdo, como apontado anteriormente, os métodos e todo o arcabougo
conceitual da Ciéncia Moderna, moldada para restringir o conhecimento e
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garantir o controle de sua produgio, possui lentes extremamente estreitas, que
ndo permitem compreender e visualizar a ciéncia e a tecnologia das tradi¢des
indigenas. “Como é préoprio de todas as lentes, o que se pode ver depende
da claridade das imagens possibilitada pelo uso de uma lente em particu-
lar. [...]“Uma lente culturalmente mediada baseada na ‘participagio com a
natureza é a visio da qual a ciéncia indigena evoluiu” (BICALHO, 2017, p. 220).
Assim sendo, os conceitos e enquadramentos utilizados para compreender a
ciéncia ocidental divergirdo da ciéncia indigena. Apoiado em Cajete, Bicalho
(2017, p. 218-219) faz uma pequena descri¢io do que podemos entender por
ciéncia indigena:

Para responder a esta questdo, é importante definir algumas frontei-
ras. Ciéncia indigena é um termo amplo que pode incluir metafisica e
filosofia; arte e arquitetura; tecnologias praticas e agricultura; e rituais
e cerimdnias praticados por povos indigenas tanto no passado quanto
no presente. Mais especificamente, ciéncia indigena engloba dreas tais
como astronomia, lavoura, domesticag¢do de plantas, plantas medici-
nais, cria¢do de animais, caga, pesca, metalurgia e geologia — em suma,
estudos relacionados a plantas, animais e fendmenos naturais. A ciéncia
indigena abrange ainda a espiritualidade, comunidade, criatividade e
tecnologias que sustentam ambientes e suportam aspectos essenciais da
vida humana. Ela pode mesmo incluir a exploragio de questdes tais como
a da natureza da linguagem, do pensamento e da percep¢ao; o movimento
do tempo e do espago; a natureza do conhecimento e do sentimento
humanos; a natureza do relacionamento humano com os cosmos; e todas
as questoes relativas a realidade natural.

Localizamos, assim, a possibilidade de estabelecer um didlogo entre
a ciéncia ocidental e a ciéncia indigena. Como forma de aprofundarmos a
compreensio do funcionamento desta ciéncia outra, encontramos em Fillipe
(2013) alguns elementos ou fundamentos sobre o pensamento indigena. Frente
a0 pouco material disponivel para consulta, a sistematizagdo desse autor poderd
nos oferecer alguns elementos que nos auxiliem a estabelecer quem é e como se
organiza esse outro e suas formas de conhecer. A sistematiza¢do apresentada
por Fellipe (2013) refere-se ao que foi possivel observar e concluir dos modos
de organizac¢io e funcionamento dos nativos moradores da regido de Chaco,
Argentina. O primeiro apontamento refere-se ao conceito de cosmologia, que
é referenciada como uma caracteristica do pensamento indigena, por operar a
base de uma filosofia especifica de compreensio e relagio com o mundo.

Cosmologia, portanto, é um conjunto de teorias a respeito do mundo
que compreende e explica o seu funcionamento fisico, o lugar
ocupado pelos seres e entidades que o habitam, as rela¢des formais
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e simbdlicas entre eles e, principalmente, a disposi¢ao de percepgoes
sobre a realidade (FELLIPE, 2013, p. 38).

Fellipe (2013), baseando-se em Viveiros de Castro, aponta que, se a ciéncia
moderna hegeménica utiliza-se de conceitos, a ciéncia tradicional, operada
pelos nativos, ou indigenas, utiliza-se de percepg¢des. Baseando-se na interpre-
ta¢do de Sahlins, Fellipe (2013, p. 30) destaca que esta diferenga acontece devido
aos europeus partirem de “[...] uma ‘racionalidade pratica’ para conhecer o
. O que resulta
disso é que enquanto “[...] o primeiro tem como fundamento a objetividade ‘de

22

mundo, enquanto os nativos partiam de um ‘realismo empirico

um mundo de puros objetos em si mesmos’, os nativos, através do realismo
empirico, operam “[...] de forma oposta: ‘as coisas s3o conhecidas pelas suas
relagdes com um sistema de conhecimento local” (FELLIPE, 2013, p. 30, grifos
do autor). E recuperando as ideias de Sahlins e Viveiros de Castro, aponta que:

Isso quer dizer que ao invés de conceber um mundo de “objetos mudos”,
os grupos tribais entendem a sua relagdo com o meio de forma subjetiva,
ou melhor, somente colocando os elementos na posi¢io de sujeitos é
que a apreensdo destes pode ser possivel. Desta forma o bom conheci-
mento é aquele capaz de interpretar todos os eventos do mundo como se
fossem agdes, como se fossem resultado de algum tipo de intencionali-
dade (FELLIPE, 2013, p. 30).

Na logica ocidental, quando ocorre a separagio entre natureza e cultura
e 0 homem se coloca como cultura, provoca a cisdo entre humanos e nio
humanos. Ocorre que, para os nativos, essa separa¢ao nao foi estruturada, pois
ndo houve a emergéncia de uma ciéncia que fizesse essa separagdo. Diferente
dos povos do ocidente que, ao pensar estratégias para uma economia que
necessitava usufruir e explorar a natureza, ji estabelecia essa cis3o e somente
incorporou na légica cientifica, criando, assim, um distanciamento artificial.
Trata-se do mesmo distanciamento entre corpo e mente, racional e emocio-
nal, sociedade e natureza. Tal rompimento nio fez parte do processo existen-
cial dos povos nativos. Por isso, sentem-se parte da natureza e sabem que o
sdo, aprendendo na convivéncia e no didlogo com tudo que ela representa,
enquanto o homem ocidental estd preso na dissociagio homem-natureza, de
forma que a natureza se torna um objeto de uso de exploragao.

Fellipe (2013) resume, assim, essa disting2o: enquanto o conhecimento de
grupos tribais vincula-se a uma rela¢io subjetiva com o meio, a visio objetiva
das sociedades complexas gera solugdes neutras a partir de um sujeito humano
ativo e um outro inerte e naturalizado. A proposta de um didlogo interepistémico
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podera ser viabilizada quando houver o reconhecimento de formas de estruturar
o saber em diferentes sistemas, como aponta Fellipe (2013, p. 41):

O que pretendo mostrar com estas primeiras ref