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Todo passado esta carregado de possibilidades de futuro que se perderam e que
teriam. Para n6s uma significacdo decisiva: Benjamin sublinhava a importancia
desse “futuro do pretérito” na rememoracio histérica. [...]. E ai que o tema da
infancia assumia um papel fundamental: cada um de nés tem a possibilidade de
rememorar sua propria infancia, que é uma histéria que lhe é intima, que pode Ihe
abrir segredos preciosos, que pode funcionar como um centro especial de
treinamento para o sujeito desenvolver sua sensibilidade e sua capacidade de
resgatar significacBes obscurecidas que ficaram no passado (Leandro Konder,
1988, p. 55-56).



RESUMO

Esta dissertacdo tem como tema a infancia da crianca indigena Nambikwara Katitduhlu, que
habita as Terras Indigenas Sararé e Paukalirajausu, no municipio de Conquista D’Oeste/MT.
Objetivou-se analisar os efeitos dos modos de subjetivacdo da crianca no contexto de sua
terra, junto a seu povo, bem como o cotidiano da Escola Municipal Indigena ‘“Nutajensu”.
Problematizou-se, portanto, nesta pesquisa: como a escola Indigena “Nutajensu” produz
subjetividade das criancas indigenas que movimentam a infancia na aldeia e na escola? Desse
modo, por meio de analises de referenciais tedricos sobre infancia, foram abordados temas
como os tempos da infancia, a escola e o curriculo. Utilizou-se, como procedimento de
pesquisa, a cartografia. A pesquisa cartografica permitiu transitar “entre” os acontecimentos,
acompanhar 0s movimentos e seus efeitos nos corpos infantis e compor narrativas que
sustentam esta dissertacdo. Utilizou-se, como referenciais os estudos de Aries (1986); Kohan
(2004), Abramowicz (2019); Maldonado (2017) e Garcia e Maldonado (2018, 2021) para
pensar as Infancias; sobre infancia indigena, Grando (2010), Zoia (2010); no campo de
conhecimentos linguisticos, destacamos os ensinamentos de Cruz e Quintino (2021), Kroeker
(2003); sobre decolonialismo, interculturalidade e epistemologias do Sul, Mignolo (2020),
Walsh (2013,2009, 2017, 2005) Candau (2020), Campos (2019), Baniwa (2019), Grando e
Stroher (2021),.Gonzaga (2022), Santos (1995,2014); acerca da questdo da diferenca, utilizou-
se Skliar (2015) e Deleuze (1974, 1995, 2004), sobre Legislacdo escolar indigena, Brasil
(1996, 1998, 2015). A pesquisa permitiu acompanhar o movimento da crianca Katitauhlu e
reconhecer como hind o tempo por ela vivido, o tempo da crianca que brinca e exala suas
vivéncias e em seu cotidiano. Conclui-se que os saberes conhecidos pelas criangas, emanados
de seu povo, sdo trazidos para a escola e os saberes promovidos pela escola séo levados para o
contexto de vida da crianca Katitduhlu. E nesse movimento que a escola vai se constituindo,
desconstruindo e reconstruindo saberes e fazeres nos/dos/com os cotidianos da infancia
Katitauhlu.

Palavras chave: Infancia indigena. Interculturalidade. Cartografia.



ABSTRACT

This dissertation has as its theme the childhood of the indigenous child Nambikwara
Katitduhlu, who inhabits the Sararé and Paukalirajausu Indigenous Lands, in the municipality
of Conquista D'Oeste/MT. The objective was to analyze the effects of the modes of
subjectivation of the child in the context of their land, together with their people, as well as
the daily life of the Municipal Indigenous School "Nutajensu”. Therefore, this research was
problematized: how does the Indigenous school "Nutajensu™ produce subjectivity of
indigenous children who move childhood in the village and in school? Thus, through analyses
of theoretical references on childhood, topics such as childhood times, school and curriculum
were addressed. Cartographic research allowed us to move "between" events, follow the
movements and their effects on children's bodies and comwrite narratives that support this
dissertation. The studies of Ariés (1986) are used as references; Kohan (2004), Abramowicz
(2019); Maldonado (2017) and Garcia and Maldonado (2018, 2021) to think about
Childhoods; on indigenous childhood, Grando (2010), Zoia (2010); in the field of linguistic
knowledge, we highlight the teachings of Cruz and Quintino (2021), Kroeker (2003); on
decolonialism, interculturality and epistemologies of the South, Mignolo (2020), Walsh
(2013,2009, 2017, 2005) Candau (2020), Campos (2019), Baniwa (2019), Grando and Stroher
(2021), Gonzaga (2022), Santos (1995,2014); On the issue of difference, we used Skliar
(2015) and Deleuze (1974, 1995, 2004), on Indigenous school legislation, Brazil (1996, 1998,
2015) and, The research allowed us to recognize that the time of Katitduhlu childhood is the
time of hind, and the experience mentioned exuded from his experiences and in his daily
lives. It is concluded that the knowledge known to the children, emanating from their people,
is brought to school and the knowledge promoted by the school is taken to the context of life
of the Katitduhlu child. It is in this movement that the school is constituting, deconstructing
and reconstructing knowledge and doing in the daily life of Katitduhlu childhood.

Keywords: Indigenous childhood. Interculturality. Cartography.
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1. OLHAR PARA SI MESMA, LER A SI MESMA

Voltar o olhar para si mesmo, repensar tudo o que nos foi pensado a partir da
academia, a partir dos textos especializados, a partir dos discursos politicamente
corretos, a partir das consciéncias acomodadas daqueles que se conhecem como
parte da normalidade, do racional, do democratico, do verdadeiramente humano, é o
que provoca a relagdo direta e aberta com aqueles que ndo fazem parte de todas
essas certezas (Nuria Perez de Lara Ferrel, 2003).

Esta dissertacdo, desenvolvida na Terra Indigena Sararé e Paukalirajausu, provocou
um movimento no eu-pesquisadora, que se desconstruia em cada encontro que a pesquisa
proporcionou. A partir da pesquisa, passei? a “olhar para mim mesma”, a ler a mim mesma ¢ a
enxergar com novas lentes a minha constituicdo e 0 modo como percebia a infancia indigena.
Nesse interim, compreender a mim mesma enguanto outro, na relagdo com outros, tornou-se
uma meta. A cada passo dado, a cada desconstrucdo do eu constituido, tornava-me outra e
repensava minhas praticas junto a escola indigena em que trabalhei durante vinte anos. Dessa
forma, problematizando a mim mesma, foi possivel pensar a infancia indigena do povo dessas

Terras, os Katitduhlu.

Olhando atentamente para aquele momento em que iniciei minha carreira docente, de
efervescéncia politica, que clamava por voto direto, pelo fim da ditadura militar (1964-1985),
por democracia plena e pelos direitos dos trabalhadores, como se um grito preso a garganta
reclamasse por libertacdo, percebo nitidamente porque me simpatizo pela causa indigena. Ha
uma inquietacdo que, em grande parte, nasce e floresce no contexto em que vivi, sobretudo no
que se refere aos indigenas, comunidade que conheci ainda jovem e com quem aprendi
ensinando, ensinei aprendendo e que, agora, passa a ser considerada um acontecimento, que
se levanta para receber um novo olhar, da pesquisadora atenta, que ora distancia-se, ora

aproxima-se e, nesse movimento, avanga nos objetivos propostos.

Além disso, minha constituicdo enquanto pesquisadora revelou que minha infancia foi
movimentada por principios disciplinares e catélicos. Nessa relagdo com o mundo, comigo

mesma e por meio dos principios dados, 0s quais se apresentavam como um conjunto de

A referida citagdo consta no prefacio da obra de Carlos Skliar (2003, p. 13), intitulada Pedagogia (improvavel)
da diferenca e se 0 outro ndo estivesse ai?

2 Esta dissertacdo, devido ao fato de se inserir no campo de interseccdo entre a antropologia e os estudos
educacionais, sera redigida em mais de um tempo verbal: quando se tratar da experiéncia da pesquisadora e de
aspectos especificos da pesquisa em questdo, em primeira pessoa ou em terceira pessoa, e, nos demais casos, sera
redigida no modo impessoal.
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dogmaético de verdades, fui me constituindo e acreditando que podia compreender o outro.
Desse modo, enquanto pesquisadora, fui me desconstruindo, ao ingressar no Mestrado em
Educacao e fui, também, repensando minhas praticas. Passei, entdo, a rever o conceito de
outridade, na medida em que fui me considerando outra na relacdo com outros (autores,
textos, filmes, encontros) que me foram apresentados. Nesse processo de desconstrugédo, pude
rever praticas, repensar a minha pedagogia, a minha religiosidade e me colocar em
movimento, no sentido de problematizar como a crianga indigena, enquanto “outro”, continua,

muitas vezes, sendo negada a escola indigena através de seu curriculo.

Para pensar a infancia indigena, foi necessario problematizar a concepg¢ao hegemonica,
ocidental, de crianca, seu modo de constituicdo e o lugar criado para habité-la, a infancia. Na
contramao desse pensamento, esta dissertacdo narra acontecimentos das criancas indigenas no
tempo presente, enquanto poténcias para que pensemos criancas e infancias idealizadas na
contemporaneidade. Acompanhar os fluxos desses modos de vida pode nos levar a
problematizar a maneira como estamos concebendo as criangas indigenas na escola indigena.
Trata-se, portanto, sob essa perspectiva, de pensarmos como estamos, no ambito da educacgédo
indigena, priorizando seus modos de efetuacdo, em sua forca de singularizacdo, e como essas
particulas nos modificam, nos tornam outros e como também ndés, os outros aos indigenas,

emitimos nossas particulas para torna-los outros também.

Assim ocorreu durante a pesquisa desta dissertacdo. Fui revivendo o passado,
reconstituindo as vivéncias e os movimentos da infancia, o que me possibilitou olhar outras

infancias, ver outras possibilidades de ser pessoa.

Vale destacar que, em 1998, nos primeiros contatos com o povo indigena, homeado
pelos ndo indigenas de Nambikwara Katitduhlu e autodenominados Nutajensu, ndo tive a
oportunidade de ter esse olhar que a pesquisa possibilitou, de enxergar com novos olhares, a

luz de autores que defendem a filosofia da diferenca.

Desse modo, nesta pesquisa, nos situamos nesse jogo da diferenga, para pensarmos
como fomos constituidos pelas regras da identidade que nos colocam em uma posi¢cdo de
suposta superioridade em relacéo a todos os outros que sdo constituidos nessa logica. Nao s
os indigenas passam a ser constituidos como outros, mas as mulheres, as pessoas
escravizadas, as pessoas que ndo se identificam com a heteronormatividade. Gallo (2008),
problematizando a filosofia da representacédo, nos leva a compreender esse campo tao difuso e

complexo da Filosofia da diferenca, que nos inspira nesta dissertacdo. Para ele,
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A filosofia da representacdo, desde Platdo, passando por Descartes e atravessando a
filosofia moderna, remete sempre a unidade. Dai sua dificuldade de lidar com o
outro enquanto outro, pois no limite tudo o que ha se reduz ao Uno. A filosofia da
diferenca recusa 0 Uno e pensa 0 mundo como mdltiplo. E, assim, o outro ganha
novo sentido (GALLO, p, 08, 2008).

Concebendo, portanto, a todos como outros, essa maneira de pensar nos permite tomar
atitudes menos racistas, menos idealizadas e, principalmente, rompidas com o pensamento

hegemonico que “doutrina” as pessoas a acreditar que hd somente uma verdade.

O modo como fui constituida ndo me permitia enxergar como a infancia indigena
Katitduhlu é constituida e como esse modo de constituicdo poderia ser potencializado no
curriculo escolar da escola na aldeia, de modo que, no tempo da pesquisa, foi possivel ouvir,
ver, sentir os movimentos do passado, da minha infancia, da minha adolescéncia e do tempo

em que Vvivi na comunidade indigena, assim que cheguei no Mato Grosso.

O segundo momento em que me encontrei com aquele povo ocorreu durante 0s anos
de 2021 a 2022, quando ja havia me encontrado com os conceitos da filosofia da diferenca,
que propiciaram uma outra lente para olhar o mundo, lente essa apresentada pelo Grupo de
Estudos e Pesquisas em Escola, Curriculo, Sociedade e Cultura Contemporaneos —
GEPECSC, do Programa de Po6s-Graduacdo em Educacdo da UNEMAT. Nesse contexto, a
entrada na aldeia, enquanto pesquisadora, possibilitou-me acompanhar os movimentos da

infancia indigena Katitduhlu e realizar o exercicio da cartografia aqui apresentado.

Passei a perceber aquela menina de sete anos que, na iminéncia de ir pela primeira vez
a escola, diante do espelho, com o rosto redondo, os cabelos escorridos e com uma alegria
incontida, chorava. As lagrimas escorriam, num misto de contentamento e de aflicdo. Eu era

essa menina, que nesta pesquisa ressurgiu.

Desse modo, desconstruces passaram a ocorrer dentro de mim, desconstrugdes que
geravam afetos, provocando devires, rompendo barreiras de discursos hegeménicos alojados

em mim, agindo sem que eu tivesse conhecimento da sua existéncia.

Foi entdo que, ao ler Manoel de Barros (2018), fui vislumbrando caminhos outros,
nunca antes percorridos; fui percebendo a pesquisa fluindo como um desabrochar de uma
linda flor, que reverberava na problematizacdo levantada a partir de um questionamento-
chave: como a escola Indigena “Nutajensu” produz subjetividade das criangas indigenas que

movimentam a infancia na aldeia e na escola?
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As leituras das dissertacbes de colegas me convidaram ainda mais a romper as
barreiras que me impediam de andar por caminhos outros que outrora ndo percebia; trilhas,

percal¢os que a cartografia nos permite mobilizar.

Fui percebendo, entdo, ao longo da escrita da dissertacdo, conforme Pinho e
Maldonado (2021, p. 03) analisam, que

Somente quando nos colocamos como professorespesquisadores é possivel “dar a
ver” o espaco-tempo escolar, “dar a ver” o curriculo, “dar a ver” o cotidiano da
escola a habitar. Colocamos os sentidos na pesquisa realizada como professoras
pesquisadoras, cuja intengdo foi acompanhar os ritmos, os movimentos, os fluxos
dos acontecimentos por meio das narrativas dos praticantes pensantes,
compreendendo-as como “personagens conceituais”, € ndo como meros “dados” a
inserir na pesquisa.

Deparei-me, assim, com uma maneira suave, potencializadora de historias
vivenciadas, que oportunizaram coragem para escrever esta introducdo e apresentar 0S
caminhos percorridos, vencidos e, até mesmo, os nao vencidos. Essas histdrias me encheram
de animo e foram me empoeirando de ideias sobre como poderia ser a escrita da dissertacgéo,

uma vez que 0 campo estava em mim e eu no campo de pesquisa.

As ideias se agitaram ainda mais ao ler a dissertacdo, a tese e artigos de Maldonado
(2001, 2009, 2012, 2015, 2016, 2017, 2018, 2020, 2021). A cada linha e a cada paragrafo, via
que a minha memoria me conduzia a mergulhar dentro da minha proépria infancia e perceber,

também, os movimentos no dia a dia da infancia dos Katitauhlu.

Foi dessa forma que fui percebendo as fissuras, as tessituras e 0s caminhos que a
cartografia possibilita no decorrer na pesquisa. Fui me lembrando de cada momento vivido na
aldeia, de cada aroma diferente das comidas; de cada movimento das criangas; da
singularidade das casas, da timidez das vozes, dos gritos, das efusivas alegrias, dos afetos e,

por que nao dizer, dos desafetos.

No decorrer das leituras, as memdrias escondidas®, que serdo relatadas na proxima
secdo, foram se tornando visiveis, saindo, se movendo em mim, rompendo paradigmas a
ponto de me reconhecer nos movimentos do dia a dia das criancas indigenas das Terras

Indigena Sararé e Paukalirajausu no municipio de Conquista D’Oeste/MT.

As secdes que compdem esta dissertacdo percorrem as teias das vicissitudes do contato

desta professora-pesquisadora com o povo Katitduhlu desde o ano de 1998 e que, durante o

3 Fago alusdo aqui ao livro de Manoel de Barros “Memdrias inventadas” (2018).
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ano de 2022, com o desenvolvimento da pesquisa de Mestrado, foi possivel aproximar mais,
parar, olhar mais devagar, problematizar minhas certezas e convicgdes e questionar: Como o
curriculo é constituido, pensado e praticado na Escola Municipal Indigena Nutajensu? Além
disso, cabe-nos indagar, como ocorre a constituicdo das subjetividades das criancas indigenas
provenientes do povo Katitduhlu, bem como as linhas de subjetivacdo praticadas a partir do

curriculo da escola?

Para analisar essas questfes, objetivamos, na pesquisa, tracar linhas de constituicdo da
infancia projetada no mundo ocidental e perceber seus efeitos e dissonancias no modo de
constituicdo das criancas indigenas; problematizar os efeitos das politicas curriculares na
escola Nutajensu; mapear modos de constituicdo da infancia indigena e cartografar como os
saberes do povo indigena Katitduhlu se movimentam na Escola Municipal Indigena Nutajensu

e constituem o curriculo.

Esses objetivos foram trilhados na intengdo de provocar e instigar outras pesquisas
sobre infancia indigena, durante o desenvolvimento da pesquisa, que se deu da seguinte

maneira:

Nesta primeira segdo, intitulada Olhar para si mesma, ler a si mesma, problematizo a
constituicdo da minha infancia trazendo memorias acerca de uma infancia que se apresenta e
se constitui por meio de discursos hegemonicos que retratam, na década de 1970, resquicios
da crianca considerada invisivel, ou seja, nos varios comportamentos dos préprios pais, por
exemplo, a0 comentar que eu seria “alguém”, ou perguntas como: 0 que VOCEé quer ser quando
crescer? Tais reflexdes permitiram problematizar conceitos de verdades que permeiam nossas
vidas e que, neste momento, permitiu-nos problematizar possibilidades de infancias outras,

possibilitando novos encontros.

Ao pesquisar sobre a infancia Katitduhlu, serdo apresentadas cartografias que retratam
como essas criangas movimentam sua infancia, acompanhando seus tracos especificos, suas
desenvolturas e as préaticas imanentes que permeiam os discursos a respeito da educacédo

escolar indigena.

Assim, esta pesquisa se movimenta em uma perspectiva tedrica de producdo do
conhecimento que questiona a realidade do mundo a partir de diferentes olhares. Partindo de
problemas e ndo de hipbteses ou métodos acabados, definitivos e universais, ousamos

construir retratos da infancia Katitauhlu.
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Na segunda secdo, serd apresentado o povo Nambikwara Katitduhlu, procurando
responder questdes centrais sobre tal povo: quem s&o, onde estdo, como s&o, no intuito de
perceber nuances da sua cultura, bem como fragmentos das historias que perpassaram a vida

desse povo, em meio a uma historia de (re) existéncia.

Na terceira secdo, serdo apresentados os caminhos percorridos durante a pesquisa, de
modo que foi possivel perceber as nuances da infancia Katitduhlu, através da cartografia, das
narrativas das criancas, de liderancgas, professores e professoras indigenas e, ainda, dos
movimentos dos/nos cotidianos da escola e fora da escola. Ainda nesta secdo, sera
apresentado um histdrico de como se constituiu a educacdo escolarizada nas Terras Indigenas
Sararé e Paukalirajausu.

Na quarta se¢do, serdo analisados os movimentos das criangas indigenas Katitauhlu.
Desse modo, a luz do pensamento de Philippe Ariés (2021), a concepcdo hegemdnica de
infancia que produz efeitos excludentes e que ndo permite enxergar um outro jeito de ser, no
caso em questdo, no que diz respeito a possibilidades de infancias outras, apresentar-se-d0 0s
movimentos de criancas indigenas que constituem a infancia dos katitduhlu, movimentos
esses que permitem a constituicdo da infancia na vida e na escola. Para entrelacar tais
pensamentos, serdo retomadas algumas discussdes acerca de como se constituem 0s tempos
da infancia dos Katitduhlu. Desse modo, a pesquisa permitiu perceber o curriculo em
movimento, o tempo chrénos e o tempo hina, vivenciados pelas criancas. Quais tempos sao
apresentados na referida infancia? Seria um tempo continuo, cronoldgico, tempo da

oportunidade, tempo que apresenta o experienciar de cada momento vivido?

Na quinta secdo, serdo apresentadas analises e discussfes de intercessores sobre o
movimento de descolonizacdo, de interculturalidade e o conceito de Sulear, das
epistemologias do Sul de Boaventura de Souza Santos (2010, 2022), entre outros autores que
discutem o tema. Tais temas se intercalam e se fazem relevantes em nossas discussoes, de
modo que utilizaremos, também, autores para intermediar as discussGes, como Catherine
Walsh (da Universidade Andina Simon Bolivar) e Gonzaga (2022). Essas discussfes, no
contexto desta dissertacdo, abordam criticamente as consequéncias oriundas do colonialismo

europeu sobre 0s povos originarios em seus modos de pensar, de agir e de ser em seu mundo.

Por fim, na sexta secdo, ndo sera apresentada uma conclusdo, mas o TALUNI que, para

os Katitauhlu, significa, em seu discurso, terminei, agora € a sua vez, ou seja, esperamos que,
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através dessas problematizagfes, outros questionamentos possam ser reverberados no

contexto da infancia dos Katitauhlu, bem como de outras infancias.

1.1 Membrias escondidas dos movimentos de uma infancia

“Vou meio demendado e enxada as costas a cavar no meu quintal vestigios dos
meninos que fomos” (BARROS, 2018, p. 31).

Fotografia 1 — Chacara onde morei de 1973 a 1983

Fonte: Acervo da pesquisadora (1980)

Abro esta primeira subsecdo com a citacdo de Manoel de Barros, pois, ao
problematizar a infancia indigena, passei a rememorar e, também, a problematizar a minha
prépria infancia, e busquei os vestigios dessa infancia. A tessitura desta escrita foi se
formando como a confecgdo de um balaio (hatisu*), produzido pelas mulheres indigenas; fui
me inspirando em Manoel de Barros, poeta mato-grossense e nas criancas indigenas
Katitduhlu, que participaram assiduamente desta pesquisa, a0 mostrar seus movimentos nos

rios, nas trilhas, nas arvores e na escola.

Minha trilha da infancia é repleta de percursos, movimentos, percalcos e desafios. Na
chacara onde morava, lugar de delicias, de outras criancas, adultos, pomares, cantares de

passaros, arvores frutiferas, como carambola, jabuticaba, coquinhos, entre outras delicias que

4Hatisu (na lingua Nambiquara) pronuncia-se ‘Ratissu’
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a maioria das criancas gostam, fui sempre desafiada a romper medos, caréncias,

desassossegos e insegurangas.

Da minha infancia, recordo que a maior expectativa que tinha era o tempo certo de ir
para a escola e, quando chegou o grande dia, corri para o espelho e falei: “Agora, vocé vai
para a escola! ” Eu ndo me aguentava de tanta felicidade. Algo magico residia naquela
palavra, “escola”. Em meio a esses pensamentos, passei a problematizar esse fato para as
criancas indigenas. Sera que essa magia permeava 0s espacos da aldeia? Da escola? Das

criancas Katitduhlu em seus movimentos do dia a dia?

Como j& dito, durante grande parte da minha infancia eu morei nesse ambiente repleto
de possibilidades de inventividades, como diz Manoel de Barros (2018), que, nessa faixa
etaria, € tdo necessaria e que, hoje, neste espaco de problematizac6es sobre a infancia e seus
movimentos, compreendo a importancia de tal vivéncia. Vivi nessa chacara dos quatro aos
doze anos de idade. O local nos permitia reinventar todo dia e viver a infancia com prazer,

fazendo descobertas, inventando e reinventando.

Fui percebendo que, da mesma forma como Manoel de Barros (2018) escreveu
aquelas linhas sobre a infancia em seu livro Memdrias inventadas, as lembrancas produziam
reencontros com as memdrias daquele passado tdo distante, pois assim também foi minha
infancia, repleta de inventos, de subidas e de descidas em arvores, de muitos “achadouros” ¢
esconderijos, levando tombos, pulando cordas, correndo atras de borboletas e até promovendo

enterros de mandruvas.

Nesse sentido, corroborando com o pensamento de Skliar (2003), voltei, nesta
pesquisa, a olhar aquela realidade que fez parte da minha por muitos anos. No entanto, o que
agora compreendo, olhava com outro tipo de paixdo, ou, melhor dizendo, com compaixao. A
partir desta pesquisa, compreendi ser necessario “voltar a olhar bem, olhar o que nunca vimos

ou o que ja vimos desapaixonadamente” (SKLIAR, 2003, p. 20).

Naquela primeira época em que estive na aldeia, meu corpo estava la, repleto de
verdades que me foram constituidas em meus tempos de infancia, adolescéncia e juventude e
que me faziam crer em uma ideia “salvacionista”, disciplinadora, “civilizadora” e, com esses
principios, minha pratica era exercida. Talvez essa “ordem discursiva” que fazia simbiose
com meu corpo tenha me impedido de observar o inusitado da crianca Katitduhlu e me

transformar com ele.
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No tempo em que viviamos na chacara, eu e meus irméos inventavamos funeral de
mandruvas (e faziamos mesmo), de modo que o irmdo mais velho era o padre que imitava a
oragdo em latim “espirito de mandruvaaaa” ¢ os irmaos mais novos repetiam enquanto ainda
acrescentavamos o amém. Essa vivéncia se dava pela influéncia da nossa mée, que nos

encaminhava sempre segundo sua crenca e sua religiosidade crista.

Ao revisitar essas vivéncias da minha infancia, em minhas memorias escondidas,
observando os movimentos da infancia na aldeia, alguns conceitos que permeavam meus
pensamentos, oriundos de ideias impostas de infancia, ditas como verdades, passaram a ser

desconstruidos, como se apresentara nas se¢des desta dissertacao.

Outra lembranca que me trouxe afetos alegres foi a de uma outra brincadeira que eu
gostava muito. Tratava-se de uma invencdo a partir de uma planta com folhagem e cabo
comprido, conhecida como mamona. Transformavamos a folha da mamona em um guarda-
chuva, e guarda-chuva ela se tornava. Fingia que estava chovendo ou que fazia muito sol para
me proteger deles. Essas eram, como diz Manoel de Barros, as “inventisses” da minha
infancia.

Esses pensamentos do tempo da minha infancia me instigaram a conversar com um
casal morador da aldeia que foram meus alunos quando criancas, agora jovens pais. Era noite

e pedi para eles recordarem os tempos de infancia.

Fiz, entdo, alguns questionamentos a eles sobre o tempo da infancia, como: O que
faziam? Do que brincavam? Enfim, meu objetivo era problematizar a constituicdo da infancia

deles, perceber como manifestam sua constituicdo como criangas indigenas.

O casal, para minha surpresa, despencou a falar e ficamos até tarde da noite. Percebi
que se empolgaram e as lembrancgas trouxeram alegria, porque riam do que iam se lembrando.
Disseram que brincavam muito a noite e até dormiam fora de casa, no mato. Entdo perguntei
se ndo tinham medo de algum bicho na escuridado. E eles disseram que brincavam sé em noite
de lua cheia. Mais uma vez, aprendia com eles a sabedoria da infancia indigena, a destreza de

ludibriar até os pais para brincarem, pois contaram que, muitas vezes, saiam escondidos.

Contaram que brincavam de jogar agua na cara um do outro, de correr atras do outro,
de se jogarem no chdo e até de bater-se entre si. Entdo, percebi e me lembrei que vi um casal
bem jovem, um menino de treze e uma menina de dez anos, que brincavam exatamente igual

ao relato do casal que estava entrevistando.
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Diante de tais fatos, fomos abrindo espagos para compreender a constituicdo da
infancia Katitduhlu.

1.2 Infancias outras

Habitamos muitos espacos, muitas temporalidades, muitas infancias.
(Walter Kohan, 2004)

Conforme ja mencionado, nesta dissertacdo, problematizamos a infancia Katitauhlu.
Para isso, efetuamos um exercicio de composicdo de cartografias dos movimentos dessa

infancia no ambito da aldeia e na Escola Municipal Indigena Nutajensu.

Diante disso, € preciso mencionar que, nos espacos-tempos vividos e convividos
durante 0 ano de 2022, na aldeia onde estd situada a escola, realizamos o exercicio de
composicdo de mapas desses espacos-tempos que permitiram romper com pensamentos
hegeménicos a respeito da infancia, oriundos de discursos que perpassam a propria infancia
como, por exemplo: crianca ndo participar de conversas de adultos; meninas devem ter
comportamento de menina, como corte de cabelo, sempre comprido, vestes de menina
(vestido, saia) que as definem no papel feminino, segundo a ideologia dominante imposta

acerca do que € ser menino e do que é ser menina.

Em relacdo aos meninos, as normas também definem, nesse modelo de sociedade, o
modo de se comportar: eles ndo podem se apresentar enfraquecidos diante de situagdes
conflituosas, e sempre escutam a frase: “homem nao chora”. Desde crianga, portanto, 0s
papéis dos meninos e das meninas sdo impostos pela familia, pela igreja e, em grande parte,

também pela escola.

Dessa forma, a liberdade é minuciosamente vigiada, instaurando sangdes
normalizadoras respaldadas em interdi¢cGes e consentimentos para meninas e meninos. No
caso da infancia indigena, surgem inquietagbes e questionamentos. Diante disso, cabe
questionar: ha, tambeém, a liberdade vigiada ou as restricbes no comportamento das criangas
Katitduhlu, por parte da sociedade deles? As criancas tém liberdade de expressdo junto aos

adultos? H4 restri¢bes no pensar, no falar e no que diz respeito ao ato de se comportar?

Nesta pesquisa, buscam-se caminhos para tecer a infancia dos Katitduhlu, em sua
constituicdo, a fim de problematizar e de visualizar esses tempos, tempos esses que perpassam

toda sua vida, em seus intersticios que sdo os marcadores temporais da infancia.
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1.3 Encontros e (des) encontros

“A gente descobre que o tamanho das coisas ha que ser medido pela intimidade que
temos com as coisas (BARROS, 2018, p. 31) ”. A partir da citagdo, advirto que o tempo
destinado a pesquisa me moveu, me construiu, me reconstruiu e me desconstruiu, pois fui
percebendo que a constituicdo da minha infancia revela, hoje, atitudes como, por exemplo de
homofobia que, na minha concepgdo, eram corretas. Trata-se de preconceitos arraigados
dentro de mim e que, na relagdo com o outro, pré-concebido como diferente de mim,
machuca, destrata. Entretanto, eu ndo percebia que minha mente estava cauterizada,
formatada a uma Unica verdade, aquela normalizadora e disciplinadora, propagada pela
familia, pela religido e pela escola.

Esses movimentos, posteriormente, chamaram muito a minha aten¢do. Ao me integrar
ao grupo do Mestrado em Educacdo da UNEMAT, jamais imaginava que algo desse nivel
ocorreria, pois, minha concepc¢ao de pesquisa de mestrado era de que seria algo muito distante
das minhas vivéncias. Logo no inicio da escrita da dissertacdo, percebi que podia unir
pesquisa, teoria e vivéncias e passei a permitir que a pesquisa “me atravessasse”, como

sempre dizia e diz minha orientadora.

Durante a escrita desta dissertacdo, muitos foram o0s embates comigo mesma,
desencontros, territorializacdo, desterritorializagdo produzidas em mim porque “para escrever
ha certo grau de rendncia, de deixar de ser, e dar-se de brucos com a impossibilidade de fazé-
lo” [...] (SKLIAR, 2003, p. 102). Assim ocorreu comigo, € fui percebendo a constitui¢do de
outro ser que, nos nNovos encontros com a teoria € com 0s movimentos da pesquisa, se

desfazia, se desmanchava, revia minhas certezas e construia outros territérios de si.

Por vérias vezes, escrevia e reescrevia as linhas desta dissertagéo, para que ela pudesse
me atravessar. Até eu entender essa ideia, demorou. Apos algumas leituras orientadas, passei
a tomar algumas posturas drasticas comigo mesma, no intuito de que a pesquisa pudesse me

atravessar, me constituir outra nos encontros e provocar devires.

A entrada no mestrado possibilitou perceber e reconhecer quem sou, como se estivesse
vendo num espelho minha imagem destorcida. As desconstru¢fes deram inicio novamente,
agora na fase adulta e lembrando-me do tempo da infancia, mas de forma diferente,
impactando minhas (in) certezas e trazendo novas concepgdes sobre o outro diferente de mim.

Além disso, descobri que, naqueles anos todos em que morei; na aldeia, ndo tinha olhado
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atentamente para aquela realidade, ndo tinha olhado detidamente, principalmente para a

infancia indigena que frequentava a escola.

Um fato marcante, durante a constituicdo desta pesquisa, ocorreu no inicio do més de
junho de 2022: a morte do lider AK, homem que nos recebeu com tanto cuidado e carinho na
aldeia naquele primeiro momento (1998). Naquela ocasido, eu nunca havia pisado numa Terra
Indigena. Tinha 26 anos de idade, era recém-casada e nunca tinha visto um indigena
pessoalmente, apenas nas telas das TVs e, comigo, trazia sé os discursos pejorativos oriundos

da midia a respeito deles, como “indio é preguigoso”, “indio é canibal”, “indio é sujo”.

Outro pensamento a respeito do indigena que perpassava minha mente era a
idealizacdo do indigena como herdi, assim como eram retratados 0s personagens indigenas da
literatura brasileira no Romantismo, como em obras indianistas de José de Alencar, como O
guarani (1857), Iracema (1865) e Ubirajara (1874).

Ao entrar no universo dos Katitauhlu, toda essa visao distorcida a respeito dos povos
indigenas foi, aos poucos, se rompendo. O primeiro indigena que apresentou outra versao da
historia acerca de quem é o indigena foi Américo. Ele nos ensinou um pouco da sua lingua, da
cultura, das posturas certas e erradas que podiamos ter diante da comunidade. E também foi o
primeiro a frequentar a escola e a defendé-la na aldeia. Ndo € exagero afirmar, entdo, que
Ameérico Katitduhlu foi um guerreiro que defendeu com todas as suas forgas a Terra Indigena

Sararé e Paukalirajausu, seu Territério ancestral.

Desde os primeiros momentos da constituicdo da escola, Américo, segundo seus
relatos em minha memoria, percebeu que os “brancos” (Kajatisu® ) eram muitos e ndo
conseguiriam, com suas armas, de certa forma, rudimentares, parar as investidas deles contra

suas terras. Assim, entendeu que uma das saidas seria a defesa da escola e sua permanéncia.

Desde 1998, a escola prevaleceu e Américo era o primeiro, com suas mulheres, filhos
e netos, a participar das aulas, ministradas por n6s (eu e meu esposo), em parceria com
FUNAI, MCB e, depois (2002), na constitui¢do do municipio de Conquista D’Oeste. Some-se
a isso o fato de que Américo, juntamente com suas mulheres, frequentou a escola até o ano de
2009, expressava que a escola era um meio de defesa e que 0s empoderava contra 0s intentos

exploratorios do ndo indigena em seu territorio.

® palavra que designa os ndo indigenas.
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Quando o lider AK faleceu, durante esta pesquisa, em junho de 2022, ocorreu um fato
singular na cultura deste povo. No veldrio, fraturei meu calcanhar esquerdo. Nessa situacao,
me explicaram que AK, ou seja, seu espirito, havia provocado o acidente, porque é um
momento muito “perigoso”, € que ninguém deve se afastar do local do veldrio. Na ocasido,
eles tinham me visto sair em virtude de um pedido de ajuda solicitado por uma das filhas de
do lider. Apos trés dias de veldrio, precisei ir ao médico e fui internada. L& perceberam que

havia uma fratura interna e fiquei em repouso por alguns dias.

Depois de um tempo, fui visitar a aldeia e, entdo, vi 0 quanto as criangas amavam 0
espaco da escola. E esse fato, responde uma das inquietacGes apresentadas anteriormente
nesta dissertagdo, se havia algo de “magico” naquele espaco. Elas pediram para que a sala de
aula fosse aberta porque estavam com saudades. Foi possivel perceber que Ameérico
conseguiu estabelecer nos coracGes daquelas criangcas a importancia que a escola tem na

aldeia.

No ambito dessas reflexdes, pude perceber que a pesquisa apresentou dois momentos
vividos por mim e que perpassavam a producdo da escrita. O primeiro foi quando, nos onze
anos de minha estada na aldeia, vivi um tempo desligada do qudo era importante as vivéncias
com as criancas Katitduhlu. 1sso porque morar com o povo indigena movia, em mim, tristes
afetos. Desse modo, estar longe da familia, da vida que eu tinha na cidade grande, do clima
agradavel da cidade de Sumaré, em Sdo Paulo fez com que eu saisse da minha zona de
conforto, em todos os sentidos. De modo que, cumpria com 0s programas escolares apenas

sem me permitir viver plenamente e aprender com os Katitauhlu.

O tempo passou e acabamos saindo da aldeia quando tivemos a nossa filha cagula, em
2009. Fizemos morada a trinta quildbmetros da aldeia, na cidade de Conquista D’Oeste.
Nossos contatos prevaleceram e continuam até nos dias atuais, principalmente porque o0s

Katitduhlu, expressam que somos familia deles.

Ao ter a oportunidade de ingressar no mestrado, apresentei 0 projeto de pesquisa na
linha Educacdo e Diversidade, com a intencéo de retornar a aldeia e contribuir no campo de
pesquisa sobre infancia indigena. Isso também porque os proprios Katitduhlu sempre que
encontravam conosco nos incentivam e solicitavam que pesquisdssemos sobre seu povo,
porque perceberam, na medida em que avangaram em seus estudos a escassez de pesquisa

nesse campo.
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Durante a pesquisa, fui desafiada a retornar ao trabalho com a escola na aldeia pela
secretaria de educacdo municipal e pela lideranca indigena. Isso se deu, porque naquele
momento, os (as) professores (as) formados residiam longe da escola e a professora que

estava atendendo o ensino fundamental havia desistido da sala.

Apobs o desafio e as conversas com a familia, voltei sozinha para o universo dos
katitduhlu. la na segunda e voltava na sexta. Passei, entdo, a andar nos varios lugares em
busca dos “achadouros” das criancas € com as criangas, como diz Manoel de Barros (2018).
Meu olhar se tornou diferente, minha sensibilidade ndo era mais a mesma. O toque nas e das
criancas era diferente, o sentimento era outro e perpassava meu corpo e minha mente. Foi
entdo que, pela primeira vez, me percebi estando, de fato, ali, de corpo e alma presentes,

recebendo os afetos daquele povo, tornando-me outra a cada novo encontro.

Um amor pelas criancas, pelos idosos, pelas mulheres inundava meu coragdo. O
sorriso de cada crianca me dava alegria. Podia enxergar a beleza em cada atitude das criangas
gue sempre estavam comigo, quando me traziam uma fruta, preocupadas se eu estaria com
fome. Um dia quase chorei quando uma idosa me trouxe uma mandioca assada e banana da
terra. Uma jovem, que fora minha aluna quando crianga, trouxe-me carne assada e cuidou
para que o ritual ficasse o mais préximo do jeito da cultura ndo indigena. Ela cortou um
pedaco de pau, parecendo um palito de churrasco, cortou a carne e a colocou no espeto antes

de me entregar.

Fiquei muito feliz com todo o cuidado dedicado a mim, pois percebi que cada atitude
dos integrantes da comunidade era para afastar todas as tristezas que pudessem rondar 0 meu
coragdo, devido a distancia da familia (do meu esposo e de meus filhos). Talvez praticas
semelhantes a essas tivessem acontecido no tempo anterior que morei naquela localidade, mas

os afetos tristes ndo me permitiram enxergar.

Nesse tempo, fui me conhecendo melhor. Alias, estar sozinha permite que isso ocorra.
Percebi, entdo, minhas caréncias, meus medos, minhas dependéncias e, a partir dessas
descobertas sobre mim, fui me constituindo outra, mais forte, mais corajosa, mais
independente. Permiti-me viver o inusitado, a0 mesmo tempo em que 0S movimentos da
infancia indigena que pesquisava me atravessavam e reverberavam novas aprendizagens,
novas alegrias, novas posturas sobre mim mesma e, principalmente, sobre os outros e com 0s

outros.
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Durante essas idas e vindas de escritas e reescritas, leituras e releituras, leituras
provocadoras que iam me desconstruindo, provocando em mim devires, fui me desfazendo,
como se um novo vaso fosse sendo produzido nas maos de um oleiro. Nesse caso, a oleira era
eu mesma que, no encontro com 0 outro, me tornava outra. Uma nova estética foi sendo

constituida... uma estética de existéncia menos arrogante, prepotente e mais bonita e sensivel.

Essas reflexdes me impuseram rompimentos de esteredtipos arraigados sobre a vida e
a diferenca, me permitindo reconhecer quem sou e porque estou e fui viver no mundo dos

Katitduhlu, novamente.

Neste espaco, ouso citar Garcia e Maldonado (2018), quando analisam o filme Alice
no Pais das Maravilhas, de Tim Burton (1951), escrito por Lewis Carroll (1865), pois me
reconheci, assim como Alice, sendo impulsionada a caminhar por dois caminhos e, “por isso,
ao se deparar com aquele lugar novo e desconhecido, Alice perde sua identidade e se constitui
outra” (GARCIA & MALDONADO, 2018, p. 400).

Alguns caminhos foram percorridos no cotidiano da aldeia, os quais permitiram abrir
possibilidades de problematizar e perceber outras maneiras de ser crianca dentro e fora da
escola. Nesse interim, os estudos desta pesquisa estdo baseados em pressupostos tedricos que
ndo apresentam um método fechado, mas que possibilitaram criar, produzir, ficcionar essa
historia, acompanhando movimentos da infancia Katitduhlu nos espacos tempos percorridos e

percebidos com eles.

Para tal finalidade, buscou-se um conjunto tedrico que permitisse analisar e
problematizar as concepc¢des de infancias por meio da mobilizacdo desses aportes teéricos. No
campo da etnografia dos Nambikwara, consideram-se os estudos de Almeida-Neto (2004),
Costa (2002,2005, 2008, 2009, 2021); no campo do conceito de sentimento de infancia, Aries
(2021); no @mbito das infancias outras, Kohan (2004), Abramowicz (2019); sobre inféancias,
Maldonado (2017), Garcia e Maldonado (2018, 2021); sobre infancia indigena, Zoia (2010);
no campo dos conhecimentos linguisticos, Kroeker (2003); sobre a diferenga, Skliar (2003),
Deleuze (1995); acerca da Legislacédo escolar indigena, Brasil (1996, 1998, 1999, 2012, 2013,
2015, 2022) e Grando (2016); no campo das epistemologias do Sul, da Decolonialidade e da
Interculturalidade, Baniwa (2019), Campos (2019), Candau, (2020), Cohn (2005), Gonzaga
(2022), Pires; Grando; Stroher (2021), Quijano (2005, 2010), Silva, Macedo e Nunes (2002),
Walsh (2009, 2017); Antropologia, Viveiros de Castro ( 2002).
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Por meio desses respaldos tedricos e por meio da imersao junto ao povo Katitduhlu, e
ainda, dos encontros, foi possivel perceber um povo quase dizimado pela “mao branca”, pelas
epidemias, e que insiste em resistir e lutar por seu Territorio. Encontrei criancas, mulheres e
ancidos que ensinam, o tempo todo, a amar o préximo, a cuidar do outro, a olhar os animais
como seres inumanos que tém sentimentos, que falam a sua lingua e que se comunicam com
outros seres, que sdo os “veiculos” para os encontros com seus antepassados. Encontrei
sobretudo os saberes impregnados das criancas Katitduhlu que ensinam enquanto aprendem,

aprendem enquanto ensina.

Entretanto, é preciso sinalizar que houve, também, desencontros para que eu chegasse
a esses encontros. Eles surgiram no decorrer da pesquisa, quando surgiram momentos de
incapacidade de “ver” a infancia com as lentes necessarias, os impasses de perceber que a
escola foi construida pela médo branca, com o intuito de fazé-los seres doceis, a fim de molda-
los & cultura do colonizador, o europeu, que ndo se cansa de silencid-los. Nesse contexto, em
meio ao ato de descolonizar-me dos conceitos oriundos do pensamento europeu estagnado em
mim por conceitos religiosos e por causa de resquicios de uma educacdo subalternizada, a
I6gica binaria foi necessaria inicialmente (ainda que tivesse que ser ultrapassada e superada),

para que esse encontro fosse possivel.
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2. ETNOGRAFIA DO POVO NAMBIKWARA

Apresentar-se-4, nesta secdo, uma breve etnografia do povo Nambikwara, no intuito de
nos situarmos acerca de como eles foram constituidos, onde estéo situados e como séo. Para
tal finalidade, nossos intercessores sdo educadores, fildsofos, historiadores, socidlogos,
antropologos e, principalmente, pesquisadores da nacdo Nambikwara, sendo alguns deles
Costa (2002, 2005, 2008, 2009, 2010, 2021), Almeida-Neto (2004), Reesink (2004), Santos
(2000, 2005) e Kroeker (2003).

A historiadora Costa (2005), durante suas pesquisas entre 0os povos Nambikwara - e
até nos dias atuais - reconstruiu, por meio de registros historicos, suas vivéncias e seus
embates, trazendo para o mundo cientifico contribuicBes de suma importancia para aqueles

que pesquisam a povo Nambikwara.

Vérias das obras publicadas por Costa foram utilizadas para compor esta se¢do. Ela
explica que “classicos da etno histdria registram os Nambiquara® como um povo que dorme

no chdo em meio as cinzas, como também sdo identificados pelas outras etnias vizinhas.”

(COSTA, 2008, p. 23).

Com relacdo a esse pensamento relacionado as cinzas, segundo o pajé AK nos
explicou que a as cinzas sdo representagdes significativas para o seu povo “cinzas e nuvem ¢
mesma palavra na nossa lingua, porque vocé nao ta vendo Ia? Nuvem mesma cor da cinza, a

gente pensa assim ela ta protegendo a gente, entdo a cinza ¢ protegdo pra nois” (AK, 2023).

O termo Nambikwara foi utilizado pelas equipes de Marechal Rondon, quando
passaram pelos territorios desses povos. No entanto, eles ndo se reconhecem como
Nambikwara, e sempre, no caso dos Katitduhlu, expressam a necessidade de sua propria
autodenominagdo, “Nutajensu”, conforme a narrativa de uma das liderangas da aldeia/escola

pesquisada:

“A gente fala assim pessoa é ‘anusu’, mas nosso povo os antigos jd ensiné que fala
‘Nutajensu’, ndo é Nambikwara n&o. E os brancos que fica falano assim. Esses ai € la do
cerrado” (SK’, 2022).

® Optou-se, nesta dissertagdo, pela forma escrita “Nambikwara”, por estar alinhada com a forma como escrevem
os pesquisadores Professor Dr° Welinton e Dr? Monica (2021) da UNEMAT de Caceres, ainda que a
pesquisadora Costa escreva “Nambiquara” (2002, 2008). Vale destacar, ainda, que Menno Kroeker utiliza o
termo “Nambikwara” (2003) e Béarbara Kroeker (1980) utiliza “Nambikudra”. Dessa forma, as citagfes destes
autores serdo escritas conforme suas obras.

"Nesta dissertacéo, optou-se por utilizar as iniciais dos nomes dos participantes que participaram da pesquisa.
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Segundo a historiadora Costa (2002, 2008, 2009 e 2021), os Nambikwara habitam trés
grandes regides, denominadas Nambikwara do Norte, Nambikwara da Serra do Norte e
Nambikwara do Vale do Guaporé. Nessa Ultima regido, esta localizada, além de outras terras,

a Terra Indigena Sararé e Paukalirajausu, local da nossa pesquisa.

Neste sentido, salienta-se que Ariovaldo dos Santos, que, por muitos anos, esteve a
servico da FUNAI e que esteve junto aos povos Nambikwara, se refere ao povo do Sararé

como “Katitauhlu”®

[...] cada grupo Nambikwara tem sua autodenominagdo, que pode estar associada a
uma referéncia de lideranca (Katitduhlu — antepassado de Moisés do Sararé, por
exemplo), a uma caracteristica ambiental (Halotesu — povo do cerrado), (Waihatesu
— povo da cachoeira), ou ainda a uma qualidade marcante do grupo (Hahditesu —
povo cantador) (SANTOS 2000, p. 17).

E valido ainda ressaltar que, em se falando dessa tematica da autodenominagéo, o
pesquisador dos Katitduhlu Almeida-Neto explica que

Alguns pesquisadores se referem aos Katitaurlu como os Nambiquara do Sararé, ou
simplesmente os Sararé. Os Nambiquara do cerrado chamavam os Katitaurlu
genericamente de Wanairisu ou Manairisu, mas hoje os distingue apenas como
Katitaurlu. Os indios do Sararé admitem falar a mesma lingua dos Nambiquara, mas
rejeitam para si a designacdo de Nambiquara. Para os Katitaurlu a denominagdo de
Nambiquara se refere aos grupos que moram no cerrado, regido da Chapada dos
Parecis entre os rios Juruena e Camararé (ALMEIDA-NETO, 2004, p. 89).

Tal referéncia reforca a narrativa do lider indigena, quando este explica que o termo
Nambikwara remete ao povo do Cerrado e ndo aos Katitduhlu.

Nos aspectos linguisticos da lingua falada entre os Nambikwara, os pesquisadores da
Universidade de Mato Grosso, Wellington Pedrosa Quintino e Monica Cidele da Cruz (2021)
trabalnam com um projeto intitulado de Fonologia das linguas Nambikwara: subgrupos
Mamaindé, Negaroté, Kithaulu, Wakalitesu, Alantesu, Hahaintesu e Wasusu. O projeto visa 0
registro dessas linguas faladas preservando-as em suas peculiaridades bem como sua

documentacdo no intuito de favorecer elementos linguisticos para os estudos dessas linguas.

A pesquisadora Kroeker (2003) que viveu entre o povo Nambikwara do Cerrado nos
apresenta 0s primeiros encontros do povo com a sociedade ndo indigena, que ocorreu durante

a passagem de Marechal Rondon, entre 1907 a 1915, em virtude da construgédo da linha

8A0 longo desta dissertagio, optamos por utilizar “Katitduhlu”, pois foneticamente estd mais correta. A
referéncia a “Katitauhlu” se deu em virtude da propria FUNAI ter escrito em documentos oficiais, por exemplo
RG dos indigenas dessa forma.
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telegrafica. Essa linha tinha como objetivo ligar o Estado de Mato Grosso ao Amazonas. Para
isso, a linha perpassou os territorios dos Nambikwara e todo o Vale do Guaporé, sendo este

ultimo constituido das terras dos Katitduhlu e de outras Terras de Nambikwara.

Documentos apresentam as primeiras incursdes em territorio Nambikwara no século
XVIII; mas os contatos se estabeleceram somente em 1907 com a exploracdo da
construcdo da linha telegrafica pela Comissdo Rondon. Segundo a estimativa do
Marechal Candido Mariano da Silva Rondon, oficial do Exército Brasileiro, havia
naquela época uns 10.000 Nambikwara. As doencas importadas para aquela regido
assolaram a populacdo nas décadas de 1930 e 1940. Relatérios gravados de
sobreviventes de uma epidemia de sarampo falam de aldeias inteiras onde nem
sobravam vivas pessoas suficientes para enterrarem os mortos (texto de Bernice,
oferecido a M. Kroeker, 1963). Os remanescentes de varios grupos da nacdo se
reuniram para formar uma populacdo total de uns 500 indigenas na década de 1960
(KROEKER, 2003, p. 01).

Outro pesquisador, Reesink (2004), explica que Rondon carregava, sobre si, outra
responsabilidade, além de construir a linha telegrafica, que era a “pacificacdo” dos

Nambikwara, haja visto que eram considerados “arredios” e dificeis de relacionamento.

No que concerne a familia linguistica dos Katitduhlu, segundo Costa (2002)

[a] familia Nambikwara corresponde a uma das 41 familias linguisticas
sobreviventes, hoje, no Brasil. Ela é formada por trés ramos: Nambikwara do Norte,
com 5 linguas, Nambikwara do Sul, que compreende 13 letos, e Sabané, sem divisao
interna, representando a Unica lingua do ramo. Os grupos que falam essas linguas
estdo localizados na regido centro-oeste do Brasil, quase todos no estado do Mato
Grosso, de modo que apenas o grupo Latundé, pertencente ao ramo do Norte, estd
situado no estado de Ronddnia, ao norte do municipio de Vilhena (RO) (COSTA,
2002, p. 29).

Outra caracteristica peculiar a lingua falada dos Nambikwara e que apresenta varios
estudos, contando, inclusive, com trés gramaticas publicadas, é ser uma lingua tonal, como
aborda Netto (2018, p. 33).

Cerca de trés décadas subsequentes aos estudos de Price, foram publicadas as
primeiras gramaticas de linguas Nambikwara: Kroeker (2001) para a lingua
Nambikwéra do Sul; Telles (2002), cujo trabalho enfocou as linguas Latundé e
Lakondé (Nambikwara do Norte); Araldjo (2004), o qual descreve a lingua Sabané;
e, mais recentemente, Eberhard (2009) propbs uma gramatica em dois volumes para
a lingua Mamaindé (Nambikwara do Norte).

A lingua dos Katitduhlu segue essa logica, segundo estudos recentes, ainda néo
publicados pelos pesquisadores linguistas ligados ao Dr° Wellington Pedrosa Quintino,
constata-se que o povo Katitduhlu apresenta singularidades préprias da lingua e da vida
indigena. Nota-se que as criancas séo bilingues pois além de falar a lingua Katitduhlu falam

fluentemente a Lingua Portuguesa.
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2.1. Quem sao os Katitauhlu?

O povo Nambikwara Katitduhlu habita dois territorios, Sararé e Paukalirajausu, sendo
que, para um deles, a Terra Paukalirajausu ainda aguarda homologacdo, em tramite no
Ministério da Justica. Tais Terras estdo situadas no Vale do Guaporé em trés municipios:
Vila Bela da Santissima Trindade, Conquista D’Oeste ¢ Nova Lacerda, no Estado de Mato
Grosso.

Segundo a pesquisadora-historiadora Costa (2002), esses territorios sempre foram
locais de exploracdo de ouro e de extracdo de madeira pelos ndo indigenas, fator esse que tem

inviabilizado os processos de homologacéo da Terra Paukalirajausu.

Apobs a descoberta do ouro nessa regido, uma parcela da populagdo indigena pareci
foi escravizada, enquanto que os grupos Nambiquara do Vale do Guapore, mais
préximos aos arraiais, continuavam, de certa maneira, protegidos através da
representacdo do indio selvagem e antropéfago (COSTA, 2002, p. 42).

No tempo em que mordvamos na aldeia, entre 1998 até 2009, conhecemos o
coordenador regional da Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) de Cuiab4, como ja citado
anteriormente, Ariovaldo dos Santos, que sempre visitava a aldeia dos Nambikwara do Sararé
com equipes de agentes da FUNAI e antrop6logos que chegavam com o discurso de defender
as Terras dos Nambikwara do Sararé.

O servidor, além de trabalhar pela FUNAI, se tornou um pesquisador do povo

Katitauhlu, no campo da histéria e da antropologia. Nesse sentido, o pesquisador comenta que

[a] populacdo Nambiquara do Sararé era estimada em torno de trezentas pessoas
antes do contato em 1960. As aberturas de fazendas no Vale do Guaporé se deram,
em sua maioria, com desmatamento quimico aéreo, utilizando o agente laranja
Tordon. Em 1973, os Katitduhlu foram acometidos macicamente pelo sarampo,
tendo a Funai que recorrer ao apoio da Cruz Vermelha Internacional e da Forca
Aérea Brasileira (FAB) para evitar a dizimacdo do grupo. Os sobreviventes, na
época, ndo chegaram a cinquenta pessoas. A imprensa nacional, na ocasido, referiu-
se aos sobreviventes do Sararé, como Biafra brasileiro (SANTOS, 2005, p. 208).

Nessa citacio, o autor do texto comenta sobre o documentario Biafra brasileiro®, que
apresenta o inicio do processo exploratorio no territorio indigena e a dizimacao ocorrida em
todo o Vale do Guaporé, incluindo o povo Katitduhlu. Nessa ocasido, como mencionado, 0
sarampo que acometeu o0 povo era desconhecido e ndo podiam combaté-lo com sua medicina

natural. Por este fato, muitos Katitduhlu ndo sobreviveram.

9 Sobre esse assunto pesquisar “Mao branca contra o povo cinza”. Acessivel em:
http://etnolinguistica.wdfiles.com/local—files/biblio%3Acarelli-1980
méo/Carelli%26Severiano_1980_ MaoBrancaXpovoCinza.pdf.
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Esse termo, Biafra Brasileiro, foi comparado a todo o processo dizimatério causado
por epidemias e

As agruras da abertura de fazendas, das doencas infectocontagiosas como a gripe, 0
sarampo e a variola e do desmatamento quimico aéreo que aspergiu o Tordon,
conhecido por Agente Laranja, 0 mesmo empregado na Guerra do Vietna. Os indios,
dispersos no Vale do Guaporé, foram resgatados de helicoptero pela Forca Aérea
Brasileira e pela Fundagfo Nacional do indio. Aqueles que sobreviveram a fome,
foram contagiados pelo sarampo, epidemia que abateu a populagdo com menos de
15 anos (COSTA, 2021, p. 41).

Toda essa situacdo que envolveu o povo Katitduhlu e o levou a esse processo
dizimatorio se deu principalmente devido ao fato de que esses contatos de exploradores das
terras dos Katitauhlu ali estiveram e, por isso, tal episodio foi comparado a Guerra de Biafra.
Isso porque a Guerra de Biafra, na Nigéria, causou fome e também |a mais de um milhdo de
africanos perderam suas vidas (OLIVEIRA, 2014 p. 230).

Diante desse contexto eminente, a opgdo dos Katitduhlu foi resistir a todo esse
processo que ocorre até os dias atuais, devido aos aliciadores que estdo em busca de ouro e de
madeira em seu Territorio.

Os Nambikwara Katitduhlu, das Terras Indigenas Sararé e Paukalirajausu, constituem
um dos povos que se localiza no Vale do Guaporé, conforme foi salientado na subsecéo
anterior, entre os municipios de Vila Bela da Santissima Trindade, Conquista D’Oeste ¢ Nova
Lacerda, no Estado de Mato Grosso.

Portanto, pode-se perceber que falar do povo Nambiquara do Sararé é falar dos
Katitauhlu, dos Anusu, pois sdo 0s nomes que designam os indigenas que habitam o Vale do

Guaporé, proximo ao Rio Sararé.

2.2 Katitauhlu, povo do Sararé

Nesta subsecéo, sera apresentado o historico do povo Katitduhlu, que se autodenomina
como “Nutajensu” e que, segundo relatos deles, esse nome se refere aqueles que sobreviveram
a um embate entre dois macacos Nutajensu e Nununsaliyensu. Tais relatos se apresentam na
obra Senhores dos cantos das terras, no volume 8, intitulado Sararé, publicado pela Costa
(2021).

Vale destacar que o povo Katitduhlu faz parte da nacdo Nambikwara que vive nos
estados do Mato Grosso e Rondonia. Além disso, realizando uma andlise da obra acima
citada, Costa (2021, p. 23) aponta algumas caracteristicas singulares dos habitantes dessas

Terras:
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Os grupos Nambikwara do Vale do Guaporé habitam as Terras Indigenas Pequizal,
Vale do Guaporé, Taihantesu, Paukalirajausu e Sararé. Em Paukalirajausu ou
Piscina (topdnimo de um dos cdrregos que desce a Serra da Borda e forma tanques
naturais no seu percurso), com 8.383 hectares (identificada, a espera de
demarcacao), e Sararé (homologada e regularizada), com 67.419 hectares, encontra-
se 0 grupo Sararé. Com uma populacdo aproximada de 140 indigenas, acham-se
distribuidos em 6 aldeias: Central, Serra da Borda, Kanachué, Paukalirajausu ou
Paukalirajausu, Figueira e PIV (Posto de Vigilancia). A designacdo Sararé vem
sendo comumente adotada pelos habitantes dos municipios ao entorno de seu
territorio, pela literatura, por 6rgdos indigenistas e, até mesmo, pelos proprios indios,
especialmente em razdo do nome do rio que atravessa suas terras de ocupacéo
tradicional.

Os primeiros contatos dos Katitduhlu com a sociedade ndo indigena ocorreram por
volta de 1950, por meio da ONG Missdo Crista brasileira, segundo o pesquisador Almeida-
Neto (2004), cujo representante era o Pastor Gustavo Bringsken, que manteve a educacéo
escolar formalizada nas aldeias até que as organizacgdes publicas iniciassem seu apoio.

Da Missdo Brasileira Gustavo Bringsken, que manteve o primeiro contato branco
com os indios Katitduhlu em 1950, além do que, 0 mesmo mantém as duas escolas
na Terra Indigena Sararé através da Missdo Cristd Brasileira, organizacdo da qual é
representante na regido (ALMEIDA-NETO 2004, p.246).

Durante a leitura do documentario Mao branca contra o povo cinza, de Carelli e
Severiano (1980), fiquei com uma sensacdo de desassossego académico, pois, até entdo, nao
havia percebido a importancia de registrar, pesquisar e contribuir com o povo, compondo 0s
movimentos da infancia indigena, no intuito de reverbera-los no curriculo escolar.

A pesquisa com o povo Katitduhlu proporcionou reconhecer a importancia que 0s
préprios indigenas expressam de caminhar com autonomia na sociedade ndo indigena. Em
nossas vivéncias com eles, durante a primeira estadia de onze anos (1998 a 2009) e, durante o
tempo destinado a pesquisa (2021 a 2023), sendo doze meses “in locu”, pesquisando a
infancia indigena, reconhecemos que, por meio das nossas pesquisas, é possivel enaltecer a
importancia da cultura e da tradicdo do povo serem reverberadas no curriculo escolar, no
sentido de que tal perspectiva possibilite construir um curriculo autbnomo e diferenciado.

O antropdlogo e pesquisador da nacdo Nambikwara Reesink (2004) traz uma

explicacdo relacionada ao nome “Katitauhlu”:

[...] sem um esforco de convencer a sociedade nacional da continuada indianidade
dos Sararé, tende a favorecer nos ultimos anos um etndénimo Katitduhlu. Mas este
também é arbitrario, porque deriva do nome de um lider de uma das trés principais
unidades sobreviventes e ndo de algum nome geral proprio. Fiorini sugere ainda que
este nome aparentemente indigena seja uma derivagdo de capitdo... (REESINK,
2004, p. 90).
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O povo do Sararé, os Katitduhlu, segundo o pesquisador Reesink (2004), se localiza

no Vale do Guaporé e sofreu com as invasdes e epidemia iniciadas pela Comissdo Rondon.

Culminaram em severa depopulacdo, extincdo de aldeias ou até de conjuntos de
aldeias auto-concebidas como sendo do mesmo povo (por exemplo sarampo em
1945). Um processo de reorganizacdo empreendido pelos poucos sobreviventes de
cada aldeia para se juntar e se reerguer em aldeias socialmente vidveis apos estes
desastres mostra uma capacidade pessoal de superar imensas dificuldades,
sofrimentos e tormentos (REESINK, 2004, p. 04).

Estudos revelaram que o povo é remanescente dos povos Waihatesu, Kwalitsu,

Yanaliritesu e Nutajensu, especificados por Almeida-Neto (2004, p. 89-90) da seguinte forma

Kwalitsu — povo da regido entre Pontes e Lacerda e Vila Bela;

Yanaliritesu — povo vizinho entre as cabeceiras do Sararé e Galera;

Nutantesu — povo do alto Sararé ao cérrego dos Bugres;

Waihatesu — povo da cachoeira

De um modo geral, cada grupo Nambiquara tem sua autodenominagéo, que pode
estar associada a uma referéncia de lideranca (Katitduhlu — antepassado de Moisés
do Sararé, por exemplo), a uma caracteristica ambiental (Halotesu — povo do
cerrado), (Waihatesu — povo da cachoeira), ou ainda a uma qualidade marcante do
grupo (Hahaitesu — povo cantador).

O povo, nos dias atuais, conta com um nimero de 200 pessoas, com poucos idosos,
sendo a maioria criangas. Nesse sentido, meu encontro com o povo do Sararé ocorreu no ano
de 1998, momento bem turbulento para eles, pois, naquele espaco-tempo, o povo estava
aglomerado em uma Unica aldeia chamada de Sararé, devido as exploragdes de ouro em suas
terras e por causa de constantes ameagas que ocorriam, oriundas dos aliciadores ao povo.

Foi nesse tempo que viemos, meu esposo € eu, para o0 Mato Grosso, convidados pelos
indigenas para estruturar e organizar a escola Indigena da Aldeia Sararé, através da Missao
Crista Brasileira, que atuava em favor dos Katitduhlu nos dmbitos social e politico.

A Terra Indigena Sararé, como se vé no mapa abaixo, tem 67.419 hectares e foi
demarcada em 1983. No entanto, a Terra Indigena Paukalirajausu, que esta dentro do
territorio dos Katitduhlu, aguarda os tramites burocréaticos e politicos para obter, tambem, a

homologagéo.
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Mapa 1 — Terra Indigena Sararé e Paukalirajausu
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Fonte: Costa (2009)

Diante da extensdo territorial das Terras, o povo Katitduhlu das Terras Indigenas
Sararé e Paukalirajausu habita em sete aldeias, sendo elas: Aldeia Sararé Central, habitados
pelos Nutajensu; Aldeia Figueira, habitado por Nutajensu e Kwalitesu; Aldeia Serra da Borda
— (aldeia seis), habitado por Wahaitesu e Yanalititesu; Aldeia Serra da Borda, habitados por
Wahaitesu, Yanalititesu; Aldeia da Ongahabitados pelos Yanalititesu; Aldeia PIV (Posto
Indigena de Vigilancia), habitados por Katitduhlu, Aldeia Paukalirajausu (chamada também
pelos indigenas de piscina, devido uma nascente com aguas cristalinas, formando como se

fosse uma piscina), habitada por Yanalititesu e também pelos Nutajensu e Katitauhlu.

Outra pesquisadora socidloga dos Katitduhlu, Geminiano (2020, p. 30, grifo nosso),
cita uma entrevista de um dos lideres jovens da aldeia acerca do que restou na memoria dos
ancidos da aldeia a respeito da méo branca contra o povo das cinzas.

Eu sempre fui daqui. Meu pai cresceu aqui nessa aldeia [...] Era

muito indio, morreu envenenado, veneno do branco [...] minha familia
nao resistiu. Minha mée, meu pai ndo resistiu também, morreram
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tudo, tudo, tudo [...] minha familia era muito grande e morreu tudo
com o veneno do branco [...] veneno do branco, era no agucar [...].

O pesquisador de povos indigenas Zoia (2010), diante dessa realidade imanente dos
povos originarios, entende que a ferramenta promotora de resisténcia a eles é a educacéo
escolar. Segundo ele, os povos indigenas perceberam ser a escola essa ferramenta para (re)
existir, pois “diversos povos indigenas comegaram a se organizar na tentativa de reverter esse
processo de dizimacdo cultural e umas das ferramentas para atingir esse objetivo passou a ser
a escola” (ZOIA, 2010, p. 69). Por conseguinte, o povo Katitduhlu busca, nessa ferramenta,
maneiras para (re) existir a devastacao de suas terras e da sua populacéo.

Outra pesquisadora e defensora da causa indigena que nos provoca nesse sentido é

Ferreira:

S&o indmeras as organizagdes indigenas de luta espalhadas pelo pais, e estas tém
protagonizado encontros, assembleias, seminarios e foruns que tém deliberado
questbes importantes, ndo apenas para 0s povos indigenas, mas para o pais como um
todo. Séo varias as associacdes trabalhando com educacdo, comités de terra;
comissdes de professores, direito das mulheres indigenas, entre outras frentes
(FERREIRA, 2014, p.150).

A mesma autora ainda continua a relatar os aspectos legislativos no que diz respeito a

utilizacdo das terras indigenas.

Essas organizacdes tém a Terra como elemento que acessa outros direitos. No Art.
26 da Declaracdo das Nagfes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, esta
escrito que os territorios e 0 que ha nele sdo de direito e de controle dos préprios
povos indigenas e o Estado deve assegurar e respeitar este direito (FERREIRA,
2014, p. 150).

Nesse aspecto, de resistir aos intentos da méo branca contra o povo cinza, Ferreira
(2014) traz esse aspecto apontado por Zoia afirmando que essa discussédo, é de suma
importancia e que as nagdes indigenas brasileiras tém buscado, ao longo do processo
colonizador, a educacdo escolarizada em suas aldeias. Trata-se de um ponto facilitador para
compor um curriculo especifico e diferenciado, como propde Brasil (1998) no documento

publicado, que é um referencial para as escolas indigenas.

Uma escola com uma organizagdo curricular compativel com as concepgles e
filosofias educativas do povo indigena, alicercando as questdes socioculturais, as
especificidades dos povos e as préticas culturais sem perder de vista a
interculturalidade. As tensBes sdo experimentadas, nas formas metodolégicas, no
tempo e na propria l6gica do que significa a escola neste contexto. A escola é
produzida numa realidade em que a mesma ndo se insere na l6gica ndo apenas da
preparacdo para o trabalho, mas, é ferramenta de empoderamento de resisténcia
porque a partir dela se legitima posi¢Bes de negociagBes sociais. A Pedagogia
Cosmo-Antropoldgica esta presente no curriculo que € de pertencimento
comunitario, pertencimento daquele povo. Ha nele (curriculo) duas dimensdes que
sdo bastante claras. A primeira a dimensdo cultural na perspectiva do fortalecimento
étnico e ai as vozes mais fortes sdo dos ancidos e das liderancas e a segunda
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dimenséo a das negociagdes, aqui se inserem a preparacdo para os empreendimentos
de resisténcia cultural, os professores sdo as liderangas (além dos outros processos
educativos como o movimento indigena) que preparam para argumentacles de
negociacdes sociais (FERREIRA, 2014, p 152).

Analisamos, mediante uma incursdo em algumas historias ja contadas do processo
histérico vivenciado pelos Katitduhlu, que esses sobreviventes ainda hoje resistem aos
intentos de aliciadores com suas mentes colonizadoras que continuam a desrespeita-los.
Acreditamos que a partir do protagonismo dos povos indigenas na educacdo escolar, em
ministérios publicos como é o caso nesse momento historico da politica do Brasil (Governo
Lula/2023), a luta e a resisténcia ndo serdo em vao.

Na préxima secdo, serdo apresentados o caminho e o percurso metodoldgico utilizados
para a constituicdo do exercicio de cartografar a constituicdo da infancia dos Katitauhlu e que
por meio desse exercicio foi possivel perceber como essa crianca estabelece relagdes com sua

vida e na escola.
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3. O PERCURSO E OS PERCALCOS DA PESQUISA

Pode-se desenha-lo numa parede, concebé-lo como obra de arte, construi-lo como
uma acdo politica ou como uma meditacdo. Uma das caracteristicas mais
importantes do rizoma talvez seja a de ter sempre multiplas entradas; a toca...
(DELEUZE, [1925]1995, p. 19)

Apresenta-se, nesta secdo, como ocorreu o desenrolar da pesquisa, e como foram
percorridos esses caminhos, no intuito de reconhecer que ndo ha um Unico caminho pronto,
dito como verdade, mas, assim como se apresenta na figura e na epigrafe, reconhece-se que,
no desenrolar da pesquisa, foram construidos mapas que, assim como ocorre com 0 rizoma
apresentado, ndo tém comeco e ndo tém fim. Assim, o percurso tedrico-metodologico desta

dissertacdo passou pela cartografia e pela analise documental, conforme sera notado a seguir.

3.1 Pesquisa cartografica

Um rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma é alianga, unicamente
alianca. A arvore imp0e o verbo "ser", mas o rizoma tem como tecido a conjun¢do
"e.... e.... e...." Ha nesta conjuncdo forca suficiente para sacudir e desenraizar o
verbo ser. Entre as coisas ndo designa uma correlagdo localizavel que vai de uma
para outra e reciprocamente, mas uma direcdo perpendicular, um movimento
transversal que as carrega uma e outra, riacho sem inicio nem fim, que réi suas duas
margens e adquire velocidade no meio (DELEUZE & GUATTARI, 1995, p. 120).

Esta secéo apfesenta um dos passos percorridos durante a pesquisa, que € a
cartografia. Mas o que é cartografia no ambito da pesquisa académica?

Estranhei quando escutei pela primeira vez o termo cartografia em pesquisas da
educacdo, porque associava 0 termo ao conceito estudado no ensino médio na disciplina de
geografia. No meu entendimento, cartografar era compor, por meio de desenhos, mapas, de
cidades, bairros, estados e do mundo. Alids, faziamos muito isso no colegial, como era

chamado o ensino médio, nas décadas de 80 e 90.

Durante os estudos de mestrado, por meio das leituras, no &mbito da participacdo do
grupo de pesquisa, conheci outro conceito de cartografia, que se conecta aquele primeiro,
exercitado no colegial, mas que me coloca, agora, como protagonista da composic¢ao desses
mapas. Nao se trata mais de uma copia, ou do decalque de mapas ja cartografados. Trata-se de
compor uma cartografia singular, a partir de movimentos cotidianos de criancas que vivem

suas infancias na aldeia e na escola indigena Natajensu.
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No tempo da pesquisa empirica desenvolvida na Escola Municipal Indigena
“Niitajensu” e por meio dos cotidianos das criangas na aldeia, ao perceber o curriculo vivido,
foi possivel compor as linhas que constituem a infancia das criancas Katitduhlu. Desse modo,
naqueles espacos-tempos, a cartografia foi se constituindo como um procedimento de
pesquisa e foi entrando em meu cotidiano de pesquisadora que se encontrava no meio: no
meio das criancas, no meio da aldeia, no meio da escola, no meio do curriculo. Fui
acompanhando, entdo, os movimentos das criancas bem como seus saberes tradicionais; 0s
movimentos das familias na escola; movimentos nas praticas curriculares dentro da escola; 0s
movimentos das professoras e dos professores indigenas e ndo indigenas, para que todos esses
movimentos pudessem reverberar na pesquisa e compor este exercicio de pesquisa
cartografica.

O termo cartografia € um conceito utilizado pelos filésofos franceses Deleuze e
Guattari para compor suas pesquisas. Segundo eles, cartografar ¢ “a arte de construir um
mapa sempre inacabado, aberto, composto de diferentes linhas, conectavel, desmontével,
reversivel, suscetivel de receber modificagdes constantemente” (DELEUZE & GUATTARI,

1995, p. 21).

No fio de buriti que tece as linhas do telhado da casa dos Katitduhlu, o fio que tece o
balaio nas méos da mée indigena, pisar o chdo da aldeia, andar nas trilhas, perceber os
movimentos que se apresentam e ai compor um mapa, desembaralhando os emaranhados,

também é compor a cartografia desta dissertacao.

Os questionamentos a seguir surgem, tendo em vista que a cartografia gera curiosidade
para perceber a suscetibilidade das linhas que vao se compondo em meio aos movimentos que
vamos percebendo, na medida em que nossa sensibilidade vai se agucando. Nesse sentido,
como compor tais composices?

Acredita-se que alguns caminhos trouxeram pistas, como é o caso da narrativa da mée

da menina de 10 anos que se casa e constroi sua casa junto ao marido.

Minha filha, casou sim, mas foi complicado, assim eu n&o gostei nao.
Primeiro, ela ficava sumindo de casa, eu ia atras dela e trazia para
casa. Até que um dia, meu filho pequeno estava doente, com febre
porque cachorro mordeu perna dele. E essa minha filha, sumiu desde
cedo, naquele dia, ai s6 a tarde consegui procurar ela, mas nao
encontrei nada. Até ficou tarde e fui dormir. No outro dia, bem cedo,
fui procurar de novo. Eu perguntava nas casas, mas falavam que néo
viram. Fui no meu irmao e perguntei para ele, entdo, ele disse que
sabia sim onde ela estava. Chamou o SK, que era seu filho, e estava
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escondido em outra casa préxima da casa do pai. Ele chegou perto de
mim, e vi cara dele, estava com vergonha. Perguntei para ele assim:
Cadé VK? Ele passou vergonha comigo. Respondeu que estava
escondida também na casa. Ai perguntei. Vocé quer casar com minha
crianca? Ela é pequena ainda. Tem que estudar. Ele falou assim
‘Gosto dela’. Eu expliquei para ele, minha filha é pequena ainda, ndo
sabe cozinhar, ndo sabe lavar roupa, mas eles que sabem, vao se
virar. Agora vejo, ela fica deitada, as vezes sai pra brincar e
rapazinho fica com fome, porque ela ndo cozinha. Perguntei pra ele
um dia ‘Vocé ta com fome? ’ Ele respondeu ‘sim’. Ai falei, viu? Falei
pra vocé que ela ainda crianca. Mas eu, ndo dou comida pra ele néo.
Minha filha mesmo tem que cozinhar pra ele. Ele passou vergonha, e
falou que ia fazer comida. As vezes ela sai pra brincar ai mando meus
filhos buscar pra ela cuidar do marido dela, até que ela vai aprender.

Depois de alguns dias dessa conversa com a mée da menina, retornamos na casa
novamente e encontrei o casal, recém-casado. A menina carregava uma mochila nas costas e o
menino vinha andando junto. Parei e perguntei: O que vocés tém ai nas costas? Ela
respondeu: “Cobertas, porque fui lavar na represa”.

Nesse sentido, as situacdes que foram se apresentando no decorrer da pesquisa foram
inusitadas, de modo que ndo houve regra para compor tais cartografias, pois 0s movimentos
do dia a dia iam se compondo diante dos nossos olhos. Entdo, fomos tecendo, compondo o
que se apresentava diante de nossos olhos, como foi o caso do relato acima, de modo que “a
vida da cartografia vem do seu trabalho sobre as linhas” (OLIVEIRA, 2012, p. 167).

Ainda na concepcao de Oliveira (2012) sobre a compreensao do que seja a cartografia,
ela propde a ideia de desatar um novelo e, nesse sentido, essa acdo carece de ter um olhar
atento a cada momento, a cada movimento observado durante a pesquisa.

A cartografia € um meio possivel de desatar esse novelo para desloca-la na trajetoria
de uma questdo que nos parece cara ao territorio educacional. N&do que possa ser
tomada como um articulador do vocabulario conceitual de Deleuze e Guattari;
lancaremos mao, daqui para frente, apenas de alguns dos seus modos de
conceituacdo que nos parecem solidarios e potentes para dispor a cartografia na
pesquisa em educacdo. Arriscamos um caminho de encontro: a conceituagdo de
cartografia, implicada na filosofia da diferenca de Deleuze e na sua parceria com
Guattari, faz eco ao que ha de ser pensado sob uma pesquisa em educacdo: a vida

que pulsa e ndo para de movimentar-se nos territdrios educacionais (OLIVEIRA,
2012, p. 163).

Entdo, ao compreender que precisava estar no meio, sem pré-conceitos, sem
categorizac@es, nos demos conta de que a pesquisa cartografica se faz a partir dos encontros
que acontecem com a nossa abertura para com a outridade que nos constitui. Abrimo-nos,

portanto, aos encontros e, neles, tornamo-nos outros sujeitos, acompanhando 0s movimentos,
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sentindo os cheiros, sabores e dores que aconteceram no percurso e constituiram esta
dissertacdo.

E nesse sentido que se pode afirmar que a cartografia permite que busquemos essas
linhas, compondo mapas inacabados que véo se constituindo durante o caminhar da pesquisa.
Na concepcdo de Deleuze (1974), a cartografia propicia movimentos. Tais movimentos séo
concebidos por Maldonado como agenciamentos (2017, p. 35), da seguinte forma:

Esses agenciamentos compuseram o método desta pesquisa: a cartografia. Uma
concepcdo cartografica é, para Deleuze (1997, p. 75), muito distinta da concep¢édo
arqueolégica. A concepcdo arqueolégica é, para o filésofo, profundamente
“memorial, comemorativa ou monumental, que incide sobre pessoas e objetos,
sendo 0s meios apenas terrenos capazes de conservé-los, identifica-los, autentica-
los”. Nessa concepgdo, prossegue o filésofo, ha uma superposicdo das camadas que
é atravessada por uma flecha que vai de cima para baixo [...].

Portanto, ao realizar a pesquisa cartografica, acompanha-se 0s movimentos dos
acontecimentos, de modo a ir sentindo esses movimentos bem como seus efeitos, organizados
mediante narrativas das criancas, das maes, dos pais, de professoras e professores indigenas e
ndo indigenas, e também por meio de fotografias nos espacos-tempos dessas criangas, seus
desenhos na escola. Cada movimento que ia ocorrendo, registrdvamos, no intuito de
acompanhar os fluxos, identificar linhas, para, entdo, compor um exercicio da constituicdo da
infancia indigena.

Realizamos, também, registros dos movimentos das criangcas na escola, buscando
perceber os sentidos da infancia indigena e como tal instancia reverbera esses sentidos, esses
movimentos no curriculo escolar.

Para a analise desses movimentos, buscamos o0s intercessores, Deleuze (1995),
Deleuze e Guattari (1995), Maldonado (2012, 2016, 2017), entre outros, que foram
necessarios para compor detalhes da pesquisa.

Essa foi a inten¢do nesta pesquisa: buscar essas linhas, compor mapas inacabados das
construcdes subjetivas da escola indigena Nutajensu, dos movimentos da infancia da crianga
Katitauhlu.

Percebemos, entdo, que a pesquisa ndo finalizaria, mas possibilitava trilhar outros
caminhos, e que possibilitaria novos encontros em novas pesquisas sobre a infancia indigena
Katitduhlu.

Interessante, ainda, ressaltar que a cartografia pode estabelecer outras analogias, 0 que

esclarece, também, a dinamicidade dessa ferramenta de trabalho, quando se quer compreender
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0 que sdo esses mapas, porque os autores idealizadores dessa ferramenta, Deleuze e Guattari

(1995), relacionam-na com o rizoma e, para eles, se

[...] refere a um mapa que deve ser produzido, construido, sempre desmontavel,
conectavel, reversivel, modificavel, com multiplas entradas e saidas, com suas linhas
de fuga. Sdo os decalques que é preciso referir aos mapas e nao o inverso. Contra 0s
sistemas centrados (e mesmo policentrados), de comunicacao hierarquica e ligagGes
preestabelecidas, o0 rizoma é um sistema a centrado ndo hierdrquico e ndo
significante, sem General, sem meméria organizadora ou autdémato central,
unicamente definido por uma circulagdo de estados. (DELEUZE & GUATTARI,
1995, p. 15).

Percebiamos que assim ocorria com a pesquisa. Durante a estadia na aldeia, ela ia se

compondo, se fazendo, permeada por idas e vindas ao rio Sararé, nas represas, onde ocorria a

maioria das brincadeiras das criancas; no cerrado, onde havia muitas arvores frutiferas como

mangaba, pequi e outras frutas, que as criangas s6 conheciam na lingua indigena dos

Katitduhlu, e desconheciam a traducdo em lingua portuguesa; e também nos momentos em

que as criancas estavam na escola.

Nesse sentido, para Maldonado (2017), a pesquisa cartografica possibilita perceber

tais movimentos em especial com as criancas ribeirinhas pantaneiras.

Acreditava que a pesquisa somente seria valida se contasse com questionarios,
tabelas, gréficos, dados, analises quantitativas e qualitativas, etc., no entanto, ap6s o
primeiro contato com as criangas da Campina, percebi que nada daquilo que havia
preparado serviria para conviver naquela realidade. No momento em que Ana disse
que o pé de laranjinha seria um lugar bom para conversar, percebi que a minha
“seguranga” tedrico-metodoldgica tinha balancado, assim como o tronco da arvore,
em gue nos sentamos, e que se movia & medida que as criangas subiam nos galhos
(MALDONADO, 2017, p. 34).

A autora prossegue narrando sobre sua cartografia e afirma que os agenciamentos

levam de um ponto a outro e possibilitam compor mapas abertos de determinados espacos-

tempos.

Esses agenciamentos compuseram o método desta pesquisa: a cartografia. Uma
concepgdo cartografica €, para Deleuze (1997:75), muito distinta da concepcédo
arqueolégica. A concepcdo arqueolégica é, para o filésofo, profundamente
‘memorial, comemorativa ou monumental, que incide sobre pessoas e objetos, sendo
0s meios apenas terrenos capazes de conserva-los, identifica-los, autentica-los’.
Nessa concepg¢do, prossegue o filésofo, hd uma superposicdo das camadas que é
atravessada por uma flecha que vai de cima para baixo, e trata-se de sempre afundar-
se (id). Ao contrario, a concepc¢do cartografica age por mapas que se superpdem de
tal maneira que cada um encontra no seguinte um remanejamento, em vez de
encontrar nos precedentes uma origem. De um mapa a outro, ndo se trata da busca
de uma origem, mas de uma avaliagdo dos deslocamentos. Cada mapa é uma
redistribuicdo de impasses e aberturas, de limiares e clausuras, que necessariamente
vai de baixo para cima (id) (MALDONADO, 2017, p. 35).
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Nesse sentido, Maldonado aponta a importancia de viver o acontecimento, as

vivéncias e a importancia dessas vivéncias porque esses movimentos permitem

[ver] a experiéncia que “acontece” todos os dias no espago pantaneiro, como
possibilidade de vida sem as amarras da rede disciplinar que nos atinge a cada dia,
pode nos trazer momentos de riso, ao olharmos para tras e vermos o quanto nos
esforcamos para criar algo que coloca barreiras cotidianas para enxergar a beleza e a
leveza do mundo que nos cerca (2017, p. 18).

E essa experiéncia que procuramos vivenciar junto aos Katitiduhlu, quando entramos
em seu mundo, andamos com as criangas pelas trilhas, percebendo cada movimento, cada

sorriso, cada grito euférico em nos mostrar, em nos abrir seu mundo.

Nesta discussdo, Souza (2015) aponta que

[c]artografar consistiu em implicar-me com aquela realidade, atrelar-me ao cotidiano
e produzir mapas que me levassem pelos rastros infantis para conhecer e sentir os
atravessamentos que perpassam a vida daqueles praticantes do cotidiano. Com isso a
pesquisa cartografica me oportunizou um movimento continuo de afetar e ser
afetada, de conhecer, vivenciar, sentir e habitar experiéncias com os praticantes
pensantes na tessitura dos fios da pesquisa (SOUZA, 2015, p. 56).

Acredita-se que o tempo na aldeia com as criancas na beira da represa, nos arredores
de suas casas, subindo montanhas e até em arvores possibilitou reconhecer 0s caminhos que a
cartografia perpassa naqueles espacos-tempos. Foi dessa forma que a pesquisa nos afetou,
construindo e desconstruindo posicionamentos acerca de uma infancia tdo singular quanto
esta e que rompeu paradigmas oriundos de pensamentos hegemonicos sobre pesquisa, sobre

infancias e sobre o ser indigena.

Essas desconstrucGes e rompimentos, no que concerne aos pensamentos hegemonicos
observados, constituem questdes acerca de como fui constituida, ou seja, principalmente de
como uma mulher deveria se comportar na infancia de como uma crianga deveria se portar,
mediante, por exemplo, quando recebiamos visitas em casa. Ndo podiamos ficar na sala junto
com a visita, porque crianga ndo sabe se “comportar”, ou seja, esperava-Se que a crianga
deveria ter quais comportamentos? De adulto? Eram concepgdes que percebi serem essas que

aborda Ariés (1986), quando apresenta ao mundo o sentimento de infancia.

Outras situacBes da educacdo da infancia consistiam no fato de que menina tinha um
tipo de educacdo e menino tinha outra. Por exemplo, menina ndo podia sentar de qualquer
jeito, as pernas deveriam ficar cruzadas, com muito cuidado para ndo mostrar as partes

intimas. O relacionamento com o pai era bem definido também, meu pai ndo me abracava,
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ndo me beijava, de modo que o relacionamento com a menina devia ser de forma distanciada

naquele tempo e era uma relacéo distante.

Em minha infancia, havia muitas proibi¢es foram constituindo minha identidade e
foram estabelecidas por discursos que geraram insegurangas com a vida, com as pessoas e
com o mundo. Por meio desta pesquisa, dei-me conta de que ndo h&d uma Unica verdade, ha
outras possibilidades, outras verdades, outros jeitos de ver o mundo, de se constituir como

pessoa no mundo, de ser, de ver o mundo em que se constitui uma crianca.

Foi esse 0 exercicio que nos propusemos nesta dissertacdo. Acompanhando o0s
movimentos das criancas indigenas na vida e na Escola “Municipal Indigena Niitajensu”,
agenciamos com elas e suas conexdes culturais, com o espaco-tempo onde vivem e com 0
curriculo escolar.

Ao abrir-me aos encontros e seguir entre caminhos e encruzilhadas da pesquisa, 0S
(pré) conceitos a respeito de “metodologia” foram sendo desconstruidos e o exercicio de
composicado de uma pesquisa cartografica sobre criancas indigenas que movimentam a escola

foi se tornando possivel.

Além da pesquisa cartografica, que se consolidou acompanhando os movimentos das
criancas indigenas, percebendo suas efetuacdes e fluxos, realizou-se, também, uma pesquisa

documental, que sera abordada na préxima subsecéo.

3.2 Analise documental

O olhar da palavra

Palavra é memoria,

Senhora da historia,

Desenha sentimentos,
Resisténcia, luta, vitoria.
Palavra que danca no tempo,
Vaga-lume que ilumina o amor,
Palavra que marca um passado,
Escreve 0 presente,

Do povo o clamor.

Palavra € o lugar,

Do ver, do ser, identidade.
Escrita que nasce do olhar

E a palavra vestida de liberdade.
Libere a palavra,

Reescreve o final,
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Palavra é farpa Poesia marginal. (Texto: Marcia W. Kambeba©)

Nesta subsecéo, serdo analisados os documentos direcionadores da escola indigena, no
intuito de problematizar quais rumos a escola indigena percorre e como tais documentos

direcionam a educagdo escolar indigena dos Katitauhlu.

Analisa-se, entdo, a Constituicdo Federal de 1988, que abriu espacos para discussdes
significativas no ambito da educacdo escolar indigena, e que deu respaldo para a Lei de
Diretrizes de Bases (BRASIL, 1996), Diretrizes Curriculares Nacionais para Escolas
Indigenas - as DCNEI (BRASIL, 1999, 2012, 2013), e o Projeto Politico Pedagdgico da
Escola pesquisada, no intuito de construir uma proposta de educacéo especifica e diferenciada

junto a comunidade indigena.

Todos esses documentos sdo orientacdes para o funcionamento da escola, bem como
para reconhecer as caracteristicas que as escolas indigenas precisam priorizar, colocando em
consonancia o “chao” da escola com a realidade do povo pesquisado. Entao, problematiza-se,
a partir dessas propostas, se tais orientagcdes sdo parte dessa realidade e das vivéncias dos
Katitduhlu na escola.

Dessa forma, advém a reflexdo acerca dessa escola de acordo com os documentos que
delineiam o curriculo escolar, como 0 RCNEI, (Referencial Curricular Escolar para as Escolas

Indigenas), publicado em 1998, que aponta caminhos de uma escola diferenciada e especifica.

O documento foi elaborado apos garantia na Constituicdo Federal de 1988, a qual vem
defender principalmente o direito as terras, entre outros direitos. No artigo 231, por exemplo,
0 documento estabelece a garantia da organizagdo social, as tradicOes, as crencas e a

utilizacdo da lingua materna de cada etnia.

Sdo reconhecidos aos indios sua organizacdo social, costumes, linguas, crengas e
tradigdes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens
(BRASIL, 1988).

O Referencial Curricular para as escolas indigenas traz uma linha cronoldgica até a
data do documento (1998), na qual a educacéo escolar indigena ganhou espacos, desde ent&o,

nas discussdes das politicas publicas e ganhou forca no Plano Nacional de educacéo e no

Yo poema estd na obra de Luciana Vedovato; Clister Schenatto Langaro [Orgs. ] Vozes Da Resisténcia: o
trabalho académico de mulheres, didlogos latinoamericanos e estudos decoloniais. Sdo Carlos: Pedro & Jodo
Editores, 2022



47

ambito do Plano Municipal de educacdo, que garantiu, para as sociedades indigenas, mais

direitos constitucionais, principalmente no que se refere a educacéo escolar.

Some-se a isso o fato de que o documento apresentou que, num primeiro momento, a
caracteristica das escolas visibilizava a integracdo dos povos a sociedade ndo indigena.
Apresentou-se, portanto, que as relacdes do Estado Brasileiro com tais sociedades era “a de

dominagdo, por meio da integragdo e homogeneizagao cultural, e a do pluralismo cultural”

(BRASIL, 1998, p. 24).

Tal instancia surgiu, também, no intuito de contemplar a diversidade étnica e a
caracteristica heterogénea de mais de 200 nag¢des indigenas existentes no Brasil. Por isso, € no

RCNEI que se encontram

[0]s principios contidos nas leis ddo abertura para a constru¢do de uma nova escola,
Que respeite 0 desejo dos povos indigenas por uma educacdo que valorize suas
praticas culturais e lhes dé acesso a conhecimentos e praticas de outros grupos e
sociedades. Uma normatizagdo excessiva ou muito detalhada pode, ao invés de abrir
caminhos, inibir o surgimento de novas e importantes praticas pedagogicas e falhar
no atendimento a demandas particulares colocadas por esses povos. A proposta da
escola indigena diferenciada representa, sem ddvida alguma, uma grande novidade
no sistema educacional do pais, exigindo das instituicfes e drgdos responsaveis a
definicdo de novas dindmicas, concep¢fes e mecanismos, tanto para que essas
escolas sejam de fato incorporadas e beneficiadas por sua inclusdo no sistema,
quanto respeitadas em suas particularidades (BRASIL, 1998, p. 34).

A partir desses pressupostos tedricos e legislativos, foi possivel criar a categoria
“Escola Indigena”, que consta no Conselho Nacional de Educacdo no parecer 14/99,
encaminhada ao Ministro de Educacdo as Diretrizes Curriculares Nacionais da Educacgéo
Escolar Indigena, e que se tornou um marco histérico para a garantia da educacdo escolar
indigena em todas as nacGes indigenas brasileiras. Neste documento, o CNE apresenta o
RCNEI como um marco historico e direcionador das politicas publicas de educacdo escolar
indigena.

O direito assegurado as sociedades indigenas, no Brasil, a uma educagdo escolar
diferenciada, especifica, intercultural e bilingue, a partir da Constituicdo de 1988,
vem sendo regulamentado através de varios textos legais, a comegar pelo Decreto
26/91, que retirou a incumbéncia exclusiva do dérgdo indigenista - FUNAI - em
conduzir processos de educagdo escolar junto as sociedades indigenas, atribuindo ao
MEC a coordenacdo das ac¢des, e sua execucdo aos Estados e Municipios. A Portaria
Interministerial 559/91 aponta a mudanga de paradigma na concepcdo da educacao
escolar destinada as comunidades indigenas, quando a educagdo deixa de ter o
carater integracionista preconizado pelo Estatuto do indio/Lei 6.001/73 assumindo o
principio do reconhecimento da diversidade sociocultural e linguistica do pais e do
direito a sua manutencdo (BRASIL, 1999, p. 08).

O parecer traz uma concep¢do de que o RCNEI parte de uma nova concepcao de

curriculo, que ndo é mais aquela direcionada pelas politicas integracionalistas, mas que rompe
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com este pensamento, para tornar a educacdo escolar indigena mais autdbnoma, mais
especifica e mais diferenciada, de modo que, a partir dai, as propostas curriculares partem do
principio de que os curriculos das escolas indigenas deverdo ser organizados, problematizados

e construidos pelos educadores, juntamente com as comunidades indigenas.

O Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas (RCNEI) enfatiza a
necessidade de uma construgdo curricular liberta das formalidades rigidas de planos
e programas estatisticos e pautada na dindmica da realidade concreta e na
experiéncia educativa vivida pelos alunos e professores. S&o aspectos fundamentais
para as escolas indigenas: a natureza dos conteldos, a periodicidade do estudo, os
espagos que serdo utilizados, as articulagdes entre as areas de conhecimento, a
escolha de temas de interesse e a metodologia a ser desenvolvida. Além da
flexibilizagdo curricular, em funcdo da realidade comunitaria e microssocial, em
relagdo a turma e a escola, o0 RCNEI revela uma preocupacdo com as diferengas
individuais que determinam ritmos varidveis de aprendizagem entre educandos, em
um mesmo grupo, fazendo-se necessario organizar o trato com o conhecimento e as
formas de comunicacdo em niveis diferentes de complexidade. Essa problematica e
os ciclos naturais do desenvolvimento humano, que vao da infancia, em suas varias
fases, até a vida adulta, que ndo esgota a capacidade de aprender do ser humano, séo
determinantes de uma organizacao curricular por ciclos de formagdo. Essa l6gica de
organizacdo pedagdgica desloca o centro da razdo que, se antes era o contetdo de
ensino em séries, passa a ser o educando e sua aprendizagem em ciclos de formacao.
(BRASIL, 1999, p. 15).

Ao analisar esses documentos direcionadores da educacao escolar indigena, busca-se,
portanto, elogiar a constituicdo da Escola Municipal Indigena Niitajensu e problematizar esse
espaco, haja visto que a escola se apresenta em sua singularidade por meio de propostas que
percebam essa singularidade dos Katitauhlu. Vale, entdo, questionar: Como ocorre essa escola
diferenciada respaldada em tais documentos? Salienta-se, no entanto, que a cartografia dos
espacgos-tempos da aldeia e dos movimentos das criancas, dos professores e professoras da
escola permitiu perceber como ocorre 0 processo de subjetivacdo da crianca indigena.

Partindo desses pressupostos de conduzir a educagdo escolarizada de maneira que 0s
direitos dos indigenas sejam valorizados e respeitados no contexto escolar, as pesquisas dai
adjacentes vém apresentando movimentos dessa escola, que permitiram problematizar, nesta

dissertagdo, essa escola, bem como seu curriculo.

Observa-se, na matriz curricular, apresentada pelo professor RK (2022), que ela
propBe algo além da garantia do estudo em Lingua Materna, ja que passam a ser respaldados
na legislacdo, inclusive as ciéncias e os saberes indigenas. Esse respaldo entrou em vigor a
partir da Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB — 9.394/96), bem como as

ciéncias e os saberes indigenas.
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A partir destas discussdes, na proxima subsecdo, sera apresentado um breve historico
da constituicdo da educacdo escolar do povo Katitduhlu na Terra Indigena Sararé e

Paukalirajausu até os dias atuais.

3.3 Historico da constituicdo da educacao escolar na Terra Indigena Sararé

Inicialmente, é preciso mencionar que a educacdo escolarizada na Terra Indigena
Sararé e Paukalirajausu ocorreu a partir da chegada da Misséo Cristd Brasileira, em meados
de 1960, uma ONG, em tempos que 0 governo buscava pacificar os povos indigenas. A
educacdo escolarizada, naquele tempo, se tornou uma aliada para a efetivacdo dessa
pacificacdo, principalmente porque os povos Nambikwara eram conhecidos como arredios.
Haviam interesses politicos e econdmicos que envolviam toda essa trama e que 0s registros

S80 escassos.

A narrativa dada pelo Presidente da ONG, Pastor Gustavo Bringsken!!, no ano 2000, e
registrada em nossas memorias, quando morei com meu esposo na aldeia, era de que, naquela
época, ainda ndo havia estradas construidas. Ele, com uma equipe, num dos primeiros
momentos, vinha de Vila Bela da Santissima Trindade/MT, fazendo picadas na mata, no
intuito de fazer contato com o povo Katitduhlu.

Ele relatou o primeiro momento, por volta de 1960, quando chegou préximo aos
indigenas, que ainda ndo haviam tido qualquer contato com o ndo- indigena.

Eu cheguei, depois de muitos dias andando pela mata, procurando 0s
indigenas e percebi um local de suas rocas. Entdo imaginei que
poderiam chegar por ali. Logo, apareceram escondidos com olhos
fitos em mim e com suas flechas apontadas em minha direcdo. Num
impulso, me lembrei, naquela situacéo, com vinte anos de idade, antes
de vir ao Brasil, tive um problema com meus dentes e arranquei
todos. Nesse momento, bem devagar, aproximei minha méao da boca e
lentamente tirei e coloquei a dentadura por varias vezes. A partir
desse fato me acolheram, abaixaram suas armas e passaram a manter
contatos amistosos (Gustavo Bringsken,2000).

A partir desse tempo, a MCB estabeleceu seus contatos com o povo Katitauhlu e
instituiu os primeiros momentos da educacédo escolar indigena dentro da aldeia, por volta da
década de 70.

Uma das primeiras construcdes do espaco da educacgdo escolar para os indigenas foi

feita por meio de um Projeto elaborado pelo Banco Central, naquela situagédo, para indenizar

1Gustavo. A. B. faleceu na Holanda hé cinco anos (2017), vitima de um céncer de pele.
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0s povos Nambikwara de todo o Vale do Guaporé, devido a passagem da BR 174 em meio as

suas terras.

Fotografia 2 — Primeira construcdo da escola na aldeia Sararé Central

"N N\ >

Fonte: Acervo da pesquisadora (1999)
No ano de 2005, a Prefeitura Municipal de Conquista D’Oeste construiu 0 primeiro

prédio da escola da aldeia Sararé Central, conforme pode ser notado na figura abaixo.

Fotografia 3 — Construgéo da primeira escola em alvenaria (2005).

Fonte: Acervo da pesquisadora (2006)
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Nos dias atuais, o Territorio Indigena Sararé e Paukalirajausu conta com duas escolas
formalizadas e documentadas, uma na aldeia Sararé Central e outra na aldeia Serra da Borda,
com distancia entre as duas de trinta quildmetros. As duas escolas sdo reconhecidas pelo
Conselho Estadual de educacdo do Mato Grosso e sdo atendidas, em sua maioria, por

professores ndo indigenas.

Entendemos a necessidade de que o protagonismo indigena na educacdo escolar dos
Katitduhlu deva ser potencializado para que a aprendizagem se apresente com maior
consisténcia. A aprendizagem se torna mais eficiente quando aprendemos em nossa prépria

lingua.

Em fevereiro de 2023 uma das professoras formada no Magistério Hayo assumiu a
sala da educacdo infantil da escola onde esta pesquisa se movimenta. Acreditamos que esse €
um bom comeco para a efetivacdo de uma escola que potencialize a diferenca no meio dos
Katitauhlu.
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4. MOVIMENTOS DE CRIANCAS INDIGENAS QUE CONSTITUEM A INFANCIA
DOS KATITAUHLU

Nesta subsecdo, serdo apresentados os movimentos de criancas indigenas que
constituem a infancia dos Katitduhlu, dentro e fora da escola, o que permitiu a cartografia de
seus modos de existir. Antes de apresentar esses movimentos, acredita-se ser relevante trazer
algumas ponderacfes no que concerne ao modo de constituicdo da infancia no decorrer da
histéria ocidental para, entdo, apresentar o tempo na infancia dos Katitduhlu. Indaga-se,
portanto: Como se constitui os tempos da infancia dos Katitduhlu? Seria um tempo continuo,
cronoldgico, tempo da oportunidade, tempo que apresenta 0 experienciar de cada momento

vivido?

4.1. Entrelagando o tempo e a infancia

Inicia-se esta subsecdo abrindo espacos para discutir a ideia acerca do que é a infancia,
por meio de referenciais como Souza e Maldonado (2020), Maldonado (2017), Grando (2016)
e Zoia (2010), que discutem, além das infancias ocidentalmente constituidas, infancias
indigenas e infancias outras. Tal abordagem permitiu que fossem acompanhadas, nesta
dissertacdo, algumas linhas que constituem a infancia dos Katitduhlu, compondo sua
cartografia.

Apresentar-se-a, entdo, um recorte realizado por Maldonado (2017), que apresenta
uma linha cronoldgica, com base em estudos realizados por Aries (2021) acerca do que seja a
crianga e o sentimento de infancia desde o mundo classico, passando a idade média até chegar
a modernidade.

Vale destacar que a pesquisadora mencionada aponta que, no mundo classico, a
infancia era considerada “uma idade de passagem, ndo sendo valorizada pela incerteza da
continuidade da vida” (MALDONADO, 2017, p. 73). Na Idade Média, prossegue a autora,

dentro de um periodo de mil anos, “a crianca e a infancia pouco se evidenciam”

(MALDONADO, 2017, p. 81).

E partindo dessa premissa que Ariés apresenta a tese de que, nesse periodo, ndo havia
sentimento de infancia, devido a auséncia nas representagdes iconograficas das criangas, “ou
seja, ndo existia a consciéncia da particularidade infantil” (MALDONADO, 2017, p. 81),

como ocorre nos dias atuais.



53

Se a primeira tese de Aries (2021) apresenta que, na idade média, ndo havia
sentimento da infancia, a segunda tese afirma que é na Modernidade que surge esse

i)

sentimento. A partir do século XVII, surgem os termos franceses “petit enfans”’, que

significam crianca pequena, ou criancinha (MALDONADO, 2017, p. 87).

E necessario abordar essa pequena histéria hegemonica, ocidental, da constituicio do
sentimento de Infancia para dizer que, desde a modernidade, foi criado, constituido, um lugar
para abrigar as criancas, que passa a ser denominado infancia, e constituido como mais uma
fase da vida. Trata-se, nessa concep¢do moderna, de uma fase da vida a ser cuidada,

protegida, como prossegue Maldonado

A crianca se torna, a cada dia, mais ingénua, menos capaz em relacdo ao adulto,
mais fragil e também cheia de graca. Necessitando, portanto, de protecdo, de
paparicagdo, de carinho, de conforto, de seguranca, etc. (MALDONADO, 2017, p.
89)

Essa concepcédo de infancia levou a sociedade moderna a constituir um espago-tempo
especifico, destinado a recebé-la, abriga-la, protegé-la, disciplina-la. Esse lugar é a escola.
Comeénius, no século XVII, coloca em funcionamento um ambicioso plano de universalizacao
do ensino escolar, onde todas as criancas e jovens pudessem ser absorvidos. Na utopia
comeniana, um projeto de escola e de trabalho do corpo infantil comega a ser concretizado.
Para Comenius, “é preciso fazer uma escrupulosa distribuigdo do tempo, para que cada ano,
més, dia e hora tenha sua propria ocupagdo” e, prossegue, “as primeiras impressoes se fixam
de tal maneira que é quase um milagre que possam se modificar; e é conveniente dirigi-las
desde a primeira idade, no sentido das verdadeiras normas da sabedoria” (NARODOWSKI,
2006, p. 44).

A partir de analises realizadas por Kohan, percebemos que, nesse periodo,

[s]e produz uma mudanga consideravel: comeca a se desenvolver um sentimento
novo com relag@o a “infancia”. A crianga passa a ser o centro das atenc¢des dentro da
instituicdo familiar. A familia, gradualmente, vai organizando-se em torno das
criangas, dando-lhes uma importancia desconhecida até entdo: ja ndo se pode perdé-
las ou substitui-las sem grande dor, ja ndo se pode té-las tdo em seguida, precisa-se
limitar o seu nimero para poder atendé-las melhor (KOHAN, 2003, p. 61).

Assim, o pensamento ocidental moderno tem tido a escola como grande aliada, no
decorrer dos séculos, para constituir o corpo e a alma infantil. Assim, a crianga, que entra na
escola na mais tenra idade, ja tem o destino tragado. Desse modo, acredita-se que, se “bem
percorrer” o caminho previamente planejado pelo curriculo escolar, no futuro sera um sujeito

apto para viver em sociedade.
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Em que pese as analises realizadas por Foucault em relagdo ao funcionamento da
maquinaria escolar em relacdo ao corpo das criangas, no sentido de capturar sua alma em prol
da sociedade disciplinar capitalista, pode ser vislumbrada a escola cumprindo sua funcao e as

familias acreditando nessa instituicdo para abrigar seus filhos.

Na concepgéo de Bujes (2001), ao analisar a constitui¢do da crianga na modernidade,
esta afirma que se institui uma representacdo da infancia a partir do referencial adulto.

Segundo ela:

E esta perspectiva adultocéntrica de representar a infancia, em que a crianca é
significada como um ser em falta — imaturo, débil, desprotegido, em alguns casos
necessitando de correcdo, em outros, de protecdo — que vai justificar a necessidade
de intervencdo e de governo da infancia. A crianca, por ser maledvel, pode ser
modelada; por ser fragil, necessita de tutela; por ser rude, deve ser encaminhada a
civilizacdo; pela sua fraqueza de juizo, precisard desenvolver a razdo. (BUJES,
2001, p. 37).

Por conseguinte, nesse breve retorno na histéria da constituicdo da crianca e da
infancia, pode ser notado que a crianca ja foi amplamente vista, narrada, classificada,
constituida na sociedade ocidental. Seu destino, como diz a cancdo de Cazuza®?, foi “tracado
na maternidade”. 1sso porque um ideal de infancia foi pensado e é em prol desse ideal que
nossas criangas sdo concebidas.

No entanto, como nos ensina Larrosa (2013, p. 195), “a verdade da infancia ndo esta
no que dizemos dela, mas no que ela nos diz no proprio acontecimento de sua apari¢do entre
noés, como algo novo”. Assim, perguntando-nos sobre as criangas e seus modos de viver suas
infancias na contemporaneidade, e adveio a ideia de pensar como a infancia da crianca
indigena Katitduhlu é vivida. Seria possivel, nesse sentido, acompanhar seu movimento para
perceber o que ela nos diz como algo novo, que nos faca pensar esse ideal de infancia
hegemaénico, ocidental, que coloniza nossos corpos e almas?

Nesta dissertacdo, busca-se atentar para a escuta de narrativas das criangas, dos
professores, das professoras e da familia a respeito das suas experiéncias, no intuito de
potencializar estudos que versem sobre infancias indigenas, possibilitando, assim, novos
olhares sobre o que é ser crianca e 0 que € a infancia em outras perspectivas.

Souza e Maldonado (2020, p. 10) inspiram esta pesquisa, ao analisarem a constituigdo

de criancas ribeirinhas-amazoénidas.

Ziguezagueando com as criancas e as infancias que vivem no plural, entrando junto
com elas nos desvios do mundo, encontramos vidas ndo fabricadas pelo discurso
moderno. E, em meio a todas essas potencialidades das infancias ribeirinhas-

12Cazuza foi um cantor e compositor, falecido em 1990, A musica citada foi lancada em 1985, cujo nome é
“Exagerado”.
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amazOnidas, pensamos 0 quanto estas sdo deslocadas de um discurso hegemdnico e
nos afastam de tantas estratégias institucionalizadas que insistem em fabricar
modelos ontoldgicos e politicos sobre a infancia.
A partir desses pressupostos, serdo apontados, a seguir, algumas ponderacdes a
respeito do que é ser crianca e do que seja a infancia, na intencdo de alinhar as

potencialidades das infancias, no caso desta dissertacéo, a infancia Katitduhlu.

A pesquisadora de infancias indigenas Beleni Grando (2017) alerta-nos acerca do fato
de que os estudos sobre este tema sdo recentes, tendo em vista a diversidade dos povos

originarios no Brasil.

Com mais de 280 formas de falar diferente, 0 que implica necessariamente em
cosmovisdes muito distintas, os povos indigenas do Brasil vém sendo estudados em
suas especificidades também a partir das formas de educar suas criangas. Os estudos
da infancia indigena sdo recentes, mas jd se configuram em um campo do
conhecimento da antropologia da educagdo que €é assumido com muita
responsabilidade por mulheres (em sua maioria) e homens que observam e
aprendem a partir da crianca, a compreender as sociedades indigenas (GRANDO,
2017, p. 02).

Portanto, pesquisar a singularidade de uma infancia indigena € um desafio, devido a

diversidade de infancias indigenas existentes em todo o territério brasileiro.

4.2 Crianca indigena Katitduhlu e o modo de viver sua infancia

Esta subsecdo estd sendo iniciada com algumas inquietacbes que nos permitiram
buscar alguns intercessores, a fim de que elas viessem alinhar nosso pensamento as narrativas
da comunidade indigena dos Katitduhlu. Isso porque, ao analisar as concepg¢des que
circundam as infancias, os pesquisadores de infancias indigenas Zoia e Peripolli (2010, p. 14)
revelam que tal concepc¢éo perpassa a ideia de liberdade

A concepgdo de infancia ligada a ideia de liberdade é bastante forte nas populacGes
indigenas em geral e esta vinculada @ maneira como as criangas sao percebidas pela
comunidade; como sendo alguém que tem o direito de permanecer em todos os
lugares da aldeia, pois este € o seu momento de interagir e aprender com os demais
membros do seu grupo de convivio.

No caso da comunidade indigena dos Katitduhlu, analisada nesta dissertacéo,
percebeu-se que a mée que tece o balaio junto a crianca, criando esse espaco de
aprendizagem; o pai que fia, tece a flecha; o pajé que cura um doente; que ensina oS
movimentos do toque da flauta, a mé&e que, andando pelas trilhas da roca e, para saciar a sede
da crianca sedenta, apanha uma folhagem que guarda a agua e a da para crianca, também

criam esse espaco de aprendizagem.
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A mée explica: “Td vendo esse folha, professora? Tem dgua dentro, minha mde que
ensino, agora eu sei, e quando ando aqui eu j& sei, por isso t6 dando pra minha crianca

também, ndo é perigoso, tem dgua de verdade” (MK, 2022).

Fotografia 4 — Mée indigena Katitduhlu com um tipo de vegetal que sai agua

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

A professora indigena do povo Katitduhlu, TK - mée de trés criangas, uma de um ano,
outra de oito anos e um de dez anos -, apresentou a singularidade que movimenta os corpos
das criangas que brincam na aldeia, bem como seu movimento, que as remete a0 mundo

globalizado da Internet e do telefone celular:

Minhas criancas brincam fora de casa, as vezes dentro também. Gostam de brincar
de bola l& no campo de futebol. Elas também andam muito pra buscar frutinha no
mato. Mas todos os dias vao brincar I na represa e demoram muito pra voltar pra
casa. Eles andam com os amigos deles. Meu filho mais velho carrega minha crianca
menor. Eu vejo que eles brincam diferente de quando eu era crianca. Eu brincava
de casinha no mato. Pedia pra minha mée fazer cestinho, nosso balainho de
crianca. Nesse balainho eu carregava bonequinha. As vezes frutinha que eu pegava
no mato. A gente brincava mais. Hoje tem celular né?
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Fotografia 5 — Crianga chegando de uma colheita de frutas

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Era tempo de seca e as duas criangas que aparecem na figura acima, ao serem
encontradas por mim no caminho, disseram-me: “Eu e meu irm&o fomos na roga com meu
balainho busquei frutinha pra comer .

No ambito deste fato, observa-se que a crianga katitduhlu possui autonomia em seu dia
a dia e percebe-se a distribuicdo de trabalhos, pois quem carrega o balaio com os alimentos
colhidos € a menina, assim como a mulher adulta. O homem sempre vai a frente, pois, caso
algo ocorra, estd com as maos dispondo de sua arma, para proteger a mulher. Percebe-se, na
imagem, que o0 menino vai a frente, também, e a menina atras, com seu balaio na cabeca e as
frutas colhidas.

Outra narrativa apresentada por uma mée revela a facilidade que o povo tem de
adquirir produtos da outra cultura, pois ela afirmou que as criancas, nos dias atuais, estdo mais
“avancadas”, pois estdo preferindo brinquedos comprados. Apesar dessa narrativa, sempre
observamos criangas com seus “brinquedos vivos”, que sdo filhotes de tatu, periquito, quati,

gato, cachorro, porco do mato entre outros.

Do que minha crianc¢a brinca? Elas brinca de arco e flecha, as vezes, meu menino
né? Mas hoje a gente ndo ta fazendo pra ele, por falta de tempo. Mas ele gosta de
cacar bichinho. Brinca com cachorrinho, de carrinho. Mas, hoje, ta avangado, a
gente compra carrinho pra eles, até celular. (JK, maio de 2022).
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Fotografia 6 — Criancas utilizando brinquedos como celular e bicicleta

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

A professora indigena continua sua narrativa explicando que as criancas, além de
brincarem nos tempos espagos da aldeia, também trabalham: “Outra coisa, professora, nossa
crianca também trabalha, ajuda em casa. Ela ajuda cuidar meu crianca pequena, busca

lenha, ajuda plantar na roga, busca mandioca” (TK, 2022).

Fotografia 7 — Criangas trazendo lenha para suas maes

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)
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Fotografia 8 — Criancas na roca de milho com as mées

Fonte: Acervo da pesquisadora (2021)

Em outro momento, nos arredores de uma das casas, na aldeia, encontramos uma
crianga cuidando de seu bichinho de estimacao e nos explica o que esta fazendo:
“Eu td dando comidinha pra ele, meu mée buscou pra mim, agora ele ndo tem mae pra
tratar, t6 dando mamao pra ele, entdo né, se ndo come, ele morre. Eu gosta dele pra brincar”
(CK, 2022).

Fotografia 9 — Crianca tratando do periquito de estimagdo com seringa

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Esse fato leva-nos a problematizar a relacdo que as criangas estabelecem com os
animais, pois, segundo Viveiros de Castro (1996), o vinculo de populagdes indigenas com 0s

animais se da por meio do “perspectivismo e transformismo cosmologico”.



60

Dessa forma, na perspectiva da antropologia, segundo Viveiros de Castro (1996, p.
128), os animais também sdo pessoas, e essa perspectiva esta presente na vida dos povos

originarios, porque

[s]e os ndo-humanos sdo pessoas e tém almas, em que se distinguem dos humanos?
E por que, sendo gente, ndo nos veem como gente? Os animais veem da mesma
maneira que nés coisas diversas do que vemos porque seus corpos sao diferentes dos
nossos. Nao estou me referindo a diferencas de fisiologia — quanto a isso, 0s
amerindios reconhecem uma uniformidade basica dos corpos —, mas aos afetos,
afeccbes ou capacidades que singularizam cada espécie de corpo: o que ele come,
como se move, como se comunica, onde vive, se ¢ gregario ou solitario... A
morfologia, a forma visivel dos corpos, € um signo poderoso dessas diferengas de
afeccdo, embora possa ser enganadora, pois uma aparéncia de humano, por exemplo,
pode estar ocultando uma afec¢do-jaguar. O que estou chamando de “corpo”,
portanto, ndo € sinbnimo de fisiologia distintiva ou de morfologia fixa; ¢ um
conjunto de afeccBes ou modos de ser que constituem um habitus. Entre a
subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos organismos, ha um
plano intermediério que é o corpo como feixe de afec¢des e capacidades, e que é a
origem das perspectivas.

Nesse sentido, ao nos referirmos aos animais de estimacdo das criangas nesta
dissertagdo como “brinquedos vivos”, estamos pensando nesse feixe de afeccbes e
capacidades entre o corpo-crian¢a e 0 corpo-animal-de-estimacao, que se distingue do modo
como as criangas ndo indigenas se relacionam com seus animais de estimacdo. As afeccdes,
os afetos dos animais com outros animais, dentre esses as criangas indigenas, constituem, para
0 autor, e nossa pesquisa corrobora com essa ideia, um habitus que movimenta o cotidiano

dos Katitauhlu. Na perspectiva antropoldgica de Viveiros de Castro, por exemplo, nos diz que

[o]s mortos, a rigor, ndo sdo humanos, estando definitivamente separados de seus
corpos. Espirito definido por sua disjungdo com um corpo humano, um morto é
entdo atraido logicamente pelos corpos animais; por isso, morrer é se transformar
em animal (Pollock 1985:95; Vilaga 1992:247-255; Turner 1995:152), como € se
transformar em outras figuras da alteridade corporal, os afins e 0s inimigos
(VIVEIROS DE CASTRO,1996, p. 134).

Nesse sentido, trago uma narrativa que estd em minha memoria de uma crianca que
explicou um fato na aldeia, quando moravamos eu e meu esposo la, de um “visitante” tatu.
Ele se aproximou dos arredores da aldeia e meu esposo correu para pegar e matar para
entregar para uma familia comer sua cacga. A crianga percebendo a atitude dele disse: “Vocé
ndo podia ter matado. Ele veio visitar a gente. A noite meu pai vai explicar direitinho pra
vocé (JK, 7999) .
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Nesse sentido, pode-se inferir que os Katitduhlu possuem uma relagdo singular com os
animais, ao acreditar que eles pensam, e que tém alma e espirito como os humanos, de modo
gue acabam sendo membros da familia.

Pode-se afirmar, ainda, que é comum, no contexto das vivéncias dos Katitduhlu,
observar cenas como essas de criangas brincando e cuidando de animais de estimagdo, como
quatis, periquitos, macacos, entre outros animais que as criangas gostam.

Mediante tais relatos e retratos, que falam por si sos sobre a singularidade das criancas
Katitduhlu, pensamos essas criancas inspirando-nos no pensamento de Grando, que afirma:
“trazemos o cenario das aprendizagens de ser crianca na aldeia. Ou seja, trata-se do ser uma
crianga indigena em um ambiente e povo especifico (GRANDO, 2017, p. 63) ”. Ousamos
dizer que se trata de um cendario peculiar que faz simbiose nos corpos na infancia”. Portanto,
ao falarmos da infancia indigena dos Katitauhlu, reconhecemos que essa infancia é singular,
inusitada e que se apresenta notoriamente através das “brincadeiras, obrigagdes didrias,
cosmologia, mitologia, etnoconhecimentos, até a percepcdo das regras matrimoniais
(GRANDO, 2017, p. 08).

Nesse sentido, a pesquisadora ainda nos alerta que

[n]as sociedades indigenas os processos de educagdo da crianga implicam no
reconhecimento de que ndo hd como padronizarmos uma Unica compreensdo de
crianga ou conceito de infancia para todos 0s povos e suas respectivas comunidades.
(GRANDO, 2017, p. 09).

Neste pensamento, reconhece-se que a ideia de infancia ndo deve ser vista como Unica,
como aquela descrita no inicio desta secdo, que o pensamento moderno ocidental constituiu.
Aqui, a infancia é percebida como parte de outras infancias que nos movem e comovem para
“dar as costas a aprisionamentos” (de paradigmas que nos impedem de perceber as

singularidades, por exemplo, desta infancia pesquisada).

4.3 Tempo da infancia Katitauhlu

Nesta subsecéo, sera realizado um exercicio cartografico acerca de como 0s tempos se
apresentam na constituicdo do conceito infancia, sendo que, por meio das narrativas ja
trazidas anteriormente e outras, pretende-se analisar esse tempo da crianga Katitauhlu.

Para dar inicio a esta conversa, considera-se pertinente abordar o pensamento de
Kohan (2004), a respeito dos trés tempos que os gregos intitularam de Chronos — quantidade;
Kairos — oportunidade e Aion — experiéncia.

Nesse sentido Kohan (2004) diz que
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A inféncia ndo é apenas uma questdo cronoldgica: a infancia é uma condicdo da
experiéncia. E preciso ampliar os horizontes da temporalidade. Os gregos, aqui
também, podem nos ajudar. Em grego classico ha mais de uma palavra para referir-
se ao tempo. A mais conhecida entre nds é chrénos, que designa a continuidade de
um tempo sucessivo. Aristoteles define chrénos como "o nimero do movimento
segundo o antes e o depois”, na Fisica (IV, 220a); percebemos o movimento, o
numeramos e a essa numeracao ordenada damos o nome de chrénos. O tempo &,
nesta concepcdo, a soma do passado, presente e futuro, sendo o presente um limite
entre o que j& foi e ndo é mais (o passado) e o que ainda ndo foi e, portanto, também
ndo €, mas sera (o futuro). Mesmo que chrdénos tenha sido a palavra mais bem-
sucedida e comum entre nods, ndo € a Unica para designar o tempo. Outra ¢ Kairds,
que significa 'medida’, 'proporcao’, e, em relacdo com o tempo, 'momento critico',
'temporada’, oportunidade (Liddell; Scott, 1966, p. 859). Uma terceira palavra é Aion
que designa, ja em seus usos mais antigos, a intensidade do tempo da vida humana,
um destino, uma duracdo, uma temporalidade ndo numeraveis nem sucessiva,
intensiva (KOHAN, 2004, p. 9).

Dessa forma, serdo apresentadas a seguir narrativas de criangas, maes, professoras e
professores que podem trazer pistas a respeito de como se constituem o tempo da crianga e da
infancia dos Katitduhlu, bem como os movimentos dessas criancas em seus espacos-tempos
dentro e fora da escola. Para esse povo, o tempo é denominado como hind, tempo esse que
identificamos com aquele que os gregos denominaram de Aidn. Trata-se do tempo
movimento, que entra nos corpos das criangas que o habitam.

A partir dos dados coletados, observou-se que as meninas e 0s meninos Katitduhlu,
desde muito cedo, sdo preparadas e preparados para os afazeres proprios de mulher e de
homens. Isso ocorre desde sua infancia, de modo que as meninas cozinham, carregam lenha,
mandioca e outros itens que a familia solicitar. Alguns fazeres sdo préprios dos meninos,
como € o caso da confeccdo da flecha, que o pai da crianca ou avd ensina. Assim, quando o

pai quer ensinar seu filho a cacar, ele o conduz a mata para praticar esse aprendizado.

Compreendendo a nogédo de temporalidade trazida pelos gregos, tdo bem articulada na
citacdo de Kohan, realizou-se um exercicio de pensar como esses tempos podem ser efetuados
na vida das criancas e dos pais da comunidade Katitauhlu.

Conforme apontado anteriormente, Aidn, para os gregos, significa a intensidade do
tempo na vida humana, um destino, uma duracdo. Hina, o tempo dos Katitduhlu também
traduz a intensidade de suas vidas, de seus movimentos, de suas cores, de seus sabores, de
suas vidas. Trata-se de um tempo que é, também, um tempo duragdo. Neste espaco,
problematiza-se esse tempo. Diante disso, 0 que “dura” na vida da crianca Katitauhlu?

Enquanto eu conversava, em uma das tardes na aldeia, com a mde e com uma
professora indigena, avistei duas criancas, na trilha da estrada para chegar ali onde estavamos.

A crianga menina estava carregando seu balaio e 0 menino menor, a acompanhava. Resolvi ir



63

ao encontro de ambos, ja que havia terminado minha conversa e, movida pela vontade de
buscar, em sua verdade, aquilo que, de novidade, poderia trazer para este nosso mundo,
aproximei-me para conversar com as criancas. Por conseguinte, conversando com a crianca
maior (JK) de 8 anos, perguntei quem havia feito o “hatisu” que estava em suas costas e quem
a ensinou carregar daquela forma. A crianga, nada timida, respondeu-me que aprendeu com
sua mae a buscar alimentos na roga, utilizando-se do hatisu, uma espécie de artefato

cargueiro, confeccionado pela mée.

Minha mé&e me entregou esse balaio pra eu buscar frutas no mato. Ela também me
ensina a fazer o balaio. Como ela ensina? Ela busca no mato o material da folha do
buriti, € bem duro, e quando a gente come¢a aprender o dedo déi, mas depois
acostuma. Entdo minha mae fala pra fica olhano como ela vai fazeno, ai me entrega
e me fala: Agora é vocé. Eu faco um pouquinho, ai erro, ela pega, desmancha até
onde errei e mostra de novo como faz. Assim que vou aprendendo (JK, 2022).
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Fonte: acervo da pesquisadora (2022)

4.3.1 Aprendizagem de meninos

A aprendizagem para 0s meninos, em algumas circunstancias, € organizada pelo pai,
principalmente no que diz respeito a cacar e confeccionar o arco e a flecha.

Certo dia, chegando na aldeia, quase escurecendo, nos encontramos com uma familia
gue havia, segundo eles, saido para pescar num corrego préximo a aldeia. Percebi que um dos
meninos segurava uma flecha bem firme no alto, aguardei para entender o que ocorria e, de
repente, ele soltou a flecha numa destreza e com muita concentragdo. Logo que finalizou
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aquela cena (foto), aproximamo-nos da familia, a fim de conversar, e o relato dado pelo

cacador menino de treze anos foi o seguinte:

Meu pai me ensino fazer essa flecha, porque ele disse que ja posso cacar, por isso to
tentando matar alguma coisa e levar pra casa, ai ele vai ficar alegre porque to
aprendendo. Ele mesmo que ensina, minha méae ndo ensina flecha e nem cagar s
meu pai. Agora mesmo, vocé viu? Jad tava bem ali na arvore, eu tentei matar com
minha flecha, mas ele fugiu. Carne dele é muito boa pra comer (LK, 2022).

Fotografia 11 — Menino utilizando flecha para cagar

Fonte: Luiz Oliveira (2022)

Araujo (2021) comenta, acerca das experiéncias vivenciadas por/pelas criancas:

O tempo da crianga é um tempo inventivo, curioso e aberto a novidade. Tempo que
se estende, que se deixa perceber e sentir; tempo que indaga, que permite escutar a si
e ao outro; que se irrompe e interrompe. O tempo das criancas é o da experiéncia, 0
da intensidade da vida (ARAUJO, 2021, p. 04).

Assim se apresentou a crianca Katitduhlu, em seus movimentos de aprender, ensinar.

Aprender livremente no dia a dia, na pratica de suas vivéncias.
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Fotografia 12 — Criancas subindo nas arvores para dar o pulo na agua

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Fotografia 13 — Criangas nas trilhas, seus achadouros e brincadeiras na represa

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Tempo inventivo, tempo experienciado, inusitado, sem inicio, sem fim, o tempo das
criangas Katitduhlu, o tempo hina. Certo dia, numa tarde calorenta, e como todos os dias de
verdo faziam calor, as criangas sairam da escola e correram para a represa, local de
brincadeiras mais preferida, mas, também, o lugar de banho de todas as familias da aldeia.
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Trata-se de um lugar em que inventam brincadeiras, nas trilhas existentes naquelas matas, no
que diz respeito ao ato de experimentar e experienciar reinagdes. Elas ficaram afoitas quando
eu disse que também iria ao ser convidada e passaram a mostrar-me tudo o que tinha no
caminho, me apresentando cada detalhe. Ao chegarmos na represa, fui observando cada
movimento. Rapidamente, as criangas tiraram as roupas e algumas ficaram de shorts, outras
totalmente nuas e foram mostrar uma brincadeira de subir nas arvores bem grandes e de 14
pular na represa. Uma das criancas (EK), gritou: “Professora, olha aqui, € muito gostoso
subir aqui e pular, olha, olha, tira foto, professora, rdapido... E deu um salto que consegui

registrar. Enquanto saltava, gritava, “professora, olha, professora olha”

Fotografia 14— O salto da arvore para a agua

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Esses momentos apresentaram uma forga importante para esta pesquisa no sentido de
acompanhar os movimentos da crianca katitduhlu e perceber as nuances da sua vida, de como
se brinca, de como se comporta em seu mundo. Trata-se de um espago-tempo em que, de um
momento a outro pode-se criar bonecos de areia, arco e flecha, brinquedos inventados, dgua
das folhas para matar a sede, frutas silvestres para matar a fome. Um mundo em que se
encontra tudo para sua sobrevivéncia; um mundo que se permite de tudo para a crianga se



67

tornar autbnoma, viver sem medo; viver, como diria Manoel de Barros (2008), uma infancia

livre e sem comparamentos.

4.4 Brinquedos e brincadeiras das criangas Katitauhlu

As criancas Katitduhlu, de um modo geral, se relacionam com os animais de forma
muito tranquila e sempre sdo vistas junto com varias espécies. Trata-se de seus brinquedos
vivos, relagdo promotora de agenciamentos de linhas que constituem a infancia dos

Katitduhlu. Nas imagens abaixo, as crian¢as demonstram como ocorre essa relacao.

Fotografia 15 — Criangas com animais silvestres da aldeia, seus “brinquedos vivos”

|~ = 5 |

Fonte: acervo da pesquisadora (2022)

Quando questionei sobre essas brincadeiras, uma das criangas explicou: “Eu pego pra
minha mae buscar algum bichinho pra brincar, porque eu gosto muito de brincar com
bichinhos, as vezes minha mée pega os filhotinhos, pode ser gato, quati, cachorrinho e
qualquer outra que minha mae traz pra brinca” (1K, 2022).

Outra crianca relatou: “mas eu sempre gosto de filhotinho de macaco pra ele ficar
pendurado na minha cabeca ou nas minhas costas. O meu tem nome, é o Cacau...” (GK,
2022).

Segundo Brougére (2001), os brinquedos, artefatos culturais criados pelos homens,
fazem parte do imaginario de criancas desde a antiguidade. Bonecas, marionetes, pides,
soldadinhos de chumbo, ao mesmo tempo em que divertem, conformam as criancas,
atribuindo-lhes um lugar especifico na sociedade, de modo que, para ele, a “crianga nao
brinca numa ilha deserta, ela brinca com as substancias materiais e imateriais que lhe séo

propostas. Ela brinca com o que tem na méo e com o que tem na cabeca (2001, p. 105) ™.
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Nota-se, nos relatos apresentados das criangas Katitduhlu, que os “brinquedos vivos”
se diferem daqueles arquétipos produzidos para divertir as criangas ocidentais. Os macacos
que cocam a cabeca da crianca sdo animais de estimacdo, mas sdo, também, companheiros,
amigos de aventuras, brinquedos que traduzem um lugar para essa crianca, que se difere
daquele que o pensamento ocidental quer imprimir. Essas criangas, que também brincam com
artefatos ocidentais, vivem esses dois estados de afetacdo (no sentido de se sentirem afetadas

por tais instancias) em sua alma.

Em outra situacao, as criancas me convidaram, novamente, para ir com elas ao lugar
onde mais vao para brincar. Em conversas com as mées dessas criangas, elas revelaram que

esse era o lugar que, também, quando mais novas, elas brincavam.

A foto abaixo, apresenta uma das brincadeiras, proximo a represa, que foi construida
em virtude de uma roda d"agua que fora estabelecida pela FUNAI/FUNASA para propiciar
agua encanada para toda aldeia na década de 1990, conforme explicou um dos lideres jovens.

Antigamente, meu pai me disse que gente ndo tinha 4gua encanada em nossa casa.
Hoje tudo é mais facil. Quando a Funai e a Funasa entraram em nossa aldeia, eles
trouxeram trator e outras maquinas, abriu o mato para colocar aquela represa’.
Agora ndo precisa mais da represa. A Funasa junto com prefeitura abriu poco
artesiano e ndo precisa mais roda d"agua, mas a represa esta l4. A gente gosta
também de ir la para banhar na 4gua e a criancada brinca sempre la. Eu também
brinquei muito quanto era crianca. Agora meu filho brinca (SK, 2022).

Fotografia 16 — Criangas em suas inventividades e nas trilhas da represa na aldeia

Andando nesses espacos com as criancas, e elas euforicas, cantando, gritando “olha

professora nosso balanco! Vem escorregar com a gente! ” Entdo fui percebendo o tempo
hind, que para os Katitduhlu significa cada momento vivido do dia, e reconhecendo que cada
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invento das criangas, como poetizado por Manoel de Barros, era constituido de seus

achadouros de infancias.

Mas eu estava a pensar em achadouros de infancias. Se a gente cavar um buraco ao
pé da goiabeira do quintal, 1a estara um guri ensaiando subir na goiabeira. Se a gente
cavar um buraco ao pé do galinheiro, 1& estard um guri tentando se agarrar no rabo
de uma lagartixa.

(BARROS, 2018, p. 31).

Enquanto caminhavamos pelas trilhas na mata e por pequenas estradas, passando
embaixo de arbustos, folhas secas e galhos, que se enroscavam em minhas pernas, rosto e
bracos, além de uns mosquitinhos que entravam em meus olhos, o tempo hinad perpassava
sobre aqueles movimentos tdo singulares das criancas katitauhlu.

Entdo, uma crianga me parou e gritou: Professora, olha essa frutinha, ndo pode
comer, ela tem veneno.

Fotografia 17 — Crianca mostrando fruta venenosa

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Logo & frente, ainda caminhando com as criangas em busca dos seus achadouros,
presenciei a confeccdo de uma mini flecha, em um momento Unico da mesma crianga.
Imediatamente, ela simulou uma caga, mas apontou sua pequena flecha para uma menina que
andava na sua frente, e me disse: “Olha professora, agora vou matar minha caca”. E naquele
momento inusitado, a crianc¢a, alvo da flecha, correu. Todos que estavam préximos a elas

riram alto.
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Fotografia 18 — Criancga e sua flecha (de brinquedo)

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Esse momento Unico, vivenciado com a crianca, que olhou a mata e rapidamente
pegou os galhos, confeccionando uma flecha sem que, ao menos, pudéssemos perceber a
sutileza e a sabedoria da crianca indigena, e que logo apontou sua flecha para o alvo a sua
frente, como se estivesse a treinar recém-confeccionada, é o tempo hina, que se funde a Aion
que, segundo Kohan, significa que “no treino infantil que é o tempo, ndo ha sucessdo nem
conectividade, mas intensidade da duragcdo (KOHAN, 2007, p. 87).

Esses momentos foram ocorrendo sem nenhuma programacdo prévia, enquanto
andavamos nas trilhas. Assim acontecem 0s movimentos das criancas, sem aquele tempo
estipulado, disciplinado e até, muitas vezes, engessado, o tempo de Cronos, 0 tempo do
relogio, do passado, do presente, do futuro. Diante disso, o tempo da crianca € um tempo-
duracdo. N&o € a toa que suas experiéncias no tempo permanecem em suas vidas.

Certo dia, as criangas chamaram-me para andar novamente na represa, porque queriam
mostrar como faziam suas bonecas de areia. Ao chegar na represa, as criangas correram a
fazer suas bonecas depois de um banho na agua. E passaram a produzir suas bonequinhas,
conforme demonstra a fotografia abaixo.
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Fotografia 19 — Criangas brincando de fazer bonecos de areia

Fonte: acervo da pesquisadora (2022)

Explicaram-me que amassam bem a areia, conforme a imagem acima, e foram fazendo
cada parte da boneca, o corpo, a cabega, depois montando a boneca por inteiro. Nesse sentido,
a crianca maior foi fazendo e me explicando: “Olha sd, pego esse barro e v6 fazeno bolinha e
separo bem ali, no chéo, depois a gente monta tudo, deixa um pouquinho no sol, fica duro,
depois levo pra minha méae fazer ropinha pra minha bonequinha” (VK, 2022).

Quando questionamos a professora indigena, TK, a respeito da maneira de brincar dos
filhos ela relatou: “Meu filho, quando td em casa brinca sim, mas ndo € igual eu brincava
ndo. Brinca com celular, e sempre saem e demoram muito voltar pra casa. Eles vao brinca la
na represa, ou no campo, ou vao no cerrado buscar frutinha pra comer. E assim que eles faz
(TK, 2022).

Em outro momento, quando visitava uma familia numerosa de criancas e questionava
a respeito do jeito e acerca das maneiras de as criancas brincarem, o casal com oito filhos
relatou que as criangas brincam bastante, mas, também, trabalham e ajudam os pais em seus

afazeres, conforme a narrativa do professor indigena, o pai das criangas.

Meus filho? Tenho bastante, tenho oito. Eles brinca sim, mas ajuda trabalhar roca,
0S meninos e as meninas, nesse trabalho de roca, ndo tem separacao de servico,
cada um ajuda um pouco, plantar, colher frutas, tirar a mandioca, porque a gente
sempre ensina né? (RK, 2022).
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Fotografia 20 — Criangas trabalhando na roga

LR

Fonte: Professor Indigena (RK, 2021)

O professor indigena ainda relatou que, desde quando assumiu a sala de aula no ano de
2018 e 2019, ensinou, além dos seus oito filhos, as criangas que iam para a escola. Ensinou a
ler em lingua materna, ler em lingua portuguesa, contar 0s nimeros, somar, mas, na escola, a
esposa Vvoluntariamente também ajudava a ensinar as criangas, porque reconhecia a

importancia desse aprendizado:

O estudo € muito dificil pra nois porque a gente ndo tava acostumado assim. Hoje é
bem diferente, a gente precisa da escola, porque os branco tem cheio®?, por isso, eu
estudei e ainda estudo faculdade de pedagogia pra poder ajudar meu povo. Eu
comecei meus estudos tem muito tempo, vocé alembra né? Na aldeia mesmo, eu
estudei, eu aprendi muitas coisa. Ai entrei na formacdo do Projeto Hayo, formei
professor desse Hayo, ai gostei muito e aprendi também. Entdo fui ser professor na
aldeia. Ja dei aula de Lingua materna, nossa lingua mesmo, porque eu tenho
conhecimento da lingua, meu pai me ensino muito. Ensino masica da nossa lingua.
Tem muita musica que eu ensino pra eles. Ai se ensina, nunca vai esquece. Eu
trabalhei de professor para os alunos do Estado de ensino fundamental de série
final e até ensino médio mas tem muito conflito, vocé conhece. Entdo abri essa outra
aldeia. Abri escola e pessoal da secretaria apoid essa escola também (Professor
Indigena, RK, 2021).

O professor explicou que nesses Ultimos tempos esta fora da sala, devido ao trabalho
ter sido intensificado com as rocas, de modo que mandou os filhos e netos para a escola sede

onde moram seus pais.

13Sendo a Lingua Portuguesa a segunda lingua, algumas expressdes utilizadas podem néo ser entendidas, esta se
refere a ter muitos nao indigenas.
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Fotografia 21 — Criangas estudando e mae auxiliando, na escola, seus filhos e netos

Fonte: Professor indigena (RK), 2021.

O professor prosseguiu, contando-nos que participou da “producéo de uma colec¢do de
livros, sendo um deles sobre o povo Katitduhlu chamado de Senhores dos Cantos da Terra
como aparece na foto acima. Em um dos volumes da colecdo!, ele explicou, em lingua
materna, a historia relacionada ao fato de que os antigos contaram sobre 0 grande macaco,
uma figura muito temida pelos Katitduhlu:

“Eu tambem, j& sou autor de livro, vocé viu? Eu escrevi no livro, fiz mapa da aldeia e
desenhos sobre meu povo. Escrevi no livro da histéria de origem de meu povo, ai ensino
sobre nossa cultura também” (Professor Indigena RK, 2022).

Num outro dia, numa das tardes de tempo de seca, na aldeia, na casa da professora
indigena TK, pudemos ter uma longa conversa sobre as brincadeiras e os tipos de brincadeiras
das criancas na aldeia. Naquele momento, a professora indigena nos falou sobre a postura
necessaria que professor e professora devem ter diante de uma sala de aula para indigenas no
que se refere a autoridade da professora e do professor em sala de aula. Segundo a professora
TK, a autoridade dos professores indigenas e ndo indigenas é garantida na aldeia, ou seja,
tanto professoras e professores indigenas quanto ndo indigenas sdo autoridade maxima. Isso

porque as criangas precisam respeitar quem ensina.

14 COSTA, Anna Maria Ribeiro Moreira da; COENGA, Rosemar Eurico. Senhores dos cantos... das terras.
vol. 10. Rio de Janeiro: Ecology Brasil, 2021.
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Olha professora, dentro da escola quem manda é o professor ou professora, porque
as crianca tem de obedecer. Se ndo obedece, ndo presta atengdo, assim néo aprende
ndo €? Eu ensina em casa muitas coisas também, minha filha eu ensina fazer
balainho, ela gosta. Agora meu filho pai dele ensina flecha. (Professora Indigena
TK, 2022).

Fotografia 22 — Professora Indigena TK

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Diante de tais relatos, percebe-se que, sendo assim, a autoridade na escola é garantida
pela comunidade indigena e pelas familias, pois a professora, além de estar professora, € mée
das criancas que estudam na escola.

Sobre a autoridade em sala de aula, a filésofa Hannah Arendt (2011), ao trazer a
discussdo a respeito da crise da educacdo nos Estados Unidos, argumentou que s6 ha
educacéo porque chega gente nova no mundo o tempo todo. Segundo ela, as crian¢as chegam
no mundo como novidade, e precisam ser educadas para 0 mundo, pois “educar ¢ preparar a
criancga para o mundo” (Arendt 2011, p. 07). Entretanto, segundo ela, a educagdo dos Estados
Unidos estd em crise porgue se deixou de praticar dois principios basicos: a autoridade e a
tradicgéo.

A filésofa afirma que o professor é quem tem autoridade para ensinar as criancas
como o mundo é e, para isso, o respeito pela tradi¢io se torna necessario. E preciso “entender
como o mundo funciona. Como ele existiu antes da sua presenca nele, como ele continuara
existindo, para depois transforma-lo”.

Assim, infere-se, a partir das experiéncias narradas pela professora TK, que a Escola
Municipal Indigena Natajensu esta seguindo um bom caminho em favor de uma educacéo de
qualidade na aldeia, pois aposta na tradi¢do e garante a autoridade do professor em sala de

aula, tendo em vista que expressam o quanto € importante ter acesso ao mundo ocidentalizado
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e compreendé-lo, afinal, “[n]a medida em que a crianga ndo conhece ainda o mundo, devemos
introduzi-la nele gradualmente; na medida em que a crianca € nova, devemos zelar para que
esse ser novo amadureca, inserindo-se no mundo tal como ele €” (ARENDT, 2011, p. 10).

Na proxima subsecdo, serdo abordados os movimentos apresentados pelas criangas
Katitauhlu em seu tempo Chrdénos nos espacos escolares, programados pelo curriculo os quais
serdo problematizados mediante o tempo vivenciado pelas criangas Katitduhlu em seu tempo

hina.
4.5 Tempo Chronos

No tempo da pesquisa, dedicamo-nos a observar uma sala de educagédo infantil
atendida por uma professora ndo indigena. Nesse espaco, as criangas estavam em um
momento de recreacdo, de modo que brincavam de montar pecas de lego. Perguntei o que
uma das criancas montava e ela afirmou-me que estava montando um carrinho. Ao perceber
como ocorriam esses movimentos no ambito da constituicdo da escola Katitduhlu,

observamos que o tempo Chrdnos e o tempo hina se amalgamavam.

Fotografia 23 — Crianca na atividade de montagem de Lego

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

E preciso salientar que a Escola Municipal Indigena Niitajensu apresenta seu espaco e
seu tempo bem definidos em relagdo ao modo como a modernidade ocidental a constituiu,
conforme observamos em sua rotina no decorrer do ano de 2021 e 2022. Sua estrutura é de

alvenaria, com salas amplas, que separam as criancas por idade. As salas sdo limpas e



76

arejadas. Mesas, cadeiras, quadro e toda sorte de brinquedos coloridos, produzidos, quica, na
China ou em outro canto qualquer do planeta, tudo isso a movimenta.

O tempo regulado por Chronos define a rotina das criancas. Ha um horario especifico
para que entrem na escola uniformizados'®, existe a hora de escutar as orientagdes do
professor ou da professora, a hora das aulas de lingua materna, de lingua portuguesa, de
matematica, entre outros componentes curriculares propostos no PPP da escola, ha hora de
brincar, hora de se alimentar, hora de se higienizar com as escovacOes ap0s comer 0S
alimentos da merenda. Enfim, o tempo é cronometrado para cada atividade, dentro e fora da
sala de aula num estilo de escola ocidental, mas ndo no estilo de escola indigena, pois ela se
constituiu como uma escola para o indigena e ndo do indigena.

Fotografia 24 — Criancas no café da manhd, antes de entrar na aula e 0 momento da oragéo

pela professora ndo indigena.

Fonte: Acervo da professora ndo indigena (AS, 2022)

1505 uniformes foram comprados para todas as escolas do municipio de Conquista D’Oeste/MT no ano de 2022.



Fotografia 25 — Criancas no horario da Aprendizagem matematica
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Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Fotografia 26 — Criangas na sala junto a professora indigena

Fonte: Taina Katitauhlu (2023)
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Fotografia 27 — Criancas no horario de recreacao (jogo de peteca)

Fonte: Acervo da pesquisadora (2022)

Fotografia 28 — Criancas fazendo as escovacdes ap6s a aula

Fonte: Acervo professora (AS, 2022)
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Fotografia 29 — Criancas na aula de ciéncias com massa de modelar e os bichos vivos

Fonte: Acervo da pesquisadora (Fevereiro, 2022)

A partir desse cotidiano observado do tempo Chrénos, é perceptivel que esse tempo
produz seus efeitos nos corpos das criangas. Pode ser notado hina proporcionar desvios, que
garantem singularidade aquele espago. Desse modo, as criangas, a0 mesmo tempo em que se
mostravam seduzidas pelo colorido do Lego, também traziam, para a escola, seus brinquedos
vivos, suas producbes em massa de modelar dos animais que conhecem, de modo que
retratavam, em suas atividades, suas vivéncias. O tempo volétil e brincalhdo de hin& se pulsa
diante dos nossos olhos se mescla ao tempo duro e estatico de Chrénos.

Em meio a essas vivéncias no contexto escolar e no contexto cotidiano, percebe-se a
importancia de escutar o que dizem os/as professores/as indigenas acerca da constituicdo da

infancia dos Katitduhlu, conforme sera apresentado a seguir.

4.6 Narrativas das professoras e dos professores indigenas

A escola, conforme j& apresentado na secdo anterior, localiza-se na comunidade do
Territorio da aldeia Sararé, no municipio de Conquista D’Oeste/MT. Trata-se de uma escola
Municipal, que atende a educacdo infantil e o ensino fundamental até o 5° ano. Ao todo, no
ano de 2022, a escola contou com 40 alunos, sendo 10 na educacéo infantil, e 30 criancas de
2°, 3° 4° e 5° ano do ensino fundamental.

A referida escola, até 0 ano de 2022, foi atendida por professores (as) indigenas e

professoras (es) ndo indigenas. Do projeto Hayo, ha cinco formados, mas que residem no
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local em que esta situada a escola somente uma professora, sendo que 0s outros moram em
outras aldeias.

Uma narrativa interessante de uma das criancgas atendidas pela professora indigena nos
trouxe algumas problematizacdes dessa questdo acerca do proprio indigena atuar na sala de
aula, pois questiona-se, nesse sentido, como sao as aulas da professora indigena? Assim, pode
ser notado em um dos relatos acerca desse quesito: “Eu aprende muito com ela porque ela
fala meu lingua eu entende e ela sabe como ensina. Quando algum ndo consegue fazé
atividade ela ajuda a fazé a atividade e deixa o outro ajuda também (GK, 2023) ”.

Entdo, fiquei curiosa para entender a metodologia da professora que gerava
tranquilidade na aprendizagem das criangas e perguntei novamente para a crianga Como era o
jeito de a professora ensinar e ela respondeu o seguinte: “Sabe, é que ela fala meu lingua, ela
entende, vé que ndo consigo ai pega caderno e meu lapis faz um pouquinho meu atividade ”
(GK, 2023).

Essa metodologia conduziu a prética que observei por muitas vezes acerca da
confeccdo do balaio pelas mulheres, em que participei de uma oficina junto as criancas e suas
mées, que ensinavam a produzir o chamado hatisu, espécie de um artefato cargueiro, feitos
pelas mulheres e também carregados por elas, 0s quais servem para colher alimentos, carregar
caca entre outras utilidades, conforme a necessidade. Percebi que a mée iniciava a producéo e
a crianga observava, logo a mae passava para a crianga repetir os movimentos e, depois, a mae
novamente pegava o0 hatisu e, se houvesse algum erro a mde desmanchava e iniciava
novamente 0 processo. Essa é a pratica adotada pela professora indigena, relatada tdo
habilmente pela crianca. Ela aprende melhor quando a professora fala sua lingua, a
compreende, a escuta, vé sua necessidade... faz um pouquinho, a crianga observa e continua...
simples assim, mas tdo complexo para quem ndo compreende esse universo que tem muito a
nos ensinar.

Um dos professores indigenas que ja atuou na sala de aula enquanto morava proximo a

escola, na aldeia, relatou que:

Eu sou professor indigena, ensino para minha turma lingua deles, lingua
Katitduhlu, mas também ensino musica, da propria cultura indigena. Vou cantar
pedacinho pra vocé escutar e lembrar, porque vocé também cantou muito com a
gente tempos atras quando morou da outra vez aqui, porque criangada tudo gosta
dessa musica. A gente canta na escola pra treinar quando tem festa. Entdo a gente
canta assim: Watetesana, watetesanokina.... ai vocé sempre fica repetindo porque
assim que aprende. E assim que eu ensino, nossas criancas precisam aprender
nossa musica, nossa cultura, porque a gente vai ficar velho, ai eles também
precisam saber.
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Outro professor indigena, de ensino de préticas culturais, narrou que os ancidos da
aldeia repassam todo conhecimento da sua cultura para ele, no intuito de que ele repasse as

criancas da aldeia.

Os ancidos da minha aldeia estdo morrendo, na minha aldeia agora sé tem um. Ele
sempre me ensina sobre flauta, como tocar, e me ensina também a fazer a flauta.
Entdo eu sou professor da mdsica, nossa musica. Eu pesquisei também com ele, o
velho, sobre peteca. Ele me contou tudo. Que antigamente eles faziam peteca, nome
dela é Wanilakisu. Era feita com a palha do milho. Eles faziam competi¢do, mas era
brincadeira que os adultos, homens e mulheres faziam. Hoje em dia, sd as criangas
brincam de peteca (AK, 2022).

Fotografia 30 — Professor de préticas culturais explicando sobre a histdria da peteca e no

ensino dos ancidos com as criangas do togue da flauta

Fonte: Professora SB (2022)

O professor ainda explicou, que 0s ancidos estdo repassando seus conhecimentos para
ele repassa-los as criancas na aldeia. Explicou que a flauta s6 os homens podem tocar, olhar e

pegar, sendo proibido para as criangas e as mulheres da seguinte maneira:

Nossos velhos sempre té ensinano a gente mais novo, tocar flauta, cantar a musica,
aprender sobre remédio nativo pra gente nunca esquecé nossa cultura. Entdo,
porque a gente fala que a flauta é sagrada. Entdo, flauta é sagrada. A flauta ela tem
uma jeito de fazer algum mal pra vocé. Os pajés sempre explica, por exemplo se a
flauta tocar na frente das mulheres e criancas ela pode matar as criancas, ela como
se fosse....tem uma um jeito de matar as pessoas, digamo que...se mexer nela pode
matar crianca ou adulto. Quando tem festa, toca, mas toca bem rapido, néo fica
demorando. Usa e guarda rapido na embalagem dela. No funeral o pajé tocou
flauta, toca porque aquele que morreu ta acostumado tocar flauta, tinha costume.
Ele tocava. Ele pediu flauta pra tocar, pra ndo deixar de tocar flauta, porque ele
queria levar flauta dele também. Ai pajé entrega uma pra ele levar e tocar pra onde
ele vai. Ele leva pra tocar. Pra ndo deixar de atacar espirito em nés. A flauta é
sagrada pra aquilo do pajé. Outros ndo podem usar. Os pajé € que tem todo
conhecimento, S&o fortes. (Ak, 2022).
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Propusemo-nos, nesta secdo, a abordar alguns pontos fundamentais da nossa pesquisa,
principalmente no que diz respeito aos movimentos das criangas Katitduhlu no ambito da
escola e fora da escola. Contextualizou-se, assim, a infancia ocidental, no intuito de perceber
0 chéo epistemoldgico em que estamos nos movendo. Escutamos narrativas dos praticantes-
pensantes, criangas, maes, professores e professoras indigenas e ndo indigenas. Dai, partiu-se
para um outro aspecto, que é a constituicdo do tempo da infancia e como ocorre esse tempo da
crianca Katitduhlu. Apresentou-se, entdo, 0s movimentos dessas criancas dentro e fora da
escola, e reconhecemos que o tempo vivenciado por elas é o tempo de hina, o tempo do agora
que se apresentou em suas Vvivéncias e em seus cotidianos. Nesse sentido, o tempo Chroénos se
apresenta em suas atividades escolares representadas pelos varios momentos que a escola
promove, porém percebeu-se que apesar de um tempo cronometrado de Chronos, na escola, as
criancas vivem dentro e fora da escola o seu tempo hina.

Na préxima secdo, serdo apresentadas provocagoes pertinentes nesse espaco de debate
e didlogo sobre os povos originarios, especificamente com respeito as Epistemologias do Sul,
a Interculturalidade e ao pensamento decolonial, haja visto a necessidade de descolonizarmos
e, a partir dai, abrir novos espacos para pensar diferente, sem as amarras que o pensamento do
colonizador teima em nos lagar. Discutir-se-a, ainda, acerca da interculturalidade dentro de
uma perspectiva critica, possibilitadora de transformagdes no campo estrutural das sociedades
indigenas.

Também sera abordado, no ambito dessa discussdo, o pensamento de Boaventura de
Souza sobre o “SUlear”, no intuito de desconstruir ideias criadas a respeito das sociedades
indigenas e da infancia indigena, que foram instauradas dentro de muito de nés, que sdo
construidas pelo homem colonizador e que, hoje, sorrateiramente perpassa NnoOSSOS

pensamentos. Desse modo, é necessario descolonizar nossas mentes e Corpos.
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5 O PENSAMENTO DECOLONIAL E A INTERCULTURALIDADE

“Indio” eu ndo sou

Nao me chame de “indio” porque
Esse nome nunca me pertenceu
Nem como apelido quero levar

Um erro que Colombo cometeu.

Por um erro de rota

Colombo em meu solo desembarcou
E no desgjo de as indias chegar

Com 0 nome de “indio” me apelidou.

Esse nome me traz muita dor

Uma bala em meu peito transpassou
Meu grito na mata ecoou

Meu sangue na terra jorrou.

Chegou tarde, eu ja estava aqui
Caravela aportou bem ali
Euvi “homem branco” subir
Na minha Uka me escondi.

Ele veio sem permissao

Com a cruz e a espada na méo
Nos seus olhos, uma misséo
Dizimar para a civilizacao.

“Indio” eu néo sou.

Sou Kambeba, sou Tembé
Sou kokama, sou Sataré
Sou Guarani, sou Arawaté
Sou tikuna, sou Surui

Sou Tupinamb@, sou Pataxé
Sou Terena, sou Tukano
Resisto com raca e fé

Marcia Kambeba

O texto desta secdo visa problematizar a possibilidade de um diélogo intercultural,
articulada a algumas inquietac6es epistémicas resultantes de nossas pesquisas sobre a infancia
Katitduhlu. Assim, dentro da perspectiva da epistemologia do Sul, esta subsecdo propde
discutir acerca da ideia de potencializar vivéncias dos povos subalternizados, especialmente
criangas katitauhlu, de forma a perceber seus potenciais e registra-los.

Propde-se discutir outras maneiras de ser, estar, pensar, saber, sentir, existir e viver-
com (WALSH, 2013, p. 19). Compreende-se, portanto, que se faz necessario descolonizar-nos
e trocar as lentes por meio das quais as epistemologias europeias hegemdnicas nos
contaminaram tornando-nos centralizadores de saberes e fazeres, principalmente a respeito
dos povos originarios do Brasil.

Nesta discussdo, visa-se problematizar o papel da interculturalidade, que se torna

visivel a partir de 1990 na América Latina. Tais discussfes tiveram inicio na Bolivia e no
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Equador com movimentos indigenas e afrodescendentes na busca por seus direitos politicos e
educacionais (GRANDO & STROHER, 2021).

Nesse sentido, o dialogo estabelecido situa-se na perspectiva que defende posturas
interculturais que reconhecem as diversidades culturais e, nesta discussdo, aponta-se 0
multiculturalismo existente em toda América Latina, sobretudo no Brasil, contando com
muitas nagdes indigenas.

Abordamos as diferencas conceituais existentes entre os termos descolonialidade e
decolonialidade. Para dar inicio a essa discussdo € necessario abordar a compreensdo de
colonialismo e colonialidade. Utilizaremos as ideias do socidlogo Anibal Quijano, o qual
compreende que o colonialismo se refere ao vinculo de dominagdo social, politica e cultural
gue 0S europeus exercem sobre 0s paises e povos que conquistaram ao redor do mundo. Ja
a colonialidade diz respeito a compreensao da permanéncia da estrutura de poder colonial até
os dias de hoje, mesmo séculos apos o fim das col6nias e 0s processos de independéncia das
mesmas.

A partir dessa compreensdo entendemos que 0S paises que passaram por processo de
dominacdo ainda hoje sofrem os efeitos causados por ela. E nesse contexto que surge o
movimento decolonial, como resisténcia as violéncias que esse processo colonizador causou
aos povos excluidos, principalmente os povos originarios e os afrodescendentes. Dessa forma,
o movimento decolonial busca reconhecer a importancia dos saberes que 0S povos
subalternizados possuem no sentido de promover empoderamento a eles e disseminar tais
conhecimentos e aprender com eles. De certa forma o pensamento decolonial traz certa
mobilizagdo, que se opde ao modelo imposto do colonizador, de seus saberes e modelos
formatados de vida, valores e cultura, o qual procurou silenciar as culturas negras e indigenas
do nosso pais.

A partir dessas discussdes compreendemos que, varios pesquisadores utilizam o0s
termos decolonialismo e descolonialismo como sindnimos, porém ha uma distingdo pontual
entre eles. O pensamento descolonial surgiu por meio das obras do socidlogo peruano Anibal
Quijano. O termo, portanto, liga-se a superacdo do poder colonial, bem como fatos que
causaram as relacdes de poder dos colonizadores nas terras da américa latina.

Ja a abordagem do pensamento decolonial abordado por Catherine Walsh sustenta a
existéncia de uma estrutura do poder colonial nos povos subalternizados que ndo ha como
desfazer, mas a vertente decolonial desafia e incentiva ao rompimento dessa estrutura.

Busca-se, ainda, nesta se¢do reconhecer que a interculturalidade é primordial para o

processo da descolonizacdo. Isso porque os estudos de préaticas interculturais reconhecem 0s
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processos de trocas entre pessoas com culturas e modelos outros de ser, viver e estar no
mundo.

Ao mobilizar tais discussdes sobre o decolonialismo, as epistemologias do Sul e a
interculturalidade intenta-se debater acerca da existéncia e (re) existéncia dos povos
originrios.

Na epigrafe do inicio do capitulo, Marcia Kambeba, escritora da etnia Kambeba,
problematiza e tematiza as visGes que se tem dos povos originarios, como, por exemplo, por
meio do uso de termos pejorativos como “indio”, a questdo dos territorios ancestrais e a

importancia de escutar os saberes desses povos.

5.1 O pensamento decolonial e o Interculturalismo

Construir criticamente a interculturalidade requer transgredir e desmontar a matriz
colonial presente no capitalismo e criar outras condi¢des de poder, saber, ser, estar e
viver, que apontem para a possibilidade de conviver numa nova ordem e légica que
partam da complementaridade e das parcialidades sociais (Catherine Walsh, 2017)

As discussdes decolonialistas surgiram de inquietacdes e alternativas que pudessem
visibilizar a existéncia dos povos subalternizados como pessoas que possuem saberes que
precisam ser potencializados. 1sso porque, durante o periodo colonial se estruturou um padrao
de dominio sobre esses povos que se enraizou, aqui no Brasil e em toda América Latina,
principalmente sobre as sociedades indigenas e afrodescendentes.

A sociedade brasileira € uma mistura de nagdes vindas de paises europeus, africanos,
italianos, japoneses, e se tornou multicultural, pois abriga conhecimentos e culturas diversas
desses povos. O projeto colonial trouxe marcas nesses descendentes (e que me incluo) do
periodo colonial que ndo permitiram apreciar os saberes que nossa nacdo foi constituida,
principalmente dos povos originarios que vivem em nosso pais.

. Desse modo, a proposta decolonial se tornou uma préatica de resisténcia com o
objetivo de problematizar efeitos dos processos civilizatorios e 0s conceitos impostos a esses
povos, e me incluo nesse processo de desconstrugdo. E, ainda, uma critica a0 modelo
econbmico que visa o capital e que permite reconhecer outros modelos outros de sociedade,
como € o caso das sociedades indigenas.

Para Catherine Walsh, a decolonialidade compreende

[a]ssinalar a necessidade de visibilizar, enfrentar e transformar as estruturas e
instituicGes que posicionam de modo diferenciado grupos, praticas e pensamentos
dentro de uma ordem e logica que, a0 mesmo tempo ainda € racial, moderna e
colonial. Uma ordem da qual todos de alguma forma participamos. Assumir esta
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tarefa implica um trabalho decolonial, dirigido a romper cadeias e desescravizar as
mentes (como afirmavam Zapata Olivella e Malcolm X); a desafiar y destruir as
estruturas sociais, politicas e epistémicas da colonialidade -estruturas até agora
permanentes que mantém padrSes de poder enraizados na racializacdo, no
conhecimento eurocéntrico e na inferiorizacao de alguns seres como menos humanos.
E isto a que me refiro quando falo da decolonialidade (WALSH, 2007, p. 9).

As discussdes decoloniais surgem como proposta de enfrentamento e de denlncia

desses fatos, por meio de um grupo denominado de MCD (Modernidade, Colonialidade e
Decolonialidade), conduzido por Anibal Quijano (2005), Catherine Walsh, Edgard Lander
(2005), Enrique Dussel (2000), Nelson Maldonado-Torres (2017) e Walter Mignolo.

Nesse sentido, segundo Candau (2020),

[a] perspectiva decolonial vem se desenvolvendo no continente americano a partir
dos anos 2000, cada vez com maior forca. Promovida pelo grupo conhecido como
“Modernidade-Colonialidade”, formado por especialistas em filosofia, ciéncias
sociais, semidtica, linguistica e educacdo, trata-se de um movimento epistemol6gico
e politico-social complexo que se distribui de modo muito heterogéneo por
diferentes paises americanos (CANDAU, 2000, p. 680).

E valido notar que esse grupo se alinha ao que Boaventura de Souza Santos nos alerta

sobre as linhas abissais que demarcavam o “velho” e o novo” mundo no periodo da

colonizacdo. Para ele essas linhas continuam a habitar o pensamento dos povos na

contemporaneidade.

[0] pensamento moderno tem um carater “abissal”, isto ¢, consiste num sistema de
distingdes visiveis e invisiveis, sendo que as invisiveis fundamentam as visiveis. As
distingbes invisiveis sdo estabelecidas através de linhas radicais que dividem a
realidade social em dois universos distintos: o universo “deste lado da linha” e o
universo “do outro lado da linha” (SANTOS, 2014, p. 31-32).

O filésofo portugués propde, entdo, que se lute por pensamento “pés-abissal” que

promova a resisténcia, lute contra as desigualdades, a injustica social e a injustica cognitiva

global. Ainda nesse sentido Candau expde que:

Para o pensamento abissal, a ciéncia moderna tem a exclusividade do universal e do
verdadeiro. Os conhecimentos produzidos “do outro lado da linha” sdo inexistentes.
Neste sentido, 0s conhecimentos produzidos por sujeitos socioculturais
subalternizados sdo negados, reduzidos a crengas, opinies, magia, entendimentos
intuitivos, na melhor das hipoteses. Afirma que, originalmente, a linha abissal estava
articulada ao colonialismo e, sendo assim, tinha uma localizacéo territorial: a zona
colonial. No entanto, este carater abissal esta estruturalmente presente no pensamento
moderno ocidental. Permanece estruturante das relages politicas e culturais
excludentes configuradoras do sistema mundial contempordneo (CANDAU,

2000, p. 684).

Os dialogos no universo dos Katitduhlu, sobretudo com as criangas, permitiram

perceber, que o carater abissal presente no pensamento moderno ocidental, insiste nitidamente
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a fim de validar as politicas excludentes relacionados aos povos subalternos. No entanto,
encontramos nas criancas katitduhlu a perspicicia de se movimentarem entre as linhas
abissais. Observamos que as criancas Katitauhlu apresentam nestes movimentos maneiras de
interagir entre essas linhas e elas nos ensinam as estratégias quando andamos e convivemos

com elas.

5.2 Decolonizar-nos é preciso

Muitos autores indigenas e ndo indigenas tratam da decolonizacdo do pensamento a
respeito dos povos originarios. Considera-se pertinente, nesta dissertacdo, abordar algumas
provocagdes nesse sentido, tendo em vista alguns deles, que se tornam relevantes em nossas
discussoes.

Acredita-se que, de fato, esse processo € tdo necessario, tendo em vista a revisitacao da
infancia, da adolescéncia e dos processos escolares em que fomos constituidos. Desse modo,
percebe-se uma avalanche de ideologias voltadas para um pensar para o Norte e ndo para o Sul.

Na concepcdo de Aguilera Urquiza e Calderoni (2017), a interculturalidade pode ser
entendida como “um didlogo entre os saberes”. No caso desta dissertacéo, dialoga-se com 0s
saberes das criancas Katitduhlu e aprende-se com elas. Nesse didlogo encontramos criancas
que falam a lingua Katitduhlu interagindo com a lingua portuguesa, comunicando-se em
muitos contextos como, por exemplo, na escola. Ao mesmo tempo que a crianga que se
comunica, as professoras e toda equipe pedagdgica da escola se comunicam. Signos de
mundos distintos sdo emitidos e constituem os mundos culturais que ali se movimentam. Ao
mesmo tempo que presenciamos as criancas levando para a escola seus brinquedos-vivos, as
vimos utilizando objetos como celular, bicicleta e brinquedos. Os mundos culturais se
comunicam e constituem subjetividade da crianca indigena Katitauhlu.

Neste contexto, ndo basta reconhecer que somos diferentes, que ha uma diversidade, é
preciso ir além e entender a diferenca do outro em sua alteridade. Dessa forma, os autores

mencionados defendem que a

A interculturalidade pode ser uma alternativa para tecermos juntos as tramas de
nossa cultura, de descentrar as narrativas eurocéntricas dominantes, como
possibilidades de ultrapassarmos as raizes coloniais ainda presentes pela
colonialidade ainda vigente. Mesmo tendo a compreensdo de que um espaco
intercultural é um espaco complexo, advogamos pela perspectiva intercultural
(AGUILERA URQUIZA & CALDERONI, 2017, P. 06).

A interculturalidade emanou nas praticas cartografadas nesta pesquisa. Nos encontros

percebemos as criancas katitduhlu interagindo com modos de subjetivacdo ndo indigenas. Elas
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gravam videos de festas indigenas, assistem filmes e séries em canais abertos e fechados e
jogam no celular. Suas brincadeiras emanam interculturalidade na medida em que brincam
com os brinquedos-vivos e os industrializados, conforme ja apresentados nesta dissertacéo.
Desse modo, compreende-se que a interculturalidade vivida pelas criancas katitduhlu promove
a construcdo e a apreensé@o de culturas outras, modelos outros de ser e viver. Elas dialogam
com novos saberes.

Nesse sentido, segundo Boaventura de Sousa Santos (2009), ocorreu um epistemicidio
durante muito tempo, principalmente no que se refere aos povos originarios. 1sso ocorreu
quando o exterminio desses povos foi acontecendo juntamente com seus saberes. Por
conseguinte, problematiza-se a questdo da escola dentro da aldeia. Seria um tipo de apreensdo
dos saberes da cultura ndo indigena? Seria uma maneira de expressar a necessidade de
apropriacdo da outra cultura intermediando seus saberes com a cultura ndo indigena?

Durante esta pesquisa, constatou-se o quanto as criangas nos ensinam, principalmente
em se tratando de adquirir os valores de outra cultura sem modificar sua identidade. Diante
disso, vale destacar que o que geralmente a sociedade dos Katitduhlu, sobretudo as criangas,
entendem é que, apropriando-se de um artefato, da lingua, de praticas entre outras da
sociedade ndo indigena, elas fazem trocas entre saberes, ou seja, elas se apropriam de um
conhecimento que nds temos e que elas ndo detém como, por exemplo, a aprendizagem da
leitura e da escrita da lingua portuguesa. Entdo, a partir disso propde as trocas dos saberes.

Conversando com uma das criangas Katitduhlu sobre aprender outras coisas que nédo
sdo da sua cultura, ela disse: forma: “Nos gosta de aprendé a lingua do branco. Se vocé me
ensind, eu ensina vocé meu lingua” (GK, 2022).

Acredita-se, entdo, que a Lei n°® 11.645, de 10 de marco de 2008 é um marco
significativo para promover o estabelecimento dessa troca de saberes de forma mais intensa.
A lei tornou obrigatorio o estudo, nas escolas, da historia e cultura indigena e afro-brasileira.
Isso para que a sociedade n&o indigena apreenda os saberes dos povos originarios. E possivel,
portanto, que muitas situacdes poderdo mudar e, como educadores, se faz necessario observar
essa lei e trazer os conhecimentos que as criangas Katitduhlu detém, conhecimentos acerca da
agricultura, da fauna, da flora, das narrativas dos anciaos, enfim, essa troca de saberes precisa
ocorrer na sociedade ndo indigena, para ndo continuar o silenciamento provocado pelo
colonialismo europeu. E conforme dito pelos pesquisadores Aguilera Urquiza e Calderoni ¢
preciso “descolonizar o espaco escola” (AGUILERA URQUIZA & CALDERONI, 2017, p.
20).
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Entendemos que ndo hd como negar os atravessamentos hibridos que vivemos. Ou
seja, as comunidades indigenas relacionam-se com a sociedade nao-indigena, e vice-
versa desde o momento do contato, 0s atravessamentos culturais acontecem, mesmo
quando ndo os legitimamos. (AGUILERA URQUIZA & CALDERONI, 2017, p.
21).

5.2.1 Decolonialismo Indigena

Tratar-se-a, nesta subsecdo, do pensamento do pesquisador Alvaro Luiz Travassos de
Azevedo Gonzaga, descendente do povo indigena Kaiowa, de Dourados-MS, que dedicou o
livro intitulado Decolonialismo Indigena a seu avd, Miguel da Costa Kaiowa. Nesse livro, ele
explica alguns mitos, como ele os chama, a respeito dos povos originarios, na intencdo de
desmistificar as ideias pejorativas sobre os povos originarios, construidas e originadas pelo
pensamento do colonizador.

O primeiro mito que ele apresenta ¢ a respeito de desmitificar o termo “indio”, criado e
propagado pelo colonizador. Considera que ndo existe indio, mas povos originarios, indigenas.
Por conseguinte, ele discute a questdo do pensamento que se propagou de que, para ser
indigena, € necessario que eles se apresentem com um tipo de roupagem para se identificarem
como indigenas, como o arco e a flecha nas méos, rostos pintados, corpos pintados. Apresenta,
também, a discussdo acerca do fato de que o indigena pode se apresentar com outras
roupagens, o que ndo o descaracteriza como um ser indigena.

Outro ponto que é muito propagado é aquele que perdura até nos dias atuais e que, em
lugares da existéncia de povos indigenas, se escuta muito, acerca do suposto fato de que os
povos originarios ndo gostam de trabalhar. Traz a discussdo de que o trabalho dos povos
originarios é com a terra. E dela que se retira todo seu sustento, por meio das cagas, pesca,
rocas, sendo que esse pensamento, segundo ele, precisa ser propagado e o mito desmistificado.

Considera-se, nesta dissertacdo, que esse tema é uma das discussdes prioritarias a
respeito dos povos originarios, tendo em vista a discussdo politica sobre o marco temporal em
nossos dias. Trata-se, mais uma vez, de uma luta de resisténcia dos povos originarios, que se
tornou uma ameagca, pois esse marco altera a politica de demarcacdo das Terras Indigenas
como um meio de, novamente, silenciar as na¢des indigenas brasileiras.

Nesse sentido, Gonzaga (2021) defende que os povos originarios precisam da terra e
que seus ancestrais estdo 14, sua vida, cultura, seus alimentos e tudo que precisam para a
sobrevivéncia, ou seja, sem o territorio, ndo ha identidade. Outro discurso, apontado por

Gonzaga (2021), ¢é a discusséo de que 0s povos originarios estdo sendo extintos no Brasil, mas
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a verdade é que eles tém crescido, mesmo que 0s processos dizimatorios teimem em ressurgir,
como é o caso citado do marco temporal.

Apesar desses processos dizimatorios ocorrerem, por outro lado, a luta de resisténcia
dos povos originarios continua e uma das conquistas é o estabelecimento da Lei 11.645/08,
que vem garantir formacdo no sistema educacional acerca tanto das populagdes indigenas
quanto da cultura afro-brasileira. A contribuicdo dessa lei se dd em promover discusses nos
espacos escolares a respeito de preconceitos sobre 0s povos originarios e afrodescendentes,
conforme abordado por Gonzaga (2021) e ja citado anteriormente.

E preciso mencionar, ainda, que a luta dos povos originarios tem sido intensa e, apesar
de andar em passos lentos, a resisténcia deles tem se dado, principalmente, no ambito da
educacdo escolar. Some-se a isso o fato de que o pensamento decolonial tem sido bastante
problematizado entre os pesquisadores, no sentido de perceber a importancia dos saberes dos
povos originarios.

Desse modo, a pesquisadora Costa (2018, p. 49) compreende que

[...] o descolonizar-se trata de uma postura de questionamento e de desconfianca
aquilo que se é posto, seja uma lei, um ensino, um livro, uma fala. Trata-se de
buscar identificar o ideoldgico por detrds dos interesses. Isso abarca o desvelar do
conhecimento, da cultura e da economia que nos sdo impostas a partir de uma légica
monocultural (a do Ocidente) que se legitima com fundamentos absolutos ou
transcendentais orientados a desqualificar o diferente e a desvalorizar as demais
formas de vida e de identidades.

A pesquisadora do povo Nambikwara, Costa (2018), ainda apresenta a ideia de que a
consequéncia de problematizar as epistemologias hegemdnicas que perduraram e ainda

perduram na vida dos povos originarios se orna a uma luta de resisténcia

Conceber, constitucionalmente, outras formas de ser e perceber o0 mundo consiste
em reconhecermos a condicdo a nds apregoadas pela epistemologia do Norte como
latinoamericanos oprimidos, colonizados, invisibilizados, “subdesenvolvidos”,
“barbaros”, “primitivos”, “tradicionais”. Trata-se de posicionarmos contra qualquer
forma de colonialidade do ser, saber, viver (QUIJANO, 2005). Por isso, faz-se
necessario o desvelar das epistemologias do Sul, pois é ai que serdo encontradas as
alternativas rejeitadas e invisibilizadas pela epistemologia do Norte. Nesse sentido, 0
direito latino-americano é capaz de cumprir seu papel de refletir e atender aos
anseios da realidade, ao abarcar a pluralidade de perspectivas cosmologicas. Dai que
0 Novo Constitucionalismo Latino-Americano da um salto consubstancial ao
conceber a Natureza como sujeito de direitos, pois reconhece o potencial das
epistemologias do Sul para romper com paradigmas coloniais do Norte (COSTA,
2018, p. 66).

Outro pesquisador antropélogo indigena da etnia Baniwa comenta a necessidade de

“superar a epistemologia colonial” ¢ entender que

[s]Jomos diferentes. Essa é nossa condi¢do humana, existencial. Pensamos de jeitos
diferentes. Agimos de formas diferentes. Sentimos com intensidades e formas
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diferentes. E tudo isso, porque vivemos e aprendemos o mundo de formas diferentes
(BANIWA,2019, p. 101).

Ap0s essas discussdes no que diz respeito ao processo colonizador, que condenou 0s
povos originarios a um processo dizimatério, pretende-se ponderar sobre a interculturalidade
como uma ferramenta necessaria e urgente para o processo de descolonizacdo. Dessa forma, a

percepcdo de Gersem Baniwa sobre a educacédo escolarizada nas aldeias é a de que

Ela enquanto instituicdo, é um instrumento ideolégico do Estado e como tal, tende a
seguir a sua visdo predominante, que, como ja vimos, é ainda muito anti-indigena,
eurocéntrica e branqueocéntrica. (BANIWA, 2019, p. 90).

Desse modo, acredita-se que o0 protagonismo amerindio na escola supBe um

empoderamento relacionado ao fato de que a

[a] escola indigena protagonizada e gerida pelos proprios indigenas apresenta um
inestimavel potencial transformador nos processos educativos das comunidades
indigenas e da sociedade mais ampla, por meio de suas préticas inovadoras no
campo do ensino, da aprendizagem, da revitalizacdo, resgate e vivéncias das linguas
indigenas (BANIWA 2019, p. 90).

Defende-se, portanto, a importancia de estabelecer um dialogo intercultural, o que o

autor mencionado faz, ao perceber essa necessidade e comentar que

Ainda observo com muita tristeza a falta de interesse em nossa sociedade pela
vivéncia da interculturalidade, enquanto vivéncia intermundos e exercicio vivo do
bilinguismo linguistico e cultural na escola, na comunidade e na sociedade, apesar
dos discursos e das normas bem elaboradas, mas, muito pouco praticadas. Insisto no
didlogo linguistico, enquanto didlogo epistemol6gico para uma compreensao mutua
e reciproca entre os distintos mundos que povoam, enriquecem e embelezam 0 nosso
mundo. Para isso o dialogo intercultural é o comego, um importante comego, mas 0
desafio é alcancar o didlogo cosmopolitico, Gnico capaz de tornar a vida no mundo,
sustentavel (BANIWA, 2019, p. 28).

Na perspectiva de Soares e Rocha (2022), o movimento decolonial é visto como

Um movimento continuo de transgressdo a colonialidade, resgate de outras
epistemologias, interrupcdo e desmonte da Matriz Colonial de Poder (MCP), - a qual
na “sua formulag¢do original por Quijano, o “patréon colonial de poder” [...] foi
descrito como quatro dominios inter-relacionados: controle da economia, da
autoridade, do género e da sexualidade, e do conhecimento e da subjetividade”

Assim, 0s pontos provocados neste espago contribuem para problematizar a existéncia,
a resisténcia e 0s saberes que 0s povos originarios detém. Se faz urgente aprender com o0s

povos originarios.
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5.2.2 “Sulear”

Uma epistemologia do Sul assenta em trés orientacdes:
Aprender que existe o Sul;aprender a ir para o Sul;
Aprender a partir do Sul e com o Sul

(Santos, 1995:508)

Ao longo das discussdes efetuadas nesta dissertacdo, observou-se que fomos
constituidos de um pensar o mundo dentro de uma logica civilizatéria imposta pelo
pensamento hegemdénico do europeu. Para tanto, ressalta-se a necessidade de descolonizar tal
efeito produzido em nds durante nossa vida no processo de colonizacdo, pois, com isso,
herdamos maneiras de producdes de conhecimentos a partir do mundo europeu capitalista,
que nega a existéncia de outros modelos econémicos, como € o caso das muitas nacoes
indigenas no Brasil.

Infelizmente, os povos origindrios e toda a descendéncia que habita o Brasil se
tornaram alvos desse projeto civilizatdrio, golpista e exterminatorio. No entanto, as discussdes
sobre o decolonialismo, a interculturalidade e a epistemologia do Sul vém nos animar e
estimulam a repensar a tomada de novas posturas frente aos silenciamentos que nos
constituiram e ainda nos constituem enquanto seres subalternizados.

Propde-se, dessa forma, repensar nossas praticas, a fim de posicionar-nos em relacéo
aos silenciamentos aos quais fomos submetidos por meio desse sistema eurocentralizado, em
gue 0s saberes europeus eram 0s que Se propagavam e 0s que eram valorizados.

Paulo Freire (1992), em sua obra, Pedagogia da esperanca, cita o etno cientista da
Unicamp, Marcio D’Olme Campos, que delineou o0 pensamento eurocentralizador
problematizando-o por meio dos termos que designam direcdo, tdo conhecidos por nds e
muito utilizados, que sdo Norte e Sul. Ele aponta dissonéncias sobre essa construgdo de
pensamento, principalmente nos materiais didaticos, os quais sdo os vildes de nossa historia

No material didatico encontramos, nos globos terrestres, a Terra representada com o
polo Norte para cima. Os mapas, da mesma forma, respeitam através das legendas
essa convencgdo apropriada para o hemisfério Norte e sdo apresentados num plano
vertical (parede) em lugar do plano horizontal (chdo ou mesa). Com isso
encontram-se pessoas dizendo no Rio que vdo subirpara Recife e quem sabe ndo
podem estar pensando que existe um Norte em cada pico de montanha j& que “norte
fica em cima”. Nas questfes de orientacdo espacial, sobretudo com relacdo aos
pontos cardeais, também os problemas sdo graves. As regras praticas ensinadas
aqui sdo praticas apenas para quem se situano hemisfério Norte e a partir de 14 se
norteia. A imposicdo dessas convencfes em nosso hemisfério estabelece confusdes
entre os conceitos de em cima/embaixo, de Norte/Sul e especialmente de
principal/secundario e superior/inferior. Em qualquer referencial local de

observagdo, o Sol nascente do lado do Oriente permite a orientagdo. No hemisfério
Norte, a Estrela Polar, Polaris, permite o norteamento. No hemisfério Sul,o Cruzeiro
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do Sul permite o "SULeamento". Apesar disso, em nossas escolas, continua a ser
ensinada a regra pratica do Norte, ou seja, com a méo direita para o lado da nascente
(Leste), tem-se a esquerda o Oeste, na frente o Norte e atraso Sul. Com essa
pseudo-regra pratica dispomos de um esquema corporal que, a noite, nos deixa de
costas para o Cruzeiro do Sul, a constelacdo fundamental para o ato de “SULear-se",
ndo seria melhor usarmos a médo esquerda apontada para o lado do Oriente?
(CAMPQS, 1991, p. 59-61).

Ao citar Paulo Freire, ele problematiza a questao da superioridade do europeu sobre 0s
paises da América Latina, que imp0s essa ideia de “virar as costas” para o cruzeiro do Sul.
Outro autor que comunga com a ideia das epistemologias do Sul é o socidlogo portugués

Boaventura de Sousa Santos (2009) que compreende que ela é

[0] conjunto de intervencBes epistemoldgicas que denunciam essa Supressao,
valorizam o0s saberes que resistiram com éxito e investigam as condi¢des de um
dialogo horizontal entre conhecimentos. A esse dialogo entre saberes chamamos
ecologias de saberes (SANTOS, 2009).

A pesquisadora Costa (2018) corrobora explicando a importancia de aprender com o

outro, e voltar a olhar para o Sul porque

[n]do se trata de inverter a situacdo a favor do Sul global, como se estivesse a
ensinar o Norte, como este o fez primeiramente. E muito mais que isso, pois trata-se
de ter a criatividade de sermos capazes de construir um novo momento histérico
(COSTA, 2018, p. 12).

Nesse sentido, olhar para o Sul representa se posicionar, ter uma postura diante do
outro, ja que lhe foi negado o direito a vida ao seu territorio, sendo silenciado e, muitas vezes,

apagado. Nesse sentido, Boaventura explica:

Reconhecemos aqui a importancia de se entender o modo de vida, a luta e a
resisténcia de cada grupo ou comunidade a partir do olhar e da fala desses sujeitos, e
ndo de interlocutores que, por vezes, tém suas lentes distorcidas pelas tantas
influéncias das epistemologias hegemonicas (SANTQOS, 2009).

Na perspectiva das epistemologias do Sul, é relevante entender que ha uma linha
abissal que estabelece que, “deste lado da linha”, vidas importam e, “do outro lado da linha”,
vidas ndo importam ou mesmo nao existem (PIRES, GRANDO & STROHER, 2021, p. 07).
Tais linhas nos remetem a pensar que muitas vidas foram dizimadas, muitas criancas
indigenas ndo foram respeitadas e muito menos ouvidas, mas silenciadas. Esse pensamento

nos provoca, nos incomoda a perceber a

Necessidade de descolonizar o pensamento até entdo consolidado sobre os povos
originarios. O primeiro passo é reconhecer-se marcado pela colonialidade do pensar,
do sentir e do fazer educador, o que é sustentado pela estrutura-colonial-racial na
qual fomos produzidos. O segundo passo é incorporar praticas pedagdgicas novas
que se contrapfem a esta estrutura, cientes da postura assumida frente as dinamicas
de producdo da vida humana, opondo-se a ndo existéncia do “eles” (PIRES;
GRANDO & STROHER, 2021, p. 17).
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O pesquisador Campos (2019) comunga dessa ideia, pois entende que o ato de

SULear problematiza e contrapde o carater ideoldgico do termo nortear, dando
visibilidade a 6tica do Sul como uma forma de contrariar a l6gica eurocéntrica, nos
desvinculando ou nos desarraigando do Norte como referéncia universal. O que
também significa incorporar em todas as nossas reflexdes as ‘epistemologias do Sul’
(CAMPQS, 2019, p. 14).

Assim, as epistemologias do Sul nos provocam a repensar e a problematizar nossas
atitudes, nossas visdes de mundos sobre os povos originarios, 0os negros, as mulheres, 0s
excluidos da nossa sociedade. 1sso porque o Vviés colonizador engessou nosso pensamento,
condicionando-nos, por meio de conceitos hegemonicos, a verdades de um mundo distante do
nosso. 1sso porque fomos orientados a viver em funcdo de uma cultura que ndo era nossa, se
apropriar de valores de outra cultura, silenciando-nos e, principalmente, sendo indiferentes ao
outro, que sofria 0s estragos desse mundo imposto. Ficamos, por um bom tempo,
adormecidos frente a essas verdades incontestaveis que a histdria ndo pode esconder. Diante
disso, Campos (2019) aponta a relevancia de problematizar essas orientacdes oriundas do

colonizador:

Vimos o quanto somos — nds do Sul — prejudicados na nossa visdo espacial e
orientacdo por um ensino no qual - mesmo que haja desejos de que seja dialdgico e
apropriado ao contexto local - ter4d disponiveis, ndo s6 apresentacbes
descontextualizadas e inapropriadas nos livros didaticos, como também artefatos de
ensino-aprendizagem, como globos e mapas, manufaturados a partir dos, e para
servir aos, contextos e praticas do Hemisfério Norte (CAMPQS, 2019, p. 11).

Marcio Campos revela, ainda, que o conceito de SULear revela “marcas do
eurocentrismo e da colonialidade, em geral, de origem no Hemisfério Norte” (CAMPOS,
2019, p. 11). Portanto, para ele, se faz necessario trocar nossas lentes que veem o Norte para

comegar a conjugar o verbo “SULear”.

‘Suleéd-los’; Paulo Freire usou esse termo que na realidade ndo consta dos
dicionarios da lingua portuguesa, chamando a atencdo dos leitores(as) para a
conotagdo ideoldgica dos termos nortear, nortea-la, nortear-se, orientacdo, orientar-
se e outras derivagdes (CAMPQOS, 2019, p. 11).

Indaga-se, a partir dessas provocagdes: o que é o Norte? O que ele representa? E o
Sul? O que representa? Essas discussdes permitem perceber a qual posicdo estamos
vinculados ou queremos nos vincular. No entanto, é necessario nos revestirmos de coragem, a
mesma que as nagOes indigenas tiveram, ao lutarem contra os colonizadores e ndo aceitarem

serem subjugados.
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5.3 Interculturalidade como re (existéncia)

Manh& de verdo, o siléncio € rompido pelos suaves cantos da fauna e pelo farfalhar
intenso das folhas no entorno da aldeia. Passaros entoam seus cantos. Posso sentir a brisa leve
que toca meu rosto afetuosamente. Entdo, o sol aponta no céu e, aos poucos, 0s sons da
natureza se misturam com das vozes das criangas Katitauhlu.

A melodia matutina expressa alegria, animo de ser e de viver a vida livre, de poder
socializar seus saberes, ensinando o tempo todo; as criangas prontas a aprender e apreender
tudo que perceberem ser importante para viverem sua infancia.

Acordo no mesmo horério de todos os dias e ndo escuto as vozes dos protagonistas
desta dissertagdo no entorno da “escola”, criacdo do mundo ocidental. Saio e ando pelos
arredores e encontro os espagos vazios. Por onde andam as criancas? Fiquei curiosa para
entender que espaco essa escola ocupa na vida das criancas. Entdo, percebi que, naturalmente,
estdo vivendo o seu tempo hina e que segundo uma das liderancas do povo nos explicou que:

Hina, esse palavra pra nois significa tempo presente, agora, hoje e qualquer momento
do dia. (SK, 2023).

Um tempo que caracteriza os jeitos que a crianca vive seu cotidiano, o brincar, o
cantar, o pular, conviver com o0 outro, com a natureza, com 0s animais e que ressignificam
esse cotidiano das criangas, dos adultos e seus ancestrais. Um tempo do hoje, um tempo do
agora, tempo inventivo, um tempo que ndo olha o amanha.

Fui procura-las nas suas casas, sem encontra-las, contudo. Percebi, entdo, que estavam
vivenciando seus saberes, sem 0 tempo cronometrado, disciplinado. Estavam cacando
passarinhos, pescando, trabalhando nas rogas. Nas minhas andancas pelos espacos da aldeia
dos Katitduhlu, encontrei duas criangas que ficaram cuidando da casa e perguntei onde
estavam suas maes, sendo que um deles respondeu: “Meu mae foi pescar com meu irma e eu
fiquei aqui cuidando do meu quati e da casa (LK, 6 anos) ”

Em outra casa, encontrei algumas criangas e perguntei o que fariam se a escola fosse
fechada. Um deles, que estava com seu estilingue, respondeu, bem tranquilo, que iria andar
pela aldeia, brincar, passear, cagar e pescar.

Diante de tais impressfes, € preciso mencionar que ha estudos recentes acerca da
antropologia da crianga, que permitem avancar em discussdes a respeito da infancia indigena.
Um exemplo disso é a obra Criancas Indigenas: ensaios antropoldgicos, que apresenta a

infancia como uma construcado social:
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1. A infancia deve ser entendida como construcgdo social [...], 2. A infancia deve ser
considerada como variavel de analise social [...], 3. As relagdes sociais e a cultura
das criancas sdo merecedoras de estudos em si mesmas [...], 4. As criancas devem
ser vistas como ativas na construcdo e determinacdo de sua prdpria vida social [...],
5. A etnografia € um método particularmente Gtil ao estudo da infancia. Permite a
crianca participacdo e voz mais direta na producdo de dados [...], 6. A infancia é um
fendmeno em relacdo ao qual uma dupla hermenéutica das ciéncias sociais esta
presente, ou seja, a proclamacdo do novo paradigma da sociologia da infancia
também deve incluir e responder ao processo de reconstrugdo da infancia na
sociedade (SILVA, MACEDO & NUNES, 2002, p.18).

As criangas Katitduhlu se aproximam, cientes de que detém saberes, outrora
imperceptiveis por mim e que vdo descolonizando meu pensamento arraigado por estere6tipos
fundamentados em teorias oriundas de processos religiosos vinculados a minha criacdo. Os
saberes da crianca, apontam a importancia da crianca katitduhlu diante do povo e que se
revelam, por exemplo na narrativa do povo Nambikwara do menino e da flauta contadas pelos
ancidos e os pajés as criangas e que foram publicadas por Cica Fittipaldi (1987).

No enredo da narrativa em questdo, ao sair com o pai nas matas densas de seu
territério, 0 menino percebe o som harmonioso do toque da flauta e pergunta ao pai sobre a
execucdo melodiosa. A crianga entdo fica surpresa com a resposta negativa do pai e
preocupado quando o pai diz que ja iriam embora para casa. Entdo, 0 menino pensou sobre a
falta de alimentos e de rocas em sua aldeia e pediu para ficar por ali. Depois de alguns dias,
como 0 menino ndo retornou a aldeia, o pai retornou ao local onde havia o deixado, e 0 que
encontrou foi uma grande roga, com uma grande diversidade de alimentos. Diante disso, o pai
entendeu que o menino havia se transformado em roca para que toda a aldeia fosse provida de
alimentos.

Outra narrativa que pode ser analisada a fim de perceber a importancia da crianca
katitduhlu é sobre a origem do povo Katitduhlu e que foi relatada pelas criancas. Encontramos
essa narrativa também na publicacdo da Ecology Brasil (2021). Conta-se que, ha muito tempo
atrés, o temivel macaco grande (atasu) aos poucos foi sumindo com a populacdo do povo e
algumas criangas passaram a perceber isso, quando o macaco disfarcado chegou em sua
aldeia, dizendo que ia leva-los para onde seus pais estavam. Ficaram muitos dias com o casal
(atasu e sua esposa), mas as criangas perceberam que o casal de macacos era, na verdade, 0s
exterminadores do seu povo. Logo, as criangas elaboraram um plano para acabar com o atasu.
Entdo elas, com o plano elaborado, destruiram-no e 0 povo passou a viver tranquilamente sem
0s intentos maldosos do atasu.

Tais narrativas apresentam uma caracteristica peculiar da crianca Katitduhlu,

percebida nas vivéncias com o povo. Ela detém certos poderes sobrenaturais que os adultos
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ndo tém. Desse modo, a crianca debate com mde, irm&o, irmas ou qualquer pessoa e é tratada
nos relacionamentos do dia-a-dia num relacionamento horizontal, sendo reconhecida com
seus saberes.

A primeira narrativa, em que a crianca foi a protagonista que providencia alimentos a
seu povo por meio de sua propria existéncia, mostra que ela enxergava um mundo que o pai
ndo via. Na segunda narrativa, a crianga novamente protagoniza 0 momento em que defende
seu povo da extincdo, provocada pelo macaco, denominado pelos Katitduhlu atasu e muito
temido e destruidor das familias.

Por meio dessas narrativas, percebe-se o protagonismo da crianca katitduhlu, que
intermedeia situacbes cosmoldgicas vivenciadas pelo povo. Nesse sentido, a narrativa das
criancas SK (3 anos) e OK (02 anos) aponta para essa caracteristica da crianca katitaduhlu:

A crianca de trés anos conversa com outra, de dois anos e diz:

Olha, nossa mae ta roubando da gente, tem que pedir pra ela comprar as  coisas
que a gente gosta. (SK, 2022).

A outra crianca, de dois anos, foi até a mae e disse:
Mae, eu quero chinelo. (OK, 2022)
A mae, por sua vez, foi a cidade e trouxe um chinelo para a crianca.

Por meio dessas narrativas e das histérias contadas pelas criancas, liderangas, ancidos
e pajés Katitauhlu, encontra-se o protagonismo da crianca, que expressa sabedoria, sua voz e
0 respeito que a comunidade tem pelas criangas e o tratamento horizontal dado a elas.

Durante o tempo da pesquisa, passamos a conviver diariamente com as criangas
katitduhlu, de modo que acompanhamos as diversas atividades do dia a dia na aldeia e da

299

escola. A trajetéria auxiliou enxergar pistas a respeito do “que elas ‘pensam’” sobre a sua
infancia, e acerca de como elas constroem seus olhares sobre o “jeito de ser” dentro e fora do
ambiente escolar.

Um dos eventos mais apreciados pelas criancas, capaz de gerar muita empolgacdo e
gue as estimula a ensinar, é a ida, todos os dias, para a represa. Essa foi uma das formas de
mergulhar no mundo delas. Naquele espaco, elas interagiram entre si e comigo de forma
espontanea, entendendo, o tempo todo, que eu, em seu mundo, SOU COMO uma crian¢a que esta
aprendendo com elas, aprendendo a conhecer a mata, suas brincadeiras, quais as frutas
comestiveis e as ndo comestiveis, até as técnicas de plantio.

Num dos momentos em que andavamos pela aldeia, no cerrado, uma crianca se

aproximou e mostrou um galho com alguns brotinhos e logo explicou: “Ta vendo esse aqui
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professora? Se eu tira e planta em outro lugar ela nasce” (EK, 2022). A partir desses
momentos, fui percebendo que as criangas eram meus/minhas professores e professoras e que,
por muitas vezes, ao sair sozinha em direcdo a mata, logo um grupo de criancas me
acompanhava para “cuidar”, fazer companhia e me ensinar sobre o seu mundo. Nesse sentido,
a pesquisadora Cohn (2005, p. 09) nos desafia a entender que “ndo podemos falar de criangas
de um povo indigena, sem entender como esse povo pensa, 0 que € Ser crianga e sem entender
o lugar que elas ocupam naquela sociedade”.

Um ponto relevante de assinalar nesta discussdo é o papel das criangas katitduhlu em
suas narrativas e que pode ser uma pista de que essas narrativas denotam a importancia
atribuida a crianca na sociedade em que ela vive, conforme revelado nas atitudes que 0s
adultos apresentam em suas relacbes no dia a dia, quando, a crianca, € permitido habitar
praticamente todos campos de aprendizagem da sociedade, exceto 0 campo em que Sdo
permitidas somente aos pajés, como em pajelancas de cura ou funeral.

Durante o tempo desta pesquisa, foi possivel perceber que o povo Katitduhlu e, em
especial, as criangas, sdo mestres natas. Sao capazes de dialogar sobre modos de vida e,
sobretudo, de respeitar jeitos-outros de viver. Concebem, portanto, a ideia do diferente e
percebem que se trata, simplesmente, de um outro modo de viver.

O conceito de interculturalidade é importante para esta discussdo. Entdo, Catherine
Walsh aborda o tema compreendendo que o

conceito de interculturalidade é central & (re)construgdo de um pensamento critico-
outro - um pensamento critico de/ desde outro modo-, precisamente por trés razées
principais: primeiro porque é vivido e pensado desde a experiéncia da colonialidade
[...]; segundo, porque reflete um pensamento néo baseado nos legados eurocéntricos
ou da modernidade e, em terceiro, porque tem sua origem no sul, dando assim uma

volta & geopolitica dominante do conhecimento que tem tido seu centro no norte
global (WALSH, 2009, p. 25).

A pesquisadora organizou um grupo de estudos denominado de Modernidade e
colonialidade em sua obra Pedagogias decoloniales practicas insurgentes de resistir, (re)
existir y (re) vivir (2017). A autora prop0s utilizar um termo que impede pensar a inexisténcia
da colonialidade, de modo que isso exige aceitarmos a nossa origem colonial para pensar a
partir dessa heranca. Assim, ela sustenta a ideia de que € necessério revestir-se de uma
pedagogia da resisténcia e problematiza essa postura, entendendo que se faz necessario um
posicionamento frente as questdes politicas opressoras, que teimam em nos silenciar.
Acredita, ainda, que é possivel nos descolonizarmos por meio, por exemplo, das rachaduras e
das fissuras que o processo colonizador deixou. Aborda, também, a discussdo sobre a



99

pedagogia do grito como um ato de resisténcia do néo silenciamento e propde o revestimento
de posturas outras para resistir a estes silenciamentos.

No que se refere a causa indigena, Walsh (2017) destaca que a proposta decolonial se
posiciona no sentido de que ela ndo é uma ideia abstrata, mas se torna uma pratica de uma luta
de um determinado lugar. Desse modo, o sentido da ideia decolonial vai estabelecendo outros
sentidos a partir do lugar em que nos posicionamos. Essa ideia ndo ¢ uma nova ideologia, um
novo paradigma, mas um sentir, que sai de dento e se torna parte da luta da sobrevivéncia nos
dias atuais.

Para a autora mencionada, a descolonizacdo é uma forma de aprender, desaprender,
reaprender e trabalhar a negacdo da existéncia nos corpos subalternizados. Portanto, as
fissuras e as gretas possibilitam o enfrentamento contra o silenciamento. Por conseguinte, €
preciso ter coragem para iniciar um olhar para o Sul, a fim de olhar nossas raizes, busca-las e
reconhecer a importancia de aprender, de reaprender novas posturas, Nnovos conceitos e,

sobretudo, perceber que é possivel ouvir uma crianga indigena Katitduhlu e aprender com ela.
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6 TALUNI®

Taluni... “terminei, agora ¢ a sua vez”. Dar & palavra a possibilidade de continuacéo,
dar ao texto a possibilidade de conversas, dar a ideia de verdade a duvida, € o0 que estas
considerac@es finais querem. Nao, a ideia ndo é concluir. A ideia é a de que, a partir daqui a
palavra ganhe outros sentidos, o texto ganhe novos interlocutores, a ideia de verdade seja
problematizada, para que possamos enxergar a realidade a partir de outros pontos de
observacao.

Diante disso, vale destacar que o tema desta dissertacdo visou problematizar a
constituicdo dos movimentos da infancia da crianca indigena Nambikwara Katitduhlu,
habitante das Terras Indigenas Sararé e Paukalilajausu, no municipio de Conquista
D’Oeste/MT.

Buscou-se analisar os efeitos dos modos de subjetivacao dessa crianga no contexto de
sua terra, junto de seu povo, bem como no &mbito do cotidiano da Escola Municipal Indigena
“Nutajensu”. Assim, a problematizacdo empreendida foi a seguinte: De que maneira a escola
Indigena “Nutajensu” produz subjetividade das criancas indigenas que movimentam a
infancia na aldeia e na escola? Entdo, por meio de analises de referenciais tedricos sobre
infancia e de incursdes in loco, observou-se tais movimentos e foram abordados temas como
os tempos da infancia, escola, curriculo, interculturalidade, decolonialidade e o conceito de
SULear.

Para realizar tais andlises, utilizou-se, como procedimento de pesquisa, a cartografia.
Tal procedimento nos permitiu transitar “entre” os acontecimentos, acompanhar os
movimentos e seus efeitos nos corpos infantis e compor narrativas gque sustentaram esta

dissertacdo.

Na primeira secdo, se buscou analisar a constituicdo hegemonica da infancia, no
ambito da perspectiva ocidental, fato este que reverberou possibilidades de encontros com a
crianca habitada dentro da pesquisadora. Intitulada de Olhar para si mesma, ler a si mesma,
problematizo a constituicdo dessa infancia, trazendo memorias acerca de uma inféancia que se
apresenta e que se constitui por meio de discursos hegemonicos que retratam a década de

1970. As reflexdes possibilitaram problematizar os conceitos de verdades que permeavam

®Palavra na lingua do povo Katitduhlu, que num discurso serve para dizer “terminei, agora é sua vez”, conforme
narrado pelo lider (SK, 2022)
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minha existéncia, permitindo que eu tivesse um novo olhar de existéncia acerca de

possibilidades outras de ser e de existir.

Na segunda secdo, organizou-se uma visdo geral a respeito do povo pesquisado, no
sentido de perceber sua singularidade, sua cultura, suas vivéncias e (re) existéncias. Na
terceira secdo, foram apresentados os caminhos que percorremos durante a pesquisa, de modo
que foi possivel perceber as nuances da infancia Katitduhlu, por meio da cartografia, das
narrativas das criancas, de liderancgas, professores e professoras indigenas e, ainda, dos
movimentos dos/nos cotidianos da escola e fora da escola. Ainda nesta secdo, apresentou-se
um histérico acerca de como se constituiu a educagdo escolarizada nas Terras Indigenas

Sararé e Paukalirajausu.

Na quarta secdo, foram analisados os movimentos das criancas indigenas Katitduhlu.
Desse modo, a luz do pensamento de Philippe Ariés (2021), concebeu-se que a concep¢do
hegemonica de infancia produz efeitos excludentes e, muitas vezes, coloca barreiras para
enxergar um outro jeito de ser, no caso aqui, possibilidades de infancias outras. Entretanto,
rompendo barreiras, a enxergamos e damos visibilidade a ela nesta secdo, apresentando 0s
movimentos de criangas indigenas que constituem a infancia dos katitduhlu. Tais movimentos
permitem a constituicdo da infancia na vida cotidiana, junto a seu povo e na escola. Assim,
para entrelacar tais pensamentos, vieram a tona algumas discusses sobre como se constituem
os tempos da infancia dos Katitduhlu. Essa analise permitiu perceber o curriculo em
movimento, o tempo chrénos e o tempo hina vivenciados pelas crian¢as. Indagou-se, entdo:
Quais tempos sao apresentados desta infancia? Seria um tempo continuo, cronolégico, ou um

tempo da oportunidade, tempo que apresenta o experienciar de cada momento vivido?

Aprender com as criangas indigenas Katitduhlu é receber sabedorias que foram
baseadas em vivéncias de hoje, e ontem, deles. Meu retorno a aldeia para a pesquisa trouxe
inquietagcbes outrora ndo existentes. Por conseguinte, as idas e as vindas aos Katitduhlu
possibilitaram reflexdes no que tange a suas cosmovisdes, sobretudo das criangas. Essa
relacdo fortaleceu a conviccao pelo tema infancia indigena e, ainda, para atentar as qualidades
do povo, pois estar com o povo Katitduhlu € aprender sobre resiliéncia. O tempo da pesquisa
possibilitou-me trocar as lentes outrora equivocadas de colonizada para iniciar um processo
de descolonizagcdo dentro de mim, enquanto mulher latino-americana, encontrando, aqui,

minha fungdo como pesquisadora de infancias indigenas.
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Dessa forma, “[...] é tempo de aprendermos a nos libertar do espelho eurocéntrico
onde nossa imagem é sempre, necessariamente, distorcida. E tempo, enfim, de deixar de ser o
que ndo somos” (QUIJANO, 2005, p. 126). A partir disso, &€ possivel, como consequéncia
desse ato, promover uma autodescolonizacdo e descolonizar os meios colonizados. No
entanto, compreendemos com a pesquisa que a escola pode ser uma ferramenta para colonizar

e para descolonizar.

Na quinta secdo, foram mobilizadas discussdes acerca da interculturalidade, da
decolonialidade e das epistemologias do Sul. Tais discussées permitiram situar-me onde
estava, no que se refere ao pensamento colonizador. Percebi que, durante um bom tempo, as
lentes que utilizava para “olhar” as criancas e o povo katitduhlu eram as lentes do
colonizador. A partir desse reconhecimento, passei a “ver” as criangas, a perceber o quanto

conheciam os assuntos do seu mundo e do meu.

O tema da infancia indigena traz narrativas que possibilitaram perceber agenciamentos
oriundos de imersdo no Territorio Indigena Sararé e Paukalirajausu. Na percep¢do de
Maldonado (2012, p. 244) agenciamento pode ser visto “[e]nquanto simpatia, enquanto
encontros, enquanto afetos. Afetos que, para Deleuze, sdo devires na medida em que nos

colocam em contato com o outro, nos contaminam de outro”.

Desse modo, o tempo com as criancas Katitduhlu permitiu-me olhar de outro modo as
criancas, ndo s as indigenas, mas as criancas de modo geral, haja visto que “[n]esses
agenciamentos os afetos podem nos enfraquecer, decompor nossas relagdes, nos tornar tristes;
mas podem, também, nos tornar fortes, aumentar nossa poténcia, nos tornar alegres” (id).
Nesse sentido, Dussel (1986, p. 196) nos leva a pensar que “o outro, € aquele que irrompe
com o sistema, com o habitual, com o cotidiano; desta forma, ele é o ndo habitual, o diferente

o extraordinario” e aponta ainda que

Levinas fala sempre do outro como o “absolutamente outro”. Tende, entdo, para o
equivoco. Por outro lado, nunca pensou que o outro pudesse ser um indio, um
africano, um asiatico. O outro para nés é a América Latina em relacdo a totalidade
europeia; € o povo pobre e oprimido da América Latina em relacdo as oligarquias
dominadoras e, contudo, dependentes. (DUSSEL, 1986, p. 196). O outro, como
outro livre e que exige justica, instaura uma histéria imprevisivel. O outro como
mistério é o para onde, 0 mais além de meu mundo, que 0 movimento dialético néo
pretenderd compreender como totalidade totalizada, uma vez que, por sua estrutura
finita, sabe que jamais conseguira. A totalidade, como o visto feito sistema, opGe-se
a infinitizagdo (infinicion) de um movimento dialético histérico que se abre para
ouvir a palavra do outro, que se revela a partir de uma exterioridade insondavel e
imprevisivel (DUSSEL, 1986, p.187).
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Partindo desses agenciamentos, permiti deixar-me afetar, desvencilhar-me de toda
resisténcia imposta por principios religiosos que me tornaram 0 que sou, uma pessoa que ndo
tinha condi¢gdes de enxergar o outro em suas especificidades, particularidades e ser “outro”
diferente de mim. Entretanto, junto as criancas katitduhlu, pude conceber a ideia de, por
exemplo, perceber o didlogo entre duas criangas que ainda estavam a desenvolver a
linguagem, ainda que a capacidade de interagir com o outro (no caso, Kajatisu) se tornou uma
licdo. Encontrei-me, desse modo, comigo mesma, olhando o outro, vendo o outro.

Mais adiante, um dialogo do Ministro dos Direitos Humanos me chamou a atencao, e
lembrei-me das criancas katitduhlu e também ao assistir, em janeiro de 2023, o filme Avatar:
O caminho das &guas. Pareceu-me evidente a relacdo com as criangas avatares, que
interagiam entre dois grupos avatares que, embora falassem a mesma lingua, possuiam
algumas caracteristicas que as diferenciavam. O cumprimento do povo era o termo “eu vejo
vocé€” e remeto-me a essa frase relacionando-a ao discurso de posse do ministro de direitos
humanos Silvio Almeida, que tomou posse no governo Lula em 2023, ao proferir as palavras,

gue me atravessaram.

Trabalhadoras e trabalhadores do Brasil, vocés existem e sdo valiosos para nés.
Mulheres do  Brasil, vocés existem e sdo valiosas para  nos.
Homens e mulheres pretos e pretas do Brasil, vocés existem e sdo valiosos para nos.
Povos indigenas deste pais, vocés existem e sdo valiosos para nés.
Pessoas léshicas, gays, bissexuais, transexuais, travestis, Inter sexo e ndo bindarias, vocés
existem e S80 valiosas para nés.
Pessoas em situacdo de rua, vocés existem e sdo valiosas para nos.
Pessoas com deficiéncia, pessoas idosas, anistiados e filhos de anistiados, vitimas de
violéncia, vitimas da fome e da falta de moradia, pessoas que sofrem com a falta de acesso
a salde, companheiras empregadas domeésticas, todos e todas que sofrem com a falta de
transporte, todos e todas que tém seus direitos violados, vocés existem e sdo valiosos para
nos.

Nesse discurso, ouso acrescentar o que tenho aprendido com as criancas katitduhlu, ja
que elas sdo importantes e eu posso vé-las como sao.

Reviver nos espagos da aldeia com as criangas Katitduhlu produziu, em mim,
desassossegos permeados por um processo de humanizagdo de ver o outro e que, segundo
Cohn (2005, p 33), “[...] a diferenca entre as criangas e os adultos ndo é quantitativa, mas
qualitativa; a crianc¢a ndo sabe menos, sabe outra coisa”.

Para ndo finalizar, mas instigar outras conversas, esperamos conseguir

[m]ostrar que existe algo intempestivo, barulhento que pulula com a vida ordinéria,
0s espagotempos de uma escola que habita no campo da diferenga, que faz oposicao
ao decalque de escola instituido pelo projeto moderno de sociedade. As narrativas
contadas, 0s espagostempos vividos pelas criangas, ora na beira do rio, ora na escola,
mostram que a vida ndo segue um sistema pré-fixado. Os praticantespensantes
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ribeirinhos nos mostram que existe a diferenca na/da infancia e, deste ponto de vista,
nasce a necessidade em se pensar na/para/com a diferenca. As experiéncias dos
praticantespensantes do cotidiano ribeirinhoamazénida criam um espacgo de escape
em que histérias de contestacdo, resisténcia e insubordinacdo vdo tecendo novas
redes de significacdes que podem subverter as “verdades hegemonicas”. No caso da
pesquisa, o curriculo praticado no cotidiano escolar das criancas ribeirinhas se
contrapde e problematiza o curriculo escolar monocultural estabelecido como
regime de verdade (MALDONADO & SOUZA, 2016, p. 315-316).

Destacamos que durante a pesquisa foi possivel perceber um povo que apesar de ter
passado um processo dizimatorio pelo homem colonizador, resiste, luta em preservar sua

ancestralidade e seu Territorio.

Dos encontros que abordamos, podemos destacar 0s encontros com as criangas
Katitauhlu, as mulheres, ancidos que ensinam, o tempo todo, a amar o outro como ele é, a
cuidar do outro, a olhar os animais como seres inumanos que tém sentimentos, que falam a
sua lingua e que se comunicam com outros seres, que sdo os “veiculos” para os encontros com
seus antepassados. Encontrei sobretudo os saberes impregnados das criancas Katitduhlu que
ensinam enquanto aprendem, aprendem enquanto ensinam. Ensinam seus conhecimentos
sobre medicina, sobre os cuidados com o outro que desconhece seu mundo, ensinam a sua

cozinha, ensinam com a simplicidade de viver a vida com alegria.

Entretanto, é preciso sinalizar que houve, também, desencontros para que eu chegasse
a esses encontros. Eles surgiram no decorrer da pesquisa, quando surgiram momentos de
incapacidade de “ver” a infincia com as lentes necessarias, 0S impasses de perceber que a
escola foi construida pela médo branca, com o intuito de fazé-los seres doceis, a fim de molda-

los a cultura do colonizador, o europeu, que nao se cansa de silencia-los.

Nesse contexto, em meio ao ato de descolonizar-me dos conceitos oriundos do
pensamento europeu estagnado em mim por conceitos religiosos e por causa de resquicios de
uma educacdo subalternizada, a logica binaria foi necesséaria inicialmente (ainda que tivesse

que ser ultrapassada e superada), para que esse encontro fosse possivel.

Destaco aqui, que a menina que, no inicio desta dissertacdo, se olhava no espelho,
acreditando num mundo perfeito, agora novamente se olhou no espelho com outras lentes e
viu que ndo ha mundo perfeito, viu uma mulher preconceituosa, superficial abarrotada dos
conceitos hegemonicos que a tornou insensivel ao mundo das inféancias, ao outro diferente de
mim, e que acreditava que ndo podia aprender com criancas, sobretudo com as criangas

indigenas.
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Finalmente, nesta Gltima secéo, intitulada Taluni, que para os Katitduhlu, significa, em
seu discurso: “terminei, agora ¢ a sua vez”’, ou seja, espera-Se (ue, através dessas
problematizacfes, outros questionamentos possam ser reverberados no contexto da infancia
dos Katitduhlu, bem como acerca de outras infancias.

Dessa forma, esta menina, agora mulher pesquisadora das infancias viu que é possivel
construir novos paradigmas, assumindo novas vestes, novas roupagens para enxergar o
mundo como ele é. Conseguiu ver as na¢des indigenas dizimadas que pedem socorro. Assim,
ela se revestiu de coragem e passou a ter um olhar que se situa no Sul, mas cada vez mais
focado nos movimentos do Sul, que podem provocar a tdo sonhada descolonizagdo. Um
exercicio foi feito e muitos outros virdo a fim de perceber os valores e a vida que pulsam

no/do ser indigena.
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