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EPIGRAFE

Eu ndo quero ser lembrado s6 porque eu estava aqui quando o colonizador chegou.

Nem pretendo significar um povo minoritario, excluido, em extingao.

Quero ser reconhecido como gente, parte integrante da nacao.

Quero ser valorizado como heranga, como génese, como historia e cultura vivas do
pais.

A sua lingua néo ¢ a de Portugal somente, a sua lingua é misturada com a minha.

Mas ndo se trata de termos isolados, dicionario, enciclopédia. Cada vocéabulo
incorporado é marca histérica-ideoldgica do que te constitui enquanto brasileiro.

Seus costumes ndo sdo todos europeus. Seus costumes sdo também meus, sdo nossos,
perpassados pelo do outro e nesse continuo entrecruzar de culturas eles Ihe fazem ser o que é.

Sou Munduruku, Guarani, Nambikwara, Karaja, Terena, Kaigang, Tukano, Taulipang,
brasileiro, sou vocé.

Sou poesia, mito, tradicdo, resisténcia, sou sua identidade.

Sou vocé, somos nos, nos constituindo no entremeio daquilo que nos iguala e, ao
mesmo tempo, nos singulariza.

Assume seu lugar.

Resgata sua memoria.

Valoriza sua historia.

Respeita seu povo.

Tenha orgulho de ser quem vocé é.

(MEU EU EM VOCE, 2018 - POEMA PREMIADO NO CONCURSO DO NUCLEO DE ESTUDOS AFRO-
BRASILEIROS E INDIGENAS (NEABI) DO INSTITUTO FEDERAL DE SAO PAULO (IFSP) NA
CATEGORIA POEMA INDIGENA, DE MINHA AUTORIA, FORMULADO DURANTE O DOUTORADO)



RESUMO

SOUZA, A. M. B. Processos identitarios do sujeito-indigena: memoria, cicatrizes e
relagbes historicas. 2021. 160f. Tese (Doutorado). Programa de Pds-graduacdo em Ciéncias
da Linguagem, Universidade do Vale do Sapucai, Pouso Alegre-MG.

A presente pesquisa tem como objetivo compreender como 0 processo de constituicdo do
sujeito-indigena se materializa nos dizeres sobre e nos dizeres de e, como esses dizeres, ao
serem postos em funcionamento, vdo ocupando espacos de circulacdo diferenciados na
memdria social, 0 que acaba atualizando determinados sentidos como hegemonicos e
apagando outros. Tomamos como objeto de analise o corpus experimental, constituido de
entrevistas realizadas com sujeitos-indigenas guaranis e kiriris e o corpus de arquivo,
constituido de recortes discursivos a partir da leitura de obras autobiograficas dos autores
indigenas: Daniel Munduruku e Mércia Kambeba, além de recortes discursivos realizados a
partir da leitura de documentos de lei que tratam da educacéo escolar indigena e das politicas
de linguas para essas comunidades. Fundamentamos nossa pesquisa no dispositivo tedrico-
analitico da Analise de Discurso (PECHEUX, ORLANDI). A partir do procedimento
analitico do batimento entre paréafrase e polissemia, propusemos gestos de interpretacdo dos
recortes discursivos que tomamos como objeto tedrico. Considerando o funcionamento das
regularidades nos materiais de leitura que tomamos como corpus, compreendemos que a
concepcao de lingua que embasa os documentos de lei é aquela que a toma como instrumento,
determinado e completo, passivel de segmentacdo e sistematizacdo. Apesar de funcionar,
nesses documentos, um discurso em favor da igualdade entre indigenas e ndo indigenas, o
sujeito-indigena € significado como néo brasileiro, ainda que suas especificidades e direitos
sejam reconhecidos. No que se refere ao discurso do sujeito-indigena, seja aldeado, seja
urbanizado, esse sujeito se compreende como ser migrante, parte da natureza, de origem
ancestral, como parte de um coletivo, cuja cultura tradicional deve ser perpetuada; um sujeito
que significa o mundo através da oralidade, do discurso ludico e por meio de diversas outras
formas de escrita; um sujeito que se constitui no entremeio da lingua indigena e da lingua
portuguesa e produz sentidos nesta(s)/por esta(s) lingua(s). Enquanto pesquisadora,
apontamos para a necessidade de se repensar a educacdo escolar indigena, tomando como
base os dizeres e saberes produzidos pelos indigenas. Compreendemos a pesquisa e,
consequentemente, o espaco académico, como um lugar no qual as vozes silenciadas dos
sujeitos-indigenas podem ecoar e produzir sentidos.

Palavras-chave: Sujeito-indigena. Educacdo escolar indigena. Politicas de linguas. Processos
identificatérios



ABSTRACT

SOUZA, A. M. B. Processos identitarios do sujeito-indigena: memoria, cicatrizes e
relagfes historicas. 2021. 160f. Tese (Doutorado). Programa de Pds-graduacdo em Ciéncias
da Linguagem, Universidade do Vale do Sapucai, Pouso Alegre-MG.

This research aims to understand how the process of constitution of the indigenous subject is
materialized in the discourses about and in the discourses of and how these discourses, when
put into operation, occupy different circulation spaces in social memory, which ends up
updating certain meanings as hegemonic and erasing others. We took as an object of analysis
the experimental corpus, consisting of interviews with Guarani and Kiriris-indigenous
subjects and the archive corpus, consisting of discursive clippings from the reading of
autobiographical works by the indigenous authors: Daniel Munduruku and Marcia Kambeba,
in addition to discursive clippings made from the reading of law documents dealing with
indigenous school education and language policies for these communities. We base our
research on the theoretical-analytical device of Discourse Analysis (PECHEUX, ORLANDI).
From the analytical procedure of the beat between paraphrase and polysemy, we proposed
gestures of interpretation about the discursive clippings that we take as a theoretical object.
Considering the functioning of the regularities in the reading materials that we take as a
corpus, we understand that the concept of language that supports the law documents is one
that takes it as an instrument, determined and complete, subject to segmentation and
systematization. Despite working in these documents, a discourse in favor of equality between
indigenous and non-indigenous people, the indigenous subject is signified as non-Brazilian,
even though their specificities and rights are recognized. With regard to the discourse of the
indigenous subject, whether inhabited or urbanized, this subject is understood to be a migrant,
part of nature, of ancestral origin, as part of a collective, whose traditional culture must be
perpetuated; a subject that signifies the world through orality, playful discourse and through
several other forms of writing; a subject that is constituted in between the indigenous
language and the Portuguese language and produces meanings in this (these) / through this
(these) language(s). As a researcher, we point to the need to rethink indigenous school
education, based on the words and knowledge produced by the indigenous people. We
understand research and, consequently, the academic space, as a place in which the silenced
voices of indigenous subjects can echo and produce meanings.

Keywords: Indigenous subject. Indigenous school education. Language policies. Identifying
processes.
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Introducéo

Meu interesse pelas comunidades indigenas, até onde eu posso identificar, comegou
desde pequena. Vivi na cidade de Ubatuba-SP durante um periodo de minha infancia e 14
sempre percebi a presenca dos indigenas. Eles tocavam flautas na feira Hippie e vendiam
artesanatos no mercado de peixes. Pareciam diferentes de mim. Ou eu me achava diferente
deles. N&o sei. O fato é que ndo conversavamos. Eu era crianga e meu pai ndo me permitia
chegar perto deles. As vezes, compravamos um CD para ajudar ou uma peca artesanal para
decorar a nossa casa, afinal, eram cestos tdo bem feitos e coloridos! Eles pouco falavam,
falavam com a lingua enrolada — eu pensava — “ndo sabem a minha lingua, falam outra;
talvez, sejam mesmo diferentes de nos”. Na escola aprendi que os indios moravam em aldeias,
todos eles viviam assim. Entdo, sabia que aqueles que eu via por ali perto da praia, também
tinham suas ocas.

Eu cresci e continuei indo para Ubatuba, pelo menos duas vezes ao ano, e eles
continuavam 14, nos mesmos lugares, fazendo as mesmas coisas. Pelo menos ao meu olhar,
era sempre tudo igual. Tornei-me professora, primeiramente das séries iniciais e educacao
infantil e, posteriormente, formei-me em Letras; lecionei para criangas, adultos e idosos, mas
nunca tive um aluno indigena.

Até que ingressei no Instituto Federal de Sdo Paulo, no campus de Caraguatatuba e,
posteriormente, fui removida para o campus de Campos do Jorddo e comecei a ver 0 meu
gesto de ensinar ja& de um outro lugar. Um lugar que trazia a comunidade externa para
participar de suas atividades e valorizava os alunos em suas especificidades. Inserida nessas
condi¢des de producdo, iniciei meu doutorado e foi, entdo, que o ‘mar’ se dividiu. Tudo
aquilo que eu achava que sabia sobre ensinar linguas e lidar com alunos foi questionado;
questionado por mim mesma e eu aprendi a refletir sobre muitas questfes que envolvem o
ensino de linguas, seja ela a lingua portuguesa ou uma lingua estrangeira. Sendo parte dessa
instituicdo de ensino publico de qualidade e refletindo sobre as nogdes de lingua materna,
lingua nacional, lingua oficial, lingua estrangeira, me veio, entdo, a mente aquela imagem. Os
indigenas que estavam em Ubatuba quando eu era crianca e continuaram por la enquanto eu
cresci, me surgiram sob um outro olhar e eu pensei neles e em como eles lidavam com a
gente, com a nossa lingua, com a nossa forma de viver e no quanto isso podia afeta-los em sua

vida pessoal, em seu ser indigena, em sua individualidade. Foi assumindo a posicdo discursiva



de professora de linguas no Instituto Federal de S&o Paulo e de doutoranda no Programa de
Pds-Graduacdo em Ciéncias da Linguagem da Universidade do Vale do Sapucai e discutindo
questdes acerca do sujeito e sua relacdo com as linguas durante a disciplina de Tdpicos
avancados em Lingua e Ensino, que eu cursei durante o programa de doutorado, que eu
formulei esse projeto, ou melhor, que diversos questionamentos vieram angustiar-me e que eu
percebi o0 quanto aqueles sujeitos de outrora faziam parte de mim e eu deles, como eu nunca
havia imaginado; o quanto a nossa experiéncia juntos poderia ter sido enriquecedora se nos
ndo tivéssemos sido tdo estranhos um ao outro e no quanto nada mudou, mesmo depois de
tanto tempo. Depois pensei que, como professora e pesquisadora, poderia resolver essa
angustia de alguma forma trazendo esses sujeitos, os discursos deles, para 0 meu lugar, o
espaco da academia. A academia é, para mim, um espaco de possibilidade de dizeres, no qual
as vozes silenciadas dos sujeitos-indigenas podem ecoar e fazer circular sentidos outros. Se se
pode dizer, por que o sujeito indigena ainda nao se diz e € tdo pouco dito nesse lugar? Qual o
espaco enunciativo reservado para esse sujeito na academia? Se ao dizer do sujeito-indigena
dizemos de n6s mesmos, se eles nos constituem e nos a eles, se somos todos brasileiros — ou,
ao menos, deveriamos ser — por gque o sujeito-indigena é significado como nao brasileiro? Por
que tratar de suas questBes parece se referir a algo que ndo nos pertence, a uma luta que néo é
nossa? Por que busca-se pelo apagamento, silenciamento e adaptacdo das diferencas indigenas
0 exterminio desse sujeito? Por que é tdo dificil aceitar que a especificidade do outro também
nos constitui e que as diferencas nao precisam ser moldadas? Desses muitos porqués,
apresentamos aqueles que tomamos como fundamentais e que nortearam nossa pesquisa:

Como é significado o sujeito-indigena no discurso sobre ele?

Como ele diz de si mesmo, como se significa?

De que posic¢do (politica, académica, partidaria) material estdo falando esses sujeitos?

Que efeitos de sentidos estdo ai produzidos?

Que caracteristicas estdo sendo atribuidas para os sujeitos-indigenas?

Como o ser/estar entre linguas e entre-culturas provoca efeitos na historia de formacao
linguistica para questionar e problematizar o ensino de linguas e as politicas linguisticas nas
comunidades indigenas?

Como se constitui o sujeito-indigena?

Objetivamos, dessa forma, compreender como esse processo de constituicdo do

sujeito-indigena se materializa nos dizeres sobre e nos dizeres de e como esses dizeres, ao
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serem postos em funcionamento, vdo ocupando espagos de circulacdo diferenciados na
memoria social, o que acaba atualizando determinados sentidos como hegemonicos e
apagando outros.

Fundamentamos nossa pesquisa na perspectiva da Analise de Discurso (PECHEUX,
ORLANDI) e tomamos seus conceitos como dispositivos tedrico-analiticos. A partir do
procedimento analitico da parafrase e considerando nosso corpus como material de leitura,
propomos um gesto de interpretacdo, dentre outros possiveis, acerca dos recortes discursivos
gue tomamos como objeto.

Ancorados nessa perspectiva, compreendemos o sujeito-indigena como sujeito de
linguagem sendo, por isso, constituido na(s)/pela(s) lingua(s) indigena(s), portuguesa(s),
brasileira(s)!. Se os indigenas sdo significados pelo Estado como n&o brasileiros, se sdo
estrangeiros em sua propria terra, interessa-nos compreender como se da a constituicdo desse
sujeito. Dessa forma, analisando a relacdo do sujeito-indigena com as linguas que o
constituem e refletindo sobre a relacdo entre lingua materna e lingua nacional/oficial,
buscamos dar visibilidade ao funcionamento dessa relacdo, que inscreve os sujeitos-indigenas
na memdria discursiva e os significa nos processos de subjetivacdo. Conforme apontam Payer
e Celada (2016), compreender os processos de subjetivacdo trata-se de algo crucial para
entender a maneira pela qual novos planos discursivos e de relagdes institucionais se
configuram, visto que a historia, o politico e os processos de constituicdo da subjetividade
estdo, inevitavelmente, enlacados, sendo a lingua a base material desse enlace.

Tomamos como objeto discursivo o corpus experimental?, constituido de recortes de
entrevistas discursivas realizadas com sujeitos-indigenas guaranis e kiriris e 0 corpus de

arquivo, constituido de recortes retirados de obras autobiograficas dos autores indigenas:

1 Ao mencionar a relagdo dos sujeitos-indigenas com as linguas indigenas, portuguesas e brasileiras, destacamos
o fato de que a relagdo das linguas no Brasil € diversa e de disputa por sentidos. Dessa forma, ndo h4 uma Unica
lingua indigena, assim como ndo hd uma Unica lingua portuguesa, sdo vérias linguas funcionando na
materialidade simbélica que é o espaco brasileiro. Apesar da aparente homogeneidade linguistica e da unidade
geopolitica estabelecida pelo Estado, “as linguas dos brasileiros, diversos, e por isso, diversas” (PFEIFFER,
2001, p.89) coexistem no Brasil e afetam no processo de producéo de sentidos e construgéo de subjetividades.

2 Compreendemos como corpus experimental aquele que é produzido pelo analista de discurso, que é construido
em determinadas condi¢Bes de producdo como, por exemplo, as entrevistas discursivas. O corpus de arquivo diz
respeito a documentos — ja formulados, editados, escriturados - que circulam ou circularam na sociedade. E fato
gue, ambos 0s corpora, sdo construidos teoricamente, pois ao recortarmos dizeres, estamos, enquanto analistas
de discursos, construindo nosso objeto de andlise. Porém, quando nos referimos a construgdo do corpus
experimental em si, queremos dizer desse movimento de se produzir algo que ainda ndo foi formulado, editado,
escriturado, registrado e, por isso, ndo esta disponivel, ndo circula. E nesse contexto que fizemos uso desse
referente.
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Daniel Munduruku e Méarcia Kambeba, além de recortes retirados de documentos de lei que
tratam da educacédo escolar indigena e das politicas de linguas para essas comunidades.

Assim, organizamos nosso percurso tedrico em trés capitulos analiticos. O primeiro
deles, intitulado: Eu te chamo “sujeito-indigena”: dizeres sobre politicas de linguas para a
educacdo escolar indigena, apresenta a analise de alguns documentos de lei, a saber:
Constituicdo Federal de 1988; Decreto Presidencial n® 26, de 04 de fevereiro de 1991;
Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos, de 1996; Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo — LDB, de 1996; Parecer CNE/CEB n° 14, de 14 de setembro de 1999; Resolucao
CNE/CEB n° 03, de 10 de novembro de 1999; Plano Nacional de Educagdo (PNE) — Lei n°
10.172, de 09 de janeiro de 2001; Lei n° 11.645, de 10 de marco de 2008. A leitura/anélise
desses documentos foi feita seguindo uma ordem cronolégica de promulgacdo dessas leis para
qgue nos fosse possivel observar o movimento parafrastico que vai se formulando nos
documentos, no batimento da teoria com o procedimento analitico. Nesse percurso,
verificamos que 0s recortes discursivos que tomamos como objeto, produziram em nossa
leitura um efeito parafrastico daquilo que parece polissémico, que surge como novo, mas que
traz a tona um ja-dito, pré-construido. Os documentos de lei trazem uma repeticdo insistente e
funcionam como um dispositivo social que tenta encobrir a falta, a ambiguidade e o equivoco
constitutivos dos sujeitos e do discurso (BARTIJOTO, 2014). Esse efeito do repetivel, essa
ressonancia interdiscursiva (SERRANI, 1993), produzem um efeito de saturacdo e deixam
transparecer o0 modo como esse efeito parafrastico afeta no modo como o sujeito-indigena é
significado pelo Estado. S&0 os mesmos apagamentos, a mesma invisibilidade, a mesma
indistingdo que vemos se reproduzindo hoje. Afinal, para que o Estado continue tendo o
controle de tudo, é preciso que a diferenca, a falta, se mantenham no mesmo lugar, por meio
do discurso autoritario e hegemonio que reproduz, perpetua e cristaliza os mesmos sentidos.

Durante a leitura do referido corpus de arquivo, buscamos recortar os dizeres que

tratam, especificamente, do ensino de linguas no &mbito da educacdo escolar indigena, de
modo a identificar as concepgcbes de lingua que embasam tais documentos, bem como a
posicdo que as linguas materna e oficial/nacional ocupam nos documentos analisados. Além
disso, buscamos compreender como a concepgdo de lingua tomada pelo Estado afeta a
constituicdo do sujeito-indigena e como o Estado significa esse sujeito.

O segundo capitulo, intitulado Discursos do sujeito-indigena sobre a sua constituigao:

alteridade, lingua e cultura, apresenta a analise do corpus experimental. A partir das
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enunciagdes dos sujeitos-indigenas das etnias guarani-mbya e Kiriri, buscamos compreender o
modo como esse sujeito significa a si mesmo, suas linguas e a sociedade.

Ja no terceiro capitulo, intitulado O dizer de si: autores indigenas: dialogos,
subjetivacdes e resisténcias, apresentamos a analise dos dizeres recortados das obras
autobiogréaficas dos autores indigenas: Daniel Munduruku e Marcia Kambeba, buscando
compreender como esses sujeitos, em posicdo de autoria, indigenas da cidade, dizem de si
mesmaos, de seus processos identitarios, suas linguas e sua sociedade.

Por fim, trouxemos algumas consideracdes que nossas analises nos suscitaram ou nos
permitiram compreender, buscando trazer a tona 0s outros sentidos possiveis para
compreender 0s questionamentos que nortearam nossa pesquisa.

Apresentamos nossas referéncias teoricas e, em seguida, 0 anexo com a transcricdo das
conversas que foram realizadas no ambito das aldeias guarani (Ubatuba-SP) e kiriri (Caldas-
MG).

Ainda em tempo, achamos importante destacar alguns sentidos necessarios para a
leitura de nossa pesquisa. Quando tratamos da memoria enquanto parte do processo de
identificacdo do sujeito, nos remetemos a memoria discursiva, ao interdiscurso, que perpassa
os discursos e os sentidos e constitui os sujeitos. No entanto, os discursos formulados pelos
sujeitos de linguagem e os sentidos que esses discursos produzem se ddo em determinadas
condicdes de producdo, em contextos historico-ideoldgicos diversos, o que também afeta o
processo de identificacdo desses sujeitos. Por fim, quando trouxemos o referente cicatrizes
tentamos mostrar a relacdo que ele estabelece com a memdria. O processo de inscricdo do
sujeito de linguagem na ordem e organizacdao de uma lingua € um processo conflituoso, que
deixa marcas subjetivas. Nesse processo, sdao postas em jogo identificacbes imaginarias,
apagamentos e esquecimentos, produzindo identificacdes e desidentificacGes, sempre a partir
de discursos e memdrias. Assim, a0 mesmo tempo em que essas cicatrizes, essas marcas,
atualizam a memoria, pelo esquecimento, ao qual o sujeito de linguagem esta submetido, elas
vao esmaecendo; esmaecem e tornam-se ferida novamente, se apagam e voltam a sangrar,

porque sao feridas em tentativa de fechamento; cicatrizes que néo se fecham.
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Capitulo 1

Eu te chamo “sujeito-indigena”: dizeres sobre politicas de linguas para a educagéo
escolar indigena

Temos, como principal objetivo de nossa pesquisa, identificar, por meio dos dizeres de
sujeitos-indigenas guaranis e Kiriris e atraves da anélise dos recortes discursivos retirados das
obras autobiogréaficas de Daniel Munduruku e Marcia Kambeba, quem é o sujeito indigena, ou
seja, como se da seu processo de subjetivacdo que acontece no entremeio das linguas que o
constitui. Interessa-nos compreender esse sujeito em sua relagdo com a lingua, enquanto
constituido por ela e, ao propormos um gesto de compreensdo acerca dessa relagdo,
inevitavelmente abordaremos questfes envolvendo politicas linguisticas. Ha diversos
documentos que foram formulados de modo a estabelecer diretrizes para o ensino de linguas
nas escolas indigenas. Traremos, para analise, estes documentos oficiais e 0s tomaremos
como material de leitura, como corpus de arquivo. Nesse sentido, faremos, aqui, 0 seguinte
percurso tedrico: primeiramente, justificaremos o uso da denominacdo sujeito-indigena, que
sera recorrente em nossa pesquisa. Em seguida, discutiremos o modo como a Anélise de
Discurso compreende a no¢do de arquivo para, entdo, apresentarmos os documentos oficiais
que tomaremos como corpus e discorrer acerca das condi¢gdes de producéo e dos efeitos de

sentido produzidos por eles.

1.1 E eu te chamo “sujeito-indigena”

... a subjetividade — no que ela se mostra, no que se esconde, no que é
repeticdo ou equivoco, no que se marca como diferenca, no que se
inscreve enquanto homogeneidade — resulta do acontecimento da
linguagem no sujeito. (MAGALHAES e MARIANI, 2010, p.396)

Antes de especificar o porqué do uso do termo “indigena” e do apagamento do termo
“indio”, vamos trazer a nogao de sujeito e, por meio dela, justificar o uso do referido termo na
denominacdo que aqui utilizamos.

Segundo Orlandi (2002, p.50), o individuo é interpelado em sujeito pela ideologia e
por sua inscri¢do na lingua. A interpelagdo produz assujeitamento, ou seja, produz um “sujeito
ao mesmo tempo livre e submisso”. Livre porque, afetado pela lingua, expressa sua
subjetividade na ilusdo de autonomia, de ser origem de seu dizer, de suas escolhas; o sujeito
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do capitalismo. Submisso porque é afetado pelo Outro, “determinado pela exterioridade na
sua relagdo com os sentidos” (ORLANDI, 2003, p.50). De acordo com Orlandi (2003), essa
forma-sujeito, que resulta da interpelacdo pela ideologia e da inscricdo na linguagem, é uma
forma sujeito histérica com sua materialidade.

Pelo assujeitamento ao qual o sujeito se submete sem o saber, o discurso aparece como
instrumento, capaz de expressar de maneira clara e objetiva 0 pensamento do sujeito e a
realidade, como se a lingua fosse algo da ordem da literalidade. Porém, conforme aponta
Orlandi (2003), é pela ideologia que os efeitos de sentidos se tornam evidentes, cristalizados,
apagando o carater material do sentido e a alteridade do sujeito. H& uma ilusdo na nogdo de
literalidade, pois ndo had um sentido Unico, fixo e irreditivel para as palavras, a lingua, o
discurso, mas sim “um sentido instituido historicamente na relacdo do sujeito com a lingua e
que faz parte das condi¢gdes de producao do discurso” (ORLANDI, 2003, p.52).

A respeito da relacdo do sujeito com a lingua, Magalhdes e Mariani (2010, p.394)
explicam que “é necessario que o individuo Se inscreva, habite um sistema de linguagem para
tornar-se sujeito do que diz e ser habitado pelo inconsciente”. Segundo as referidas autoras,
“entrar na linguagem ¢ condi¢do para haver inconsciente e para estabelecer lago social”.
Corroboramos os dizeres de Magalhdes e Mariani (2010) e justificamos o uso do termo
“sujeito”, em nossa pesquisa, porque tomamos aqui a no¢do de sujeito da Andlise de
Discurso. Dessa forma, ndo nos interessa compreender individuos, mas sujeitos de linguagem
que, conforme Magalhdes e Mariani (2010, p.395), habitando uma estrutura de linguagem,
produzem sentidos sobre si, 0 outro, sendo “constituidos e afetados pelo Outro™.

No que se refere ao termo “indigena”, 0 elegemos ao invés de “indio” como
denominacdo, porque é dessa forma que esse sujeito € referenciado nas leis que foram
formuladas para ele, com excecdo da Constituicdo Federal, na qual os termos “indio” e
“indigena” sdo utilizados como sinbnimos. Além disso, esse préprio sujeito se denomina
assim. Ao assistir varios videos que circulam na rede social Youtube, criados por sujeitos-
indigenas e a uma palestra proferida® por integrantes da Aldeia Renascer, de Ubatuba-SP,

observamos 0 modo como eles se autodenominam. Conforme apontou Daniel Munduruku

3 Palestra proferida pelo Cacique Antonio da Silva Awa e pelo professor Cristiano Kiririndju durante a

programacéo do més de abril do SESC — Séo José dos Campos. A palestra foi intitulada: “Politicas e educagdes
tupi-guarani e guarani” e foi realizada no dia 11 de abril de 2019, as 19h.
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(2015) - escritor indigena - em entrevista concedida ao programa Cotidiano, transmitido de
segunda a sexta, as 14h, na Radio Nacional de Brasilia, o termo “indio” tem uma conotagao
ideologica muito forte e faz com que as pessoas atribuam aos sujeitos-indigenas
caracteristicas pejorativas como preguicoso, selvagem, atrasado, canibal. Inclusive, a
expressdo popular “programa de indio”, comumente utilizada pelas pessoas em conversas
informais, ja remete a algo ruim, que deu errado. Segundo o referido autor, o termo “indio”
pode ser também associado a caracteristicas positivas, porém remetendo a uma imagem
naturalizada - pela formacdo discursiva do romance de José de Alencar (Iracema) - como
romantizada, tais como: pacifico, bonito, da floresta, inocente. Observamos que, de uma
maneira ou de outra, 0 termo “indio” remete a um sujeito estereotipado, ou seja, a imagem do
“indio” que habita o0 imaginario das pessoas.

Guerra e Costa (2010) corroboram o dizer de Munduruku (2015) ao afirmarem que
quando se fala em indios, no Brasil, a memdria discursiva evoca alguns aspectos que 0s
caracterizam de forma emblematica: a questdo da colonizacdo, a associacdo das sociedades
indigenas a sociedades primitivas, “sua inextrincavel relagdo com a natureza, permeado de
adornos e pinturas, bem como a condicdo de aldeados sempre remetida ao fator de isolamento
e falta de civilidade” (GUERRA e COSTA, 2010, p.341). Conforme aponta Branco (2007), o
referente ndo esta em uma relacdo direta, fisiolégica, com a nomeacdo. Ao contrério, este
referente € construido discursivamente, o que significa compreender que o sentido de uma
palavra ndo remete para a exterioridade mas, “designa uma constru¢do de sentido para o
sujeito que” a reproduz (BRANCO, 2007, p.93). Denominar significa, nesse contexto,
“representar um dizer ideologicamente marcado”, produzindo sentidos que se organizam na
ordem do discurso e que dizem “da natureza das relagbes de forca (se de imposicdo, de
silenciamento, de ruptura) em determinada formacao social” (BRANCO, 2007, p.98 ¢ 99).

Borges (2013), ao analisar as denominages atribuidas aos povos indigenas urbanos,
destaca que cada povo indigena tem uma autodenominacdo em sua propria lingua. Porém, na
relacdo com a sociedade ocidental esses povos foram interpelados pela nomeagéo (indio,
indigena) que lhes foi atribuida.

Dessa forma, os indigenas guarani-mbya, Kiriris, mundurukus e kambebas ndo se
autodenominan indios ou indigenas, mas interpelados pela nossa sociedade optam por utilizar
a denominag@o ‘indigena’ em detrimento da denominagdo ‘indio’. Assim, optamos por utilizar

esta mesma denominagdo ao nos referirmos ao sujeito de nossa pesquisa: o sujeito-indigena.
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1.2 Sobre arquivo e memaria

A nocdo de arquivo que circula nas condicbes de produgdo atuais ainda diz respeito a
sua compreensdo enquanto materialidade fisica, acervo de objetos, documentos, imagens e
textos, agrupados e ordenados e que reclamam guarda, tratamento e disponibilizacdo
(PACIFICO e ROMAO, 2006). No entanto, no quadro teérico-metodoldgico da analise de
discurso, o arquivo ndo se restringe ao conjunto de documentos que o constitui. H& um
deslocamento de sentidos por meio do qual o arquivo é compreendido/analisado levando-se
em conta ndo s6 0 acervo em sua instancia material, mas também a memoria discursiva e a
teoria do discurso (PECHEUX, 2014). Dessa forma, para Pécheux (2014, p.61), o arquivo
costuma ser “entendido em sentido amplo como campo de documentos pertinentes e
disponiveis sobre uma questao”. Trata-se de passar da leitura literal, enquanto apreensdo do
documento, para a leitura interpretativa.

Segundo Guilhaumou e Maldidier (2014, p.175), o arquivo, em uma primeira leitura,
funciona pela opacidade, o que significa dizer que nédo se trata de um simples documento,
reflexo passivo de uma instituicdo, mas diz respeito a um lugar de leitura cuja analise permite
trazer a tona “as estratégias discursivas que se desenrolam no acontecimento”, possibitando
evidenciar novos sentidos, quando no retorno a ele.

Ao problematizar a questdo do trabalho de leitura do arquivo, Pécheux (2014) aponta
para uma divisdo social do trabalho de leitura, que se da entre a cultura literaria e a cultura
cientifica. Para o referido autor, essa divisdo social se inscreve numa relacdo de dominacao
politica. Ao interpretar, literatos e cientistas produzem atos politicos, seja sustentando ou
afrontando o poder local, seja silenciando sentidos pelos gestos de leitura literal do arquivo.
Em uma direcdo ou em outra, os sujeitos inseridos em ambas as culturas ignoram (ou recusam
ou contornam) “o fato tedrico que constitui a existéncia da lingua como materialidade
especifica” (PECHEUX, 2014, p.64).

E a existéncia desta materialidade da lingua na discursividade do
arquivo que é urgente consagrar. 0 objetivo é o de desenvolver
praticas diversificadas de trabalho sobre o arquivo textual”, fazendo
valer (grifo nosso), “os interesses politicos, historicos e culturais
levados pelas préticas de leitura de arquivo. (PECHEUX, 2014, p.67)
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Nesse prisma, ler um arquivo, para Pécheux (2015), é tomar a memoria discursiva
como ferramenta analitica para os estudos dos dizeres e sentidos do significante arquivo. No
entanto, essa memoria ndo pode ser traduzida como sindnimo de arquivos, museus, acervos,
etc, posto que ndo é fisica nos planos material e institucional, mas é discursiva, isto é,
entendida como um saber sobre, como uma superficie de sentidos ja dados anteriormente e
como condigdo para que a lingua funcione e faca sentido.

Pécheux (2015) explica que:

... a memoria discursiva seria aquilo que, face a um texto que surge
como acontecimento a ler, vem restabelecer os “implicitos” (quer
dizer, mais tecnicamente, os pré-construidos, elementos citados e
relatados, discursos-transversos, etc) de que sua leitura necessita: a
condico do legivel em relacdo ao proprio legivel. (PECHEUX, 2015,
p.46)

Assim, como afirma Pécheux (2014), considerar a memoria do dizer na leitura do
arquivo € considerar as zonas da memdria a que o sujeito de discurso teve acesso, 0S espacos
de dizer a que ele ja se submeteu anteriormente e, por fim, as regides do ja-1a as quais se filiou
em outros momentos e nas quais buscou significar-se. Dessa forma, ler significa abrir-se a
polemizacéo das diversas leituras.

Orlandi (2003) toma a no¢do de memoria tal qual postulada por Pécheux (2015), mas
propGe um deslocamento dessa nog¢do ao pensar a memdria, em sua relagdo com o discurso,
como interdiscurso. O interdiscurso esta no eixo da constituicdo, na perspectiva do dizivel; diz
respeito a um saber discursivo (memoria discursiva) que retorna no dizer sob a forma de ja-
dito (pré-construido); “memoria afetada pelo esquecimento” (ORLANDI, 2003, p.33). Para
Orlandi (2003), todo dizer se encontra na convergéncia entre dois planos: o plano da
constituicdo (memoria, interdiscurso) e o plano da formulacdo (atualidade). E do jogo entre
memoria e atualidade que se produzem os sentidos.

De acordo com Pécheux (1997, p.314), memdria discursiva e interdiscurso nao se
tratam do mesmo conceito. Para o referido autor, o interdiscurso designa “o exterior
especifico de uma formagdo discursiva”, irrompendo “nesta formacdo discursiva para
constitui-la em lugar de evidéncia discursiva”. Ja a memoria discursiva diz respeito a um
acontecimento histérico, que pode ou ndo instaurar um acontecimento discursivo

22



(PECHEUX, 2002). Trata-se de um espaco movel de divisdes, de disjuncdes, de
deslocamentos e de retomadas, de conflitos, de regularizacdo (PECHEUX apud BRANCO,
2013, p.78), no qual os sentidos se produzem na tensdo entre parafrase (repeticdo) e
polissemia (atualizacdo, ruptura). A memoria discursiva é o espaco nao linear no qual as
distintas formagdes discursivas sdo postas em jogo, ao passo que o interdiscurso se refere ao
pré-construido no qual determinada formacéo discursiva se filia, ainda que essa filiagdo se dé
de forma ndo representada para o sujeito de linguagem. Em nossa pesquisa, tomamos a
compreensdo das nogdes de interdiscurso e memoria discursiva adotadas por Orlandi (2003)
pois as compreendemos como da mesma ordem, visto que tratamos de um objeto discursivo.
Nesse sentido, mobilizamos os referidos pressupostos tedrico-metodoldgicos (arquivo,
memoria discursiva e leitura) porque, ao tomarmos como material de leitura um corpus de
arquivo constituido de documentos oficiais que tratam de politicas de linguas*, propomos um
gesto de leitura, uma leitura interpretativa, que toma esse arquivo ndo como um simples
documento, mas como objeto discursivo, textualidade que produz sentidos no embate entre
parafrase (repeticdo) e polissemia (atualizacdo de sentidos) e que materializa as formagoes
discursivas as quais tais politicas se filiam, os pré-construidos, os sentidos dominantes e
aqueles apagados. Trata-se, como afirma Branco (2007), de trabalhar na producdo dos
sentidos naturalizados, naquilo que se tem como hegemonico, linear, completo, buscando
compreender como foram construidos esses efeitos de sentido. Segundo Payer (2009), no
campo da linguagem, a memoria opera tanto sob a forma de evidéncia de sentidos, quanto sob
suas falhas, contradigdes. Buscaremos, dessa forma, ao ler/interpretar os documentos que
recortamos como material de analise, compreender o modo como os efeitos de sentidos séo ai
produzidos, considerando o dominio da ideologia, das formacdes imaginarias dos

interlocutores e as condi¢Bes de producdo em que os recortes foram produzidos.

4 Denominamos os documentos oficiais de lei que tomamos como corpus como politicas de linguas, ao invés de
politicas linguisticas. Destacamos a importancia dos estudos de Calvet (2007) acerca da no¢do de politicas
linguisticas, mas ancorados em Orlandi (2007a), compreendemos que os dois termos ndo produzem o mesmo
sentido. Segundo a referida autora (ORLANDI, 20074, p.7), quando se fala em politica linguistica, pensa-se nos
sentidos como se fossem inerentes as linguas e suas teorias. A lingua é compreendida como um instrumento
manipulavel, que pode ser organizado em funcgdo de sua escrita e das praticas escolares. Quando se fala em
politica de linguas, ao contrario, “damos a lingua um sentido politico necessario” (ORLANDI, 2007a, p.8). Isso
significa compreender a lingua como afetada e constituida pelo politico, como “corpo simbolico-politico que faz
parte das relagdes entre sujeitos na sua vida social e historica” (ORLANDI, 20074, p.8)
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1.3 Documentos oficiais: condicBes de producéo e efeitos de sentido

Retomando o objetivo principal de nossa pesquisa que é compreender como se da o
processo de subjetivacdo do sujeito-indigena no entremeio das linguas que o constitui, vamos
apresentar os documentos oficiais que legislam acerca deste sujeito. No entanto, destacaremos
as formulacdes que dizem sobre a lingua (a lingua portuguesa/lingua nacional e a lingua
materna/lingua indigena) para, assim, analisarmos os sentidos produzidos pelas politicas de
linguas voltadas para o sujeito-indigena. Ao trazer os recortes dessas formulagdes,
buscaremos também situar suas condicGes de producdo, de modo a compreender as formacdes
discursivas e ideoldgicas as quais os referidos arquivos se filiam.

Ancorados em Orlandi (1984), tomamos as formulagbes que recortamos dos
documentos de lei como unidades discursivas. ‘“Por unidades discursivas entendemos
fragmentos correlacionados de linguagem-e-situacdo. Assim, um recorte € um fragmento da
situacdo discursiva” (ORLANDI, 1984, p.14). Nao se trata, dessa forma, de um segmento ou
uma frase, mas diz respeito a um fragmento de texto, uma unidade discursiva nao linear, cuja
analise ndo se faz mecanicamente, “ja que ndo ha uma passagem automatica entre as unidades
(os recortes) e o todo que elas constituem” (0 texto). Segundo Orlandi (1984), a ideia de
recorte remete a polissemia, enquanto o segmento remete a informacéo. Por ser da ordem da
polissemia, o recorte ndo € mensuravel, nem linear e é feito na/pela situacdo de interlocucao,
cujo contexto é o da ideologia. Além disso, o0 principio que norteia o trabalho do analista ao
efetuar os recortes pode variar considerando-se “os tipos de discurso, a configura¢do das
condigdes de producéo e mesmo o objetivo e o alcance da analise” (ORLANDI, 1984, p.14).

De acordo com Orlandi (2003, p.15), as condi¢bes de producdo se referem aos
sujeitos, a situacdo e a memdria, esta tomada como parte da producdo do discurso. Para a
referida autora, “como nascemos sempre num determinado contexto real e concreto, ja
estamos, somente por isso, comprometidos com ele, isto €, com o mundo no qual temos que
viver”. Dessa forma, pensar na nogdo de sujeito e situagdo de enunciacdo é pensar em
condigdes de producdo do discurso. Trata-se de considerar o sujeito enquanto perpassado e
constituido pela lingua e pela ideologia, em sua forma-sujeito historica, que resulta na sua
ilusdo como origem e na ilusdo referencial (ORLANDI, 2017, p.27).

Assim, considerando as condigdes de producdo, tomamos como material de leitura

oito documentos de lei, a saber: Constituicdo Federal de 1988; Decreto Presidencial n°® 26, de
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04 de fevereiro de 1991; Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos, de 1996; Lei de
Diretrizes e Bases da Educacdo — LDB, de 1996; Parecer CNE/CEB n° 14, de 14 de setembro
de 1999; Resolucdo CNE/CEB n° 03, de 10 de novembro de 1999; Plano Nacional de
Educacdo (PNE) — Lei n® 10.172, de 09 de janeiro de 2001; Lei n°® 11.645, de 10 de marco de
2008.

A leitura/andlise dos documentos supracitados foi feita seguindo uma ordem
cronoldgica de promulgacdo dessas leis. Durante a leitura do referido corpus de arquivo,
buscamos recortar os dizeres que tratam, especificamente, do ensino de linguas no ambito da
educacao escolar indigena, de modo a identificar as concepgdes de lingua que embasam tais
documentos, bem como a posi¢do que as linguas materna e oficial/nacional ocupam nos
documentos analisados. Além disso, buscamos compreender como a concepcdo de lingua

tomada pelo Estado afeta na constitui¢do do sujeito-indigena.

1.3.1 Constituicdo Federal de 1988

A Constituicdo Federal que estd em vigor atualmente é a sétima na histéria do Brasil e
foi promulgada em 5 de outubro de 1988. O texto do referido documento marcou 0 processo
de redemocratizacdo ap0s o periodo de regime militar (1964 a 1985). Segundo informacdes
veiculadas no site do Planalto®, a Constituicdo de 1988 foi elaborada pelo Congresso
Constituinte, composto por deputados e senadores eleitos em 1986 e empossados em 1987. O
trabalho foi concluido no periodo de 1 ano e 8 meses e trouxe avangos na area da salde, nos
direitos para as criancgas e adolescentes, na instituicdo do novo cédigo civil. Além disso, foi o
primeiro documento do governo federal brasileiro a reconhecer sua sociedade como
pluricultural e a legislar sobre as popula¢fes indigenas, no intuito de protegé-las,
distanciando-se (ainda que imaginariamente) da postura integracionista que sempre almejou
incorporar e assimilar os sujeitos-indigenas a comunidade nacional, ja que eles eram

considerados um grupo étnico fadado ao desaparecimento, em vias de exting&o.

> Informagdes retiradas do site: http://www?2.planalto.gov.br/conheca-a-presidencia/acervo/constituicao-federal
Acesso em 30/04/2019
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No artigo 210 (recorte discursivo 1 — RD 1) (Titulo VIII — Da Ordem Social, Capitulo
Il — Da Educacdo, da Cultura e do Desporto), Secdo | — Da Educacdo) do referido

documento, ha a seguinte formulacao acerca do ensino fundamental:

RD1: O ensino fundamental reqular serd ministrado em lingua
portuguesa, assequrada as comunidades indigenas também a utilizacédo
de suas linguas maternas (grifo nosso) e processos proprios de
aprendizagem.

Observa-se que, apesar de se tratar de uma politica de preservacédo linguistica, o artigo
210 ndo possibilita as escolas indigenas o uso exclusivo da lingua materna das comunidades
indigenas para ministrar o ensino fundamental. Ha a possibilidade de uma proposta bilingue,
por meio da qual lingua portuguesa e lingua materna indigena® podem ser
ensinadas/aprendidas/sistematizadas no ensino fundamental. A lingua nacional (lingua
portuguesa) ndo pode ser silenciada em detrimento da lingua materna, mas ambas podem
coexistir no mesmo espaco: na escola.

Julgamos importante, neste momento, explicitar 0 que entendemos - ancorados na
perspectiva discursiva - por lingua materna, lingua nacional e lingua oficial, pois, muitas
vezes, ndo se percebe as especificidades desses diferentes estatutos de linguas e seus efeitos
no ensino e nas praticas sociais.

Segundo Guimaraes (2005, p.22), a lingua materna € aquela “que se representa como
primeira para seus falantes”. Ela ¢ falada pelo sujeito desde seu nascimento, constituindo-o
atraves das praticas de linguagem. E pela lingua materna que o sujeito se relaciona com o
mundo social e constitui seu imaginario linguistico (BRANCO, 2007). Dessa forma, como
afirma Pereira de Castro (1998, p.251), o processo de aquisicao da lingua materna diz respeito
a um “percurso singular de uma crianga na sua relagdo com a linguagem”. Esta singularidade
estd relacionada a incorporacdo dos significantes do adulto, por meio da repeticdo de
enunciados e argumentos e, também, pelo trabalho da crianca com/na lingua, pelos sentidos
que ela produz na e pela lingua ao repetir e ressignificar os dizeres dos adultos. Trata-se de
uma experiéncia inaugural e definitiva, por meio da qual a crianga se torna um ser de

linguagem, ou seja, passa a significar e a ser significada pela linguagem, sendo marcada pela

® Utilizamos o referente ‘lingua materna indigena’ no singular, mas destacamos o fato de que ndo se trata de uma
Unica lingua, mas que sdo muitas as linguas indigenas praticadas no territdrio brasileiro.
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ordem dessa lingua, na posicdo de um ser falante, que enuncia e é, ao mesmo tempo, falado
por essa linguagem. Nesse sentido, conforme a autora, por se tratar de uma “experiéncia
estruturante e unica”, a lingua materna ¢é inesquecivel, “ndo silenciavel, mesmo quando a
julgamos perdida, esquecida, mesmo, enfim, quando ndo podemos mais reconhecé-la na
superficie da fala” (PEREIRA DE CASTRO, 1998, p.255)

Para Branco (2013, p.245), a lingua materna “pode ser qualquer lingua e sua
materialidade ndo pode ser determinada a priori”. Segundo Payer (2009, p.6), a lingua
materna € uma dimensdo da ordem da memdria discursiva e envolve ndo somente a funcao
estruturante do sujeito, mas a intensidade do que se diz e se sabe, “dos afetos que inundam a
lingua e 0o mundo”.

Com relagdo a lingua nacional, Guimardes (2005) explica que ela é aquela que
caracteriza um povo e estabelece com seus falantes uma relacdo de pertenca a este povo. De
acordo com Di Renzo (2005), a lingua nacional tem duas fungdes. De um lado, ela atua no
processo de uniformizacdo da diversidade linguistica de um pais; de outro, ela encarna a
nacao, assegurando a perpetuacdo do patrimoénio e da identidade cultural desta nacdo. A
lingua nacional é aquela que deve ser compreendida e utilizada por todos os cidaddos de
maneira bem-sucedida.

Ja a lingua oficial, segundo Guimardes (2005, p.22), é a lingua de um Estado,
“obrigatoria nas a¢des formais do Estado, nos seus atos legais”. Branco (2013. p.243) explica
que a lingua oficial ¢ a lingua dos “aparelhos burocratico, diplomatico, juridico, admistrativo,
cientifico, educacional” do Estado; uma lingua gramatizada que representa o Estado Nacional
e funciona numa relacdo de constitutividade com ele. Assim, a lingua oficial pode ser também
a lingua nacional de um pais, mas ndo necessariamente o é. Segundo Branco (2013), num pais
podem ser praticadas muitas linguas nacionais, como acontece em Mocambique, Angola,
Guiné-Bissau e Sdo Tomé e Principe. Porém, a relacdo dos sujeitos que praticam essas
diversas linguas nacionais com o Estado deve ser feita pela via da lingua oficial.

No Brasil, a lingua portuguesa’ é a lingua nacional e oficial. E aquela que esta

institucionalizada, gramatizada, que € dita no &mbito da escola, da midia, nas a¢des politicas e

7 Conforme apontamos na introdugdo de nosso trabalho, no Brasil sdo faladas diversas linguas: portuguesas,
indigenas, brasileiras. No entanto, aqui nos remeteremos a lingua portuguesa no singular, porque tratamos dela
enquanto lingua nacional/oficial, na univocidade que essa posicdo politica Ihe sugere, ainda que se trate de um
efeito imaginario e que ela ndo seja, de fato, a Unica lingua portuguesa praticada no Brasil, ainda que se trate de
um portugués brasileiro e, por isso, lingua(s) brasileira(s) e ndo a lingua portuguesa europeia, disseminada no
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administrativas do Estado. A lingua portuguesa é a que foi imposta aos brasileiros por
questdes de poder e interesses de ordem politica e econdmica. E por meio dela que o Brasil é
projetado em ambito nacional e internacional. E ela quem da visibilidade ao pais. Estabelece-
se, deste modo, e considerando estes fatos, “uma relacdo direta e paradoxal entre norma
linguistica e nacionalidade”, ou seja, quanto mais de acordo com as normas gramaticais da
lingua portuguesa, mais brasileiro (GALLO, 1996. p.101).

Guimardes (2005) enfatiza que € no espaco de enunciacdo que as linguas sdo
distribuidas em relacdo. Enquanto lingua materna e lingua nacional tratam de relacGes
cotidianas entre falantes; lingua nacional e lingua oficial tratam de relagbes imaginarias
(ideoldgicas) e institucionais. O modo como as linguas sdo distribuidas para os falantes é
sempre desigual por ser o espaco da enunciacdo um espaco politico. Di Renzo (2005, p.53)
ressalta que todo principio de nacionalidade nada mais ¢ do que “uma forma ético-politica que
seduz, por um lado, e mascara, por outro, as relagfes de forga econdmico-militares na
constituicdo de um Estado”.

Retomando o RD1, retirado do artigo 210 da Constitui¢ao Federal (“assegurada as
comunidades indigenas também (grifo nosso) a utilizac¢ao de suas linguas maternas”), vemos,
entdo, esse funcionamento das linguas postas em rela¢do, conforme apontado por Guimardes
(2005). Ha o espago para a lingua materna na escola indigena®, mas ela deve ser ensinada
paralelamente a lingua nacional, que neste caso parece coincidir com a lingua oficial. O
emprego do termo ‘também’, no trecho destacado, é significativo, pois aponta que a lingua
materna do indigena seria adicional ao uso da lingua nacional e oficial, e ndo o ponto de
partida de suas praticas. Dai a proposta do bilinguismo como espaco possivel para a
coexisténcia e aprendizagem de ambas as linguas. Porém, como afirma Payer (2007), a lingua
nacional/lingua oficial e a lingua materna ndo sdo da mesma ordem, nem em termos de
materialidade, nem em termos de estatuto na pratica de linguagem, nem em termos de
historicidade das linguas para o espaco da nacao, para 0 espaco do sujeito-indigena e para a
constituicdo desse sujeito. Dessa forma, transitar do estatuto de lingua materna para o de

lingua nacional/oficial exige do sujeito uma mudanca de estrutura de lingua e uma mudanca

periodo da colonizagdo. Utilizaremos o referente ‘lingua portuguesa’ no singular, mas atentos para a
(co)existéncia de outras linguas no territério brasileiro.

& Segundo Parecer 14/99 (p.10) a escola indigena “é o estabelecimento de ensino, localizado no interior das
terras indigenas, voltado para o atendimento das necessidades expressas pelas comunidades indigenas”
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de posicédo subjetiva, se pensarmos na relacdo linguagem, subjetividade e identidade. Nesse
sentido, o trabalho paralelo com as duas linguas se constitui num processo de identificacao
por parte do sujeito-indigena, numa relacdo de captura ou identificacdo, de resisténcia ou
confronto e diz de um processo complexo, ndo contemplado pelas politicas de linguas ao
utilizar a denominagéao “bilinguismo”.

As formulagdes do artigo 215 (RD2 e RD3) (Titulo VIII — Da Ordem Social, Capitulo
Il — Da Educacdo, da Cultura e do Desporto), Secdo Il — Da Cultura), que trata da cultura,
confirma este dever protecionista da Unido e do Estado:

RD2: O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos
culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiaré e incentivara
a valorizacéo e a difusdo das manifestacdes culturais.

RD3: 1.0 Estado protegera as manifestacdes das culturas populares,
indigenas (grifo nosso) e afro-brasileiras, e das de outros grupos
participantes do processo civilizatorio nacional.

As formulacGes recortadas do pardgrafo 215 nos permitem compreender a posicao
(politica) do Estado enquanto aquele que assegura direitos e protege o povo, e a posi¢do do
povo indigena como povo minoritario que, por nao caber no “todos” aos quais o Estado
garantird o exercicio dos direitos culturais, precisou ser especificado no paragrafo abaixo,
como ndo parte deste todo, como a parte do grupo de cidaddos brasileiros, como parte de um
grupo em processo civilizatorio.

Borges (2013) destaca que o significante ‘proteger’ produz o sentido de um servico
administrativo da Unido, um produto. Diz de uma protecdo que ampara um indigena genérico,
com relativa incapacidade juridica. Como aponta a autora, a nominaliza¢do ‘proteger’ implica
uma prética linguistica que mascara as relagdes de poder que perpassam o0s textos de lei e
fundamenta a tutela aos indigenas sob uma suposta incapacidade. Além disso, é interessante
observar que ja ha uma distincdo e distanciamento posto entre as culturas populares e as
indigenas, como se a cultura indigena nao fizesse parte das culturas populares.

Por fim, no artigo 231(RD4) (Titulo VIII — Da Ordem Social, Capitulo VII — Dos
indios), ha outra formulacdo que atesta o dever protecionista da Unido e que remete a lingua

indigena. Eis a formulagéo:

RD4:_S&o reconhecidos aos indios sua organizacao social, costumes,
linguas (grifo nosso), crengas e tradicGes, e os direitos originarios
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sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido
demarcé-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens.

Pelo dizer supracitado compreendemos a posi¢do (politica) da Unido, cuja atribuig&o,
dentre outras tantas, estd em dermarcar e proteger as terras indigenas. Esta mesma Unido
enfatiza que tem conhecimento e faz respeitar, dentre outros, as linguas indigenas. Chamamos
a atengdo, também, para o uso do termo “reconhecidos” no RD4. Os indigenas tém direitos,
desde que esses direitos sejam reconhecidos e demarcados pela Unido, pelo Estado e suas
instituicGes. Como se para usufruir daquilo que lhes € de direito, os indigenas precisassem ser
autorizados a fazé-lo, recebessem a permissdo para habitar o territorio brasileiro, manter seus
costumes e falar sua lingua. Vemos, entdo, que se é necessario reconhecimento e autorizagao
para se gozar um direito, o indigena néo é significado pela Unido, o Estado e suas instituicbes
como sujeito brasileiro.

Santos e Silva (2011), ao analisar, também, o artigo 231 (RD4) da Constituicdo
Federal, destacam o fato de que o direito a palavra e a lingua € afirmado diferentemente ao
indigena em relagdo aos demais cidadéos brasileiros. Nesse sentido, o indigena é apresentado
como diferente do brasileiro. Reconhece-se a lingua indigena mas ela ndo é a lingua nacional
do Estado, a lingua do cidaddo brasileiro. Assim, “a inclusdo, por se formular em separado,
continua significando fora” (SANTOS e SILVA, 2011). Dessa forma, o indigena ndo existe
sem a relagdo com o Estado. E somente na relagdo com o Estado que o sujeito-indigena se
constitui sujeito-de-direito, sujeito juridico.

Orlandi (2002) explica que o sujeito juridico € constituido por um equivoco. De um
lado, afetado pela lingua e pela ideologia, ele € interpelado de individuo a sujeito, em sua
forma sujeito-historica — o sujeito capitalista — que produz sentidos na ilusdo de autonomia,
liberdade e unicidade, como origem de si mesmo. De outro lado, esse mesmo sujeito é
individualizado pelo Estado, o que o torna responsavel por si proprio e por seu dizer. A
individualizagdo dessa forma-sujeito pelo Estado se da por meio de suas institui¢des, sendo a
escola uma delas. Dessa forma, Orlandi (2007b) afirma que o processo de subjetivacdo do
individuo se assenta no desconhecimento de um duplo movimento. O sujeito juridico é um
sujeito dividido, cujo funcionamento nas leis lhe prevé direitos e deveres tendo, assim, o
controle de suas vontades, intencOes e de seu dizer mas, a0 mesmo tempo, produz sentidos
pelo funcionamento de uma memoria de dizer a qual ele ndo tem acesso sendo, dessa forma,

determinado pela sociedade e pela historia. Para a autora, nesse duplo movimento “ha o
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cardter irrecorrivel do assujeitamento e a possivel resisténcia do sujeito aos modos pelos quais
o Estado o individualiza” (Orlandi, 2002, p.72). O sujeito-indigena-de-direitos é uma
construcdo social/historica do século XX, mais especificamente, a partir da promulgacéo da
Constituicdo Federal de 1988. O discurso dos direitos dos indigenas sustenta-se no discurso
dos direitos humanos o que, conforme Baalbaki (2013, p.177), “se funda no discurso da

pretensa igualdade (que de fato, apaga as diferencas)”.

1.3.2 Decreto Presidencial n° 26, de 04 de fevereiro de 1991 — Dispde sobre a educacéo
indigena no Brasil

Ao refletirmos sobre as questbes que envolvem a constituicdo do sujeito-indigena,
considerando sua constitui¢do na e pela lingua, isto &, sua posi¢do como sujeito de linguagem,
trazemos para o dialogo as politicas voltadas para as populacGes indigenas, especialmente
aquelas que se referem a educacdo escolar indigena e as politicas de linguas. Nesse sentido,
julgamos importante e necessario destacar que até 1990 a educacdo escolar indigena era de
competéncia da Fundaco Nacional do indio (FUNAI)®. A partir de 1991, o entfo presidente
do Brasil — Fernando Collor — homologou o decreto que transfere da FUNAI para o
Ministério da Educacdo (MEC) a competéncia para coordenar as acOes referentes a educacgédo
escolar indigena, em todos os niveis e modalidades de ensino. O referido documento enfatiza,
também, que a execucdo dessas agdes definidas pelo MEC, em articulagdo com a FUNALI,
ficara a cargo das Secretarias de Educacdo dos Estados e Municipios.

A FUNALI é o orgdo indigenista oficial do Brasil. Ela foi criada em 1967 — por meio da
lei n°® 5.371 — e esta vinculada ao Ministério da Justica. Sua missdo institucional é proteger e
promover os direitos dos povos indigenas no Brasil. Atualmente, ela trata da delimitacéo,
demarcacdo, regularizacdo, monitoramento e fiscalizacdo das terras indigenas. O fato do
governo federal ter confiado ao MEC a responsabilidade pela educacdo escolar indigena
significa e afeta 0 modo como tal modalidade de educacdo é compreendida pelo governo

federal, pelo Estado. Ao deixar de ser uma competéncia da FUNAI, a educacdo escolar

9 Informagdes retiradas do site oficial da FUNAI: http://www.funai.gov.br/index.php/a-funai. Acesso em 13 de
maio de 2019.
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indigena passa do estatuto de especifica (particular) ao estatuto de generalizada (universal).
Sabemos que a educacao escolar indigena no Brasil consiste de um tema que, por si s6 ja
apresenta dimensdes gerais e particulares porque, ao tratar da educacdo basica, envolve
procedimentos concernentes a administracédo e regulacdo da educacéo basica como um todo,
mas tratando-se de condigdes de producdo especificas apresenta, a0 mesmo tempo, aspectos
particulares.

Atribuir a competéncia da educacdo escolar indigena ao MEC, a priori, parece um
gesto inclusivo, que coloca a educacdo bésica - direito de todos - em posicdo de igualdade
para todos. No entanto, como apontamos anteriormente, 0 ensino da/na escola indigena tem
suas especificidades e diferencas que, embora tenham sido mencionadas nos documentos de
lei que norteiam a educacdo basica, ndo sdo necessariamente postos em pratica nas escolas
indigenas, o que poderia acontecer, de fato, se a incumbéncia da escola indigena ainda fosse
da FUNAI, um 6rgédo que cuida especificamente das pautas indigenas. Os documentos de lei
poderiam nortear a educagé@o brasileira como um todo, mas a FUNAI ficaria incumbida de
adaptar o que esta previsto em tais documentos a realidade das populacfes indigenas, de

modo que a educacéo basica fizesse mais sentido nesses contextos.

1.3.3 Declaragéo Universal dos Direitos Linguisticos

A Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos foi assinada por instituicGes e
organizagOes ndo governamentais, em Barcelona-Espanha, no dia 09 de junho de 1996. O
referido documento proclama a igualdade de direitos linguisticos entre linguas oficiais, nao-
oficiais, nacionais, regionais, locais, majoritarias e minoritarias, considerando inseparaveis e
interdependentes as dimensdes coletiva e individual dos direitos linguisticos.

Trata-se de um documento que destaca a necessidade de se corrigirem 0s
desequilibrios linguisticos de forma a se assegurarem o respeito e o pleno desenvolvimento de
todas as linguas (ainda que imaginariamente) como fator de convivéncia social.

O texto do documento pontua que:

RD5: ... a maioria das linguas ameacadas do mundo pertencem a
comunidades ndo soberanas e que dois dos principais fatores que
impedem o desenvolvimento destas linguas e aceleram o processo de
substituicdo linguistica sdo a auséncia de autogoverno e a politica de
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Estados que imp&em a sua estrutura politico-administrativa e a sua
lingua (p.2);

RDG6: ... a invasdo, a colonizacdo e a ocupagdo, assim como outros
casos de subordinacdo politica, econdmica ou social, implicam
frequentemente a imposicdo direta de uma lingua estrangeira ou a
distorcdo da percepcdo do valor das linguas e o aparecimento de
atitudes linguisticas hierarquizantes que afetam a lealdade linguistica
dos falantes (p.2);

RD7: ... os diversos fatores de natureza extralinguistica (politicos,
territoriais, histéricos, demogréaficos, econdmicos, socioculturais,
sociolinguisticos e relacionados com comportamentos coletivos)
geram  problemas que provocam o desaparecimento, a
marginizalizacdo e a degradacdo de numerosas linguas (p.2).

Observamos, pelos sentidos que os dizeres supracitados produzem, que se trata de um
gesto de interpretacdo acerca das linguas — tidas como minoritarias — e dos processos de
manutencdo ou desaparecimento dessas linguas. Um gesto de interpretacdo que resultou em
um documento oficial, legitimado pela UNESCO. H& o reconhecimento da influéncia de
fatores exteriores, especialmente de ordem politica, no processo de desaparecimento,
marginalizacdo ou degradacao das linguas.

A nosso ver, trata-se, a priori, de um documento que representa um ideal a ser
alcangado, que considera a “tendéncia secular e unificadora da maioria dos Estados para
reduzir a diversidade linguistica” (p.3) e a situagdo de cada lingua como “resultado da
confluéncia e da interagdo” (p.3) de diversos fatores, sendo eles: “politico-juridicos;
ideoldgicos e historicos; demograficos e territoriais; econdmicos e sociais; culturais;
linguisticos e sociolinguisticos; interlinguisticos; e, finalmente, subjetivos” (p.3) Ao incluir,
além dos fatores externos, as questdes de ordem subjetiva, a relacdo do sujeito com sua lingua
materna ou com a lingua nacional/oficial/estrangeira também é considerada e colocada como
fator que afeta no processo de manutencao/desaparecimento de uma lingua.

O texto do documento imprime uma discursividade e aponta como ‘“direitos

individuais inaliendveis” (p.5) das pessoas e dos grupos linguisticos:
RD8: O direito a ser reconhecido como membro de uma comunidade
linguistica; (p.5)

RD9: O direito ao uso do proprio nome; (p.5)
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RD10: O direito ao ensino da prépria lingua e da propria cultura; (p.5)

RD11: O direito a uma presenca equitativa da lingua e da cultura do
grupo nos meios de comunicacao; (p.5)

RD12: O direito a serem atendidos na sua lingua nos organismos
oficiais e nas relagdes socioeconémicas. (p.5)

Vemos funcionando nesse documento - de abrangéncia global, formulado em ambito
internacional ¢ intitulado como “declara¢ao universal” - uma politica que se diz inclusiva e
reconhece aos falantes de uma determinada lingua varios direitos no que se refere ao uso e
ensino da lingua materna. No entanto, o referido documento ndo produz efeito na pratica
social.

Destacamos, 0 modo como as leis produzem efeitos no imaginario das pessoas
considerando, especificamente aqui, 0s sujeitos-brasileiros. Ha questdes histdrico-ideolédgico-
culturais em torno dos documentos oficiais, que 0s colocam como 0 meio necessario para o
funcionamento da sociedade, como se a existéncia de uma lei ja pressupusesse a sua
execucdo. Na verdade, as leis funcionam como ideal a ser alcancado e temos visto que, na
pratica, ha muito que ser feito para que os dizeres nelas formulados produzam, de fato, efeito
no social. Como analistas de discurso interessados em compreender o funcionamento das
politicas de linguas voltadas para o ensino das linguas indigenas e, ao compreender esse
funcionamento, identificar quem é o sujeito-indigena, julgamos importante desconstruir essa
compreensdo de que “virou lei, funciona ou fez-se cumprir”.

Conforme apontamos acima, a Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos é um
documento que representa um ideal (inalcancavel) a ser seguido, sem efeitos no pratica social.
Para ilustrar essa nossa compreensao, citamos o exemplo do lider indigena Ninawa Inu Baké
Huni Kui que, em um documentario produzido pela emissora Futura, conta de sua luta
juridica para ter o seu nome de origem no registro civil. Segundo Ninawa (2019), ele foi
registrado com o nome de José¢ Armélio Alberto Nunes. Os sobrenomes “Alberto” e “Nunes”
séo sobrenomes de seringalistas que foram agregados ao nome que ele recebeu. Ninawa narra
que apos ter ganho a causa na Justica e ter sido reconhecido judicialmente por seu nome de
origem, ele renasceu. Ele afirma que na cultura indigena 0 nome tem muita importancia, pois
diz sobre quem o sujeito-indigena sera, ou seja, sobre qual serd sua fungdo naquela

comunidade. Nimawa significa “pai da mata” e implica a missdo de defender a natureza.
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Nimawa é da origem Huni Kui e reside na Aldeia Pinuya, em Rio Branco-Acre. Conforme
apontamos, ha uma lacuna entre o que se formula na lei (aqui, a Declaracdo Universal dos
Direitos Linguisticos — “o direito ao uso do proprio nome”, conforme fora supracitado) € 0
que acontece de fato, em termos de préaticas discursivo-sociais.

Rodriguez-Alcala (2010), ao analisar alguns documentos que dispdem sobre politicas
de linguas, toma como corpus, também, a Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos.
Para a referida autora, ha um grande equivoco nessa politica. Ao propor que os falantes das
linguas minoritarias tenham o direito de utilizar sua lingua materna no espaco publico e no
privado, instaura-se a exigéncia de igualdade juridica e a necessidade de oficializacdo destas
linguas no &mbito nacional. Trata-se de uma proposicao cujo funcionando se da na ordem do
impossivel, uma vez que “nao existe a possibilidade de fazer coincidir a unidade (politica) do
Estado com a diversidade (linguistico-cultural) das sociedades dentro de seu territorio, pois
estas relagbes sdo contraditrias e estdo sempre em movimento e transformagdo”
(RODRIGUEZ-ALCALA, 2010, p.147). Ha um equivoco que se produz na/pela lingua e que
aponta para uma contradi¢cdo discursiva pois, ao propor, “em nome da diversidade, a
integracdo de todas as comunidades linguisticas, de relacGes iguais de todas suas linguas e
culturas” e, ao mesmo tempo, prever direitos para comunidades linguisticas e ndo para grupos
linguisticos, o documento, que parece instituir uma politica inclusiva, produz excluses, ja
gue 0s que ndo pertencem a uma determinada comunidade — que pertencem a um grupo
linguistico - ndo estdo legalmente amparados.

Além disso, como destaca Rodriguez-Alcala (2010, p.129), é preciso levar em
consideracdo qual a natureza do vinculo social, ou seja: “o que faz de um grupo um grupo?”
Quais as caracteristicas de uma comunidade? Por que chamamos de comunidade e néo
sociedade?

A Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos entende por comunidade e por
grupo:

RD13: Esta Declaracdo entende por comunidade linguistica toda a
sociedade humana que, radicada historicamente num determinado
espaco territorial, reconhecido ou n&o, se identifica como povo e
desenvolveu uma lingua comum como meio de comunicagdo natural e
de coesdo cultural entre os seus membros. A denominacdo lingua
propria de um territdério refere-se ao idioma da comunidade
historicamente estabelecida neste espaco. (p.3)
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RD14: Esta declaracdo considera como grupo linguistico toda a
colectividade humana que partilhe uma mesma lingua e esteja
radicada no espaco territorial de outra comunidade linguistica, mas
ndo possua antecedentes histdricos equivalentes, como € o caso dos
imigrantes, dos refugiados, dos deportados, ou dos membros das
didsporas (p.3)

A compreensdo de comunidade e de grupo na qual o discurso da Declara¢do Universal
dos Direitos Linguisticos se filia € ancorada em uma visdo etnicista, cuja base é a cultura.
Assim, 0 que determina o pertencimento a uma comunidade ou grupo é a origem comum a
todos os seus membros, a partilha da mesma heranga cultural, da mesma lingua (tida como
aspecto cultural) e uma afinidade natural (um vinculo), definido como consenso etnocultural.

Segundo Rodriguez-Alcald (2010, p.128), as politicas de linguas que sdo propostas,
em ambito nacional ou mundial, se apdiam em uma “visdo cultural do vinculo social, em que
a cultura ¢ definida da perspectiva da etnicidade”. A respeito do que compreende por
etnicidade, Rodriguez-Alcala (2010, p.129) afirma que esse se trata de um conceito que traz
em seu bojo a ideia da diferenca e que se situa dentro de um escopo filos6fico maior no qual
se questiona a relacdo entre 0 uno e o multiplo, o universal e o particular. Essas diferencas
possuem um carater irredutivel e dizem respeito a modos particulares de se compreender a
realidade, o que € inerente ao ser humano. Se as diferencas sdo da ordem da particularidade, o
relativismo com o qual o ser humano interage com o mundo, considerando sua cultura, é da
ordem da universalidade. Nesse sentido, como aponta Rodriguez-Alcala (2010, p.129) “¢ essa
visdo relativista, particularista, que sustenta a formulagdo do conceito de etnicidade”.

Da perspectiva da etnicidade constroi-se, entdo, uma concepcdo de consenso social,
embasado na compreensdo de tradicdo e origem comum. Segundo Clastres (1979, p.15), as
implicacdes do etnocentrismo trazem grandes consequéncias, pois impedem que as diferencas
subsistam por si, cada uma em sua neutralidade, ao propor compreendé-las “como diferengas
determinadas a partir do que lhe é mais familiar, o poder tal como é experimentado e pensado
na cultura do Ocidente”. Essa visdo consensual — familiar, tradicional, comum -, como aponta
Rodriguez-Alcala (2010, p.141), produz um efeito de exclusdo pois, ao fundar o vinculo
comunitario no passado, ndo integra novos membros. Além disso, ainda que as concepcdes
modernas de etnicidade situem a questdo da origem comum ndo em um dado real, mas em um
dado ficticio (a ser construido e em transformacdo), o efeito de exclusdo ainda se mantém,

pois: quem institui os valores caracteristicos de um grupo? Quem avalia ou nega o
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pertencimento de membros a esse grupo? “Quem avalia quem ¢ um brasileiro “auténtico” e
quem ndo o €?”

E preciso problematizar o que se esta posto como ideal e coerente, “reconhecendo as
relagdes de forca contraditorias que sempre definirio o “nés™ (RODRIGUEZ-ALCALA,
2010, p.141). Faz-se necessario, ainda, compreender o funcionamento politico que perpassa a
compreensdo de cultura na sociedade atual, atentando para as contradi¢cdes que se ddo no
interior das politicas de linguas. De acordo com Santos e Silva (2011), o “politico tem a ver
com a administracdo da diversidade sob a forma aparente da unidade”; ora é determinado pelo
esquecimento, ora pelo impedimento, por divisdo ou dire¢do, confronto ou apagamento,
interdicdo, negacdo, dominacgéo. Seja qual for seu funcionamento, o que se constata, conforme
Santos e Silva (2011), é que o politico constitui o funcionamento das linguas, do simbolico
sendo, dessa forma, incontornavel. Ao tentar afirmar o pertencimento dos ndo-incluidos, a
Declaracdo Universal dos Direitos Linguisticos produz apagamentos, silenciamentos e
interdi¢des, deixando transparecer o modo de funcionamento do politico que constitui a lingua
e os sentidos. Santos e Silva (2011, p.24) destacam que na educacdo escolar indigena €
imprescindivel que as diferencas sejam assumidas como diferencas e ndo como
desigualdades, isso significa ndo hierarquizar as diferencas “porque a referéncia para a
hierarquizacéo é cultural e nela exercemos nosso etnocentrismo”.

Quanto ao nosso problema de pesquisa (a saber: compreender como se da o processo
de subjetivacdo do sujeito-indigena no entremeio das linguas que o constitui), retomamos 0s
questionamentos propostos por Rodriguez-Alcala (2010) e perguntamos: quem avalia se um
sujeito pode ou ndo ser considerado indigena? O que € ser sujeito-indigena? Como o sujeito-

indigena € significado nas politicas de linguas?

1.3.4 Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo — Lei n® 9.394

A Lei de Diretrizes e Bases da Educacgdo Nacional (LDB) foi aprovada pelo Congresso
Nacional em 17 de dezembro de 1996 e promulgada no dia 20 de dezembro daquele ano. Ela
fixa as diretrizes e as bases sob as quais devem ocorrer a estruturacdo e o funcionamento do
sistema de ensino brasileiro no que tange a sua organizagdo administrativa, pedagogica e
curricular. A LDB substituiu a Lei n° 5.692 de 1971 e dispositivos da Lei n°® 4.092 de 1961,

que tratavam da educacdo e foi a primeira Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional a
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referir-se, explicitamente, a educacdo escolar indigena. 1sso ocorre em quatro de seus artigos:
26, 32, 78 e 79. Os artigos 26 e 32 compdem o capitulo que trata da Educacdo Baésica e 0s
artigos 78 e 79 fazem parte do titulo VIII, das Disposi¢oes Gerais.

O artigo 26, que trata em seu caput da base comum nacional dos curriculos do ensino
fundamental e medio, determina que o ensino da Historia do Brasil deve considerar as
diferentes culturas e etnias que contribuiram para a formagdo do povo brasileiro, dentre elas
as matrizes indigenas:

RD15: O ensino de Histéria do Brasil levard em conta as
contribuigdes das diferentes culturas e etnias para a formacéo do povo
brasileiro, especialmente das matrizes indigenas, africana e européia
(Artigo 26, paragrafo 4°, p.14)

Trata-se de uma formulacdo aparentemente inclusiva — porque escrita (legitimada),
mas ndo necessariamente concretizada/em funcionamento no ambito escolar - que considera
as diferencas étnicas que constituem a sociedade brasileira e atesta a importancia da escola
trabalhar essas questdes com os alunos.

No artigo 32, reproduz-se o direito inscrito no capitulo 210 da Constitui¢do Federal de
que o ensino regular para as populacdes indigenas deve ser ministrado ndo s6 na lingua
portuguesa, mas que devem ser garantidas a estas populacfes, 0 uso de suas linguas maternas

e processos préprios de aprendizagem:

RD16: O ensino fundamental regular serd ministrado em lingua
portuguesa, assegurada as comunidades indigenas a utilizacdo de suas
linguas maternas e processos proprios de aprendizagem. (Artigo 32,
paragrafo 3°, p.17)

O discurso da Constituicdo Federal se repete no referido artigo da LDB e produz o
mesmo sentido (parafrase) e, ao mesmo tempo, um sentido novo (polissemia). Parafrase
porque se trata do mesmo texto da Constituicdo Federal, traz 0s mesmos dizeres, 0S mesmos
direitos. Polissémico porque, ao circular em outro documento de lei e sob outras condicdes de
producdo, atualiza sentidos, produzindo uma (re)afirmacdo do que foi anteriomente
formulado, enfatizando um sentido considerado importante e (necessario) de ser retomado.
Além disso, identificamos no texto da LDB (mais especificamente, no artigo 32) uma
contradicdo discursiva que desestabiliza os sentidos de igualdade e liberdade. No referido RD
(RD16), a lei parece assegurar aos sujeitos-indigenas “a utilizacéo de suas linguas maternas”.

No entanto, 0 documento ndo menciona como esse direito sera assegurado. Trata-se, dessa
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forma, de uma politica que é, em sua esséncia, contraditoria em sua superficialidade e falta de
enderecamento a questBes que sdo constitutivas da identidade indigena. Além disso, como
afirmam Santos e Silva (2011), no RD16 ha uma enunciagédo universal cujo efeito produzido é
0 de seguranca, protecao, garantia e reconhecimento das linguas indigenas. No entanto, nessa
enunciacdo universal o politico funciona como apagamento, ao silenciar as relagfes historicas
e politicas existentes entre as linguas indigena e portuguesa e seus falantes. No dizer de
RD16, o espaco de enunciacdo, de divisdo entre as linguas é tratado ndo como sendo algo
normativo e desigual, mas como uma questdo de diversidade, multilinguismo,
multiculturalismo, ou seja, da ordem de algo que estabele uma relacdo de harmonia entre as
linguas, produzindo um efeito de “consenso no litigio” (SANTOS e SILVA, 2011, p.289).

As formulacGes dos artigos 78 e 79 estabelecem os procedimentos a serem adotados
pelo Estado para cumprir com sua obrigacao de oferecer aos povos indigenas uma educacao
escolar bilingue e intercultural. Eles tratam, portanto, de programas de ensino e pesquisa, de
formacdo de pessoal especializado e especifico, de curriculos e materiais didaticos especificos

e diferenciados:

RD17: O Sistema de Ensino da Unido, com a colaboracdo das
agéncias federais de fomento a cultura e de assisténcia aos indios,
desenvolvera programas integrados de ensino e pesquisas, para oferta
de Educacéo escolar bilingue e intercultural aos povos indigenas, com
0S seguintes objetivos: proporcionar aos indios, suas comunidades e
povos, a recuperacdo de suas memdrias histdricas; a reafirmacdo de
suas identidades étnicas; a valorizacdo de suas linguas e ciéncias
(Artigo 78, inciso I, p.31)

RD18: A Unido apoiara técnica e financeiramente (grifos nossos) os
sistemas de ensino no provimento da educacdo intercultural as
comunidades indigenas, desenvolvendo programas integrados de
ensino e pesquisa. (Artigo 79, p. 31)

RD19: Os programas a que se refere este artigo, incluidos nos Planos
Nacionais de Educacdo, terdo os seguintes objetivos: fortalecer as
praticas sécio-culturais e a lingua materna de cada comunidade
indigena. (Artigo 79, paragrafo 2°, inciso I, p. 31)

Os recortes discursivos supracitados (RD17, RD18 e RD19) nos permitem
compreender que, pelo viés da Unido/do Estado, a educacdo escolar indigena devera ter um

tratamento diferenciado das demais escolas dos sistemas de ensino, o que é enfatizado pela
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pratica do bilinguismo e da interculturalidade. Ao compreender a educagéo escolar indigena
desse lugar — do espaco da diferenca — a Unido/o Estado compreende, também, 0s sujeitos
indigenas como diferentes, diferentes dos ndo indigenas, diferentes do cidaddo brasileiro e,
por isso, ndo brasileiros, habitantes no mesmo territdrio, mas distintos em sua constituicao,
necessitando, para isso, de gozarem de direitos especificos previstos em lei. Ao formular os
textos legislativos e prever objetivos especificos para a educagéo escolar indigena, a Unido/o
Estado reconhece a existéncia dos sujeitos-indigenas em seu territorio, mas distancia-se deles
ao tomar o que lhes pertence como sendo de um outro; um outro que nao € ele mesmo; que
ndo é significado como nacdo. Em RD17 lemos o que a legislacdo prevé como objetivos:
“proporcionar aos indios” (que ndo somos nds), “suas comunidades e povos, a recuperacao
de suas memorias historicas” (e ndo as nossas), “a reafirmacéo de suas identidades étnicas”
(e ndo das nossas), e “a valorizagdo de suas linguas e ciéncias” (ja que a valorizagdo a nossa
lingua (a lingua portuguesa) e nossas ciéncias j& estdo pressupostas, por sermos nds, e ndo
eles, nacdo brasileira, brasileiros). Os modalizadores discursivos recorrentes em RD18

produzem ainda outros sentidos. Ao enfatizar que a “Unido apoiara técnica e financeiramente

(modalizadores delimitadores — grifo nosso) os sistemas de ensino no provimento da
educacdo intercultural as comunidades indigenas”, a responsabilidade do Estado ¢
delimitada, assim como o0s sdo os direitos dos sujeitos-indigenas no que se refere ao processo
de ensino/aprendizagem na escola.

Além da delimitacdo de direitos aos indigenas, de deveres a Unido/ao Estado e do
reconhecimento e, consequentemente, distanciamento do sujeito-indigena (designado como
diferente), observamos que o que, a priori, poderia funcionar como um discurso inclusivo
posto em funcionamento dentro de uma politica de linguas, que € a proposta de bilinguismo,
reintroduz exclusdes pois, como apontam Souza e Ribeiro (2007, p.129), ndo seria o discurso
inclusivo do bilinguismo uma ideologia que busca “recodificar a condi¢do identitaria do povo
indigena na ordem do Estado?” O gesto de incluir o ensino/aprendizagem da lingua materna
indigena aos moldes da lingua nacional/oficial - considerando os processos de escrita e
gramatizagdo — ndo seria um gesto de apagamento dessa lingua indigena? Propor o
bilinguismo como fio condutor de uma politica de linguas néo é silenciar os espagos (politicos
e desiguais) de enunciacdo das linguas? (BRANCO, 2007). Se as linguas indigenas sdo, em
sua maioria, linguas orais, por que a legitimag&o delas se d& sob a perspectiva da escrita? A

manutencdo da hegemonia/privilégio da escrita em detrimento da oralidade ndo seria uma
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forma outra de colonizacdo linguistica? (MARIANI, 2004) Considera-se o diferente, a
diversidade linguistica e étnica, mas busca-se, pela escrita, produzir um efeito de igualdade
entre brancos e indigenas. O que ha de inclusivo nessa proposta, entao?

Segundo Souza e Ribeiro (2007, p.138), 0 modo como o Estado apresenta a politica do
bilinguismo pode ser traduzido como um “espetaculo paradoxalmente demolidor. Ao trazer o
diferente para o campo da incluséo, apaga-se a diferenca que se retirou da exclusdo”. Assim, a
lingua materna que o sujeito-indigena aprende na escola vai perdendo “seus contornos” e

apagando-se em “sua singularidade”.

A imposicao da forma escrita da lingua, em prejuizo da oralidade, nos
faz pensar que o caréter diferente e especifico pretendido nesta
pedagogia linguistica concorre, mais que para o fortalecimento
constitutivo, para a diluicdo da identidade dos povos indigenas
(SOUZA e RIBEIRO, 2007, p. 137 e 138).

Para Pfeiffer (2010, p.85), as politicas de ensino sdo “textualizacdes de modos de
interpelag@o dos sujeitos pela administragdo juridica do Estado”. Segundo a referida autora,
tais politicas funcionam como instrumentos por meio dos quais as desigualdades originadas
no mercado podem ser amenizadas — ainda que imaginariamente. Ao analisar discursivamente
aspectos da Constituicdo Federal de 1988 e da LDB de 1996, Pfeiffer (2010, p.86) atesta que a
formulagdo das politicas de ensino “se sustenta pelo gesto da adaptagdo”. Funciona, nestas
textualizagdes, “o pragmatismo tomado pelo contorno da universalizagdo respaldada pela
reinvindicagdo da diferenca” (PFEIFFER, 2010, p.91).

Corroboramos os dizeres de Pfeiffer (2010) e compreendemos os artigos da LDB
voltados para a educacdo indigena como discursos que produzem um sentido/gesto de
adaptacdo. Por meio da pratica do bilinguismo (lingua materna indigena e lingua
oficial/nacional/portuguesa) e da interculturalidade, as diferencas das populagdes indigenas
(de suas culturas, linguas) se adaptam ao comum, ao regularmente aceito, aos moldes da
educacao nacional. Produz-se um sujeito de escrita e uma lingua imaginaria (ORLANDI e
SOUZA, 1988), sistematizada aos moldes da lingua do branco (SOUZA e RIBEIRO, 2007).
Conforme aponta Pfeiffer (2010, p.96), ha na LDB um constante ir e vir entre 0 comum e “o
multiplo que deve ter adaptacdes, todas relativas ao comum”. Sempre que ha a identificacao

do multiplo (da diferenca, da especificidade), h4 conjuntamente a esta identificacdo uma acéo
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de adaptacdo. “Ou seja, o multiplo ndo pode ser considerado nele mesmo, mas sempre na
referéncia a uma unidade absolutamente estabilizada e coesa”. Como afirma Branco (2013,
p.97), sdo politicas pablicas que consideram as diferencas culturais e linguisticas dos sujeitos,
mas as designam em relacdo a um critério, intervindo na ordem ¢ na organizagdo “desses

sujeitos, suas linguas e seus espagos”.

Assim, discursiviza-se o politico, ou seja, 0s possiveis sentidos do
diverso, do diferente, pelo juridico, através da producdo de legislacdo
que regulamente o reconhecimento a diferencga, produzindo um efeito
de ‘direito a’ algo, como se esse direito e esse algo precisassem
existir, silenciando o modo de existéncia do funcionamento das
relacBes com o diferente anteriores ao dizer da lei, dando visibilidade
ao desconhecimento das historicidades anteriores a essa politica
(BRANCO, 2013, p.171).

A respeito da nocdo de comum, conforme apontamos anteriormente, vemos que ela €
comumente definida e compreendida da perspectiva da etnicidade, na qual se constroi a nocao
de consenso social, cuja base é a tradicdo e a origem culturais, comuns entre os membros de
um mesmo grupo ou comunidade. Como aponta Rodriguez-Alcala (2010, p.139), “a questio
da origem comum e da afinidade que ela produz” entre os membros de uma mesma
comunidade “€ uma questdo que permanece nas defini¢des atuais” e que funciona como pré-
construido nas formulac6es dos textos de lei.

Além desta compreensdo da LDB como um gesto de adaptacdo, julgamos necessario
destacar o modo como as politicas educacionais afetam o processo de subjetivacdo do
individuo. De acordo com Pfeiffer (2010, p.89), a LDB (e outras politicas educacionais) pode
ser tomada como um lugar importante de analise na compreensdo “de algumas das
interpelacdes dos sujeitos pelo Estado”. O discurso cientifico (a LDB) apropriado pelo Estado
na forma de politica educacional, ao dizer das formas de ensino e aprendizagem para as
populacdes indigenas diz, especificamente, do sujeito-indigena - em sua constituicdo étnica,

cultural e social - e do modo como o Estado compreende este sujeito.

1.3.5 Parecer CNE/CEB n° 14, de 14 de setembro de 1999
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O parecer n° 14 foi aprovado em 14 de setembro de 1999 e elaborado pelos membros
do Conselho Nacional de Educacdo (CNE), mais especificamente aqueles que compdem a
Céamara de Educacdo Basica (CEB). O documento estd dividido em seis capitulos (l.
Introducdo; Il.Fundamentacdo, Conceituacdes da Educacdo Indigena; IlIlI. Estrutura e
funcionamento da Escola Indigena; IV. Ag¢Bes Concretas visando a Educagdo Escolar
Indigena; V. Conclusdo; VI. Equipe de trabalho) e propde o estabelecimento de Diretrizes
Curriculares Nacionais para a Educacao Escolar Indigena, visando implantar a nova estrutura

educacional previstana LDB e

RD20: contribuir para que os povos indigenas tenham assegurado o
direito a uma educacdo de qualidade, que respeite e valorize seus
conhecimentos e saberes tradicionais e permita-lhes acesso a
conhecimentos universais, para que possam participar ativamente
como cidadéos plenos do pais (grifo nosso) (PARECER 14/99, p. 2)

Observamos que o recorte discursivo supracitado, retirado da introducdo do Parecer
14/99, apresenta o objetivo do referido documento. H4, a priori, a demonstracdo de um
interesse, por parte dos que formularam o texto da lei, que aqui tomamos como representantes
do Estado, em assegurar aos povos indigenas uma educacao de qualidade, respeitando seus
conhecimentos e valores, ou seja, suas diferencas e peculiaridades. No entanto, esse processo
educacional especifico é feito com vistas a insercdo/participacdo efetiva do sujeito indigena
na sociedade brasileira, de modo a possibilitar-lhe sua cidadania plena. Destacamos o dizer
“para que possam participar ativamente como cidadaos plenos do pais”, que reforca 0 modo
como o sujeito-indigena é significado pelo Estado. O dizer do Parecer 14/99 retorna ao texto
da Constituicdo Federal de 1988 e compreende os indigenas como ndo brasileiros, aqueles que
estdo fora - os outsiders (RODRIGUEZ-ALCALA, 2010) - e ndo participam como cidados
legitimos dessa nacdo que se estabelece na relacdo lingua, Estado, Nacdo — o Brasil.
Compreendemaos, por este texto introdutorio, a sua filiagdo a duas memorias discursivas. Uma
que faz significar que se deve respeitar e valorizar as especificidades e saberes dos povos
originarios. Outra, que € necessario molda-los/adapta-los ao padrdo do sujeito considerado
“verdadeiro” cidaddo brasileiro. H4, novamente, conforme mostrado por Pfeiffer (2010), um
gesto de adaptagdo que sustenta esta politica de ensino e que considera o diferente em

comparacdo ao comum,; identifica a especificidade, mas busca seu ajuste pelo padrdo comum.
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Ainda na introducdo do documento, ha uma explicacdo que diz sobre o que esta lei
compreende como educacéo indigena. Segundo o texto da referida lei, a educacéo indigena €
vista como um processo por meio do qual os membros de uma comunidade indigena
“socializam as novas gera¢des”, de modo a transmitir-lhes os valores e instituicdes

consideradas, por eles, como fundamentais (PARECER 14/99, p. 2). “Consideradas agrafas,

por ndo possuirem a escrita alfabética (grifo nosso), essas sociedades transmitem seus
conhecimentos e saberes pela oralidade, comunicando e perpetuando a heranca cultural de
geracdo a geracdo” (PARECER 14/99, p.3).

No recorte discursivo que destacamos anteriormente (RD20), observamos que ha o
(re)conhecimento, por parte do Estado, de que as comunidades indigenas sdo, em sua maioria,
sociedades agrafas, cujo conhecimento se transmite pela oralidade. No entanto, mais adiante,
ao tratar das competéncias do professor indigena, o0 documento (PARECER 14/99) prevé que
este professor seja capaz de “estabelecer uma escrita ortografica” de sua lingua materna
(PARECER 14/99, p.15). Se as sociedades indigenas sdo, em grande parte, agrafas, como
realizar esse gesto de escrituracdo da lingua oral? O especifico, mais uma vez, é considerado
em termos do comum. A lingua oral indigena, ao ser gramatizada, adapta-se aos moldes da
lingua nacional/oficial. O texto do Parecer apresenta uma contradicdo discursivamente
marcada ou materializada, ao identificar a diferenca e, posteriormente, apagar esta diferenca
pelo gesto de adaptacdo (PFEIFFER, 2010).

Além disso, destacamos o fato de que cada etnia indigena possui formas outras de
escrita, que nao foram consideradas no dizer generalizante do Parecer 14/99 (“Consideradas
agrafas, por ndo possuirem a escrita alfabética” (PARECER 14/99, p.3)). Ao afirmar que as
sociedades indigenas sdo consideradas agrafas, as diferentes formas de escrita desses povos
foram apagadas. Embora o grafismo ndo seja uma escrita alfabética, ele significa na
organizacdo social de cada etnia. Os rituais indigenas sdo atravessados por esses grafismos,
pelos grafismos no corpo e produzem sentidos para esses sujeitos.

Sobre o0 processo de gramatizagdo, corroboramos o dizer de Auroux (1992) ao
compreendé-lo como um processo que descreve e instrumentaliza uma determinada lingua,
tomando por base duas tecnologias: a gramatica e o dicionario. A gramatica €, entdo, um
instrumento linguistico (AUROUX, 1992), um instrumento de poder, “um ato de politica-
cultural-nacional” (GNERRE, 1987, p. 23).
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Dando continuidade ao texto introdutério do documento, observamos um movimento

de descricdo das escolas indigenas ao longo da histéria:

RD21: Necessidade formada “pds-contato”, a escola assumiu
diferentes facetas ao longo da histéria hum movimento que vai da
imposicdo de modelos educacionais aos povos indigenas (grifo do
autor), através da dominacdo, da negacdo de identidades, da
integracdo e da homogeinizagdo cultural, a modelos educacionais
reivindicados pelos indios (grifo do autor), dentro de paradigmas de
pluralismo cultural e de respeito e valorizacdo de identidades étnicas
(PARECER 14/99, p. 3).

H&, no recorte discursivo supracitado, o estabelecimento de uma comparagdo que
apresenta como opostos 0s modelos de escolas impostos aos indigenas e aqueles
reinvindicados por eles. O texto da lei demonstra que os modelos escolares que buscavam o
apagamento da identidade e a integracdo do sujeito-indigena a sociedade brasileira foram
praticados até 1988 quando, entdo, foi homologada a nova Constituicdo Federal, que previu
direitos e reconhecimento aos povos indigenas.

No decorrer do texto introdutdrio, h& um movimento anaférico de retomada de
capitulos e artigos da Constituicdo Federal e da LDB voltados para a populacdo indigena. Um
movimento de repeticdo, funcionando como justificativa ou confirmacdo da mudanca de
paradigma por parte do Estado com relacdo aos sujeitos-indigenas, citada no texto do Parecer.

Considerando a escola — a educagdo escolar indigena — “como meio para garantir
acesso a conhecimentos gerais, sem precisar negar as especificidades culturais e a identidade”
(PARECER 14/99, p.4) dos grupos indigenas, o texto do parecer surge/acontece como
repeticao de dizeres em varios momentos, ao apresentar a “nova” escola indigena como sendo

diferenciada, especifica, intercultural e bilingue:

RD22: A Constituicdo assegurou, ainda, o direito das sociedades
indigenas a uma educacdo escolar diferenciada, especifica,
intercultural e bilingue, 0 que vem sendo regulamentado atraves de
varios textos legais (PARECER 14/99, p. 4)

O referido modelo de escola, que é apresentado como o mais proximo daquele
reinvindicado pelos indigenas — embora ndo saibamos ao certo qual o modelo reinvindicado
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por eles, nem quem s3o os “eles” que reinvindicaram, nem como, nem onde, nem quando —
coloca a proposta de ensino intercultural e bilingue como forma de assegurar-lhes respeito a
sua lingua, cultura e identidade. Além disso, ao enfatizar que esse modelo de escola
intercultural e bilingue vem sendo regulamentado em varios textos de lei, reforca o que ja
discutimos anteriormente acerca do funcionamento da lei e de seus efeitos no social, como se
ao se repetir em varios textos juridicos legitimadores, tais direitos (de um ensino intercultural
e bilingue) fossem postos em funcionamento na pratica. Observamos, novamente, uma
contradicdo que esta sempre posta ao se tentar regulamentar, conter, barrar a diferenca e as
especificidades da cultura indigena.

Ap0s repetir os dizeres da Constituicdo Federal e da LDB e, tendo mostrado o ‘novo’
modelo de escola indigena, o texto do parecer apresenta a realidade de vérias escolas
indigenas, cujo funcionamento estd distante daquele previsto nas leis, sendo muitas delas
ainda nem reconhecidas como instituigdes oficiais de ensino. Além disso, o texto pontua que
faltam medidas concretas por parte do Estado para que as escolas indigenas sejam
regularizadas e tenham como base o ensino intercultural e bilingue. Porém, segundo texto do
Parecer, “ha caminhos seguros que vém sendo trilhados pela atuagdo conjunta de grupos
indigenas e assessores ndo-indios, ligados a organizagdes da sociedade civil e universidades”
(PARECER 14/99, p.6).

Observamos, nesses dizeres, uma contradicdo discursiva, que se da na ordem da
lingua, que apresenta o proprio texto da lei (Parecer 14/99) como contrario a ele mesmo. O
texto do Parecer 14/99, conforme apontamos, foi elaborado/formulado pelos membros do
Conselho Nacional de Educacdo (CNE) — Camara de Educacdo Basica (CEB), mais
especificamente, o relator Padre Kuno Paulo Rhoden, a professora Ivete Campos
(Coordenadora Geral de Apoio as Escolas Indigenas), o professor Luis Donisete Benzi
Grupioni (membro do Comité Nacional de Educacdo Escolar Indigena do MEC) e as Dra.
leda Hoppe Lamaison e Dra. Débora Duprat (membros da Procuradoria Geral da Republica).
Os membros do CNE/CEB que elaboraram o parecer sdo todos legitimados pelo Estado, ou
seja, autorizados a falar em nome dele. Autorizados a formular em nome do Estado, falam das
falhas desse mesmo Estado (“no plano governamental ainda sdo timidas as iniciativas...”’; “a
implementacdo destes avancgos exige... vontade politica” — PARECER 14/99, p.6), como se
eles ndo fossem parte dele, ndo formulassem em nome dele. S&o elaboradores, mas ndo

executores das acOes; representantes do Estado para formular as leis, sem incumbéncia de

46



executa-las. Ao assumirem a posicao discursiva de elaboradores do texto de lei, esses sujeitos
se inscrevem no funcionamento da materialidade linguistica de um Parecer e organizam 0s
sentidos em um espaco ja estabelecido, no qual a voz do Estado é sempre homogénea.

Na Anélise de Discurso tanto os sujeitos como a linguagem sdo compreendidos
enquanto incompletos, inacabados. Ambos estdo sempre se fazendo num continuo movimento
entre o simbdlico e a histéria. Nesse contexto, a lingua ¢ compreendida “como um sistema
sintatico passivel de jogo, de equivocos, sujeita a falha”. (ORLANDI, 2003, p.47). Segundo
Orlandi (2003, p.48) é o gesto de interpretacdo que torna possivel a relacdo do sujeito com a
lingua, a historia e os sentidos, “podendo assim tanto estabilizar como deslocar sentidos”.

Como apontamos anteriormente, ao abordarmos a nocdo de memdria, para Orlandi
(2003), o funcionamento da linguagem se da na tensdo entre parafrase e polissemia, sendo a
parafrase da ordem da memoria, do dizivel, da estabilizacdo e a polissemia da ordem do
deslocamento, da ruptura nos processos de significacdo. Segundo a referida autora, a
polissemia joga com o equivoco. Dessa forma, os sentidos sdo produzidos no jogo entre
constituicdo (interdiscurso, memdria) e formulacdo (intradiscurso, atualidade) e existem
exclusivamente nas relacdes de metafora, aqui compreendida enquanto transferéncia, ponto de
articulacdo do equivoco, do irrealizado.

Ferreira (1994) afirma que o equivoco se manifesta e significa sob diferentes formas e
encoberto sob diferentes marcas sintaticas. Para Ferreira (1994), o modo como 0 equivoco se
materializa “pode ser pelo viés da falta, do excesso, do repetido, do parecido, do absurdo, do
non-sense”. Seja qual for sua materialidade, o que hd em todas elas € um processo de ruptura
que afeta diretamente na producdo de sentidos.

De acordo com Ferreira (1994), de modo a abordar o fato linguistico do equivoco, o
analista de linguagem precisa construir procedimentos para apreender o jogo de diferencas, de
contradicGes, do absurdo que se instaura no/pelo discurso.

Ao compreender a relacdo que se estabelece no batimento entre parafrase e polissemia,
entre constituicdo e formulacdo, entre o simbdlico e a historia, bem como os efeitos
metaforicos que se ddo nesse entremeio, o0 analista de linguagem se propGe a compreender a
relacdo que se da entre o politico e o linguistico ao constituirem os sujeitos e produzirem
sentidos, “num espago fortemente regido pela simbolizagdo das relagdes de poder”

(ORLANDI, 2003, p.38)

47



Outro aspecto contraditério que queremos é o fato de todos os participantes do
processo de formulacdo do Parecer 14/99 ndo serem sujeitos-indigenas. O texto de lei é
voltado para a educacdo escolar indigena, mas ndo foi elaborado por sujeitos-indigenas. No
entanto, como aponta o préprio texto do parecer, que recortamos acima, os “grupos indigenas
e assessores ndo-indios, ligados a organizagdes da sociedade civil e universidades”
(PARECER 14/99, p.6) estdo trilhando caminhos que facam a lei funcionar. O Estado é o
responsavel, mas as comunidades indigenas é que tém que buscar solucbes, formas de acéo
para colocar a lei em pratica, ainda que ndo sejam as pessoas autorizadas para fazerem isso.
Se as comunidades indigenas e seus assessores ndo-indigenas estdo trilhando os caminhos,
por que ndo formularam o Parecer? Se os membros da CEB formularam o Parecer, por que
ndo possibilitam seu funcionamento na pratica das escolas indigenas? Trata-se de um
funcionamento discursivo que diz do modo como as leis sdo compreendidas e formuladas no
Brasil; diz sobre a cultura do sujeito-brasileiro e das posi¢cdes que esse sujeito ocupa em
relacdo ao mundo do sujeito-indigena.

O préximo capitulo do Parecer 14/99 — capitulo 2 — inciso | - trata da defini¢do do que
o Estado entende como escola indigena. Segundo texto do Parecer, a escola indigena “é o
estabelecimento de ensino, localizado no interior das terras indigenas, voltado para o
atendimento das necessidades expressas pelas comunidades indigenas (grifo nosso)”
(PARECER 14/99, p.10).

Em relacdo a definicdo de escola indigena, destacamos as formulacdes que dizem da

escola como sendo aquela responsavel por atender as necessidades que as comunidades
indigenas expressam, colocam em pauta. No entanto, como discutimos acima, as leis voltadas
para a educacdo escolar indigena ndo foram formuladas por sujeitos indigenas. Dessa forma,
como ou em que medida foram consideradas suas necessidades? Quem as expressou? Trata-se
de mais um equivoco possibilitado na e pela lingua.

Ainda no capitulo sobre a escola indigena, o texto do Parecer apresenta a formulacéo:

RD23: Para que as escolas indigenas sejam respeitadas de fato e
possam oferecer uma educacdo escolar verdadeiramente especifica e
intercultural, integradas ao cotidiano das comunidades indigenas,
torna-se necessério a criagdo da categoria - "Escola Indigena™- nos
sistemas de ensino do pais (PARECER 14/99, p.10)
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Em seguida, o texto repete a mesma formulagao:

RD24: As escolas situadas nas Terras Indigenas sé terdo direito ao
pleno acesso aos diversos programas que visam o beneficio da
educacdo basica se forem consideradas na sua especificidade. Isto s6
se concretizara por meio da criacdo da categoria - "Escola Indigena" -
nos respectivos sistemas de ensino. (PARECER 14/99, p.11)

Observamos, por meio desses recortes discursivos, o funcionamento do imaginario que
destacamos anteriormente, quando analisamos a Declaracdo Universal dos Direitos
Linguisticos. HA um imaginario brasileiro sobre as leis que as coloca como instrumento
necessario para que as acdes sejam efetivadas. Como se ao estar prevista e promulgada na
forma de uma lei, determinada acéo se efetivasse por si propria. Os dizeres que recortamos do
Parecer apontam a criacdo da categoria (administrativa) ‘Escola Indigena’ como meio de se
concretizar a proposta de escola diferenciada, especifica, intercultural e bilingue, prevista em
lei. Como se, ao criar esta categoria, todo o funcionamento da escola fosse criado
conjuntamente e colocado em pratica. Uma lei (PARECER 14/99) como meio de
efetivacdo/concretizacdo de outra(s) lei(s) (Constituicdo Federal Brasileira, LDB).

Ancorados em Bartijotto (2014), vemos, entdo, a lei funcionando como um dispositivo
social que tenta encobrir a falta, a ambiguidade, o equivoco que sdo constitutivos do discurso
e do sujeito, ocultando, assim, o trabalho da ideologia e do inconsciente. Ao ser escrita, a lei
funciona como discurso formalizado e universal e designa lugares ao sujeito, ignorando seu
desejo constitutivo. Assim, “apesar da cobertura logica, a norma juridica ¢ faltante, delineada
por lacunas, ambiguidades e equivocos” (BARTIJOTTO, 2014. p.132), assim como Sao
faltantes os sujeitos de linguagem. A doutrina de protecdo integral, a oferta de igualdade para
todos e o reconhecimento de uma individualidade universal, previstas no artigos de lei,
transmitem ‘“uma falsa imagem de que as instituicdes sociais tém condi¢des de tamponar a
falta do sujeito e resolver o mal-estar da civilizagdo”, como se isso fosse possivel, esquecendo
que “existe o Real como contingente e impossivel, ou seja, aquilo que ndo cessa de ndo se
escrever” (BARTIJOTTO, 2014, p.134) e por isso se repete insistentemente.

O inciso Il (Capitulo 1) do Parecer trata da definicdo da esfera administrativa das
escolas indigenas. Segundo texto do Parecer, a educacdo escolar indigena, que antes era uma

incumbéncia da Fundag&o Nacional do indio (FUNAI), ap6s a promulgacio da LDB, de 1996,
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tornou-se uma modalidade da educagdo basica, sendo sua oferta de responsabilidade dos

sistemas estaduais e municipais de ensino.

RD25: Ao Sistema Estadual de Ensino cabe a regularizacdo da escola
indigena, isto €, sua criacdo, autorizacdo, reconhecimento,
credenciamento, supervisdo e avaliagdo, em consonancia com a
legislacdo Federal (PARECER 14/99, p.13)

Os municipios que tiverem condicGes e interesse em ofertar esta modalidade de
ensino poderdo fazé-lo “por termo de colaboragdo com o Estado” (PARECER 14/99, p.13).

O inciso 1l (Capitulo 2) aborda a formacdo do professor indigena e aponta que grande
parte dos professores que atuam nas escolas indigenas sao professores indigenas e eles nao
possuem formacdo especifica para a atuacdo docente. De acordo com o texto do Parecer, ha
mais de 2000 professores indigenas trabalhando nas escolas atualmente. A maioria destes
professores “dominam conhecimentos proprios de sua cultura e tém precario conhecimento da
lingua portuguesa e das demais areas dos conteudos considerados escolares” (PARECER
14/99, p.15). Conforme formulado no texto do parecer, para que a escola indigena seja
diferenciada, especifica, intercultural e bilingue € preciso que os professores indigenas tenham
acesso a cursos de formacdo inicial e continuada. A oferta destes cursos de formacéo € de
incumbéncia das universidades e institutos federais e deve ser feita “em servico e
concomitante a sua propria escolarizagdo” (PARECER 14/99, p.15).

O texto do Parecer explicita que o curriculo dos cursos de formacdo de professores

indigenas deve contemplar aspectos especificos, tais como:

RD26: capacitacdo para a elaboracdo de curriculos e programas de
ensino especificos para as - "Escolas Indigenas" - ; capacitacdo para
produzir material didatico-cientifico; capacitacdo para um ensino
bilinglie, 0 que requer conhecimentos em relacdo aos principios de
Metodologia de Ensino de segundas linguas; capacitacdo socio
linguistica para o entendimento dos processos historicos de perda
lingliistica, quando pertinente; capacitacdo linglistica especifica ja
que, via de regra, cabe a este profissional a tarefa de liderar 0 processo
de estabelecimento de um sistema ortografico da lingua tradicional de
sua comunidade; capacitacdo (grifos nossos) para a conducdo de
pesquisas de cunho lingiistico e antropologico, uma vez que este
profissional, enquanto, necessariamente, autor e condutor dos
processos de elaboracdo de materiais didaticos para as escolas
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indigenas, deve ser capaz de: - realizar levantamentos da literatura

indigena tradicional e atual; - realizar levantamentos étnicos -
cientificos; - lidar com o acervo histérico do respectivo povo
indigena; - realizar levantamento sécio - geograficos de sua

comunidade. (PARECER 14/99, p.15-16)

Considerando os aspectos supracitados que, conforme texto do Parecer, devem ser
contemplados nos curriculos de formacdo dos sujeitos-professores-indigenas, observamos,
primeiramente, os sentidos produzidos pela repeticdo do termo ‘capacitagdo’, que destacamos
acima. Conforme Dardot e Laval (2016, p.31), o termo ‘capacitagdo’ remete a formacgdo
discursiva neoliberal e produz sentidos que alteram profundamente as relagdes sociais,
mudam os papéis das instituicbes de educacdo e orientam condutas, construindo uma nova
subjetividade: a subjetivacao contabil e financeira. A Educacdo Escolar Indigena é tomada, no
Parecer, como especifica e diferenciada, mas o professor indigena deve ser capacitado, ao
invés de formado. Ao ser capacitado, considerando todas as atribuicGes que lhe cabem, ele se
tornaria — a0 menos imaginariamente - capaz de atender a demanda de ensino nas escolas
indigenas que, no RD26, muito se aproxima da demanda das escolas regulares que visam a
capacitacdo de alunos e professores, ainda que suas especificidades e diferengas subjetivas
nédo sejam consideradas nesse processo.

H& uma outra contradicdo que identificamos neste texto voltado a formacdo dos
professores: primeiro, ha a constatacdo de que a grande maioria dos professores indigenas nao
concluiu nem o ensino fundamental e, por isso, 0 processo de formacdo deve acontecer
paralelo ao préprio processo de escolariza¢do. Depois, sdo tracadas metas/objetivos a serem
alcancados nos cursos de formacdo desses professores. A formacdo torna-se, entdo,
capacitagdo e prevé um professor ‘ideal’, completo e tecnicamente formado (capacitado) para
realizar sua funcdo (seu trabalho) de ensinar.

Observamos que no texto do Parecer os termos ‘formacgdo’ e ‘capacitaco’ aparecem
sinbnimos. No entanto, sabemos que ndo se trata do mesmo, pois cada um dos termos remete
a uma formacdo discursiva diferente e capacitar ndo diz do mesmo objeto que é formar um
sujeito.

Orlandi (2014) afirma que o0 que antes era chamado de “alfabetizagdo e
desenvolvimento”, hoje declina-se para “educagdo e mercado”. Nesse contexto, o

denominador comum deixa de ser o conhecimento e passa a ser o trabalho e, por isso,
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professores e alunos devem ser capacitados, para que estejam qualificados para o mercado de
trabalho. Trata-se de uma educacdo tecnicista, que posiciona 0 sujeito enquanto objeto na
relacdo de trabalho. Destacamos, aqui, 0 modo como os dizeres e 0s sentidos se repetem. A
educacdo tecnicista, a capacitacdo para o0 mundo do trabalho e a objetificacdo do sujeito
trabalhador, ou seja, 0 modo como se da a relacdo entre educacéo e trabalho, remetem ao que
foi postulado por Marx (1857/2008) acerca da mais-valia, da desigualdade estabelecida entre
o valor do trabalho e o salario recebido, base de exploracdo do sistema capitalista sobre o
trabalhador.

Segundo Orlandi (2014, p.153) “formar, em educagdo, traz necessariamente a questao
da lingua”. Por isso € necessario que o aluno ndo so saiba a lingua, enquanto conjunto de
normas ¢ regras, mas que ele “saiba que a sabe” (ORLANDI, 2014, p.160). Analisando a
concepcao de lingua que embasa o Parecer 14/99, observamos que nele a lingua é tomada
como um instrumento que pode ser sistematizado (“cabe a este profissional a tarefa de

liderar o processo de estabelecimento de um sistema ortogréfico da lingua tradicional de sua

comunidade” — PARECER 14/99, p.15-16) e ensinado por meio de metodologias especificas

(“capacitacdo para um ensino bilingle, o que requer conhecimentos em relacdo aos

principios de Metodologia de Ensino de segundas linguas ” — PARECER 14/99, p.15-16); por

isso o professor precisa se submeter a uma capacitacdo linguistica (“capacitacdo para um
ensino bilingiie”; “capacitagdo lingiiistica especifica” — PARECER 14/99, p.15-16).

Os recortes discursivos que destacamos acerca do inciso que versa sobre a formacao
de professores indigenas nos permitem concluir que o modo como o sujeito- professor é
compreendido pelo Parecer 14/99 reflete as concepgdes de ensino e aprendizagem que
orientam a educacdo nas condicGes de producdo contemporaneas, ou seja, a aprendizagem €
vista como algo controlavel e linear; o professor € tomado como um ser detentor do saber,
completo e realizado, responsavel pela aprendizagem de seus alunos, por seu aperfeicoamento
pessoal e pela elaboracdo de materiais didaticos. A lingua é tomada como instrumento, lingua
imaginaria (ORLANDI e SOUZA, 1988), fragmentada e moldada para ser ensinada na escola.
E isso vale também para a educacdo indigena cuja especificidade é vista, mas ndo garantida
nem compreendida. Ao contrario, a especificidade da lingua indigena parece ser vista para ser
apagada e ndo contemplada nos documentos que regulam as praticas escolares e as politicas

de linguas.
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O Parecer, conforme destacamos anteriormente, apresenta o professor indigena com
suas peculiaridades e especificidades. Porém, ao tracar o curriculo dos cursos de formacao
desses professores abandona o0s aspectos especificos e traca aspectos gerais a serem
contemplados. Num gesto de adaptacdo (PFEIFFER, 2010), o diferenciado é moldado em
torno do comum. A especificidade e identificada, mas ndo pode ser considerada nela mesma.
Instaura-se uma outra contradi¢do discursiva, um equivoco, que aponta as lacunas existentes
no documento tido como norteador da Educacdo Escolar Indigena no Brasil.

A respeito do nocdo de comum, retomamos as formulacbes de Rodriguez-Alcala
(2010), que apresentamos anteriormente, ao analisar recortes da LDB, e destacamos o fato de
que a compreensao do ‘comum’ que embasa 0s documentos de lei que tomamos como corpus
de arquivo é aquela ancorada na perspectiva da etnicidade, da qual deriva o conceito de
consenso social cuja base é a tradicdo e a origem comum entre uma comunidade. Dessa
forma, aquilo que ndo se identifica como traco caracteristico de uma determinada comunidade
ou aquilo que ndo é comum aos membros dessa comunidade, é tomado como ndo originario e
ndo tradicional aquela comunidade e, dessa forma, ndo pertencente a ela. Se o sujeito-
indigena é diferenciado do ndo-indigena; se ele, por suas relacdes ndo comuns — por falar uma
lingua outra que ndo a lingua portuguesa/oficial/nacional; por ndo ter a propriedade de suas
terras; por ndo comungar dos mesmos ideais religiosos, dentre outras filiacbes -, é significado
como ndo brasileiro, o Estado, entdo, propde reconhecer essas diferencas e buscar formas de
incluir os sujeitos diferentes na comunidade dos iguais. Porém, essa proposta se ancora em
gestos de adaptagdo cuja base ainda estd no consenso social, naquilo que se tem por comum,
tradicional, pertencente, original. Nesse sentido, ainda que a legislagdo os diga como
incluidos, os sujeitos-indigenas, como destaca Leal (2011, p.31), “estdo — fisicamente, no
Estado, mas excluidos das fronteiras discursivas do Estado, apagados como cidaddos pela
questdo da terra” e da lingua.

Se as politicas de linguas fossem, de fato, inclusivas, o ‘comum’ que as norteia teria
gue ndo ser tomado como dado, mas sim como algo a construir, como propde Latour (2003
apud TIBLE, 2010, p.41), “a partir das lutas, das conexdes entre as multiplas lutas”, fazendo
irromper 0 novo (ORLANDI, 1984), o intervalo; resignificando o que veio antes, instituindo
uma outra memoria, instalando um discurso fundador (ORLANDI, 1993).

Dando continuidade a leitura do documento (PARECER 14/99) vemos que 0 quarto

inciso (Capitulo 2) trata do curriculo das escolas indigenas. Segundo o texto do documento, 0s
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sistemas estaduais devem propiciar 0s meios necessarios para que os professores indigenas
possam formular os curriculos de suas escolas, em parceria com suas comunidades
(PARECER 14/99, p. 18). Ha, ainda, a mencdo ao Referencial Curricular Nacional para as
Escolas Indigenas (RCNEI), documento que norteia a elaboracdo dos curriculos das escolas
indigenas.

O texto do quarto inciso destaca que a elaboracdo de um curriculo apropriado, que
garanta a educagdo diferenciada aos povos indigenas, deve “incluir conteudos curriculares
propriamente indigenas” (PARECER 14/99, p.18) e sugere que tais conteudos constituam a

parte diversificada do curriculo escolar:

RD27: O conjunto de saberes e procedimentos culturais produzidos
pelas sociedades indigenas, poderdo constituir-se na parte
diversificada do conteido de aprendizagem e de formacdo que
compdem o curriculo. S8o eles, entre outros: lingua materna (grifo
nosso), crencas, memdria historica, saberes ligados a identidade
étnica, as suas organizagdes sociais do trabalho, as relagdes humanas e
as manifestacdes artisticas. (PARECER 14/99, p.18)

Observamos (e destacamos), por meio do RD27, que a lingua materna indigena é
incluida na parte curricular diversificada da escola. Identificamos, aqui, outra contradicdo. Se
a educacdo escolar indigena deve ser diferenciada, especifica, bilingue e intercultural, como
apontado no texto do Parecer 14/99 e em outros documentos de lei (Constituicdo Federal do
Brasil e LDB) que aparecem no Parecer como repeti¢cdo, como a lingua materna pode ser
tomada como objeto a parte do processo regular de ensino? Se é pela lingua (lingua materna e
lingua nacional/oficial, e dai o bilinguismo) que o sujeito-indigena tem acesso aos
conhecimentos gerais, como a lingua materna pode ser tomada como parte diversificada do
curriculo, ao invés de orientar todos os momentos do processo de aprendizagem? Qual a
concepgdo de lingua materna que embasa o Parecer 14/99: lingua materna enquanto
constitutiva do sujeito-indigena e mediacao necessaria desse sujeito com a realidade natural e
social (ORLANDI, 2003) ou lingua materna como aspecto cultural isolado, costume, heranca,
gue pode ser retomada como memoria, mas sem efeito no social? De que bilinguismo trata
este documento de lei? Como afirma Rodriguez Zuccolillo (2000), o fénomeno cultural do
bilinguismo é um problema politico, com determinagdes politicas especificas, devendo ser
tratado e considerado dentro dessa perspectiva, 0 que ndo vemos em funcionamento no
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Parecer 14/99, visto que ele aborda o bilinguismo de uma maneira ampla, generalizada, como
uma solucdo simples e a Unica viavel de ser implantada nas escolas indigenas para tratar das
relacbes e do ensino da lingua materna e da lingua nacional/oficial. Ao apresentar o
bilinguismo de forma generalizada/universal o documento ndo prevé as especificidades das
populaces e linguas indigenas.

Por fim, o inciso V, que versa sobre as formas de contratacdo de professores
indigenas, enfatiza que a contratacdo deste professor deve ocorrer por meio de concurso
publico de provas e titulos e que os sistemas estaduais devem criar a categoria ‘professor
indigena’. O texto do quinto inciso destaca, ainda, que os professores indigenas devem gozar
dos mesmos direitos e das mesmas condi¢cdes remuneratorias dos demais professores que
compdem as redes estaduais de ensino e que o ingresso no magistério indigena pode também
ocorrer por meio de processos seletivos e contratacdo temporaria, para que todas as
comunidades indigenas sejam atendidas e 0 “processo escolar ndo sofra descontinuidade”
(PARECER 14/99, p.20). O texto do documento aponta, também, que os sistemas estaduais
precisam regularizar o vinculo empregaticio de muitos professores indigenas, visto que ha
professores que lecionam sem vinculo, outros que ainda estdo vinculados a FUNAI e outros
que se vinculam a organizagoes religiosas.

Findado o capitulo 2, o documento (PARECER 14/99) apresenta, em seu capitulo 3,
informacBes sobre a estrutura e o funcionamento da escola indigena. O texto do capitulo 3
retoma varios aspectos que ja foram citados anteriormente, como a necessidade de
capacitacdo do professor indigena e a criacdo da categoria ‘Escola Indigena’ por parte dos
sistemas estaduais de ensino. Destacamos, deste capitulo, alguns dizeres que nos permitiram
compreender o0 que o documento — e por consequéncia, o Estado — compreende como ‘Escola

Indigena’. O Parecer diz que:

RD28: Por principio constitucional, as escolas indigenas, além das
caracteristicas de bilingle e interculturais (grifo nosso), deveréo, todas
elas, revestir-se de estrutura juridica propria e se constituirem como
unidades escolares de atendimento peculiar e préprio das populacbes
indigenas (PARECER 14/99, p. 23)

Observamos que embora as escolas indigenas sejam amparadas com uma estrutura

juridica prépria (especifico), todas elas - por principio constitucional, por lei — devem ser
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bilingues e interculturais (comum), ainda que, por exemplo, determinada comunidade
indigena sé tenha conhecimento e faca uso da lingua materna indigena ou que, ao contrario,
determinada comunidade indigena tenha a lingua portuguesa como sua lingua materna.
Embora revestidas de estrutura juridica prépria e com aparente autonomia, as escolas
indigenas ndo podem abrir m&o do bilinguismo e da interculturalidade, porque isto fere a
Constituigo.

Esses mesmos dizeres sao reforcados no RD29 que aparece ao final do capitulo:

RD29: Finalmente, ndo se trata de uma escola hibrida como se fora
parte do sistema de ensino estadual, municipal e parte indigena. Mas,
isto sim, € uma escola bilingue e intercultural, a qual [sic], para que
exista com estrutura e fundamento juridico prdprios, como quer, na
verdade, tanto a Constituicdo Brasileira de 1988, quanto € exigéncia
das normas derivadas daquela disposicdo de lei, ja editadas pelo
Conselho Nacional de Educacdo para toda a Educacdo Baésica.
(PARECER 14/99, p.25)

Conforme observamos no RD29, a escola indigena ndo pode ser tomada como uma
mistura que prevé o ensino de temaéticas indigenas e o0 ensino de teméticas gerais; ndo é parte
estadual e parte indigena, como aponta o texto. No entanto, nos cabe pontuar: de que se trata,
entdo, este bilinguismo e esta interculturalidade? N&o se trata de um hibridismo linguistico e
cultural? Se, como vimos acima, a lingua materna indigena pode ser ensinada como parte
diversificada do curriculo, ndo h& entdo uma cisdo entre conteidos indigenas e contelidos
gerais?

Ainda sobre a estrutura escolar, o capitulo 3 trata da questdo da carga horaria das
escolas:

RD30: Outro aspecto a ser considerado e que é de grande importancia
é a determinacdo legal (grifo nosso) fixando a duracdo do ano escolar
em duzentos (200) dias letivos com quatro horas de atividade escolar
diariamente, o que perfaz outro imperativo legal (grifo nosso) que é o
das oitocentas (800) horas anuais. As normas dos Sistemas de
Educacdo deverdo conter as disposi¢cfes de observancia sobre essa
matéria, ajustando-a as condicbes e habitos dos indigenas, conforme o
prescrito nas Diretrizes Curriculares editadas pelo Conselho Nacional
de Educagédo. (PARECER 14/99, p.24)
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Vemos ai, funcionando, mais uma prescricdo que modela a escola indigena
(diferenciada) em torno da escola comum, da escola do ndo indigena, denominada escola
regular, ndo especifica e ndo diferenciada. Ainda que exista a identificacdo do especifico, ao
prever um ajuste (adaptacdo — PFEIFFER, 2010) as condicGes e habitos das comunidades
indigenas, a escola indigena deve cumprir os 200 dias letivos e as 800 horas anuais'’, que sdo
previstas em lei para toda a Educacao Basica.

Dando continuidade a analise do documento, o préximo capitulo — capitulo 4 —
propOe acdes para que a escola indigena possa ser implementada, aos moldes do que é
previsto em lei: diferenciada, especifica, bilingue e intercultural. O texto do capitulo 4
apresenta, de maneira enumerada, quais séo as competéncias da Unido e do Estado no que se
refere a implantacdo da escola indigena. Segundo o texto do documento, cabe a Unido, em
linhas gerais, legislar acerca da educacdo escolar indigena, elaborando politicas nacionais e
diretrizes. Além disso, a Unido deve “acompanhar e avaliar as atividades e o desenvolvimento
institucional e legal dos estabelecimentos das escolas indigenas”, apoiando-0s técnica e
financeiramente (PARECER 14/99, p.26).

Com relacdo ao Estado, compete a ele ofertar a educacdo escolar indigena; criar as
categorias ‘escola indigena’ e ‘professor indigena’; “prover os estabelecimentos de ensino e
de educagdo indigenas de recursos humanos e materiais, para o seu pleno funcionamento”;
efetuar convénios com municipios para que estes assumam a escola indigena; “promover a
formacao inicial e continuada de professores indigenas” (PARECER 14/99, p.27).

O texto do capitulo 4 é finalizado enfatizando que os sistemas estaduais devem
elaborar um plano de trabalho contemplando formas, prioritariamente, de implantacdo das
politicas educacionais vigentes voltadas para a educacao indigena.

Dos dizeres trazidos no gquarto capitulo, ndo temos muito a destacar. Ha, conforme
apontamos, a atribuicdo de competéncias generalizadas a Unido e ao Estado. A Unido deve
formular as leis e 0 Estado elaborar um plano de trabalho (um documento escrito), destacando
formas de colocar as leis em pratica. O Estado deve criar categorias administrativas, também.
Observamos, novamente, o funcionamento da lei como atrelada a pratica, com fim nela

mesma, como se, ao ser apresentada na forma de lei, determinada medida/acao,

10 A carga horéria e quantidade de dias letivos para a Educacdo Basica esta prevista no capitulo I, artigo 24 da
LDB: “a carga horaria minima anual seré de oitocentas horas, distribuidas por um minimo de duzentos dias de
efetivo trabalho escolar, excluido o tempo reservado aos exames finais, quando houver” (LDB, 1996, p.14)
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automaticamente, ja tivesse efeito no social; vemos a lei funcionando como um dispositivo
social que tenta encobrir a falta por meio da formulacdo (escrita) e repeticdo de dizeres
(BARTIJOTTO, 2014). Pelo texto do Parecer, parece-nos que basta a Unido elaborar as suas
leis e ao Estado elaborar o plano de trabalho e criar as categorias, para que tenham, ambos,
cumprido sua tarefa/atribuicdo; feito aquilo que lhes compete. A enumeracdo das tarefas
administrativas e juridicas associadas ao Estado e & Unido contradizem o titulo do capitulo 4,
nomeado “Acdes concretas visando a implementagdo da educagdo escolar indigena”
(PARECER 14/99, p.26). O que ha de concreto nas ac¢des atribuidas a Unido e ao Estado? De
que se trata essa concretude?
Partindo para o desfecho do documento, o quinto capitulo traz as conclusées do
CNE acerca das diretrizes elaboradas e da implantacdo da educacéo escolar indigena. O texto
do referido capitulo retoma as discussdes arroladas anteriormente e aponta a educacéo escolar
indigena como meio de “reverter o ritmo do processo de negagdo das diferencas étnicas, da
descaracterizacdo socio-cultural, da destituicdo territorial, da degradacdo ambiental e da
despopulacdo dos povos indigenas, que ainda vivem no territério brasileiro” (PARECER
14/99, p.29). Destacamos o efeito produzido pelo emprego de ‘ainda’, antes de ‘vivem’, como
se o0s indigenas ainda insistissem em viver em nosso territorio, apesar de todo processo de
colonizagdo ao qual foram submetidos e continuam sendo, como o processo de colonizagao
linguistica do bilinguismo, ao qual nos referimos anteriormente.
O sexto capitulo, por fim, apresenta a equipe de trabalho que elaborou o Parecer

14/99. A essa equipe ja fizemos referéncia durante a analise dos recortes discurvivos.

1.3.6 Resolucdo CNE/CEB n° 03, de 10 de novembro de 1999

A Resolugdo numero 03 do CNE/CEB fixa as diretrizes nacionais para o
funcionamento das escolas indigenas aprovadas no Parecer CNE/CEB 14/99. Trata-se de um
documento oficial que, ao repetir formulagdes discursivas do Parecer 14/99, da LDB e da

Constituicdo Federal, produz sentidos pelo efeito de saturagdo!!. No entanto, esta repeticéo

11 Segundo Branco (2013), o efeito de saturagdo de sentidos, produzido pelo sujeito de linguagem, diz respeito a
um efeito de completude, no qual o sentido € tomado como o Unico sentido possivel. O efeito de saturacéo se
produz na/pela repeticdo de dizeres e é possibilitado pelo trabalho da ideologia, aqui tomada como um
mecanismo de producgdo de evidéncias.
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dos referidos documentos de lei ndo é integral. A resolucdo destaca, por meio de recortes
discursivos, 0s pontos que sdo tidos como 0s mais importantes para regulamentar a
organizacdo, o funcionamento e a estrutura da escola indigena, além de tratar sobre a
formacdo do professor indigena. Ela funciona como uma validacdo da legislacdo
anteriormente formulada, como se ao ‘fixar’ as diretrizes, as formulagdes do Parecer 14/99, da
LDB e da Constituicdo Federal fossem, de fato, validadas e postas em préatica. Tal
funcionamento discursivo, conforme apontamos anteriormente, aponta para o0s efeitos
produzidos por um imaginario do sujeito-brasileiro acerca das leis e seus efeitos como
praticas sociais.

O texto da Resolucdo 03/99 estd organizado em 16 artigos. O primeiro artigo
destaca que as escolas indigenas devem ter normas e ordenamento juridico proprios; o
segundo artigo aponta o0s elementos basicos para a organizacdo, a estrutura e o funcionamento
da escola indigena e inclui, dentre esses elementos, “o ensino ministrado nas linguas maternas
das comunidades atendidas, como uma das formas de preservacdo da realidade
sociolinguistica de cada povo” (RESOLUCAO 03/99, p. 1). Vemos, aqui, a lingua materna e
sua aprendizagem/ensino vinculada as questdes sociais e culturais das populacdes indigenas;
lingua como artigo cultural, produto social, externa ao individuo e sua subjetividade.
Chamamos atencdo, também, para o uso do termo preservacdo. Tal significante se filia a uma
formacédo discursiva que pensa a lingua como patriménio imaterial; que deve ser preservada
para, assim, ser museificada, estando fora do movimento e da historia do sujeito.

O terceiro artigo enfatiza que a comunidade deve participar do processo de
definicdo do modelo de organizacédo e gestdo da escola indigena. Observamos no modo como
0 modelo de escola é designado: um modelo de organizacéo e gestéo, a formacao discursiva a
qual o discurso do Parecer 14/99 se filia: a0 modelo neoliberal de ensino/escola. Segundo
Dardot e Laval (2016, p.17) o neoliberalismo ¢ “um conjunto de discursos, praticas e
dispositivos que determinam um novo modo de governo dos homens segundo o principio
universal da concorréncia”. De acordo com esses autores, “o neoliberalismo emprega técnicas
de poder inéditas sobre as condutas e as subjetividades”. Clastres (1979, p.197) apresenta o
Estado como sendo um instrumento que possibilita “a classe dominante exercer o seu dominio
violento sobre as classes dominadas. Dessa forma, para que o Estado apareca é necessario que
antes dele a sociedade seja dividida em “classes antagonicas, ligadas entre si por relagdes de

exploragdo”. A escola — instituicdo do Estado — perpetua essas diferencas e essa relagdo de
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exploracdo, ainda que sob as vendas do discurso de direitos e igualdade para todos. Nessa
perspectiva, educar é capacitar o individuo para que ele possa concorrer com 0s demais,
buscar seu sucesso profissional e insercdo no mundo do trabalho. E, nessas condi¢cbes de
producdo, a diferenca e a especificidade da escola indigena ficam comprometidas, ou melhor,
ficam sO ditas no texto da lei, no qual se opera uma contradicdo discursiva, ao abordar a
especificidade mas, ao mesmo tempo, prever um modelo de ensino neoliberal para a escola
indigena.

O quarto artigo aborda a organizacao temporal diferenciada das escolas indigenas e o
quinto artigo trata da formulagdo do projeto politico pedagdgico. As formulacdes do sexto,
sétimo e oitavo artigos dizem do processo de formacdo e da atuagdo do professor indigena. O
nono artigo retoma as competéncias do Estado, da Unido e dos Municipios acerca das escolas
indigenas e o décimo artigo destaca que o planejamento da escola indigena deve ter a
participagdo “de representantes de professores indigenas, de organizagdes indigenas e de
apoio aos indios, de universidades e 6rgdos governamentais” (RESOLUCAO 03/99, p.3). O
décimo primeiro artigo versa sobre 0s recursos orcamentarios da escola indigena; o décimo
segundo trata, novamente, do professor da escola indigena; o décimo terceiro diz sobre a
oferta da educacdo infantil e o décimo quarto aponta a quem compete resolver 0s casos
omissos da Resolucdo 03/99. Os dois Gtimos artigos (décimo quinto e décimo sexto) dizem,
respectivamente, sobre a data em que a Resolucdo 03/99 entra em vigor e revogam as
disposicdes que sejam contrarias ao que foi fixado na referida Resolucéo.

Nos documentos de lei que analisamos até aqui, especialmente aqueles que tratam
da educacdo escolar indigena — LDB, Parecer 14/99, Resolucdo 03/99, vemos que 0s sentidos
se produzem por um efeito de saturacdo (BRANCO, 2013), uma repeticdo que busca fixar o
sentido — tomado como Unico e verdadeiro — o sentido evidente, para o que se compreende por
educacdo escolar indigena e, consequentemente, para 0 modo como o sujeito-indigena é
identificado nessas politicas educacionais. Ao trazerem ja-ditos e repetirem (atualizarem)
formulacdes, tais documentos de lei reforcam as formacdes discursivas as quais seus discursos
se filiam e (re)produzem o sentido de educacgéo indigena como diferenciada e especifica, mas
que precisa ser moldada e adaptada (PFEIFFER, 2010) ao modelo organizacional e de gestdo
(DARDOT; LAVAL, 2016) da escola consensual (RODRIGUEZ-ALCALA, 2010), a escola
do ndo-indigena. Essa adaptacédo se faz por medidas administrativas e por acdes educacionais,

como a pratica do bilinguismo e o trabalho intercultural em sala de aula. Além disso (e por
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tudo isso) os documentos de lei produzem o sentido do que é ser um indigena e significa esse
sujeito como n&o brasileiro, ndo cidaddo legitimo, outsider (RODRIGUEZ-ALCALA, 2010)

e, por isso, diferente.

1.3.7 Plano Nacional de Educacéo (PNE) — Lei n°10.172, de 09 de janeiro de 2001

O Plano Nacional de Educacéo, aprovado em 09 de janeiro de 2001 e com
vigéncia de 10 anos, destina um de seus capitulos - o capitulo 9 - para tratar da Educacgéo
Escolar Indigena. O capitulo esta dividido em trés partes: diagnostico, diretrizes e objetivos e
metas.

Ao apresentar um diagnostico da educacédo escolar indigena, o documento de lei o
faz por meio da repeticdo de ja-ditos formulados no Parecer 14/99. Repeticdo como efeito de
saturacdo (BRANCO, 2013); repeticdo como tentativa de tamponar a falta constitutiva da
lingua e do sujeito (BARTIJOTTO, 2014). Trata-se de uma repeti¢do dos recortes discursivos
na integra. No entanto, o documento ndo faz remissdo ao Parecer 14/99 e o texto surge como
“novo”, produzindo o efeito de reconhecimento e de diferente, “o efeito do familiar, do
evidente, do que sé pode ser assim”, instalando um discurso fundador (ORLANDI, 1993,
p.14).

Ndo pretendemos destacar os textos que se repetem. Buscaremos enfatizar a
repeticdo que diz sobre a lingua, o ensino bilingue, de modo a compreender a posi¢do que a
lingua materna/lingua nacional ocupa no PNE e, desta forma, compreender como o Estado
entende as politicas de linguas voltadas para a populacdo indigena, como ele (o Estado)
significa o sujeito-indigena e como este sujeito se significa e significa as politicas, as linguas
e o Estado.

No texto que trata do diagnostico, ha a remisséo ao ensino bilingue:

RD3L1. ...é de particular importancia o fato de a Constituicdo Federal
ter assegurado o direito das sociedades indigenas a uma educacéao
escolar diferenciada, especifica, intercultural e bilingue, o que vem
sendo regulamentado em varios textos legais (PNE/2001, p.58)

Observamos que o RD31 retoma o que foi formulado na Constituicdo Federal e
afirma que este mesmo dizer vem sendo repetido em varios documentos legais. Identificamos,
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no RD31, o funcionamento das leis no Brasil. H& a necessidade de uma repeticdo exaustiva,
por meio do registro escrito, formal e legitimado, como forma de recobrir uma falta real que
insiste em se (re)produzir. Produz-se, ainda, pela repeticdo, um efeito de saturacéo
(BRANCO, 2013), como se, ao fazer referéncia ao ensino bilingue em todos os documentos,
ele fosse, de fato, assegurado as comunidades indigenas e, como se, ao assegurar 0 ensino
bilingue, a escola indigena fosse, de fato, atendida em sua especificidade e diferenca, sendo
esse, posto como o unico caminho possivel (e, por isso, o Unico sentido produzido) para
implantar a escola indigena. No entanto, embora repetido, enfatizado, retomado, esses
discursos ndo afetam a préatica social, ndo produzem nela os sentidos e efeitos que produzem
no texto escrito. O funcionamento no social estd na ordem do imaginario, mas ndo tem
correspondéncia com a prética.

Dando continuidade ao documento, ao tratar das diretrizes para a educacao escolar

indigena, o texto traz as formulagdes:

RD32: A educacdo bilingue, adequada as peculiaridades culturais dos
diferentes grupos, € melhor atendida através de professores indios
(PNE/2001, p. 59)

RD33: ... 0 ensino bilingue, no que se refere a metodologia e ensino
de segundas linguas e ao estabelecimento e uso de um sistema
ortografico das linguas maternas (PNE/2001, p.59)

Conforme lemos no RD32 e RD33, os professores indigenas sdo tomados como 0s
mais apropriados para promover a proposta de educacdo bilingue na escola indigena. No
entanto, para que eles estejam aptos a instaurar esse modelo, é preciso que eles tenham
conhecimento do ensino e metodologia de segundas linguas e que sejam capazes de
estabelecer e utilizar um sistema ortografico das linguas maternas indigenas. Temos aqui,
novamente, conforme apontado por Pfeiffer (2010), um gesto de adaptacdo do especifico em
torno do comum, a adaptacéo da escola indigena a do ndo-indigena, a adaptacéo da lingua oral
por meio de sua instrumentalizacdo/gramatizacdo/escrituracdo. H4 o reconhecimento da
importancia da lingua indigena e uma proposta de ensino dessa lingua na escola, um suposto
lugar para ela. No entanto, independentemente do fato de se tratar de uma lingua oral ou néo,
faz-se necessario a gramatizacao/sistematizacdo dessa lingua indigena na modalidade escrita.

Temos, aqui, a gramatica e a escrita funcionando como instrumentos linguisticos (AUROUX,
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1992; NUNES, 1996); o discurso escrito (institucional, dominante) (GALLO, 1996)
possibilitando a construcéo de linguas imaginarias (ORLANDI e SOUZA, 1988).

Vemos, entdo, como apontamos anteriormente, o funcionamento de uma politica
de linguas que se diz inclusiva, mas que produz apenas um efeito de igualdade entre o sujeito-
indigena e o branco (ndo-indigena). Ao impor uma pratica que ndo € familiar nem
significativa para este sujeito (a pratica da escrita), as politicas de linguas funcionam como
instrumentos de dominacéo, de imposicao de valores e de negacédo de identidades. (SOUZA e
RIBEIRO, 2007).

Nesse contexto, perguntamos: e a especificidade da lingua indigena? Nao se
trata de um ensino especifico, diferenciado e bilingue? O que ha, entdo, sendo uma
contradicdo discursiva que promove o silenciamento das linguas indigenas?

O PNE atribui ao professor indigena a responsabilidade de estabelecer e
utilizar um sistema ortografico das linguas maternas indigenas. E ele quem deve criar a escrita
alfabética de sua lingua, segundo o texto do PNE (RD32 e RD33). No entanto, essas linguas
indigenas, ainda que gramatizadas, nunca ocupardo 0 mesmo espaco enunciativo da lingua
portuguesa, ndo terdo 0 mesmo estatuto de lingua nacional/oficial, pois ndo sdo consideradas
linguas oficiais e as poucas linguas indigenas que foram oficializadas pelo Estado s&o
denominadas cooficiais. Rodriguez-Alcald (2010 p.153), ao analisar o discurso da lei n°
145/2002, que dispBe sobre a cooficializacdo das linguas Nheengatu, Tukano e Baniwa, a
Lingua Portuguesa, no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/Estado do Amazonas, destaca
que ao denominar as linguas indigenas como cooficiais, 0 documento de lei prevé uma
simetria (ainda que aparente) entre essas linguas, ja que o prefixo “co” expressa a ideia de
reciprocidade. Porém, como aponta a referida autora, a hierarquizacdo das linguas ainda é
mantida, pois o prefixo “se aplica apenas as linguas indigenas, e ndo a lingua portuguesa, que
continua sendo designada como “oficial””. Além disso, como afirmam Santos e Silva (2011),
as linguas cooficiais de S8o Gabriel da Cachoeiras/AM tém um modelo a seguir: o
funcionamento da lingua portuguesa. Outro aspecto destacado por Rodriguez-Alcala (2010) é
o fato de que no municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira/AM sdo faladas 22 linguas indigenas,
sendo que dessas 22 s0 3 foram declaradas cooficiais. Nota-se ai, que dentre as proprias
linguas indigenas, existe uma hierarquizagdo, que coloca umas como majoritarias e outras
como minoritéarias, com direitos desiguais entre elas. Santos e Silva (2011) observaram que as

trés linguas indigenas cooficializadas em Sdo Gabriel da Cachoeira/AM — Nheengatu, Tukano
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e Baniwa — séo linguas afetadas pelo discurso religioso dos missionarios que buscavam e
ainda buscam, descrever e instrumentalizar essas linguas, segundo o padrdo das linguas
europeias hegemonicas. Trata-se, dessa forma, de linguas faladas por sujeitos dependentes do
Estado — o sujeito-indigena - que, embora aparentemente, seja apresentado como sujeito de
direito, ¢ um sujeito que tem sua “voz atravessada pela voz do Estado; ele ¢ falado muito mais
do que fala” (SOUZA ¢ SILVA, 2011)

Retomando o discurso do PNE, ao tratar dos objetivos e metas, dentre os 21
objetivos elencados, ha apenas um (o item 6) que trata do ensino bilingue como meta a ser

alcancada. O texto do PNE diz:

RD36: Criar, dentro de um ano, a categoria oficial de “escola
indigena” para que a especificidade do modelo de educacgdo
intercultural e bilingue seja assegurada (PNE/2001, p.59)

Pelas formulages do sexto objetivo (RD36), observamos uma simplificacéo,
pode-se dizer, da proposta de ensino de linguas a ser implantada na escola indigena como se,
ao criar a categoria administrativa “escola indigena”, o modelo — intercultural e bilingue — de
escola fosse, automaticamente, posto em funcionamento. Uma categoria administrativa
viabilizando um modelo educacional neoliberal de uma lingua imaginaria, legitimado por
meio de leis diversas que se repetem e retomam dizeres que ndo sio postos em prética. E

disso que se trata 0os documentos que analisamos até aqui.

1.3.8 Lei n® 11.645, de 10 de marco de 2008

A lei n° 11.645 altera a lei n° 9.394, de 20 de dezembro de 1996, que estabelece as
diretrizes e bases da educacdo nacional (LDB), para incluir no curriculo oficial da rede de
ensino a obrigatoriedade da tematica "Historia e Cultura Afro-Brasileira e Indigena”.

Trata-se de um texto de lei que inclui o estudo da cultura e da histéria indigena, mas
que, diferentemente dos demais textos que abordamos até aqui, ndo tem como referente a
populacéo indigena, a escola indigena. A referida lei (11.645) foi formulada para funcionar na

escola regular, a escola do ndo-indigena, que nédo e especifica nem diferenciada — a escola
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comum, regular, consensual para os sujeitos que produziram o documento de lei. Dessa

forma, o artigo 26 da LDB passa a vigorar com a seguinte redacao:

RD37: Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino
médio, publicos e privados, torna-se obrigatdrio o estudo da histéria e
cultura  afro-brasileira e indigena. (Lei 11.645,p.1)

RD38: O contetdo programatico a que se refere este artigo incluira
diversos aspectos da historia e da cultura que caracterizam a
formacdo da populacdo brasileira, a partir desses dois grupos étnicos,
tais como o estudo da histéria da Africa e dos africanos, a luta dos
negros e dos povos indigenas no Brasil, a cultura negra e indigena
brasileira e 0 negro e o indio na formacdo da sociedade nacional,
resgatando as suas contribuicbes nas areas social, econdmica e
politica, pertinentes & historia do Brasil. (Lei 11.645, p.1)

RD39: Os contetdos referentes a historia e cultura afro-brasileira e
dos povos indigenas brasileiros serdo ministrados no ambito de todo o
curriculo escolar, em especial nas areas de educacdo artistica e de
literatura e histdria brasileiras. (Lei 11.645, p.1)

Observamos que hd, pela formulacdo do texto de lei, um aparente reconhecimento da
importancia da populacdo indigena na formacdo da sociedade brasileira. Dizemos “aparente
reconhecimento” porque o texto de lei situa o trabalho com a tematica indigena nas
disciplinas de Artes, Literatura e Historia, remetendo a contribuicdo desses povos a uma
memoria passada, a um periodo especifico — o periodo de formacdo da sociedade nacional -,
como se a presenca dos povos indigenas ndo fosse concreta, contemporanea e ndo continuasse
afetando a constituicdo do Brasil enquanto sociedade nacional. O discurso da lei 11.645 surge
como uma regularidade discursiva que aponta para o discurso colonialista e compreende o
sujeito-indigena como o outro do passado, aquele que estava no Brasil quando os portugueses
chegaram (como se ndo o estivesse mais); aquele que se pinta, usa cocar e produz artesanato,
gue anda nu e mora em oca, que nos deixou algumas palavras para serem incorporadas ao
nosso vocabulario. E essa visdo do sujeito-indigena que a escola tem perpetuado e que
constitui 0 imaginario da maioria dos sujeitos-brasileiros sobre os sujeitos-indigenas.

Podemos dizer que, ao incluir o estudo da cultura e historia indigenas na escola
regular, pelo modo como este estudo € compreendido no documento de lei, a escola serad

responsavel por reproduzir o discurso fundador acerca dos sujeitos-indigenas, ou seja,
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perpetuar o imaginario do indigena implementado pelo colonialismo. Segundo Orlandi
(1993), o discurso fundador tem uma estreita relacdo com a filiacdo. Ele cria uma tradicdo de
sentidos que faz com que o novo seja compreendido sob o efeito do permanente, produz-se
um efeito de novo, mas que se vincula a uma memdria permanente, 0 que implica
compreender determinado sentido como sendo Unico e evidente. Segundo Mariani (1993,
p.41), este sentido que se apresenta como linear, hegemdnico e Unico € fixado pela memoria
historica, que organiza passado, presente e futuro “mantendo a coeréncia interna da diacronia
de uma formacgao social”. Trabalhar a historia e cultura indigenas ancorados em uma memoria
historica e uma formacao discursiva colonialista € produzir o efeito do repetivel, cristalizando
0 esteredtipo do sujeito-indigena (FERREIRA, 1993). Esse efeito do repetivel pode ser
compreendido como uma ressonancia interdiscursiva (SERRANI, 1993) que, para o analista
de discurso, torna-se objeto de andlise, por meio do qual o discurso fundador de um
imaginario social pode ser vislumbrado e compreendido.

De acordo com Neves (2009), o estere6tipo do indigena inventado no imaginério
brasileiro constitui um dos dispositivos do poder colonial; diz respeito a uma invencdo
ocidental que os caracteriza como “preguicosos, sem roupas, antropofagos, de pele amarela”
(NEVES, 2009, p.33), individuos de mentalidade primitiva, incapazes de produzir
conhecimento cientifico, sendo seus saberes ligados apenas a aspectos religiosos e artisticos.
Conforme aponta Neves (2009, p.33), essa “invencao do indio se materializou nas palavras,
nos corpos, nos artefatos culturais, ela se discursivizou”. Essa invencdo do indigena,
produzida a partir dos interesses coloniais, se mantém no Estado brasileiro e esta fortemente
institucionalizada e posta como sentido Unico e evidente, cuja ressondncia interdiscursiva é
“ainda hoje alimentada pela midia, pela educagdo e pela falta de politicas publicas efetivas”
(NEVES, 2009, p.34)

Assim como a histdria é compreendida em sua relacdo com o passado, com um sentido
unico e linear sobre o processo de colonizacao indigena no Brasil, a cultura é compreendida,
na lei 11.645, em sua relagdo com o discurso do senso comum. Segundo Cavallari e Lima
(2016, p.152), a nogdo de cultura é comumente associada a aspectos identitarios de
determinada sociedade/nagcdo, como por exemplo: ‘“habitos, costumes, valores sociais,
religiosos e politicos ja estereotipados e imaginariamente estaticos”. De acordo com os
referidos autores, € preciso desnaturalizar/desconstruir essa noc¢ao de cultura e pensa-la como

algo ndo estdtico, mas sempre em transformagdo “que exige investimento subjetivo ¢ um
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trabalho de apropriagdo, resisténcia e (re)invencdo pessoal e social”, possibilitando que a
ideologia que incide na constituicdo dos sentidos possa ser opacificada e se dar a ver por uma
analise, ao invés do recorrente apagamento/silenciamento que acontece quando se
compreende a cultura como algo comum e regular. Faz-se necessario compreender a cultura
numa relacdo indissociavel com a lingua, pois € na e pela lingua (que é cultura) que o sujeito
produz sentidos e se constitui enquanto sujeito de linguagem (CORACINI, 2016 apud
CAVALLARI e LIMA, 2016).

Rodriguez Zuccolillo (2000, p.61) explica que a nocdo de cultura desempenha um
papel crucial nos discursos da (sobre a) colonizacdo. Para a autora, hd duas questbes
fundamentais que devem ser mobilizadas nestes discursos: a lingua/cultura e a
historia/colonizagao, “mais especificamente, a necessidade que se coloca de reinvindicar a
primeira e de criticar a segunda, ja que aquela foi (&) utilizada como justificativa desta
ultima”.

Assim, vemos que, embora exista um documento de lei (11.645) que considere os
conteddos referentes a histéria e cultura dos povos indigenas como sendo necessarios de
serem trabalhados na escola regular — a escola comum, do ndo-indigena, nao diferenciada e
ndo especifica -, ndo ha, por parte do Estado, um material de apoio, que norteie esse trabalho
educativo e que apresente as comunidades indigenas na atualidade, com suas caracteristicas e
demandas sociais e politicas proprias. O discurso da lei 11.645, em suas filiacdes, significa a
lingua indigena como um instrumento/ patrimoénio imaterial/ aspecto cultural, mantendo como
evidente o sentido evolucionista e a nocdo de cultura que circula no senso comum que
posicionam as sociedades e culturas/linguas indigenas como objeto de interesse
antropoldgico, etnoldgico e ambientalista, como se fossem “culturas de museu, sociedades do
passado e/ou em extin¢ao”, apagando “toda a possibilidade de consideragdo de sua historia, de
suas determinagdes econdmicas, politicas e ideolégicas” (RODRIGUEZ ZUCCOLILLO,
2000, p. 67).

1.3.9 Algumas consideracodes

No percurso analitico que fizemos até aqui, tomamos como objeto discursivo um
corpus de arquivo constituido por alguns dos principais documentos oficiais que abordam a

educacdo escolar indigena.
67



Conforme aponta Secchi (2002, p.139), nas tultimas décadas, “multiplicaram-se e
aperfeicoaram-se 0s instrumentos juridicos e administrativos concernentes a criagéo,
implementagdo e ao reconhecimento das escolas indigenas”. No entanto, tais mudangas
tiveram alcance maior apenas em termos administrativos/legislativos, visto que o antigo
paradigma da escola colonial ainda néo foi, de fato, superado. O paradigma atual de escola
especifica, diferenciada, intercultural e bilingue, proposto pela “nova” legislacdo, admite a
alteridade. Porém, ao impor o bilinguismo de maneira generalista e obrigatoria, e ao
compreendé-lo como um processo de escrita/gramatizacdo, prop6e um gesto de adaptacédo
(PFEIFFER, 2010): “admite a diversidade, mas domestica a diferenca” (SECCHI, 2002,
p.140).

Sampaio (2002, p.151) compreende o paradigma atual de escola indigena como um
modelo ideoldgico que produz uma visdo lacunar das sociedades indigenas. Isso significa
compreendé-las como sociedades da auséncia ou da perda em que ha a necessidade de um
resgate cultural. No entanto, o que se coloca como resgate cultural nada mais ¢ do que “uma
adequacao das sociedades indigenas, de fato diferenciadas, a um padrdo, a um estere6tipo de
cultura indigena imposto pelo sistema ideologico dominante (SAMPAIQ, 2002, p.152).

Segundo Rodriguez Zuccolillo (2000), ha um entrecruzamento entre os discursos
sobre as sociedades indigenas e podemos trazer para essa discussdao 0s documentos de lei
sobre a educacdo escolar indigena que mantém, ainda que sob a bandeira da igualdade, da
aceitacdo e da integracdo, a marginalizacao, a exclusao e a injustica, por meio da delimitacédo
de novos problemas que parecem, a priori, mais simples de serem solucionados (como a
implantacdo do bilinguismo, por exemplo), mas que séo perversos da mesma forma, pois ao
tratarem do particular/especifico/diferenciado pela ética do universal/generalizado/comum,
buscam adaptar (PFEIFFER, 2010) essa diferenca (a lingua indigena, por exemplo) em torno
de um padréo (gramatizacdo e escrita da lingua indigena), impedindo que o particular produza
sentidos por si s6 e que a especificidade seja mantida, tenha um espaco significativo de
enunciagdo, ao invés de ser silenciada e apagada pela padronizacao estéril do que é tido como
comum e regularmente aceito.

Nesse sentido, seria necessario que as politicas publicas educacionais voltadas para a
educacdo escolar indigena produzissem, de fato, efeito no social, distanciando-se do
imaginario que norteia a formulagdo e o funcionamento das leis no Brasil. Seria

imprescindivel, também, que a educacdo escolar indigena fosse compreendida em sua
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especificidade e diferenciagdo, sem a necessidade de se propor gestos de adaptacdo
(PFEIFFER, 2010) para molda-la em torno do comum, do regular, do que ¢ ideologicamente
aceito pela sociedade. No entanto, como apontam Santos e Silva (2011), as linguas sdo
constituidas de uma divisdo normativa e desigual do real; o espaco de enunciacao das linguas
é politico, conforme Guimaraes (2005). Assim, ainda que o discurso juridico tente, ao tratar
da garantia e protecdo das linguas indigenas, apagar o politico pelo efeito do consenso, a
prépria afirmac¢ao de pertencimento, a suposta inclusdo em si, “gera igualmente novas
divisbes e novas exclusdes que ndo se podem evitar porque sdo constitutivas” (SANTOS e
SILVA, 2011, p.289)

Ao trazer para a leitura os documentos de lei supracitados quisemos propor um gesto
de interpretacdo outro, que busque compreender os sentidos (ditos e os silenciados) que
perpassam tais discursos legitimados e legitimadores do lugar do indigena em nossa
sociedade. Como analistas de discursos, interassa-nos compreender os sentidos que estdo sob
as vendas da lei, atentando para 0 modo como tais discursos dizem do sujeito-indigena e, ao

dizer dele, compreendem-no e constituem-no.
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Capitulo 2

Discursos do sujeito-indigena sobre a sua constituicdo: alteridade, lingua e cultura

Conforme destacamos na introducdo de nosso trabalho, temos como objetivo
responder ao problema de pesquisa: Como se constitui o sujeito-indigena? Interessa-nos
compreender como se da seu processo de subjetivacdo que acontece no entremeio das linguas
que o constitui.

No capitulo 1, analisamos um corpus de arquivo constituido de documentos que
tratam de politicas de linguas e da educacdo escolar indigena. Neste capitulo, analisaremos
alguns recortes discursivos oriundos de um corpus experimental, construido com sujeitos-
indigenas guaranis-mbya (moradores da Aldeia Boa Vista, em Ubatuba-SP) e Kiriris
(moradores da Aldeia Kiriri, em Caldas-MG). Nesse sentido, nos propomos percorrer o
seguinte percurso teodrico: primeiramente apresentaremos um quadro geral das linguas
indigenas e as pesquisas ja feitas sobre elas no Brasil. Em seguida, justificaremos a escolha do
nosso objeto discursivo e apresentaremos um breve percurso histérico/geogréafico das aldeias
nas quais os sujeitos-indigenas participantes estdo inseridos. Por fim, traremos a analise dos
recortes discursivos, buscando agrupa-los em eixos de andlise. Os eixos foram organizados
considerando as regularidades discursivas identificadas nos discursos dos sujeitos
participantes da pesquisa, no que se refere as suas questdes identitarias, tais como: a
compreensdo que eles tém de sociedade, cultura e ensino e a relacdo deles com a(s) lingua(s)

gue 0s constitui.

2.1 As condigdes de producdo das linguas indigenas no Brasil contemporaneo

No Brasil, sdo faladas mais de 170 linguas indigenas sendo que, algumas dessas
linguas, sdo agrupadas, por sua semelhanga, em familias e troncos linguisticos. Em 1986, o
professor e linguista Aryon Dall’Igna Rodrigues, na obra Linguas brasileiras: para o
conhecimento das linguas indigenas, prop6s uma classificacdo das linguas indigenas
brasileiras em dois grandes troncos linguisticos: o Tupi (dividido em 10 familias linguisticas)
e 0 Macro-Jé (dividido em 12 familias linguisticas). Além disso, ele destacou a existéncia de

outras 20 familias linguisticas que ndo podem ser agrupadas nesses troncos, por ndo
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apresentarem graus de semelhancas suficientes, e a existéncia do que ele denominou como
‘linguas isoladas’, considerando nessa definicdo as familias linguisticas de apenas uma lingua,
que nao tém semelhanca com nenhuma outra lingua conhecida. A classificacdo proposta por
Rodrigues (1986) é ainda utilizada como base quando se abordam questdes de descricéo e
identificacdo de linguas indigenas e foi feita ancorada em uma analise histérico-comparativa,
sendo tomada como alicerce da historia da linguistica historica das linguas indigenas
brasileiras. Rodrigues (1986) fez o agrupamento das linguas indigenas considerando os graus
de relagdes genéticas entre as linguas.

Julgamos importante destacar o que Rodrigues (1986) designa como tronco e familia
linguistica. Segundo o referido autor, o tronco linguistico diz respeito a um conjunto de
linguas que tém a mesma origem: uma lingua mais antiga, que ndo é mais falada. A familia
linguistica designa um conjunto de linguas que também tém uma origem comum, mas
apresentam mais semelhancas entre si, ou seja, as semelhancas existentes entre as linguas de
uma familia linguistica sdo mais facilmente identificadas do que as semelhancgas existentes
entre as linguas que pertencem a um mesmo tronco linguistico. Abaixo trazemos o

organograma dos troncos, conforme apresentado por Rodrigues (1986):
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Quadro 2 Linguas da famlis TupiOusrani no Brasdl
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RODRIGUES, 1986, p.39
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Quadro 4; Linguns do tronoco Macro.Jé
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Pataxd 14 BA (1,762)7
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RODRIGUES, 1986, p.56
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Segundo informagdo veiculada no site “Povos indigenas do Brasil”'? em apenas 25
povos, ha mais de cinco mil falantes de linguas indigenas: Apurind, Ashaninka, Baré,
Chiquitano, Guajajara, Guarani (Nandeva, Kaiowa, Mbya), Galibi do Oiapoque, Ingariko,
Huni Kuin, Kubeo, Kulina, Kaiagang, Mebéngo6kre, Macuxi, Mundukuru, Satere, Mawg,
Taurepang, Terena, Ticuna, Timbira, Tukano, Wapichana, Xavante, Yanomami e Ye’kwana.

Como apontamos anteriormente, atualmente sdo faladas mais de 170 linguas indigenas
no Brasil. Porém, antes da chegada dos portugueses, esse numero girava em torno de 1200
linguas. Segundo Rodrigues (2005, p.36), a reducdo de 1200 para 170 linguas “foi o efeito de
um processo colonizador extremamente violento e continuado, o qual ainda perdura”. Ainda
que o Brasil tenha conquistado sua independéncia politica no inicio do século XIX e que o
regime republicano tenha sido instaurado no final desse mesmo século, o processo de
apagamento/silenciamento das linguas indigenas ndo foi interrompido. Com a Constituicdo
Federal de 1988, os direitos dos povos indigenas — inclusive os direitos linguisticos- foram
reconhecidos (RODRIGUES, 2005, p.36). No entanto, como aponta Rodrigues (2005, p.36),
“as relacdes entre a sociedade majoritaria e as minorias indigenas pouco mudou”.

Rodrigues (2005) afirma que apesar da existéncia de diversos povos nativos ao longo
da costa atlantica, uma das caracteristicas da colonizacéo europeia (portuguesa, francesa) no
Brasil foi o privilégio dado ao idioma dos tupinambas. Nunes (1996) explica que o estudo das
linguas indigenas — em especial o tupi — por parte dos jesuitas constituiu-se em um meio para
se obter a conversdo dos indigenas. Assim, buscando alcancar esse objetivo, 0s jesuitas
produziram gramaticas, traducdes de textos religiosos e dramaticos; de musicas, poemas,
homilias, catecismos, além dos rituais religiosos, como as missas, batismos, casamentos, etc.
“Essa producao esteve diretamente relacionada aos interesses da colonizagdo: unidade politica
da colonia, civilizagdo dos indios, mediagdo dos conflitos” (NUNES, 1996, p.141). Para
NUNES (1996, p.141), “o encontro das linguas indigenas na época da colonizagdo ¢ uma
marca da producdo de conhecimentos linguisticos no Brasil, cujos efeitos ainda estdo em
grande medida para estudar”. E a gramatica feita por José de Anchieta, em 1595, pode ser
considerada um instrumento linguistico fundamental na historia da gramatizacdo das linguas
indigenas brasileiras. Auroux (1992, p.74) define o processo de gramatizagdo como um

processo de “transferéncia de tecnologia de uma lingua para outras linguas, transferéncia que

12 Informag@es retiradas do site: https://pib.socioambiental.org/pt/L %C3%ADnguas — acesso em 07/11/2019
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ndo ¢, claro, nunca totalmente independente de uma transferéncia cultural mais ampla”. Dessa
forma, AUROUX (1992), assim como Nunes (1996), concebe a graméatica como um
instrumento linguistico, uma tecnologia de linguagem — uma metalinguagem — capaz de
representar, construir e manipular o saber linguistico.

Rodrigues (2005) aponta que durante os trés séculos do periodo colonial foram feitas
gramaticas e dicionarios de apenas trés linguas: o tupinambé (o tupi), o kiriri e 0 maramonins
ou guarulhos. Segundo Rodrigues (2005), das gramaticas e dicionarios da lingua dos
maramonins, elaborada pelo Padre Manuel Viegas em parceria com o Padre Anchieta, foram
perdidos todos os manuscritos, ficando apenas as graméticas e dicionarios do tupi e do Kiriri,
publicadas nos séculos XV1 e XVII e reproduzidas em outras novas edi¢des.

Nunes (1996) resume o0s pontos de interesse da gramatica de Anchieta em quatro itens:

1) A gramatica estabeleceu uma escrita para a lingua indigena; uma lingua de
tradicdo oral, por meio de um gesto de interpretacéo, foi introduzida no espago das
linguas com tradigdo escrita, “dentro de um contexto pedagdgico-doutrinario que
tem como modelo a “Escritura Santa”, com a pratica de leitura e escrita que lhe
corresponde” (NUNES, 1996, p.141)

2) O aprendizado da lingua por parte dos missionarios e colonizadores, como
instrumento que lhes possibilitou o acesso, a colonizagdo e a conversdao dos
nativos.

3) A gramatica de Anchieta estabeleceu a “delimitacdo dos espacos linguisticos e
geopoliticos” (NUNES, 1996, p.141) ao considerar a existéncia de varias linguas
ou dialetos no territério brasileiro, mas instituir ou denominar o tupi como a lingua
mais usada na costa do Brasil, a lingua geral (ou Nheengatu).

4) A producdo de textos garantida por meio da elaboracdo de instrumentos
doutrinarios em tupi, portugués e latim. A gramatica de Anchieta, conforme aponta
Nunes (1996), serviu de base para a escrita, pois nela constam instru¢des de como
se escrever e ler.

Ao analisar a gramatica de Anchieta, Nunes (1996) destaca que a gramatizacéo do tupi

possibilitou a homogeneizacdo das linguas indigenas e o apagamento de diversas linguas e
dialetos em detrimento do uso da lingua geral. Trata-se, como apontado por Rodrigues (2005),

de um efeito do processo de colonizacdo, que atribui as linguas indigenas — especialmente
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aquelas apagadas — o estatuto de indesejavel, cujo reconhecimento oficial Ihes é negado e seu
uso proibido/silenciado (RODRIGUEZ ZUCCOLILLO, 2000).

2.2 Analise do corpus experimental

Conforme apontamos ao longo de nosso trabalho, para analise dos recortes que
constituem nosso objeto discursivo, tomamos 0s pressupostos tedrico-metodoldgicos dos
conceitos advindos da Andlise de Discurso. Dessa forma, antes de apresentar nossa analise,
justificaremos a escolha de nosso objeto discursivo, retomando alguns apontamentos que
fizemos na introducdo de nossa pesquisa. Em seguida, apresentaremos as condicdes de
producdo nas quais 0s sujeitos-indigenas guarani-mbya e Kiriri estdo inscritos. Discorreremos
sobre a metodologia utilizada para analisar os recortes discursivos e, por fim, dividiremos os

recortes em eixos de andlise.

2.2.1 Justificativa da escolha do objeto discursivo

De inicio, tomamos como objeto discursivo o corpus experimental constituido de
conversas realizadas com membros da comunidade indigena da cidade de Ubatuba, localizada
no litoral norte de Sdo Paulo. A comunidade indigena em Ubatuba € representada por grupos
gue migraram para a regido, de origem Tupi-Guarani e Guarani. Sdo duas Aldeias em
Ubatuba: a Renascer e a Boa Vista, que mesmo tendo seu territério garantido, enfrentam
sérios problemas para assegurar sua sobrevivéncia e o modo de vida tradicional. Destacamos
aqui, o fato de que as comunidades indigenas brasileiras, em geral, especialmente aquelas que
ainda lutam pela demarcacdo de suas terras, tém sido oprimidas e massacradas por parte do
Estado. S6 em 2019, de acordo com informacdo veiculada no jornal online G1'3, foram
registradas 7 mortes de liderancas indigenas brasileiras. As mortes ocorreram durante
conflitos no campo, por demarcacéo de terras, e atingiram liderancas, de modo a enfraquecer
0s movimentos de lutas e eliminar os povos indigenas. Nessas condi¢des de produgdo, nos

parece relevante e necessario, trazer, entdo, para a academia a reflexdo acerca da constitui¢do

13 Fonte: https://gl.globo.com/natureza/noticia/2019/12/10/mortes-de-liderancas-indigenas-batem-recorde-em-
2019-diz-pastoral-da-terra.ghtml. Acesso em 10/03/2020
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identitaria do sujeito-indigena e do que significa ser sujeito-indigena no Brasil e para o Brasil
(o Estado).

A escolha pela coleta dos recortes discursivos dos sujeitos indigenas que habitam nas
aldeias da cidade de Ubatuba, especificamente, se deu pelo fato de que esta docente-
pesquisadora-analista-de-linguagem morou na cidade de Ubatuba por um bom periodo de sua
infancia e cresceu em torno da presenca dos indigenas na cidade, marcados principalmente
por sua influéncia na masica e no artesanato. Enquanto crianca, ndo atentava para 0 processo
de subjetivacdo de tais povos, mas a presenca deles me ndo passava despercebida. Hoje,
enquanto professora de lingua inglesa e lingua portuguesa, reflito em torno de questbes de
linguagem e do modo como a lingua constitui 0s sujeitos. O que antes ndo era percebido, hoje
apresenta-se como algo fundamental e desdobra-se em meu problema de pesquisa.

Coracini (2016), em uma entrevista concedida a Revista Entremeios, afirma que toda
escolha tem algo de inconsciente, algo do desejo do pesquisador. Segundo a referida autora,
escolhemos pesquisar aquilo que nos envolve, algo que mexe com o temos de mais caro, que
tange algum traco constituinte. O problema de pesquisa sobre o qual se desdobra esse estudo
tem sim algo daquilo que constitui esta pesquisadora enquanto sujeito-professora de linguas,
no que tange ao ensino de lingua nacional, lingua estrangeira e pensando no entremeio entre
lingua materna e lingua nacional ou lingua materna e lingua estrangeira e enquanto sujeito-
professora de linguas de uma instituicdo federal de ensino — o IFSP -, cuja responsabilidade
pela oferta de formacdo académica aos docentes indigenas lhe ¢ atribuida, conforme previsto
nos documentos de lei que analisamos no capitulo 1. Enfim, dentre as vérias posicOes
discursivas que assumo enquanto sujeito de linguagem, justifico a escolha pelo objeto
discursivo que constitui o corpus experimental dessa pesquisa, trazendo aquilo que me
constitui como sujeito-professora, sujeito-pesquisadora, mas também aquilo que retoma
minha infancia, a presenca de pessoas que ficaram inscritas em minha memdria e que hoje
trazem a tona outros sentidos e questionamentos, que ndo aqueles de outrora.

No primeiro momento, tinhamos tomado como objeto apenas as duas aldeias
supracitadas: Boa Vista e Renascer. No entanto, ap6s agendarmos uma visita a Aldeia
Renascer e fazermos diversos contatos por telefone, na data agendada ndo fomos recebidos e
compreendemos esse gesto de recusa como um nao interesse em participar da pesquisa, uma
dificuldade talvez em falar de si, uma preocupagcdo com a expectativa do outro (do néo

indigena) ou simplesmente a visdo de que essa seria uma participacdo que nao traria nenhum
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beneficio ou lucro para a referida comunidade. Sejam quais forem os motivos que os levaram
a agendar conosco a visita e, na data agendada, se ausentarem da aldeia, entendemos que o
melhor seria respeitarmos a decis@o deles e construirmos o corpus apenas com 0s membros da
Aldeia Boa Vista, que nos receberam gentilmente.

No entremeio disso tudo, fizemos o contato com varias outras aldeias porque
queriamos conversar com, pelo menos, duas comunidades distintas. E fato que a Analise de
Discurso ndo se atém a construcdo exaustiva de um corpus quantitativo, mas ainda assim,
pensamos que o contato com duas aldeias diferentes enriqueceria nossa analise discursiva.
Assim, conseguimos agendar uma visita a aldeia Kiriri, localizada em Caldas-MG e embora
essa tenha sido uma escolha ndo programada e a aldeia fosse um lugar até entdo
desconhecido, consideramos nosso encontro como uma oportunidade impar de diélogo,
especialmente pelo fato de se tratarem de povos indigenas com etnias, linguas e localizacao
geogréfica diferentes, o que possibilitaria contemplar o modo como eles compreendem a

sociedade, 0 ensino e a Si mesmos.

2.2.2 A Aldeia Boa Vista

Segundo dados constantes no site ‘Curiosidades Ubatuba™* a aldeia Boa Vista é
habitada pelo povo indigena Guarani Mbya que, além de residirem no Estado de S&o Paulo,
possuem comunidades no Espirito Santo, Rio de Janeiro, Parang, Santa Catarina, Rio Grande
do Sul e Mato Grosso do Sul. H& povos guaranis também na Argentina, Uruguai, Bolivia e
Paraguai.

Os Guaranis sdo classificados em 3 subgrupos: Mbya, Nhandeva e Kaiowa. Os Mbya
tradicionalmente, sdo aqueles que ocupam a regido litoranea. Apesar de possuirem
caracteristicas comuns que garantem sua unidade em relacdo aos demais subgrupos, eles
apresentam especificidades historico-culturais que resultam em uma autoidentificacdo
diferenciada.

O acesso a Aldeia Boa Vista é pela Rodovia Rio-Santos (BR-101), Km 29,5, sentido
Ubatuba-Paraty, cerca de 500 metros antes da Cachoeira do Prumirim. A entrada para a aldeia

1% Informag@es retiradas do site https://www.curiosidadesdeubatuba.com.br/aldeias-de-ubatuba/ - acesso em
08/11/2019
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estd localizada a 1,5 Km da rodovia e o caminho é feito por estrada ingreme de terra até a
antiga Escola Estadual Indigena. Algumas familias indigenas moram ao lado desta “escola”,
mas 0 acesso a aldeia tem que ser por trilha, em uma caminhada de 7 a 8 minutos pela Mata
Atlantica. A aldeia conta com uma area de 920,66 hectares. Nela residem, aproximadamente,
40 familias e 200 indigenas (dados de 2014), cuja lingua materna é o Guarani. A referida terra
indigena esta localizada em uma area de Mata Atlantica, o que é fundamental para os
Guaranis pois, na visao deles, um bom “Tekoa” (expressdo para denominar o local onde é
possivel realizar o modo de ser Guarani) deve estar proximo da floresta.

Segundo o Cacique Altino (2019), em documentéario organizado por Alexandre
Kuaray'® foram os pajés que, em 1960, vieram e prepararam o territdrio da Aldeia Boa Vista
para que, em 28 de marc¢o de 1970, os primeiros habitantes, vindos da Aldeia Rio Silveira, em
Itariri-SP, pudessem ali fazer morada. Eram apenas quatro familias que chegaram, andando
por trilhas, visto que ainda ndo tinha estrada; a BR-101 ndo havia sido construida. Conforme
Dona Santa (2019) - esposa do Cacique Altino e uma das primeiras residentes da Aldeia - 0s
guaranis chegaram ao territdrio da Aldeia Boa Vista guiados pelos espiritos bons. Em 1987,
apos muitas lutas lideradas pelo Cacique Altino, os guaranis da Aldeia Boa Vista

conquistaram a demarcacao de suas terras.

2.2.3 A Aldeia Kiriri

De acordo com informagdes retiradas do documentario ‘Povo indigena Kiriri em
Caldas, sul de MG: de boia-fria a luta pela terra’*®, desde marco de 2017, povos indigenas da
etnia Kiriri residem em uma &rea situada no bairro rural do Rio Verde, ha 7 km do centro
urbano de Caldas-MG. Ao todo, sdo 16 familias vindas do Oeste da Bahia que construiram 14
casas de pau-a-pique, 1 escola indigena, cultivam a agroecologia sem 0 uso de agrotdxicos e

vivem em comunidade, mantendo as tradi¢Ges culturais e religiosas de seu povo.

15> Informagdes retiradas do site: https://www.youtube.com/watch?v=fOwI5AgI3EQ acesso em 08/11/2019

16 Documentéario gravado em 06 de novembro de 2018 pelo Frei Gilvander Luis Moreira e disponibilizado na
rede social Youtube em 17 de novembro de 2018 https://www.youtube.com/watch?v=ChTIBXCYO0ro Acesso em
12/11/2019
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Conforme relatado por Moreira (2018), assim que os Kiriris ocuparam a referida area
rural, foram notificados a respeito de uma Liminar de Reintegracdo de Posse, reivindicada
pela Universidade do Estado de Minas Gerais (UEMG) e pelo Governo de Minas Gerais. Em
outubro de 2018, receberam um novo mandado de reintegracdo de posse com a determinacao
juridica de desocupacdo do local até o final de outubro. Moreira (2018) explica que os Kiriris
de Caldas-MG ocupam apenas 39 dos 60 hectares que constituem a area rural em que residem
e que, inclusive, ha outras familias de ndo-indigenas que também ocupam parte dessa area
sem, no entanto, receberem nenhuma notificacdo de reintregracdo de posse e de desocupacao
da area.

Segundo Moreira (2018), ha uma discriminacdo institucional contra os indigenas.
Porém, gracas a luta dos Kiriris e dos ndo-indigenas que os apoiam, a UEMG mudou seu
posicionamento e colocou-se de acordo com a cessao das terras a comunidade Kiriri. Resta ao
povo da comunidade indigena de Caldas-MG continuar lutando para que o Governo de Minas
Gerais e o Poder Judiciario decidam pelo acolhimento do direito do povo Kiriri de
permanecer na terra que eles escolheram habitar.

Chamamos a atencdo aqui para 0 modo como essa questdo de terra, demarcacao,
territorio afeta no processo de subjetivacdo dos sujeitos-indigenas. Conforme apontamos
anteriormente, Moreira (2018) destacou que houve uma mudanca de posicionamento, por
parte da UEMG - instituicdo Estadual — e uma deciséo outra em ceder as terras aos Kiriris que
as ocuparam. Perguntamos, entdo: Se a Constituicdo Federal do Brasil em vigor, em seu
artigo 231, reconhece aos indigenas “os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam”, ficando a Unido a incumbéncia por “demarca-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens” (ARTIGO 231 — CONSTITUICAO FEDERAL), quais motivos
fazem com que se assegure um direito e se retire outro? Quem cede a quem? “Por que se
demarca terra para os indios em vez de se demarcar terra para os outros, os ndo indios?”
(LEAL, 2011, p.1).

De acordo com Leal (2011), esse modo distinto de determinar a terra nos permite
compreender as diferentes relagcGes que indigenas e ndo indigenas estabelecem com a terra.
Para os ndo indigenas — significados pelo Estado como cidaddos brasileiros — terra é
propriedade privada, implica dominio, posse, investimento de capital; para os indigenas, ao

contrério, diz respeito a um elo visceral, de ancestralidade, anterioridade, um elo indissoltvel.
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Miras (2015) ao definir Terra, terra e territorio explica que a Terra (com inicial
mailscula) diz respeito a “uma entidade tnica e indivisivel, mas ao mesmo tempo habitada
por muitos que a (com) ela (se) constituem” (MIRAS, 2015, p.24). Ja a terra (com inicial
miniscula) diz respeito ao solo, uma divisdo passivel de ser calculada, com uma forma
concreta, descrita em mapas e numeros, com latitude e longitude podendo, dessa forma, ser
dividida em fronteiras. Fronteiras que, como aponta Miras (2015, p.23) sdo apreendidas
“como limites € ndo como encontros, como muralha e ndo como poros por onde as coisas
vazam”. Quanto a cria¢do/divisdo de um territorio, Miras (2015 p.21) destaca que ha duas
acdes implicadas nesse processo: “a divisdo (pedaco) e a apropriagdo sobre a terra”. Tanto a

divisdo quanto a apropriacdo ocorrem por um processo de domesticagdo/dominagédo que

..nega a terra sua multiplicidade, sua possibilidade enquanto
acontecimento Terra (com maiuscula), e a submete aos humanos: a
terra (com mindscula) enquanto solo. O solo € o elemento produtivo
da terra, ao ser trabalhado pelo homem constitui os limites de sua
ocupacado. O trabalho marca a terra e produz o solo enquanto elemento
separado da terra e, por isso, passivel de ser apropriado. O solo se
define no ato de apropriacdo e produz com ele o apagamento da
multiplicidade Terra/terra. A apropriacdo da terra implica sua
assuncdo, um ato violento de dominagdo que institui a propriedade.
(MIRAS, 2015, p.24)

Com relacdo a terra indigena, Miras (2015) a define como sendo uma categoria
externa aos indigenas, criada juridicamente para atender suas necessidades de ordenacdo e
dominacdo de terra. No entanto, se o Direito se funda no modelo de propriedade e a categoria
‘terra indigena’ ¢ uma qualificagdo juridica, vemos que a demarcacao de terras ndo se trata em
si de uma demanda que surge das vozes indigenas, mas uma ‘“‘consequéncia do modo do
Estado e seus colonizadores de ocupar a terra” (MIRAS, 2015, p.19). E pelo poder
monopolizador do Estado que os territorios e as fronteiras se mantém e é por posicionar-se
como proprietario que o Estado toma a terra e os lugares habitados pelos indigenas, num
movimento de desterritorializagdo. Em seguida, ao (de)marcar a terra, num movimento de
reterritorializacdo, o Estado impde sobre os sujeitos que a habitam uma nova territorialidade,
unificando o povo sob seu poder, instituindo a separacdo entre sujeitos e objetos, cultura e
natureza (MIRAS, 2015, p.26-27). Dessa forma, como aponta Leal (2011, p.31), os indigenas
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estdo “fisicamente no Estado, mas excluidos das fronteiras discursivas do Estado, apagados
como cidadaos pela questao da terra”.

Em 27 de janeiro de 2019 a comunidade Kiriri de Caldas-MG fundou a Associagéo
Indigena Kiriri do Rio Verde, em Caldas-MG'" A associagio é composta pelos 43 indigenas
da comunidade de Caldas-MG, por membros da Comissdo Pastoral da Terra (CPT), do
Conselho Indigenista Missionario (CIMI), da Associacdo da APA da Pedra Branca, da igreja
Catolica de Caldas, por professores e estudantes da UEMG, advogados e capoeiristas. A
principal pauta da associacdo € o fortalecimento da luta em prol da cessdo das terras aos
Kiriris.

Atualmente, os Kiriris de Caldas-MG sobrevivem com o trabalho como boias-frias na
colheita de batatas nas fazendas da regido. Eles trabalham de segunda a sabado, das 4h as 16h
e ganham cerca de 50 reais por dia. Vemos aqui um movimento de ficar e sair do territério,
por necessidade de sobrevivéncia, numa relacdo de trabalho pautada na exploracdo do
trabalhador.

Julgamos importante destacar que tivessemos acesso ao povo Kiriri de Caldas-MG,
por meio do Frei Gilvander Luis Moreira, autor dos documentarios supracitados e ativista em
prol da luta dos Kiriris pela demarcacdo de suas terras. Frei Gilvander € graduado em
Filosofia (UFPR) e Teologia (ITESP), Mestre em Exege Biblica (Pontificio Instituto Biblico
de Roma-Italia) e Doutor em Educacdo (UFMG), publicou varios livros, mantém ativo um
site e uma pagina no Youtube onde produz, edita e publica videos para fomentar lutas por
direitos sociais. Além disso, € membro da Comissdo Pastoral da Terra e professor no curso de
Pds-graduacdo em Direitos Humanos, no IDH — Belo Horizonte.

2.3 Metodologia de analise dos recortes discursivos

Conforme mencionamos no inicio de nosso percurso tedrico, essa pesquisa esta
ancorada na Andlise de Discurso. Os pressupostos tedrico-metodoldgicos, advindos da
Analise de Discurso, que embasam nosso estudo mostram que o discurso ndo nasce no sujeito,

mas sim na relagéo de sentidos com outros discursos sendo, assim, historicamente constituido.

17 Informag@es retiradas do site: https://www.youtube.com/watch?v=GAD71gq3Q0g Acesso em 12/11/2019
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Branco (2007, p.53) explica que pelo viés da Andlise de Discurso, o sujeito do
discurso é compreendido como aquele que estd sujeito a equivocos, afetado por
esquecimentos e, por isso, iludido do controle de seu dizer; assujeitado e interpelado pela
ideologia, sendo a ideologia tomada como um modo de funcionamento do imaginario de
realidade, que se instala na linguagem como evidéncia e se materializa no/pelo discurso. De
acordo com Pécheux (1990), existem dois tipos de esquecimentos: o esquecimento nimero 1
e 0 esquecimento nimero 2. O esquecimento nimero 1, que é da instancia do inconsciente — o
esquecimento ideoldgico — diz respeito ao modo como os sujeitos sdo afetados pela ideologia,
sendo que, por ele, o sujeito tem a ilusdo de ser a origem do que diz quando, na verdade, ao
enunciar ele retoma ja-ditos, sentidos pré-existentes, afetado pelo modo como ele se inscreve
na lingua e na histéria. Ja o esquecimento numero 2, da instancia da enunciacdo —
esquecimento discursivo- produz no sujeito uma iluséo referencial que o faz pensar que, por
ter plena consciéncia do que diz, pode controlar todos os sentidos de seu discurso, numa
relacdo direta entre pensamento, linguagem e mundo. Como afirma Branco (2007, p.54), é a
partir dessa dupla ilusdo — ou duplo esquecimento — que se monta o jogo de imagens no
discurso, por meio do qual o sujeito produz sentidos através de projecdes imaginarias, ou seja,
“ao enunciar, o sujeito faz imagens do lugar que ocupa, do lugar que ocupa seu interlocutor e
do proprio objeto do discurso.

Segundo Orlandi (2003), o que funciona no discurso ndo é o sujeito visto
empiricamente, mas o sujeito enquanto posicdo discursiva produzida pelas formacGes
imaginarias. O imaginério faz parte do funcionamento da linguagem e assenta-se no modo
como as relagdes sociais se inscrevem na historia e sdo regidas em uma sociedade.

Conforme Pécheux (1997, p.83), estdo em jogo em todo e qualquer processo

discursivo as seguintes formac6es imaginarias:
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Expressio Significacic QuestSo implicita
que designa as formages | daexprossSo cuja “resposts™
imagindrms schentende
2 formeg3o imsgindrin
corresponden
1, 18) imegem ¢o hugarac “Quem soucaparna
A para 0 s3SIt The faler assign?™
colocadoem A
A
[, ® Imegem do hugar de “Quem £ clc par=
B paca o sujeito queeu the
colocado em A fale a=sim 7™
Ig ® Insgem do lugar de “Quem sou cupan
B par o seisito Que cle me fale ssum ™
coiocado em B
B
Ig{a) lemgem do Fagar ée “Quer € cle para
A parz o SO cee me fals assim ™
colocadoem B

Por meio dessas formacGes imaginarias, os sujeitos fazem projecdes sobre si e sobre o

apresenta o seguinte esquema:

outro e, a partir dessas projecdes, constroem suas relacdes de sentido, e se posicionam nessas
relagbes. Pécheux (1997, p.83) acrescenta, ainda, que as mesmas projecdes sao observadas
sobre o referente, tomado por ele ndo como uma realidade fisica, mas como um objeto

imaginario (“a saber, o ponto de visa do sujeito”). Acerca do referente, Pécheux (1997, p.84)

Ex prissgos gos Significugan i;llml:ﬁo 'nﬂpll'-(':}m

designam da expressio cuja " respos

n formagdes subsniende a formag i

imaghndrias imagindria conespondente

A UL “Ponto de vista” de A | “*De que lhe falo assim ™
sobre
-B iR} “Ponto de vista” de B | “De gue ele me fala assim?”

sobre R

Orlandi (2003) afirma que a importancia do trabalho do pesquisador-analista-de-

linguagem esta no fato de que por meio dele torna-se possivel atravessar esse imaginario que
condiciona os sujeitos em suas discursividades, explicitando 0 modo como o0s sentidos estdo

sendo produzidos, buscando compreender melhor o que esta sendo dito, do modo como é dito.

Payer (2009, p.37) explica que o analista de linguagem trabalha com a lingua; a lingua

como “lugar de memoria”. Nesse sentido, como afirma Mariani (2007, p.86), “a posicao
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teorica do analista de discurso ¢ trabalhar com as formas materiais”, o que significa dizer que
cabe a ele, a partir do objeto discursivo (recorte discursivo) que toma para a analise, refletir
sobre os efeitos de sentidos produzidos pelo/no encontro da lingua, enquanto materialidade,
com o historico, ou seja, o histérico funcionando como “possibilidade de inscricdo de
formagBes imaginérias, de relacdes de forca, de descontinuidade e de tenséo entre memoria e
esquecimento de inscri¢do da naturalizacdo de determinados sentidos” (MARIANI, 2007,
p.86)

Para Orlandi (2003, p.59), ao fazer a analise de determinado corpus, é preciso que seja
construido um dispositivo de interpretacdo, cuja caracteristica seja colocar o dito em relacdo
ao nao dito, “procurando ouvir naquilo que o sujeito diz, aquilo que ele nao diz, mas que
constitui igualmente o sentido de suas palavras”. Segundo Eckert-Hoff (2015, p.92), é
justamente ai que entra o papel do analista de discurso: “o de direcionar o olhar para os
espagos em que a lingua ndo ¢ (aparentemente) controlada”. A Analise de Discurso, dessa
forma, como afirma Branco (2013), prevé o estabelecimento de um dispositivo de leitura que
pretende interpretar os resultados da analise do objeto discursivo: o arquivo de leitura. Nesse
sentido, nossa pesquisa é de cunho qualitativo-interpretativista.

De acordo com a Analise de Discurso, ndo existe uma metodologia de anélise a priori,
ja que esta vai sendo construida a medida que se estabelece relacdes entre a linguistica, a
histéria e a ideologia dentro de um discurso. Porém, Orlandi (2003, p.77 e 78) propde
algumas etapas de analise. A primeira etapa refere-se a passagem da superficie linguistica
para o texto (discurso). Nessa etapa, “o analista, em contato com o texto constréi um objeto
discursivo em que ja esta se considerando o esquecimento niimero 2” que ¢ o esquecimento
discursivo, pelo qual o sujeito retoma seu discurso, elegendo formas no interior das formacdes
discursivas na qual se insere, na ilusdo de que seu discurso reflete o conhecimento objetivo
que o sujeito enunciador tem da realidade (PECHEUX, 1990). Assim, o analista desfaz “a
ilusdo de que aquilo que foi dito s6 poderia sé-lo daquela maneira, desnaturalizando-se a
relagdo palavra-coisa”. (ORLANDI, 2003, p. 77 - 78)

A segunda etapa refere-se a passagem do objeto discursivo para a formacédo discursiva.
E a etapa na qual o analista ja consegue vislumbrar o modo como as formacdes discursivas
que estdo dominando a prética discursiva em questdo se configuram, tornando “visivel o fato
de que ao longo do dizer se formam familias parafrasticas, relacionando o que foi dito com o
que nao foi dito, com o que poderia ser dito, etc” (ORLANDI, 2003, p.77). Na Anélise de
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Discurso, ha nog¢Bes que encampam o ndo dizer como, por exemplo, a nogdo de interdiscurso,
ideologia e formag&o discursiva.

Ja a terceira etapa refere-se a passagem do processo para a formacéo ideoldgica. Nessa
etapa, tendo como base 0 objeto discursivo, o analista vai buscar relacionar as diferentes
formac0es discursivas com a formacdo ideoldgica que rege essas relagfes. Segundo Orlandi
(2003, p.78), “ao longo de todo o procedimento analitico, ao lado do mecanismo parafrastico,
cabe ao analista observar o que chamamos de efeitos metaforicos”. Embora Orlandi (2003)
tenha feito a descricdo destas etapas de analise, julgamos importante destacar que estas etapas
ndo acontecem de modo tdo linear e cronoldgico, mas num ir e vir constante.

Conforme destacamos anteriormente, nosso objeto tedrico de analise consiste de um
corpus de arquivo — constituido de documentos de lei acerca da educacgdo escolar indigena e
das politicas de linguas indigenistas; um corpus experimental construido com sujeitos-
indigenas guarani-mbya e Kiriris € um corpus de arquivo constituido de recortes discursivos
retirados de obras biogréficas dos autores indigenas: Daniel Munduruku e Marcia Wayna
Kambeba, cuja andlise sera apresentada no capitulo 3 dessa pesquisa. A visita a aldeia Boa
Vista foi realizada no dia 15 de junho de 2019 e participaram da pesquisa o Cacique Altino, a
professora Adriana e o responsavel pelo turismo da Aldeia: Mirim Valdeci. J& a visita a
Aldeia Kiriri foi realizada no dia 30 de julho de 2019 e a participante da pesquisa foi a Rose,
professora e coordenadora da escola indigena da aldeia.

Em ambas as aldeias, ndo procedemos ao formato daquilo que comumente, pelas vias
das Ciéncias Sociais, se entende por entrevista: ndo elaboramos um questionario para ser
respondido, nem nos preocupamos em angariar muitas pessoas para participar de nossa
atividade. Ao contrario, quando fizemos o primeiro contato, por telefone, com os responsaveis
por ambas as aldeias, nos apresentamos como professoras e pesquisadoras e dissemos de
nosso interesse de pesquisa, que era conhecer um pouco da relacdo dos sujeitos-indigenas
com a lingua indigena e a lingua portuguesa. Atestamos o fato de que nédo se tratava de uma
ingénua curiosidade, mas de uma oportunidade de se colocar em pauta no ambito académico
as tematicas indigenas, sendo a academia um espago de interlocugdo, de escuta, no qual os
sujeitos-indigenas poderiam abordar seus afetos e desafetos, dificuldades e facilidades,
impressdes e opinides a respeito da posicdo que a lingua indigena e a lingua portuguesa
ocupam nas comunidades indigenas. Na comunidade Boa Vista, nossa proposta foi aceita e

eles nos pediram uma gravagdo da conversa, em formato de video editado, que lhes
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possibilitasse divulgar a aldeia em redes sociais, para que mais pessoas pudessem conhecé-la
e visita-la'8. Os sujeitos-indigenas desta comunidade viram em nossa visita uma oportunidade
de visibilidade midiatica, necessaria, na compreensdo deles, para divulgar a comunidade entre
0s ndo-indigenas e, dessa forma, ndo serem esquecidos, serem reconhecidos. Na aldeia, 0
cacique selecionou trés pessoas para participar da conversa: ele mesmo, uma professora da
escola indigena e o responsalvel pelo turismo da aldeia. Ele nos explicou que a escolha foi
feita levando em consideracdo quem tem maior conhecimento da lingua portuguesa. Como 0s
sujeitos participantes esperavam de nos um video formatado, nos preocupamos em pouco
falar. Fizemos apenas uma apresentacdo breve de cada pessoa e do que nos interessava
compreender e deixamos com que eles falassem livremente em frente a cdmera. O roteiro
completo da conversa segue em anexo.

Na aldeia Kiriri, nosso contato foi feito com a esposa do cacique e ela nos disse que
quem poderia nos ajudar em nosso trabalho seria a coordenadora da escola indigena e foi
exatamente ela quem nos recebeu gentilmente e partilhou conosco um pouco de sua historia
de vida. Rose ndo quis que sua fala fosse gravada em formato de video, permitiu apenas a
gravacdo em audio, pois estava preocupada em ndo estar devidamente pronta — ornamentada —
para aparecer no video. Como ndo haveria a necessidade de se produzir um video, fomos
fazendo nossos comentérios ao longo da fala de Rose; conforme ela nos falava, falavamos
com ela também.

Denominaremos estes momentos de interlocucdo que tomamos como Ccorpus
experimental, essas praticas de linguagem, como entrevistas discursivas. Santana e Costa
(2014, p.5) explicam que em uma entrevista discursiva, 0S sujeitos envolvidos ocupam
posicBes-sujeito e, desta posicao, atualizam formac6es discursivas que constituem a trama da
memoria discursiva. Segundo os referidos autores, o objetivo do analista de discurso &,
justamente, identificar tracos dessa memoria discursiva e as formacgdes discursivas nas quais
os discursos dos sujeitos se inscrevem, considerando o jogo das projecfes imaginarias ao qual
0s sujeitos estdo submetidos. Dessa forma, a analise de uma entrevista discursiva ndo implica
em uma apuracao de dados, mas no confronto com fatos discursivos, construidos em relagéo a
propria presenca do entrevistador. S&o os dizeres de entrevistador e entrevistado que

constituirdo o produto da escuta.

18 O video esta disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=JFwCdgO7 Fg Acesso em 04/01/2020

87


https://www.youtube.com/watch?v=JFwCdgO7_Fg

Acerca da escuta, Santana e Costa (2014) designam o momento de uma entrevista
como uma escuta discursiva. Para os autores, na escuta discursiva, o analista de linguagem
tenta compreender as filiacdes dos sujeitos de linguagem, ou seja, 0 modo como tais sujeitos
se apropriam dos discursos institucionalizados e os fazem confrontar com outros sentidos.
Assim, ndo se trata de ouvir para descobrir ou saber algo ou, ainda, para coletar dados. Trata-
se, antes de tudo, de se “compreender o funcionamento de discursos, a atualizacdo de
memoria, acontecimentos que irrompem e, por isso mesmo, produzem deslocamentos sobre as
identificacOes de quem se dispde a escutar” (SANTANA e COSTA, 2014, p.3).

Considerando as condicGes de producdo a respeito de nosso objeto tedrico, tomando
como base as etapas propostas por Orlandi (2003) e tendo como suporte teérico 0s conceitos
da Analise de Discurso supracitados, faremos a analise dos dizeres recortados do corpus
experimental e das obras biograficas de Munduruku e Kambeba (capitulo 3), buscando refletir
acerca dos questionamentos que apontamos na introducdo dessa pesquisa:

Como é significado o sujeito-indigena no discurso sobre ele?

Como ele diz de si mesmo, como se significa?

De que posicéo (politica, académica, partidaria) material estdo falando esses sujeitos?

Que efeitos de sentidos estdo ai produzidos?

Que caracteristicas estdo sendo constituidas (atribuidas) para os sujeitos-indigenas?

Como o ser/estar entre linguas e entre-culturas provoca efeitos na histéria de formacao
linguistica para questionar e problematizar o ensino de linguas e as politicas linguisticas nas
comunidades indigenas?

Como se constitui o sujeito-indigena?

De modo a melhor compreender o funcionamento e as filiagdes dos discursos do
sujeitos-indigenas, dividiremos a analise nos seguintes eixos: O sujeito-indigena e sua
compreensdo de sociedade; O sujeito-indigena e sua compreensdo de cultura; O sujeito-

indigena e sua compreensao de ensino; O sujeito-indigena e sua relacdo com as linguas.

2.3.1 O sujeito-indigena e sua compreensao de sociedade

Ao refletirmos sobre o sujeito-indigena e seu modo de compreensdo da sociedade,
percebemos uma estreita relacdo entre natureza, territério e linguagem, como tragos

constitutivos desse sujeito.
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Percebendo a si mesmo como parte da natureza, o sujeito-indigena compreende o
territério como sendo Sagrado e de direito de todos. No entanto, ao verem seus direitos
ameacados, lutam pela demarcacdo e cessdo das terras onde vivem. Quanto a escolha dessas
terras, ela geralmente esta associada a questdes espirituais e ancestrais. Tratam-se de terras
outrora habitadas por parentes e, tendo sido habitada por eles, sdo de sua geracao por heranca.
O modo como os indigenas se relacionam com o territorio irrompe como contradigdo entre o
que é tido como juridicamente legal em nossa sociedade, aos moldes do modelo capitalista, e
a tradicdo indigena que nédo é considerada no modo como a lei é constituida no Brasil. Além
disso, sdo os espiritos bons que mostram o caminho que os indigenas devem seguir para
encontrar essa terra ancestral.

De acordo com o Cacique Altino?®, ao dizer de sua origem, ele afirma “viemos do
centro da terra; os mais velhos diziam que éramos de 14”.

Carliusa®, esposa do Cacique Adenilson, da Aldeia Kiriri, de Caldas-MG, aborda a
questdo do territdrio pelo qual estdo lutando por sua posse definitiva e justifica essa luta com

0 seguinte dizer:

RD40: Vocés podem nos dar uma terra de ouro, podem dizer esta
aqui, Cacique, a terra de vocés esta cheia de ouro dentro, nés vamos
querer aquela terra, nés vamos querer aquela terra, porque dentro
daquela terra nds ja construimos nossa historia, nds ja construimos
nossa vida, dentro daquela terra nds temos nossos antepassados, que ja
viveram ali naquela terra, que hoje estdo ressurgindo através de nos...
aquela terra, aquele Rio Verde ndo saiu atras de nds, nds nao corremos
pra |4 a toa ndo, nds voltamos pra la através da forca dos nossos
antepassados. (CARLIUSA, 2018)

Cacique Altino é de origem Guarani; Carliusa € Kiriri, mas os dois compreendem
territério como terra dos ancestrais, cuja pertenca Ihes é originaria. E, apesar de hoje lutarem

pela garantia de um territério em que possam habitar como direito, os povos indigenas, em

19 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=fOwWI5AqI3E0&t=855s Acesso em 14/11/2019.
Documentario gravado em 05 de junho de 2019, por Alexandre Kuaray.

20 Em documentéario gravado pelo Frei Gilvander Luis Moreira em 09 de outubro de 2018 disponibilizado na
rede social Youtube em 16 de outubro de 2018 Disponivel
https://www.youtube.com/watch?v=kGUHcyx7aCA&t=261s Acesso em: 15/11/2019
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geral, sdo povos migratdrios. Durante a entrevista que o Cacique Altino nos concedeu no dia

15 de junho na Aldeia Boa Vista, ele afirmou que:

RD41: Antigamente, no passado, andava procurando lugar porque
noés, guarani, dentro da nossa cultura, a gente ndo parava muito,
parava um dia, um ano, dois anos e procura outro lugarzinho, na base
do espiritual, 0 que o pajé, que pelo sonho ou pela forca do espiritual
sabe onde que tem um lugarzinho para ficar. (CACIQUE ALTINO,
2019)

Observamos, pelo dizer do Cacique Altino, 0 modo como os guaranis compreendem a
questdo de espaco/terra e a ligacdo que eles estabelecem entre esse espago/terra com o
espiritual, o cosmoldgico. Clastres (1979, p.157), ao descrever os guarani-mbya, diz da
perserveranga desse povo e persisténcia “em habitar a sua velha terra segundo o exemplo dos
antepassados, em acordo fiel com as normas que os deuses promulgaram antes de abandonar a
habitacdo que confiavam aos homens”. Segundo o autor, os guarani-mbya ainda conservam
sua identidade apesar das circunstancias e ofensas do passado. Porém, apesar de serem um
povo migratdrio, hoje, para garantir suas terras, os guarani-mbya abandonaram as migracdes e
por uma imposicao socio-historica fixaram raizes em um territorio especifico. Acerca disso, o
Cacique Altino, ao relatar sua luta pela demarcacdo das terras onde vive, retoma uma fala da

FUNAI sobre dos guaranis:

RD42: E dai entdo quando a gente foi para Brasilia conversar com o
presidente da FUNAI e ele falou assim “ah, o guarani ndo da pra gente
dar terra, pra fazer a demarcacdo de terra porque vocés nao param
num lugar”. Ai falei assim “ah, antigamente (grifo nosso) acontecia
isso mas como com a forca do Espiritual vieram pra cd, s6 que pra
nos, na verdade (grifo nosso) nao tem fronteira, ndo tem divisdo
assim, assim &, Brasil , Argentina, Paraguai, € Uruguai assim é pra
nos, dentro da nossa cultura ndo tem, porque mundo € um so.
(CACIQUE ALTINO, 2019)

Vemos no dizer do Cacique Altino o funcionamento do discurso sobre o indigena — 0
discurso da FUNAI — e o discurso do indigena — do Cacique Altino. De acordo com Mariani
(1996), os discursos sobre, ao representarem lugares de autoridade e atuarem na

institucionalizacdo dos sentidos, produzem o efeito de linearidade e homogeneidade da
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memoria, objetificam aquilo ou aquele sobre o que/quem se fala, por meio de um
distanciamento que coloca aquele que produz o discurso sobre como observador, alguém que
ndo tem envolvimento com aquilo sobre o qual opina, relata, descreve. Tratam-se de discursos
intermediarios que falam sobre um discurso de (o discurso-origem) e situam 0 sujeito que o
produz entre esse discurso e seu interlocutor. Em ambos os discursos identificamos a énfase
no significante “migracao”. Por parte da FUNAI, a migracdo dos guaranis é considerada um
fator negativo, que os impede que receber, por parte do Estado, a demarcacéo do territorio que
habitam. Ja na compreensdo do povo guarani, a migragdo € uma caracteristica inerente aos
indigenas, que compreendem o mundo — a Terra/terra — em sua multiplicidade e
indivisibilidade, sendo de todos e para todos, sem haver necessidade de fronteiras. Porém, ao
ter seu povo denominado pelo representante da FUNAI como povo migratorio, que nédo
estabelece raizes em um Gnico lugar e por isso ndo necessita de terras demarcadas, o Cacique
Altino destacou o fato de que essas migragdes ndo acontecem mais e que eles chegaram
aquela terra pela forca do Espiritual.

Vemos operando no discurso do Cacique Altino uma contradicdo discursiva que se da
na ordem da lingua. O advérbio ‘antigamente’ localiza o discurso no passado, produz o
sentido de algo que acontecia antes do momento de interlocucéo e que ndo acontece mais. No
entanto, a locu¢ao adverbial ‘na verdade’ produz um efeito contrario a essa afirmacdo e
destaca o que, de fato, faz sentido para o povo guarani, 0 que € mais importante em relacdo ao

discurso anteriormente formulado. Dessa forma, destacamos o fato de que, apesar de ndo

migrarem mais e de buscarem fixar morada em um lugar, 0 ser migrante e a ancestralidade
(grifos nossos) constituem o sujeito-indigena — e ndo sé o sujeito-indigena guarani -, devido
ao modo como ele compreende o mundo. Se 0 mundo é um s, como aponta o Cacique
Altino, se ndo ha divisdes, ndo ha necessidade de se repartirem espacos/territérios. Porém,
pelo funcionamento da sociedade dos ndo-indigenas — da sociedade capitalista -, pelo modo
como o Estado ocupa a terra, essa divisdo se faz necessaria.

Rose (2019), durante a entrevista que nos concedeu no dia 30 de julho de 2019 na
Aldeia Kiriri, de Caldas-MG, narra como foi a chegada de seu povo no bairro do Rio Verde e

como é feita a divisdo do trabalho na aldeia:

RDA43: A nossa escola, 0s meninos construiram num dia, viu? Aqui
guando a gente se organiza, minha filha nés fizemos aqui foi logo casa
dentro de um més, nove. NOs estdvamos numa barraquinha de lona,
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todo mundo adoeceu, dor de barriga e aqui foi aquela agonia. E nds
metemos pau a fazer, pegavamos &gua la4 do rio, 14 embaixo, na
cabeca, aquela agonia, minha filha. E nds carregadvamos agua nas
costas. Num més nos fizemos nove casas. Os meninos foram pro
mato, tiraram madeira, ai cada dia um pegava em um. E n6s mulheres
fazendo a comida e carregando madeira também e carregando agua,
pondo num balde. (ROSE, 2019)

Pelo dizer de Rose (2019) vemos que a compreensdo de sociedade pelo sujeito-
indigena esta atrelada a nocdo de sociedade engquanto comunidade, coletivo, na qual cada
sujeito tem sua funcdo, mas todos trabalham em prol do grupo. Interessante é que este é o
ideal que sustenta a nossa sociedade, mas que ndo funciona, pois € apagado em fungdo de uma
ideologia individualista e autbnoma. Entre os indigenas, isso parece ser realmente uma pratica

social.

2.3.2 O sujeito-indigena e sua compreensdo de cultura

Pelos recortes discursivos que apresentaremos adiante, identificamos que a concepgéo
de cultura para os sujeitos-indigenas esta ligada a nogdo de cultura como “habitos, costumes,
valores sociais, religiosos e politicos” (CAVALLARI e LIMA, 2016, p.152), ou seja, filia-se
ao discurso do senso comum, no qual a cultura é tida como uma tradi¢éo, algo do passado que
se reproduz no presente, mas que tem um sentido Unico e linear, que deve ser perpetuado
pelas geracoes.

Durante a entrevista que nos concedeu em 15 de junho de 2019, Mirin Valdeci,
indigena responsavel pelo turismo da Aldeia Boa Vista, a respeito da visita de ndo-indigenas a

Aldeia, afirmou:

RDA44: Turista aqui esta aberto de quinta a domingo e pra nés as
visitas assim € bom , é bom demais pra essa comunidade pra vender
artesanato, mostrar nossa cultura, principalmente a nossa cultura, essa
parte, mostra, divulga (MIRIN VALDECI, 2019)

Vemos, no dizer de Mirin Valdeci, o valor que ele atribui a cultura e a importancia que

ele d& a mostra dessa cultura, ou seja, a divulgacdo de suas tradigdes para os ndo-indigenas.
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Uma das manifestacdes culturais que ele aponta como caracteristica de seu povo é a producdo
de pecas artesanais. Pelo artesanato, o povo indigena guarani-mbya mostra sua cultura e
obtém capital, o que é uma das fontes de renda para sobrevivéncia dos aldeados. Mirin
Valdeci se apoia em uma visdo simplista de cultura que se resume ao artesanato e alimenta o
imaginério da contribuicdo do indigena para nossa sociedade.

No que se refere ao povo Kiriri, conforme mencionamos anteriormente, no dia 27 de
janeiro de 2019, foi fundada a Associacdo Indigena Kiriri do Rio Verde, de Caldas-MG.
Durante cerimonia de abertura, na leitura do Estatuto da Associacgéo, feita por Daniel Tygel —
presidente da APA e membro colaborador — foram apresentados, dentre outros, como
objetivos da associagdo?!:

RD45: Estimular a pratica da cultura tradicional na Aldeia,
especialmente, a sua lingua, as praticas xamanicas e cerimoniais, 0S
conhecimentos tradicionais, os modos de uso dos recursos naturais e
as redes de relacGes socio-politicas e promover a sua divulgacdo para
a sociedade (3° objetivo do Estatuto)

RD46: Desenvolver o turismo ecoldgico, de base comunitaria, para
divulgacdo da cultura Kiriri e para geracdo de renda, baseada nos
principios da economia solidaria. (5° objetivo do Estatuto)

Pelos dizeres recortados do Estatuto da Associacdo Indigena Kiriri do Rio Verde, de
Caldas-MG, identificamos uma regularidade discursiva na concep¢do de cultura tomada por
essa comunidade e naquela tomada por Mirin Valdeci (2019), nas quais a cultura é atrelada a
tradicGes e cerimoniais/rituais. Ha também algo que se repete do discurso de Mirin Valdeci no
discurso do Estatuto —tomado aqui como discurso do povo Kiriri, de Caldas-MG- a questdo
da mostra da cultura indigena para a sociedade nao-indigena, como forma de divulgacdo e
geracdo de renda. No entanto, um aspecto que ndo foi contemplado por Mirin Valdeci (2019)
é a incluséo da lingua indigena como aspecto cultural a ser conservado.

E importante destacar — e acerca disso abordaremos de maneira mais aprofundada no
eixo sobre “o sujeito-indigena e sua relagdo com a(s) lingua (s)” — que os Kiriri de Caldas-
MG ndo falam a lingua Kiriri. Na verdade, a lingua falada por eles € a lingua portuguesa e

eles estdo aprendendo o Kiriri como segunda lingua. Ja na Aldeia Boa Vista, na qual reside

21 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=GAD719g3Q0g&t=34s Acesso em 19/11/2019.
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Mirin Valdeci, a lingua falada (denominada por eles de lingua materna) é o guarani e a lingua
portuguesa é falada por poucas pessoas da Aldeia. Isso justifique, talvez, o fato do povo Kiriri
ter incluido a lingua como aspecto cultural a ser conservado e Mirin Valdeci ndo ter abordado
esse aspecto. O povo Kiriri, de Caldas-MG, esta em processo de resgate da lingua indigena,
diferentemente do povo Guarani da Aldeia Boa Vista, cuja lingua materna é a lingua indigena:

0 guarani-mbya.

2.3.3 O sujeito-indigena e sua compreensao de ensino

No capitulo 1, quando fizemos a analise do Parecer 14/99, tratamos das questdes
referentes a educacdo escolar indigena e explicamos que os indigenas estabelecem uma
diferenca entre 0 que compreendem por educacdo e 0 que compreendem por educacao
escolar. A educacdo diz respeito aos principios e valores ensinados pelos pais e familiares e €
de responsabilidade da familia e da sociedade indigena em geral. Nesse sentido, ela é vista
como um processo por meio do qual os membros de uma comunidade indigena “socializam as
novas geragdes”, de modo a transmitir-lhes os valores e instrugdes consideradas, por eles,
como fundamentais (PARECER 14/99, p. 2). A educacao escolar — mais especificamente — a
educacdo escolar indigena, ao contrario, € aquela que acontece no espaco da escola “como
meio para garantir acesso a conhecimentos gerais, sem precisar negar as especificidades
culturais e a identidade” (PARECER 14/99, p.4).

Interessa-nos aqui, nesse momento, compreender a concepg¢do dos sujeitos-indigenas
envolvidos na pesquisa a respeito do processo de ensino que ocorre no espaco da escola; o
espaco do ensino dentro da escola indigena.

Adriana (2019), professora na escola indigena da Aldeia Boa Vista, em entrevista que
nos concedeu no dia 15 de junho de 2019, fala sobre a realidade da escola em que ela atua.
Adriana (2019) conta que h& varias criangas participando das aulas, mas que apenas duas
delas tém matriculas regularizadas. Segunda a referida professora, ha o trabalho bilingue,
conforme pressupdem os documentos de lei: LDB, Constituicdo Federal, Parecer 14/99, mas o
bilinguismo néo ocorre, de fato, como preconizam tais documentos. De acordo com Adriana
(2019):

RDA47: O trabalho € com as duas linguas sé que fala mais guarani
mesmo. Leio historinhas em guarani e traduzo para o portugués. Tem
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alguns livrinhos 14 na escola, mas os materiais sd&o bem poucos,
vieram enviados pelo Estado. As criangas ndo tem facilidade com o
portugués, sé entendem mais o guarani, portugués é um pouco mais
dificil. (ADRIANA, 2019)

Vemos aqui, uma escola cujo funcionamento se distancia do modelo de escola
indigena previsto nos documentos de lei acima referenciados (Constituicdo Federal do Brasil,
LDB, Parecer 14/99). O primeiro distanciamento estd na questdo administrativa de
regularizacdo/matricula dos alunos que frequentam a escola. Quem coordena ou controla essa
documentacao? Por que as matriculas ainda ndo foram regularizadas? Essas sdo perguntas que
nos fazemos e que, a priori, embora parecam apenas assunto de ordem administrativa,
influenciam, por exemplo, no valor da verba destinada pelo Estado para a escola indigena,
cujo calculo é feito com base no numero de alunos da escola. O fato de ser diferenciada e
especifica, ndo significa ser esquecida/abandonada por parte do Estado mas, ao contréario,
gozar dos mesmos direitos da escola do ndo-indigena sendo, porém, respeitada e valorizada
em sua especificidade.

O segundo distanciamento que percebemos estd na questdo do ensino da lingua.
Enguanto na escola regular a lingua ensinada é a lingua portuguesa e, como segundas linguas,
costuma-se ensinar o inglés e o espanhol, na escola indigena as criancas falam o guarani e a
professora, quando possivel, faz um trabalho de traducdo de uma lingua para a outra, pois 0s
materiais enviados pelo Estado sdo muito poucos e, além da lingua portuguesa ser
considerada uma lingua dificil, por parte das criancas e da professora, ressaltamos o fato de
que essa professora ndo foi formada para ensinar ambas as linguas. Adriana (2019), na

verdade, nem € professora. Segundo relato dela:

RDA48: Eu estudei aqui até a quarta série, depois fui na cidade estudar,
terminei o Ensino Medio s6, depois eu fui contratada, primeiro eu
trabalhei na salde, fui agente de saude, de 14 eles me transferiram pra
escola porque estava faltando professor aqui na escola. Na mesma
escola tem até o Ensino Médio. O ensino médio os professores ja sao
os brancos. (ADRIANA, 2019)

O relato de Adriana (2019) nos permite identificar as mazelas que estdo em seu

processo de formacdo docente. Adriana (2019) era agente de salde, mas estava faltando
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professor na educacdo infantil da escola indigena. Entdo, a transferiram para la. Ai nos
perguntamos: quem sdao os ‘“‘eles” responsaveis pela transferéncia de Adriana? Que
concepgoes de educacao infantil esses “eles” tem? E onde estdo as instituigdes federais cuja
responsabilidade pela formacao do professor indigena lhes é atribuida? Certamente, elas estdo
nos documentos de lei, referenciadas la e ausentes aqui, construindo uma escola indigena
bilingue, especifica e diferenciada em termos apenas imaginarios ou, como aponta o Parecer
14/99 (p.23), construindo a “categoria administrativa escola indigena”; administrativa no
papel e sem efeitos no social.

Rose (2019), coordenadora e professora na Escola Estadual Indigena Kiriri Acré,
diferentemente de Adriana, tem formacao em nivel superior, sendo essa a Formacdo Docente
para 0 Magistério Indigena e a Licenciatura em Historia, ambas concluidas no Estado da
Bahia, durante o tempo em que Rose morou por la. Durante a entrevista que nos concedeu no
dia 30 de julho de 2019, Rose nos conta que na escola de sua aldeia o ensino fundamental | e
a educacéo infantil ainda ndo estdo funcionando. Nesse sentido, as criangas ndo frequentam a
escola. H& em funcionamento apenas as séries do ensino fundamental 11, sendo que as turmas
de oitavos e nonos anos sdo separadas e as turmas de sextos e sétimos anos sdo juntas. A
escola tem alunos no periodo da manhd e da noite.

Ao falar sobre como acontecem as aulas na escola, Rose (2019) explica que ela
trabalha “a histdria das religides e a cultura tradicional”, além de ensinar o tronco linguistico

tupi-guarani. E afirma:

RD49: Eu ndo dou aula aqui sentada em cadeira, em filinha, nem
atrds. A minha aula é vamos pro campo, vamos pesquisar, vamos pra
casa dos mais velhos, vamos 14 ver ele contar a historia disso, como
foi que aconteceu, 0 porque desse surgimento, por que tem que ser
assim, o que faz pra mudar, o que que esta bom, o que que ndo esta
bom, né? (ROSE, 2019)

Pelos dizeres de Rose (2019) vemos que o modo como ela compreende 0 ensino e 0s
proprios conteudos conceituais se distancia do modo como a escola regular ndo indigena
trabalha seus conceitos. Essa possibilidade outra de compreender o processo de ensino é uma
caracteristica da escola indigena. Caracteristica essa que a torna diferenciada das demais,
especifica e aberta para trabalhar os temas e conceitos que sdo mais pertinentes para seus

alunos.
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Ao abordar a questdo do ensino, Rose (2019) enfoca sua trajetoria académica e o
modo como entende que deve ser o ensino de Historia na escola indigena e, sobretudo, na

escola ndo indigena. Em seu relato, ela nos diz:

RD50: A minha vontade é da nossa historia, da nossa historia
verdadeira, da nossa realidade, que eu ja briguei muito na escola com
os professores em questdo do descobrimento do Brasil. Por isso que eu
me aprofundei na Historia. Digo “meu negdcio ¢ Historia, porque eu
gosto de Historia”. Fiz faculdade de Historia. Eu discutia muito com
0s professores sobre a invasédo do Brasil. Eu falei vamos pesquisar,
vamos buscar a historia de verdade, a verdadeira historia, o tronco
mesmo de onde veio, como foi que surgiu, como foi que eles entraram
no Brasil, quem foi o primeiro que pisou no Brasil. O que foi que eles
vieram fazendo até chegar no Brasil. E ai nds levdvamos o debate.
Professora “eta, Rose, mas vocé ¢ danada, né, mulher?” Tem que
buscar a verdade. Porque hoje em dia é facil vocé chegar aqui com um
livro didatico, te empurrarem goela adentro para vocé fazer o que tem
aqui. E gente sabendo aqui quando a gente vai estudar historia, né,
vocé vai saber que a verdadeira histéria ndo é aquilo que esta ali no
livro. Ai como é que eu vou fazer, se eu sabendo da realidade, se eu
sabendo de fato como foi que aconteceu, como é que eu vou passar
isso aqui para 0s meus alunos, que eu sei que nio é verdade? E por
iSS0 que nossa escola é diferenciada. (ROSE, 2019)

Rose (2019) ao discutir com seus professores da faculdade e rejeitar o discurso de
verdade do livro didatico, situa o trabalho do professor, ou seja, o seu proprio trabalho, como
um caminho possivel de luta e resisténcia ao discurso fundador (ORLANDI, 2003) da
Historia do Brasil e coloca a escola indigena em patamar de vantagem com relacdo a escola
do ndo indigena. Alias, a dicotomia entre escola do ndo indigena e escola indigena est4 bem
marcada nos recortes discursivos, o que remonta as disputas que estdo na base da constitui¢ao
de nossa nacao. Na escola indigena se ensina a histéria de uma outra forma, nao pela 6tica do
invasor/colonizador, mas pela visdo das minorias, do colonizado, do indigena e isso € ser
diferenciado. No entanto, como aponta Rose (2019), ndo s6 na escola indigena a historia
deveria ser ensinada de outra forma mas, principalmente, na escola dos ndo indigenas, pois o
desejo dela — aqui tomado como desejo de seu povo — é que a historia dos povos indigenas, a
historia verdadeira, a realidade (“A minha vontade é da nossa histdria, da nossa historia

verdadeira, da nossa realidade”), seja conhecida por todos.
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Clastres (1979) explica que o discurso do Estado acerca dos povos indigenas, nada
mais é que o reflexo da visdo ocidental, partilnada pela etnologia, “de que a historia possui
um sentido Unico, que as sociedades sem poder sdo a imagem do que ja ndo somos e que a
nossa cultura ¢ para elas a imagem do que ¢ necessario ser” (CLASTRES, 1979, p.16). O
discurso de Rose (2019) surge como equivoco, como contradi¢do, j& que o modo como ela
trabalha as questbes referentes ao periodo da colonizagdo do Brasil se distancia do modo
como o livro didatico (legitimado pelo Estado) apresenta esse processo histérico. Para
Pécheux (2004), a historia € o lugar contraditério no qual os equivocos se materializam e
afetam a univocidade linguistica do sujeito, possibilitando-lhe o encontro com o real historico.
Nesse sentido, 0 equivoco surge como o impossivel da lingua, que se conjuga a contradi¢cdo (a
historia), sendo este o ponto onde a lingua toca a historia. O discurso de Rose (2019), ndo
legitimado, discurso de minoria, irrompe como impossivel linguistico e, por ndo ser
legitimado, reconhecido, ndo autorizado, produz uma ruptura, uma falha no discurso

fundador, instaurando uma nova ordem de sentidos.

2.3.4 O sujeito-indigena e sua relacdo com a(s) lingua(s)

Durante o percurso tedrico que tracamos até aqui, vimos explicitando e retomando
aquilo que colocamos como objetivo principal de nossa pesquisa: identificar quem é o sujeito-
indigena contemporaneo, ou seja, como se da seu processo de subjetivacdo que acontece no
entremeio das linguas que o constitui. Nesse sentido, conforme apontamos anteriormente,
interessa-nos compreender esse sujeito em sua relagdo com a lingua, enquanto constituido por
ela e, ao propormos um gesto de compreensao acerca dessa relacdo, trazemos aqui a analise
dos dizeres dos sujeitos envolvidos na pesquisa, no que se refere as questdes de lingua, seja
ela a lingua materna ou a lingua nacional/lingua oficial.

No capitulo 1, destacamos o modo como a Andlise de Discurso compreende e
distingue lingua materna, lingua nacional e lingua oficial. Dessa forma, retomamos aqui essas
definicbes e tomamos a lingua materna como sendo a lingua na qual o sujeito se inscreve
desde seu nascimento, aquela que o constitui sujeito de linguagem e por meio da qual esse
sujeito significa o0 mundo.

Ja a lingua nacional é definida por Pfeiffer (2001) como sendo a lingua do Estado,

aquela que estabelece uma unidade geopolitica e se torna lingua do povo, através de um
98



processo de homogeneizagdo e apagamento. Dessa forma, “j4 ndo sd3o mais as linguas dos
indios, as linguas dos negros, a lingua geral que sdo apagadas, mas as linguas dos brasileiros,
diversos e, por isso, diversas” (PFEIFFER, 2001, p.89)

Ja a lingua oficial, conforme Guimaraes (2005) e Branco (2013), é a lingua das acOes
formais do Estado, aquela que é obrigatoria no &mbito juridico, administrativo, cientifico,
educacional, legislativo. A lingua oficial pode ser também a lingua nacional de um pais, mas
ndo necessariamente o €.

No Brasil, a lingua portuguesa é a lingua nacional e lingua oficial; €, tambem, a lingua
materna de muitos brasileiros, inclusive de algumas comunidades indigenas. E ainda que
existam linguas indigenas que foram cooficializadas por meio de decretos de lei, a lingua
portuguesa é Unica que ocupa o estatuto de lingua oficial.

Os recortes discursivos que analisamos nos permitiram identificar que a nogdo de
lingua para os sujeitos-indigenas esta relacionada ora a questfes identitarias, ora a questdes
culturais, ora a questdes ideoldgicas.

Dessa forma, agrupamos os recortes, de forma a melhor vislumbrar tais regularidades

discursivas.

2.3.4.1 A lingua como instrumento de poder

Clastres (1979), baseado em um texto de R. Lowie, publicado em 1948, destaca as
caracteristicas essenciais ao lider indigena: como instancia moderadora do grupo, ele deve
promover a paz; deve ser generoso com seus bens e partilhd-los conforme demanda de sua
comunidade; somente um bom orador pode aceder a chefia.

Notamos pelo dizer de Lowie (1948 apud CLASTRES, 1979, p.29) que “o talento
oratorio ¢ ao mesmo tempo uma condi¢do e um meio para o poder politico”. Clastres (1979)
afirma que é o dominio da palavra falada que assegura ao lider indigena o exercicio do poder.
Dessa forma, “palavra e poder mantém relagdes tais que o desejo de um se realiza na
conquista do outro” (CLASTRES, 1979, p.149)

Mirin Valdeci (2019), responsavel pelo turismo na Aldeia Boa Vista, durante
entrevista que nos concedeu no dia 15 de junho de 2019, ao falar sobre a lingua portuguesa,
diz:

RD51: E muito importante ter conhecimento do portugués,
principalmente dia de hoje, porque essa parte de luta, de politica, tem
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varias que vem é... atingindo nessa parte ai € melhor, vai... aprendendo
um pouquinho o portugués, a cultura do branco, a falar. (MIRIN
VALDECI, 2019)

O dizer de Mirin Valdeci (2019) surge como uma regularidade discursiva na qual a
lingua é compreendida como instrumento contemporaneo de luta, de poder. E preciso saber
falar a lingua do ndo indigena — a lingua portuguesa — para ndo ter sua cultura/territorio e
direitos atingidos. Observamos, ainda, no discurso de Mirin Valdeci (2019), o modo como
lingua e cultura se constituem mutuamente.

Altino (2019), cacique da Aldeia Boa Vista, durante depoimento que faz no
documentario “Nossas caminhadas - nhandekuery jaguatad’?? conta sobre como foi seu

processo de escolha para ser o Cacique da Aldeia Boa Vista. Segundo ele:

RD52: Dai eles, e 0 meu falecido avd Marcelo falou para mim: “nao
queremos mais mudar daqui, estamos felizes aqui, e s6 vocé falar um
pouco de portugués. Vocé fala um pouco de portugués e por isso
poderia ver o que poderia fazer”. Foi onde eles decidiram ali entre
eles... e ai passaram para mim... mesmo sem eu ter essa sabedoria que
eles tinham. Eu dizendo para eles que ndo saberia por onde comegar,
mas que iria fazer algo... foi ai que comecei a lutar pelos nossos
direitos. (CACIQUE ALTINO, 2019).

Pela narrativa do Cacique Altino (2019) vemos que, apesar dele ndo ter o mesmo
conhecimento/sabedoria dos mais antigos, foi o conhecimento da lingua portuguesa que o
tornou lider. Como s0 ele sabia a lingua portuguesa, ele era o Unico que poderia assumir a
chefia — tornar-se cacique — e lutar pela demarcacdo do territério que escolheram habitar.
Cacique Altino (2019) tinha a arma necessaria para a luta: sabia falar e falar a lingua do outro,
do ndo indigena, o que lhe possibilitava acesso a um outro universo simbolico e, porque sabia
falar, em 1987 conseguiu a demarcacdo de seu territorio. Mas, apesar de conhecer a lingua do
ndo indigena, Altino (2019) afirma que essa lingua — a lingua portuguesa — continua sendo a

lingua do outro pois,

22 Documentario produzido por Alexandre Kuaray e disponivel na rede social Youtube
https://www.youtube.com/watch?v=fOwI5AqI3E0&t=306s Acesso em 25/11/2019
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RD53: quando a gente estd na aldeia a gente fala guarani, portugués é
pra reunido, quando vai falar com autoridade a gente fala em
portugués. Eu aprendi portugués assim, eu nunca fui na escola, na
minha época também ndo tinha escola, né? Mas eu me interessei, né?
Parece que minha luta era essa. (CACIQUE ALTINO, 2019)

Observamos, pelo dizer do Cacique Altino (2019), que ha um espaco reservado para a
lingua materna indigena, que é o espago da intimidade, da familiaridade, ao passo que o
espaco reservado para a lingua portuguesa € o da autoridade, da luta, das questdes
administrativas, daquilo que diz ou se refere ao espaco e as leis do ndo indigena, do outro. No
entanto, para que os direitos dos indigenas sejam garantidos € preciso que eles saibam
transitar de um espacgo para o outro, de uma lingua para a outra, para que possam produzir
sentidos na(s) e pela(s) linguas. Essa transi¢cdo de uma lingua para a outra, como aponta Payer
(2007), implica ao sujeito mudar de estrutura de lingua, o0 que se d& em um processo de tensdo
e investimento subjetivo. Assim, com igual ou maior forca de interpelacéo, lingua nacional e
lingua materna constituem o sujeito-indigena, ainda que se tratem de dimensdes distintas da
linguagem.

Identificamos, até aqui, algumas regularidades discursivas acerca da lingua —
especialmente da lingua portuguesa — recorrentes nos dizeres dos sujeitos-indigenas. Vemos o
funcionamento da lingua como instrumento de poder, que possibilita 0 engajamento nas lutas
(juridicas, administrativas) por parte dos indigenas.

Pensar a lingua como instrumento de poder é pensar, como aponta Mariani (2008, p.2)
“na imbricagdo do politico no linguistico”, nas formas como “as instancias de poder disputam
as praticas simbolicas internas em uma dada sociedade, tentando gerenciar a produgdo de
sentidos”. Isso significa tomar a lingua como objeto simbolico, reconhecendo que “a
linguagem engendra e € engendrada por acontecimentos de natureza sOcio-historica”
(MARIANI, 2008, p.2).

A luta de Cacique Altino (2019) pela demarcacgéo de seu territorio e a conquista dessa
demarcagdo nada mais € do que um acontecimento socio-historico fruto de préaticas de
linguagem possibilitadas pelo politico. Pelos dizeres de Cacique Altino (RD52 e RD53)
vemos uma contradicdo discursiva que estrutura 0s processos de constituicdo dos sujeitos e
dos sentidos. Ao mesmo tempo em que a lingua indigena é apontada como sendo aquela por
meio da qual os sujeitos indigenas significam a si mesmos, 0 mundo e produzem sentidos em
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situagBes discursivas, a lingua portuguesa é apresentada como Unico meio de acesso a
sociedade capitalista dos ndo indigenas, aos ambitos juridicos e administrativos do Estado.
N&o lhes basta falar somente a lingua indigena, ainda que esse direito lhes esteja assegurado
na Constituicio Federal. E precisar falar e conhecer a ordem/organizacdo da lingua
portuguesa para se adentrar no universo simbolico dos ndo indigenas; o universo simbdlico da
nagdo. E por meio da lingua portuguesa que os indigenas tém voz e podem lutar pela posse —
aos moldes do funcionamento da sociedade capitalista — de um territorio. Conforme afirmam
Pereira e Modesto (2020), ha uma interdicéo historica dos lugares de enunciacdo que diz de
quem esta autorizado a enunciar e de quais lugares. O sujeito-indigena esta autorizado a
dirigir-se aos representantes do Estado se tiver dominio da lingua portuguesa, sua
individuacdo em sujeito de direito se d& pela/na lingua portuguesa. Dessa forma, é no
entremeio da lingua indigena e da lingua portuguesa que o sujeito-indigena se constitui
sujeito-indigena-brasileiro; é pela/na lingua portuguesa que ele se constitui sujeito-indigena-
brasileiro-de-direito; tudo isso perpassado pelas questbes de territorio.

Falada pelo indigena ou pelo ndo indigena, o estatuto de lingua nacional/oficial
atribuido a lingua portuguesa a coloca em posi¢édo de autoridade em relacdo as demais linguas
faladas no Brasil (africanas, indigenas, européias). Mariani (2008) afirma que, no que se
refere as politicas de silenciamento de linguas, ainda hoje é possivel identificar resquicios da
colonizacdo linguistica, desvelando a relacdo entre poder econémico e praticas linguisticas.
Aprender a lingua portuguesa para habilitar-se a lutar por seus direitos e de seus povos ndo
seria uma forma de colonizacdo linguistica? Para dizer de suas demandas e necessidades é
preciso calar a lingua matena indigena e dizer em lingua portuguesa; é preciso saber falar...

N&o seria isso, também, uma forma diferente de silenciamento imposto as linguas indigenas?

2.3.4.2 A lingua como aspecto cultural

Acerca da lingua, compreendida como aspecto cultural a ser preservado, vemos que
essa relacdo lingua/cultura é estabelecida, especialmente - no que concerne aos sujeitos
envolvidos em nossa pesquisa — pelo povo kiriri. Os indigenas da aldeia Kiriri, de Caldas-
MG, conforme destacamos anteriormente, ndo tém a lingua kiriri como lingua materna. Ao

contrario, a lingua materna deles é a lingua portuguesa. E por meio dela que eles estabelecem
102



relacbes com o mundo, entre si e produzem sentidos. Ela 0s constitui sujeitos-indigenas-

brasileiros:

RD54: Tem a lingua Kiriri e a lingua pancaru. Aqui na escola eu
estudo o tronco em geral, ai especifico, né, cada etnia, vou
especificando seu tronco linguistico. Vou explicar pra eles qual é o
tronco linguistico, de onde veio, como surgiu, tal, tal. Mas o pessoal
fala portugués um com o outro (grifo nosso). Mas na tradi¢éo do toré,
quando a gente vai fazer apresentacdo nos rituais, na ciéncia que a
gente faz, que a gente faz a ciéncia nas matas ai usa a linguagem Kiriri.
(ROSE, 2019)

E interessante observar que, embora no cotidiano da aldeia, seus moradores falem em
portugués um com o outro, quando vao participar de algum ritual indigena, embora eles ainda
estejam aprendendo a lingua kiriri, € ela que eles utilizam nesses momentos. Observamos,
entdo, que ao Kiriri esta reservado esse lugar de cultura indigena, a lingua das tradi¢cdes, dos
rituais, da ciéncia, que é a lingua do povo da aldeia Kiriri, de Caldas-MG mas, a0 mesmo
tempo, ndo €, porque ela é, para eles, a segunda lingua, aquela que eles estdo aprendendo na
escola indigena, como forma de manter a cultura tradicional de seu povo. Por isso, é
necessario tratar da preservacao da lingua kiriri como um objetivo a ser alcangado, conforme

previsto no Estatuto da Associacdo Indigena Kiriri, de Caldas-MG:

RD55: Estimular a pratica da cultura tradicional na Aldeia,
especialmente, a sua lingua, as praticas xamanicas e cerimoniais, 0S
conhecimentos tradicionais, os modos de uso dos recursos naturais e
as redes de relacBes socio-politicas e promover a sua divulgacao para
a sociedade (3° objetivo do Estatuto)

Pelos dizeres de Rose (2019) e pelo RD55 retirado do Estatudo da Associacdo
Indigena Kiriri®3, de Caldas-MG, vemos o funcionamento da memaria discursiva que constroi
a imagem do indigena original, verdadeiro: aquele que mantém seus rituais e tradigdes, fala a
lingua indigena e vive em aldeia. Se o indigena ndo se encaixa em uma dessas caracteristicas,
aos olhos da sociedade, ele deixa de ser indigena. Guimardes (2003 apud SANTOS e SILVA,

2011) mostra que as linguas indigenas sdo consideradas linguas de cultura, isto é, linguas que

2 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=GAD719g3Q0g&t=34s Acesso em 19/11/2019
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caracterizam as culturas das comunidades indigenas sendo elas, dessa forma, caracterizadas,
entre outros aspectos, por suas linguas. Por isso, ndo se pode ter a lingua portuguesa como
lingua materna, é preciso falar a lingua indigena para ser manter e divulgar as comunidades
indigenas. E se ndo se sabe falar essa lingua, € preciso aprendé-la e preserva-la para nao se

perder a cultura, a tradicdo, ndo se deixar de ser indigena brasileiro.

2.3.4.3 A lingua como caracteristica identitaria do sujeito-indigena

Ao abordamos a compreensdo de lingua enquanto caracteristica cultural, enfatizamos,
ao final de nossa analise que, para muitos indigenas, falar a lingua indigena e té-la como
lingua materna é um traco imprescindivel para que esses sujeitos sejam considerados
indigenas, de fato.

Aqui, trazemos, entdo, alguns recortes que remetem a essas questdes identitarias.
Acerca desses recortes identificamos diferentes regularidades discursivas, o que nos leva a
concluir que o modo como o sujeito-indigena compreende a lingua (lingua
materna/nacional/oficial) esta diretamente relacionado ao modo como ele compreende a si
mesmo; como ele se diz e se vé.

Mirin Valdeci (2019), indigena da aldeia Boa Vista, em Ubatuba-SP, cuja lingua
materna é a lingua guarani-mbya, nos conta sobre sua relacdo com a lingua portuguesa.

Segundo ele:

RD56: E nessa parte de lingua é... pra nés, a gente passa um
pouquinho de dificuldade a falar em portugués. Eu aprendi a falar a
partir de 12 anos, portugués, agora eu tenho 25 anos e pra nés é uma
dificuldade muito grande que a gente passa, mas vai praticando e a
gente fala um pouquinho. Tipo aqui, maioria, é... a cultura mesmo ¢
timida, e s alguns que conversam com o pessoal de fora quando vem.
E pra nos é isso, a lingua portuguesa € muito dificil. Eu aprendi na
pratica mesmo, na pratica quando é, antigamente, mais essa parte de
jurud — é ndo indigena — entra e alguns mais velhos falam um
pouquinho, ai alguns chamam pra acompanhar, ai nessa parte que
venho praticando e comecei a falar, porque na escola mesmo, quando
era, eu estudava na escola dentro da aldeia, era, a gente fala entre, na
nossa lingua mesmo, tipo matéria de portugués também algumas
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partes, a gente fala entre, com o professor e o aluno, a gente fala em,
na nossa lingua materna, é costume. (MIRIN VALDECI, 2019)

O relato de Mirin Valdeci (2019) mostra que a lingua portuguesa para ele e seu povo
tem estatuto de lingua dificil, a lingua do outro, lingua estrangeira e estranha, aquela que
precisa ser praticada para ser aprendida, aquela que ndo é utilizada dentro da escola indigena,
a segunda lingua, sobre a qual se aprende algumas palavras, vocabulario isolado, expressoes,
mas que ndo media a relagdo do professor com o aluno e nem as relagcdes dos membros da
comunidade indigena entre si. Mirin Valdeci (2019) ¢ um dos poucos que fala a lingua
portuguesa na aldeia Boa Vista e, por isso, foi escolhido para ser um dos guias turisticos. Ha
apenas dois guias turisticos na aldeia. Ambos sabem um pouco da lingua portuguesa e a
aprenderam para interagir com os turistas ndo indigenas.

Vemos no relato de Mirin Valdeci (RD25) o modo como os significantes lingua e
cultura se confundem. Acerca de nossa concep¢do de cultura, ancorados na Anélise de
Discurso, nds a compreendemos como efeito do interdiscurso que se materializa no
intradiscurso, processo, pratica social que pode ser descrita, discursivizada, mas sempre num
movimento dialético, no qual surgem as contradi¢des e cujos elementos sdo entendidos como
sentidos, rituais semanticos passiveis de falhas, processos identificatorios, afetados pelo
contexto historico-politico-ideoldgico. Ainda que se tratem de nocgbes distintas, lingua e
cultura sdo indissociaveis. E, sendo, ambas, construgdes discursivas — lingua e cultura — estdo
sempre em movimento, produzindo identificacdes e contraidentificacOes, a partir de discursos
e memorias.

Refletindo sobre a identidade dos sujeitos-indigenas contemporaneos e, mais
especificamente, sobre a identidade das comunidades indigenas cujos discursos sdao objeto de
analise de nossa pesquisa, vemos as multiplas e complexas identificaces desses sujeitos. De
maneiras diversas, todos 0s sujeitos envolvidos na pesquisa sdo constituidos pela lingua
indigena e pela lingua portuguesa. Ainda que elas possuam estatutos diferentes e que, mesmo
sendo lingua materna, a lingua portuguesa nunca ocupe o estatuto de lingua materna para 0s
sujeitos-indigenas, é no entremeio de ambas as linguas que eles se dizem e se constituem
Kiriris e guaranis. Ao assumirem distintas posi¢Oes discursivas (ora Cacique Altino na aldeia,
ora Caquice Altino em uma reunido em Brasilia; ora Rose professora e coordenadora na

escola indigena, ora Rose participando de rituais nas matas, etc) os sujeitos-indigenas
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produzem sentidos na e pela lingua indigena e/ou lingua portuguesa. E ser capaz de transitar
de um estatuto de lingua para o outro; de uma ordem para a outra, ndo os faz/torna menos ou
mais indigenas.

Rose — da aldeia kiriri, de Caldas/MG — ao final de nossa conversa, quando lhe
pedimos a autorizacdo para tiramos uma foto, nos solicitou que esperdssemos um momento
para que ela pudesse se vestir. Colocou um cocar e veio fotografar, como se sem colocar
aquele adereco ela ndo fosse ser identificada como indigena. O que faz com que 0 uso desses
aderecos sejam mantidos quando se esta em contato com o ndo-indigena? Durante 0 nosso
percurso académico, assistimos a uma palestra no SESC de S&o José dos Campos?*, cujos
palestrantes eram membros da aldeia Renascer, de Ubatuba-SP que, a priori, seria parte de
nosso corpus. Durante a palestra, havia cerca de seis integrantes da aldeia. Todos se
apresentaram com o rosto pintado, colares artesanais no pescoco e cocares na cabeca, sendo 0
cocar do cacique 0 mais imponente. Mas antes de iniciar a palestra, eles estavam vestidos
normalmente, sem nenhum atributo especifico. Por que eles se pintaram para proferir a
palestra? Quem era(m) o(s) outro(s) que iria(m) ouvi-los? Para serem ouvidos/vistos pelo nao-
indigena eles precisam identificar-se como indigenas nos trajes que vestem? Vemos que ha
uma preocupacdo por parte da comunidade indigena em ser ouvida/vista pelo ndo-indigena
para, assim, ser atendida em suas necessidades e respeitada em suas especificidades. Mas para
ser ouvida/vista e, consequentemente, atendida e respeitada, ela precisa ser indigena, de fato;
ser identificada pelos tragos que uma comunidade indigena deve ter, como se passasse por um
controle de qualidade que, ao assinalar em uma planilha as caracteristicas que aquela
comunidade possui, definisse o que é original e 0 que ndo &, porque ndo atende aos padrdes de
qualidade, aos requisitos minimos para receber aquela determinada denominagdo. Assim,
vemos que ao projetar, pela manutencdo da memoria social, uma realidade imaginéria, o
sujeito-indigena deixa transparecer as lacunas — as interpretacGes silenciadas — e 0s
deslocamentos que constituem seu gesto de repeticdo/manutencdo (PAYER, 2006) dos

discursos e imagens colonizadoras.

24 A palestra foi intitulada: “Politicas e educag¢Oes tupi-guarani e guarani” e foi realizada no dia 11 de abril de
2019, as 19h
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Capitulo 3

O dizer de si em autores indigenas: dialogos, subjetivaces e resisténcias

O corpus de arquivo que acrescentamos aqui, a priori, ele ndo havia sido pensado
como objeto de analise. Porém, apds assistirmos a uma palestra ministrada pelo autor
indigena Daniel Munduruku durante a | Feira Literaria de Guaratingueta-SP (I FLIG) e termos
tido acesso as suas obras, optamos por tomarmos algumas delas como material de
leitura/analise, ja que se tratam de autobiografias e nosso interesse de pesquisa é compreender
a constituicdo do sujeito-indigena. Ainda durante a | FLIG, tivemos acesso a obra
autobiogréafica e poética de Marcia Wayna Kambeba e optamos por analisa-la também. Nosso
intuito, ao tomar tais obras autobiogréaficas como material de leitura foi identificar, por meio
dos dizeres de Munduruku e Kambeba, o0 modo como eles compreendem a si e a(s) lingua(s)
gue os constitui sujeitos. Consideramos, também, ao analisar os recortes de suas obras, o fato
de que, diferentemente dos indigenas guaranis e kiriris, Munduruku e Kambeba sdo indigenas
que residem na cidade, que formulam seus discursos em posicao de autoria, estando, por isso,
em uma posicdo discursiva distinta dos demais participantes da pesquisa, produzindo sentidos
desse lugar, acerca do que significa ser sujeito-indigena-brasileiro. Temos como corpus deste
terceiro capitulo, entdo, dizeres recortados de algumas obras autobiograficas de Munduruku e
Kambeba. Nesse sentido, faremos, aqui, 0 seguinte percurso analitico. Primeiramente,
traremos algumas informacdes acerca dos indigenas autores cujos discursos tomamos como
objeto. Depois, abordaremos as nocdes de literatura e autoria em Andlise de Discurso, pois as
consideramos como conceitos relevantes para nossas analises neste capitulo. Em seguida,
abordaremos a nocdo de discurso ludico, considerando o modo como 0s sujeitos-indigenas se
inscrevem nele. Por fim, faremos a andlise do corpus, buscando agrupa-lo nos mesmos eixos
de analise nos quais organizamos o segundo capitulo, considerando as regularidades
discursivas identificadas nos discursos dos referidos sujeitos, possibilitando a interlocucgéo
dos sujeitos-indigenas guaranis e Kiriris com 0s sujeitos-indigenas-autores que residem na

cidade.
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3.1 Daniel Munduruku

Segundo informacdes veiculadas no blog® do autor, Daniel Monteiro Costa — nome
indigena e artistico — Daniel Munduruku, nasceu em 28 de fevereiro de 1964 na aldeia
Maracana, no interior do Par4 e pertence a etnia Munduruku.

Os Mundurukus estdo situados em regides e territérios diferentes nos Estados do Para,
Amazonas e Mato Grosso. Moram, geralmente, em regides florestais, as margens de rios
navegaveis. Considerados como povo de tradicdo guerreira, os Mundurukus dominavam
culturalmente a regido do Vale dos Tapajos. Hoje, enfrentam outras lutas que envolvem a
garantia da integridade de seu territdrio, ameacado pelas atividades ilegais de garimpo do
ouro, pelos projetos hidrelétricos e a construcdo de uma grande hidrovia no Tapajds. Esse
povo indigena pertence a familia linguistica Munduruku, cujo tronco é o Tupi?.

Daniel Munduruku viveu parte de sua infancia na aldeia Maracand, mas depois
mudou-se, com sua familia, para a cidade de Beléem (PA), onde completou o Ensino
fundamental e o Ensino Médio. Foi seminarista durante um periodo de sua juventude, mas
abandonou a vocacdo sacerdotal para dedicar-se ao ensino. Graduou-se em Filosofia, Historia
e Psicologia; é mestre em Antropologia Social, pela Universidade de Sdo Paulo (USP); doutor
em Educacédo pela mesma universidade e pos-doutor em Literatura, pela Universidade Federal
de S&o Carlos (UFSCAR). Atualmente é diretor-presidente do Instituto Uk’a — Casa dos
Saberes Ancestrais e membro da Academia de Letras de Lorena-SP. Foi professor, é escritor
e publicou mais de 52 obras, sendo vérias delas premiadas. Suas obras sdo, em sua maioria, de
literatura infanto-juvenil.

Dentre as 52 obras escritas por Daniel Munduruku, escolhemos como material de
leitura e analise de nossa pesquisa as obras: O carater educativo do movimento indigena
brasileiro (2002), O banquete dos deuses: conversa sobre a origem e a cultura brasileira
(2009), Mundurukando 2: sobre vivéncias, piolhos e afetos — roda de conversa com

educadores (2017) e Memdrias de indio: uma quase autobiografia (2016), por se tratarem de

25 http://danielmunduruku.blogspot.com/ - Acesso em 11/11/2019

%6 Informagdes retiradas do site: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Munduruku Acesso em 11/11/2019
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obras que abordam questBes voltadas para o ensino e a educacdo escolar indigena e obras de

cunho autobiogréfico.

3.2 Méarcia Wayna Kambeba

Marcia Veira da Silva — nome indigena e artistico - Marcia Wayna Kambeba é
indigena do povo Oméagua/Kambeba no Alto do Solimdes (AM). Nasceu na aldeia Belém do
Solimdes, do povo Tikuna, em 1979 e viveu |4 até os oito anos de idade quando, entdo,
mudou-se com a familia para a cidade de S&o Paulo de Olivenca (AM). Graduou-se em
Geografia pela Universidade do Estado do Amazonas (UEA) e é mestra em Geografia pela
Universidade Federal do Amazonas (UFAM).

Segundo Kambeba (2018, p.8), o termo Omagua — nome original da etnia — significa
‘cabeca de homem’ e Kambeba — “apelido dado ao povo devido a pratica da remodelacao do
cranio” - significa ‘cabega-chata’. Hoje, os dois nomes séo utilizados para se referir a etnia.
Os Oméagua/Kambeba falam a lingua Omagua/Kambeba, oriunda do tronco Tupi.

De acordo com Kambeba (2018, p.9), o povo Omagua/Kambeba hoje esta
territorializado em torno do rio Solimdes, no Amazonas. Existem aldeias “perto do municipio
de Manacapuru, no rio Cueiras, adentrando o rio Negro”. H4 a presenca deles também nas
cidades de Sdo Paulo de Olivenca, Amatura, Tefé, Coari, Alvardes e Manaus. Kambeba
(2018, p.9) afirma que existem aproximadamente 50 mil indigenas, ou mais, do povo
Omagua/Kambeba.

Marcia Kambeba é escritora, poeta, compositora, fotografa e ativista e em suas
pesquisas discute questbes que envolvem territdrio, etnia, a mulher indigena e a importancia
da cultura dos povos indigenas, em uma luta que ela denomina “descolonizadora”?’
(KAMBEBA, 2018, p.11). Atualmente, mora em Belém (PA) e escreve poesias. Em 2013
publicou a obra Ay Kakyritama: eu moro na cidade (segunda edigéo publicada em 2018), um

livro no qual a autora apresenta poemas relacionados a sua pesquisa de mestrado na aldeia

27 Walsh (2013) propde a formulagdo do termo ‘pedagogias decoloniais’ para se referir a metodologias
produzidas em contextos de luta, marginalizagdo e resisténcia; “praticas insurgentes que fraturam a
modernidade/colonialidade e tornam possivel outras maneiras de ser, estar, pensar, saber, sentir, existir e viver
com” (WALSH, 2013, p.19). Identificamos no discurso de Kambeba (2018) uma prética que dialoga com o que
foi proposto por Walsh (2013) e produz sentidos de resisténcia e luta em contextos de marginalizag&o.
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Tururucari-Uka. Segundo Kambeba (2018, p.11) os poemas da obra Ay Kakyritama: eu moro
na cidade, “sdo poemas descoloniais, que buscam ajudar as pessoas a compreender a
importancia de se conhecer ¢ ajudar os povos” indigenas, para que eles ndo tenham seu
territorio, sua cultura e sua ciéncia apagados, silenciados, dizimados.

Tomamos a obra Ay Kakyritama: eu moro na cidade como material de leitura e
trouxemos alguns recortes discursivos para analise, porque compreendemos que ao falar de
seu povo, Kambeba (2018) fala de si e ao falar de si, fala de seu povo, do gque a constitui e 0s
constitui sujeitos-indigenas e é esse nosso interesse de pesquisa. Alem disso, analisamos,
também, alguns recortes discursivos retirados de uma entrevista que a autora Kambeba (2017)
concedeu ao site Catraca Livre.

3.3 O discurso literario em Analise de Discurso

Conforme apontamos anteriormente - quando apresentamos nosso objeto discursivo -
neste capitulo faremos a anélise de recortes discursivos retirados de obras autobiograficas dos
autores indigenas: Daniel Munduruku e Marcia Kambeba.

D’Olivo (2018), ao analisar alguns cordéis, afirma que ha nessa materialidade
linguistica um ritual e uma organizacéo de escrita, que coloca para o cordelista um espaco ja-
dado, com uma estrutura fixa, que o cerceia e “regula seu modo de jogar e brincar com as
palavras, com os sentidos” (D’OLIVO, 2018, p.331). Da mesma forma, as autobiografias
organizam os sentidos do sujeito autor em um espaco ja estabelecido. As autobiografias tém
um sentido regular, trazem um dizer de si, apresentando aspectos subjetivos do autor.
Segundo D’Olivo (2018, p.337) essa “regularidade fornece marcas, pistas, sobre o caminho
que a composi¢do seguird” ndo s para o sujeito autor, mas também para seu interlocutor, o
leitor de sua obra. Dessa forma, a autobiografia se configura em um ritual de linguagem, uma
estrutura ja-dada por meio da qual o bidgrafo joga com o significante, formulando seu dizer e
produzindo sentidos em um ritual especifico, para organizar e estruturar sua relacdo com o
exterior.

Nessas condicOes, parece-nos necessario localizar o texto autobiografico em seu lugar
de pertenca, identificando o espaco no qual se ddo seu processo de formulacéo e circulagéo.

Tomamos o texto autobiografico como inscrito no discurso da arte e da literatura.
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No que se refere ao discurso da arte, ancorados em Massmann (2018), ndés o
compreendemos como espaco de possibilidades de dizeres, por meio do qual discursos
silenciados se tornam visiveis e sdo postos em funcionamento. Tomamos a arte como pratica
politica (MASSMANN, 2018; INDURSKY, 2015) que, seja pela manutencdo de uma
ideologia dominante, seja como lugar de resisténcia, afeta e transforma as relagdes sociais.

Sobre a literatura, Fragoso (2014, p.69) afirma que o discurso literario “tem uma
forma material que € histdrica (relacdo lingua-exterioridade) e seu funcionamento deve ser
descrito”. Nesse sentido, a literatura funciona como uma préatica discursiva com marcas e
propriedades constituidas historicamente, na relacdo entre lingua e exterioridade, cabendo ao
analista de discurso descrever seu funcionamento e explicitar suas regularidades, de modo a
melhor compreender a constituicdo, a formulacéo e a circulagdo dos sentidos. De acordo com
Fragoso (2014, p.79), o discurso literario sustenta um imagindario social no qual os discursos
formulados em seu interior e suas representagfes “se apresentam como sendo naturais,
apagando-se o trabalho social, ideoldgico e politico produzido por este discurso”. 1SS0
significa dizer, ancorados em Fragoso (2014), que as marcas que parecem ser inerentes ao
discurso literario - ao texto autobiografico - na verdade, ndo o sdo, mas constituem a sua
materialidade.

Para Versa e Soares (2018), a literatura, a priori, parece um objeto ndo cabivel a
Analise de Discurso, pelo modo como a pragmatica a compreende, considerando-a como um
texto subjetivo, de composicdo intencional. No entanto, como destacamos anteriormente
(FRAGOSO, 2014), o discurso literario pode sim ser objeto da Andlise de Discurso, se
considerarmos as condicOes de producdo nais quais ele se inscreve e sua subjetividade como
sendo historica e exteriormente modificada.

A literatura € um lugar de producéo de sentidos, um processo discursivo que trabalha a
divisdo social dos sentidos e resulta em um gesto de leitura, um gesto de interpretagéo,
realizado por um sujeito em posicdo de autoria e disponibilizado para a sociedade, que
realizard outros gestos de leitura e legitimara esses sentidos. Assim, como afirma Almeida
(2016), é o gesto de atualizagdo dos sentidos da memdria literdria na lingua que define a
literatura e produz um movimento no qual a lingua remete a ela mesma para se significar,
funcionando, desse modo, “como o lugar de constitui¢ao do sujeito-escritor” (ALMEIDA,

2016, p.138)
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3.4 A nocgéo de autoria

Segundo Orlandi (2003), a autoria é uma das fungdes discursivas assumidas pelo
sujeito de linguagem. E a funcdo que o sujeito assume enquanto produtor de texto. Para a
autora, das posicbes discursivas do sujeito essa ¢ “a que estd mais determinada pela
exterioridade — contexto socio-histérico — e mais afetada pelas exigéncias de coeréncia, ndo
contradi¢do, responsabilidade, etc” (ORLANDI, 2003, p.75).

Por ser a funcdo mais afetada pelo contexto sdcio-histérico é a que esta mais
submetida as normas das instituicGes. Ainda que, como sabemos, o sujeito de linguagem seja
constituido na incompletude, cindido, clivado e seu discurso constituido na opacidade e nédo
transparéncia, o texto que ele produz enquanto autor deve ser coerente e sem contradigdes,
suas intences, objetivos e argumentos devem ser visiveis, colocando-se 0 autor como origem
de seu dizer e assumindo a responsabilidade pelo que diz. (ORLANDI, 2003). De acordo com
Orlandi (2003), na posicdo de autoria, o0 sujeito de linguagem produz o seu discurso
reconhecendo o exterior, ao qual ele deve se referir mas, também, remetendo-se a sua
interioridade, construindo, assim, sua identidade como autor.

Para Fragoso (2014), a identidade do sujeito-autor — o efeito de autoria — se constroi
como um efeito de evidéncia, ja que ele enuncia afetado pela ilusdo de ser causa e origem do
que diz. Como aponta Fragoso (2014),

a formulacdo/elaboracdo do que se diz resulta de um gesto de
interpretacdo, realizado por um sujeito na posicdo de autor daquilo
que se diz, determinado pela formacdo discursiva que se constroi
simultaneamente ao/com o seu dizer — a nogdo de estilo. Ao produzir
seu discurso o sujeito-autor ndo somente significa o que se diz, mas
também se significa e significa ainda a propria formacéo discursiva de
onde se diz. (FRAGOSO, 2014, p.81)

Dessa forma, como aponta Orlandi (2003), como a relacdo, tanto do autor quanto do
leitor com a interpretacdo é diferente nos diferentes contextos socio-histéricos, também é
diferente 0 modo como sujeito-autor e sujeito-leitor se constituem e se identificam em sua
relagdo com as instituicbes. Nesse processo de constituicdo subjetiva do autor e do leitor ha,
entdo, formas diferentes de “confronto do politico com o simbdlico” (ORLANDI, 2003, p.76)
Com relacdo a nocgdo de estilo, mencionada por Fragoso (2006), para a Anélise de

Discurso, a estilistica € tomada como um efeito discursivo, resultado de condic¢des historicas
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especificas que se ddo na ordem da constituicdo da lingua nacional. Isso significa
compreender o estilo, as figuras de linguagem e as marcas sintaticas “como uma pratica
discursiva cujo funcionamento (politico) esta relacionado a constituicdo de sentidos a lingua
nacional” (FRAGOSO, 2006, p.44). Assim, o estilo que costuma ser remetido a questdes de
ordem estética e associado & emocdo do autor, na verdade, deixa transparecer o real da lingua,
pois torna possiveis os dizeres que ndo se enquadram/encaixam na normatizagdo gramatical,
nas regras institucionais.

Nesse sentido, o que o discurso da estilistica define como recursos linguistico-
expressivos, a Analise de Discurso compreende como marcas subjetivas da lingua; o que a
literatura interpreta artisticamente, a Analise de Discurso toma como dispositivo ideolégico
em funcionamento no discurso literario. Como afirma Fragoso (2006, p.109), “o discurso da
estilistica ¢ legitimado pela literatura, onde a ‘manipulacdo’ sobre a lingua produz o efeito

artistico (o efeito do ‘belo’)”.

3.5 Formas do discurso: o discurso ludico

Para tratar das diferentes formas do discurso, é importante destacarmos as concepgoes
de lingua e discurso em Analise de Discurso. Segundo Orlandi (2003), a linguagem ¢é
entendida como a mediagdo necessaria entre 0 homem e o mundo. Ela € a¢do que transforma,
nao podendo ser estudada fora da sociedade. Essa mediacdo ¢ o discurso, cujo “trabalho
simbdlico esta na base da produg¢do da existéncia humana” (ORLANDI, 2003, p.15)

Nesse contexto, a lingua ndo € tomada como instrumento, sistema abstrato,
segmentavel, fechada nela mesma mas, ao contrario, a lingua ¢ discurso, “objeto socio-
histérico em que o linguistico intervém como pressuposto” (ORLANDI, 2003, p.16), ¢ a
lingua no mundo, com suas diversas formas de significar, nas diferentes condi¢cdes de
producdo, falada por sujeitos de linguagem assumindo distintas posi¢cdes enunciativas. A
lingua €, assim, a materialidade especifica do discurso e o discurso a materialidade especifica
da ideologia. A Analise de Discurso trabalha nessa relacdo lingua-discurso-ideologia, pois
toma o discurso como o lugar no qual a relacdo entre lingua e ideologia pode ser observada,
possibilitando ao analista de linguagem compreender 0 modo como a lingua produz sentidos

por/para 0s sujeitos.
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Em linhas gerais, pelo viés discursivo, conforme Orlandi (1984b), a linguagem néo é
instrumento de comunicacdo, nem funciona como transmissora de informacao ou suporte de
pensamento, mas diz respeito a um “lugar de conflito, de confronto ideoldgico, em que a
significacdo se apresenta em toda a sua complexidade” (ORLANDI, 1984b, p.22)

Orlandi (1984b) distingue trés tipos de discurso — discurso autoritario, discurso
polémico, discurso ludico - nos quais pode ser identificada ora a polarizacdo da polissemia ora
da parafrase. Retomamos 0 que a autora compreende como polissemia e parafrase. A
polissemia é da ordem da multiplicidade de sentidos, ao passo que a parafrase pode ser
definida como formulagdes diferentes para 0 mesmo sentido.

O discurso autoritario, como indica o proprio significante, implica a dominancia de um
determinado discurso em uma formacdo social, trata de interdicbes ao dizer, impede a
resisténcia. E o discurso do mesmo, da repeticdo, reproducdo, no qual ha a polarizacéo da
parafrase. E o discurso dominante em nossa sociedade e afeta no modo como a lingua é
concebida, nos estudos da linguagem e nas praticas pedagogicas. Afetada pelo discurso
autoritario, a escola, instituicdo do Estado, cumpre a funcdo de reproduzir o discurso
dominante, cristalizando e tornando evidentes certos sentidos. O discurso autoritario funciona
através de uma relacdo baseada exclusivamente na transmissdo de conhecimentos. O
professor transmite o conhecimento e o aluno o reproduz; ndo ha espago de producdo de
sentidos por parte do aluno.

Ja no discurso ludico hé a polarizacdo da polissemia. E o discurso da ruptura, daquilo
que vaza, linguagem produzindo sentidos por prazer, desejo, sem comprometimento com
eficiéncia e resultados préticos e imediatos. Enquanto, em nossa sociedade, o discurso ludico
ocupa um lugar a margem, a sociedade indigena o acolhe e produz sentidos sobre ser indigena
por meio dele. Como aponta Orlandi (1984b), é considerando a producdo de sentidos dos
sujeitos-indigenas pelo/no discurso ludico que educacdo escolar indigena deve ser pensada,
construida, implantada.

Por fim, o discurso polémico é aquele em que se torna possivel observar o jogo entre
paréafrase e polissemia; 0 mesmo e o diferente. E o discurso critico, que se pode instituir a
partir da pratica, estimula o pensamento critico e questiona as condi¢cdes de produgdo dos
discursos. Na escola, segundo Orlandi (2009), o discurso polémico deve predominar, por
propiciar a préatica da polissemia por parte de alunos e professores e possibilitar um dialogo

entre a escola e a sociedade.
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Em nossa pesquisa, como nos interessa compreender 0 processo de
constituicdo/subjetivacdo do sujeito-indigena-brasileiro, consideraremos a producdo de
sentidos por meio do discurso ladico e literario dos sujeitos-indigenas-autores, cujos dizeres

tomaremos como objeto de analise.

3.6 Analise dos recortes discursivos

Neste capitulo, conforme mencionamos anteriormente, faremos nossa analise
discursiva agrupando 0s recortes nos mesmos eixos de analise propostos no capitulo 2. Nosso
intuito é possibilitar a interlocucéo entre os sujeitos-indigenas envolvidos na pesquisa, sejam
eles aldeados ou urbanos e, a partir dessa interlocucdo, compreender como se da o processo de

subjetivacdo do sujeito-indigena-brasileiro.

3.6.1 O sujeito indigena e sua compreensao de sociedade

Munduruku (2019, p.31) ao afirmar “fazemos parte da natureza” explicita que ha
relacdo intima entre o indigena e o mundo natural; a natureza como todo, Sagrado e o
indigena como parte desse todo. E, por ser parte desse todo e ter uma dependéncia fisica e
cosmoldgica do meio ambiente, o indigena conserva/preserva a natureza.

Ainda que Munduruku seja indigena da cidade e tenha vivido na condicdo de aldeado
apenas durante sua infancia, ele se reconhece como constituido pela natureza, como parte do
meio ambiente, aqui considerado, mais especificamente, em sua fauna e flora.

Kambeba (2017), em entrevista concedida ao jornal Catraca Livre, cuja publicacdo é
online, diz que “é natural do indigena conservar o lugar em que vive para evitar o
desmatamento ou acabar com 0s recursos naturais”, ja que “0s povos dependem dessa
natureza para viver”. Nesse sentido, “0s povos indigenas sé usufruem da natureza aquilo que
eles precisam: um rio, uma mata e uma casa” o que, como afirma Kambeba (2017)%, “n&o
ocorre na vida das cidades e € por isso que estamos assim: em uma sociedade consumista e

que acaba com todos o0s recursos disponiveis” (KAMBEBA, 2017).

28 Disponivel em: https://catracalivre.com.br/cidadania/poeta-indigena-que-luta-pelos-direitos-da-mulher-nas-
aldeias/ Acesso em 11/11/2019
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Segundo Kambeba (2017):

RD57: Os povos indigenas antes eram os donos do seu chdo. Hoje, é o
“branco” quem decide como proceder com a demarcacdo. Antes para
0 indigena ndo existia demarcacédo de territorio, ora estavam aqui, ora
ali, dependiam dos recursos naturais, migravam para ndo exaurir o que
tinham de bens naturais, a floresta. Atualmente, os povos ndo sdo
donos de suas terras. E mais facil para o governo engavetar e nio
demarcar as terras indigenas. Isso porque ele sabe que a aldeia estara
no “meio do caminho” do progresso ou em locais onde existem
jazidas e mais jazidas de minério, importantissimas para a exploracdo
e para o crescimento financeiro do Brasil. (KAMBEBA, 2017)

Vemos que o dizer de Kambeba (2017) se filia ao mesmo discurso do Cacique Altino
(2019), lideranca da Aldeia Boa Vista (RD41). Os dois compreendem territério como terra
dos ancestrais, cuja pertenca lhes é originaria. E apontam a questdo da divisdo/demarcacao de
terras como sendo um funcionamento da sociedade dos brancos, cuja base est4 no capital.

Kambeba (2017) afirma que apesar de hoje os povos indigenas lutarem pela garantia
de um territério em que possam “conviver livremente, mantendo seus rituais, conservando a
sua biodiversidade e tendo essa relacdo de reciprocidade com a natureza” (KAMBEBA,
2017), os povos indigenas, em geral, sdo povos migratérios. Porém, pelo funcionamento da
sociedade dos ndo-indigenas, pela decisdo do ndo indigena, como aponta Kambeba (2017),
essa divisdo se faz necessaria.

Ao analisar o discurso do Cacique Altino (2019) - no capitulo 2 - relatando sua
conversa com o representante da FUNAI acerca da demarcacao das terras da Aldeia Boa Vista

(RD42), destacamos o fato de que o ser migrante e a ancestralidade (grifos nossos) constituem

0 sujeito-indigena. Kambeba (2017), ao afirmar que o0s povos indigenas sdo povos
migratorios, confirma esse carater identitario do sujeito-indigena-brasileiro.

Acerca do funcionamento da sociedade indigena, Kambeba (2017) afirma que “0s
indigenas sdo doutores em um conhecimento que é milenar e precisa ser preservado para que
a cidade aprenda, sobretudo, sobre a solidariedade que se tem em uma aldeia. L4, um tem,
todos comem. Quando um ndo tem, o outro vai ajudar”.

Munduruku (2016, p.31) ao falar do que aprendeu enquanto vivia na Aldeia, diz: “Isto
que aprendemos desde cedo: fazemos parte de uma teia. Se cada pessoa fizer sua parte, tudo

correrd bem sempre”.
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Os dizeres de Kambeba (2017) e Munduruku (2016) se filiam ao mesmo discurso de
Rose (2019 — RD43), pois os trés sujeitos-indigenas, ainda que em diferentes condicdes de
producdo, compreendem sociedade enquanto comunidade, coletivo, na qual cada sujeito tem
sua funcdo, mas todos trabalham em prol do grupo.

Nas sociedades indigenas, conforme Munduruku (2019), o tempo é dividido em rituais
— rituais de passagem -; por isso, para 0 povo Munduruku sé existem dois tempos: o0 passado,
que é o tempo da memdria e o presente, que é o hoje, o agora. Segundo Munduruku (2019),
na lingua Munduruku néo existe a palavra futuro, pois o futuro nao é palpavel. Assim, os
indigenas sdo educados dentro dessa perspectiva e assumem as tarefas que lhes cabem
conforme v@o cumprindo os ritos de passagem: de crianca para adolescente; de adolescente
para adulto; de adulto para idoso. Cabe aos pais educarem os corpos de seus filhos, ou seja,
prepara-los para as responsabilidades de se tornarem adultos, ensinarem 0s meninos a cacar,
pescar e as meninas a cuidar da roca e da casa. Quanto aos avos, a eles cabe a educagdo do
espirito dos jovens e das criancas.

E certo que cada povo indigena tem sua singularidade e caracteristicas proprias; no
entanto, é comum entre as sociedades indigenas, a compreensdo ciclica da vida e o valor e
respeito atribuido aos mais velhos. Os mais velhos da aldeia s&o considerados os mais sébios
e, por isso, seus conselhos, histérias e dizeres tém valor e sdo ouvidos por todos. Como afirma
Munduruku (2019, p.35), o povo Munduruku ndo tem vergonha de ser velho.

Outro aspecto que caracteriza as comunidades indigenas, em geral, é a oralidade.
Kambeba (2018) afirma que na cultura indigena os Omagua/Kambeba mantém a narrativa
oral. Munduruku (2009) também destaca o fato da sociedade indigena ser de tradi¢do oral e

explica que

RD58: Oralidade ndo é apenas a palavra que sai da boca das pessoas.
E uma coreografia que faz o corpo dangar. O corpo é a reverbacio do
som das palavras. A oralidade é a divindade que se torna carne. O
narrador € o mestre da palavra. A palavra ndo volta sem cumprir sua
missao. Ela tem o halito, o elemento vital, que desaparece dela quando
escrita. (MUNDURUKU, 2009, p.72)

De acordo com Munduruku (2017), a literatura indigena € um instrumento de
atualizacdo da memdria e tem a oralidade como base principal para transmissdo dos saberes

tradicionais. Além disso, engloba muito mais do que o texto escrito, pois toma as dancas, 0
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canto, o grafismo, o artesanato, as preces e as narrativas orais (formuladas no/pelo discurso
ludico) como manifestacgdes literarias.

Munduruku (2009), em algumas de suas obras, fala de sua experiéncia enquanto
crianca na aldeia. Ele relata varias historias contadas por seu avd e diz que os idosos da
comunidade reuniam as criancas em roda e lhes contavam vérias histdrias sobre o mundo, a
natureza, as pessoas. Munduruku (2009) transcreveu algumas delas em sua obra “O banquete
dos deuses: conversa sobre a origem e a cultura brasileira”. Nao vamos aqui reproduzir tais
narrativas, mas destacamos o fato de que o discurso ludico também constitui o sujeito-
indigena em sua subjetividade. E por meio dele e por ele que os indigenas, especialmente as
criancas, aprendem e compreendem o mundo e a sociedade ao seu redor. E ele que, narrado
pelos idosos e transmitido de geracdo em geracdo, perpetua a cultura e a lingua indigena. Por
ser contado pelos mais velhos, diz respeito a um discurso importante, legitimado e validado
pela comunidade indigena e seus membros.

Vemos, assim, que os dizeres de Kambeba (2018) e Munduruku (2009) marcam a
oralidade como trago constituinte do sujeito-indigena. “Ainda que a escrita tenha importancia
na transmissao dos saberes”, como afirma Kambeba (2018, p.10), € na/pela oralidade, no/pelo
discurso ludico, que o sujeito-indigena diz de si, de seu povo e mantém vivas sua cultura e

suas tradicoes.

3.6.2 O sujeito-indigena e sua compreensao de cultura

Munduruku (2002), ao falar sobre os efeitos do processo colonizador para a populagédo
indigena de outrora e para a populacdo indigena atual, deixa transparecer a concep¢ao de

cultura na qual seu discurso - tomado aqui como discurso do povo Munduruku - se filia:

RD59: Ainda que ignorado, negado ou transformado pelos
colonizadores — do corpo e da alma -, o saber que sempre alimentou
nossas tradicbes se manteve fiel aos principios fundadores. Isso
desnorteou o0s invasores dagquele momento histérico e continua
desnorteando 0s de nosso tempo, 0s quais teimam em destruir as
tradicbes originarias que permanecem resistindo, ndo sem muitas
baixas, ao “canto da sereia” do capitalismo selvagem, cujo olhar frio
se concentra na fragilidade humana, que é capaz de vender sua
dignidade e ancestralidade em troca de conforto e bem-estar ilusorios”
(MUNDURUKU, 2002, p.68)
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Pelos dizeres do RD59 vemos que a nogdo de cultura para Munduruku (2002), assim
como para Mirim Valdeci (2019 — RD44) e os indigenas da Aldeia Kiriri de Caldas-MG
(RD45), esta associada as tradi¢bes, as quais ele chama de tradicdes originarias, fruto de
principios fundadores da sociedade indigena munduruku. Nesse sentido, a cultura indigena diz
respeito a caracteristicas ancestrais, tradicdes passadas que, ao serem reproduzidas hoje,
funcionam como mecanismo de resisténcia, conforme aponta Munduruku (2002). Manter as
tradicdes originarias € nao se render aos costumes, crencas e tradi¢cbes do ndo indigena, como
se a0 perpetuarem-se 0s ritos e habitos o préprio povo indigena fosse perpetuado e sua
morte/apagamento/esquecimento/silenciamento pudesse ser impedida.

Kambeba (2018), ao dissertar acerca do direito dos povos indigenas a terem seu
patrimdnio material e imaterial, bem como sua interculturalidade conservadas, aborda a
questdo das tradicdes, da ancestralidade e também inclui a lingua, assim como previsto no

Estatuto da Associacao Kiriri de Caldas (RD45), porém ndo como aspecto cultural:

RD60: E importante dizer que os povos indigenas, hoje, e em
particular o povo Omagua/Kambeba, mesmo aldeados, ndo deixam de
ter uma relagdo com a cidade, manifestada no cotidiano na utilizagéo
de aparelhos eletronicos que facilitam a comunicacdo, na busca de
saberes na escola do “branco”, ndo com a inten¢ao de apagar nossa
lingua-mae, mas de modo a contribuir com a nossa luta em prol da
manutencdo do nosso tesouro ancestral, uma vez que a flecha deu
lugar a uma luta politica, com argumentos bem consistentes por
nossos direitos a conservacdo do patriménio material e imaterial, e a
interculturalidade, respeitando nossa forma de ser (KAMBEBA, 2018,
p.9 e 10)

O discurso de Kambeba (2018) — tomado aqui como discurso do povo
Omagua/Kambeba- nos permite compreender que ha, por parte desse povo, uma preocupacao
em manter o que eles chamam de “tesouro ancestral”. No entanto, essa manutencdo se da pela
luta politica por direitos, o que exige dos indigenas o estabelecimento de uma relacdo com a
cidade e o conhecimento da lingua portuguesa (rna busca de saberes na escola do “branco”),
porém sem permitir que a lingua indigena seja apagada.

O discurso de Kambeba (2018) distancia-se dos recortes discursivos anteriores (RD44,

RD45, RD59) e traz uma concepcao de cultura na qual esta é pensada como algo ndo estatico,
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como apontam Cavallari e Lima (2016), mas como algo em constante transformacgdo. Ao
afirmar “uma vez que a flecha deu lugar a luta politica”, Kambeba (2018) mostra esse
funcionamento cultural ndo estatico, “que exige investimento subjetivo e um trabalho de
apropriagdo, resisténcia e (re)invengdo pessoal e social” (CAVALLARI e LIMA, 2016,
p.152), possibilitando que a ideologia que incide na constituicdo dos sentidos possa ser
vislumbrada, ao invés do recorrente apagamento/silenciamento que acontece quando se
compreende a cultura como algo comum e regular. Além disso, ao destacar a importancia da
lingua como mecanismo de luta politica, vemos o funcionamento da lingua compreendida
como indissociavel da cultura, ja que é na/pela lingua e na/pela cultura que o sujeito produz
sentidos e se constitui enquanto sujeito de linguagem (CORACINI, 2016 apud CAVALLARI
e LIMA, 2016). Dessa forma, a lingua deixa de ser tomada como aspecto cultural e passa a ser

compreendida como constitutiva do sujeito e, por isso, hunca esquecida/silenciada.

3.6.3 O sujeito-indigena e sua compreensdo de ensino

Munduruku (2016, p.33), ao rememorar fatos de sua vida escolar destaca que, quando
crianca, ao entrar na escola, seu mundo se dividiu. O referido autor conta dos preconceitos
que sofreu, dos esteredtipos que recebeu e do modo como estar e estudar na escola do
“branco” afetou sua subjetividade. No entanto, quando Munduruku (2016) comegou sua vida
escolar, ndo havia ainda escola indigena. A escola indigena — especifica e diferenciada — ndo
havia sido implantanda, nem administrativamente. Dessa forma, ele frequentou uma escola
regular, comum, cuja lingua ensinada era somente a lingua portuguesa e cujos colegas, em sua
grande maioria, ndo eram de origem indigena.

Kambeba (2017)?°, em entrevista concedida ao Jornal Catraca Livre, ao falar de sua
trajetéria universitaria e da importancia da formacdo em nivel superior para 0s povos

indigenas, afirma acerca da educacao:

RD61: Mesmo assim, a primeira sala de aula é a aldeia. E 14 que a
gente vai aprender o respeito com os mais velhos, a saber o nome de
cada arvore e a conhecer a natureza. Saindo da escola da minha aldeia

2 Publicagdo online. Disponivel em: https://catracalivre.com.br/cidadania/poeta-indigena-que-luta-pelos-
direitos-da-mulher-nas-aldeias/ Acesso em 11/11/2019
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eu posso entrar na escola do “branco” e dizer: agora eu sou capacitada
para estar aqui e aprimorar meus conhecimentos para, depois, leva-los
de volta para a aldeia. Nos trabalhamos dentro das articulagdes, por
isso que somos povos ligados em todo o pais. (KAMBEBA, 2017)

Kambeba (2017) e Munduruku (2016), diferentemente de Rose (2019), Mirim Valdeci
(2019) e Cacique Altino (2019), tiveram seu percurso escolar de ensino fundamental, médio e
superior em uma escola nédo indigena e significam o espaco escolar desse lugar. Frequentaram
escolas regulares, nas quais as especificidades da lingua e da cultura dos sujeitos-indigenas
ndo era considerada. O espaco escolar era urbano e a lingua estudada era a lingua portuguesa.

Munduruku (2016) enfrentou dificuldades devido aos preconceitos que sofreu, mas
venceu essas dificuldades, ainda que, em alguns momentos, tenha tentado anular-se,
desvinculando-se de sua identidade indigena - como se isso fosse possivel. Tanto venceu as
dificuldades, que chegou a tornar-se doutor, titulo concedido pela escola do néo indigena.

Kambeba (2017) aprendeu a significar a escola como um lugar de aprimoramento dos
conhecimentos que ela ja tinha adquirido na aldeia, a qual ela nomeia de “primeira sala de
aula”, ou seja, apesar de compreender a importancia da educacéo escolarizada para o sujeito-
indigena; apesar de ser sujeito-indigena escolarizada, Kambeba (2017) atribui aos
conhecimentos que aprendeu com seu povo 0 peso/valor de conhecimentos de base,
originarios, primordiais. Além disso, ela enfatiza a articulacdo do sujeito-indigena que
frequenta a escola regular com aqueles que ainda ndo frequentam. O que os indigenas
aprendem na escola do “branco”, eles compartilham na sociedade indigena e o conhecimento
que trazem da aldeia, da vivéncia em comunidade, eles levam para a escola. O foco do dizer
de Kambeba (2017) estd na necessidade do sujeito-indigena frequentar a escola do néo
indigena pois, para ela, essa escola € o espaco de formacdo que o sujeito-indigena
contemporaneo precisa para ser capaz de enfrentar as lutas que lhe cabem.

Vemos funcionando no discurso de Kambeba (2017) uma contradi¢é@o constitutiva dos
processos de identificagdo (PECHEUX, 2009 apud PEREIRA e MODESTO, 2020). Ao
mesmo tempo em que ela reconhece como conhecimentos basicos e mais importantes aqueles
que ela teve no convivio da aldeia, ela atesta a necessidade do indigena frequentar a escola do
ndo indigena e ndo a escola indigena. A escola indigena é especifica, diferenciada e foi
implantada para atender as necessidades das comunidades indigenas, conforme preconizam os
documentos de lei que analisamos no capitulo 1 (CONSTITUICAO FEDERAL, LDB,
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PARECER 14/99). No entanto, ndo ¢é essa escola que vai formar o indigena para enfrentar
suas lutas, que vai possibilitar-lhe o acesso ao universo simbélico dos nao indigenas. Ao
contrario, € na/pela escola do ndo indigena, na/pela lingua portuguesa que o indigena podera
dizer-se e ser ouvido, ainda que 0 espaco de enunciacdo a ele concedido nunca seja igual
aquele concedido ao nédo indigena.

Munduruku e Kambeba tém conhecimento da ordem e organizacdo da lingua
portuguesa. Estdo inscritos nessa materialidade e produzem sentidos a partir dela, em posicéo
de autoria. O acesso a escola do nao indigena Ihes possibilitou assumir esse lugar e enunciar

como sujeitos-autores, tendo seus dizeres legitimados pelos ndo indigenas.

3.6.4 O sujeito-indigena e sua relacdo com a(s) lingua(s)

No segundo capitulo, ao analisarmos 0s recortes retirados das entrevistas discursivas
realizadas com 0s sujeitos-indigenas guaranis e Kiriris, identificamos o modo como tais
sujeitos se relacionam com a(s) lingua(s) que os constitui sujeitos de linguagem. Vimos que,
em alguns momentos, a lingua — mais especificamente a lingua portuguesa — é tomada como
instrumento de poder; em outros casos, a lingua — aqui a lingua indigena — é mencionada
como aspecto cultural e, em outros, ainda, como caracteristica identitaria do sujeito-indigena.
Nos dizeres de Munduruku e Kambeba, que analisaremos adiante, identificamos as mesmas
filiacOes.

No que se refere a lingua como instrumento de poder, Munduruku (2009, p.72) ao
tratar sobre a escolha das liderangas por parte do povo munduruku, diz que hé trés qualidades
basicas que um indigena deve ter para receber o privilégio de se tornar um chefe, um lider.
Sdo elas: dominar a historia dos antepassados; ter o dom da palavra; ser generoso.

E certo que pelo dizer de Munduruku (2009) ndo podemos afirmar que “ter o dom da
palavra” (p.72) significa conhecer a lingua portuguesa ou a lingua indigena. Sabemos que
essa habilidade esta mais relacionada ao saber falar em publico, ter capacidade de expor as
necessidades, queixas, demandas de seu povo; saber representar sua comunidade nas ocasioes
em que for preciso expressar-se oralmente. Porém, ainda que a fala de Munduruku (2009) néo
faca uma referéncia explicita ao uso ou escolha de uma lingua ou outra, é certo que ha a

necessidade de dominio/conhecimento linguistico por parte das liderangas da aldeia. A lingua
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é, entdo, um dos pré-requisitos para se chegar a chefia. Quem a domina/conhece, a tem como
um instrumento de acesso ao poder. Conforme apontamos no capitulo 2, foi o conhecimento
da lingua portuguesa que fez com que Altino se tornasse cacique da Aldeia Boa Vista (RD52);
foi o dominio da lingua do outro/do branco que o ascendeu a chefia.

Identificamos no dizer de Kambeba (2018) a mesma regularidade discursiva do dizer
de Munduruku (2009). Ao afirmar que é importante que o povo Oméagua/Kambeba tenha
acesso as tecnologias e aos saberes da escola do ndo indigena, especialmente a lingua — que
no caso € a lingua portuguesa (lingua nacional e oficial) — para que possam contribuir com a
luta de seu povo, “uma vez que a flecha deu lugar a luta politica, com argumentos bem
consistentes”, vemos em funcionamento, novamente, a lingua como instrumento de poder,
como instrumento de luta politica, pré-requisito necessario aos envolvidos nessa luta. E ha
gue se ter mesmo conhecimento da lingua, pois 0s argumentos precisam ser consistentes, bem
formulados; € preciso saber falar para ser capaz de lutar.

Mirin Valdeci (2019 — RD51), ao dizer que seu povo vem sendo atingido por varias
lutas politicas, também destaca a necessidade do conhecimento da lingua portuguesa por parte
dos indigenas. E, como afirma Kambeba (2018, p.9-10), ndo s0 as liderancas precisam saber a
lingua portuguesa, mas todos os indigenas, para que todos possam se engajar na luta “em prol
da manutencdo do tesouro ancestral” de sua comunidade e dos direitos a “conservacéo do
patrimdnio material e imaterial” dos povos indigenas.

Com relacgdo a lingua enquanto traco constitutivo, conforme apontamos anteriormente,
no capitulo 2, o modo como o sujeito-indigena compreende a(s) lingua(s) (lingua materna/
lingua portuguesa /lingua oficial) estd estritamente relacionado ao modo como ele se
compreende sujeito; como ele se diz e se V€.

Darlene Yaminalo Taukane, uma das liderancas do movimento indigena brasileiro
(1970-1990), em entrevista concedida & Daniel Munduruku, em 19 de junho de 2009
(TAUKANE, 2009 apud MUNDURUKU, 2002, p.116) fala sobre a lingua enquanto traco

identitario do sujeito-indigena:

RD62: Mas, por outro lado, que linguas essas pessoas estardo falando?
Que culturas e politicas estardo adotando para o futuro de suas
geragBes? Se essas pessoas ndo tiverem consciéncia de quem sdo, que
linguas seus filhos véo falar? Se escolherem a lingua portuguesa, que
tem sido a primeira op¢do, muitas linguas e culturas podem e irdo
desaparecer, infelizmente! Isso ndo significa que deixardo de ser
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indigenas, claro que ndo. Mas muitas referéncias de como ser e estar
indigena estardo comprometidas (TAUKANE, 2002)

Vemos operando no discurso de Taukane (2002 apud MUNDURUKU, 2002) uma
contradicdo discursiva que se d& na ordem da lingua. Ao mesmo tempo em que ela afirma que
falar a lingua portuguesa ao invés da lingua indigena ndo é algo que fard com que o sujeito-
indigena perca sua identidade, ela se preocupa com a formacéo identitaria desses sujeitos que
escolhem a lingua portuguesa em detrimento da lingua indigena. Para Taukane (2002 apud
MUNDURUKU, 2002) essa escolha pode implicar em uma perda linguistica e cultural
inevitaveis e pode comprometer as futuras geracdes indigenas, no que se refere a manutencéo
da identidade cultural de seus povos.

Kambeba (2018, p.8) afirma que o povo Oméagua/Kambeba nao luta apenas por limites

territoriais. Segundo a referida autora indigena (KAMBEBA, 2018, p.8), eles

RD63: ...lutam também por uma forma de existéncia presente no
modo diferente de viver, ver, sentir, pensar, agir e de seguirem
construindo sua historia, exigindo seus direitos, tendo como um dos
objetivos o ensino da lingua materna. A lingua Omagua/Kambeba,
durante anos, vem apresentando sinais de declinio, mas se mantém
viva pelos ensinamentos as criancas e aos adultos. (KAMBEBA,
2018, p.8)

O dizer de Kambeba (2018) nos permite compreender que a lingua indigena do povo
omagua/kambeba esta em processo de declinio/apagamento/silenciamento e que ensinar essa
lingua as criancas e aos adultos é ndo permitir que a lingua se perca, ainda que nao seja ela a
lingua materna da maioria dos omagua/kambeba, como acontece com o povo Kiriri da aldeia
de Caldas-MG. Vemos, entdo, que ha um movimento de resgate da lingua indigena que se da
por parte daqueles que, mesmo sendo indigenas, ttm a lingua portuguesa como lingua
materna e ndo a lingua indigena. Nesse sentido, resgata-la € resgatar a heranca de seu povo,
mantendo vivas as caracteristicas das comunidades indigenas. Ao contrario, quando a lingua
materna € a lingua indigena, ensina-la ndo é um objetivo, mas sim ensinar e aprender a lingua
portuguesa, para que possam atuar na sociedade em que vivem e lutar por seus direitos

juridicos e administrativos, como acontece na aldeia Boa Vista, de Ubatuba-SP.
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E importante destacar que para Kambeba (2018), ainda que seja necessario resgatar a
lingua indigena, o fato de ndo saber falar ou escrever nessa lingua ndo faz com que um
indigena perca sua identidade. No poema Tana Kumuera Ymimiua (Nossa lingua ancestral),
Kambeba (2018, p. 37) afirma:

RD64: A lingua ndo é determinante/ Para se poder dizer/ Quem um
indigena ndo é Kambeba/ Por ndo saber escrever /Na lingua do seu
povo./ A afirmagéo esta no seu ser. (KAMBEBA, 2018, p.37)

Destacamos no recorte discursivo supracitado o fato de Kambeba (2018) se referir a
questdo escrita da lingua indigena. Um indigena, segundo ela, ndo perde sua identidade “por
ndo saber escrever (grifo nosso) na lingua de seu povo™. Ora, se € a lingua de seu povo, o que
faz, entdo, que ela deixe de ser dele ou que ele a desconheca? Seria a escrita a responsavel
pelo apagamento da lingua kambeba e pela opcdo dos kambeba, dos Kiriri e de outros povos
indigenas pela lingua portuguesa? Souza e Ribeiro (2007), conforme citamos no capitulo 1,
falam acerca da imposi¢do do escritismo as linguas indigenas. Para eles (SOUZA e RIBEIRO,
2007, p.137 e 138) “a imposicdo da forma escrita da lingua, em prejuizo da oralidade
concorre, mais que para o fortalecimento constitutivo, para a dilui¢do da identidade dos povos
indigenas”. As linguas sdo silenciadas pelo abandono por parte de sua prépria comunidadade
de falantes, ja& que a oralidade esta na base da constituicdo cultural e identitaria do povo
indigena.

Munduruku (2016, p.34), ao relatar seu percurso pessoal e académico relembra sua
dificuldade com as aulas de portugués: “por causa do portugués muito ruim que eu falava, as
aulas eram terriveis” e conta sobre um periodo escolar em que foi afastado dos pais. Segundo

Munduruku (2016, p.65)

RD65: Naquela ocasido, eu ndo podia ter a presenca constante de
meus pais junto de mim, porque era a politica da época que o Estado
brasileiro tomasse conta de seus “indios”. Isso consistiria, entre outras
coisas, em manter os pais longe da escola. Hoje sei que aquilo servia
para nos isolar dos que falavam a mesma lingua e nos obrigar a falar e
aprender somente em portugués (MUNDURUKUI, 2016, p.65)
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A narrativa de Munduruku (2016) nos mostra o funcionamento de outra forma de
silenciamento da lingua indigena: aquela que ocorreu por parte do Estado e que continua
acontecendo nos dias de hoje, ainda que de forma diferente, sob as vendas do bilinguismo
imposto as escolas indigenas. Como aponta Mariani (2008), a relacdo entre poder econémico
e préticas linguisticas, no que se refere as politicas de silenciamento impostas para silenciar
uma lingua ou obrigar a falar em outra lingua, ndo é de hoje. Segundo a autora, a colonizacéo
linguistica que ocorreu no Brasil no periodo da colonizagdao ¢ um exemplo das “diferentes e
alternadas formas de silenciamento juridico e linguistico imposto as linguas indigenas”
(MARIANI, 2008, p. 2)

Munduruku (2016, p.68) relata que devido as opressdes e julgamentos que sofreu na
escola do ndo indigena por ser um aluno indigena, houve um momento de sua adolescéncia
em que ele decidiu deixar de ser indigena e se tornar como os ‘brancos’, um cidadao
civilizado: tingiu seus cabelos de loiro, se esforcou para aprender portugués rapidamente e
deixava que os outros o ofendessem sem reagir, como costumava fazer. No entanto, como
aponta o referido autor (MUNDURUKU, 2016, p.151): “Sou indigena. Trago em meu corpo
0s tracos de minha origem e, apesar do esforco que fiz em negar, foi por causa deles que ndo
pude esquecer quem sou e de onde vim”.

Temos aqui a associacdo da identidade do indigena com as caracteristicas fisicas que o
constitui. Isso implicaria dizer que é impossivel ao sujeito-indigena deixar de sé-lo, pois suas
caracteristicas fisicas apontam para sua identidade étnica, social e pessoal. O discurso de
Munduruku (2016), como apontam Pereira e Modesto (2020), ao produzir o efeito de que ele,
pelo olhar do outro sobre suas caracteristicas fisicas, s0 pode ser descrito/identificado como
indigena, ancora seu dizer em uma memoria discursiva que nos oferece a descri¢do do que €
um traco indigena, “um traco negro, um traco branco, ou de uma outra identidade racial”
(PEREIRA e MODESTO, 2020, p.283).

O dizer de si € uma marca forte do discurso de Munduruku (2016) e, como destacam
Pereira e Modesto (2020, p.278), “ndo hé sujeito que se constitua historicamente sem a marca
singular de género e raga”. Assim, ao dizer “Sou indigena. Trago em meu corpo os tracos de
minha origem” (MUNDURUKU, 2016, p.151), seu discurso ¢ inscrito por um silenciamento
constitutivo®® (ORLANDI, 2007¢), por um outro dizer que pode ser traduzido por “¢ visivel

30 Ancorados em Orlandi (2007c), tomamos a nogdo de siléncio constitutivo como sendo o siléncio inseparavel
do dizer. Nele, os sentidos sdo formados pela insercdo do sujeito de linguagem em determinadas formagdes
126



que nao sou” (PEREIRA e MODESTO, 2020, p.284). Dessa forma, “podemos dizer que
apontar a visibilidade existente de certas caracteristicas produz, no discurso do enunciador, a
refutacdo de caracteristicas que poderiam apontar para outro lugar no jogo das identificacbes
raciais” (PEREIRA e MODESTO, 2020, p.284).

De acordo com Neves (2009), o discurso vai muito além da palavra falada ou escrita.
Ele se materializa ndo sé no texto, mas nos corpos, no artesanato, na comida, nas telas, na
arquitetura. Segundo a autora, 0 corpo € um espaco que nos possibilita diversas leituras e pode
ser compreendido como um dos dispositivos gue instituiram o sistema colonial. Por isso, nos
causa estranhamento ver um indigena trajando um terno, por exemplo. Por que nos causa
tanto estranhamento? Neves (2009), ao colocar esse questionamento, destaca o fato de que as
estratégias do sistema colonial estiveram presentes nas diferentes materialidades e continuam
sendo administradas por nos.

Para Neves (2009), a escrita € instituida pelas sociedades indigenas por meio de outras
materialidades significantes, de outras formas, seja pela cestaria, a pintura corporal, a
producdo de pegas em ceramica ou por meio das narrativas orais. Todas essas materialidades
se constituem em representacdes indigenas e dizem do sujeito-indigena e de sua subjetividade.

Pelos recortes discursivos que tomamos como objeto de anélise, vemos o sujeito-
indigena compreendendo a si mesmo e, consequentemente, a sua lingua, de diferentes formas.
Em alguns momentos, vemos o discurso dele filiado a formacdo discursiva do indigena
ideal(izado): aquele que mantém suas tradi¢cdes culturais e fala a lingua indigena. Em outros
casos, vemos tal discurso filiado a constituicdo do indigena por seus tracos fisicos: cor da pele
e dos cabelos, formato do rosto e dos labios, etc. H& discursos, ainda, em que vemos 0
funcionamento de uma contradicdo discursiva, conforme apontamos anteriormente acerca do
relato de Taukane (2009 apud MUNDURUKU, 2009) e vemos como sentidos produzidos
acerca da lingua materna indigena aquele que a considera como traco fundador/constitutivo
do sujeito- indigena e aquele em que esse sujeito é considerado um indigena, apesar de néo ter
a lingua indigena como lingua materna.

Observamos, também, que mesmo nos casos em gue a lingua materna dos indigenas é

a lingua portuguesa, eles a denominam como lingua do outro, do ndo indigena e lutam por

discursivas. Ao enunciar a respeito de algo, apagamos outros sentidos possiveis, mas indesejaveis, em
determinada situagdo discursiva. E o siléncio constitutivo que determina os limites do dizer, trabalhando os
limites e a constituicdo das formacdes discursivas.
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conhecer/aprender a sua lingua — a lingua indigena, ainda que ndo seja por meio dela que eles
significam a si mesmos e ao mundo. Nos casos em que a lingua indigena € a lingua materna,
vemos a dificuldade associada a lingua portuguesa e, a0 mesmo tempo, a necessidade
atribuida a sua aprendizagem por parte das comunidades indigenas.

Eckert-Hoff (2015), ao tratar da constituicdo identitaria dos imigrantes alemaes,
retoma a noc¢do de identidade em Andlise de Discurso. De acordo com Eckert-Hoff (2015), a
identidade, por envolver o deslocamento de posi¢cdes do sujeito e 0 movimento da historia,
ndo pode ser definida como algo fixo, fechado, linear, controlavel, sistematizado. Ao
contrério, a identidade relaciona-se ao que é multiplo, fragmentado, imprevisivel,
descentrado, sendo constitutivamente hibrida.

Vivendo na aldeia ou na cidade, pintando o corpo ou usando roupas do ‘branco’,
falando portugués ou Kiriri/lkambeba/guarani/munduruku, o sujeito-indigena constitui-se
indigena pois, como afirma Kambeba (2018, p.37) “a afirmacgdo esta no seu ser”. No entanto,
esse ser indigena, essa constituicdo que estd no ser, se da para o indigena, ora de forma
representada, ora de forma ndo representada. Isso significa que, por ser sujeito de linguagem,
constituido pelo outro/Outro, nem sempre o sujeito-indigena tem consciéncia de sua
constituicdo e, afetado pela memoria social, busca manter o estere6tipo de indigena
construido pelo discurso da colonizagdo e procura, pela manutencéo de seus rituais, costumes
e, acima de tudo, ensino/aprendizagem de sua lingua, garantir (ainda que imaginariamente) a
continuidade entre as épocas (PAYER, 2006, p.51), “em fungdo da reproducao/proje¢do dos
sentidos hegemonicos”.

Kambeba (2018), nas fotografias que ilustram sua obra, aparece, em todas elas, com
trajes indigenas e o rosto pintado. No entanto, ela é indigena que reside na cidade e ndo usa
mais aquelas roupas e aderecos; nem mesmo os indigenas que residem em aldeias os utilizam.
Vemos ai, conforme Pereira ¢ Modesto (2020, p.283), “um gesto de credibilizar-se perante o
outro”.

Ora, se 0 processo identificatorio do sujeito de linguagem é constitutivamente hibrido,
como aponta Eckert-Hoff (2015), também o é o processo identificatorio do sujeito de
linguagem indigena. Dessa forma, se em alguns momentos ele representa a si mesmo e se
apresenta ao outro reproduzindo e repetindo discursos e estereotipos do colonizador, em
outros ele busca distanciar-se dessa representacdo, reconhecendo suas especificidades,

dizendo de si, de seu lugar e ndo do lugar do outro. Se em alguns momentos a lingua
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portuguesa é tomada como lingua do outro, instrumento de luta; em outros, essa mesma
lingua funciona como instrumento de libertacdo. Se a escrita € por vezes instrumento de
apagamento linguistico, tecnologia que vai contra a manutencédo da lingua indigena; em outros
ela funciona como ferramenta a favor do povo indigena.

Munduruku (2016, p.168 e 169) é indigena da cidade e, para ndo perder o vinculo com
0 povo Munduruku das aldeias, passou a escrever sobre a temética indigena e iniciou uma
militancia na area da educacdo, buscando mudar o pensamento da sociedade brasileira em
relacdo as comunidades indigenas. O referido autor, ao relatar o estranhamento de um

atendente de hotel quando ele se identificou como escritor, afirma:

RDG66: Desse dia em diante, eu passei a acreditar que era um escritor.
Era como se aquele titulo combinasse exatamente com 0 que eu era:
invisivel. Sim, eu sempre fora invisivel para as pessoas. Um escritor
também é assim. Ele, historicamente, sempre foi considerado uma
pessoa “morta”. Para a maioria das pessoas nao existia escritor vivo. E
ndo podia haver um “indio” escritor. Portanto, eu estava morto duas
vezes. Era um bom comeco para quem pretendia mudar a memoria das
pessoas. Com esse pensamento na cabeca passei a aceitar que escrever
e ser educador fazia parte do mesmo processo de redescoberta da
ancestralidade brasileira (MUNDURUKU, 2016, p.178)

O relato de Munduruku (2018) nos permite identificar tracos da memoria discursiva
gue o constitui: indigena como ninguém, como ser invisivel, apagado. Se ele indigena, é
ninguém; ele autor, continua sendo ninguém, invisivel, mas pela/na lingua seus pensamentos
podem chegar aos outros brasileiros, aos ndo indigenas e, de repente, mudar a representacdo
que eles tém acerca do sujeito-indigena, produzir um sentido novo, um discurso outro sobre a
colonizacdo do Brasil. Esse é também o sonho de Rose (2019), que mora na aldeia kiriri. O
instrumento que ela tem para se deslocar desse discurso fundador, € a sala de aula da escola
indigena, ou seja, € um indigena falando para outros iguais. Munduruku (2016), ao contrario,
porgue conhece a organizacgdo e a ordem da lingua portuguesa, sua norma padrao, teve acesso
a escola do ndo indigena e mora na cidade, pode transitar da posi¢do de sujeito-indigena para
a posicdo de sujeito-indigena-autor e, desse lugar, produzir sentidos que vao de encontro

aqueles que ja estdo cristalizados.
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O lugar do qual Munduruku (2016) formula seu discurso na posicdo de autor é o
espaco da literatura. Ao tratar da literatura indigena e dos autores militantes nesse lugar,
Munduruku (2016, p.204) afirma “nossa literatura ¢ um grito de libertacdo”. Para ele, por
meio da literatura os indigenas-autores pretendem desconstruir a imagem negativa que 0
discurso fundador da colonizacéo produziu acerca das comunidades indigenas e mostrar que,
ainda que diferentes, eles também séo brasileiros, como todos n6s o somos.

Conforme destacamos anteriormente, logo no inicio desse capitulo, a Andlise de
Discurso toma a arte — e aqui, a literatura — como um espaco no qual os discursos silenciados
podem ser ditos, visibilizados; a literatura funcionando como prética politica. Dessa forma, o
que Munduruku (2016) ndo poderia, talvez, dizer abertamente, ele diz por meio da literatura;
0s ndo-ditos que o constitui sujeito-indigena, podem ser ditos nas obras literarias que produz.

Orlandi (2007c) ao analisar a producdo de autobiografias no periodo da ditadura
militar no Brasil, enfatiza que tais materialidades significantes se increvem na relacdo do
sujeito com o poder-dizer e ligam a esfera publica a privada. Ao serem categorizadas como
obras literarias, como ficcdo, as autobiografias tornam possiveis/diziveis 0 que antes era
proibido pela censura.

Embora a producdo das obras autobiograficas de Munduruku e Kambeba ndo tenham
sido produzidas nas mesmas condi¢cdes de producdo daquelas analisadas por Orlandi (2007c),
elas produzem sentidos na tensdo entre 0 mesmo e o diferente; parafrase e polissemia. Ao
dizer de sua intencdo em desconstruir no imaginario dos cidaddos brasileiros a imagem do
indigena produzida pelos instrumentos da colonizagdo, Munduruku (2016) vé no espaco da
literatura, na autobiografia, uma possibilidade de desvio, deslocamento, um gesto de
resisténcia ao discurso fundador da colonizacdo e uma forma de verbalizar e validar aquilo
que ele acredita ser a verdadeira historia dos povos indigenas. Como aponta Orlandi (2007c),
ao dizer de si por meio da autobiografia, o autor sai do siléncio imposto pela censura,
distancia-se dos discursos evidentes — no caso dos povos indigenas — e conta sua historia; a
sua que é também a histdria de seu povo; produz uma narrativa que torna publico aquilo que
era particular; traz a tona o que estava recalcado, silenciado, falando ndo sé do seu “eu’, mas
de todos os “eus”, embora ao adentrar o universo da esfera publica ndo seja possivel delinear
os limites entre o dizer de si e do outro. “Nessas condigdes, o autor trabalha sua negagdo em
face do real: quando ele conta sua histéria (contida), ela se torna literatura (narrativa) e ele

entra para a Historia (contada)” (ORLANDI, 2007c, p.82). Porém, para trabalhar com
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processos de identificacdo em contextos de proibicdo, censura, 0 sujeito precisa recompor
suas relacOes, estabelecer entre elas uma unidade, a partir de sua vontade, ainda que se trate
de uma unidade imaginaria. Segundo Orlandi (2007c), essa recomposi¢do acontece quando o
sujeito assume a posicédo de autoria.

Orlandi (2007c) afirma, ainda, que o gesto de escrever tem uma relagdo particular com
0 siléncio. Ao escrever sobre si, 0 autor se distancia da vida cotidiana e se significa em
siléncio. Diz de si sem intervencdes, sem proibicdes, deixando fluir os movimentos
identitarios e seus sentidos. De acordo com a autora, no processo de constitui¢cdo dos sujeitos
e, consequentemente, dos sentidos, tanto o apagamento quanto o desejo de completude

desempenham um papel fundamental.

“Ha, nesse caso, uma demanda de completude do sujeito através de
apagamentos: ele apaga os limites historia/relato/Historia, ou, em
outras palavras, ele apaga o limite entre o “eu-pessoal” ¢ o “eu-
politico”, entre o “sujeito” e o “cidaddo”, ou entre o real e a ficcao,
entre o “eu-que-conta” e o ‘“eu-contado” etc.” (ORLANDI, 2007c,
p.83)

Assim, é pela/na escrita que o sujeito-autor e, em nosso caso, o sujeito-autor-indigena,
constréi um espaco intermediario, constituido pelo siléncio, no qual emergem outros sentidos,
que ndo aqueles impostos pela censura, produzidos como efeito de evidéncia. E no siléncio
constitutivo desse discurso que outros sentidos ganham existéncia; “ao siléncio imposto pela
censura”, o sujeito-autor-indigena, “responde com o siléncio dos “outros” sentidos que ele
constitui em uma outra regido” (ORLANDI, 2007c, p.85). Vemos, entdo, que na completude e
no apagamento; na esfera privada ou na publica; em posicéo de autoria ou ndo, a alteridade o
constitui sujeito-autor-indigena, assim como sdo constituidos os demais sujeitos de nossa
pesquisa, assim como nos constituimos a nds, pesquisadoras: na alteridade e no hibridismo
identitario.

Kambeba (2018), ao dizer de si e apresentar sua obra Ay Kakyry Tama — Eu moro na
cidade, no site Recanto das Letras®!, afirma:

31 Disponivel em: https://www.recantodasletras.com.br/autor.php?id=146139 Acesso em 02/12/2019
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RD67: Sou Mércia Vieira da Silva, artisticamente sou Marcia Wayna
Kambeba, sou indigena da étnia Omagua/Kambeba, (usei esse nome
pois quero com ele mostrar dois universos, 0 ndo indigena apresentado
pelo meu nome Marcia e o indigena representado pelo nome Wayna
que é meu nome indigena e Kambeba a minha etnia) sou gedgrafa,
mestra em Geografiae pesquiso sobre meu povo envolvendo
Territorio e Identidade em um processo de ressignificacdo da etnia.
Escrevo poemas indigenas relacionados a vivéncia, territorio e
identidade do povo indigena Omagua/Kambeba e dos povos indigenas
em geral, sou cantora, compositora, fotografa registrando a vivencia
dos povos, palestrante de assuntos indigenas e ambiental, professora.
Pelo fato de me afirmar indigena e viver na cidade foi que decidi
escrever um livro de poemas intitulado Ay kakyri Tama - Eu moro na
cidade, onde escrevo sobre assuntos voltados para nés indigenas que
vivemos na cidade e lutamos por nosso respeito e afirmacao junto aos
que vivem nas aldeias. Gosto de escrever assuntos voltados para a
questdo ambiental, envolvendo a Geografia e os povos indigenas.
Também busco registrar a vivéncia dos povos indigenas aldeados ou
na cidade através da fotografia que também é um meio de divulgacéo,
além de ser algo que faco com carinho e prazer. Fotografo paisagens e
busco apresentar uma relacdo com a natureza, com a Geografia.
Convido vocé para conhecer os povos indigenas através dos meus
textos poéticos. (KAMBEBA, 2018)

O discurso de Kambeba (2018), em alguns aspectos, se filia ao mesmo discurso de
Munduruku (2016) e situa a literatura e, também, a fotografia, ou seja, a arte, como espaco de
informacdo e divulgacdo dos povos indigenas, em especial, dos omagua/kambeba, de modo a
ressignicar tais comunidades. No entanto, ha um distanciamento entre ambos os discursos.
Enquanto Munduruku (2016) produz seus textos para serem lidos pelos brasileiros nao-
indigenas, Kambeba (2018) produz os seus para serem lidos, primeiramente, pelos prdprios
indigenas, pelos omagua/kambeba que vivem nas aldeias e que ndo reconhecem aqueles da
cidade como parte de seu povo (“onde escrevo sobre assuntos voltados para nés indigenas
que vivemos na cidade e lutamos por nosso respeito e afirmagéo junto aos que vivem nas
aldeias”).

Vemos no dizer de Kambeba (2018), uma contradi¢ao, “um gesto de credibilizar-se
perante o outro” (PEREIRA e MODESTO, 2020, p.283): o indigena da aldeia. Ao mesmo
tempo em que se diz na posicao sujeito-indigena, ela se inscreve na posicao sujeito-autora. Se,

assumindo a primeira posicdo discursiva Kambeba (2018) “reinvindica um lugar de
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enunciagdo para que se efetive sua voz (e sua identificacdo) anteriormente silenciada,
questionada por outros” (PEREIRA e MODESTO, 2020, p.283); na segunda posicdo, essa
identidade reinvindicada, se equipara ao direito de poder falar como uma mulher indigena,
como uma indigena, de fato, para justificar-se e ser aceita por sua comunidade. Além disso,
vemos no RD67, um movimento subjetivo por meio do qual Kambeba (2018) toma como
respaldo para o seu dizer os lugares institucionais e sociais do ndo indigena. Ao se apresentar
como “mestra, cantora, compositora, fotografa, palestrante, professora”, Kambeba (2018) se
identifica em posices discursivas que dao direito a interpretacdo, a fala. Sdo lugares
institucionais da organizacdo social do ndo indigena que legitimam os dizeres da sujeito-
indigena.

Retomamos, mais uma vez, o que apontamos anteriormente acerca do funcionamento
da memoria social (PAYER, 2006). Se ha brasileiros ndo indigenas que ndo reconhecem
como indigenas aqueles sujeitos e comunidades que ndo atendem/cumprem a determinados
aspectos caracteristicos (morar em aldeia, usar cocar, pintar o corpo, andar semi-nu, produzir
artesanatos, falar uma lingua indigena, etc), ha brasileiros indigenas que também fazem essa
distingdo e ndo reconhecem como seus 0s que sao seus, pelo fato deles morarem na cidade. Se
morar em uma aldeia é condicdo para ser indigena “de verdade”, nem Kambeba (2018) nem
Munduruku (2016) o sdo. Mas que tracos de memaria discursiva sdo esses que tao fortemente
afetam os sujeitos em sua compreensdo do mundo e de si mesmos? Que sentidos sdo esses tao
cristalizados que, mesmo atualizados no intradiscurso, continuam a produzir 0s mesmos
efeitos de sentido legitimados na sociedade? Coracini (2010) afirma que os poucos indigenas
que restaram hoje ndo sdao mais 0s mesmos de antes, assim como nds ndo 0 somos, Pois
hibridas e complexas também sdo as culturas. Se a ndo aceitacdo do indigena urbano pode
funcionar como um gesto de resisténcia, a sua aceitacdo também pode, demonstrando que 0s
elos de continuidade, de familiaridade, podem sim ser mantidos entre 0s povos da mata
(floresta, aldeia) e da cidade, pois como afirma Kambeba (2018):

RD68: Matenho meu ser indigena/ Na minha identidade/ Falando da
importancia do meu povo/ Mesmo vivendo na cidade. (KAMBEBA,
2018, p. 25 — Poema: Ay Kakyri Tama — Eu moro na cidade)

RD69: Com tucum vou tecer/ Respeito, afirmagdo/ Informacéo,
protecdo/ .../ Porque sou aldeia, sou cidade. (KAMBEBA, 2018, p. 60
— Poema: Tucum)
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Os indigenas contemporaneos sdo aldeia, sdo cidade e sdo atravessados “pelo desejo
de consumo da sociedade globalizada” (CORACINI, 2010, p.24). No entanto, como apontam
Guerra e Costa (2017), apesar dos focos de resisténcia que por vezes empreendem, eles tém
inserido em seu imaginario a imagem do indigena abandonado, miseravél, que mora em
aldeias, produz artesanato, pinta o corpo, usa vestes especificas ou anda semi-nu e fala uma
lingua indigena. Assim, as representacGes que sdo construidas no imaginario dos sujeitos-
indigenas possuem forca suficiente para fazé-los “acreditar (e ndo questionar) que a condigdo
em que se encontram” ou o modo como a sociedade ndo-indigena os projeta sdo constitutivas
“de sua identidade, ¢ ndo uma representacdo forjada em identidade” (GUERRA e COSTA,
2017, p.339 e 340)

Payer (2006) destaca o fato de que o modo como uma sociedade, uma comunidade,
produz sentidos historicamente encontra-se marcado em sua linguagem, tenha ela estatuto de
lingua materna ou de lingua nacional/oficial. Dessa forma, é pela e na lingua que os sentidos e
0 imaginario acerca do sujeito-indigena sao construidos. Trata-se do que Mariani (2007, p.85)

denomina como colonizacéo linguistica:

um processo histérico no qual se encontram “pelo menos dois
imaginarios linguisticos constitutivos de povos culturalmente distintos
— linguas com memorias, historias e politicas de sentidos desiguais,
em condicdes de producdo tais que uma dessas linguas — chamada de
lingua colonizadora — visa impor-se sobre a(s) outra(s), colonizada(s).
Para tanto, politicas linguisticas sdo engendradas com o objetivo de
disseminar a lingua colonizadora, delimitando, organizando e
silenciando o0s espacos de enunciacdo das linguas colonizadas
(MARIANI, 2007, p.85).

Ainda que, como vimos no capitulo 1, existam politicas de linguas que preservem e
protejam — ainda que aparentemente, jA que em préatica, silenciam e apagam - a lingua
indigena e garantam seu ensino nas escolas indigenas, 0s espagos de enunciacdo dessas
linguas continuam sendo silenciados e a dimensdo do que significa ser brasileiro ou ser
indigena € concretamente determinada historica e ideologicamente, legitimada pelo discurso
escrito e pela lingua nacional (lingua portuguesa) (GALLO, 1996). Assim, como afirma Gallo

(1996), foi a partir da chegada dos europeus ao Brasil que os sentidos legitimos foram
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produzidos pelo discurso da colonizacdo e garantidos pela escrita desse discurso em lingua
portuguesa. Esses sentidos continuam a ser repetidos (pelo interdiscurso — a memoria
discursiva) e reproduzidos/atualizados nas sociedades contemporaneas, afetando as imagens
que o sujeito-indigena tem de si e do outro, bem como as imagens que o sujeito-ndo-indigena

tem do sujeito-indigena e de si proprio.
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4. Partindo para um desfecho possivel

O que distingue entdo o analista de discurso do sujeito histérico nao é
uma diferenca radical mas um deslocamento... O que proponho neste
texto € um modelo de trabalho do analista, que tenta dar conta do fato
de que a memdria suposta pelo esquecimento € sempre reconstruida na
enunciacdo. (ACHARD, 2015, p.17)

Foram muitas - como apontamos na introducdo de nossa pesquisa - muitas as angustias
qgue nos fizeram chegar até aqui. Norteados pelos questionamentos que Nnos propusemos
compreender, no processo de construcdo de nosso objeto discursivo, debrucados em variados
textos, orientados por muitas leituras e incomodados por outras, trazemos aqui alguns dos
sentidos que essas leituras produziram em nds, na maneira como nos afetaram, no que
disseram sobre nds e no modo como nos constituiram. Embora assumindo nossas posicOes de
sujeitos-professoras-pesquisadoras-autoras e buscando, na responsabilidade dessas funcGes
discursivas, sermos coerentes em nossos dizeres, sabemos que a incompletude e a falta nos
constituem, assim como constituem o0s discursos e os sentidos. Assim, ancorados na
perspectiva discursiva que nos norteou, (des)orientou — a Analise de Discurso — destacamos 0
fato de que o sentido sempre pode ser outro, mas ndo qualquer um e, por isso, ha desfechos
possiveis, mas ndo unicos. Dessa forma, pensamos na possibilidade do ndo fechamento dos
discursos e dos sentidos, mas na abertura do/para o simbolico que coloca o sujeito em
movimento na histéria.

Das posicdes discursivas que assumimos, dizemos daquilo que nos constitui sujeitos,
dos nossos gestos de interpretacdo, mas produzimos esses sentidos, em detrimento de outros,
afetados pela memaria e pelo esquecimento. E no discurso que formulamos que a memoria se
manifesta e se atualiza, seja pela repeticdo, pela parafrase, seja num movimento polissémico,
de irrompimento do novo, (re)produzindo sentidos.

Se sdo 0s sujeitos-indigenas interpelados ideologicamente e constituidos pelo
inconsciente/Outro, assim também o somos. No momento em que enunciamos — nos e 0S
sujeitos-indigenas; eles e os representantes do Estado — esquecemos que ha a luta de classes,

a historia. Assim, é porgue - enquanto analistas de discurso - ndo escapamos desse
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funcionamento; é porque esquecemos que podemos dizer a partir de nossas leituras,
devolvendo a leitura do arquivo “a condicao do legivel em relagdo ao proprio legivel”
(PECHEUX, 2015, p.46).

Nesse sentido, considerando o funcionamento das regularidades nos materiais de
leitura que tomamos como corpus, apresentamos algumas compreensdes possiveis para
nossos questionamentos, ndo no sentido de se prever um desfecho, muito menos na tentativa
de se tracar um perfil do sujeito-indigena. Ao contrario, quando pensamos em compreensoes,
conclusdes, pensamos em deslocamentos, em interpretacdo, em um gesto de leitura que nos
permitiu compreender como esse sujeito se constitui nas condi¢des de producéo atuais. Dessa
forma, a analise discursiva a qual nos propusemos fazer aqui ndo objetivou resolver o
funcionamento desigual do politico, que constitui o sujeito e 0s sentidos, mas, num gesto de
leitura, mostrar as opacidades e contradicBes postas na lingua e na histéria pelo
funcionamento do politico.

Retomamos nosso objetivo, cujo principal problema de pesquisa é: Como se constitui
0 sujeito-indigena? Conforme mostramos ao longo de nosso percurso tedrico-analitico,
tomamos como corpus de analise/leitura alguns documentos de lei que versam sobre a
educacdo escolar indigena e as politicas de linguas para essas comunidades; recortes de
entrevistas discursivas realizadas com indigenas guaranis e Kiriris e recortes retirados de obras
autobiograficas dos autores indigenas Daniel Munduruku e Méarcia Kambeba. Ancorados em
uma perspectiva discursiva, tomamos o sujeito-indigena como sujeito de linguagem e, por
isso, constituido na(s)/pela(s) lingua(s).

No que se refere a lingua, vemos que a concep¢do que embasa os documentos de lei
gue analisamos é aquela que a toma como instrumento que pode ser segmentado,
sistematizado, sendo externa ao sujeito, lingua Unica, imaginéria, cujo sistema ortografico
pode ser elaborado pelos sujeitos-indigenas ao assumirem a posicdo enunciativa de
professores, por exemplo. (RD 26)

Vimos, ainda, que esses documentos de lei se fundamentam em um discurso a favor da
igualdade entre indigenas e ndo indigenas; apresentam as comunidades indigenas e tratam de
suas especificidades; propdem proteger e amparar suas linguas e culturas, mas apontam o
bilinguismo como uma forma de trabalhar essas diferencas na escola indigena. Ao apontar as
diferencas, mas propor um gesto de adaptacdo — a implantacdo do bilinguismo, o

cumprimento de dias e horas letivas para a escola indigena aos moldes do que é previsto para
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a escola do ndo indigena, a gramatizacdo das linguas indigenas, a capacitacdo, ao invés da
formacgdo do professor indigena, vemos funcionando nesses documentos um discurso em
favor da igualdade, supostamente inclusivo, mas que ao apagar as diferencas apaga o proprio
sujeito-indigena.

Ao propor um modelo de escola indigena intercultural e bilingue, por meio do qual
a(s) lingua(s) portuguesa(s), brasileira(s) e indigena(s) podem ser
ensinadas/aprendidas/sistematizadas, vemos que ha na escola, pelo menos, um possivel
espaco para que as linguas possam existir. Porém, esse espaco de enunciacdo, por ser um
espaco politico, é sempre desigual e a(s) lingua(s) indigena(s) ndo ocupam o0 mesmo estatuto
de lingua nacional/oficial conferido a lingua portuguesa. Conforme mencionamos ao longo de
nosso trabalho, é o Estado quem rege a relacdo com a religido, a ciéncia e a politica social,
produzindo sentidos acerca delas ancorado em um discurso neoliberal, que se baseia na
igualdade juridica de direitos e deveres entre os cidaddos. Porém, ao tratar o indigena como
igual, o Estado apaga a diferengca que ele tem e que norteia suas relacbes. Ao produzir
sentidos para/sobre o indigena ancorado em um modelo neoliberal, ha um apagamento da
diversidade das comunidades indigenas e a suposta igualdade que é posta continua
funcionando como mecanismo de dominacéo do ndo indigena em sua relagdo com o indigena.

Assim, ao apontar o sujeito-indigena como igual ao ndo indigena em direitos e
deveres, mas compreender esse sujeito e a escola indigena do espaco da diferenca, sendo
necessario, por isso, propor gestos de adaptacdo, o Estado compreende, entdo, 0s sujeitos-
indigenas como diferentes, diferentes dos ndo indigenas, diferentes dos cidad&os brasileiros e,
por isso, ndo brasileiros, aqueles que estdo fora, habitantes no mesmo territério, mas distintos
em sua constituicdo, sendo necessario modifica-los aos moldes da cultura ocidental: o cidad&o
letrado. Ha, nesses documentos de lei, uma filiacdo a duas memorias discursivas, como
apontamos ao longo do primeiro capitulo: de um lado, hd uma memoria que faz significar que
se deve respeitar e valorizar as diferencas e saberes dos povos indigenas. De outro, produz-se
o sentido de que é preciso moldar e modificar tais povos ao padrdo do sujeito considerado
“verdadeiro” cidadao brasileiro.

Destacamos, ainda, que nos documentos de lei que analisamos, os sentidos se
produzem por um efeito de saturagcdo, uma repeticdo parafrastica que busca fixar os sentidos
como evidentes para o que se entende como educacgédo escolar indigena e para 0 modo como 0

sujeito-indigena é significado. Compreendemos a repeticdo de dizeres nos textos de lei como
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uma tentativa de encobrir a falta, a ambiguidade e o equivoco que sdo constitutivos dos
sujeitos e dos sentidos.

Quanto ao corpus experimental — as entrevistas discursivas - e ao corpus de arquivo
dos quais recortamos os dizeres dos sujeitos-indigenas-autores, identificamos regularidades
discursivas no que se refere a0 modo como tais sujeitos compreendem as nogdes de
sociedade, territorio, cultura e lingua, sejam eles aldeados ou indigenas urbanos, estejam em
posicao de lideranca ou de autoria.

Vimos que, no que concerce as questdes de territdrio, o sujeito-indigena é, em sua
constituicdo, um ser migrante. Ainda que lute pela demarcacdo das terras nas quais, por
questdes de ancestralidade, resolveu habitar, esse funcionamento da terra enquanto
propriedade privada, enquanto espago que requer posse e autorizacdo do Estado para habitar,
é um funcionamento da sociedade do ndo indigena, da sociedade capitalista, das condicbes de
producdo nas quais o sujeito-indigena estd inserido e produz sentidos. Apontamos, ainda, a
ancestralidade como caracteristica constitutiva desse sujeito. O sujeito-indigena é, também,

parte da natureza, se vé como constituido por ela e por isso a preserva e a toma como

Sagrado.

Quanto a sociedade, 0s sujeitos-indigenas a compreendem como coletivo,

comunidade, espago no qual todos trabalham juntos em prol de todos, mas cada um tem a sua

funcdo. Tomam a noc¢do de cultura como tradi¢do, costumes e apontam a manutencao dessas

tradicdes, a perpetuacdo delas, como um gesto de resisténcia. Enfatizam a oralidade como
parte da tradicdo dos povos indigenas e meio pelo qual eles produzem sentidos acerca de si,
do outro e do mundo. E por meio da oralidade que os povos indigenas transmitem seus
saberes uns aos outros. Sendo a oralidade constitutiva desse sujeito, observamos que é por
meio do discurso ludico que os mais velhos transmitem seus conhecimentos as criangas e

jovens. O discurso ladico, também, o constitui sujeito-indigena.

No que se refere a concepgdo de ensino, vimos que Munduruku e Kambeba se filiam a
formacéo discursiva que considera a escola do ndo indigena como sendo aquela que deve ser
frequentada pelos indigenas, para que eles possam, a partir do conhecimento que adquirirem
por meio dela - especialmente a partir do conhecimento da lingua nacional/oficial/ portuguesa
- lutar por seus direitos nos ambitos administrativos e juridicos do Estado. Rose, Adriana e
Mirin Valdeci ja acreditam na importancia da escola ser inserida na comunidade indigena, de

ser uma escola especifica, voltada para suas necessidades e moldada conforme o modo como
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eles acreditam que as aulas devem ser. Os referidos sujeitos compreendem o ensino e,
consequentemente, a escola, de posi¢des diferentes devido as suas condigdes de producdo. Na
condicdo de aldeados, os indigenas guaranis e Kiriris significam a escola desse lugar. Ja
Munduruku e Kambeba significam a escola do espaco urbano, da cidade na qual habitam e
com base nas proprias experiéncias escolares, j& que ambos tiveram seu percurso de formacao
académica na escola do ndo indigena.

Quanto a(s) lingua(s) indigena(s), ainda que elas nao sejam a(s) unica(s) lingua(s)

materna(s) de determinada comunidade, como é o caso dos kiriris e dos kambebas, elas séo

consideradas como trago constitutivo do sujeito-indigena Mesmo que ele signifique 0 mundo

por meio da(s) lingua(s) portuguesa(s), brasileira(s) e essas sejam suas lingua(s) materna(s),
de fato, para os sujeitos-indigenas, a lingua portuguesa e todas as outras serdo sempre a lingua
do outro, do nédo indigena, do colonizador e as linguas indigenas serdo sempre a lingua deles,
aquelas que Ihes pertence e significam seu povo, ocupardo sempre o estatuto de lingua(s)
materna(s), ainda que eles ndo as conhegam e tenham que aprendé-las. Vemos esse gesto de
recusa a lingua nacional/oficial/portuguesa, apesar do reconhecimento de que é necessario
aprendé-la e utiliza-la como instrumento de luta/poder, como um gesto de resisténcia, como se
ao aceitar tomar a lingua nacional/oficial/portuguesa como lingua materna o sujeito-indigena
deixasse de ser indigena, se apartasse de seu processo identitario enquanto sujeito-indigena.
Em sua relacdo com as linguas (indigenas, portuguesas, brasileiras), observamos que
enquanto a(s) lingua(s) indigena(s) sdo apontadas como aspecto identificatorio e tomadas
como sendo as linguas da intimidade, dos rituais, das ciéncias indigenas, a lingua
nacional/oficial/ portuguesa é tomada como instrumento de luta/poder. E ela que legitima o
sujeito-indigena, que pode lhe conferir um espaco de sujeito, que lhe possibilita o acesso ao
universo simbdlico do ndo indigena e € também o conhecimento dela que possibilita a esse
mesmo sujeito a ascensdo a lideranca. E pela lingua do no indigena que o sujeito-indigena
ocupa um lugar. Vemos a lingua do outro afetando nas relagdes internas dentro do proprio
universo do indigena: as aldeias. Os indigenas apontam a dificuldade da/para com a lingua
portuguesa como resisténcia, afastamento, mas ndo se pode fugir dela, pois ela — a lingua
portuguesa — €, para eles, a possibilidade de luta e conquista politica. Para os indigenas que
estdo em processo de resgate e aprendizagem da(s) lingua(s) indigena(s), alem de serem

consideradas trago identitario, sdo também tomadas como traco cultural.

140



No que se refere ao dizer de si, a0 modo como o sujeito-indigena se diz e se V&, vemos
que esse sujeito compreende a si mesmo de diferentes formas. Em alguns momentos ele
formula seus dizeres (re)produzindo sentidos ancorado na memaria do indigena ideal(izado),
inventado no imaginario brasileiro: aquele que mantém suas tradigdes, mora em aldeias, fala a
lingua indigena, usa adornos para enfeitar o corpo, faz rituais nas matas, etc. Em outros, seu
dizer esté filiado a constituicdo do indigena por seus tracos fisicos: cor da pele e dos cabelos,
formato do rosto e dos labios, etc. Ha dizeres, ainda, em que ele se distancia do modelo
indigena ideal(izado) e se reconhece como indigena, mesmo morando na cidade e falando a(s)
lingua(s) portuguesa(s), brasileira(s).

Sendo nosso interesse de pesquisa 0 processo de subjetivacdo do sujeito-indigena e
considerando o corpus que tomamos como objeto, vemos as multiplas e complexas
identificacfes dos sujeitos-indigenas-brasileiros-contemporaneos. De diferentes formas, todos
0s sujeitos envolvidos na pesquisa sdo constituidos pela(s) lingua(s) indigena(s), pela(s)
lingua(s) portuguesa(s) e brasileira(s), € no entremeio dessas linguas que eles se dizem e se
constituem kambebas, kiriris, guaranis, mundurukus, porque é por meio delas, ao assumirem
distintas posic@es discursivas, que eles produzem sentidos acerca de si, do outro e do mundo.
Seja na condicdo de aldeado, seja indigena urbanizado, vestindo roupas do ndo indigena ou
pintando o corpo, falando a lingua nacional/oficial/portuguesa ou a(s) lingua(s) indigena(s), o
sujeito-indigena constitui-se indigena, num processo de confronto e litigio, apagamento e
resisténcia, afirmacdo e negacéo, divisdo e direcdo, esquecimento e representacao, interdicdo
e autoria, possibilitado pelo politico que é constitutivo do funcionamento das linguas sendo,
por isso, incontornavel.

Assim, se em alguns momentos ele representa a si mesmo e se apresenta ao outro
reproduzindo e repetindo discursos e imagens do colonizador, em outros ele distancia-se dessa
representacédo, reconhecendo suas especificidades, dizendo de si, de seu lugar e ndo do lugar
do outro, ainda que imaginariamente, ja que a identificacdo de um sujeito é construida a partir
do/no olhar do outro e pelas formacdes imaginarias e ideologicas que atribuem imagens e
posicdes sociais aos sujeitos. Nesse sentido, considerando os dizeres dos sujeitos-indigenas
envolvidos em nossa pesquisa — aldeados e urbanos — vemos que os sentidos desses sujeitos

séo legitimados pela lingua e os lugares institucionalizados do ndo indigena que diz sobre ele.

No que se refere a lingua nacional/oficial/portuguesa, se em alguns momentos ela é

tomada como lingua do outro, instrumento de luta; em outros, essa mesma lingua funciona
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como instrumento de poder e de libertacdo. Se a escrita é por vezes instrumento de
apagamento linguistico, tecnologia que vai contra a manutencdo da(s) lingua(s) indigena(s) e
que ndo constitui esse sujeito em sua singularidade; em outros ela funciona como ferramenta a
favor do povo indigena, como no caso da producdo literaria de autores indigenas.

Com os apontamentos que retomamos acima e que aprofundamos ao longo de nossa
pesquisa, buscamos compreender 0 nosso problema que diz da constituicdo identificatdria do
sujeito-indigena: Quem € o sujeito-indigena? Quem € o sujeito-indigena-brasileiro? Como se
constitui? Pela analise discursiva que fizemos pudemos dar visibilidade a alguns dos tracos
que o constitui, as regularidades discursivas de seus dizeres, bem como 0 modo como ele se
significa e é significados pelo Estado. Ao abordar as questdes envolvendo a(s) lingua(s)
portuguesa(s) e a(s) lingua(s) indigena(s), abordamos o préprio sujeito em sua constituicéo.
Ao tratar das politicas de linguas e do modo como tais politicas compreendem o sujeito-
indigena e apresentam suas concep¢des de linguas, falamos também do sujeito-indigena em
seu ser indigena, em sua singularidade, porque o tomamos, ancorados na Analise de Discurso,
como constituido na(s)/pela(s) lingua(s), como individuo, que ao se inscrever na(s) lingua(s)
indigena(s) e na(s) lingua(s) portuguesa(s), se torna sujeito de linguagem e produz sentidos
por meio delas, num processo conflituoso, permeado por memarias sociais e historicas, pelas
vozes que ecoam no interdiscurso e pelas cicatrizes e marcas que resultam dessa relacdo do
sujeito com as linguas que o constituem sujeito-indigena: sua(s) lingua(s) e a(s) do(s)
outro(s); a(s) do(s) indigena(s) e a(s) do(s) colonizador(es); mas que sdo, em proporcoes
diferentes, todas suas.

Falamos das relagcbes com as linguas e abordamos o ensino de linguas. Tratamos da
educacdo escolar indigena e da educacao escolar do ndo indigena, buscando mostrar o espaco
reservado as linguas (nacional/oficial/portuguesa e indigenas) na instituicdo do Estado - a
escola. Analisamos os textos das politicas de linguas que amparam as sociedades indigenas e
propdem preservar e proteger suas linguas e culturas — ainda que aparentemente, ja que em
pratica, silenciam e apagam essas linguas e culturas.

Enquanto pesquisadores, professores, cidaddos criticos que somos (se, de fato, o
somos), devemos dar ao sujeito-indigena a possibilidade de refletir sobre sua propria
experiéncia de contato, elaborar sua relagdo com o ensino e resolver seus problemas da
maneira que julgar ser mais apropriada. N&o significa fazer isso por ele, como o Parecer 14/99

que foi formulado por ndo indigenas para atender as necessidades das comunidades indigenas
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e prever diretrizes escolares o fez. Nao se trata, dessa forma, de ser ou dizer em nome do (no
lugar de) indigena. E preciso, ao contrario, escuta-lo e dar-lhe voz, possibilitando que as
cultura indigenas sejam tiradas do silenciamento ao qual foram postas na cultura brasileira.
Por ndo terem suas linguas representadas em nenhum espaco fora de suas aldeias, as
comunidades indigenas podem ser consideradas como comunidades sem voz. Essa ndo
representacdo das linguas indigenas no espaco do ndo indigena pode ser entendida como uma
falta. Nao aquela que diz da constituicdo do sujeito de linguagem, mas uma falta que aponta
para o0 ndo acolhimento desse sujeito no espaco dos ndo indigenas e o (des) conhecimento que
a maioria dos brasileiros tem sobre eles.

Djavan, na cangio ‘Cara de indio’, diz sobre essa relagdo do indigena com a sociedade
do ‘branco’, na qual ele é posto como sujeito a parte, aquele que estd fora e que ndo €

significado como cidadao brasileiro:

indio cara palida,/ cara de indio.

indio cara palida,/cara de indio.

Sua acdo é valida,/ meu caro indio.

Sua acdo é valida,/ valida ao indio.

Nessa terra tudo da,/terra de indio.

Nessa terra tudo da,/ndo para o indio.
Quando alguém puder plantar,/quem sabe indio.
Quando alguém puder plantar,/ndo é indio.
indio quer se nomear,/nome de indio.
Indio quer se nomear,/duvido indio.

Isso pode demorar,/te cuida indio.

Isso pode demorar,/coisa de indio.

indio sua pipoca,/ta pouca indio.

indio quer pipoca,/te toca indio.

Se o indio se tocar,/touca de indio.

Se o indio toca,/ndo chove indio.

Se quer abrir a boca,/pra sorrir indio.

Se quer abrir a boca,/na toca indio.

A minha também ta pouca,/cota de indio.
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Apesar da minha roupa,/também sou indio.
(DJAVAN, 1978)

A canc¢ao ‘Cara de indio’, foi composta por Djavan em 1978 e lancada em 1979; foi
produzida e circulou em condic¢des de producdo diferentes das nossas, mas traz dizeres que
atualizam o interdiscurso sobre o indigena e mostram como a imagem dele ndo mudou.
Djavan diz do outro — do indigena — e, ao dizer dele, diz também de si. Se vé como parte do
grupo de outsiders, embora ndo seja indigena em sua constituicdo étnica e, ao se incluir no
grupo dos excluidos, o cantor evoca a ancestralidade indigena comum a todo povo brasileiro;
diz de seu ser negro e do quanto ser negro também é ser fora, aponta para a censura a qual foi
submetida a letra da cangdo ‘Negro’ que ele compds em 1970 e so6 reencontrou 41 anos
depois, ao ter acesso ao Arquivo Nacional do acervo de musicas submetidas a Censura entre
1968 e 1988%2,

Pelos recortes discursivos que analisamos ao longo de nossa pesquisa, vimos que 0
discurso fundador sobre os indigenas, o que foi produzido pelos dispositivos da colonizacgéo e
legitimado pela escrita em lingua portuguesa, continua sendo repetido pelo trabalho da
ideologia (no interdiscurso) e reproduzido/atualizado nas condi¢des de producgéo atuais,
afetando as imagens que o sujeito-indigena tem de si e do outro, bem como as imagens que o
sujeito-ndo-indigena tem do sujeito-indigena e de si proprio. E pelo discurso autoritario e
pelas instituicdes do Estado, pela midia e pela falta de politicas publicas efetivas, que esses
dizeres e que o imaginario do sujeito-indigena inventado pelos dispositivos do colonialismo,
continuam a ser alimentados. Dessa forma, ainda que o sujeito-indigena busque ocupar 0s
espacos na sociedade do ndo indigena que lhe foram negados até entdo, ele ndo consegue se
desvencilhar dos rétulos que Ihe foram instituidos historicamente.

De nossa parte, como apontamos na introdugé@o do trabalho, tomamos nossa pesquisa
como uma oportunidade impar de interlocucdo entre nds e os sujeitos envolvidos.
Compreendemos a pesquisa e, consequentemente, o espaco académico, como um lugar no
qual as vozes silenciadas dos sujeitos-indigenas podem ecoar e produzir sentidos. Enquanto
sujeitos-professoras-de-linguas acreditamos na necessidade de se pensar o ensino de linguas

como processos de subjetivacdo, que implicam a inscricdo por parte do sujeito da linguagem

32 Disponivel em: http://www.agendaa.tnh1.com.br/vida/gente/4477/2015/10/16/musica-censurada-de-djavan-e-
encontrada-41-anos-depois-por-pesquisadores-veja-video Acesso em: 07 outubro 2020.
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na ordem e organizacdo de uma lingua. Enquanto sujeito-professora-de-linguas em uma rede
federal de ensino, pontuo a necessidade de que a oferta de formacao docente aos professores
indigenas, que € de responsabilidade das Universidades e Institutos Federais, conforme
preconizam os documentos de lei que analisamos (LDB, PARECER 14/99), seja, de fato,
viabilizada.

Como encaminhamento futuro da pesquisa, penso em trabalhar com gestos de leitura e
interpretacdo de obras categorizadas como literatura indigena e produzidas por sujeitos-
indigenas, elaborando propostas discursivas — projetos de leitura - que possam ser trabalhadas
nas salas de aulas da escola do ndo indigena e funcionem como propostas descolonizadoras,
auxiliando os professores ndo indigenas no trabalho com as temaéticas indigenas, previsto na
Lei 11.645/2008.

Com as analises que fizemos ndo buscamos fechar os sentidos, nem atingir a
completude deles. Resguardadas por um quadro teérico ja legitimado na academia — a Analise
de Discurso — apontamos nossas analises ndo como simples desejo de um resultado para a
pesquisa. Ao contrario, ha injuncbes tedrico-metodoldgicas que argumentam esse nosso fazer
de analistas-de-discurso. Dessa forma, e ancorados nessa perspectiva tedrica, entendemos que
nem a leitura, nem o arquivo se fecham; que os sentidos se produzem na relagdo entre
memoria e esquecimento, e que nosso gesto de interpretacdo € um — mas ndo qualquer um -

dentre muitos outros possiveis.
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ANEXOS

Transcricdo das entrevistas discursivas realizadas nas Aldeias Boa Vista (Ubatuba-SP)
e Kiriri (Caldas-MG)

Cacique Altino (Entrevista realizada no dia 15/06/2019)

Primeiramente que eu... antigamente, no passado, andava procurando lugar porque nos,
guarani, dentro da nossa cultura, a gente ndo parava muito, parava um dia, um ano, dois anos
e procura outro lugarzinho, na base do espiritual, o que o pajé, que pelo sonho ou pela forca
do espiritual sabe onde que tem um lugarzinho para ficar. Entdo, foi em 1970, foi chegado
aqui e eu cheguei aqui foi em 1971. E entre ele la no passado, o pajé que estava aqui e ele se
juntou porque assim a gente |4 dentro da casa de reza, se eu podia ajudar ele como... ficar
como lideranga, né? Mas dai eu falei assim: “ah, eu ndo sei falar portugués muito bem, muito
dificil, mas vou tentar, talvez a gente consegue, mas, era muito dificil naquela época, a gente
ndo tinha conhecimento, nem o municipio, nem o governo do Estado, nem a FUNAI naquela
época conhecia minha luta e foi conhecendo assim, participando muita reunido também aqui
no Estado de Sdo Paulo, a gente conseguiu assim ir... ir visitar outra aldeia, conversar com
outra lideranga, o cacique, pra gente lutar pra demarcacdo de terra. Entdo, a gente sempre a
gente naquela época, sempre, a gente tem foto, a gente falava porque a gente, pela forca do
Espiritual, dentro da casa de reza, as vezes eu viajo pra Brasilia, entdo o pajé, a familia aqui
dentro da casa sempre fazia reza, o canto, pra eu conseguir um trabalho pra ele pra
demarcacao de terra. E assim foi indo minha luta. Eu hoje estou aqui numa luta, né? E dai
entdo quando a gente foi a Brasilia conversar com o presidente da FUNAI e ele falou assim
“ah, o guarani ndo da pra gente dar terra, pra fazer a demarcacdo de terra porque vOCcés ndo
para num lugar”. Ai falei assim “ah, antigamente acontecia isso mas como com a forga do
Espiritual vieram pra c4, sé que pra nos, na verdade ndo tem fronteira, ndo tem divisao assim,
assim é, Brasil , Argentina, Paraguai, & Uruguai assim é pra nds, dentro da nossa cultura ndo
tem, porque mundo € um sO. Entdo isso a gente sempre o passado falava na casa de reza.
Participei um pouco disso também e com orientagcdo do cacique mais antigo, no passado,
falava muito nisso. Entdo, a gente na luta, conseguimos, em 1970, tudo comecou ai, em 1987

a gente conseguiu a demarcacdo aqui no Estado de Sdo Paulo, naquela época a gente
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conseguiu aqui no Estado de S&o Paulo foram oito aldeias e Estado do Rio foram duas aldeias
que naquela época a gente conseguiu demarcar. S6 que hoje, hoje em dia tem muito guarani
aqui, tem varios gque estdo pra demarcar, estdo no processo e até agora essa € a luta. Quando a
gente esta na aldeia a gente fala guarani, portugués é pra reunido, quando vai falar com
autoridade a gente fala em portugués. Eu aprendi portugués assim, eu nunca fui na escola, na
minha época também ndo tinha escola, né? Mas eu me interessei, né? Parece que minha luta

€ra essa.

Adriana (Professora de Educacao Infantil na Escola Indigena da Aldeia Boa Vista -
Entrevista realizada no dia 15/06/2019)

Hoje eu so6 tenho 2 alunas por enquanto... o trabalho é com as duas linguas sé que fala mais
guarani mesmo. Leio historinhas em guarani e traduzo para o portugués. Tem alguns livrinhos
I& na escola, mas 0s materiais sdo bem poucos, vieram enviados pelo Estado. As criancas ndo
tém facilidade com o portugués, s6 entendem mais o guarani, portugués é um pouco mais
dificil. Eu estudei aqui até a quarta série, depois fui na cidade estudar, terminei o Ensino
Médio s0, depois eu fui contratada, primeiro eu trabalhei na satde, fui agente de saude, de la
eles me transferiram pra escola porque estava faltando professor aqui na escola. Eu gosto
bastante. Tem mais criancas participando, sé que estdo sem matricula ainda, tem bastante. Na

mesma escola tem até o Ensino Médio. O ensino médio os professores ja sdo 0s brancos.

Mirim Valdeci (Responsavel pelo turismo da Aldeia Boa Vista - Entrevista realizada em
15/06/2019)

Boa tarde, meu nome é Valdeci, em portugués, o nome indigena € Uera Mirin, significa
pequeno reldmpago, e turista aqui esta aberto quinta a domingo e pra nds a visitas assim é
bom , € bom demais pra essa comunidade pra vender artesanato, mostrar nossa cultura,
principalmente a nossa cultura, essa parte, mostra, divulga. E nessa parte de lingua é... pra
nos, a gente passa um pouquinho de dificuldade a falar em portugués. Eu aprendi a falar a
partir de 12 anos, portugués, agora eu tenho 25 anos e pra nos é dificuldade muito grande que
a gente passa, mas vai praticando e a gente fala um pouquinho. Tipo aqui, maioria, é... a
cultura mesmo é timida, e so alguns que conversam com o pessoal de fora quando vem. E pra
nos € isso, a lingua portuguesa é muito dificil. Eu aprendi na pratica mesmo, na préatica

guando é, antigamente, mais essa parte de jurua — é ndo indigena — entra e alguns mais velhos

157



falam um pouquinho, ai alguns chamam pra acompanhar, ai nessa parte que venho praticando
e comecei a falar, porque na escola mesmo, quando era, eu estudava na escola dentro da
aldeia, era, a gente fala entre, na nossa lingua mesmo, tipo matéria de portugués também
algumas partes, a gente fala entre, com o professor e o aluno, a gente fala em, na nossa lingua
materna, é costume. Assim ai nessa parte de falar assim, é ...com o ndo indigena assim que
ndo entende, ai um pouco dificil é ...quando a gente estuda mas. E muito importante ter
conhecimento do portugués, principalmente dia de hoje, porque essa parte de luta, de politica,
tem varias que vem é€...atingindo nessa parte ai € melhor, vai... aprendendo um pouquinho o

portugués, a cultura do branco, a falar.

Rose (Coordenadora e professora na Escola Indigena da Aldeia Kiriri de Caldas — MG.
Formada em Historia e Formacéo para o Magistério Indigena - Entrevista realizada no
dia 30/07/2019)

O Kiriri é do tronco linguistico tupi-guarani. Mas ai vem os ramos que identifica o kiriri. O
que identifica o Kiriri dentro da lingua indigena é a quipeia. Vocé vai |4 no google Ia, 1a no
google que vocé acha o tronco linguistico do povo Kiriri, 0 especifico mesmo é quipeia. Ai
tem vaérias outras etnias, né? Os bupug, os pancararu, tem dos ticuna, tem dos tuxas. O povo
Kiriri ¢ do Nordeste. SO tem nds aqui, né? Que alids eu ndo sou Kiriri. A minha etnia é
pancararu. Mas eu me criei junto com eles desde os 15 anos que eles foram morar Ia na minha
aldeia. Eles sairam do nordeste e foram |a pro Oeste. Ai foram la para minha aldeia. Meu av®,
nessa época, era 0 cacique, ai ele que deu abrigo pra ele, pro pai deles aqui, né? Ai eles
ficaram 14, depois conseguiram um pedaco de terra e formaram a aldeia deles Kiriri. E ai 0s
pancaru foram casando com os Kiriri. Dai misturou tudo. Ai eu falei “se nds fossemos fazer a
aldeia, o que alias nessa aldeia aqui 0 nome ndo era nem pra ser Kiriri, era pra ser pancari, que
é Kiriri com pancaru, né? Eles botaram kiriri, botaram Kiriri. Tem a lingua Kiriri e a lingua
pancaru. Aqui na escola eu estudo o tronco em geral, ai especifico, né, cada etnia, vou
especificando seu tronco linguistico. Vou explicar pra eles qual é o tronco linguistico, de onde
veio, como surgiu, tal, tal. Mas o pessoal fala portugués um com o outro. Mas na tradigdo do
toré, quando a gente vai fazer apresentag@o nos rituais, na ciéncia que a gente faz, que a gente
faz a ciéncia nas matas ai usa a linguagem Kiriri.Tem pouco aluno, ndo tem muita crianca.
Tenho aqui cinco criangas, mas ndo esta funcionando as séries iniciais, né? Esta funcionando

de sexto a nono ano. Ai por enquanto os pequenos ndo frequentam. Diz que é pro ano que
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vem, né? O fundamental | e o Ensino Médio. E eu estou também no projeto integral, né? Ai
eu trabalho a historia das religides e a culinaria tradicional. Do oitavo ao nono ano é separado,
né, sexto e sétimo junto e tem a turma da noite, que é de sexto a nono ano. Quando a gente
veio pra cd, la da Bahia, meus materiais todos da faculdade que eu fiz, né, do magistério e da
faculdade ai eu deixei 14. Ai eu estou com pouco material aqui. Vieram seis familias, ai a
gente alugou duas casas, ai ficaram trés e trés. La na BR, na beira da pista, né? Ai depois a
gente teve acesso a essa terra aqui, ficamos sabendo dela, né? E do Governo, né? N6s estamos
precisando, estamos aqui apertados. Chamei minha irmd, vamos na FUNAI, vamos comunicar
que nds vamos entrar pra dentro da terra, e assim nos fizemos. Ai eles disseram “ndo, ndo
pode, ai ndo pode, ndo pode” Ai eu disse “N&o pode por que? A terra esta 1 abandonada, tem
um fiel depositario que esta la alugando as terras, como €, vocés tem acesso sobre isso? Vocés
ndo tem, né? Entdo, nos ndo vimos pedir, apenas nds vimos comunicar que nGs vamos entrar e
vocés vao guardar nossa costa. E assim nos fizemos. A nossa escola, 0s meninos construiram
num dia, viu? Aqui quando a gente se organiza, minha filha n6s fizemos aqui foi logo casa
dentro de um més, nove. NOs estdvamos numa barraquinha de lona, todo mundo adoeceu, dor
de barriga e aqui foi aquela agonia. E nds metemos pau a fazer, pegadvamos agua la do rio, la
embaixo, na cabeca, aquela agonia, minha filha. E nés carregdvamos &gua nas costas. Num
més nos fizemos nove casas. Os meninos foram pro mato, tiraram madeira, ai cada dia um
pegava em um. E n6s mulheres fazendo a comida e carregando madeira também e carregando
agua, pondo num balde. A minha vontade € da nossa historia, da nossa histéria verdadeira, da
nossa realidade, que eu ja briguei muito na escola com os professores em questdo do
descobrimento do Brasil. Por isso que eu me aprofundei na Historia. Digo “meu negocio €
Historia, porque eu gosto de Historia”. Fiz faculdade de Histéria. Eu discutia muito com os
professores sobre a invasdo do Brasil. Eu falei vamos pesquisar, vamos buscar a historia de
verdade, a verdadeira historia, o tronco mesmo donde veio, como foi que surgiu, como foi que
eles entraram no Brasil, quem foi o primeiro que pisou no Brasil. O que foi que eles vieram
fazendo até chegar no Brasil. E ai nds levdvamos o debate. Professora “eta, Rose, mas vocé ¢é
danada, né, mulher?” Tem que buscar a verdade. Porque hoje em dia ¢ facil vocé chegar aqui
com um livro didatico, te empurrarem goela adentro para vocé fazer o que tem aqui. E gente
sabendo aqui quando a gente vai estudar historia, né, vocé vai saber que a verdadeira historia
ndo ¢é aquilo que esta ali no livro. Ai como €é que eu vou fazer, se eu sabendo da realidade, se

eu sabendo de fato como foi que aconteceu, como é que eu vou passar iSO aqui pro meus
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alunos, que eu sei que ndo é verdade? E por isso que nossa escola ¢ diferenciada. Tem um
professor que falou na faculdade “a escola diferenciada, a melhor escola, ¢ aquela onde o teto
€ 0 céu, e as paredes, as arvores e 0 vento. Eu ndo dou aula aqui sentada em cadeira em
filinha, nem atras. A minha aula € vamos pro campo, vamos pesquisar, vamos pra casa dos
mais velhos, vamos 14 ver ele contar a histéria disso como foi que aconteceu, por que desse
surgimento, por que tem que ser assim, o que faz pra mudar, 0 que que esta bom, o que que
ndo estd bom, né? E ai, € por aqui. Esta aqui o nome da escola, o nome da escola “Escola
Estadual Indigena Kiriri Acré”, ‘acré’ que ¢ indigena quer dizer o que Escola Estadual

Indigena do Rio Verde, ‘acré’ significa Rio Verde.
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