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E esta a dupla poténcia da subjetividade:
Crer e inventar!
Eis o que faz o sujeito como sujeito.

(Gilles Deleuze, Empirismo e Subjetividade, 2001, p.93-94)

Pandptico de Bentham

O dispositivo pandptico organiza unidades espaciais que permitem
ver sem parar e reconhcer imediatamente.

[]

Cada um em seu lugar [...] é visto, mas ndo vé, objeto de uma
informagdo, mas nunca sujeito de uma comunicagao.

[...] E esta a garantia da ordem: [...] criangas, ndo h& cola, nem
barulho, nem conversa, nem dissipacao.

[...] é uma maquina de dissociar o par ver/ser visto: no anel periférico,
se é totalmente visto, sem nunca ver; na torre central, vé-se tudo,
sem nunca ser visto.

[...] Um individuo qualquer, quase tomado ao acaso, pode fazer
funcionar a maquina: na falta do diretor, sua familia, os que o cercam,
seus amigos, suas visitas, até seus criados.

[...] Quem esta submetido a um campo de visibilidade, e sabe disso,
retoma por sua conta as limitagées do poder; fa-las funcionar
espontaneamente sobre si mesmo; inscreve em si a relagdo de poder
na qual ele desempenha simutdneamente os dois papeis; torna-se o
principio da sua propria sujei¢do.

[...] Devemos ainda nos admirar que a prissdo se parega com as

fabricas, com as escolas, com os quartéis, com os hospitais, e todos
se parecam com as prissées?

(Foucault, 1996 — capitulo Ill — Pandptismo — p. 173-199)
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RESUMO

Este trabalho integra a area de pesquisa de Analise de Discurso do Instituto de
Linguagem da Unicamp, tomando por base as teorias do discurso das Escolas
francesa e brasileira e tem como objeto central cartografar processos educativos
relacionados a povos indigenas do Alto Rio Negro/AM. Considerou-se dois aspectos
dessa educacao escolar: os processos de educacao desenvolvidos pelos Missionarios
Salesianos, desde o inicio do século XX (1914) até os dias de hoje, os dispositivos
pedagdgicos em funcionamento nesses processos, 0s conceitos de civilizagcao e
cultura que serviram de base para as agdes desenvolvidas pela Missdo Salesiana, na
tentativa de formar o sujeito cidadao brasileiro cristdo. O segundo aspecto refere-se
aos projetos de educacao escolar pensados e dirigidos por povos indigenas, na
mesma regido. Se, no principio, capturados pelo aparato civilizatério-cristao, os indios
aparentemente se entregam a esse processo, mais recentemente, fortalecidos em
suas proprias organizacoes, produzem gestos de resisténcia que estao transformando
a Escola em um espaco possivel de constituicdo de novas subjetividades. Num jogo
de imagens, o Missionario se representa como o enviado de Deus e do Santo
Fundador D. Bosco para a missao civilizatéria junto aos indios, para quem, na
perspectiva missionaria, tudo ‘falta’. E assim, entre a ‘plenitude do envio’ e o ‘vazio da

falta’, o Sistema Preventivo de Educagao Salesiana se legitima.

Palavras-Chave: 1. Andlise de Discurso; 2. indios; 3. Educagdo escolar; 4.
Subjetividade.

13



Aboriginal school education: from the Panoptic to a possible space of
subjectivity in the Resistance

Abstract: This work integrates the research area of Discourse Analysis of the
Language Institute of Unicamp (University of Campinas — SP Brazil), having as
support the theory of the discourse from the french and the brazilian Schools. This
research has as central point to map make the educative processes related to the
aboriginal people from Alto do Rio Negro/AM - Brazil. However, were taken into
consideration two aspects of the school education: the processes of education
developed by the salesian missionaries, since the beginning of century XX (1914)
until the present, the pedagogical devices working in these processes, the
concepts of civilization and culture that had served as basis for the actions
developed by the salesian mission, in the attempt to form the subject Brazilian
Christian citizen. The second aspect refers to projects of the school education
thought and directed by aboriginal people in the same region. If, in the beginning,
they were captured by the Christian civilized apparatus, the Indians apparently
devote themselves to this process, more recently, fortified in their own
organizations, producing gestures of resistance that are transforming the school
into a possible space of the constitution of new subijectivities. In a game of images,
the Missionary represents himself as God’s and the Founder Saint D. Bosco’s
envoy for the civilized joined to the Indians, for whom, in the missionary
perspective, everything ‘lacks'. And, thus, between the “fullness of the sending’
and ‘emptiness of the lack', the Preventive System of Salesian Education

legitimizes itself.

Key-Words: 1. Discourse Analysis; 2. Indians; 3. School education; 4. Subjectivity.
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Mapa do Alto e Médio Rio Negro
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Fig. 1 — Terras Indigenas no Alto e Médio Rio Negro
Fonte Laboratorio de Geoprocessamento do Instituto Socioambiental — ISA.
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Introducao

Escrever esta tese deu o que pensar.

Esta tese tem um pouco a pretensdo de registrar andancgas por caminhos
dispersos, densos de poeira, de luz, de escuros, de duvidas, de sustos, de procuras.
De alguns pontos de chegada, sempre provisérios, sempre apontando para outros
caminhos de outras possiveis viagens. Escolhi o Rio Negro, no Amazonas, meu mais
recente campo de trabalho e pesquisa, para recolher e fazer jorrar pensamentos
coletivos e diversos sobre a educagao escolar e educacao escolar indigena.

A vida me deu muitas chances de vivéncias e tao diversificadas que hoje,
ao tentar registrar alguma coisa relativa a educacao (neste trabalho me concentro em
cenas de educacgéo escolar indigena) ndo consigo descolar essas cenas dos grandes
cenarios em que me vi envolvida em momentos diversos da vida, ora por opgao, ora
por nao ter tido forca de reagir quando optaram por mim e eu me via, entdo, seguindo
por estranhos atalhos que, se por um lado e por algum tempo, me fascinaram, por
outro, o préprio sofrimento da sujeicdo, de alguma forma assumida, me fez ir muito
fundo, em busca da minha alma que se perdera, acreditando em certezas e regimes
de verdade que controlam e regulam, por meio de do poder disciplinar’. A familia
(entre os treze irmaos, minha mae me escolheu para santa), a escola e o convento
fizeram esse papel de me fazer crer que era possivel salvar o mundo (os outros) pela
fé. Na tentativa de historicizar as minhas verdades, as minhas crencas e 0os meus
saberes foi preciso ir em busca de identificar as redes de poder que as havia
produzido; e encarar com alegria o nao-homogéneo, o diferente, o intempestivo que

comegavam a brotar em mim, depois de alguns anos de sujeicao quase consentida.

Depois do convento, o Araguaia (Sao Félix do Araguaia, Santo Anténio do
Rio das Mortes), aguas profundas nas quais, literalmente, eu ndo sabia nadar. Mas
aprendi, a forca de ser jogada nas correntezas por brincadeira (meus alunos — que

! Conforme Foucault, o poder disciplinar, um poder invisivel que, uma vez internalizado, faz com que o
sujeito inscreva em si mesmo as relagdes de poder, tornando-se o sujeito, o principio da sua prépria
sujeigao. (Foucault, 1996, p. 177).
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normalmente aprendiam a nadar antes de aprender a andar — ndo acreditavam que
alguém, velha como eu, pudesse nao saber nadar) ou, na lida de orientar escolas
rurais, ter que atravessar cérregos cheios, durante o periodo de chuvas, seguindo o
cavalo que ia na frente, eu atrds, nadando agarrada ao bracantil?, que eu aprendera a
fazer com o Jodo Rodrigues. Era atravessar ou atravessar... Eu nao tinha nenhuma
disposicdo nem de voltar (nunca gostei muito de voltar sobre o meu rastro), nem de

morrer.

Densidade de vida! Artimanhas de posseiros para permanecer em seu
pedaco de terra: expulsos, voltam. Resistem. Cortam as cercas do latifundio. Mudam.
Recomegam de novo, sempre! Pedes das fazendas sao despejados na beira do rio,
morrendo de malaria... Quantos foram enterrados anonimamente, porque nao
conseguiram sequer dizer seu nome antes de morrer. O pé de pequi, no cemitério de
Sao Feliz do Araguaia, a todos recebia com sua sombra ampla e generosa. E as
fazendas continuavam rasgando o ventre fecundo das matas, enchendo tudo de

capim e de boi.

Trinta anos depois, escrever esta tese foi, sobretudo, a possibilidade de
pensar, de entregar-me a raros momentos de duvida, de inquietacdo, de incertezas e
do desejo de desconstruir velhas idéias, sempre retomadas, como devendo ser como
sdo! O (mal-)estar diante da realidade da educacgao escolar — da qual fago parte como
professora — veio ajudar a desmoronar certezas tdo bem agasalhadas em algum
lugar do afeto, da memodria, idéias tao ajustadas que, pensar em tira-las do lugar, para
uma limpeza geral, por um lado, se mostrou uma idéia fascinante, mas por outro,
dificil de encarar. Esta tese veio como que revirar esses cantinhos esquecidos,
armazéns bem organizados, bem catalogados, sempre prontos a oferecer subsidios
para as ‘boas agdes’ a que, como professora, venho me dedicando ha anos. A¢des
protegidas por dois “anjinhos”, no dizer de Beckett (2003), a “memdria e o habito” que

2 Bracantil é o nome que o pessoal do sertdo do Araguaia d4 a um embrulho improvisado, em lona de
plastico, para proteger a bagagem: rede, roupas, arreios do animal, enfim, tudo o que nao podia
molhar. Dava-se um n@, acertava-se uma base para ndo afundar e jogava-se o bracantil na agua e a
pessoa ia nadando e empurrando o precioso embrulho até a outra margem. Normalmente o cavalo nada
na frente.
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tém feito muito estrago nas tentativas bem intencionadas de educacgédo escolar

indigena, objeto deste estudo.

A Andlise de Discurso, ao propor uma abertura criativa em busca do que
nao se apresenta linearmente para conclusées a primeira vista, tem a vantagem de
instigar também a uma postura de entrega a “negligéncia do habito” ou aquilo a que
Beckett (op. cit.), num ensaio sobre Proust, chama de “memdria involuntaria®, um
mergulho interno, total e delicioso no passado quando, inesperadamente, o véu pode
se romper e, entdo, havera a possibilidade de entrever algo da estranha ordem da
nossa existéncia, esse “abismo proibido a nossas sondas*, e o qual ndo podemos
perscrutar, a ndo ser em um despretensioso estado de desatencéo, quando, entao,
sera possivel perceber algo de muito profundo em nés mesmos, o melhor de nés
mesmos. A uma simples “consulta ao indice remissivo do Velho Testamento do
individuo”, Proust chama de “meméria voluntaria”. E a memoéria uniforme da
inteligéncia, da repeticao e do plagio (plagio de si mesmo), que nao traz consigo nada
da explosédo e do fascinio do passado, ficando apenas com o “Util, o oportuno e o
acidental”.

Estritamente falando, sé podemos lembrar do que foi registrado por nossa
extrema desatengdo e armazenado naquele Ultimo e inacessivel calabougo
de nosso ser, para o0 qual o Habito ndo possuia a chave — e ndo precisa
possuir, pois 14 ndo encontrard nada de sua Uutil e hedionda paraferndlia de
guerra. (Beckett, 2003, p. 30 -31).

Fugindo das artimanhas da memdéria (a voluntaria) e do habito, retomo
alguns momentos fortes dessa grande viagem que comegou no Araguaia, no inicio
dos anos setenta, onde eu chegava, assustada, para dar aulas de portugués, no
Ginasio Estadual do Araguaia (GEA), dirigido por Agentes de Pastoral da Prelazia de
Sao Félix. Sem ter tempo de entender o sentido da mudanga que acontecia comigo,
eu estava ali, dando aulas de portugués, eu que tinha fugido das aulas em colégios
particulares no centro de Sao Paulo. Nao era facil entender o que eu estava fazendo
ali, o que eu podia fazer ali, se ndo entendia sequer a lingua que meus alunos do

sertdo falavam! Na época, eu ocupava, como professora, — ainda que

% A expressao é do proprio Proust.
* Baudelaire, “Le Balcon”: gouffre interdit & nos sondes,citado por Becket (2003), conforme nota do
Editor.
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desconfortavelmente — a posicao “dos que podem, dos que tém um lugar na ordem e
uma linguagem que ordena” (Larrosa, 2004, p. 273). Devagarinho, de 14 e de c3,
fomos aprendendo, eles e eu. Junto com o portugués do sertdo, eu aprendia a vida. A
densidade da vida. A poténcia que brotava da alegria daqueles encontros singulares,
hibridos, num cotidiano sempre re-inventado, dadas as circunstancias politicas do

momento, exigindo novas estratégias de guerra.

Os anos da Prelazia de Sao Félix me chegam, neste instante, densos e
leves, plenos de uma alegria e de sentimentos indescritiveis, pela agao da “memdria
involuntaria”, como o mundo inteiro de Proust, e ndo apenas a sua infancia que, como

um milagre, brota de uma xicara de cha®.

E se relembro acontecimentos, € muito mais pelas sensacoes fortes que
ficaram do que por uma cronologia de fatos. A inquietagdo vivida na Rua da Gléria,
dando aulas de portugués, voltam: o que € educacéao escolar? Para que serve? O nao
ter achado motivos plausiveis para ficar, me fez partir.

Ja no Rio Araguaia, Seu José Rodrigues comegou a mexer com as minhas
inquietacdes: “Minha filha, vamos la pro Santo Anténio. La o bicho ta pegando, a
fazenda cercou todo o patrimonho™, colocou jaguncos pra fazer medo o povo, tem
gente querendo vender as terras e ir embora. Se ndo tiver uma boa escola pros
meninos, eles largam tudo e vdo mesmo. A escola vai dar uma forga, um motivo para

ficar. Mas tem que ser boa”.

Mas, e 0 que é uma boa escola? A escola do sertdo é boa? Depende.
Entendi que teria que seguir a orientagcdo do Seu Zé Rodrigues: Ensinar “as letras”, é
a primeira proposta, porque nenhum trabalhador retirante queria para seus filhos a
vida que levava “sem saber de nada”l Meu Deus, eu tinha ali um Mestre, um sabio
que me afirmava ndo saber nada, por nao saber as letras... Na época, eu ndo sabia
nada de Analise de Discurso, mas ja desconfiava de que alguma coisa na educacao
escolar estava torta.

® Referéncia ao famoso episodio de uma Madeleine embebida em cha: Em busca do Tempo Perdido:
No Caminho de Swann. Volume 1.
® Na verdade, a palavra é “patriménio”, expressdo usada na regio do Araguaia para significar povoado.
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Desconfianca numero um: Ja que as letras sdo tdo importantes para o
trabalhador rural, entdo é preciso ensina-las muito bem. E n&o bastaria o ‘beabd’ das
escolinhas do sertdo. E era preciso também aprender a linguagem do sertanejo, ou

melhor, como se véem e como véem o mundo no qual vivem.

Desconfiangca numero dois: Serd que uma escola sé para criangas e jovens
apressaria o processo de ver construida a ‘boa escola’, de que o0s posseiros
precisavam, como um instrumento de defesa de suas terras ja invadidas pelo
latifdndio? Esperar pela contribuicdo dos “meninos” seria tempo demais! Era preciso,
certamente, de um nucleo de estudos com adultos. Eles embalariam o sonho tanto
tempo sonhado de “aprender as letras e as contas” e teriam um espacgo de discussao
para pensar em conjunto e formular como deveria ser a escola do patriménio. Escola
s6 com criangas e jovens, certamente, ndo! A Escola do Santo Anténio teria uma
turma de adultos, com os pais e maes, com vizinhos, com jovens. E assim foi, uma
turma sempre envolvida em calorosos debates, e muita diversao também, iniciando

cada tema com os circulos de cultura, como na Pedagogia de Paulo Freire.

Desconfianca numero trés: Como seria uma escola que ajudasse uma
populacdo a viver bem o seu cotidiano dentro das condi¢cdes locais e atuais e a

defender o seu maior, e talvez, mais importante bem, naquele momento, a terra ?

Os debates em conjunto tinham a magia de fortalecer a vontade de lutar.
Ninguém estava sozinho. A terra era de todos e ninguém podia fraquejar. O sertao
resiste a ganancia e a destruicdo. Trés anos depois desse comego, havia uma sala de
aula em cada beira de rio, em cada serra ou povoado que se formava com o
entusiasmo dos posseiros: Riozinho, Sao Jodo, Sdo Joaozinho, Correntinho, Mureré,
Serra do Roncador, Samambaia (Seu José Rodrigues tinha razdo!). Mas foram os
posseiros de Santo Antdnio que puderam fazer a festa mais alegre de todo esse

tempo: conquistaram, na justica, a terra em questao!
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Depois do sertdo do Mato Grosso: Cuiaba/SEDUC, embarco no Projeto
Inaja, iniciado em parceria com a Unicamp, em Santa Terezinha. “Inaja-semente”’,
que insiste em frutificar em outros Projetos, até alcancar a Unemat (Universidade do
Estado de Mato Grosso), quando os professores recém-formados no Magistério, pelo
projeto Inaja, propuseram as licenciaturas no interior do Estado, o Projeto Parceladas.
Novos agenciamentos, contatos com outras Universidades, leituras, debates, a
Analise de Discurso: um novo olhar para o sertdo do Araguaia. Um novo olhar
também dos professores da Unicamp, Usp, Unesp, UCB, da propria Unemat... sobre o

sertdo do Mato Grosso! (Com carinho e com paix&o, “Nos”, das Parceladas!)

Rio Negro/AM: Eu me vejo tocada pela necessidade de me deixar invadir
pela urgéncia de um pensamento dissidente em matéria de educagao escolar, mais
especificamente, de educagao escolar indigena (Marta, eu ndo sei nada dos povos do
Rio Negro!). Vieram as leituras, as oficinas de formagédo e a idéia do doutorado e,
claro, a Andlise de Discurso para preencher essa ansiedade de trabalhar com as
diferengas.

O que contém esta tese

Educagdo escolar indigena “bilingle, especifica, intercultural,
diferenciada!” A expressdo é recente, surgiu com o Referencial Curricular Nacional
para as Escolas Indigenas (RCNEI/98/MEC); com algumas parafrases, esse
enunciado voltara em todos os documentos e projetos indigenas e/ou para (contra?)
os indios. Impulsionada pelas lutas e pela resisténcia do movimento indigena, a
Constituicao Federal de 1988 reconheceu, pela primeira vez, a existéncia e os direitos
dos povos indigenas no Brasil; o MEC comecgou a ensaiar também um novo processo
de educagéao escolar, com o objetivo de incorporar a diversidade.

" A expressdo “Inaja-semente” é de Dulce M. Pompéo de Camargo (1997), ao descrever, em sua tese
de doutorado, a experiéncia de educacao escolar vivida no Projeto Inaja (MT 1987-1990). Inaja: fruto
que virou semente e se transformou numa referéncia importante para ouros projetos de educagao no
Mato Grosso.

24



Esta pesquisa buscou discutir essa educacao diferenciada. Existe? Como
esta funcionando? Que discursos estao sendo produzidos em escolas indigenas do
Rio Negro? De que modo funcionam os discursos oficiais, os discursos dos
salesianos, os discursos dos professores indigenas sobre educagédo escolar? Quais
sao as suas condicdes de producao? Como léem, hoje, os indios do Rio Negro, a
acao educadora dos missionarios salesianos? Que gestos de resisténcia ao discurso
pedagogico, legitimamente constituido como ‘algo que deve ser’, estao visiveis, hoje,
entre os povos indigenas do Rio Negro?

Organizei a tese em cinco capitulos e algumas consideracgdes finais:

No primeiro capitulo, “Analise de Discurso: uma revolugao tedrica que
reorganizou as relagdes entre as palavras e as coisas”, faco uma rapida historia do
surgimento desta area de estudos da Linguagem, situando a Analise de Discurso no
contexto das Ciéncias Sociais e da Linguistica. Fago ainda uma referéncia aos
discursos da Educagdo Moderna que, revestindo-se de um carater de totalidade e
universalidade, se pretendem a-histéricos, como se sua formagao ocorresse fora da
histéria e das praticas sociais; em decorréncia disso, o discurso pedagdgico se afirma
como ‘verdade’. Ainda neste capitulo, descrevo a constituicdo do corpus da pesquisa
e os dispositivos analiticos da Analise de Discurso que me guiardao neste trabalho.

Na sequéncia, capitulo dois, “O contexto local da pesquisa...”, trago
rapidas noticias a respeito dos povos e das linguas faladas no Rio Negro, a histéria de
ocupacao da regiao, da consolidagdo das fronteiras, da captura dos indios para
exploragdo da mao-de-obra escrava na extracao das ‘drogas do sertdo’, envolvendo a
acao de colonizadores, militares e missionarios, na fixagdo dos indios em
aldeamentos para facilitar esse trabalho. Enfoco a constante alianga da Igreja com o
Estado e o duplo objetivo do trabalho missionario de catequizar os indios e trazé-los
para dentro do sistema colonial. Na histéria mais recente do Rio Negro, vemos a
fundacao da cidade de Sao Gabriel da Cachoeira (1891) e a criacao da Prefeitura
Apostélica do Rio Negro (1914), que sera entregue aos Missionarios Salesianos, na
mesma éepoca. Comeca ai a Educagao escolar dos indios no Rio Negro, quando a

escola se afirma também para eles como espago simbdlico.
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No capitulo terceiro, fago um “entremeio” abordando a “genealogia das
salas de aula...”, tentando historicizar os rituais do cotidiano de uma escola que, de
tao cristalizados, parecem ‘naturais’. Tomo o periodo de 1500 até o século XIX,
periodo em que se consolida o “nucleo de ferro da Educacao Moderna”.

Os dois capitulos seguintes constituem o coragédo da tese: no capitulo IV
analiso o projeto salesiano de educacgao para os indios no Rio Negro, focalizando as
formagbes imaginarias nos processos discursivos sobre educagdo escolar e
civilizacdo (condicbes de producdo do discurso), incluindo os atores principais,
salesianos e indios, os primeiros empenhados na constru¢gdo de um “Brasil novo e
poderoso”, contando, para isso, com a integracao dos indios a sociedade nacional. E
no capitulo V, analiso projetos de educacgao escolar pensados e dirigidos pelos povos
indigenas, vitérias significativas na construcdo de uma escola propria; gestos de
resisténcia que estdo acontecendo no cotidiano das escolas e das comunidades e
nas estratégias das organizagdes. Surge uma nova “gramatica da politica”, e a escola
que produziu tantos efeitos de perda em relagao a cultura, as linguas, aos costumes,
aos saberes locais dos povos indigenas, é retomada, agora, como instrumento de luta
por direitos.

E preciso dizer, de saida, que esta tese ndo apresenta propostas de
solucdo para os problemas de educacdo e, menos ainda, de educagcado escolar
indigena. Solugdes poderao vir se e quando comunidades especificas decidirem por
mudancas em busca de saidas para seus problemas e necessidades concretos.
Apresento, sim, algumas experiéncias vividas por povos indigenas do Rio Negro que
ja tomaram essa decisao e tentam desenvolver formas proprias de educagao escolar.
Tais experiéncias apontam para o que ha de belo, de real, de descobertas e tentativas
de inventar a escola possivel e servem, ndo como modelo, mas como provocadoras

de reflexdes que nos ajudem a repensar a nossa pratica.
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I. Analise de Discurso: uma revolucao tedrica que reorganizou as

relacoes entre “as palavras e as coisas”

(...) 0 menos importante é o que Nietzsche diz sobre qualquer coisa.
Da mesma maneira, pouco importa quais eram suas intengdes,

o que Nietzsche queria dizer com o que dizia. {(...).

O que importa, e o que continua dando o que pensar,

€ 0 seu modo de dizer,

0 modo como estabelece uma relagcao inédita

entre a lingua e aquilo que nomeia,

0 modo como faz aparecer fatos insuspeitos, associagdes novas,
objetos desconhecidos.

Por isso, se cada vez estamos mais distantes

do que Nietzsche diz — (...) — sua maneira de situar-se

no jogo do dizer é cada vez mais atual.

(Jorge Larrosa in Nietzsche & a Educagéo, 2004, p.11)

Por meio desta tese, busco um aprofundamento nas teorias do discurso
nas quais fui iniciada durante o mestrado® e, depois, na coordenagéo dos cursos
de letras no Projeto Parceladas/Unemat® e, mais recentemente, durante o curso
de doutorado em Linguistica. Desde essa experiéncia com a ‘linguagem em
funcionamento’, o meu trabalho na formacado de professores de zona rural e
indigena tomou outro rumo, outro sentido. Eu fui conseguindo, finalmente, depois
de tantos anos de busca, juntar o olhar sertanejo, sempre atras de marcas e
sinais, com uma teoria que nao opera com modelos, mas que revela “os pontos de
fuga na lingua” (Zoppi-Fontana, 1997, p. 37); que ndo trata da lingua enquanto
sistema abstrato e nem da gramatica, mas do discurso, ‘palavra em movimento’,
pratica de linguagem’, ‘o homem falando’; que trata a lingua enquanto trabalho
simbdélico constitutivo do homem e da sua histéria (Orlandi, 1999, p.15-16). Em As
Palavras e as Coisas Foucault mostra como, a partir da Ciéncia Moderna, a
empiricidade dos seres naturais, assim como as palavras que 0s homeiam, estao

atravessados pela Histéria. A gramatica torna-se diacrénica, ha uma ruptura que

8 Em 1995, defendi a dissertacdo: “O discurso separatista sobre o Portugués do Brasil na segunda
metade do século XIX”, pela UFMT, sob a orientagao da Prof? Dr2 Maria Inés Pagliarini Cox.

° Projeto de Licenciaturas Plenas Parceladas: trata-se de Cursos oferecidos pela Universidade do
Estado de Mato Grosso no interior do Estado, desde 1992, um projeto de formagao de professores em
servigo e continuada, criados a partir de reivindica¢des dos concluintes do Projeto Inaja.
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se instala entre a linguagem e a representacdo. Separada daquilo que ela
representa, a linguagem aparece, pela primeira vez, em sua legalidade propria e
s6 podia ser apreendida na Histéria (Foucault, 1995, p. 309-310):

Tornada realidade histérica espessa e consistente, a linguagem constitui o
lugar das tradigbes, dos habitos mudos do pensamento, do espirito obscuro
dos povos [...]. Exprimindo seus pensamentos em palavras de que nédo sao
senhores, alojando-as em formas verbais cujas dimensodes histéricas |hes
escapam, os homens, crendo que seus propositos lhes obedecem, nao
sabem que sdo eles que se submetem as suas exigéncias (idem, p. 314).

Optei pela teoria do discurso para pensar o objeto educacao, porque
vejo nela uma grande possibilidade de desvelar o dentro e o fora do discurso, ou
seja, as suas condi¢cdes de producao, em sentido estrito, 0 contexto imediato da
enunciacao e, em sentido mais amplo, o contexto sdcio-histérico e ideologico
(Orlandi, 1999, p. 30). Parafraseando Foucault, trata-se de deixar ‘inquietar as
palavras que falamos’, de arejar as idéias sobre educacao escolar, em especial
sobre educacao escolar indigena. De tornar ruidoso e audivel o imenso siléncio

que o discurso sobre os indios arrasta consigo quando se enuncia.

Situando a Analise de Discurso no contexto das Ciéncias Sociais e da
Linglistica, apresento alguns conceitos (outros aparecem na analise) que

compdem o quadro tedrico para a analise que me propus a fazer nesta tese.

A teoria materialista do Discurso da escola francesa visa construir
métodos de compreensdo dos objetos de linguagem enquanto fatos, e néo
enquanto dados, ou seja, ela se coloca no campo do “acontecimento linguistico” e
do “funcionamento discursivo”, concebe a lingua como parte de um processo
histérico-social e coloca o sujeito e o sentido como partes desse processo, uma
“entrada irremediavel e permanente no simbodlico”, um “compromisso com o0s
sentidos e com o politico. O sujeito € um lugar de significagdo historicamente
constituido” (Orlandi, 1999, p.9 e 1996, p. 210).

Segundo Maldidier (1994), e sem abarcar toda a histéria da origem da

Andlise de Discurso como uma nova disciplina, pode-se afirmar que ela constituiu,
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na Franca, nos anos que precederam 1968-70, um “acontecimento na histéria das
praticas lingUisticas”, quando do seu aparecimento, na “contramdo das idéias
dominantes”, a partir de J. Dubois e Pécheux, independentemente um do outro,

mas tomados ambos no espaco comum da lingua, do marxismo e da politica.

Surgiu num momento em que a critica pds-estruturalista da Razao
colocava por terra uma concepg¢ao iluminista de educacao, alimentando o projeto
de uma “razdo educadora”, de uma razao universal, com métodos aplicaveis a
todas as nagdes e culturas; o “Moderno” visto como a “designacédo de qualquer
ciéncia, que se legitima a partir de uma grande narrativa” (Peters, 2000) comecava
a perder credibilidade. A educacgao, nascida desse conceito, € uma educacao de
massa, com base no principio do mérito e da competicdo, preparando o0s
individuos com habilidades, atitudes e atributos para se transformarem em
cidadaos Uteis e bons trabalhadores'. A Pedagogia, no mesmo sentido, era vista
como “um corpo de conhecimentos definidos, que bastava especificar e transmitir
aos futuros professores para que estes os pusessem em pratica” (Dussel &
Caruso, 2003, p. 15); transferida para os dias de hoje, a Pedagogia continua
ditando as regras da ‘gramatica da escola’, cujos fundamentos sustentados na
metafisica da Modernidade ndo sao questionados, pois ndo se imaginam outras
formas de atuacdo, a ndao ser aquelas ‘naturalizadas’, consensuais, ‘que devem

ser assim’.

Inspirados em Nietzsche, filésofos pés—modernos11 se colocam contra
uma concepcao epistemoldgica baseada na descricdo do conhecimento como
representacdo ‘exata’ da ‘realidade’, contra o realismo metafisico, contra as

1% Voltaremos a este assunto da Educagéo Moderna no capitulo |ll e em muitos outros momentos desta
tese.

"' Sem entrar nos debates que distinguem ‘pés-estruturalismo’ e ‘pés-modernismo’, estou empregando
aqui o termo ‘po6s-moderno’ de forma abrangente, como um movimento, referindo-me a uma certa
maneira de pensar o mundo e o conhecimento, fazendo rupturas com a chamada “era moderna”, a era
dos metarrelatos ou das grandes narrativas que, segundo Michel Peters (1995), sao histérias que as
culturas contam com o fim de legitimar ou fundar uma série de praticas, uma auto-imagem cultural, um
discurso ou uma instituigao (Peters, M. 2000, p.18).
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metanarrativas, contra o essencialismo, contra os pontos de vista e argumentos

transcendentais, contra as descri¢des candnicas e vocabularios finais.

O discurso, aqui entendido como “um objeto teérico, integralmente
lingUistico e integralmente histdrico, isto €, como o espacgo tedrico que permite
estudar a relagdo entre a lingua (o sistema de signos linglisticos) e a ideologia
(como determinacao histérica do sentido pelas relacbes de forcas que se
confrontam numa determinada formacao social)” (Zoppi-Fontana, 1997, p. 34);
pode-se afirmar que as metanarrativas iluministas sdo também um tipo de
discurso que, revestindo-se de um carater de totalidade e universalidade, se
pretendem a-histéricas, como se sua formacao ocorresse fora da histéria e da
pratica social. Sdo assercbées de base dogmatica que, ao se afirmarem como
‘verdades’, a partir de um determinado discurso, o fazem pelo silenciamento de

outros discursos.

A ruptura teérica com a tradicdo humanista, a partir dos anos 60, trouxe
consigo a subversao do sujeito e de seus valores, desaparecendo a figura do
sujeito livre e racional, responsavel pelos préprios pensamentos e a¢des. Foucault
nao toma o discurso como expressao de uma sintese realizada num outro lugar
por “um sujeito que pensa, que conhece, e que o diz”. Nao depende das figuras do
sujeito transcendental ou do sujeito psicoldgico para explicar a existéncia dos
enunciados. O sujeito ndo € a causa, a origem, o ponto de partida dos enunciados.
Foucault recusa a idéia do sujeito universal, fundador e do sujeito unificante; para
ele, todo discurso atesta uma dispersao do sujeito. Recusa igualmente a idéia de
que o sujeito do enunciado € o individuo real que efetuou o ato de enunciar.
Concebe-o como uma "funcdo vazia", disponivel, que pode ser ocupada por
individuos diferentes, uma funcdo que possui um conjunto de condicbes de
existéncia (Foucault, 1972, p. 117-120).

Com base no estruturalismo, demasiadamente cientificista, a Franca
havia desenvolvido, durante os anos 50 e 60, um paradigma transdisciplinar, que

tinha por base a lingUistica estrutural, com stafus de uma teoria universalmente
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valida para compreender a linguagem. Essa certeza toda foi balangada,
juntamente com o ocaso da confianga no estruturalismo, no p6s-1968, quando as
ambicdes cientificas deram lugar a “um novo e critico pluralismo, descentrando a
instituicdo e a forca do discurso-mestre do estruturalismo” por meio dos conceitos

de “jogo, indeterminacao e differénce” (Peters, 2000, p. 46).

A Andlise de Discurso acompanha toda essa transformacao, pois ela se
constitui no lugar produzido pela relacao contraditéria entre as disciplinas da
linguagem (gerativismo, etno e sociolinglistica, teoria da enunciagdo e teoria
conversacional) e as ciéncias sociais (Orlandi, 1998b, p. 24). Disciplina de
entremeio, a Analise de Discurso ndao se define na relacéo da linglistica com as
ciéncias sociais; ela nasce no intersticio das contradicbes existentes entre essas
disciplinas e se forma no lugar em que a linguagem tem de ser referida a sua
exterioridade, para que se apreenda o seu funcionamento, enquanto processo
significativo (Orlandi, 1996, p. 24). O que interessa a Analise de Discurso ndo sao
os tracos sociolégicos empiricos, mas as formacdes imaginarias, que se
constituem como uma complexa rede de relacées entre discursos e praticas
sociais, a partir de valores coincidentes, mas também das resisténcias, e se

manifestam no simbdlico (linguagem) e nas praticas sociais.

N&o sédo os conteudos ideoldgicos que interessam, mas 0s mecanismos
de producdo de sentido, o espaco que vai da constituicdo dos sentidos

(interdiscurso) a sua formulagao (intradiscurso).

A Analise de Discurso, como outras disciplinas que suscitaram conflitos
e rupturas, provocou um escandalo ao expor o sujeito ao equivoco, a ideologia, na
sua relagdo com o simbdlico, isto é, ao expor o sujeito a historicidade, deixando ao
analista “o trabalho de situar (...) o gesto de interpretacdo do sujeito e expor seus
efeitos de sentido” (Orlandi, 1998a, p. 83). Nao sendo a linguagem transparente, a
Andlise de Discurso trabalha com a interpretacao, isto é, tem a preocupacao de,
constantemente, remeter o texto ao discurso, buscando os processos de sua

producdo, as regularidades de uma pratica discursiva, identificando o conjunto
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virtual de enunciados produziveis de acordo com a coer¢cdao das formagdes
discursivas. Embora trabalhe com o texto — materialidade da linguagem — feita a
analise, € sobre o discurso que o analista fala e ndo sobre o texto. As marcas que
atestam a posicdo do sujeito na relagdo com a linguagem nao sao detectadas
mecanicamente; para encontrar essas marcas que atestam as posicoes de sujeito
na relagcdo com a linguagem, o analista tera de ir atras daquilo que, na fala do
sujeito é inacessivel ao proprio sujeito, mas fala em sua fala. O analista tera de ir

atras da voz an6nima que produz o interdiscurso, a memoria discursiva.

Em sua materialidade, naquilo que se poderia chamar “o préprio da
lingua”, o que estd mais perto do simbdlico, a lingua ndo se vincula nem a uma
ordem ldgica, nem a uma ordem social. Enquanto sistema, a lingua s6 conhece
sua ordem propria, isto permitird o estudo da lingua de modo interno, sem
principio de explicacdo exterior a ela. Antes de Saussure, as preocupacdes da
Linglistica estavam quase que totalmente voltadas para questbes relativas ao
sentido do texto. O gesto saussuriano, a classica divisao langue/parole, aponta a
determinacdo de um lugar para a ordem prépria da lingua. Ao introduzir essa
diferenca entre a lingua e a fala, Saussure provoca um deslocamento conceitual
acerca do objeto da Linguistica. Segundo Gadet e Pécheux (1984), o que irrompe
com a lingUistica tem a ver com a relagao entre o Saussure diurno e noturno, entre
a ciéncia e a poesia, essa relacéo s6 se concebe tomando as duas faces da obra
saussuriana sob a perspectiva dominante do conceito de valor. O que se origina
na obra de Saussure é a formulacdo da questdo da lingua sem que o horizonte da
alingua fiqgue imediatamente excluido dela. O conceito de valor permite a

subversao.

No real da lingua, ha lugar para o “impossivel”, para o equivoco, para a
elipse, para a falta, enfim, ha lugar para a deriva: “tudo nao se diz, pois ha um
impossivel préprio da lingua” (Milner, 1987, p. 6). Os autores de La Langue
Introuvable (Gadet e Pécheux, 1984) trabalham as contradicbes no jogo do

“universal” e do “histérico”. Mostram como se idealiza um “universal”’, funcionando
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simultaneamente, segundo a figura juridica do Direito e segundo a figura biologica
da Vida; uma igualdade ideal que cria, pelo mesmo gesto, a desigualdade real. A
lingua do Direito representa, na lingua, a maneira politica de negar a politica
(Pécheux, 1982). Foi assim no estado burgués, e pode-se observar 0 mesmo no
estado capitalista e neoliberal: “para se tornar cidadaos, os homens devem, pois,
livrar-se das particularidades histéricas que os entrava: seus costumes locais,
suas concepgodes ancestrais, seus preconceitos e sua lingua materna” (Pécheux e
Gadet, 1981, p. 35). O préprio modelo de igualdade é historico, projetado num
tempo e num espaco definidos.

O problema apontado pelos autores pode também ser pensado no
Brasil, por meio do processo de colonizagdo a que, durante séculos, os “indios”
foram submetidos. Em primeiro lugar, a prépria expressao “indios" é genérica,
universaliza o especifico, ignorando as mais de mil etnias diferentes que aqui
existiam quando da chegada dos europeus (Ricardo, 1995); em segundo lugar,
pode-se pensar no papel das politicas integracionistas (catequese, missionarios,
Servico de Protecdo ao indio — SPI — FUNAL...) que, ao longo dos séculos de
colonizagdo, em nome da igualdade, esforcavam-se por fazer os indios
desaparecerem como nacbes e como identidades na medida em que o0s
processos de educacao contribuiram para desvalorizacdo e, mesmo, para 0O
desaparecimento de suas linguas, da sua religiao, dos seus costumes, de sua

cultura.

Gadet e Pécheux (1981) trabalham, portanto, as relagdes contraditérias
desse jogo do universal e do histérico que estdo sempre se tocando. O impossivel
nao fica excluido e € isso que os linglistas ndo suportam, apegados que sdo ao
velho sonho l6gico-filoséfico da “lingua ideal”, universal, constituida por elementos
l6gicos fundamentais, instrumentalizando o pensamento humano, lugar de clareza
por exceléncia, desejado tanto por Platdo quanto por Descartes ou Leibniz, onde a
trilogia “transparéncia/univocidade/regularidade nao pode admitir o que se lhe

opde: o ambiguo, o ambivalente, o irregular, a excecdo, o vago... 0 nao
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normatizado” (Gadet e Pécheux, 1981, p.155). Desde que Saussure, pela nogcao
de valor, deixou claro a divisdo da lingua, a histéria da Linguistica vem marcada
pelo desejo de fechar a ferida narcisica aberta pelo conhecimento dessa divisao:

Compreende-se que muitos saussurianos tenham se aplicado, em nome
de Saussure, a curar a ferida, a esconder a novidade insuportavel que
rastreia assim as relagdes entre o desejo, o real e o impossivel (Gadet e
Pécheux, 1981, p. 61).

Continuar a fazer do arbitrario a novidade saussuriana, se tornaria [...]
proceder por ‘deslocamento’, segundo o procedimento primario do
inconsciente que, no sonho manifesto, acentua um elemento [...] em
detrimento do essencial que permanece censurado: a definicdo do signo
como valor, isto é, como diferenga, abrindo a via para pesquisas
materialistas sobre o trabalho do significante, sentidas como perigosas
pela filosofia dominante” (C. Normand, apud Gadet e Pécheux, 1981, p.
61, nota n? 51).

A Andlise de Discurso, ao se constituir, coloca questdes a um s6 tempo,
para a Linglistica e para as Ciéncias Sociais; Pécheux (1975) criticando a
linguagem como sendo simplesmente “informacao”, e negando a sua neutralidade
e transparéncia, afirma que “a linguagem serve para se comunicar e para nao se
comunicar". Sobre a transparéncia da linguagem, Claudine Haroche (1992) faz
uma construcdo histérica, relatando a famosa polémica entre jansenistas e
jesuitas, num momento em que a ambiglidade na lingua foi a grande
preocupacao dos gramaticos. No século XVII polémicas religiosas e polémicas
gramaticais estdo intimamente ligadas e ambas tém, por motivo, o “sujeito”.
Jansenistas e jesuitas “divergem frente as relacdes entre sujeito, religiao e saber”.
Os jansenistas temem que o poder do Estado submeta a religido e se “politizam”
para defender suas concepcoes religiosas. Eles defendem uma certa obscuridade
na lingua, que seria a vontade de Deus, de nao se fazer entender perfeitamente.
Os jesuitas se dedicam mais em “detectar as ambiglidades da lingua” e, de forma
aparentemente contraditoria, defendem a “doutrina dos equivocos” (Haroche,
1992, p.90-91). Os jesuitas defendem a gramatica-instituicdo, totalmente
desambiglizada, ‘em que o juridico-politico transparece nas formas de
assujeitamento do sujeito a um discurso transparente”. Ja 0os jansenistas evitam

opor-se aos “designios da obscuridade e da ambiguidade de Deus, que por ai
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perpetua sua onipoténcia sobre o sujeito” (Haroche, 1992, p. 93). De qualquer
maneira, o que esta por tras dessas polémicas sao questdes muito mais politicas

e de poder do que religiosas.

A Andlise de Discurso tem clareza de que é impossivel negar o ruido na
comunicacdo, uma vez que “o ruido faz parte da complexidade do processo de
significacao [...]. As subjetividades, os sentimentos, as sensacdes, as cargas
ideoldgicas, as tradicoes culturais estdo sempre presentes e fazem parte desse
processo, interferindo no fluxo de informagdes” (Pougi, 2006). Michel Pécheux
(1975) critica as Ciéncias Sociais acerca dos fundamentos que elas se constroem
para se constituirem. As nocoes de ideologia, de histéria e de sujeito sdao outras
para a Analise de Discurso. O sujeito ndo é a fonte do seu dizer e funciona pelo
inconsciente e pela ideologia; € afetado pela histéria; “a histéria tem seu real
afetado pelo simbdlico” (Orlandi, 1999, p. 19); a realidade clama por sentido,

pressupde gestos de interpretagao.

“A ideologia interpela os individuos em sujeito” (Pécheux e Fuchs,
1975) e o faz por meio de das formacgdes ideoldgicas, um conjunto complexo,
relacionado ao inconsciente, tendo como caracteristica comum dissimular a sua
existéncia no interior do seu préprio funcionamento, produzindo um efeito de
evidéncia dos sujeitos e dos sentidos. Nao ha discursos sem sujeito, nem sujeito
sem ideologia. A evidéncia do sentido apaga o carater material da palavra,
fazendo ver como natural e transparente aquilo que, na verdade se constitui pelas
formacoes discursivas. A evidéncia do sujeito (“sempre ha sujeitos”) apaga o fato
de que o sujeito é interpelado pela ideologia. (Orlandi, 1999, p. 46). Essas
evidéncias funcionam pelos esquecimentos de que falam Michel Pécheux y Fuchs
(1975), fazendo a relacdo entre lingua, ideologia e discurso: o esquecimento no
discurso (n°® 1) é ideoldgico, de natureza inconsciente, um jogo simbdlico do qual o
sujeito ndo tem o controle; o esquecimento n® 2 é a zona dos processos de
enunciacdo, de natureza pré-consciente/consciente. “O esquecimento é

estruturante. Ele é parte da constituicdo e dos sentidos [...]. Os sujeitos
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“esquecem” o que foi dito — e este ndo € um esquecimento voluntario — para, ao se

identificarem com o que dizem, se constituirem em sujeitos” (Orlandi, 1999, p. 36).

Todo discurso se articula com o interdiscurso, a memoria discursiva, o
que torna possivel todo dizer; o sujeito do discurso nao € um suijeito livre, 0 que
ele diz é determinado sécio-historicamente, produzindo uma posi¢éo de sujeito da
qual o sujeito falante ndo tem conhecimento, porque ela se inscreve num conjunto
de condi¢des das quais o sujeito ndo tem o controle, embora tenha a ilusédo de ser
a fonte do sentido e de ter o dominio do que diz.

Pensar no carater ideoldgico na Analise de Discurso é pensar também

no lugar da interpretacao:

Que escutas ele (o analista) deve estabelecer para ouvir, para la das
evidéncias, e compreender, acolhendo, a opacidade da linguagem, a
determinacdo dos sentidos pela histéria, a constituicdo do sujeito pela
ideologia e pelo inconsciente, fazendo espago para o possivel, a
singularidade, a ruptura, a resisténcia? (Orlandi, 1999, p. 59).

E delicada a questdo da interpretagdo e exige do analista que, sem
estar fora da histéria, do simbdlico ou da ideologia, trabalhe numa posicéao
deslocada que Ihe permita contemplar as condicdes de producédo dos sentidos, a
maneira como os discursos funcionam, analisando os textos enquanto unidades
complexas, um todo que resulta de uma articulagdo linglistico-histérica. Para
conseguir isso, ele faz uso de dispositivos tedricos de analise, os quais considera

intimamente relacionados a construgao do corpus de analise e a propria analise.

Basicamente, um dispositivo de analise deve identificar as formacdes
discursivas, remetendo os textos aos discursos, esclarecendo a sua relagdo com a
ideologia, perscrutar os esquecimentos, o nao-dito, a historicidade inscrita no

tecido invisivel do siléncio.

Concluindo, e parafraseando Michel Peters (2000, p. 46), podemos
dizer que, da mesma forma que o movimento pds-moderno (pds-estruturalista)

estda sempre buscando ‘escapar de qualquer definicdo unica’, também a Andlise
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de Discurso é ‘uma obra em andamento’. Jamais daremos conta deste objeto
instavel e heterogéneo que é a lingua, sabendo que, em nossas subjetividades
cindidas, o descontinuo nos acompanhara sempre em nossas buscas. E que,
entdo, vale a pena, como Borges, estarmos sempre nessa desconcertante
inquietacdo, mesmo se, como ele diz: “Busca pelo agrado de buscar, ndo pelo de
encontrar...” (Desmandamentos do “Evangelho apécrifo”, n° 34).

1.1. Da construcao do corpus e dos dispositivos analiticos na Analise de
Discurso

Em Andlise de Discurso, é preciso lembrar que o corpus é uma
construcao teodrica, que vai se fazendo durante a andlise, estd intimamente ligado
a ela e vai acompanhando as questbes-bussola que o analista se colocou ao
iniciar a sua pesquisa. Por isso mesmo, o corpus € instavel e provisorio (Orlandi,
1998), ndo é, portanto, exaustivo, isto é, ndo abrange a totalidade do material
sobre o tema em estudo, ao contrario, o corpus vai se configurando, adquirindo
limites, por meio de recortes, na medida em que se vai processando o inicio da

andlise.

A prépria analise ndo se da em um momento determinado do processo,
mas € um continuum, que demanda um ir-e-vir, passando pela teoria, pela
consulta ao corpus, ao longo de todo o trabalho. Aos poucos, a matéria bruta
coletada, empirica vai se transformando em um objeto discursivo, que ndo se
apresenta espontaneamente ao analista, mas no persistente trabalho de andlise.
Metaforas, parafrases, marcas sintaticas, repeticbes, imagens, sons sao
processos que indicam pistas da lingua na relacdo com os discursos, mas nao se
trata de uma relacdo biunivoca, em que A significaria B e pronto. O texto,

enquanto materialidade do discurso remete o analista a determinadas formagdes
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discursivas que, por sua vez, tém relacdo com formacdes ideoldgicas; no fundo,
sdo as formacdes ideolégicas que permitem compreender como um objeto
simbdlico, a lingua, produz sentidos, seja formulando alguns enunciados, seja

silenciando outros.

Para compor e organizar um corpus que desse conta das
discursividades sobre Educacdo Escolar entre os indios do Rio Negro, objeto
desta tese, busquei nos arquivos salesianos, aos quais pude ter acesso,
documentos sobre a histéria da Missdo Salesiana na regido do Rio Negro. Séo
Gabriel da Cachoeira, municipio-sede da Missao, esta localizada no Alto Rio
Negro/Amazonas, nas fronteiras do Brasil com a Venezuela e a Colémbia. E o
municipio com a maior populagéo indigena do Brasil (90%) e ocupa uma extenséo
territorial que corresponde a 7,8% do Estado do Amazonas'2.

A Diocese de Sao Gabriel ja disponibilizou, para pesquisa, um grande
acervo de documentos, mas como nos ultimos anos este acervo foi fechado para o
publico, procurei outras bibliotecas e arquivos em Sao Paulo, no Colégio Pio XI, no
Centro de Documentagdo Salesiana em Minas Gerais, na cidade de Barbacena,
que oferece um excelente servico aos pesquisadores, incluindo espaco para
alojamento e refei¢des, facilitando sobremaneira o trabalho.

Entre o material coletado nas Bibliotecas e nos Centros Salesianos, os
mais significativos para os meus objetivos sao alguns livros dos proprios padres
salesianos: Padre Antdnio Giaconne (1949, 1944), Padre Alcionilio Briizzi Alves da
Silva (1975, 1979), Padre Francisco Knobloch (1989), Padre Tarcisio Scaramussa
(1984), livros de Edicbes Comemorativas, Periddicos da Congregacao dos Filhos
de D. Bosco e das Filhas de Maria Auxiliadora, Artigos, Relatérios de atividades
nas Escolas, Regimento Escolar da Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira, entre

outros materiais.

'2 Mais dados sobre Sdo Gabriel da Cachoeira e Histéria das Missées Salesianas no Rio Negro, no
capitulo Il.
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Varios autores da Analise de Discurso estudaram os “efeitos do
arquivo”, entre eles D. Maldidier e J. Guilhaumou (1994) que ndo tomam “o
arquivo como simples documentos no qual se encontram referéncias”; segundo
esses autores, o arquivo “permite uma leitura que traz a tona dispositivos e
configuragbes significativas” (p.164). Em relacdo aos arquivos da Misséao
Salesiana no Rio Negro, aponto para dois acontecimentos discursivos, no sentido
assumido por Zoppi-Fontana (1997), apoiando-se em Pécheux (1983): “o ponto de
encontro entre uma atualidade e uma memodria, a partir do qual se reorganizam as
praticas discursivas” (p. 51). Os dois acontecimentos a que me refiro sdo de duas
ordens diferentes. O primeiro € o fechamento ao publico do acervo de Sao Gabriel
da Cachoeira, exatamente no momento em que se configurava, por um lado, um
significativo crescimento das Organizacées Indigenas da regido, tendo como
ponto de referéncia a FOIRN (Federagdo das Organizagbes Indigenas) e, por
outro, um momento em que foi possivel observar um certo fechamento por parte
da Igreja local, quando outras préaticas da Diocese, como o fechamento do Centro
de Saude-Escola, na mesma época (por volta de 2000), representaram um claro
reordenamento das Missdes Salesianas em S&o Gabriel da Cachoeira e uma
indisposicao da Igreja local de continuar o dialogo com as organizag¢des indigenas

€ COM Seus parceiros e assessores, iniciado pelo titular anterior da Diocese.

O segundo acontecimento discursivo em relacdo ao arquivo é de uma
outra ordem de coisas; refiro-me ao apagamento da fala do indio nos textos dos
salesianos. Quando aparece, € um discurso relatado, um simulacro da fala do
indio: € como se fosse a fala dele, ndo sendo! Em contrapartida, abundam as
referéncias e citacdes de ‘discursos autorizados”, falas de autoridades militares,
eclesiasticas e do Estado. Foucault (1972) afirma que “a analise enunciativa [e das
formagbes discursivas] leva em conta um efeito de raridade”. E explica: A analise
de discurso mostra como “os textos remetem uns aos outros, organizam-se em
uma figura Unica, entram em convergéncia com instituicoes e praticas, e carregam
significacbes que podem ser comuns a toda uma época” (p. 148). Surge assim

uma discursividade, em que, cada elemento é considerado em uma totalidade a
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qual pertence e que o transborda (totalidade e pletora), uma espécie de grande
texto uniforme, de significado Unico que brota das formulagcdes manifestas. A
analise das formacdes discursivas quer determinar o principio pelo qual aparecem
os sentidos Unicos e estabelecer a lei da raridade, segundo a qual “nem tudo é
sempre dito; os enunciados estdo sempre em déficit; estudam-se os enunciados
no limite do que nao esta dito, na instancia que os faz surgir a exclusao de todos
os outros”. A formacdo discursiva se manifesta nas lacunas, nos vazios, nas

auséncias, nos limites, nos recortes.

O momento presente vivido pelas comunidades indigenas do Rio
Negro, no que diz respeito ao aspecto da escolarizacdo, o qual tenho tido o
privilégio de acompanhar, nestes ultimos anos, me instigou a buscar, no passado,
uma explicagdo para alguns fatos observados no presente; em primeiro lugar, um
fato ndo muito comum entre sociedades indigenas: os povos do Rio Negro tém um
bom nivel de leitura e de escrita; a grande maioria das pessoas, em todas as
faixas etarias foi ou esta sendo escolarizada; ha um grande aprec¢o pela educacao
escolar, a tal ponto que, para que os filhos continuem seus estudos depois da
quarta série do primeiro grau, os pais sacrificam a prépria vivéncia familiar, para
enviad-los a cidade ou aos centros missiondrios onde encontram o Ensino
Fundamental completo e, por vezes, também, o Ensino Médio. Nao é raro o fato
de os pais deixarem a prépria terra, de onde tradicionalmente tiram o sustento,
para se mudarem para a cidade de Sdo Gabriel ou para os centros missionarios,
acompanhando os filhos. Situacdo complexa que tem suas implicacées, na
medida em que, morando nos centros ou distritos ou na cidade de Sao Gabriel,

essas familias deixam de produzir alimentos.

Outra situacdo observada, e que me fez buscar no passado uma
explicacdo, sdo certos entraves que hoje teimam em dificultar mudancas em
termos de educagdo escolar, mesmo quando alguns grupos e comunidades
decidiram por criar e desenvolver seus préprios projetos de educacao.
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A situacdo atual nas relagdes entre a Missdo Salesiana/Diocese € as
Organizacdes Indigenas ndo parece ser muito confortavel: os missionarios tém a
memoéria histérica desde o inicio da sua chegada no Rio Negro (1914), quando
ficou bem definido que se tratava de uma “missdo duradoura”; e ao que parece,
nao ha sinais de mudancas radicais nos seus objetivos e praticas, como teremos
ocasidao de analisar nesta tese; em relagdo as organizagdes indigenas, ao
contrario, este momento histérico € bem diferente daquele do inicio do século
passado. Hoje, a Federacao das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN) é
uma Instituicdo que representa legalmente os povos da regido e tem programas
de desenvolvimento, para o presente e com vistas para o futuro das Sociedades
Indigenas do Rio Negro, revelando uma extraordinaria capacidade das culturas
para resistir aos processos colonizadores de integragdo dos indios a sociedade
nacional. Warnier (2003), citando o historiador F. Braudel, afirma que “uma
civilizacao € impressa desde a infancia nos sujeitos, em seus habitos motores, em
seu corpo, em suas praticas discursivas, [...] nas paisagens, nos percursos da
cidade, na cultura material” (Warnier, op. cit. p. 154). Entre os povos do Rio Negro
comprova-se essa afirmacao nos gestos de resisténcia: 0 mesmo instrumento que
foi utilizado para a implantagdo do processo civilizatério cristdo — a Educacéo
Escolar — é agora retomado e reinventado.

Documentos analisados nesta tese permitem constatar que, nos dias de
hoje, a estreita colaboracdao entre a Igreja local e o Estado (que sempre
caracterizou a Missdo Salesiana) ainda permanece, porém, experiéncias de
transgressdo ao modelo escolar instituido e cristalizado tém provocado uma série
jubilosa de gestos coletivos de resisténcia a essa histéria de educacao escolar
baseada no chamado Sistema Preventivo'®, formando uma rede de relagées e de
trocas entre 0os povos que, no minimo, esta inquietando e provocando um grande
debate.

' Teremos ocasido de apresentar as caracteristicas do Sistema Preventivo de Educagdo Salesiana no
capitulo IV desta tese.
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Il. O contexto local da pesquisa: o territério, os povos, um pouco
da historia da educacao escolar no Rio Negro

2.1. O territoério

As primeiras noticias sobre a existéncia da bacia do Rio Negro datam
do século XVI de viajantes europeus que entraram pelo Rio Orinoco a procura de
ouro e fizeram referéncia ao Rio Uaupés, afluente superior do Rio Negro. Fontes
histéricas desse século, como os relatos de Philip von Hutten e Hernan Perez de
Queseda (1538-1541) realizaram uma viagem pelo Rio Orinoco, desde a costa
atlantica, a procura do El Dourado. Francisco Orellana desceu o Amazonas em
1542 e o escrivao da expedicdo, Frei Gaspar de Carvajal, referiu-se ao Rio “de
agua negra como tinta”. Mas nenhum dos dois relatos do século XVI faz referéncia
as populagdes indigenas (FOIRN/ISA, mapa-livro, 2000).

Essas primeiras viagens, de iniciativa da Coroa Portuguesa, tinham por
objetivo o reconhecimento do territério, com vistas a expansao das fronteiras, a
caca de minérios, a exploracao das florestas. O processo de colonizacao do Rio
Negro, propriamente, teve inicio um século mais tarde, no século XVII (1639) e se
estendeu até o inicio do século XX, com o fim do ciclo da borracha (1870-1920) e
a conseqlente decadéncia econbmica que ocorreu na regido; a partir deste
periodo, a presenca constante e a atuagdo dos missionarios salesianos tiveram
notavel importancia entre as populag¢des indigenas do Rio Negro, como veremos

mais adiante.

Desde 1639, quando a expedicdo portuguesa de Pedro Teixeira
identificou a foz do Rio Negro e a presenca de muitos indios, ja havia missionarios
jesuitas fazendo parte das expedicoes colonizadoras.
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Geraldo Andrello (2004), buscando encontrar nos relatos histéricos uma
conexdo entre fatos antigos e praticas atuais, percorre cuidadosamente esse
periodo de expansao e consolidacdo de fronteiras, a partir de extensa
historiografia existente sobre o tema, o que nos possibilitou também, a partir de
seu estudo, entender como as politicas de colonizagdo no Rio Negro sempre
envolveram a fixagdo dos indios em nucleos, em aldeamentos, o que facilitava,
entre outras coisas, para o colonizador, a exploracao do maior recurso econémico
disponivel, isto €, a mao-de-obra indigena. Para isso, os indios eram capturados
na regiao do Rio Amazonas e do Rio Negro e enviados a Belém, capital da colénia
do Gréao-Para e Maranhdo, cuja economia era baseada essencialmente na
extracdo das chamadas “drogas do sertdo”. Colonizadores e missionarios faziam
parte das estratégias dessa “guerra justa” que tinha, por objetivo, recrutar indios

para o trabalho escravo nos grandes centros administrativos da colénia.

A idéia dos missionarios e colonizadores de que tinham o “direito” de
conquistar novas terras de “barbaros” e “infiéis” e de submeter seus povos a
escraviddo por meio de guerra vinha de uma bula papal'®, de 1454; assim as
guerras contra as bravas tribos nativas, os aprisionamentos, a catequese, 0s
internatos, o esbulho de suas terras, os realocamentos eram considerados “a¢des
justas”, quando nao louvaveis. Primeiramente, organizaram-se os aldeamentos
jesuiticos e, mais no final do século XVII (1695), coube aos missionarios
Carmelitas fundar os primeiros nucleos de povoados ao longo de todo o Alto Rio

Negro, em cujos aldeamentos era largamente praticado o comeércio de escravos.

O resultado dessa “guerra justa” foi a depopulacdo das aldeias,
ocasionada ora pelo aprisionamento, ora pelo massacre ou fuga daqueles que nao
se subordinavam ao trabalho escravo; por vezes epidemias de variola e sarampo
também chegaram a dizimar muitas tribos indigenas do Amazonas (Andrello,
2004).

' Bula “Romanus pontifex”, do papa Nicolau V. Mais tarde, 1529, outro papa, Clemente VII, confirma a
mesma autorizacao, mediante a bula “Inter Arcana”.
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Muitas foram as formas de exploragdo do trabalho indigena no Rio
Negro, o que provocou também uma migracdo forcada, sobretudo entre os
Tukano, Desana e Tariana que eram transportados pelos comerciantes do Uaupés
para trabalhar nos seringais do Rio Negro. Um mapa-livro da FOIRN/ISA'® resume
as principais formas de exploracdo do trabalho indigena no Rio Negro:
recrutamento para o servigo publico em Manaus e nas fortificagdes das provincias;
recrutamento de menores para aprendizes de marinheiros, acao que degenerou
na cacada de ‘curumins’ e ‘cunhantas’ para da-los de presente aos poderosos
capitdes do Amazonas, do Para e do Império; a imoral pratica dos grandes barcos
de comércio ao longo dos rios, os regatdes, que levavam, junto com a mercadoria,
o vicio da embriagués, da prostituicao, do furto, do homicidio, da escravidao,
comprando do pai, a troco das mercadorias, filhos e filhas, para vendé-los depois
aos pescadores de pirarucu, aos seringueiros; a prevaricagao do diretor dos indios
ou do missionario, que enganava os indios trocando produtos importantes da terra
por brindes remetidos pelo governo; o seringueiro do baixo Rio Negro que, depois
de embriagar os indios, dava-lhes mercadorias fiado, e tomava-lhes, em seguida,
a mulher, o pai, o irméo, enfim, levava-os com promessa de vantagens e 0s

mantinha cativos para sempre’®.

No século XVII sertanistas e religiosos investiram na organizacao de
povoamentos no Alto Rio Negro. Em 1669, os portugueses ja haviam fundado o
forte de Sao José, na barra do Rio Negro, onde mais tarde se formaria a cidade de
Manaus.

A questdo dos limites de territdério entre Portugal e Espanha levou a
Coroa Portuguesa a criar, por volta de 1755, um novo centro administrativo, a
capitania de Sao José do Rio Negro, incluindo o que corresponde, hoje, aos

' Mapa-livro ¢ uma publicagdo conjunta da FOIRN (Federagdo das Organizacdes Indigenas do Rio
Negro) e do ISA (Instituto Socioambiental) sobre os Povos Indigenas do Rio Negro — Uma introdugéo a
diversidade cultural e ambiental do noroeste da Amazodnia brasileira. Este livro sera citado algumas
vezes, neste trabalho, com a referéncia mapa-livro. )

'® Mapa-livro, p. 85-86, conforme documentos da Diretoria e Missées de indios, Tenreiro Aranha, 1907,
p. 63-65.
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estados de Roraima e Amazonas, mantendo-se, no entanto, subordinada a do
Grao-Para e Maranhao. Em 1759, ainda pela questao da disputa de limites com a
Espanha, foi construido o forte de S&o Gabriel, que deu inicio ao povoado do
mesmo nome, € que viria a se transformar no municipio de Sao Gabriel da
Cachoeira, no final do século XIX, 1891. Nao era facil manter guarnecidas essas
fronteiras e esses fortes, dada a escassez de militares, de maneira que, exceto
“proprietarios, clérigos e trabalhadores manuais especializados, qualquer morador
da col6nia podia ser recrutado ao servico militar por ordem do Governador”
(Andrello, 2004, p 59).

A criacdo da capitania de Sao José do Rio Negro, pela Coroa
Portuguesa, sob o amparo do Diretério Pombalino (1758) que havia formalmente
posto fim & escraviddo indigena e instituido o Diretério de indios, iniciou uma
tentativa de novas formas de relacionamento de Portugal com as populagdes
indigenas. A partir de entdo, os grupos indigenas foram considerados “vassalos da
coroa portuguesa”, deviam prestar servicos para o Estado ou para os colonos
residentes, em construcdes, na agricultura e no extrativismo, sobretudo na coleta
de drogas. Uma das estratégias de firmar esse novo tipo de relacionamento com
os povos indigenas foi a expedicdo de “cartas-patentes” a pessoas da confianca
dos militares. Estes ou o préprio Presidente da Provincia nomeavam “principais”,
isto é, lideres indigenas que passavam a ser reconhecidos como tais pelas
autoridades. Data desse periodo o costume de chamar a esses “principais” de
‘tushauas’, como sdo denominadas, até hoje, as liderancas do Triangulo Tucano'”.
Conforme Andrello, “ha indicagdes claras nas fontes de que, por meio de desses
tushauas, as ‘autoridades’ ou os ‘negociantes’ locais logravam obter ‘gentes de
outras nacdes’ que poderiam ser colocadas a seu servigo” (Andrello, 2004, p. 70).

Na posi¢cdo de “cidadaos da colbénia” a que foram elevados os indios,

pelo Diretério Pombalino, “sem distincdo ou exceg¢do alguma, para gozarem de

"7 Triangulo Tukano é como ficou conhecida a regido de confluéncia dos Rios Tiquié e Uaupés, onde
estdo os principais distritos (Pari Cachoeira, Taracua, lauareté), cuja populacéao é, sobretudo, do tronco
lingUistico Tukano Oriental.
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todas as honras, privilégios e liberdades que gozam os outros” (Nabuco, 1941,
p.51, in Andrello, 2004, p. 64) os grupos indigenas eram incentivados a se
misturarem com a populagcédo de origem européia, aprendendo seus costumes de
“prestar reveréncias ao Rei e de pagar tributos”. Muitos homens da col6nia, que
habitavam o Rio Negro pelo lucrativo comércio de escravos, bem como os
militares das guarni¢ées, ja tinham o habito de contrair matrimdnio com as indias;
essa mistura de gentios com europeus parece ter sido idealizada para garantir o
aumento da populacdo, uma vez que os filhos dessas unibes ja nao eram
considerados gentios, podendo ser contabilizados nas estatisticas da populagao
da colénia.

Como observa Andrello, “a liberdade concedida pelo Diretério nao foi a
que os povos do Rio Negro acharam por bem exercer” (2004, p. 65). Ao contrario,
sob a mascara de dar ao indio o estatuto de cidaddo — “cidaddos da col6nia”,
“pagar tributos”, “ser contabilizados nas estatisticas” — esconde-se 0 mesmo

projeto colonizador.

As acdes pretendidas pelos colonizadores, e materializadas nos termos
da suposta cidadania/liberdade, sao a prépria constituicao dos sentidos que, aos
poucos, vao configurando a nacao brasileira, consolidada pela posse da terra e
dos indios. Estabelecem uma relagdo de poder em que vai se apresentando o
discurso da organizacao politico-juridica, econémico-social do Pais, ou seja, ser
cidadao (juridicamente) implica pagar tributos e estar sob o controle do Estado
(contabilizados estatisticamente). Isso vai significar um processo de apropriacao,
cujo discurso se manifesta na ideologia. Para Orlandi (1990, p. 47), na
determinacao histérica dos processos de producéo de sentidos sobre o brasileiro
se constitui (se fixa) a relacédo colonizador/colonizado.

O Diretorio foi sé mais uma estratégia para aumentar a populagéo de
cidadaos e garantir as fronteiras, o que, alias, nao funcionou, pois apesar de tudo,
a populagdo ndo aumentou e o casamento dos militares com as indias néo

resultava em mudancga de costumes destas, como se pretendia, uma vez que “em
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logar de as indias tomarem os costumes dos Brancos, estes tem adotado os
daquellas. Os indios que habitam a selva acham maior bem na liberdade do
homem, que na do cidadao”. Constatacdo feita pelo ouvidor da Capitania (In
Andrello, 2004, p. 64-65).

O Diretério dos indios foi extinto sob graves acusagées de os diretores
terem se transformado nos mais cruéis exploradores dos indios. Os comerciantes
e militares estabelecidos no Rio Negro continuaram a exercer as suas atividades
na regido. Contrariando todas as expectativas, no final do século XVIIl, a capitania
do Rio Negro estd em completa decadéncia. Pode-se ler aqui, remotamente,
sinais de resisténcia as formas de imposicdes imperiais, um processo que, em

todos os tempos, vai caracterizar as populacées do Rio Negro.

A disciplina do trabalho que se pretendia com os aldeamentos durante
todo o século XVIII, e que nao foi alcangada, sera perseguida agora por um outro
meio, detalhadamente descrito por Andrello, na obra citada, como um dos meios
mais persuasivos de conseguir a ligacdo do indio com a sociedade que se
construia no Rio Negro: o endividamento, pelo qual o indio passava a vida toda
trabalhando para “pagar” uma divida a um patrdo. O funcionamento da divida era
0 seguinte: o patrao adiantava mercadorias a crédito (panos, panelas, machados,
facdes, anzdis, facas, espingardas, agulhas e linha) e o devedor pagava com
trabalho ou produtos (castanha, farinha, peixe seco, salsaparrilha, piacava, peles,
couros, drogas e artesanato) em quantidades desproporcionais. Como relata
Andrello, a divida era praticamente uma “condicao inescapavel, pois consistia na
unica forma possivel de acesso a mercadorias para a populacdo indigena”.
Alguém que terminasse um trabalho e que n&o tivesse saldado totalmente a sua
divida, podia ainda, vendé-la com desconto a um outro patrdo (2004, p.72).

Um homem que nao deve é gente que nao tem valor e um tapuio nunca
pagara completamente a sua divida, ou se a pagar, sera para fazer uma
nova imediatamente, para dizer que tem um patrao, e este, que conhece
o animal, vende-lhe os objetos de modo a satisfazé-lo, a 50.000, 100.000,
200.000, e contenta-se com o que pode retirar, sem incomodar-se com
mais, e, é preciso confessa-lo, sem ser muito exigente; é suficiente que o
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crédito aparegca bem claro em seus livros [...] e querendo retirar-se,
sempre encontra alguém que, com um desconto, compre-lhe a divida. E
o tapuio, habituado a isto, passa de armas e bagagem a dependéncia de
um novo patrdo; ndo possuindo nada, responde pela divida com a prépria
pessoa, a mulher, inclusive (Stradelli, 1991, apud Andrello, 2004, p. 79).

Conforme analisa Andrello, “ter um patrdo e uma divida em mercadorias
era a credencial para a aquisicdo do status de civilizado”. Contraditoriamente,
escravo!’®

Essa espécie de “fetiche da divida” atravessou todo o periodo de uma
especial formagédo social no Rio Negro. A exploragdo e a violéncia se tornaram
insuportaveis, sobretudo no “engajamento” de m&o-de-obra para os seringais,
quando os comerciantes e seringalistas subiam os rios procurando endividar a
quantos podiam, na garantia de ter os trabalhadores na préxima estacao de coleta
da borracha e, mais tarde, ja na decadéncia desta, na extracdo da balata, na
vizinha Colémbia (2004, p. 78-79).

Depois dessa fase de recrutamento de mao-de-obra escrava, um
periodo bastante longo, quando se fez o reconhecimento da grande extensédo do
Rio Negro, em territério brasileiro, os objetivos do governo se centraram mais na
catequese como uma outra forma para a integracdo forgcada dos indios a
sociedade nacional. As ordens religiosas sempre foram aliadas do Estado e, neste
sentido, o trabalho dos missionarios foi essencial, perseguindo o duplo objetivo de
‘catequizar os indios e de trazé-los para dentro do sistema colonial’. Vérias
CongregagOes Religiosas (Jesuitas, desde o século XVII, Carmelitas,
Franciscanos, Mercedarios) estiveram presentes, a intervalos, no Rio Negro,
porém, apenas os Salesianos enfrentaram essa “missdo”, de maneira permanente,
tendo chegado no Rio Negro nas primeiras décadas do século XX, onde

encontraram um terreno bastante propicio para continuar, também eles, a seu

'® A professora Mariza Vieira, em conversa, no aeroporto de Brasilia, em dezembro de 2006, aponta
para a possibilidade de ler, neste fato do endividamento — criado pelos patrdes para garantir mao-de-
obra e aceito pelos indios como uma estranha forma de alcangar o status de civilizado — o principio da
criagdo de uma posicao sujeito-brasileiro que compra sem poder pagar, o que, hoje representa também
uma espécie de status social: Ter uma divida ndo importa tanto quanto ter o status de possuir coisas...
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modo, o processo civilizatorio. Diferentemente da forca do ‘fetiche da divida’ que
tomou conta dos indios no Rio Negro, as populagdes dos rios Icana e Uaupés, por
influéncia de alguns movimentos messianicos e pela atuacdo dos missionarios,
aderiram mais facilmente a mensagens proféticas, pediam o batismo, acreditando
que a imposicao de um nome traria protecao, sobretudo as criancas. De um modo
geral, os indios do Rio Negro ndo costumam comunicar facilmente seus proprios
nomes e 0os nomes de seus filhos, pois 0 nome é parte do individuo, e havia um
certo receio de que um estranho pudesse fazer bruxaria com seu nome. Assim, o
nome de batismo — que ndo era aquele dado por seus pais — ndo representava
nenhum perigo (Koch-Griinberg, 1995, | vol. p. 201). Uma agéo, dois sentidos: o

missionario quer batizar, converter, salvar; o indio quer um nome para se proteger.

A imposicdo de acbes civilizatérias, sem nenhuma consulta aos
interesses indigenas nesse processo, € coerente com uma concepgao a respeito
da natureza dos indios que guiava os portugueses e 0S missionarios para quem
eles eram seres incapazes, inferiores, primitivos, incompativeis com o progresso.
Deveriam, portanto, ser reeducados ou desaparecer. O Império consolidou essa
ideologia do indio incapaz mental e juridicamente, declarando, por decreto (1845),
0 seu carater de orfandade, o que dava aos colonizadores o direito de tirar grande

parte de suas terras e justificava uma politica paternalista (Gomes, 1991, p. 84)'.

2.2. Missionarios Salesianos e militares marcam presenca no Rio Negro

No inicio do século XX (1908), o bispo de Manaus, D. Frederico Costa,
visitou o alto Rio Negro e o Uaupés e, em seu relatério, refere-se aos insistentes
pedidos dos indios de Taracua para que os ajudasse a sair da escravidao em que
viviam, ndo s6 por meio de dos comerciantes brasileiros e colombianos, como

também dos militares das bases de Cucui, Marabitanas e Sao Gabriel que,

' Sobre as concepgdes de indio que guiaram ndo s6 a Coroa Portuguesa, mas também os
missionarios, tratarei mais profundamente no capitulo IV.
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freqientemente, organizavam expedicbes punitivas, sem mesmo que eles
soubessem o motivo delas. Poucos anos depois, em 1914, o papa Pio X criava a
Prefeitura Apostolica do Rio Negro com a Bula “Christianae Religionis”, do dia 18
de junho de 1914 (Knobloch, 1989, p. 30). Em 1915, o primeiro Prefeito apostélico,
Monsenhor Louren¢o Jordano, tomou posse de sua Prefeitura e fundou as
Missdes de Sdo Gabriel e Barcelos®.

A estratégia do governo brasileiro sempre foi reduzir os direitos
territoriais dos povos indigenas do Rio Negro, limitando seus espacos apenas as
areas “permanentemente ocupadas” pelos indios; mais tarde, nos anos de 1980,
essa tentativa voltou, novamente, a tona, com forca, por ocasiao da luta dos povos
da regiao pela demarcacao de suas terras, quando o exército tentou, por diversos
meios, demarcar apenas as aldeias e o0 seu entorno, diminuindo ao maximo ‘a
‘aderéncia’ das terras indigenas a linha da fronteira internacional”. Os espacgos
abertos seriam ocupados por outros segmentos da populagdo brasileira.
Felizmente essa tese foi derrotada no Congresso Nacional pela Constituicao de
1988 (mapa-livro, 2000, p. 102).

Realmente, a década de 80, no Rio Negro se caracterizou pela forte
presenca militar e pela construgcdo de novos quartéis e pelotdes de fronteira na

regido, sob o comando do “Projeto Calha Norte™

e pela entrada de empresas
mineradoras na regido. Tendo entrado com o pretexto de pesquisa mineral na
serra do Rio Traira, no Rio Tiquié, e na serra do Caparro, no Rio Icana, essas
empresas desencadearam a corrida por extragao mineral e constantes invasdes
garimpeiras por toda a regido. Por volta dos anos 1993-1994 havia mais de 4000

homens garimpando no médio Rio Negro.

% Geralmente, em terras distantes e sem recursos, o Papa cria primeiro uma Prefeitura Apostélica ou
Prelazia que, na medida que se ‘desenvolve’ e cresce, adquire o status de Diocese.

2 O Projeto Calha Norte foi idealizado durante o Governo Sarney, em 1985, com o objetivo de fortalecer
a presenga nacional ao longo da fronteira amazénica. Nasceu de uma concepg¢do militar e previa a
implantacao de 84 fortes militares na regido. Foi desativado em 1990, quando apenas 15 fortes haviam
sido instalados.
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Esses problemas do garimpo e a demarcacdo das terras foram dois
objetos de duras lutas das organizagdes indigenas, mas também de grandes

conquistas.

Fundou-se, nesse periodo, ja& no final dos anos 1980, a FOIRN
(Federacao das Organizacbes Indigenas do Rio Negro), com o objetivo de juntar
forcas e lutar pela garantia dos direitos conquistados, sobretudo depois da
Constituicdo de 1988 e que o Exército claramente violava, principalmente no
tocante as questdes da demarcagdo das terras: os indios lutavam pela
demarcacgdo da area unica, continua, e o Exército teimava em demarcar “ilhas”
descontinuas, as quais ndo somavam mais do que 32% das terras
tradicionalmente ocupadas pelos indios, tendo, portanto, seus direitos
drasticamente reduzidos. A FOIRN incentivava, por meio de acdes e debates, a
resisténcia as formas de demarcagdo do Exército, o qual criou trés diferentes
categorias de terras: as areas indigenas (para as comunidades “ndo aculturadas”),
as Coldnias (para ‘indios aculturados’) e as Flonas (Florestas Nacionais). As
“‘ilhas” chegaram a ser demarcadas fisicamente, mas os marcos colocados eram
arrancados e jogados ao rio. A vitéria dos indios pela demarcac¢do continua das
terras foi um marco muito significativo de afirmacéao histérica destes povos. Foi de
fundamental relevancia, neste periodo, a presenca do ISA (Instituto
Socioambiental®®), assessorando e enfrentando, junto com a FOIRN, todas as
tentativas de desmobilizagdo a que ficavam expostos os grupos indigenas,
sobretudo nas aldeias mais distantes. A partir 1998, quando oficialmente as terras
do alto e médio rio Negro foram demarcadas e homologadas, a FOIRN e seus
parceiros, sobretudo o ISA que assumiu, junto com as liderancas indigenas, a
responsabilidade da demarcacédo, juntaram-se para um novo desafio, agora, de

elaborar um “programa de etnodesenvolvimento”, incluindo atividades de

2 0 ISA — Instituto Socioambiental — foi fundado em 1994, tem por finalidade defender bens e direitos
sociais, coletivos e difusos, relativos ao meio ambiente, ao patriménio cultural, aos direitos humanos e
dos povos. A parceria FOIRN-ISA inclui atividades nas areas de capacitagdo técnica, comunicagao e
informagao, transporte, alternativas econOmicas, expressao cultural, educacdo, direitos coletivos,
demarcagao, protecao e fiscalizagao de terras. O ISA mantém uma equipe permanente de técnicos em
Sao Gabriel da Cachoeira, onde estabeleceu uma subsede em 1994 (mapa-livro, 2000).
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“‘protecdo, fiscalizagcdo, capacitacdo técnica, expressdo cultural e
sustentabilidade”. A educacgédo diferenciada, com a implantagdo de escolas
‘indigenas’, foi uma das metas (mapa-livro, 2000, p. 114) desse programa.

As terras do alto e médio Rio Negro estdo localizadas na regiao
noroeste da Amazébnia brasileira, grande parte delas estdo demarcadas e
homologadas pelo Governo Federal como “Terra Indigena”. Séo cerca de 11
milhGes de hectares, ocupados por 22 povos indigenas diferentes. Sao cinco
Terras Indigenas contiguas, na regido do alto e médio Rio Negro, situadas nos
municipios amazonenses de Sdo Gabriel da Cachoeira, Japura e Santa Isabel do

Rio Negro.

Sao Gabriel da Cachoeira € uma cidade na beira das terras indigenas,
no alto Rio Negro, fronteiras do Brasil com a Coldmbia e a Venezuela. Com uma
extensao territorial de 112.255 km quadrados, 7,8% da area total do Estado do
Amazonas, & cortado por varios rios tributarios do Rio Negro: Uaupés, Tiquié,
Papuri, Icana, Aiari, Querari, Curicuriari, Cubate, Piraiawara, Cuiari, Xié e seus
muitos afluentes. Antiga povoacdo militar do século XVIII, Sdo Gabriel
desenvolveu-se muito nas Uultimas décadas e representa, hoje, um centro
administrativo e comercial de importancia geopolitica e tornou-se um “podlo
externo” de atracdo indigena. O Plano Diretor da Cidade de S&o Gabriel da
Cachoeira (2006) mostra como, nos ultimos anos, tem havido um crescimento
desordenado da area urbana: a populacao da cidade que, em 1991, era de quase
7 mil pessoas, tem hoje 15 mil, quase a metade do total do municipio, que esta
estimada em 36 mil habitantes. O municipio é formado basicamente por uma
populacéo indigena, sendo que, na sede, a propor¢ao gira em torno de 90% sobre
os nao indios (Noticias Socioambientais, 27/11/2006).

Chega-se a Sao Gabriel da Cachoeira (sede) por barco ou por avido.
Em toda a extensdao do municipio, os meios de locomocdo sdo 0s pequenos
barcos, os bongos, as canoas. As embarcacées de grande e médio porte

encontram sérias dificuldades de navegacao nesses rios, por causa de suas
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inumeras cachoeiras; ndo ha linhas comerciais de transporte de Sao Gabriel para

as comunidades.

Na regido do Rio Negro foram consolidados, pelos religiosos
salesianos, cinco grandes centros missionarios: S&o Gabriel (na sede do
municipio), a partir de 1921; Pari Cachoeira, no Rio Tiquié (1938); Taracua (1925)
e lauareté (1930), no Rio Uaupés; e Assuncao (1950), no Rio Icana. A Missao de
Maturaca foi fundada mais tarde, junto aos Yanomami. Situaremos um pouco
melhor o distrito de lauareté por ser o unico que, até 2004, oferecia o Ensino
médio dentro de Terra Indigena®.

lauareté esta localizado no Rio Uaupés, na confluéncia deste rio com o
Papuri, no desenho do mapa, conhecido como a boca do Cachorro; formado por
dez bairros, € o maior nucleo populacional da fronteira Brasil/Colémbia; é a sede
de um distrito do municipio de Sao Gabriel: “um nucleo urbano em formagéo na
Terra Indigena alto Rio Negro”. Desde 1929, lauareté é uma das bases da Missao
Salesiana e, ha cerca de quinze anos, sede de um Pelotdo do Exército. Este
centro missionario abriga varios povos em seu interior, destacando-se, entre eles,
os de fala Tukano, os Tariana e, bem diferentes destes, os do tronco lingtistico
Maku que, ainda hoje, preferem viver mais no interior das matas. As outras etnias
que convivem em lauareté sdo os Dessana, Pira-Tapuia, Arapasso, Wanano,
Cubeo e Tuyuka. A populacdo permanente de lauareté é de cerca de 4 mil

pessoas?.

A fundacdo dessas missbes ocasionou grandes concentragdes
humanas nesses distritos 0 que, se ‘por um lado, facilitava o trabalho missionario,

por outro lado, prejudicava a forma de organizacdo social tradicional dos indios,

2 Até maio de 2004, momento em que foi realizado o trabalho de campo para o diagnéstico da oferta e
demanda de Ensino médio no alto e médio rio negro, lauareté era a Unica escola em Terra Indigena que
oferecia o Ensino Médio. A partir desta data, outros trés distritos missionarios reivindicaram a abertura
deste nivel de ensino: Pari Cachoeira, Taracua, Assungao do Igana, além de Cucui, area controlada
Eelo Exército, no Alto Rio Negro, fronteira com a Venezuela e Colombia.

* Cf. ISA/FOIRN, Macrozoneamento participativo das Terras Indigenas do Alto e Médio Rio Negro, 2003
e Noticias Socioambientais, 27/11/2006.
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provocando o esvaziamento das antigas aldeias, perda das tradi¢cdes e valores
culturais®. No capitulo IV faremos uma andlise mais detalhada do Projeto
Salesiano para o Rio Negro, enfocando, sobretudo, os aspectos da educacéo,

como € o propésito desta tese.

% SEMEC/SGC, Programa: “Construindo uma Educagéo Escolar Indigena — Formagdo de Professores
Indigenas — Habilitacao para o Magistério”, 1997.
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2.3. Os povos e as linguas indigenas do alto e médio Rio Negro/AM

Existe uma imensa diversidade cultural entre os povos que habitam o

alto e o médio Rio Negro, onde sao faladas mais de vinte linguas de quatro

grandes familias lingUisticas: Tukano Oriental, Aruak, Maku e Yanomami. O

quadro a seguir permite visualizar os grupos étnicos/linglisticos, as familias

lingUisticas e as areas principais de ocupacao desses povos.

Povos e linguas indigenas do Alto e Médio Rio Negro

Grupos étnicos/lingiiisticos

Familia linguistica

Principais areas de ocupacao

Tukano

Desana - Rio Uaupés
Kubeo - Rio Tiquié
Wanana - Rio Papuri
Tuyuka - Rio Querari
Pira-tapuia - Curso alto do rio Negro (principalmente entre
Miriti-tapuia Santa Isabel e a foz do rio Uaupés, inclusive
Arapaso TUKANO ORIENTAL na cidade de Sao Gabriel da Cachoeira)
Karapana (Tukano) - Povoados em trecho da estrada que liga S.
Bara Gabriel a Cucui
Siriano - Rio Curicuriari
Makuna - Rio Apapdris e seu afluente Traira
Tatuyo* - Departamento do Vaupés e Guaviare
Yuruti* (Colémbia)
Barasana (Panenoa)*
Taiwuano (Eduria)*

- Rio Igana

- Rio Aiari

- Rio Cuiari
Baniwa - Rio Xié
Kuripako - Curso alto do rio negro (a montante da cidade
Baré ARUAK de Santa Isabel, sobretudo acima da foz do
Werekena Uaupés)
Tariana - Médio curso do rio Uaupés, entre Ipanoré e

Periquito

- Departamento de Guaiania (Colémbia)

- Estado Amazonas (Venezuela)

- Regiao entre o Tiquié, o Uaupés e o Papuri

- Afluentes da margem direita do rio Tiquié
Hupda (principalmente ~ 0s grandes  igarapés
Yuhupde C_astanha, p_unun e !ra)
Dow - Rios Apaporis e Tralira '
Nadab MAKU - Proximidades _da cidade de S Gaprlel_ (QO
Kakwa* outro Iado_do rio) até a foz do rio Curicuriari e
Nukak* do rio Marie

- Rio Uneiuxi e no Parand Boa-Boa (médio

Japura)

- Rio Téa

- Depart. Do Val'pés e Guaviare (Colémbia)
Yanomami YANOMAMI - Regiao das bacias dos rios Padauiri, Marauia,

Inambu, Cauaburi (ao norte do rio Negro)

(*) Etnias que moram apenas em territério colombiano. Mapa-livro (FOIRN/ISA, 22 edigao, 2000, p. 31).

Frequentemente os indios da regido falam varias linguas indigenas,

além do portugués e também o espanhol, sobretudo nas fronteiras. Alguns povos
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deixaram de falar a prépria lingua, adotando outros idiomas indigenas; é o caso
dos Tariana da regiao do Uaupés, que falam o Tukano, uma das linguas do tronco

I®; ou dos Tukano que foram para o médio Rio Negro, onde

Tukano Orienta
convivem com os Baré e Baniwa e adotaram o nheengatu como lingua franca. Em
alguns contextos, o Tukano passou a ser usado mais do que as proprias linguas

locais; estima-se que cerca de vinte mil pessoas falem o Tukano.

Chamada de lingua geral pelo Padre Anchieta, o nheengatu se firmou
como Lingua Geral Amazdnica como veiculo ndo s6 da catequese, mas também
da vida cotidiana. “Lingua boa” € o significado do termo nheengatu que os indios
da regidao norte usaram para nomear a lingua de contato entre eles e os
missionarios e colonos europeus. Até o século XVIII, era a lingua mais falada em
todo o pais, em duas variantes principais, o0 nheengatu da Provincia do Grao-Para
e a lingua geral do sul do Brasil (Barreto, 2001). Também os Baniwa do baixo Rio
Icana falam o nheengatu, por imposi¢do inicial de um missionario catélico que
pensava ser o nheengatu uma lingua indigena; e esses também deixaram de falar

a propria lingua.

Ja nas Comunidades Baniwa do Assuncdo do Igana, rio acima, as
pessoas continuam falando a sua lingua de origem, pois foram evangelizados
pelos missionarios protestantes das Novas Tribos, que aprenderam a lingua

Baniwa-Coripaco e traduziram a Biblia nessa lingua.

Os povos de lingua Maku, que permanecem mais para dentro da mata
— pois vivem, sobretudo, da caga e da coleta de frutas — foram os que mais bem
conservaram as préprias linguas e também os mais resistentes as mudangas
culturais. Agrupados sob a denominacao de “povos do rio” (mapa-livro, p. 33), os
Tukano, Baniwa-coripaco e Baré foram os que ficaram mais expostos a

exploragdo dos conquistadores e a influéncia dos missionarios. O Tukano se
impds como lingua de contato, seja pela necessidade de trocas, de convivio, de

% Fala-se em Tukano Oriental para se fazer a diferenca com os Tukano Ocidentais, que sdo povos que
habitam a regido do Rio Napo, nas fronteiras entre Coldmbia, Equador e Peru.
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casamentos intertribais, seja também pela forca da educacdo escolar dos
internatos, que s6 permitia o uso diario do Tukano, como lingua indigena, e do

portugués.

Como parte do atual movimento de preservagao e revitalizacao das
linguas faladas em Sao Gabriel da Cachoeira, a Camara Municipal local aprovou a
Lei n? 145 de 11 de dezembro de 2002, que estabelece: “0 municipio de Sao
Gabriel da Cachoeira/Estado do Amazonas passa a ter, como linguas co-oficiais,
as Nheengatu, Tukano e Baniwa”. Um dos objetivos da nova lei é assegurar aos
cidadaos indigenas o direito de entenderem e se fazerem entender, quando em

didlogo com os poderes publicos.

2.4. Educacao escolar na regiao do Rio Negro: contradicaio ou uma

estratégica inversao de sentidos?

Sao Gabriel da Cachoeira existe como municipio desde 1891. No
entanto, até 1997 néo existiu ai uma Secretaria de Educagdo, nem tampouco
escolas, apenas um barracdo-depdsito que servia para guardar merenda e outros
materiais; a Unica atividade do que seria uma Secretaria de Educacdo era a

organizacgao de torneios esportivos na cidade.

Todo o trabalho de educagdo estava confiado aos missionarios
Salesianos (padres e Irmas), primeiro s6 nos internatos, depois, ja nos anos 1960,
também nas chamadas “Escolinhas” ou “Escolas Rurais” fundadas pelas préprias
Irmas Salesianas para desafogar um pouco o0s centros missionarios e diminuir os
custos nos internatos?’. A partir de 1970 foi assinado um convénio destas escolas
com o Instituto de Educagéo Rural do Amazonas (IERAM), ligado a SEDUC/AM

(Secretaria de Educacao do Estado do Amazonas).

% Trataremos mais profundamente sobre o Projeto Salesiano de Educagéo no Rio Negro no capitulo IV.
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As “Escolinhas” eram gerenciadas pelas Irmas, que recebiam salarios
do Estado, e os professores eram ex-alunos indigenas formados nos internatos,
que deveriam receber 70% do salario pelo Estado e o restante da Prefeitura, mas
quem efetivava o pagamento era sempre a Prefeitura, a partir de contratos
temporarios, que nao Ihes garantiam os direitos trabalhistas. Vém dessa época as
irregularidades vividas ainda hoje?® pelos professores municipais, que continuam
com seus direitos ndo respeitados: cada professor hoje nao tem uma referéncia
exata de qual é seu salario, ndo recebe férias ou décimo terceiro; é transferido
arbitrariamente de uma escola para outra. Quando morre alguém, depois de mais
de vinte ou mais anos de trabalho na prefeitura, e o conjuge nédo consegue

129

receber a pensao: “Nada consta Na total auséncia do Estado, tudo fica

entregue a Igreja, que exerce o controle sobre os professores e suas agoes.

Antes de 1997 existia em Sdo Gabriel um pequeno escritério da
SEDUC que, na verdade, era do IERAM (Instituto de Educacdo Rural do
Amazonas). Ali eram guardadas pastas dos professores e das escolas. Uma
funcionaria do IERAM, junto com as Irmas, supervisionava os trabalhos das
escolas, fazia os curriculos, os calendarios e as provas bimestrais e finais que os
professores aplicavam nos alunos. As mesmas provas serviam para todas as
escolas. Cada paréquia tinha uma Irma contratada pelo IERAM para visitar, a cada
dois meses, as “Escolinhas” subordinadas aquela paréquia®®. Até 1997 havia,
portanto, em matéria de educacéo escolar, a presenca do IERAM, as Irméas, os
professores das “Escolinhas” e alguns professores selecionados pelas Irmas para
trabalhar nas escolas dos centros missionarios. Seria verdadeiro dizer que Igreja e
Estado estavam sempre juntos, a Igreja fazendo o papel do Estado, este apoiando

a lgreja.

% | embrando que esta pesquisa foi realizada no ano de 2004.

% Referéncia a um caso relatado durante a pesquisa de campo, na Vila Santa Maria, no Uaupés.

%0 As paréquias sdo os centros missionarios que correspondem, hoje, aos distritos. J4 na década de 80
o bispo de S&ao Gabriel conseguiu que a divisdo administrativa do municipio correspondesse a divisao
das pardquias, feita pela Diocese. A divisdo aconteceu antes da demarcagao das terras Indigenas do
Rio Negro.
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Ocorre que, por volta dos anos de 1980, o Movimento dos Professores
Indigenas ja havia fundado a COPIAR (Comissé&o de Professores Indigenas do
Amazonas e Roraima) e alguns professores dos centros missionarios participavam
das reunides em Manaus; os professores das “Escolinhas” n&do podiam participar;
0os proprios colegas dos centros missionarios nao permitiam. Em muitas
assembléias nas comunidades ouvia-se a queixa dos professores “rurais” que
eram discriminados junto com as escolas em que trabalhavam. ‘Escola boa
mesmo eram aquelas gerenciadas pelas Irmas’. As outras eram consideradas de

‘segunda’:

“Foi dificil quebrar esse monopdlio. Na verdade a educacdo salesiana tem muito de
“competéncia” quantitativa. Professores mais capazes eram aqueles com maior grau de
formagdo ou com orientagdo/assessoria deles. E os professores das “Escolinhas” ndo se
enquadravam [...] As escolas situadas nas cidades ou nos centros missionarios eram
consideradas mais avancadas em relacdo as comunidades” (De Entrevistas com
Professores Indigenas, em 2004).

A lIgreja, ideologicamente marcada pelo discurso da competéncia, se

presta também para exercer essa ‘fungao reguladora’ a servico do Estado.

O Movimento dos Professores Indigenas foi se tornando, a cada ano,
mais forte e expressivo, sendo um de seus maiores ganhos a persisténcia na luta
pelos direitos de os povos indigenas assumirem em suas préprias maos o poder
sobre as escolas, entendendo o papel que elas tém na construcdo de seus
destinos (Silva, M. e Azevedo, Marta, 1995, p. 157).

E interessante aqui uma observacdo: a educacdo escolar, desde o
inicio da colonizacdo, ndo s6 no Rio Negro, como em todo o pais, foi um dos
instrumentos mais fortes do Estado na intencdo desagregadora dos povos
indigenas. No entanto, quando o Movimento Indigena se organiza formalmente, a
Educacao Escolar é resignificada e entra na pauta dos seus mais caros objetivos,

como lembram os autores citados:
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O que importa principalmente no movimento dos professores indigenas
do AM, RR e AC hoje é precisamente a luta pelo direito de os povos
indigenas terem em maos o poder sobre as escolas que se desenvolvem
em suas areas, uma vez que constituem instrumentos imprescindiveis na
construcao de seus destinos. (Silva, M. e Azevedo, Marta, 1995, p. 157)

E possivel achar uma explicacdo para este aparente paradoxo: a
Educagéo Escolar, instrumento que nasceu com a Sociedade Moderna, para o
controle dos corpos e das almas das populacdées (Foucault, 1996), e assim foi
utiizado pelos missionarios, se constitui, hoje, como um “imprescindivel
instrumento” na construcdo dos destinos de muitos povos que, frustrando os
objetivos da colonizacdo, ndo desapareceram! Andrello levanta uma questédo e a
sublinha por sua “importancia histérica e etnografica” para a regidao do Rio Negro:
“[...] a civilizagao viria, aos olhos dos diferentes segmentos da populacao nativa da
regiao, a constituir uma condi¢do passivel de ser alcancada. Algo que, embora, a
primeira vista se insinue um processo de imposi¢cao de valores sobre os indios,
lhes parece uma imagem a ser perseguida” (2004, p. 84). Ou seja, as populagdes
indigenas almejam alcancar a civilizagdo. E mais adiante, Andrello, mostrando
“vacilantes formas indigenas de cristianismo” como uma das formas de acesso a
civilizacao dos brancos, narra o caso do Profeta Vicente Cristo, respeitado, entre
outros motivos, porque “ele era considerado civilizado, pois ja sabia falar um
pouco da lingua geral e do portugués”. Lasmar também analisa como, “a despeito
da truculéncia com que era levado a efeito, o projeto de educacao dos salesianos
foi muito bem acolhido pelos indios, que se desdobravam em esforgcos para ver
seus filhos estudarem” (2005, p. 37). No capitulo V desta tese, volto a essa
discussdo. Neste momento, quis apenas registrar e adiantar este debate e essa
aparente contradicao em relacdo ao apreco que se da a educagao escolar, entre
os povos indigenas do Rio Negro, e de como um mesmo instrumento de
dominagdo pode ser ressignificado e servir para outros fins: “discernir os
elementos de resisténcia e de revolta que se deslocam sob as l6gicas estratégicas
de inversao”, eis o que propde Pécheux, para comecar a devolver a visibilidade
“ao ‘movimento real’ que trabalha neste mundo para a abolicio da ordem
existente” (1990, p. 20).
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O que a histéria registra é que o Movimento dos professores indigenas
vem, aos poucos, desde a década de 80, introduzindo o debate sobre a
possibilidade e a necessidade de as comunidades indigenas lutarem pela
autonomia da educagao escolar. Uma nova ideologia sobre educagao indigena
comecava a ser debatida no Rio Negro. Vamos acompanha-la ao longo desta
tese.

Em 1997, o Partido dos Trabalhadores ganhou as eleigcdes na prefeitura
de Sao Gabriel da Cachoeira e um indio baniwa, Gersem José dos Santos
Luciano, assumiu a Secretaria Municipal de Educacao que, como dissemos acima,
nao tinha nenhuma atividade voltada para a educacao escolar e, menos ainda, a
educacao escolar indigena. Gersem, que ja fazia parte da diretoria da FOIRN
(Federacao das Organizagdes Indigenas do Rio Negro) e freqlentava as reunides
da COPIAR, convocou e organizou, junto com a FOIRN, uma primeira conferéncia
municipal de educacdo escolar indigena que aconteceu no més de julho/97 e
contou com a presenga do Fundo das Nagbes Unidas para a Infancia (UNICEF),
que doou para a prefeitura um barco-escola®'. Foram debatidos os principios e as
metas de um grande programa que se chamou “Construindo uma Educacéo
Escolar Indigena” do qual fez parte o Curso de Magistério Especifico, realizado a
partir de 1997. Esse foi o principio da Secretaria Municipal de Educacao (SEMED)

em Séao Gabriel da Cachoeira.

Nesse periodo em que Gersem foi Secretario, as acbes mais
importantes foram: a) estabelecimento de Diretrizes da Politica Educacional do
Municipio: a criacdo do Sistema Municipal de Educacdo, Plano de Cargos e
Salarios e Regimentos Escolares; municipalizagdo e reconhecimento das escolas
indigenas e dos professores indigenas, superando a nocdo de escolas e

¥ Um de seus objetivos principais era ser um veiculo de informagao, inovacéo, tecnologia. Este barco
era equipado com computador, tv, video, cadeiras, mesa, biblioteca e demais equipamentos de alta
tecnologia para o seu melhor funcionamento no Rio Negro.Nele aconteceriam cursos de formagao
continuada para os professores, entrega de materiais e merenda escolar. Dois anos depois, com a
exoneragao do Secretario Gersem, estas agdes foram paralisadas e o barco passou a servir a outros
objetivos.
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professores “rurais”, tirando o apelido pejorativo de “Escolinhas”; b) Organizacéo
Administrativa do Sistema Escolar: Censo Escolar, Conselhos Municipais
(Educacao, Merenda Escolar, Fundo Nacional de Manutencao e Desenvolvimento
da Educacdo Fundamental (FUNDEF); c) consolidacdo da presenca da
Universidade Federal do Amazonas (UFAM), no Municipio, com a instalagdo de
dois cursos universitarios; d) encerramento do convénio com o Instituto de
Educacao Rural do Amazonas (IERAM), que até aquele momento servia de
intermediario entre a SEDUC e as escolas das comunidades, passando a

Prefeitura a receber diretamente o dinheiro do FUNDEF e a pagar os professores.

Gersem fez ainda uma tentativa de municipalizar as escolas dos
centros missionarios, mas as Irmas Filhas de Maria Auxiliadora ndo aceitaram,
nem tampouco a Secretaria de Estado de Educacdo do Amazonas (SEDUC/AM)
concordou em repassar para a Prefeitura todos os recursos referentes aos alunos
dessas escolas e ao salario dos professores, que continuariam pagos pela
SEDUC. Ha um visivel interesse do Estado e da Igreja em continuar a tutela sobre
os indios.

Pela Lei Municipal n® 87 de 24 de maio de 1999, Gersem criou o
Sistema Municipal de Ensino em S&o Gabriel, incluindo subsistemas indigenas,
com niveis diferenciados de educacédo e ensino. Uma proposta inovadora, na
medida em que nela se previa ndo apenas um Sistema Municipal e um subsistema
indigena, mas subsistemas Indigenas, isto €, cada povo ou grupo de povos, por
calhas de rios, poderia organizar seu proprio subsistema, com a garantia de ter
assegurada a vinculacdo da educacdo escolar com as formas proprias de
organizagdo social, valores culturais, tradicdo e modo de ser de cada povo, suas
atividades produtivas, e os elementos para uma relagdo positiva com outras

sociedades:

§ 1° Esta lei disciplina a educagdo escolar que se desenvolve neste
Municipio, cuja populagdo é majoritariamente composta de diferentes povos
indigenas, predominantemente, por meio do ensino, em instituicbes préprias,
vinculando-se ao mundo do trabalho e a pratica social; garantindo aos povos
indigenas que a educagdo escolar se vinculard as suas formas de
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organizagdo social e aos seus valores culturais, bem como as suas
atividades produtivas e ao etno-desenvolvimento.

§ 2". O sistema Municipal de Ensino congregara os sub-sistemas de ensino
que atenderdo aos povos indigenas que aqui habitam, conforme prescreve a
Constituicao Federal em seus artigos 231, 210 e 215, e conforme Principios
Gerais das “Diretrizes para a Politica Nacional de Educagao Indigena” do
Ministério da Educacéo, sub-item 3.2, pag. 12: “Escola Indigena: Especifica e
Diferenciada, Intercultural e Bilinglie” onde podemos ler: “...a Escola Indigena
tem que ser parte do sistema de educagao de cada povo, no qual, ao mesmo
tempo em que se assegura a tradigdo e o0 modo de ser indigena, fornecem-se
0s elementos para uma relagdo positiva com outras sociedades, a qual
pressupde, por parte das sociedades indigenas, o pleno dominio de sua
realidade: a compreensao do processo histérico em que estdo envolvidas, a
percepgao critica dos valores e contra valores da sociedade envolvente e a
pratica da autodeterminagdo” (Lei Municipal 087/99, art. 12, § 1" e 29).

A autonomia prevista no sistema municipal e nos subsistemas de
educacao indigena estavam estremecendo e transformando ideologicamente a
politica do Estado. E essa mexida histérica, nem o Estado e nem o poder
municipal de Sdo Gabriel da Cachoeira tinham condi¢des de suportar. A diferenca
nao cabe num sistema homogéneo. Assim, o Secretario de Educagdo Gersem foi

substituido dois anos antes do final de sua gestao.

Com a substituicdo do Secretario indigena na pasta da Educacao, os
avancos conseguidos foram paralisados. E o prefeito colocou uma Secretaria ndo
india, cuja primeira preocupacao foi apagar, literalmente, tudo o que se referia ao
especificamente indigena — sobretudo as referéncias aos subsistemas de
educacéao indigena —. Por meio da Lei Municipal n® 135, de 20 de novembro de
2001, se “reorganiza o sistema municipal de educacdo de Sao Gabriel da
Cachoeira”, ficando tudo direcionado ao “reforco dos valores e conceito do homem
amazonico” (Lei Municipal n? 135, Titulo Il, art. 29), em substituicdo a tudo o que
dizia respeito, na Lei 087/99, aos aspectos especificos das etnias que vivem no rio
negro e a tudo o que se referia a “valorizacdo das pedagogias préprias das

comunidades indigenas”.

Nos casos de transferéncia de professores de uma Escola para outra, a
lei 159/2003 que substituiu n? 90/1999, do Plano de Carreira, Cargos e

Remuneragdo, “levard& em consideragdo o interesse, a necessidade e a
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conveniéncia da Administracdo Publica”. Nao sé nos casos de remog¢do, mas em
qualquer acdo, o que tem prevalecido, a partir de entdo, é a ‘conveniéncia da
Prefeitura’, muito mais do que os interesses e necessidades das comunidades
indigenas.

A Lei n° 135/2001, para manter as aparéncias de legalidade, trouxe um
capitulo (V) intitulado “Da Educacéao Indigena” que repete quase toda a legislacao
nacional sobre educacdo escolar indigena, assim como o capitulo Il, do titulo VI
“Da Formacéo dos Profissionais da Educacéao Indigena” e que, na pratica, ndo tem
sido garantido.

Sem uma Lei que dé suporte as diferencas, o executivo municipal age
de acordo com o que lhe convém. De todo o grande Programa “Construindo a
Educacao Escolar Indigena” voltou quase tudo a estaca zero no cotidiano das
escolas, exceto quando as proprias comunidades tiveram forca de impor os seus
projetos, como foram os casos dos Tuyuka, dos Baniwa Coripaco e de algumas

outras comunidades, como veremos mais adiante, no capitulo V.

Das grandes acoes projetadas sé vingou mesmo o Curso Especifico de
Habilitacao para o Magistério, que se realizou no periodo de 1998-2002, seguindo,
nao sem dificuldades, o Projeto inicial escrito por Gersem e sua equipe de trabalho
e de assessoria. Sem poder contar com o apoio oficial, a FOIRN buscou parcerias,
tracou e vem desenvolvendo um Programa de Educagao Escolar Indigena que
inclui experiéncias-piloto®. Este Curso de Magistério foi acima de tudo, na
avaliacdo dos professores participantes®, uma semente muito fértil que deu
origem a muitas experiéncias interessantes e fortes no sentido de garantir uma

ruptura real com as formas de ensino da Sociedade Moderna.

Esse o panorama que pudemos tracar da histéria da SEMED/Sao
Gabriel da Cachoeira, 0 municipio mais indigena do Brasil, cuja administracdo néao

% Alguns aspectos deste Programa serdo apresentados no capitulo V desta tese.
% Dados levantados em entrevistas com professores que participaram do Curso, por ocasido do
Diagnéstico sobre oferta/demanda de ensino médio, realizado na regidao pelo MEC/SECAD, 2004.
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indigena insiste em nao reconhecer direitos e valores das popula¢des indigenas
que ai vivem. Essas informagdes referem-se ao periodo 1997-2004. Em 2005, em
nova administracdo municipal, assumiu a Secretaria de Educagédo de Sao Gabriel
da Cachoeira uma nova titular, cujas acdes se voltam, novamente, para as
questoes e interesses indigenas. No item seguinte trago rapidas noticias deste

periodo.

2.5. A Secretaria Municipal de Educacao (SEMED) hoje: periodo 2005-2008.

Com a administragdo municipal que assumiu em 2005, a SEMED
(Secretaria Municipal de Educacgédo) de Sao Gabriel da Cachoeira voltou a dar
novos rumos a Educacgao Escolar Indigena. E todo aquele esforco de ‘apagar’ tudo
0 que se referia ao especificamente indigena, a que nos referimos no item
anterior, volta a ter uma atencéo e investimentos mais direcionados aos interesses

das comunidades indigenas.

A Equipe Municipal, sob a coordenacdo da Secretaria Edilucia de
Freitas, passa por um processo continuo de formacao em servico, tendo ja
conseguido visitar 80% das cerca de 500 comunidades que desenvolvem o Ensino
Fundamental fora da sede do municipio, realizando reunides e Encontros
Pedagdégicos ouvindo professores, liderancas comunitarias, pais e alunos,
abordando temas tais como: objetivos das escolas; educacado escolar indigena
diferenciada; gestdo e administracdo escolar; sistematica de elaboracdo dos
Projetos Politicos Pedagdgicos; método de Ensino pela Pesquisa; sistemas de

avaliagao, tendo sempre o cuidado de seguir o ritmo de cada comunidade.

Esse cuidado se faz necessario, conforme a opinido da Secretéria,
porque o modelo da Escola Moderna, igual para todos, esta cristalizado néo sé

entre os pais, mas sobretudo entre os professores, que ndo tém tido uma
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formacao adequada, desde o final dos anos 1990 e inicio desta década, quando o
Curso de Magistério Indigena Especifico foi suspenso, e somente nesta nova

administracao retomou as suas atividades com a segunda turma.

Também teve inicio, no ano de 2006, com o apoio da Prefeitura, cursos
de licenciatura, sob a responsabilidade da Universidade Federal do Amazonas
(UFAM) e assessoria do Instituto de Desenvolvimento e Investigacdo sobre
Politicas Linguisticas (IPOL).

Hoje, segundo Relatério Informativo da SEMED, ja sdo cerca de 50
escolas das comunidades, em nivel fundamental, que comegam experiéncias com
Educacao Diferenciada, sobre um numero de 05 que, até 2004, faziam parte do
Projeto Piloto da parceria FOIRN-ISA. Algumas razées podem ser apontadas para
essa rapida mudanca. E primeiro lugar, a influéncia das Escolas-piloto®* que tém
provocado inquietacbes e, de muitas formas, tém mostrado que ha outras
maneiras e métodos de se fazer educacgao escolar, fugindo a camisa de forca dos
modelos que, até ha bem pouco tempo, eram inquestionaveis. Depois, o
compromisso desta gestao municipal e a acdo da equipe que tem percorrido as
comunidades, levantando discussoées, oferecendo assessoria e apoio. E também
parece que o fato de os professores do Rio Negro, tanto os municipais quanto os
estaduais, terem se preocupado, nos ultimos anos, em buscar uma formacao
universitaria; e ainda que os cursos oferecidos ndo representem nada de
diferenciado, eles tém despertado nos professores o interesse por uma busca
continua de formacdo. Acrescente-se a este esforgo, as parcerias, instituicoes,
6rgdos e organizacdes® que, sob a coordenacdo e lideranca da FOIRN, tém
atuado conjuntamente, otimizando as agbes e acelerando esse processo, por anos
interrompido — mas nao destruido — pelo poder municipal.

% Tema que sera aprofundado no capitulo V.

%PARCERIAS: Associacdo dos Professores Indigenas do Alto Rio Negro (APIARN), Federagdo das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN) Diocese de Sdo Gabriel da Cachoeira, Associagao
Saude Sem Limites (SSL) Instituto de Desenvolvimento e Investigagdo sobre Politicas Linguisticas
(IPOL), Instituto Socioambiental (ISA), Secretaria da Educagio Continuada, Alfabetizagio e Cidadania
(SECAD) do Ministério da Educagao, Fundagao Nacional do Indio (FUNAI), Universidade Federal do
Amazonas (UFAM) e Fundo das Nagbes Unidas para a Infancia (UNICEF).
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Com relagao aos niveis de ensino fundamental (Il parte) e ensino médio
sera preciso reportar aos educadores da Missdo Salesiana que construiram
centros missionarios com escolas (com internatos e externatos), Igrejas e
hospitais, centralizando nas cidades e em pequenos povoados a sua agao voltada
a catequese e aos projetos do Governo de integracdo do indio a sociedade
nacional. Com o fim dos internatos, ja na década de 1980, estando a populacéo
indigena convencida de que a instrucdo escolar era algo como de primeira
necessidade, quando as criangcas terminavam a 42 série nas chamadas
“escolinhas rurais”, os pais comegavam entdo a se deslocar para Sdo Gabriel da
Cachoeira ou para os centros missionarios, acompanhando os filhos; e ai foram se
instalando, deixando para tras a prépria comunidade, dividindo as familias,
abandonando as rocas, passando a conviver — ndo sem problemas — com etnias
diferentes. lauareté, porque ofereceu, por primeiro, além do ensino fundamental
completo, desde 1974, o ensino medio, desde 1988, se tornou o foco de maior
migragao.

2.6. O espaco simbélico da escola para os indios do Rio Negro

No Rio Negro, hd hoje um processo em andamento que busca o
equilibrio e o didlogo entre diferentes saberes e diferentes formas de
produzir/acessar o conhecimento. Dessas experiéncias com a diversidade e de
outras buscas por mudancgas significativas na educacao escolar, esta tese tentara
aproximar-se de algumas conclusdes, também em termos de andlise
antropolégica, nada definitivas, mas que podem iluminar um pouco esse cotidiano
escolar profundamente marcado por um discurso pedagdégico ditado pela ciéncia

moderna.

Tentando entender os motivos que tém levado os povos indigenas do
Rio Negro a valorizar tanto a educacao escolar, a antropdéloga Cristiane Lasmar

(2005) discute a hipétese de que a inquieta busca por escola e o conseqliente
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deslocamento em direcdo as cidades se explica pela crenca de que o
conhecimento do branco confere capacidade de transformacéo a quem o detém. E
como se a posse e 0 manejo dos conhecimentos dos brancos permitissem chegar
ao equilibrio rompido pelos séculos de colonizacao (p. 215). A autora destaca o
cargo de professor na organizacdo comunitaria no Rio Negro como um lugar de
prestigio, possibilitando o acesso a mercadorias que poderdo ser usadas, dadas
ou trocadas. O magistério, ao lado de outras ocupag¢des como agente de saude,
auxiliar de enfermagem, além do acesso a bens materiais, garante um valor
simbélico que posiciona os individuos numa estrutura de prestigio (p. 94); mas
essa posicao pragmatica ndo resume toda a importancia de que se reveste o
papel do professor nas comunidades. “O elogio cultural da escola remete a um
conjunto de representagdes que confere & educacgéo escolar um valor em si. E por
meio dela que se adquire um tipo de conhecimento concebido como
intrinsecamente poderoso” (p. 94).

A autora analisa o papel da educagao escolar entre os indios do Rio
Negro como parte de um sistema de valores que organizam modos de vida
diversos; refere-se ao movimento que leva da comunidade a cidade, ou seja, 0

‘movimento dos indios na diregcdo do mundo dos brancos’.

Lasmar tenta “distinguir o espago simbodlico que a escola ocupa no
modo como os indios concebem suas possibilidades de existéncia e de
reproducao social’. E ao remeter-se a visdo dos indios sobre seu futuro, a autora
lida também com “suas idéias sobre o passado” (p. 214). E é na cosmologia dos
grupos indigenas do Uaupés que ela se baseia para explicitar os limites da
oposigéo ‘indio’ e ‘branco’ e as diferengas na forma de ‘estar no mundo’ entre uns
e outros. A forma indigena valoriza a vivéncia comunitaria, a partilha, o bem-estar
coletivo, a vida em comunidades ribeirinhas. J4 o branco se identifica com a
cidade, seu modo de viver é individualizado, “cada um pensa apenas em ter sua
casa, seu emprego e sua roga”. Prevalece entre os brancos a competicao para
conseguir tudo isso. “O que os diferencia é o fato de ndo compartilharem o0 mesmo
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ponto de vista sobre a vida social” (p.215). Lasmar percorre o caminho da
cosmologia, indo ao passado para entender o presente.

A diferenca entre brancos e indios se explicaria por uma separacao
original, motivada pelo carater atrevido do branco que, na canoa da
transformacdo, quando os seres que viviam na agua tentaram chegar a terra, o
branco nao teve duvida , ao escolher objetos oferecidos pelo Criador, em se
apossar de arma e mercadorias, simbolos da superioridade tecnolégica. Os indios,
ao contrario, pegaram objetos rituais e de arte; por causa disso, eles acreditam
que os brancos lhes roubaram parte do seu conhecimento xaméanico capaz de

operar transformacdes (Lasmar, 2005, p. 215).

Para entender o papel do conhecimento xamanico nos processos de
transformacao pelos quais os indios do Uaupés passam atualmente, Lasmar faz
consideracdes sobre os dois tipos de especialistas rituais que tém o poder de
prevenir e curar doencas: o ‘yai’ (ou pajé, o guardido da caca, intermediario entre
o cacador e os ‘mestres’ dos animais ) e o ‘kum({’. Os pajés foram muito
perseguidos pelos missionarios, tanto catélicos quanto protestantes, motivo pelo
qual hoje quase nao se encontram pajés no Uaupés e, de um modo geral, em todo

o rio Negro, porque eles nao tiveram a quem transmitir seus conhecimentos.

Hoje, com a destruicdo das malocas e o envolvimento das criangas e
jovens no cotidiano da escola houve uma certa desestruturacdo da funcéo do
‘kum(’ e, assim, muitos homens se dedicam a aprender algumas oragdes para
proteger a sua familia. Para fazer frente aos problemas de ‘fora’, do mundo
exterior serd preciso um conhecimento alheio, de outros ‘kumua’, dos ‘waimasa’,

isto é, dos brancos.

Apropriar-se do conhecimento dos brancos é adquirir as suas poténcias
criativas, algo que se torna possivel principalmente por meio da escola, conclui
Lasmar (2005, p.236).
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Assim, ainda que os salesianos tenham sido responsaveis pela
destruicdo de boa parte de sua cultura, por outro, no entender dos indios, foi por
meio de deles e por sua bondade, que eles adquiriram os conhecimentos dos
brancos (p. 236).

Atos de intransigéncia e de violéncia vividos nos internatos, que
também estdo bem vivos na memdéria dos que ai estudaram, ndo apagam o
sentimento de gratidao pelo fato de os missionarios lhes terem ensinado muito do
que sabiam. Ha tensbes e contradigdes, ndo apenas dialogo e negociagdo de
saberes, como teremos ocasiao de ver, nesta tese, e novas praticas pedagdgicas
tém surgido nas comunidades indigenas do Rio Negro, (re)significando a escola:
nao se trata apenas de aprender a dominar os oficios do outro, mas de

efetivamente tornar-se sujeito numa nova discursividade.

No capitulo 1V, traco um panorama do Projeto Salesiano desenvolvido
no Rio Negro, enfocando, particularmente, os aspectos mais voltados a educacao.
Situo, a partir dos seus documentos, a historia e os objetivos dos salesianos ao
assumirem a missdao no Amazonas. Antes, numa espécie de intervalo (capitulo Il1),
faco uma répida histéria do nascimento da sala de aula, tentando aclarar a

questdo: por que a Escola de hoje é como é?
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lll. Entremeio: a genealogia das salas de aula — por que a escola é
como é?

Antes de entrar no assunto do Projeto de Educacédo Salesiana no Rio
Negro (capitulo 1V) e na busca por autonomia para a constru¢cao de educacao
escolar indigena (capitulo V), fagco uma introdugéao sobre o surgimento da sala de
aula, com o objetivo de avivar a memoria a respeito da organizacdo do trabalho
didatico, de palavras, técnicas e rituais escolares que, introduzidos para responder
as necessidades de determinadas épocas e governos, cristalizaram-se e se
reproduzem, ainda hoje, como “algo que deve ser”. Pretendo pdr em questédo
coisas aparentemente muito simples, do cotidiano de grande e pequenas escolas,
nas cidades e nas aldeias, tais como: por que ha alunos e professores numa
escola? Por que os alunos usam cadernos; fazem fila; levantam a méo e pedem
licenca; ndo podem chegar “atrasados”; em alguns lugares, rezam antes de entrar
na sala? Porque os professores ficam na frente e escrevem muito na lousa? Por
gue os alunos “passam” ou “repetem” de ano, por que tém que fazer 12 série, 22,
328, 42 52 62, Ensino Médio ... e assim por diante? Por que todas as escolas tém
que usar livros didaticos, os mesmos para todos os alunos de cada turma? E mais,
hoje em dia, as criancas precisam ir mais cedo para escola, maternal, pré... Desde
muito pequeninas elas ja tém o seu caderninho e fazem suas “tarefas”: a, e, i, 0, u.
E desenham a ave, a Eva, o ovo, a Igreja, a uva, o urubu... Em algumas aldeias
indigenas, as criangcas estdo deixando a companhia das maes e dos pais, da
familia, para ir a escola desde os quatro, cinco anos. Esses e outros habitos se
tornam rotinas, coisas que “tém de ser”, sobre as quais todos estdo de acordo e
cuja origem nem sempre tem preocupado os educadores. E as escolas indigenas
néo estdo ilesas da influéncia desses rituais do cotidiano escolar. Sempre foi

136

assim! Memoria e hébito... “os dois anjos tutelares da vida cotidiana”” que tém

feito muitos estragos na organizacao das escolas indigenas que se pretendem

% A expressao é de Samuel Tittan Jr, na orelha do livro Proust, de Becket (2003).
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diferenciadas. Garantidos por esses dois anjinhos (do mal), os projetos se
amarram por uma memoria estatica, ‘memoria voluntaria’ que pede horéarios e
turmas fixas e cédula de identidade (cf. Samuel Tittan Jr.). O histérico constitutivo,
marcado por posicoes ideoldgicas, sobre as quais o sujeito ndo tem o controle,
determina os procedimentos disciplinares e pedagdégicos ‘adequados’. Esses
rituais estao confortavelmente alojados nos meios escolares, como necessarios,

ou melhor, ‘porque é assim’. E o discurso pedagégico em pleno funcionamento,

circular, “é por que é” (Orlandi, 1996, p. 15-23).

Neste ‘Entremeio’, eu s6 pretendo colocar um pouco de turbuléncia na
paz(maceira) que a memdria e o habito se encarregam cuidadosamente de
preservar. No inicio da escritura desta tese eu ndo tinha a idéia de fazer um
‘Entremeio’, com a genealogia da sala de aula, apenas havia separado, para meu
uso, alguns autores que me ajudavam a ler Foucault na obra indispenséavel para a
andlise que eu me propunha: “Vigiar e Punir’ ([1975], 1996). A idéia de incluir
meus didlogos com Foucault e com os especialistas que o estudam, chegou ja no
final da escritura desta tese, com o objetivo de dividir com possiveis leitores, as

provocacdes que me fizeram*’.

Conforme Caruso e Dussel (2003), os processos de educacdao nem
sempre se deram na escola e em salas de aula, como conhecemos hoje. A
pedagogia ligada ao conceito de educar nasceu no final da ldade Média, junto com
outro conceito: 0 de que a crianca deve ser ‘educada’, ndo Ihe bastando a vida
livre junto a muitos adultos, com o0s quais aprendia espontaneamente. A
pedagogia, que ja teve/tem muitos significados, nasceu como disciplina
universitaria, tornou-se uma ciéncia — a ciéncia que orienta aqueles que ensinam —
formou seus catedraticos e, mais do que apenas ensinar, dedicou-se ao exercicio

da vigilancia sobre as criancas e os jovens, apontando-lhes o que devem/nao

% Os autores a que me refiro sdo, principalmente, Inés Dussel e Marcelo Caruso (2003); Mariano
Narodowsk (2004); Alfredo Veiga-Neto (2004);Jorge Larrosa (1999, 2003; 2004); Delarim Martins
Gomes (1991); Maria Lucia Spedo Hisldorf (2006); Silvio Gallo (2003).
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devem fazer, devem/ndo devem dizer, prolongando-se, assim, para além da

escola, nas familias, nos meios de comunicagéo, etc.

O que nos interessa, aqui, € a pedagogia na sua relagdo com a escola,
a pedagogia em funcionamento em diferentes épocas da histéria, mais
especificamente, a partir de 1500, porque nos interessa, sobretudo, este momento
em que surge o Homem moderno®, como um sujeito que, supostamente, se
libertou de toda submissdo. Atingindo a sua maioridade, o Homem moderno faz
triunfar a ciéncia moderna positiva, sente-se dono do seu destino; pde-se de pé
como sujeito livre e ndo aceita nenhuma interferéncia externa. Este é o cenario
onde se estruturou e se desenvolveu a maior parte das praticas pedagdgicas
contemporaneas tais como as conhecemos hoje. A palavra-chave da llustracao é
Maioridade (ou Emancipacéo). Conforme Veiga-Neto, Foucault foi o filésofo “que
melhor nos mostrou como as praticas e os saberes vém funcionando, nos ultimos
quatro séculos, para fabricar a Modernidade e o assim chamado ‘sujeito moderno”
(2004, p. 17 e Gomes, 1991); em Vigiar e Punir (1996), Foucault dira: “As Luzes
que descobriram as liberdades inventaram também as disciplinas” (p.195). Este
periodo nos interessa também porque é quando comegam a surgir as primeiras

escolas missiondrias entre os indios do Brasil.

Caruso e Dussel (2003), também inspirados em Foucault, comparam a
educacdo com uma situacdo de governo, uma vez que a situacdo de ensino
implica complexas relacdes de poder, nem sempre perceptiveis aos educadores;
sempre presente, o poder circula, transforma as pessoas, se legitima, se consolida
(p. 37-38). Os autores tentam mostrar que as formas de governo das sociedades
modernas e as praticas pedagdgicas (0 ‘governo das criangas’) surgiram umas
apds outras, sempre em conexao, nestes 500 ultimos anos, periodo em que

analisam as praticas escolares tais como as conhecemos e praticamos ainda hoje.

% O Homem, sujeito antropoldgico, é uma invengdo da modernidade (Gomes, 1991, p. 8).
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A partir do século XVI, um saber denominado ‘ciéncias do governo’ vai
tomando forma lentamente, superando as praticas da Idade Média, quando nao se
pode, ainda, falar em ‘governo’ propriamente, uma vez que a nogao de ‘governo’
surge na Modernidade. Entre os séculos XVI e XVIII desenvolve-se um tipo de
moral coletiva, resultado de todo um trabalho da religiao, em torno da consciéncia
e que Foucault chamou de ‘técnicas do eu’. Ter consciéncia (boa ou ma) tornou-se
o elemento central da religido e a base da conduta humana. Todo esse processo
de moralizacdo interessa aos reis e autoridades da época: Ja ndo se trata de
impor a obediéncia cega sob ameaca ou violéncia, mas de obter a obediéncia
reflexiva, aceita como correta (Dussel e Caruso, 2003, p. 42-43). A Pedagogia,
como veremos mais adiante, desempenha um papel importante na estruturacéo

das consciéncias e na configuracao das moralidades.

Foucault faz a genealogia do Estado Moderno ndo como um monstro
distante, mas a partir da histéria de uma razdo governamental imanente. Ele
desenvolve um outro conceito, o de ‘governamentalidade’, derivado do conceito de
‘governo’, cuja nogao se fazia sentir nas relagdes de autoridade e de obediéncia,
na ldade Média. Ja o conceito de ‘governamentalidade’ (uma “mentalidade de
governo, que aceite e valorize o governo” (Caruso e Dussel, 2003, p. 44)) ilumina
uma certa forma de governar que se apdia em trés vetores, o da pastoral, o da
arte diplomatico-militar e o da policia, tudo isso para que o Estado, conhecendo e
produzindo cada vez melhor a sua forga, possa otimiza-la ao maximo. Interessa ao

Estado saber em que condi¢cdes a forca dos homens pode fortalecer o Estado.

Esta arte da governamentalidade moderna e contemporénea articula a
forca do Estado e a felicidade e o bem-estar dos homens, que devem ser
garantidos para se construir um Estado forte. Por meio de seus pontos de apoio, 0
Estado vai mapeando todos os detalhes da vida: ciéncias, arte, teatro, manufatura,
cuidado com os pobres... Tudo! A vida como um todo entra nessa arte de
governar. O Estado recua e repassa ao mercado a responsabilidade do bem-estar
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e da felicidade do povo e a razdo do Estado passa a obedecer a razao econdémica.
O mercado vira o lugar da verdade.

Discreto, o Estado deve obedecer a naturalidade dos processos sociais,
que precisam ser conhecidos cientificamente, para que se possa governar bem!
Para intervir de modo discreto, o governo utiliza agentes e instituicdes, sendo a
escola uma delas. Por intermédio da escola se procura formar a consciéncia da
populacao e criar uma nova aceitacao para as coisas que ja existiam (os impostos,
por exemplo) ou para criar novas intervengdes. Conduzir uma populacdo, eis o
espaco central da pedagogia, uma vez que se trata de educar as consciéncias e
os corpos. A pedagogia, em relacdo a sala de aula, produz também uma certa

governamentalidade, permitindo que os alunos sejam ‘governados™®.

A partir de 1500, governo, entendido no sentido da Modernidade, € um
processo complexo que implica diversos fatores: é o inicio do capitalismo que,
desse ponto de vista, introduz o aspecto ‘econémico’; do ponto de vista ‘politico’,
devemos considerar que se trata do momento de expansao colonial, a Europa
chegando & América, & Asia, & Africa; é um momento de crescente urbanizacéo da
Europa ocidental, configurando-se um aspecto social bastante diverso da antiga
sociedade caracterizadamente rural; e, por fim, um aspecto da maior importancia,
o religioso, uma vez que o desafio protestante comeca a dividir o poder
hegemédnico da Igreja catdlica. O cisma aberto na Igreja pela Reforma Protestante
provocou guerras sangrentas em toda a Europa, durante pelo menos um século e
meio. Esta divisdo na Igreja ficou conhecida como Reforma (a protestante) e
Contra-Reforma (a catdlica). Toda essa confusdo acontecia num momento de
grandes transformagdes, quando a Europa se abria para o Novo Mundo
(descobrimento da América) e experimentava novas formas de autoridade. Igreja e
Estado se unem em forte campanha de moralizacao. O aspecto religioso se torna

% O que podiamos perguntar, de inicio, para que nos guie nesta trajetéria de analise de processos
educacionais no Rio Negro, podia ser: Em que medida daria para pensar a resisténcia como poder
da vida e nao poder sobre a vida? E possivel desenvolver as contra-condutas!
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um principio articulador da sociedade (Schilling,1992, citado por Caruso e Dussel,
2003),

O Estado moderno, que precisa governar uma populacéo, investe,
entdo, em novas formas de intervencdo e a escola € uma delas: interessa ao
governo que a crianga aprenda a conduzir-se a si mesma, seja ficando quieta em
seu banco, seja conduzindo seu proprio pensamento na aprendizagem, desde que

se conduza por meio de normas e modelos ditados pelo professor.

Dessa necessidade nasceu a sala de aula, de cujo parto a Igreja foi a
grande responsavel. Voltando um pouco no tempo, € interessante lembrar que, na
Idade Média, ler, escrever, contar, fazer calculo ndo se ensinava na escola; eram
coisas que a crianga aprendia nas familias. O conceito de educacdo escolar
estava ligado a Teologia e a formagdo do clero. Segundo Aries, a escola
elementar para criancas € uma invencdo moderna do século XVI (1996), que
rompeu com as tradicées antigas e se ajustou a um modelo de instituicao em
forma de internato, considerado a condigdo ideal para estudar, durante muito

tempo, até quase recentemente.

Os internatos surgiram da necessidade que os camponeses tinham de
um lugar para dormir, quando vinham do campo para o trabalho nas fabricas. Os
padres tentavam — sem muitos resultados — moralizar, por meio de seus estatutos,
as pensdes que acolhiam os trabalhadores. Mais tarde, essas pensbes foram
transformadas em lugares de aprendizagem, com a finalidade clara de separar os
jovens do espaco e da vida da rua. De um modo geral, 0 modelo arquiteténico
dessas salas era duas fileiras de assentos, voltadas uma para a outra, entre as
quais o professor, que ocupava uma das extremidades da sala, podia circular
livremente entre os alunos. Além do espaco destinado as salas de aula, havia
ainda o claustro e o lugar de oracao (Dussel e Caruso, 2003, p. 49).

O reconhecimento de que a crianga precisava de um espaco especifico

para estudar foi o responsavel pela lenta formacao das salas de aula de acordo
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com a idade. Antes disso, ndo havia nenhuma preocupacdo em saber se 0s
estudantes eram criangas, jovens ou adultos. Nao havia, na ldade Média,
nenhuma diferenca direcionada ao ensino para criancas. Nem metodologias
apropriadas. Alids, nem conceito de “criang¢a” existia na ldade Média; tal conceito
nasceu paulatinamente, na Modernidade. As formas de ensino eram voltadas para
os oficios e suas corporacgdes e se destinava aos aprendizes.

Os séculos XV e XVI marcam uma nova era social, com uma estrutura
de governo consolidada nas monarquias, com novas formas de saber — o
chamado saber cientifico. E a época dos grandes descobrimentos e, sobretudo, é
um periodo marcado pela divisdo do cristianismo, a partir da Reforma Protestante
e das grandes transformacdes que ocorreram a partir de Martinho Lutero. Os
estados europeus se dividem e as monarquias tomam posi¢des diversas, a favor
ou contra Lutero. O cerne da questdo sao as relacbes de poder na Igreja:
Martinho Lutero protesta contra a forma de autoridade exercida pela Igreja
catblica, marcada pela coercdo; protesta contra o uso da confissdo/absolvicao,
contra a venda de indulgéncias em troca de favores dos monarcas e das pessoas
de posse. Em contraposicao, propde a vigilancia interna contra o pecado e o
desenvolvimento da consciéncia individual. Os protestantes querem “governar as

almas”. O fiel é responsavel por sua salvagao e o pastor é apenas um conselheiro.

A Pedagogia, assumindo o papel de tornar as pessoas mais crentes,
aceitando a interpretacdo da Biblia e tendo, ao mesmo tempo, uma conviccao
interior, sendo obedientes, mas também conscientes, se prestou para essa tarefa
de “governar as almas”. O saber letrado estd, sobretudo, nos espacos da Igreja,
onde acontecem os debates culturais, uma vez que os intelectuais, geralmente,

sao clérigos.

Tanto catdlicos quanto protestantes acharam no espaco da escola um
lugar ideal para ‘governar’ os fiéis e impedi-los de bandear para outras confissdes.
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A seguir, apresento rapidamente os principais projetos de educacao
deste periodo, projetos que sustentam a Educacao Moderna, lembrando que todos
eles foram inspirados, de uma forma ou de outra, pelo poder pastoral, definido por
Foucault como sendo “uma forma de poder cujo objetivo € assegurar a salvacao
dos individuos no outro mundo”. Conforme Delarim Gomes (1991), o poder
pastoral combina procedimentos que se estendem ao conjunto da populagéo e
procedimentos que atingem os individuos de maneira a sujeita-los e a obriga-los a
produzir uma verdade sobre si mesmos, ndo a sua verdade, mas uma verdade

imposta, imutavel, definida.

3.1. Comenius e a sua Didatica Magna: um método de ensino global frontal

A importancia de estudar Comenius (1592-1670), quando se fala em
Educagdo Escolar, esta no fato de ter sido ele quem instaurou os principais
mecanismos que perduram até hoje — depois de quatro séculos — na pedagogia
moderna. Foi quem, talvez, tenha esbog¢ado no século XVII, aquilo que Foucault
denominaria, mais tarde, uma instituicdo de seqiestro que, segundo Barbosa (2005):

[...] séo formas de organizagao curricular, instituicdes que se dedicam ao
controle dos individuos, dos seus corpos, do seu tempo e que, ao
controlar, extraem saberes sobre estes individuos, como meio de formar
e reformar os corpos ali presentes. Um local onde o poder é circulante,
pois para cada caso ha um olho de controle que se empenha em
qualificar a produgéo dos alunos (Barbosa, 2005, p. 4)

A grande obra de Comenius, na educacgéao, € a Didatica Magna (1632),
um texto enciclopédico, por sua pretensdo abrangente: O que se deve ensinar
numa escola? Pergunta Comenius. E ele mesmo responde, no préprio subtitulo da
obra: Tudo! Mariano Narodowski assim resume: “A Didatica Magna é a sintese da
Pedagogia acerca da educacado da infancia e da juventude, por meio de uma
tecnologia social nova e especifica, em relacdo a obtencdo dessa finalidade: a
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escola” (2004, p.15). A Pedagogia de Comenius introduz uma série de dispositivos
discursivos que, segundo Narodowski, sdo o “nucleo de ferro do discurso
pedagdgico moderno” (2004, p.16) e explicam grande parte das praticas
pedagdgicas atuais. Tais dispositivos podem ser resumidos no ideal panséfico,
isto €, na aquisicao de um saber universal: Ao longo de toda a sua vida, do colo da
mé&e até a morte, o homem comeniano deve preparar-se para cumprir,
cabalisticamente, sete idades: primeira infancia, infancia, adolescéncia, juventude,
maturidade, velhice e morte, o0 que sé seria possivel pela ‘pansofia’, “na qual todos
0s conhecimentos morais, literarios e naturais (ou cientificos) fossem

reconhecidos também como sobrenaturais” (Hilsdorf, 2006, p. 131).

O modelo de escola super abrangente e totalizante proposto por Comenius
(“todos tém que saber tudo”) subentende que o Homem, para ser Homem, isto é,
pertencer ao género humano, precisa ser educado, precisa ser formado: “fique,
pois, estipulado que, a todos que nasceram homens, € necessario o ensino, pois é
necessario que sejam homens, nao bestas ferozes, ndo brutos, ndo troncos
inertes” ([1632], 1997, p. 23).

Comenius inova em relacao ao seu tempo, ao propor a educacao “para
todos”, explicando em diversas passagens que esse “todos” significa “todas as
idades”, sem excluir o sexo feminino; e mostra-se revolucionario ao defender uma
escola comum, aberta a todas as classes sociais, saindo inclusive da esfera
particular (da responsabilidade dos pais) para a publica (sob a responsabilidade
do estado). Essa utopia de Comenius acarreta uma outra: a da “ordem” que deve
fazer funcionar a maquinaria escolar. A humanidade podera ser modificada “caso
se consiga colocar em funcionamento um método racional, geral, exaustivamente

controlado, para educar a populacao” (Narodowski, 2004, p. 33).

A Didatica Magna apresenta sérias criticas ao caos e a decadéncia dos
métodos em que estava mergulhada a educacao no século XVI. E essas criticas
vao anunciando, de alguma forma, os dispositivos que ele indicara para corrigir a

irracionalidade e a desordem, no sentido de alcancar a totalidade e a
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homogeneidade necessarias, em que o ponto de partida e o ponto de chegada
serdao claramente definidos pelo pedagogo. O seu diagnéstico aponta que as
escolas ndo alcancavam os seus fins e “que nao havia objetivos determinados
nem metas as quais tivessem de chegar os alunos, a cada ano, més ou dia, e tudo
era indeterminado” ([1632], 1997, p. 94). E em relagdo aos métodos, fala de
escolas governadas ao azar e de modo cadtico, sem nenhum sinal de ordem
racional, componente principal de uma perspectiva metodolégica que
acompanhasse a boa ordem natural do Universo: “Nas escolas existiu a confuséao
de ensinar aos alunos muitas coisas ao mesmo tempo [...]. Quem nao sabe que
nas escolas classicas diariamente se mudava de exercicios e licbes a cada
momento? E eu pergunto: que € confusdo, sendo isso mesmo?” ([1632], 1997, p.
66). “[...] Empregavam-se multiplos e variados métodos, diferentes em cada escola
[...]” ([1632], 1997, p. 95).

Comenius descreve um estado bastante negativo da educacéao para, no
contraponto, apresentar o seu ideal de procurar a “ordem em tudo”. Mas ele
precisa de um ponto inicial: se o Homem deve ser formado, é porque ele vive em
estado bruto. Comenius reforca a necessidade desse aspecto da “falta”, da
“caréncia”, da “auséncia de conhecimento”. A reciproca € verdadeira: se por um
lado existe a falta no ser humano, por outro, existe a capacidade. Seguindo a
natureza, a educacao deve respeitar essa harmonia e ordem natural, comecando
tudo na infancia, mas uma infancia abstraida de suas caracteristicas sociais,
raciais, de género, tratada apenas como ‘educavel’, igual a todo o género humano.
Numa seqlenciacao légica, que vai do mais simples ao mais complexo, a crianca
representa essa fase da simplicidade, esse ponto inicial da falta: “[...] as primeiras
impressdes se fixam de tal maneira que é quase um milagre que possam se
modificar; e €& conveniente dirigi-las desde a primeira idade, no sentido das
verdadeiras normas de sabedoria” ([1632], 1997, p. 64). Para Comenius, a infancia
€ “como uma arvore frutifera que precisa ser plantada, regada e podada por um
agricultor experiente” ([1632], 1997, p.24). E a diferenga entre a infancia e a idade
adulta é apenas uma diferenca de grau, o que se da também entre os animais. O
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método serd a variavel sobre o qual sera posta a énfase da formagéo da infancia.
Por isso, Narodowski (2004) conclui: “Em torno dessa preocupacgao inscreve-se o
objetivo da Didatica Magna, discurso universalizante que funda as bases da
grande maquinaria metédica e racional do processamento do corpo infantil” (p.
47).

Mesmo sabendo da complexidade que envolvia o ideal panséfico em
sua operacionalizacdo, Comenius mostra confianca e acredita no método e,
conforme Narodowski, conclui que, “uma vez delineado e implementado aquele
modelo de escola — modelo que é regido pela ordem, pela uniformidade dos
métodos, pela sincronizacdo dos tempos, pela gradacao das etapas escolares —
0s objetivos serdo simplesmente alcancados” (Narodowski, 2004, p. 48): “Assim
havera uma escola maternal em cada casa; uma escola publica em cada povoado,
vila ou aldeia; um gindsio em cada cidade e uma academia em cada Reino ou
provincia maior” ([1632], 1997, p.160).

Nesta perspectiva de Comenius, ha uma necessaria aliangca entre a
educacao familiar dos primeiros anos da crianca, feita pelos pais, em casa e a
educacao publica, da responsabilidade do Estado. Desde o comeco, o0s pais serdo
convencidos de que a educacdo é um assunto para professores (especialistas),
porque requer entendimento e método. Os pais ndo dispdem nem de tempo para
essa tarefa e nem tampouco dos conhecimentos necessarios para educar seus
filhos nos fundamentos de todas as coisas. Alianca em certo sentido, porque a
separacdo da escola e da familia fica bastante clara, educar, ensinar é da
competéncia da escola.

Além da necessaria alianca familia-escola até onde é possivel, outro
dispositivo precisa ser levado em conta, para se chegar ao macroprojeto escolar
de Comenius — a distribuicdo das escolas — garantindo que a formag¢ao chegue a
todos simultaneamente. Novamente, é o império da ordem que entra em acgao: “o
fundamento da reforma das escolas esta em procurar a ordem em tudo” ([1632],

1997, p. 49). (Grifado no original). Nada que gire em torno da formacao do homem
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pode ser deixado livre, ao acaso. Este pensamento “a ordem em tudo” vai
atravessar todo o pensamento moderno, tanto os aspectos organizacionais,
quanto os da distribuicdo de recursos e a questdo dos tempos. Tudo (todos os

saberes) tém que chegar a todos simultaneamente:

A arte de ensinar ndo requer outra coisa sendo uma engenhosa
disposicdo do tempo, dos objetos e do método. Se pudermos consegui-
la, ndo sera dificil ensinar tudo a juventude escolar, qualquer que seja
seu numero. [...] E preciso fazer uma escrupulosa distribuicdo do tempo,
para que cada ano, més, dia e hora tenha sua prépria ocupacéo ([1632],
1997, p. 51 e 59) (Grifos meus).

E o que se costuma chamar de “simultaneidade sistémica” (Narodowski,
1989): ensinar tudo a todos e na mesma hora, algo que, para Comenius, comeca
e termina numa questdo técnico-metodoldgica, que vai garantir a “uniformidade
em tudo”. Os mesmos métodos, os mesmos livros para cada matéria, a mesma
sequlenciacao graduada das criangas por idade. Um mesmo professor atendendo
uma turma com muitos alunos. Isso em todas as escolas ao mesmo tempo, sem
levar em conta nenhuma diversidade. O foco de Comenius certamente nao esta
na pessoa, mas no método que serve inclusive para corrigir as diferencas, que
devem ser submetidas a ordem do método. O professor se dirige a um grupo
‘como se’ todos fossem um sé. O curriculo € o0 mesmo para todas as escolas. O
livro didatico, um dos grandes investimentos de Comenius, com sua “estética
prépria, cheio de imagens”, tornou-se imprescindivel e desde Comenius faz um
enorme sucesso. O mundo sensivel é apresentado em imagens, mas imagens
escolarizadas. O livro didatico tem ainda a fungcédo de uniformizar a lingua em que
esta escrito. Em paises com inUmeros dialetos e linguas diferentes, o livro didatico

garante o reforgo da lingua oficial em detrimento das outras.

O desejo natural de conhecimento e a educabilidade do homem sao
nocdes que, em Comenius, estdo diretamente ligadas com o conhecimento
racional, regido pela ordem. “Desse modo se constréi a identidade do homem
normal para a Pedagogia moderna: um sujeito cuja constituicao fisica e intelectual
orientam-no para um unico tipo de raciocinio valido” (Narodowski, 2004, p 78). O
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professor faz parte de uma elite responsavel pela aplicagdo eficiente do método;
como expressa Narodowski, ele é a “extensao do brago do pedagogo”, aquele que
concebe e planeja o processo do ensino; o adulto-professor ocupa “o lugar rigido,
estatico e imovivel [...] no que concerne ao exercicio sobre o corpo infantil — o
lugar de quem sabe — enquanto a crianca-aluno ocupa o /ugar de quem no sabe,
da ignorancia” (Narodowski, 2004, p.91).

Quatrocentos anos depois, 0 que mudou na paisagem da pedagogia

moderna?

3.2. O método dos Jesuitas: o lado individualizado da sala de aula.

Comenius inventou a sala de aula com muitos alunos e um professor
ensinando a todos simultaneamente. Foi o jeito que ele achou para resolver o
problema criado por sua proposta de “ensinar tudo a todos ao mesmo tempo”. Era

uma forma de educacao de massa.

Tentando recuperar o terreno perdido para os protestantes, os Jesuitas
acharam outro caminho para governar as almas, impedindo-as de passar para
outra ‘confissdo’; a pedagogia jesuita acentuava um outro aspecto do poder: a
atencao a cada individuo. Conhecida como Ratio Studiorum, esta pedagogia era
materializada em regulamentos de estudo validos para todas as escolas da ordem,
no mundo todo. Depois de muitas experiéncias, a primeira versao do Ratio
Studiorum foi sancionada em 1599 e teve uma pequena reforma em 1832, quase

250 anos mais tarde.

A sala de aula dos jesuitas tirava claramente o aluno do seu cotidiano.
As aulas eram dadas em latim e se ensinavam os conteudos literarios classicos: o
latim, o grego, a religido. Para isso, os jesuitas formaram um corpo erudito de
professores. E para manter o propdsito de dar atencdo individual aos alunos e
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garantir o atendimento as massas (havia um numero de 200 a 300 em cada
espaco pedagdgico), foi criada a figura do monitor, escolhido entre os melhores
alunos e nomeado como ajudante do docente; os monitores garantiam grande

parte do funcionamento da sala de aula jesuita:

Os monitores devem ser escolhidos pelo docente. Os mesmos devem
ouvir o que foi memorizado, devem recolher os trabalhos escritos para o
docente, devem anotar em um caderno quantas vezes a memodria falha,
quem nao fez o trabalho escrito ou quem nao trouxe os materiais; devem
também realizar outras coisas caso o docente assim deseje (Ratio
Studiorum, 1887, p. 395, in Dussel e Caruso, 2003, p. 79)*.

As regras de participacdo dos monitores eram cuidadosamente
descritas e funcionavam de tal forma que ndo somente o simples aluno era

testado, como os préprios monitores. Vejamos como isto se dava:

Os escolares devem repetir para os monitores aquilo que deve ser
memorizado. [...] No entanto, os préprios monitores devem repetir o que
deve ser memorizado diante do monitor superior ou do proprio docente.
O professor deve ouvir a repeticdo de alguns alunos, por exemplo, 0s
mais lerdos e aqueles que chegam tarde, para poder comprovar a
confiabilidade dos monitores e para manter o esmero de todos os alunos
(Ratio Studiorum, 1887, p.385, in Dussel e Caruso, 2003, p. 79).

Como se pode ver, o desenvolvimento da aula numa escola da ordem
dos jesuitas era muito mais parecido com um interrogatorio do que a exposig¢ao de
um tema para debate. Havia um outro momento da aula em que o professor lia um
trecho de um texto, explicava o conteudo, relacionava com o assunto estudado

anteriormente; mas essa era a menor parte.

A obediéncia é a principal virtude exigida aos alunos pelos jesuitas; a
vigilancia sobre eles € continua. Um aluno dos Jesuitas nunca estara sé e nem tao
pouco tem a possibilidade de se distrair enquanto o professor estiver falando, pois
a qualquer momento pode ser chamado para repetir o que foi dito. A obediéncia
como virtude era praticada também em Comenius, mas diferentemente dos

jesuitas, nas salas de aula de Comenius, a obediéncia é coletiva: todos ouvem ao

0 As citagbes do Ratio Studiorum tomo de Dussel e Caruso (2003) que, por sua vez, as tomaram de
uma edicao bilingle (latim-alemao) de Pachtler (1887).
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mesmo tempo as mesmas coisas e esperava-se efeitos iguais em todas as

cabecas.

Essa pedagogia individualizada dos jesuitas tinha ainda um cunho
bastante competitivo e os jesuitas foram os primeiros a utilizar o sistema de notas
escolares, exatamente como incentivo & competicdo. E Foucault quem descreve o

sistema disciplinar dos colégios dos jesuitas:

A forma geral era a da guerra e da rivalidade; o trabalho, o aprendizado,
a classificagao eram feitas sob a forma de justa, pela defrontagdo de dois
exércitos; a participagdo de cada aluno entrava nesse duelo geral [...].
Pouco a pouco — mas principalmente depois de 1762 — o0 espacgo escolar
se desdobra; a classe torna-se homogénea, ela agora sé se compde de
elementos individuais que vém se colocar uns ao lado dos outros sob os
olhares do mestre. A ordenacao por fileiras, no século XVIII, comec¢a a
definir a grande forma de reparticdo dos individuos na ordem escolar:
filas de alunos na sala, nos corredores, nos patios; colocacao atribuida a
cada um em relacdo a cada tarefa e cada prova; colocacdo que ele
obtém de semana em semana, de més em més, de ano em ano;
alinhamento das classes de idade umas depois das outras; sucessao dos
assuntos ensinados, das questbes tratadas segundo uma ordem de
dificuldade crescente. [...] A organizagdo de um espago serial [...],
determinando lugares individuais, tornou possivel o controle de cada um
e o trabalho simulténeo de todos (Foucault, 1996, p. 133-134).

As descricbes de Foucault no capitulo “Corpos Doceis” (Vigiar e Punir,
1996) nao se referem s6 aos colégios dos jesuitas, mas a todas as instituicbes
disciplinares, onde era preciso impor a ordem para dominar e controlar: todas as
escolas, os quartéis, os hospitais, as fabricas*'. Aqui é possivel identificar

claramente um sujeito escolarizado, isto é, assujeitado, capturado, dominado.

*1 Erving Goffman acrescenta a esta lista de “Instituicdes totais”, também os conventos, in Manicémios,
Prisées e Conventos (1974). O autor descreve o carater ‘total’ como tendéncia ao fechamento,
simbolizado pela barreira a relagao social com o mundo externo, sobretudo nos aspectos que contrariam
esferas das necessidades individuais tais como dormir, brincar e trabalhar em lugares diversos; na
Instituicdes totais todas essas necessidades sdo realizadas num mesmo local, sob vigilancia, em
horarios pré-determinados.
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3.3. Sao Joao Batista de La Salle: a conduta das escolas cristas ou a escola

como maquina de ensinar

No tempo de La Salle (1651-1719), a sociedade funcionava de forma
bastante estavel; havia os reis e 0s camponeses que nasciam e morriam como tal,
sem mudar de posicao social e na maioria dos casos, sem mudar de lugar;

morriam onde nasciam.

O século XVII foi rico de experiéncias de educagdo no mundo catélico,
todos interessados em salvar as almas das pessoas € em educar para a
obediéncia. Joao Batista de La Salle fundou, na Franca, a comunidade religiosa

intitulada “Irmaos das Escolas Cristas”, para a educagcao elementar de criangas
pobres e érfas, com ajuda das doagbes dos ricos. O sucesso foi grande, uma vez
que as prefeituras garantiam apoio financeiro. La Salle tinha suas estratégias para
conseguir que as familias enviassem seus filhos a escola: a Fundacao oferecia
donativos as familias cujos filhos fossem liberados dos trabalhos familiares para
estudar. Por volta de 1790, a congregacéao de La Salle havia se expandido por 108
cidades e povoados, atingindo cerca de 35 mil criancas, distribuidas em grupos de
100 e 300 alunos em cada escola (Dussel & Caruso, 2003, p. 85-86). La Salle
inova, na medida em que introduz o método global, de Comenius (“ensinar tudo a
todos”, simultaneamente), mas incentiva também o ensino individualizado dos
jesuitas; com La Salle, cada aluno deveria ter o seu livro, igual para todos. Como
0s outros educadores da época, este se apega também a uma postura de
moralidade e de conversao. Foucault (1996) cita o regime disciplinar das escolas

de La Salle que

fez funcionar o espaco escolar como uma maquina de ensinar, mas
também de vigiar, de hierarquizar, de recompensar. S. Jodo Batista de la
Salle imaginava uma classe onde a distribuicdo espacial pudesse realizar
ao mesmo tempo toda uma série de distingdes: segundo o nivel de
avango dos alunos, segundo o valor de cada um, segundo seu
temperamento melhor ou pior, segundo sua maior ou menor aplicacéo,
segundo sua limpeza e segundo a fortuna dos pais. Entao, a sala de aula
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formaria um grande quadro Unico, com entradas multiplas, sob o olhar
cuidadosamente “classificador” do professor (Foucault, 1995, p. 134-135).

Na sequéncia, Foucault faz uma citacdo do Manual “Conduta das

Escolas Cristas”, que copio a seguir:

Haverd em todas as salas de aula lugares determinados para todos os
escolares de todas as classes, de maneira que todo 0os da mesma classe
sejam colocados num mesmo lugar e sempre fixo. Os escolares das
licbes mais adiantadas serdo colocados nos bancos mais préximos da
parede e em seguida os outros, segundo a ordem das ligbes, avangando
para meio da sala [...] Cada um dos alunos tera seu lugar marcado e
nenhum o deixara nem trocard sem a ordem e o consentimento do
inspetor das escolas. [Sera preciso fazer com que] aqueles cujos pais
sao negligentes e tém piolhos figuem separados dos que sao limpos e
né&o os tém; que um escolar leviano e distraido seja colocado entre dois
bem comportados e ajuizados, que o libertino ou fique sozinho ou entre
dois piedosos (J.-B de la Salle, Conduite dés Ecoles Chrétiennes p. 248-
249, citado por Foucault, 1996:135)*.

O Manual escrito por La Salle para orientagdo dos professores da sua
ordem tornou-se logo o texto basico para uso das escolas elementares. A Conduta
das Escolas Cristas levou anos sendo formulada; como todos os outros, € um
documento rico em detalhes e regulamentos, incluindo tudo o que deve ser feito
desde o momento que a escola se abre até 0 momento em que se fecha; cita os
meios para se manter a ordem na sala de aula e define os critérios para inspecao

e para a formacéao dos professores.

Para La Salle, o treinamento dos escolares deve ser feito da mesma
maneira que o treinamento dos militares, um sistema preciso de comandos.

Conforme Foucault,

Poucas palavras, nenhuma explicagdo, no maximo um siléncio total que
s6 seria interrompido por sinais — sinos, palmas, gestos, simples olhar do
mestre, ou ainda aquele pequeno aparelho de madeira que os Irmaos
das Escolas Cristds usavam; era chamado por exceléncia o “Sinal” e
devia significar em sua brevidade maquinal ao mesmo tempo a técnica
do comando e a moral da obediéncia (Foucault, 1996, p. 149).

[..]

2 Esta forma de controle e de vigilancia sobre os alunos néo era pratica s6 dos “Irméos das Escolas
Cristas”, parece, ao contrario ser algo bem comum, nas escolas. No século XX, sera utilizada pelos
Missionarios Salesianos nos internatos para alunos indigenas, no Rio Negro/Amazonas.
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Feita a oragdo, o mestre dard uma pancada de sinal, olhando a crianca
que quer mandar ler, lhe fard um sinal de comecar. Para fazer parar o
que estd lendo, dard uma pancada de sinal... Para fazer sinal ao que esta
lendo de se corrigir, dar4 duas pancadas sucessivamente e seguidas
(Foucault, 1996, p. 150).

La Salle surpreende a sua época ao adotar a lingua materna** como
primeira lingua de ensino, substituindo o latim que passou a ser matéria para o
ensino superior. Outra vantagem do método de La Salle foi conseguir juntar o
método global com o individual, produzindo um certo equilibrio entre ambos. A
disciplina, reforco da moralizacdo, refere-se ndo s6 aos castigos corporais
(ajoelhar-se sobre graos de milho, puxdo de orelha, puxado de cabelo, ficar de pé
durante horas de bracos cruzados, reguadas, etc) mas, e sobretudo, como 0s
jesuitas, aos castigos da alma. E ainda Foucault que nos coloca outra passagem

da “Conduta das Escolas Cristas”:

Pela palavra punicdo deve-se compreender tudo o que é capaz de fazer
as criangas sentir a falta que cometeram, tudo o que é capaz de humilha-
las, de confundi-las: [...] uma certa frieza, uma certa indiferenca, uma
pergunta, uma humilhagdo, uma destituicdo de posto (Foucault, 1996, p.
160).

Tanto os alunos quanto os professores sao alvo desses olhares outros,
seja do diretor, seja do inspetor, numa verdadeira cadeia de vigilancia, na qual o
controle se exerce eficientemente. Sao técnicas que se aplicam sobre o corpo
para torna-los doceis e produzir efeitos sobre a alma.

* 0 século XVII é o momento em que, na Europa, se fortalece o ideal monolingiie, superando a
imposi¢ao da Igreja que sempre reservou um lugar especifico para o latim e combatendo as linguas de
cultura. Assim, na Franga, uma lingua materna se tornou oficial em todo o territério nacional. E o
fortalecimento do mito da lingua materna, em desenvolvimento desde o século IX, e que se firmou no
século XIll: Tomado como fechamento do sentido nacional, esse uso das linguas maternas recupera o
“Sermone patrio”, da Antiglidade. [...] A ideologia das ‘raizes” e da voz patridtica se instaura no uso da
lingua materna Unica e unificante (Anne Décrosse in G. Vernes e J. Boutet (orgs), 1989, p. 23-27). Aqui,
lingua materna se confunde com lingua nacional. Em alguns momentos desta tese, estaremos nos
referindo as linguas maternas de comunidades indigenas do Rio Negro no sentido de linguas de cultura.
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3.4. A revolucao industrial: as transformacoes sociais na Europa do século
XVIIl trazem mudancas na sala de aula

A primeira grande mudanca do século XVIII é a revolug&o industrial.
Comecgou na Inglaterra mais ou menos entre 1760 e 1780. As fabricas vao
tomando o lugar da producdo artesanal, sobretudo as fabricas de tecido. A
paisagem também se transforma, as cidades crescem, as chaminés estdo sempre
fumegando... As relagbes sociais se modificam e dao origem as categorias sociais
de patrées operarios. Ha mudancas também nas familias. Nos costumes, no modo
de se vestir: “Antes, toda mulher usava um vestido azul ou preto, e nunca o lavava
com medo de que se desfizesse em pedagos... Agora, pelo valor de uma jornada
de trabalho, seu marido, pobre trabalhador, vai vesti-la com estampado de flores”
(apud Dussel & Caruso, 2003. p. 105). Cresce a riqueza para alguns, cresce a
pobreza para a maioria. Tém inicio as organizacdes de classe com lutas operarias

por melhores condigdes de trabalho. Crescem as cidades industriais.

A Europa se incorpora a esse processo aos poucos. Alemanha e
Franca sentem a falta de trabalhadores, pois grande niumero deles ainda vive no
campo; as cidades se povoam e as massas anénimas causam medo e sdo o
cenario para uma nova revolucao, agora de carater politico: a Revolugao Francesa
(Paris, 1789). O tipo de governo ja ndo servia para 0s novos tempos da industria:
0s burgueses fazem alianca com as camadas pobres da populacédo para eliminar
a monarquia. O rei da Franca e sua mulher sdo decapitados e servem de exemplo,
de simbolo para toda a Europa. A burguesia mercantil e industrial exigia a sua

parte! Reacao e novos conflitos.

De um lado: um bloco monarquico (apoio: Igreja catdlica, camponeses,
nobreza). De outro lado: um bloco burgués (apoio: a nascente classe operaria, que

reivindica melhores condicdes de trabalho e representacao politica).
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As forcas revolucionarias perdem, a monarquia € restaurada, mas
inaugura-se um novo tempo que assim pode ser caracterizado: separagcédo entre
Igreja e Estado, trazendo consigo as idéias de democracia, progresso e
secularizacao. Liberdade, Igualdade e Fraternidade foi o lema da Revolugao

Francesa que nunca sera esquecido. A Igreja perde seu espaco politico.

Depois da Revolugcao Francesa, a terceira grande mudancga deste
periodo (século XVIII) € um movimento intelectual e politico conhecido como
“lluminismo” (traduzido do aleméo: “Aufklarung”): o século das “luzes”, em
oposicao ao periodo das “trevas”, da escuriddo dos tempos da Idade Média.
Immanuel Kant (1724-1804), uma das grandes figuras do lluminismo, explica que
este movimento representava a saida da infancia a qual o mundo estava
submetido pela escuriddo medieval. Em cada Estado o movimento iluminista teve
desdobramentos diferentes, mas nunca se tinha visto, desde as guerras religiosas,

algo que tivesse provocado tantas transformacgdes!

Houve maior interesse dos estados pela educagdo primaria e se
comecou a discutir também a obrigatoriedade da educacgéo escolar que, até aqui,
era privada e funcionava pela caridade do povo e pela boa vontade das

prefeituras, mas ndo era obrigatoria.

Na Alemanha, o controvertido filésofo |. Kant, que foi também professor
de Pedagogia, afirmava que a educacgao era importante para que o homem saisse
da barbarie e da animalidade. Que o objetivo da escola era “disciplinar’ os
instintos animais e “humanizar” o Homem. Kant entendia que uma crianga,
educada desde pequenina, pode corrigir os defeitos e como uma arvore que
nasceu torta, pode ser endireitada. Kant afirma que levara ainda muito tempo para
que a humanidade fique “esclarecida”, que consiga decidir sobre sua religido sem
ser mandado por outra pessoa. lluminismo € autonomia, mas o préprio homem
tem dificuldade de lidar com sua autonomia e quase sempre prefere passar a

outros a responsabilidade de si mesmo.
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A educacdo em massa trouxe problemas e abriu novos debates no que
diz respeito a sua operacionalizagdo. Na Prussia, Kant insistia no método
catequista de ensino religioso, pois o problema 14 era como ‘liberar” os
camponeses das velhas relagdes de submissdo a nobreza e como introduzi-los
nas relacbes mais modernas, sem provocar as revolucdes que tinham ocorrido na
Inglaterra e na Franga. Para Kant, a escola deveria servir como elemento
estabilizador: o sistema catequético de perguntas, com respostas ja prontas, seria
o ideal. Como disciplina universitaria, a Pedagogia se tornou uma catequizagao
disciplinadora. Mas ja nao se tratava apenas de manter as criancas quietas na
escola; era preciso que a escola de tal maneira trabalhasse a ponto de fazer um
‘governo profundo das criangas’, por uma internalizacao dos saberes que ajudasse
a modificar atitudes e condutas. Foi inventado o “processamento didatico” o
professor continua trabalhando com perguntas, mas elas sdo direcionadas, de
maneira que ndo acontega a desordem e o caos; ndo se podia dar um tema e
deixar discutir livremente, conforme o entendimento de cada um; todos devem
entender o “certo” (0 mesmo) sobre os assuntos tratados, isto €, sobre os
conteldos escolares. Por meio de do método do catecismo e do processamento
didatico, o professor dava uma direc¢ao ‘disciplinada’ ao pensamento das criangas.

3.4.1 Lancaster e o método de ensino mutuo

Por essa época (1820-1840) outro método teve grande
desenvolvimento, porque era imposto pelas sociedades que financiavam as
escolas. Levou o nome de um dos fundadores, Joseph Lancaster, que propds a
utilizacdo do sistema de monitoramento, como na proposta das escolas dos
jesuitas. Com o auxilio de monitores ou alunos adiantados era possivel a um Unico
professor atender, ao mesmo tempo, até mil alunos. Lancaster inventou um
sistema de castigo e recompensa que estimulava a auto-superagao individual.
Comparado ao método global, este de ensino mutuo levava vantagem porque se

gastava muito menos e se alfabetizava muito mais criangas ao mesmo tempo.
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Este método tinha uma forma bem ordenada de trabalhar e materiais de apoio de
acordo: cartazes que marcavam 0Ss passos, um depois do outro e assim por
diante. Como o ensino era individual, os monitores seguiam o ritmo de cada aluno,
controlavam a promoc¢ao pelo cumprimento das etapas, davam orientacao para a
leitura e a repeticdo, e controlavam a disciplina. Os alunos tinham lousas ou
caixas com areia onde escreviam as letras e faziam contas. A lousa individual era

a técnica fundamental do ensino.

Para garantir a ordem, também a escola Lancasteriana funcionava por
meio de de ordens rigidas e telegraficas como no quartel: “o aluno devera
aprender o codigo dos sinais e atender automaticamente a cada um deles”
(Foucault, 1996 p. 150). E um sistema de recompensa e castigo: os alunos se
agrupavam de 10 ou 12, numerados e com um cartaz no peito mostrando o seu
namero. O monitor passava a licdo. Se alguém errava, voltava um numero na fila.
No final do dia, quem cometeu menos erros estava no comecgo da fila; os que
erravam muito, no final. Quem levava o nimero um, tinha um cartaz: “Mérito em

leitura” ou “Mérito em escrita” e ainda recebia uma ilustracéo de presente.

Lancaster defendia a formacéao rigorosa dos professores no método,
para formar um sistema eficaz. Tinha um namero significativo de discipulos que
moravam com ele, formando a Sociedade Lancasteriana. O professor, neste
sistema de Lancaster, ndo tinha nenhuma aproximacdo com os alunos. Sua
autoridade era anbénima e distante. Ele ndo fazia as regras, apenas obedecia
regras dadas, como numa fabrica. Foucault chamou a isso de “maquina
pedagdgica de grande eficiéncia”, que se compde de uma engrenagem, sO

comparada ao funcionamento da industria nascente:

O mecanismo complexo da escola mutua se construird uma engrenagem
depois da outra; confiaram-se primeiro aos alunos mais velhos tarefas de
simples fiscalizagcdo, depois de controle do trabalho, em seguida, de
ensino; e entdo, no fim das contas, todo o tempo de todos os alunos
estava ocupado seja ensinando seja aprendendo. A escola torna-se um
aparelho de aprender onde cada aluno, cada nivel e cada momento, se
estdo combinados como deve ser, sdo permanentemente utilizados no
processo geral do ensino (Foucault, 1996, p. 149).
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O poder disciplinar exercido pelas escolas no século XVIII, “se articula
diretamente sobre o tempo; realiza o controle dele e garante sua utilizacdo” (1996
p. 145). Foucault cita, ainda, em nota de rodapé (n® 57, p.202) o resultado de um

calculo feito em tese universitaria sobre o Ensino Matuo na Franca,

que calculou que os alunos deviam receber mais de 200 ordens por dia
(sem contar as ordens excepcionais); sé de manha, 26 ordens por voz,
23 por sinais, 37 batidas de campainha e 24 por apito, 0 que faz um
toque de campainha ou de apito a cada 3 minutos.

No Ensino Mutuo de Lancaster, uma das principais caracteristicas € o
elemento de ‘massa’ préprio da maquina de ensino e das técnicas desenvolvidas
para garantir o controle e a docilidade da populacdo escolar massificada. Um
registro minucioso do progresso de cada aluno era feito e guardado ano apo6s ano.
Nao se fazia o controle da presenca por nome, como hoje em dia. Quando os
alunos se agrupavam (de doze em doze), 0 numero que faltava era anotado no
registro. Lancaster controlava a pontualidade: quem chegasse tarde era mandado
de volta pra sua casa. Esta pratica foi copiada, talvez, das fabricas, onde nao se
tolerava a “perda de tempo” (para o capitalismo, tempo € dinheiro) e os costumes
dos camponeses de trabalhar mais em uma estacao, ou descansar em alguns dias
da semana, foram sendo duramente corrigidos pelos donos de fabrica, que
consideravam isso ociosidade e preguica*. Dussel e Caruso (2003, p. 126) assim
expressam essa realidade mostrando que, entre os jesuitas e lasalleanos, o tempo
era divino e perder tempo era pecado. No capitalismo nascente, onde se inscreve
a escola de Lancaster, o 6cio na sala de aula era considerado uma perda em nivel
econdmico. A regra era: aproveitar o0 maximo do tempo, ndo porque fosse pecado

perdé-lo, mas porque era anti-econémico.

O uso do espaco também era rigorosamente controlado; o professor na

frente, sobre um tablado, para controlar todos os movimentos, o trabalho dos

* No capitulo IV, teremos ocasido de acompanhar o processo de educagdo salesiana entre os indios do Rio Negro.
Veremos como a concep¢do que o capitalismo desenvolveu a respeito da distribuicdo do tempo, dos hordrios
rigidos, da severa disciplina do corpo para o trabalho vai aparecer no Sistema Preventivo de Educacgdo, violando os
costumes indigenas — como os dos camponeses europeus — sobre as formas de trabalho e descanso, mais ligadas as
estacdes e organizagdes sociais dos grupos do que aquelas imposi¢des de tempo, a partir da fabrica e da escola.
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alunos e suas lousa e os monitores. Os alunos eram dispostos em fileiras de nove,
e no final de cada fileira ficava um monitor. Esse rigor na determinagdo dos
lugares individuais possibilitou o controle de cada um e o trabalho simultaneo de
todos. “Organizou uma nova economia do tempo de aprendizagem. Fez o espaco
escolar funcionar como uma maquina de aprender, mas também de vigiar, de

hierarquizar, de recompensar” (Foucault, 1996, p. 134).

A Escola de Lancaster recebeu muitas criticas na época: nao bastava
alcancar a docilidade dos corpos, era preciso alcangar também a docilidade da
alma. O ensino era centrado na leitura, escrita e calculo, negligenciando o ensino
religioso, que Lancaster achava que era obrigacdo da familia. Mas o método
lancasteriano, fugindo ao controle, produziu efeitos imprevisiveis, como por
exemplo, a formacao de lideres sindicais e politicos, tanto na Franca, quanto na
Inglaterra.

Havia debates e disputas em torno de qual seria a melhor escola: a
global de Comenius, utilizado também por S&o Jodo Batista de la Salle e
consolidado com Kant, com os alunos mais proximos do professor ou a de ensino
individualizado e mdatuo, utilizado pelos jesuitas e recriado por Lancaster. Na
verdade, os estados capitalistas estavam pouco preocupados com um ou outro

método, se custava mais ou menos; a sua preocupacao era saber

qual método constante, centralizado e paciente, como a gota na pedra,
poderia garantir a “ordem” nas jovens geragbes no contexto de uma
sociedade que se transformava aceleradamente. [...]. Os estados
nacionais decidiram progressivamente pela primazia do pastorado
modernizado que surgia juntamente com a disciplina independente
chamada Pedagogia, baseada em sistemas de ensino simultaneos.
(Dussel e Caruso, 2003, p.131).

Mas o método de Lancaster, de ensino mutuo, foi superado pelo
sistema global, mais “seguro”, para uma sociedade industrial e uma economia

capitalista.
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3.4.2 A Escola Prussiana: de Pestalozzi a Herbart e outros pedagogos

Na Alemanha, o sistema de ensino mutuo de Lancaster ndo teve tanta
aceitacdo quanto na Inglaterra. Os alemaes permaneciam seguindo Comenius e
seus discipulos. Um deles foi Pestalozzi (1746-1827), um iluminista que apoiou a
Revolucao Francesa e que, na juventude, tinha lido Rousseau e outros iluministas
que o haviam convencido da idéia de que era preciso educar as massas para
superar o atraso e a pobreza social. Fundou uma escola que se tornou famosa em
toda a Europa e na América. O seu livro mais famoso leva o titulo Como Gertrudes
educa seus filhos, no qual ele destaca que o0 ensino escolar devia derivar-se do
ensino familiar, considerado natural. Gertrudes é uma mulher do povo, sem
nenhuma formacédo especial, mas que sabe perfeitamente como educar seus
filhos. Ele propde que as escolas sejam como lares ou pensionatos. E que a
educacgao deve proceder do menos essencial para o mais essencial. Que se tenha
como inspiragdo a natureza que desenvolve as maiores arvores a partir de uma

semente.

Para Pestalozzi, tudo deve partir da observacéo direta. Para ele, todo
conhecimento procede de trés formas fundamentais: o niumero, a forma e a
palavra para as quais o professor deve dirigir a atencao dos alunos, por meio de
exercicios de observacao-intuicdo. Os conteudos podiam ser irrelevantes, o
importante era o exercicio da observacdo em si. Um de seus colaboradores (que
tinha sido também seu aluno) descreve como eram esses exercicios considerados
pelos contemporaneos de Pestalozzi como um verdadeiro milagre metodolégico;
Pestalozzi usava um tapete velho sempre pendurado na parede da sala, para

fazer seus exercicios de observacao:

Esse tapete freqlientemente estava estragado e tinhas rasgos e buracos.
NoOs (os alunos) deveriamos observar o tapete, que tinha figuras
desenhadas, e deveriamos descrever a superficie com seus buracos e
rasgos, e tinhamos que dizer algo sobre a forma, o niumero, a localizagao
e a cor do que viamos e percebiamos. Entdo, o que diziamos era
formulado em oracbes cada vez mais longas. Ele dizia: Rapazes, o que
vocés estado vendo aqui? (ele nunca se dirigia as meninas).

Resposta: Um buraco na parede.
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Outra resposta: Um rasgao na parede.

Pestalozzi: Muito bem! Agora repitam comigo: vejo um buraco no tapete.
Atrds do buraco, vejo a parede. Atras do buraco estreito e comprido vejo
a parede.

Os alunos repetem.

Pestalozzi: Repitam comigo: vejo figuras sobre o tapete. Vejo figuras
pretas no tapete. Vejo figuras pretas redondas no tapete. Vejo uma figura
quadrada e amarela no tapete. Ao lado da figura quadrada amarela, vejo
uma figura redonda e preta. A figura quadrada comunica-se com a figura
redonda por meio de uma linha grossa preta. (in Dussel y Caruso, 2003
p. 136, citado por Blankertz, 1997).

Como mostram Dussel y Caruso, “Pestalozzi criava situacées nas quais
as criancas partiam de suas representacdes e idéias “cadticas” e “desordenadas”
para iniciar-se na observagao sistematica e em uma linguagem cada vez mais
complexa” (2003, p. 137).

O método de Pestalozzi apontava para a possibilidade de formalizar e
padronizar o ensino e poderia ser utilizado nas diferentes disciplinas. Pestalozzi foi
considerado o pai da escola popular da lingua alema. Todos os Estados viam no
seu método a possibilidade de construir um ensino homogéneo, disciplinado,

regulamentado até nos detalhes.

Apesar de todo sucesso alcangado por Pestalozzi, ndo foi ele, mas um
contemporaneo seu, Johann Friedrich Herbart, que teve maior influéncia na
estruturacdo de uma sala de aula, com o método global e processamento didatico.
Sua maior influéncia veio do filésofo Immanuel Kant, a quem substituiu na cadeira
de filosofia, em Kdnigsberg. As palavras-chave de Herbart, segundo ele mesmo,
eram: governo, instrucédo e disciplina. Governo em primeiro lugar, entendido como
o alcance da ordem e a condugao da classe: manter ocupadas as criangas, vigiar,
punir e dar muitas ordens. Em seguida, vem instrucdo: refere-se a atividade
espiritual para multiplicar o interesse e a virtude do aluno; por ultimo, a disciplina,
para formar o carater e educar a vontade; em lugar da obediéncia cega, por medo,
Herbart propunha a obediéncia reflexiva, escolhida pelo aluno. O mais importante
de tudo, em resumo, era saber conduzir e governar o aluno e prepara-lo para o

futuro. As criangas ndo devem pensar o que lhes vém a cabeca, mas sobre o0 que
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o professor e a pedagogia julgarem adequado; para isso, as criangas devem ser
mantidas sempre em atividade, sempre ocupadas, para ndo se deixarem levar

pela imaginacao.

Herbart foi o primeiro que trouxe para a sua didatica o famoso triangulo-
pedagogico: professor-aluno-conhecimento. Sé que ndo era um triangulo
equilatero. O professor tinha muito mais peso: era o “sol” (de Comenius) e devia
dirigir em tudo os seus alunos que tém vontades e interesses, mas devem ser
governados; as operagdes externas (atividades) devem refletir mudancas internas,
nas almas das criangas. Herbart conseguiu avancar na concepgao de obediéncia,
em relacdo a Comenius e Pestalozzi, propondo uma obediéncia “autorizada” pela
filosofia e pela ciéncia da sua época. Ficou famoso e foi aceito como o pedagogo
oficial da Alemanha, no século XIX, por ter conseguido concretizar formas de
processamento didatico para todos os objetos de conhecimento a serem
ensinados para todos os sujeitos educaveis. Estas formas, no entanto, tiravam a
espontaneidade ndo sé dos alunos, mas também dos professores, que deviam

seguir passo a passo as etapas do método imposto.

O tipo de sala de aula proposto por Herbart era tudo o que uma
sociedade, na segunda metade do século XIX, necessitava para governar as
massas, numa época em que comegavam a surgir os sindicatos € os movimentos

operarios lutavam por mudancgas na ordem social e na economia capitalista.

Outros educadores buscaram solugdes para o problema da educacao
das massas; quase todos se apegavam ao ensino simultaneo, com ajuda de
monitores, repeticdo das letras na alfabetizacdo, alianca com as familias, atencao
voltada para as criancas pobres para educa-las, retira-las das ruas e ensina-las a
nao mentir, a ser obedientes e limpas, seguindo uma pedagogia mais sutil, menos
brutal. O professor, sendo exemplo de bondade e de honestidade, devia
proporcionar atividades interessantes e divertidas, motivar os alunos e conseguir
que, uma vez educados, eles fossem felizes, doceis e Uteis a sociedade. Algumas

inovagdes foram feitas:
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1. Foi criado o patio de recreacdo, onde a crianga, ‘livre”, podia ser
observada se punha em prética o que tinha aprendido; recomendava-se
que os patios tivessem arvores frutiferas e flores, em que ndo comer as
frutas e apanhar as flores significava respeito a propriedade privada e
era sinal de honestidade. A sala e o patio se tornaram formas ampliadas
do governo da infancia. O professor devia ser como a presenca de
Deus, uma autoridade “invisivel”.

2. Foram introduzidas arquibancadas na sala de aula, como parte do
mobilidrio escolar, onde o professor tinha uma visdo de todos os alunos
e se podia dar as licoes a setenta ou oitenta alunos ao mesmo tempo.

3. Houve mudangas no modo de interrogar os alunos; em vez de fazer as
perguntas (sempre as mesmas, cOmo Nno catecismo) e esperar as
respostas (sempre fechadas), foi proposto um modo mais aberto, de
completar as perguntas: San Martin era [...] resposta da classe: um
patriota!

4. QOutro pedagogo achou uma forma de participacao grupal: aquele que
achava que sabia a resposta deveria levantar a mao ou dar um sinal.

Surgia assim o costume de se levantar a m&o para participar na aula.

Essas técnicas permitiam ao mesmo tempo a participagdo individual e
grupal. Neste periodo da Revolucao Francesa, da revolugcdo industrial e da
Modernizacao, podemos dizer que se definiu claramente um cenario (para nés tao
comum!): a imagem do professor diante do quadro negro, as criancas olhando pra
frente, sempre prontas para obedecer as ordens dele, responder perguntas, nao
se arriscar a colar [...] Tudo esta definido: tantas horas, tantos dias, tantos anos
em uma situacao de “governo” que € a sala de aula, tudo isso levaria também os
alunos a aceitar como “natural” um tipo de governo politico construido pelos
homens e pelos poderes. Na nova ordem (da modernidade) a obediéncia tem a
aparéncia de autonomia. Ndo s6 a escola contribuiu para isso, mas o exército, a
autoridade médica, a legislacdo sobre a familia, a religido. A formacéao do carater e
a docilidade dos corpos foram dois lados do mesmo processo.
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Em debates com professores indigenas, tanto no Rio Negro quanto no
Mato Grosso e Mato Grosso do Sul, temos percebido que, como se fosse
“natural”, a escola da Modernidade se estrutura, ha séculos, da mesma maneira,
como algo que “tem de ser’! Com debatedores de povos indigenas com larga
experiéncia e com propostas muito claras sobre os objetivos da educacao escolar
em suas comunidades, fazendo um apanhado das principais agdes que ocupam
dirigentes e alunos numa escola, constatamos que, apesar de terem propostas
muito inovadoras, quase n&o inovam quando se trata da organizacao estrutural,
seja do espaco fisico ou temporal, seja do curriculo, das metodologias ou dos
contratos de trabalho. Muitas idéias 6timas ficam sufocadas nessa grade secular
que continua cerceando as liberdades e a criatividade dos povos indigenas.

Termino, citando uma pesquisa de poéds-doutorado de Gilberto Luiz
Alves, A producdo da escola publica contempordnea®™, na qual o autor mostra
como as importantes conquistas tecnoldgicas produzidas por Comenius, para sua
época, cristalizaram-se logo em seguida, permanecendo, por meio de dos séculos,
como uma escola “manufatureira”, dominada pelo “manual didatico”, abdicando da
real possibilidade de transmitir o conhecimento -culturalmente significativo
depositado nas obras classicas, preferindo uma versdo vulgarizada, porque
barateada nos livros didaticos. Gilberto Luiz Alves propde “ndo a substituicao” de
um trabalho por outro, “mas a demolicdo” daquilo que, tendo servido a um tempo e
a um tipo de sociedade, esta exigindo uma nova revolugéo, para que as escolas,
por fim, se abram para o uso das novas tecnologias e respondam aos graves
problemas contemporaneos, fazendo circular nos meios escolares conhecimentos

significativos para o mundo e o homem de hoje:

Alerte-se para o fato de que, hoje, ndo se trata mais de substituir,
exclusivamente, um instrumento de trabalho por outro, trata-se de demolir
a organizacdo manufatureira do trabalho didatico, erigida para atender
necessidades sociais de uma época superada, com recursos

5 Pesquisa realizada pelo autor em estudos de pés-doutorado, na Unicamp, Faculdade de Educagao,
Departamento de Filosofia e Histéria da Educagéo, entre 1997 e 1998, sob a supervisdo do Prof. Dr.
Newton Aquiles von Zubben.
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tecnolégicos correspondentes. E imperativa a emergéncia de uma nova
forma de organizagdo do trabalho didatico, que responda as
necessidades contempordneas com 0S recursos mais avangados
produzidos pela humanidade.

Ainda uma observacdo: Na metade do século XIX, nasce na ltalia o
projeto de assisténcia aos jovens abandonados pelas periferias da cidade de
Turim: é a Obra Educacional de D.Bosco, que sera implantada também entre os
indios do Rio Negro, na Amazoénia, no inicio do século XX, pelos Missionarios
Salesianos, Restabelecendo, pela analise, a rede de relagdes interdiscursivas, que
marca 0s mecanismos textuais de formulagéo, sera possivel ver de que lugar(es)

os sujeitos do discursivo enunciam. E o assunto dos capitulos seguintes.
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IV. O projeto salesiano de educacao desenvolvido no Rio Negro

Neste capitulo, analiso o projeto de civilizacdo do governo entre os
indios do Rio Negro, tomando como foco os processos de educagcdo escolar
desenvolvidos pelos missionarios salesianos na regidao, no periodo de 1914 até os
dias de hoje. A anadlise considera os efeitos de sentido produzidos sobre o indio a
quem o projeto se destina, os efeitos de sentidos da Missao, isto €, como os
salesianos se véem nesse trabalho, os sentidos de educacao para os missionarios
salesianos, os dispositivos pedagdgicos em funcionamento nesse processo, 0s
conceitos de civilizacdo e cultura que serviram de bussola para as acodes

desenvolvidas pela missdo salesiana no Rio Negro.

A chegada dos salesianos no Rio Negro aconteceu no declinar das
conquistas, quando a politica de pacificacdo do governo brasileiro pretende
substituir a exploracdo e a conquista por protecdo, educagdo e catequese.
Quando o Bispo do Amazonas, D. Frederico Costa, em 1908, foi a Roma, para
expor o que ele entendeu ser uma necessidade urgente de atendimento pastoral
no Rio Negro, levou ao Papa Pio X uma série de argumentos. Expds a situacao de
escravidao vivida ainda, naquela época, pelos indios, por causa das dividas
contraidas com comerciantes e donos dos regatdes brasileiros e colombianos que
0s cagcavam para o trabalho com a borracha; referia-se a exploragédo dos recursos
naturais que eles deveriam dar em pagamento das dividas (borracha, balata,
castanha, fibras naturais, etc); a vida ndémade pelas selvas, as febres e doencas
que os acometiam, a auséncia de remédios e de médicos, a total falta de higiene,
ao analfabetismo, ao abandono espiritual em que viviam; tudo do ponto de vista do
bispo, que teve ainda a preocupacdao de relatar minuciosamente ao papa 0
resultado da sua visita pastoral a regido: casamentos realizados - 378; batismos
administrados - 1507; e mais de mil e tantos crismas; muitissimas confissbes e

comunhdes (Pelo Rio Mar, 1933, p. 42). Foi com base nesses argumentos que 0s
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salesianos se organizam para a Missdo que |hes foi confiada pela Igreja e pelo

governo brasileiro.

Neste capitulo, pretendo examinar se esse ponto de vista do bispo de
Manaus e as agdes pedagodgicas desenvolvidas na regido pelos missionarios tém
conexdes com os objetivos do Estado naquele momento: pacificar os indios e
integra-los a sociedade nacional, a partir ndo s6 do trabalho dos funcionarios de
6rgdos publicos (SPI — Servico de Protecdo ao indio), mas, também do trabalho
dos missionarios que passaram a ser generosamente subsidiados pelo governo,
na crenca de que, tornando-se cidadaos brasileiros, 0os povos indigenas seriam
guardides das fronteiras, eles significariam numero nas estatisticas e as terras
ocupadas tradicionalmente por eles poderiam ser disponibilizadas para outro tipo
de populacdo, para fins de comércio e de outras formas de exploragdo. O
resultado de tamanho esforgo do bispo, como vimos no capitulo I, foi a criacdo da
Prefeitura Apostdlica do Rio Negro, entregue aos salesianos, a pedido do mesmo
bispo. Pedido feito, pedido aceito: no ano de 1915 o Papa Pio X os envia para

comecar a missao.

4.1. Os salesianos na missao do Rio Negro

A Congregacao dos Padres Salesianos foi fundada em Turim, na ltélia,
por um jovem sacerdote, chamado Padre Jodo Bosco, em 1859. Desde 1841, em
consequéncia do processo de industrializagdo, as cidades italianas passavam por
grandes mudancas sociais e politicas e muitos jovens, vindos do campo para
trabalhar, estando longe de suas familias, acabavam praticando atos de
delinqliéncia, indo parar nas prisdes. D. Bosco se preocupou com esses “jovens
migrantes de Piemonte e de Turim, semi-analfabetos que, por sua ignorancia e
miséria, com extrema facilidade eram vitimas da exploracdo e do vicio” (Cf.
Scaramussa, 1984, p. 24). Fundou o Oratorio Festivo para atender a esses jovens

operarios, um espaco em que eles poderiam jogar, se divertir, estudar, comer,
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dormir e, é claro, rezar, uma pratica que ird acompanhar, em qualquer tempo, todo
trabalho da Congregacdo Salesiana junto aos jovens, no mundo todo. E, para
aqueles jovens que saiam das prisées, e para os que nao tinham familia, D. Bosco

criou os internatos.

O primeiro grupo da familia salesiana foi formado por 17 pessoas, todos
saidos do Oratorio e internato de Valdocco, de Turim, na ltalia: um sacerdote, 15
seminaristas, um estudante. Com esses, D. Bosco fundou a “Pia Sociedade de
Sao Francisco de Sales”. D. Bosco dedicou-se a formagdo desses jovens,
partilhando sua vida e guiando sua experiéncia, a partir do que escreveu a regra
de vida da familia salesiana. D. Bosco tinha sonhos e premoni¢cées nos quais
vislumbrava seus sacerdotes atuando entre sociedades selvagens distantes,
pouco afeitas ao trabalho, afastadas dos valores cristdos, necessitadas de um
verdadeiro espirito civico. Mais tarde, esses sonhos de D. Bosco embalariam e
fortaleceriam os missionarios na dificil missdo de guiar os indios nas trilhas da

moral e do trabalho, em toda a América.

Quando morreu, em 1888, os salesianos eram em numero de 773
padres, 276 novicos, em 57 casas, distribuidas em seis provincias, espalhados em
cinco paises da Europa e cinco da América. No Brasil, os Salesianos chegaram
em 1883, tendo iniciado o seu trabalho entre os indios Bororo, no Mato Grosso.

O Instituto das Filhas de Maria Auxiliadora (FMA), conhecido também
como Congregacao das Irmas Salesianas, foi oficialmente fundado por D. Bosco e
por Madre Maria Domingas Mazzarello, em 1872; a sua missdo especifica “é a
educacao integral das jovens no estilo preventivo de D. Bosco [...] com vigilante
atencao as exigéncias dos tempos e das urgéncias da Igreja particular’. Madre
Mazzarello inspira as irmas um estilo préprio de vida, definido por elas como: “vida
de fé viva, simples e alegre; na dimensdo ascética; enérgica ruptura com a
mentalidade do mundo; trabalho intenso, pobreza austera, obediéncia generosa,

castidade luminosa; na dimensao apostélica, cultural e eclesial. O cunho mariano
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é sua fisionomia especifica”®. As filhas de Maria Auxiliadora juntam-se aos
missionarios salesianos no trabalho de evangelizagdo, no Rio Negro, no dia 23 de
fevereiro de 1923.

A chegada dos salesianos no Rio Negro inaugurou uma nova fase na
historia da regido. Diferentemente do que fizeram os missionarios de diversas
ordens (jesuitas, carmelitas, franciscanos) que os precederam, o0s salesianos
enviados para estas missdes se estabeleceram no Rio Negro ‘para ficar’, como

mostra o texto abaixo:

1. Em 1914, o missionario Capuchinho Frei Ludovico de S. Joao
percorreu 0 Rio Negro e parte do Uaupés, conseguindo ministrar mais de 700
batismos e 50 casamentos. Essa devia ser a Ultima visita apostélica de
Padres de diversas condi¢des, a fim de ser iniciada uma Missdo duradoura,
que viesse implantar firmemente o reino de Jesus Christo naquella vasta
regido, reedificando um novo e sumptuoso monumento sobre as ruinas do
passado. A Divina Providéncia determinou que essa Ultima visita fosse
realizada por um missionario franciscano, que recolhesse uma parte dos
fructos dos immensos sacrificios feitos pelos seus irmdos e destemidos
antecessores (Pelo Rio Mar, 1933, p. 42) [grifos meus].

2. El fraile Gregério Jose Maria Bone, capuchino, [...] prestd asistencia
religiosa a las aldeas anteriormente fundadas. [...]. Todos esos denodados
esfuerzos de evangelizacién pasaron a ser hasta esa época un recuerdo
fallido y fugaz (LES, 1978, p. 11) [grifos meus].

Os autores inauguram uma nova discursividade, € 0 que pareceria, a
primeira vista, aquilo a que Eni Orlandi (1993) chama de Discurso Fundador,
criando uma nova tradicdo, re-significando o que veio antes, e instituindo uma
memoéria outra, numa analise mais aprofundada se mostra, antes, como um
Discurso Fundacional, no sentido trabalhado por Zoppi-Fontana (1993; 1997), que
“distingue discurso fundador de discurso fundacional, definindo este ultimo como
aquele discurso que se auto-representa como fundador, embora ndo o seja”, isto
é, ele nédo instaura uma ruptura com o0s processos discursivos e, portanto, nao
produz uma nova discursividade, ndo produz a possibilidade e a regra de outros

discursos (Zoppi-Fontana, 1997, p. 72).

*® http://www.salesianos.pt/familiasalesiana_filhasdemariaauxiliadora.aspx
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Os sentidos do trabalho de outros missionarios que antecederam os
salesianos, e cujas acgOes se caracterizaram pela instabilidade no atendimento,
sao desautorizados. O que nao significa que os salesianos tenham outra visdo da
missdo, da catequese e do processo civilizatério. “Todos esos denodados

esfuerzos de evangelizacion pasaron a ser hasta esa época un recuerdo fallido y

fugaz” (2); o autor reconhece a dedicacdo e o mérito dos seus “destemidos
antecessores” (1), mas deixa bem clara a diferenga entre o que era instavel e este
novo estagio de estabilidade, um “discurso sobre” o trabalho anterior, marcando,
no entendimento deles, uma nova era, um ‘acontecimento discursivo’ a partir do
qual vao se organizar novos sentidos: com os salesianos vai ser “iniciada uma

nova missdao duradoura, como mostra o enunciado: reedificando um novo e

sumptuoso monumento sobre as ruinas do passado” (1). O que se instaura, na
verdade, € um espago contraditério, na medida em que os salesianos ‘negam o
sentido ja-la’ do que os primeiros missionarios haviam feito, mas deixam
registrado o trabalho anterior, ainda que desautorizando-os, como se tivessem
sido uma obra passageira, hada mais que “un recuerdo fallido y fugaz”.

Essa afirmacdo de perenidade da presenca salesiana no Rio Negro
voltard com frequéncia e, sob outras formas, permanece ainda hoje, como
teremos ocasiao de examinar. Mas ndo se trata de uma nova forma de missao,
apenas repeticdo do que outros, com menos recursos e apoio, ndo lograram
conseguir. A partir desse momento, um novo lugar de sentido estd instalado, uma
nova temporalidade. Insistir na fragilidade de um trabalho anterior parece ser uma
estratégia de super valorizacao da “Missao duradoura” (1) que esta por vir para o
Rio Negro com os filhos de D. Bosco. Esta insistente ‘temporalizacdo’ do trabalho
missionario salesiano, na comparagdo com aqueles que os antecederam,
desvalorizando-os (“recuerdo falido e fugaz”), é a marcacao temporal pela qual se
escande o ‘tempo cronolégico’ em ‘tempos histéricos’, organizados como uma
série linear ‘antes/depois/para o futuro duradouro’, servindo de base de
sustentacdo do discurso salesiano como um ‘gesto fundacional’ cujo
funcionamento, segundo Zoppi-Fontana (1997), “produz tanto as formacdes
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imaginarias que constituem cada um desses tempos, quanto as relagées que se
estabelecem sobre eles” (1997, p.151). A anadlise desse processo discursivo
permite estabelecer a relacdo entre as formacdes discursivas e a ideologia,
possibilitando a compreensao dos sentidos do dizer, em outras palavras, permite

perceber a histdria presente na lingua.

4.1.1. Que iriam fazer ali os intrépidos salesianos?

Uma publicagdo feita, em 1950, para comemorar alguns
acontecimentos na histéria das MissGes Salesianas, entre eles, os vinte e cinco
anos da criacdo da Prelazia do Rio Negro, faz uma retrospectiva, assinalando o

que pretendiam os salesianos ao assumir a Missao:

3. Este opusculo ndo passa de modestissima contribuicdo as
comemoracgdes. Vem alindado com algumas fotografias, que a muitos se
afigurardo apanhadas em avenidas de cidades luxuosas e, no entanto,
representam obras das Missdes, dentro do territério missionario. E que os
Salesianos, sabendo bem quanto o Rio Negro vai ser povoado e
enriquecido em breves anos, quiseram fazer obra definitiva, que néo
envergonhasse as realizagbes outras dos tempos proximos. Ademais,
construcdes a sopapo, as carreiras, frageis — os vendavais dos trépicos,
as inundacdes diluvianas da regido amazdnica, os ciclones que por ali se
abatem impiedosos, dariam cabo delas. O Salesiano trabalha para o
futuro e nado descura de apresentar obra que, até em seus aspectos
fisicos, ja seja causa de edificacdo, de conforto e bem-estar para os
povos a catequizar e atrair (D’Azevedo, 1950, p. 7) [grifos meus]

Fala-se em “obras das Missbes em territdério missionario” (3). Nao se
fala em obras das Missdées em ‘territorio indigena’ Marcas vao construindo
espacos e lugares de afirmacdo dos salesianos, desautorizando esforgos
anteriores, como se tudo comegasse ali, ndo estabelecendo, todavia, uma ruptura
com as praticas anteriores, confirmando que se trata, realmente, de um discurso

fundacional.

Se, em vez de se referir as “Missdes em territério missionario”, o autor

se referisse as “missbes em territério indigena”, seria uma outra formagéo
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discursiva operando, outra posicao-sujeito. Porém essa posicdo de admitir que
esta chegando em territorio alheio o missionario salesiano n&o pode assumir. Ele
traz na bagagem sé certezas e o0 que vinha fazer estava definido pela Igreja — que
0s envia — e pelo Estado — que os recebe. Assim, a postura de considerar o lugar
da Missao um “territério missionario” marca essa posi¢cao de quem toma posse de
um territério, posicdo que dara todas as coordenadas do trabalho e das relagdes
de poder, na regido. Os salesianos ndo tém duvida sobre o que fazer no “territério
missionario” do Rio Negro.

Escolhi este texto, dentre muitos outros, para dar inicio a uma analise
do projeto salesiano no Rio Negro por ter visto nele a forma escrita da admiragao
que causa a quem chega, pela primeira vez, a cidade de Sao Gabriel, a Santa
Isabel, ou Barcelos a grandiosidade das construgdes salesianas destinadas a
educacao (Fig. 2). O mesmo acontece com quem percorre qualquer uma das
calhas dos rios onde os missionarios se estabeleceram, fundando Centros
Missionarios, que hoje sao distritos de Sdo Gabriel: no Rio Uaupés (Taracua e
lauareté), no Rio Tiquié (Pari Cachoeira), no Rio Icana (Assuncao). A expressao
Centros Missionarios, como s&o conhecidos até hoje esses povoados fundados
pelos salesianos, é totalmente coerente com essa posicdo assumida de estar
chegando em um territério proprio, e para ficar.
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Dois soberbos aspectos da Missio de Taracud,
monstram o arrojo, a dedicacio ¢ o 2

que  de-
elo apostolico dos Mis-
stonarios Salesianos

Fig.2: “Dois soberbos aspectos da Missao de Taracua que demonstram o arrojo, a dedicagao e o
zelo apostolico dos Missionarios Salesianos”.

(Legenda tirada da obra Missées Salesianas do Amazonas - Pelo Rio Mar, 1933, cap. 6: “A Obra
Salesiana no Rio Negro).
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O exagero na descrigédo (3) dos “vendavais dos trépicos, de inundagdes
diluvianas e ciclones impiedosos” refor¢ca a énfase que se quis dar ao sentimento
de poder de que se véem investidos os salesianos, desde o inicio da obra
missionaria. Poder que se apdia e se garante em varios niveis: em Deus, que 0s
envia; nos sonhos do fundador D. Bosco que previa as longinquas missdes para

onde deveria enviar seus padres e religiosas*’.

Participar de uma Missao que realiza os sonhos do santo fundador € ter
o alimento para a perseveranca e a dedicagdo que os salesianos vao mostrar
diante de todas as dificuldades que encontrariam entre “indios selvagens”, cuja
imagem certamente iam formando a partir dos relatos existentes e de discursos
que circulavam na época; € ter fortalecido também o poder ja garantido pelo
incondicional e generoso apoio do governo brasileiro, que tinha o maior interesse
no trabalho incansavel “daqueles abnegados Missionarios [...] 0s quais
impulsionados pelo mais puro amor de Deus, renunciam ao carinho da familia, ao
conforto da civilizacdo e muita vez também ao encanto das suas patrias terrenas,
fazendo sua a vida do indio, a fim de fazé-lo filho do Brasil e de Nosso Senhor
Jesus Cristo” (Alves da Silva, 1975, p. 11).

No entusiasmo da narracao, o padre Briizzi Alves da Silva parece fazer
uma inversédo, quando afirma: “fazendo sua a vida do indio!” De modo geral, os
discursos dizem o contrario, os “indios € que devem fazer sua a vida dos
missionarios”, o que se depreende do trabalho cuidadoso e persistente da
educacao, como veremos mais adiante. A ndo ser que o sentido atribuido pelo

autor seja o de ‘captura” capturar a vida do indio para que ele assuma outra

*” Os sonhos de D. Bosco representam uma cenografia sempre presente na histéria escrita da missao.
Os seus biégrafos acreditam que um sonho que D. Bosco teve aos nove anos constituiu um momento
decisivo com relagdo a sua vocagao e futura missdo (Scaramussa, 1984, p.34). A Providéncia falava a
ele, como a Sdo José, em sonhos. Aos nove anos teve o primeiro sonho profético, no qual — sob a
figura de um grupo de animais ferozes que, sob sua agdo, vdo se transformando em cordeiros e
pastores — foi-lhe mostrada sua vocagdo de trabalhar com a juventude abandonada e fundar uma
sociedade religiosa para dela cuidar. Depois de fundada essa sociedade religiosa, D. Bosco sonhou
com as Missbes em terras longinquas e indspitas.
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filiagdo, outra origem (se isso fosse possivel): o indio serd, a partir da Misséo, filho
do Brasil e de Nosso Senhor Jesus Cristo...

O discurso salesiano se mostra ai, claramente, como um ‘gesto
fundacional’, no sentido que vimos atras, na medida em que expde, de maneira
articulada e doutrinal, o tema central da civilizagdo crista, tomado como verdade
Unica, nao deixando espaco para qualquer mudanca ou para qualquer outra
proposta; € um discurso que se constréi como ‘algo novo’ que esta por acontecer
entre os indios, fechando definitivamente um ‘passado tragico’ e que permite,
ainda, prever um ‘futuro promissor’ (Cf. Zoppi-Fontana, 1993, p. 131).

O Padre Brlizzi Alves da Silva, ao afirmar que os padres “fazem sua a
vida dos indios”, associa duas instancias: o dominio da atualidade (Qquando numa
rede de formulagcbes, se prioriza aquelas seqUéncias que, em torno de um
acontecimento, se apdiam, se refutam numa conjuntura definida) e o dominio da
antecipacdo (quando formulagdes posteriores sdao antecipadas pelo discurso): “se
o discurso ja existe sempre, pode-se acrescentar que ele existira sempre ‘ainda’ e
que as formulagdes discursivas consideram esta dimensao” (Maingueneau, 1993,
p. 116).

A imagem de cidades luxuosas com avenidas, descrita no texto de
D’Azevedo (3), aparece também, com freqléncia, em outros documentos
salesianos, e os missionarios sao referidos como “fazedores de cidades”, em
oposicao a “selva quase indspita da Amazoénia”’, uma metafora, como se pode ler,
ainda, em Brlzzi da Silva que, ao apresentar o livro A Civilizagdo Indigena do
Uaupés, recorre também a imagem de uma grande e sélida cidade, que sera
construida por outros estudiosos; o autor se refere ao seu livro como
“apontamentos” semelhantes a “picadas na brenha, desvios, atoleiros”, quando a
visdo das “grandes e retas avenidas” aparece solida e segura, como uma

promessa € um descanso, ou uma recompensa a quem trocou a pétria eo

112



conforto das cidades*® por uma regido indspita e perigosa, para se dedicar a
civilizacao dos “pobres silvicolas”.

Eis o texto do Padre Briizzi Alves da Silva e a imagem que ele faz da
“verdade” da qual os missiondrios acreditam ser os portadores e da qual devem

ser também os transmissores para as multidées no futuro:

4. Estes apontamentos sdo apenas uma picada na brenha. Virdo outros
estudiosos refazer o caminho; retificardo desvios, ligardo com viadutos
pontos anteriormente sem conexao, solidificardo com a firmeza de suas
observagbes aquelas passagens que ora apresentam a ameacga de
atoleiros, e resultard, por fim, a avenida ampla e reta, arejada e sequra,
arborizada e bela da verdade por onde transitardo multidées no futuro
(Alves da Silva, 1975, p. 11).

A metéafora da linearidade, da solidez, da retificacdo dos caminhos (e
das pessoas), das conexoes, deixa entrever novamente a idéia de uma fundacgao;
uma concepgao do trabalho de educacéo que os missionarios vao desenvolver na
regiao e que se dara a partir de rigidos cddigos disciplinares, para se chegar ao
que o autor chama “avenida ampla e reta, arejada e segura, arborizada e bela da

verdade” (4).

A metafora da verdade Unica, imposta pelo processo de educacao
escolar pretendido tem tudo a ver com a “obra definitiva” anunciada no discurso
anterior. Esse tom de (re)fazer, (re)elaborar parece ter mais afinidade com um
certo perfeccionismo do que propriamente com a possibilidade de duvida, de
inquietacdo com relagao aos objetivos da Misséo.

Antes dessa escrita do Padre Brizzi Alves da Silva (que é de 1975),
vinte e cinco anos depois de iniciada a Missao, portanto, ja em tom de avaliacao, o
autor de Nas Fronteiras do Brasil (de 1950) se pergunta, retoricamente, sobre o
que iriam fazer ali os missionarios, € ele mesmo encontra a resposta, citando

discursos autorizados:

8 \oltarei, mais adiante, sobre o tema “os missiondrios sdo fazedores de cidades”, neste mesmo
capitulo, item 4.3, analisando a origem das cidades e a utopia urbana.
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5. Que iriam fazer ali os intrépidos Salesianos? Apenas isto, dentro dos
400.000 quilébmetros quadrados: assisténcia religiosa, ensino elementar e
agro-profissional, fixacdo dos indios ao solo, saneamento e hospitalizacéo.
Fizeram-no? Ougamos a palavra autorizada do General Alexandrino da
Cunha, ali mandado, pelo Presidente da Republica de entao, para o servigo
de fiscalizagdo de fronteiras: “A influéncia das Missdes Salesianas do Rio
Negro € sem duvida alguma de benemeréncia patriética: Barcelos, Sao
Gabriel, Taracua, Jauareté sdo centros de cultura moral e civica [...] Hoje ja
se pode afirmar que esta populagdo constitui um elemento de vigilancia e de
trabalho nesta regido fronteiri¢ca: - amanha constituir4d sem duvida alguma um
elemento de sua prépria seguranga, devido a benemérita agdo dos
missionarios Salesianos” (p. 11-12 ) [grifos meus]

6. Ontem [1909] é como D. Frederico Costa dizia (abandono “completo e
absoluto” em que jaziam os habitantes do Alto Rio Negro). Hoje [vinte e cinco
anos depois], é como o Comandante Rogério Coimbra, Interventor no Estado
do Amazonas, diz ao Dr. Getulio Vargas [...], referindo-se as Missdes do Rio
Negro: — Os Salesianos, Exceléncia, sdo fazedores de cidades” (p.14-15).

[.]

7. Os altos poderes publicos, é certo, prestigiam, tanto quanto lhes é
possivel, a obra impar. Eles sabem que se acham em frente a uma empresa
tremenda, numa regido onde tudo a fazer é delicado, porque entende com a
defesa das fronteiras. Sabem que ali se estd fortalecendo um bloco de
brasileiros falando uma sé lingua, professando uma so6 religido, adotando os
mesmos costumes, cultuando a mesma bandeira (D’Azevedo, 1950, p. 16).

Essas sequéncias discursivas completam o cenario, sempre repetido,
do alcance pretendido/realizado pelos salesianos, que ‘sabem, com clareza, o que
devem fazer: ensinar uma lingua, a portuguesa; converter a populagdo para uma
unica religido, a catolica; introduzir os mesmos costumes, ou seja, 0S seus
préprios costumes (europeus e cristdos) e ensinar o culto a bandeira do Brasil,
formar o cidaddo. Lingua nacional, cidadania e Estado sdo questbes que se
tocam: “é por meio de das politicas de lingua, elaboradas no interior dessas
relacdes, que se pode apreender os sentidos que jogam nas concepg¢oes de
lingua nacional, cidadania e nacionalidade” (Di Renzo, 2005, p. 53). E na lingua

que se constitui 0 sujeito nacional.

Os Salesianos, comprometidos com a Igreja (que os envia para
converter os indios a uma unica religido) e com o Estado (que os recebe para

impor uma cultura e o culto a uma bandeira) sabem que devem investir na
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instituicdo Escola, pois € esse o0 lugar onde sera possivel legitimar o ensino da
lingua portuguesa, langcando as bases da cidadania entre os indios da longinqua

Amazonia.

Fundar cidades, defender as fronteiras. E o apagamento das
populacées que eles pensam encontrar: ndo importa quem sejam, de antemao,
eles tém a certeza de que tudo falta a eles; assim, os missionarios vém para ficar
e, sem nenhum pudor, enumeram o que tém a fazer; tudo resumido no déitico:
isto’! “Que iriam fazer ali os intrépidos Salesianos? Apenas ‘isto’: assisténcia
religiosa, ensino elementar e agro-profissional, fixagdo dos indios ao solo,

saneamento e hospitalizagdo” (5).

Também os advérbios significam diferente: ‘apenas’ empregado no
inicio da resposta fecha para quaisquer outras afirmacoes e isso € confirmado no
enunciado logo abaixo, em que o advérbio ‘sem duvida’ consagra a politica de
estreita colaboracao entre a Igreja e o Estado brasileiro: “A influéncia das Missoes
Salesianas do Rio Negro € ‘sem duvida’ alguma de benemeréncia patriética” (5).

Como lembra José Horta Nunes (1996), as atividades dos missionarios
[0 texto refere-se aos capuchinhos] ndo se restringem a catequese, eles sao

solicitados também para outros afazeres:

E preciso que eu vos diga que os missionarios em meio aos selvagens
sao obrigados a fazer o oficio de governadores, de juizes, de médicos, de
pais e de mées, e de protetores contra as injusticas e violéncias dos
portugueses habitantes desses lugares.(In Nunes, 1996, p. 21)

Marcados também por essa literatura, os salesianos vém certos de que
tém o direito/dever de intervir na vida total das nagdes que encontrardo aqui,
embora quase nunca as homeiem, a ndo ser com denominagdes bem genéricas:
“estas populacdes” (texto 5), “um bloco de brasileiros” (texto 7), ou simplesmente
“indios” (texto 5). “Bloco”, lembrando a solidez metaforizada na arquitetura, bloco-
massa, bloco-universalidade. Tudo, menos a individualidade, as especificidades

de cada uma das nagdes indigenas ali encontradas quando chegaram.
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Os missionéarios salesianos tém uma visao teologico-politica do indio,
para quem tudo falta; essa visdo da falta guia com seguranga as suas agdes, nao
se colocando nenhuma duvida sobre, por exemplo, quem sao os indios com quem
vém trabalhar? Em que acreditam eles? Que saberes desenvolveram ao longo dos
anos antes da colonizacdao? Como transmitem esses saberes? Como vivem?

Como se curam? Que linguas falam? Como se organizam socialmente?

4.1.2. A plenitude do ‘envio’ e o vazio da ‘falta’

Motivados por um envio de Deus aos distantes “silvicolas do
Amazonas”, os salesianos se situam do lado do ja pensado, ja dito, ja feito,
citando aqui um comentario de Marilena Chaui (2003) sobre o prefacio do livro
Tratado Teoldgico Politico, de Espinosa (1670). E se instalam em “territérios das

missoes”.

No Brasil, mesmo depois da expulsdo dos jesuitas pelo Marqués de
Pombal (1759), a Igreja nunca esteve separada do Estado, uma vez que esse
acontecimento nao produziu rupturas. O que ficou foi uma espécie de vazio
legislativo, nenhuma voz destoava ou se interpunha no debate sobre o que fazer
para se conseguir a integracdo dos indios a sociedade nacional. E quando, em
1840, os missionarios foram reintroduzidos no Brasil, ficariam todos estritamente a
servigo do Estado (Cunha, 1998, p. 133).

Os salesianos entram no Rio Negro vigorosamente fortalecidos e
dispostos a dar tudo de si para cumprir a Missao: sdo enviados com as béncaos
do papa, representante de Deus; sédo fortalecidos pela certeza de que cumprem o0s
sonhos do santo fundador que os via catequizando “pobres silvicolas”, em terras
muito distantes da ltalia; tém valores/verdades que acreditam fazer sentido as

populacées indigenas (que sequer sdo nomeadas) e sabem perfeitamente o que
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devem fazer. Essa certeza esta resumida no enunciado: “ali se esta fortalecendo
um bloco de brasileiros falando uma sé lingua, professando uma sé religido,
adotando os mesmos costumes, cultuando a mesma bandeira” (D’Azevedo, 1950,
p. 16).

Tendo a religido como “base insubstituivel de todo progresso e
civilizacao” (Pelo Rio Mar, 1933, p. 44), os religiosos demonstram total certeza de
tudo o que irdo fazer; e se firmam nessa seguranga de poder impor o0 projeto de
civilizacao que entenderam como sendo a sua Misséo, apoiados, por um lado, na
plenitude do ‘envio’ e, por outro, no vazio da ‘falta’. As suas posi¢oes se revestem
de um carater de totalidade e de universalidade (0 que propdem vale para todos),
como se a Missao ocorresse fora da histéria, como se indio fosse uma categoria
genérica de pessoas, ou ainda como se os indios do Rio Negro fossem como os
Meninos de Rua de Turim, a partir dos quais D. Bosco desenvolveu a idéia dos
Oratodrios Festivos e dos internatos.

4.2 Formacoes imaginarias: imagens que o missionario tem de si e do outro
(do indio)

A falta é também o lugar do possivel
(Orlandi, 1999, p. 52)

A Analise de Discurso nao para no texto, que é a sua materialidade,
suporte necessario para a analise, mas nao determinante. O que se busca, por
meio de dessa materialidade, é a sua exterioridade constitutiva, inscrita na
historicidade do texto, as condi¢cdes de producao de sentido (Orlandi, 1996, p. 12).
A ideologia, por meio de do “habito” e do “uso” designa “o que €” e o que “deve
ser”: “é a ideologia que fornece as evidéncias pelas quais “todo mundo sabe” o
que € um soldado, um operario, um patrdo, uma fabrica, uma greve, etc,
evidéncias que fazem com que uma palavra ou um enunciado “queiram dizer o

que realmente dizem” (Pécheux, [1975] 1988, p. 159-160), conforme as posicoes
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que o sujeito ocupa em determinados discursos, ou seja, o sentido do dizer é

colocado como evidente para o sujeito que enuncia.

Orlandi (1996, p. 31) redefine a ideologia como “interpretacdo de
sentido em certa direcao”, direcdo determinada pela relagdo da linguagem com a
histéria em seus mecanismos imaginarios. Acrescenta a autora que “a Ideologia
nao €, pois, ocultacdo, mascaramento, mas funcao da relacdo necessaria entre
linguagem e mundo, ou seja, € uma pratica significante”. O sujeito discursivo é
constituido na relacao que estabelece com a lingua e a histéria.

Entre 0 mundo e a linguagem esta presente um intervalo e a ideologia —
como “determinacdo historica do sentido pelas relacbes de forca que se
confrontam numa determinada formacéo social” (Zoppi-Fontana, 1997, p. 34) —vai

se constituir precisamente no trabalho deste intervalo.

s

E o que pretendo mostrar ao analisar o que acontece neste entremeio
que vai da intencdo evangelizadora e salvacionista dos missionarios em relagéao

aos indios as acoes desenvolvidas para chegar a esse objetivo.

E vasta a documentagdo dos salesianos sobre a obra missionaria no
Rio Negro. Transitando por alguns textos representativos de épocas diferentes, os
mais antigos e alguns atuais, tomei para analise alguns documentos considerados,
ora pelos proprios autores, ora por mim, como exemplares: caso da “Historia do
Indiozinho da Missao de Taracud”, do padre Antbnio Giaconne (analisada no item
4.3). Nesses documentos € possivel identificar o mesmo ‘gesto fundacional’, a

partir do qual os discursos se repetem; nesses percursos e ressonancias é

possivel ler o presente da Missdo e fazer uma prospecgdo de sucesso para o
futuro, legitimando assim o passado:
1. [...] a Prelazia do Rio Negro ja consequiu realizar [...] a obra da civilizacdo

[...] se se levar em conta a sublimidade do apostolado christdo, que penetra a
barbaria e a ilumina — e o fato de que a Missao sustenta escolas, promove
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agricultura e assisténcia, abre hospitaes naquella immensa regido [...] (Pelo
Rio Mar,1933, p. 47).

(o presente)

2. Essas coisas precisam ser ditas e levadas em conta quando se tiver de

fazer o balango dos valores moraes que concorreram para a formacao de um

Brasil novo e poderoso [...] A actuagdo lenta, mas constante e decisiva
dessas medidas fundamentaes, [...], poderdo introduzir num préximo futuro

elementos estaveis e efficazes para o reerguimento dessa immensa regido
(idem).

(o futuro) [grifos meus]

Ao construir a memdéria da Missdo, tais arquivos se comportam como
praticas sociais produtoras de sentido do ponto de vista do funcionamento de uma
época (Mariani, 1993, p.33); na maioria dos documentos, os salesianos se véem
como salvadores, enviados por Deus para salvar pobres almas, como martires,
desbravadores de terras indspitas, pioneiros decididos a alargar as fronteiras da
civiizagdo e a ampliar os horizontes da Fé (D’Azevedo, 1950). E se os
missionarios falam em um “Brasil novo e poderoso” (2) é em relacdo a um pais de

“barbarie, de trevas”, que a Missao salesiana pretende “(re)erguer (e) e iluminar’
(1). Sempre o Estado vem acompanhando as preocupac¢des do missionario.

Para analisar esses processos discursivos, vamos ver as condicoes de
producdo desses processos em referéncia ao mecanismo de colocagcao dos
protagonistas e do objeto do discurso, ndo analisando o discurso como texto, mas
colocando-o em referéncia a outros discursos possiveis. No discurso, os lugares
caracterizam os tracos de uma determinada formacao social (patrao, operario,
diretor de escola, professor, missionario salesiano, indio) e sdo ‘“representados”
(presentes, mas transformados) “nos processos discursivos em que sao colocados
em jogo” (Pécheux, AAD-69, p. 82, in Gadet e Hak, 1990). Em outras palavras, o
que funciona nos processos discursivos ndao € o operario, o padre, o indio como

pessoas empiricas, mas sao as suas imagens representadas, dando origem a
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uma série de “formacdes imaginarias” que designam o lugar que A (0 emissor)
produzido pelo sujeito que ocupa esse lugar e o lugar que a posi¢cao ocupada por
B (o receptor) sobre si e 0 outro; a imagem que eles fazem do seu préprio lugar
e do lugar do outro. De acordo com Pécheux (AAD-69), podemos designar as
formagbes imaginarias nos processos discursivos do Rio Negro, incluindo os

atores principais, salesianos e indios, da seguinte maneira:

Expressao que
designa as Ll = Questao implicita cuja “resposta” subentende
formgagées Significacao da expressao a formacao imaginaria correspondente
imaginarias
Imagem do lugar do | “Quem sou eu (missionario salesiano) para falar
1A(A) missionario salesiano para ele | dessa maneira dos / para / pelos indios?”
A mesmo
Imagem do lugar do indio para|“Quem é o indio para que eu, missionario
1A(B) 0 sujeito missionario salesiano | salesiano, lhe fale assim? Ou fale dele / por ele
assim?”
Imagem do lugar do indio para | “Quem sou eu (indio) para que ele me fale
B IB(B) ele mesmo assim?”
Imagem do lugar do | “Quem é o missionario salesiano para que me fale
IB(A) Missionario salesiano para o |assim?”
sujeito indio

As formagdes imaginarias definem a imagem que o missionario
salesiano (A) faz de si mesmo, isto é, do seu proéprio lugar e imagem do lugar do
indio do Rio Negro (B), presentes no discurso do missionario salesiano. O indio é
falado pelo missionario.

Para examinar essas formacdes imaginarias, tomo, como ponto de
partida, as questées elaboradas por Pécheux ([AA-69],in Gadet e Hak, 1990, p.
83), conforme quadro acima. Fago recortes nos documentos em que os salesianos
descrevem a propria acao entre os indios na missao do Rio Negro, grifando as

representacoes em analise.
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4.2.1. Imagens que o Missionario Salesiano tem dele mesmo (IA(A))

Comecando pela primeira representacédo, Imagem que o salesiano tem
de si mesmo (IA(A)), a pergunta formulada a partir de Pécheux é “Quem sou eu
(missionario salesiano) para falar dessa maneira dos/para/pelos indios?”
Selecionei, de inicio, trés imagens basicas produzidas no discurso salesiano sobre
o lugar que ele ocupa [IA(A)1, IA(A)2, IA(A)3], com os respectivos recortes:

IA(A)1. Enviado por Deus...

Acima de tudo, os missionarios acreditam ser enviados por Deus, pela Igreja e pelo
fundador D. Bosco para as longinquas missdes no Amazonas; sao protegidos, nessa
empreitada, por Deus e pela Virgem Auxiliadora*®

Esta € uma imagem recorrente em todos os documentos examinados e,
certamente, é o que garante a permanéncia dos missionarios longe da sua patria, em

condicdes precarias, distantes do que eles mesmos definem como sendo ‘civilizagao’.

Todos os recortes foram selecionados de documentos salesianos, escritos
por eles e/ou ‘autorizados’, isto é, publicados por suas editoras e revistas. As iniciais
em mailsculas, antes das citagdes que seguem, indicam a obra de onde foram
retiradas, conforme quadro na sequéncia da bibliografia.

NFB

1. Em 1915, o Papa Pio X mandou que os salesianos assumissem a

direcao da Prefeitura Apostdlica do Rio Neqro, Amazonas, Brasil.

9 Pode-se aplicar aos salesianos o que Maingueneau diz dos Jesuitas: representam-se como
‘mediadores’ privilegiados entre Deus e o mundo (1993, p. 66) [grifo do autor]
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Mandou e logo foi obedecido, porque os filhos de D. Bosco tém em alto

grau o senso da obediéncia e da disciplina (p.11).

Havemos de ver [...] 0 que tem sido a obra salesiana ho Amazonas,

depois que ali aportaram os filhos de D. Bosco (p.15).

D. Bosco esta satisfeito em sua gléria dos eleitos (p.7).

Los hijos del gran apéstol de los tiempos modernos, San Juan Bosco

(...), Dios los llama a transformar con ardiente celo y abnegacién a toda

prueba aquella extensa cuenca hidrogréafica del caudaloso, gigante Rio
Negro (p.13).

(El evangelizador misionero) trabajara en esos ambientes decidido e
impavido y todo ardorosamente vencera fortalecido e coadyuvado por

singqulares gracias divinas y maternal proteccion de Maria Auxiliadora
(p. 21).

Nés, Salesianos, procuramos dissuadi-lo da viagem, que sabiamos longa,
dificil e perigosa, sequndo as informacées que ouviramos sobre a

ferocidade dos Baras. Mas, o zeloso missionario a nada prestou

ouvidos e partiu confiando no auxilio do céu.

O missionario, porém em missao de paz, nao se amedrontou e prossegue,

implorando em seu coragdo o auxilio do Céu. Tem na mente que uma

flecha envenenada possa alcanca-lo, mas confia na graga de Deus,

porque nao vai a conquista a terra, mas a procura de almas. [grifos meus]

Estas seqUéncias discursivas permitem analisar como se representa o

missionario, enviado por Deus: representa-se como um mensageiro, um porta-voz de

Deus, a quem ele deve obedecer (NFB-1) e em nome de quem ele vai se dirigir aos
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seus interlocutores; revestido de for¢as sobrenaturais, que o faz sentir-se quase como
um deus, o missionario tem seguranca em tudo o que faz, sente-se revestido de
coragem para encarar tarefa tdo pesada, uma vez que se acredita guiado por
inspiracdo divina. Nos sonhos e premoni¢cdes de D. Bosco ja estdo incluidas
determinadas formacgdes imaginarias: D. Bosco vislumbrava os missionarios indo para
regides distantes e selvagens, entregar a sua vida para salvar do mal meninos e
meninas pouco dados ao trabalho, destituido dos valores cristdos, impregnados de
maus costumes, acreditando em supersticoes e crendices. A forca com que se
entregam a Missédo s6 pode ser o resultado desse sentir-se enviado por Deus e pelo
santo fundador, para enfrentar uma guerra, a guerra do bem contra o mal. Precisam
da guerra (mesmo que seja entre forcas ocultas) para demonstrar o poder de que
estdo revestidos. E evidente que esse ‘lugar’ de onde o missionario fala o institui em
uma especificidade e uma forga préprias que vao produzir um confronto com ‘outros
lugares’, os quais estardo sempre em desvantagem, pois se acham no plano
temporal.

O discurso religioso que sustenta o missionario estabelece uma distancia
enorme entre os religiosos e os indios, estes sempre em grande desvantagem. Sendo
0 missionario enviado por Deus, a sua Missdo € legitima, porque deriva de uma
vontade divina, com o poder de impor também ordens divinas: “o sujeito-religioso se
marca pela submissao” (Orlandi, 1987, p. 15) e, mesmo quando as dificuldades
parecem insuperaveis e o sofrimento chega, por meio de doencgas e das primeiras
mortes, entre 0os missionarios, ainda assim a confianga na vitéria divina nao se abala:
“Das ruinas e das cinzas, renascem mais vigorosas as obras de Deus, com as
sepulturas das vitimas immoladas, surgem novas phalanges de missionarios e de
apéstolos” (MSA, p. 46). A Fénix renascida das cinzas € uma imagem recorrente na

mitologia catélica. Formagao imaginaria determinada por uma formacgao ideolégica.

IA(A)2. Heréi, salvador, martir...

O missionario, que deixou tudo para responder ao chamado de Deus, sente-se um

heréi, um salvador, um martir que generosamente da sua vida para salvar os indios.
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NFB

4. Felizmente que brasileiros integros e autoridades [...] vém dando
testemunho dos trabalhos herculeos das Missoes Salesianas (p.30).

5. “O que ainda salva o Rio Negro resulta da atividade fecunda e

humanitaria das Miss6es Salesianas [...] Esses abnegados filhos de D.

Bosco, padres e freiras, erguem hospitais e escolas, tratam dos enfermos,
empreendem, enfim, a sacrossanta missdo do voto de fé que proferiram.
Nao fossem as MissGes e nao sei 0 que seria das populacées do Rio

Negro...” (p.37).
6. Os missionarios do Rio Negro vao morrendo nos igarapés, varados de

febres, e ninguém fala neles, nem ha vastos necrol6gios de imprensa

(p-38).
7.  Faz-se mister uma homenagem nacional a esses abnegados homens de

Deus, que tudo largaram, a familia, o torrao natal, o conforto do lar, as

perspectivas de um futuro brilhante nas ciéncias, nas letras e nas

artes, para afundarem por toda a vida, para sempre, nas picadas das

matas, nas aguas lodacentas dos brejos, e afrontarem mesmo a torrente
impetuosa das cachoeiras e 0 silvo agudo dos ofideos (p.39).
8. Uma tempestade de aplausos para esses intrépidos desbravadores de

nossas matas e das almas de nossos indios (p.39).

MSA

1. A obra posta em prética pelos Salesianos torna-se certamente uma das de
maior benemeréncia neste século tragico, de vicissitudes de toda ordem,

quando parece estar o mundo marchando para o caos e o0 abysmo (p. 47).
2. [...] o fato de que a Missdo sustenta escolas, promove agricultura e
assisténcia, abre hospitaes naquella immensa regido, avulta
incontestavelmente a necessidade de se proteger e auxiliar a patridtica
iniciativa desse denodado grupo de obreiros, que envidam seus esforcos
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na grande obra de religido, saneamento e ensino naquelles dilatados
limites do Brasil (p. 47).

3. Sao algumas dezenas de religiosos de ambos os sexos que, em duas
prelazias, dedicam a vida a catechese dos indios, algumas dezenas de
homens que se sacrificam e imolam a vida em holocausto da

civilizacao christa (p. 47).

ODBB

1. [...] e o herdi salesiano, de cécoras, fazia camaradagem com os préprios

selvagens, tomando parte naquela nauseante refeicdo servida numa

vasilha comum (p. 319).

2. Como era comovente ver o venerando missionario abracar meninos e

velhos sujos, exalando um mal cheiro insuportavel, a fim de Ihes

cativar a confianca (p.319). [grifos meus]

Esta segunda imagem € naturalmente decorrente da primeira:
interpelados por Deus e enviados por Ele, os salesianos sdo capazes de qualquer
coisa para cumprir a missdo a que foram chamados e atribuem-se qualidades
condizentes com a tarefa a que foram enviados; a si mesmos se denominam (ou
se fazem denominar por discursos autorizados) “heréis, denodado grupo de
obreiros, intrépidos desbravadores”, sao indispensaveis (NFB-5), “abnegados
filhos de D. Bosco, venerandos missionarios que imolam sua vida como

holocausto...”

Os discursos nado sao isolados, mas se filiam a uma rede de
formulagdes que constituem o interdiscurso, a memoéria discursiva. José Horta
Nunes (1996), analisando relatos de viajantes, mostra as “virtudes do colonizador”,

onde o viajante das Grandes Navegacdes é “portador de uma virtude essencial: a

125



virtude heréica [...] A virtude heréica do viajante-conquistador vém se somar as
virtudes do missionario. A qualidade mais acentuada no discurso dos capuchinhos
€ a humildade [...]. Quando emergem os enunciados ligados a ela, despontam as
interpretacdes religiosas, com seus efeitos de admiracdo e submissao, [...] a
misericérdia e a docura” (Nunes, 1996, p. 19-20). Todas essas qualidades estao
mencionadas no funcionamento do discurso da catequese, da doutrinacao (MAS-
3).

Os sentidos dos relatos salesianos sdo também carregados de tinta
oficial constituida pelos sentidos da supervisao oficial. Nas sequiéncias discursivas
de NFB, o general, representante do Estado, falando bem dos missionarios,

reproduz sentidos autorizados.

Na contrapartida, e para valorizar ainda mais o heroismo, exageram na
descricao das mas condicdes de trabalho “naquelas dilatadas regides”, afundam-
se “nas aguas lodacentas dos brejos”, e afrontam “mesmo a torrente impetuosa
das cachoeiras e o silvo agudo dos ofideos”. Suportam a “nauseante comida”, o
“mal cheiro insuportavel de criancas e velhos, tudo para cativar a confianca dos
indios”. (O amor é a Deus, ndo aos indios) Quanto mais evidente os sacrificios,
mais 0s missionarios marcam um lugar de onipoténcia e o seu devotamento é
constitutivo do lugar subalterno destinado ao indio. “A violéncia do poder do
Estado precisa (é sustentada, tem seu contraponto como sustentaculo) da
generosidade dos missionarios” (Orlandi, 1990, p.127). A assisténcia oferecida
aos ‘pobres indios’ € uma forma de controle e governo dos povos, coisa que
interessa muito mais ao Estado que aos préprios indios. A tarefa missionaria da
catequese (dar assisténcia, proteger) €, na verdade, a de dominar o indio.

Pelo menos foi essa a intencao explicita do governo brasileiro, quando
decidiu pelo retorno dos missionarios junto aos indios, depois de terem sido
expulsos pelo Marqués de Pombal. “A catequese, escreve Januario da Cunha
Barbosa (1840, p. 3-4), € meio mais eficaz, e talvez unico, de trazer os indios da
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barbaridade de suas brenhas aos cémodos da sociabilidade” (apud Cunha, 1998,
p. 141).

IA(A)3. Responsavel pela missao civilizatéria do governo brasileiro no Rio
Negro

O missionario sente-se responsavel pela missao civilizatéria do governo brasileiro em

relagédo aos indios do Rio Negro.

A acdo dos missionarios estar4 sempre mesclada, ficando entre a Fé e
a civilizagcdo, parecendo mesmo que a catequese, conforme Cunha Barbosa,
acima citado, € condicdo para se chegar a civilizacao. Fé e religiao entram, em
grande parte, como argumento para garantir a acao civilizatéria. Mesmo no Século
das Luzes, a religidao sera considerada como algo indispensavel, funcionando

como um dos mais eficientes freios e como controle da moral®

. O que se poderia
chamar de ‘neutralidade’ da religido ndo é outra coisa do que a submissdo da
Igreja a ordem dominante. Toda acao da Igreja tem consequiéncias politicas e no
caso do Rio Negro, os missionarios se colocam claramente como intermediarios,
como mediadores entre os indios — sem governo, sem Deus e sem rumo, vagando
pelos igarapés — e o Estado brasileiro. Garantidos por Deus e pela Igreja,
aplaudidos pelo poder temporal do Estado, os missionarios se dedicam totalmente
a nova organizagdo que imprimem as sociedades indigenas. Vejamos as

seqUéncias discursivas selecionadas abaixo:

% Sobre o papel da religido no processo civilizatério vamos tratar ainda no item 4.3, neste mesmo
capitulo.
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NFB

9. Reunir o maior numero de indigenas [...] constitui a finalidade que as

Missbes colimam, [...] destinado a tornar o aborigene um elemento de

civilizacao e relativo progresso (p. 17).

10. Ademais, os filhos dos indios precisam ser atraidos [...] incorporados, e
quanto antes, ao seio da comunhao brasileira (p.24).

11. Os salesianos desbravam terras indspitas com a energia de pioneiros
decididos a alargar as fronteiras da civilizacdo e ampliar os

horizontes da Fé (p. 32).

12. As Missdes Salesianas estdo-se antecipando nesse trabalho grave de
fixacao das fronteiras, de abrasileiramento das fronteiras, da

organizagao de nucleos de brasileiros que amanha poderao vir a ser

preciosas reservas de energia na defesa da unidade nacional (p. 17).

13. Oucamos a palavra autorizada do General Cunha [...]°': “A influéncia das
Missbes Salesianas do Rio Negro é, sem duvida alguma, de
benemeréncia patriética [...]. Nada vi de melhor nem de mais

surpreendente nesta selva amazdnica” (p.12). [grifos meus]

Os salesianos ocupam confortavelmente dois lugares de poder, o
espiritual e o temporal, como se pode ver nas seqiiéncias discursivas dos recortes
acima. Sao colados a Deus e a ordem dominante; esse tem sido o funcionamento
da lgreja-instituicdo, no decorrer da histéria, ndo esquecendo que, no Brasil,
sempre houve, dentro da propria Igreja, posicdes diversas, fissuras, ha
“conservadores” e “progressistas”; ha os das Comunidades de Base e ha os que

" Embora as palavras citadas sejam do General, considero-as como representacdo da imagem dos
salesianos sobre si mesmos, uma vez que sao citadas numa publicagdo salesiana, com o objetivo de
comprovar o que haviam feito no Rio Negro em um quarto de século.
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cuidam das almas, evocando a hierarquia e 0os que vao viver e morrer ao lado dos

oprimidos, escolha dos missionarios salesianos.

A Igreja ndo rompe com o poder politico, mesmo quando essa politica é
direcionada a beneficiar muito mais ao préprio Estado do que ao indio; no caso do
Rio Negro, evidencia-se essa alianca nas falas autorizadas dos representantes do
Estado, que se mostram agradecidos porque, pela civilizagdo dos indios, véem
garantida a seguranca das fronteiras, tém o indio como reserva de energia na

defesa da unidade nacional.

A obra salesiana é altamente reconhecida e elogiada pelos
representantes do governo brasileiro como de “benemeréncia patriética” (10). E a
Misséo é vista como “destinada a tornar o aborigene um elemento de civilizacao e

relativo progresso” (9), tornando o indio um cidadao brasileiro.

E confortavel para o Estado brasileiro poder contar com a dedicacdo de
‘herois’ e ‘abnegados’ missionarios conduzindo um processo de escolarizagéo,
iniciado no Brasil-colénia com a chegada do Padre Manoel da Nébrega, em 1549,
qgue o coordenava, “em favor do dominio e expansao dos reinos de Deus e do Rei
de Portugal” (Silva, M. V. da, 2001, p. 94), onde a rigida disciplina e a doutrina
cristd — o padre fala em nome de Deus — sé&o apropriados para produzir sujeitos
individualizados e homogéneos, ou seja, sujeitos do Estado Moderno (Di Renzo,
2005, p. 68). Mariza Vieira da Silva lembra que, “o estatuto de homem civilizado e,
agora, de cidadao, no Brasil, construiu-se na articulacdo do linglistico, do
pedagogico e do politico, em diferentes momentos historicos” (Silva, M. V. da,
2001, p. 94). E o trabalho da meméria produzindo efeitos.

4.2.2. Imagens que o missionario tem do outro (do indio) - IA(B)

Até aqui, vimos as imagens produzidas pelos missionarios a respeito do
lugar do salesiano IA(A). Na seqiéncia, vamos analisar as imagens produzidas
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pelos missionarios salesianos a respeito do lugar do indio na Missao IA(B),
sempre a partir de um quadro de referéncias que circulavam, na época, na
literatura corrente de viajantes, cientistas, outros missionarios e, naturalmente,
tendo como paradigma o modelo de sociedade ocidental cristd. Ou seja, o indio é
representado a partir da falta, uma vez que, dentro do modelo em questao, ele nao
tinha nada. A pergunta que formulamos, a partir de Pécheux é: “Quem € o indio
para que eu, missionario salesiano, Ihe fale assim? Ou fale dele assim?”. E o que

buscaremos com os recortes discursivos abaixo: IA(B)1 e IA(B)2.

IA(B)1. Errante no seio da mata, sem deus, sem religido, sem cultura, sem
nada...

A imagem que sobressai, num primeiro olhar sobre os documentos, € a do indio
abandonado, perdido nas matas, morrendo de febre, sem deus, sem religido, sem

cultura, sem nada, que nao sabe e nao quer trabalhar.

NFB

14. Reunir o maior nimero de indigenas que vegetam nos igarapés mais

afastados e misteriosos, onde os dizimam as febres e a mais completa

falta de higiene (p. 17).

15. [...] introduzir experimentalmente no povo a conviccao da exceléncia da

lavoura [...]. Estimula-se assim o espirito de iniciativa de tantos pobres

brasileiros, que vivem no desanimo, oriundo do mais completo

abandono. [...]. E assim pretende [...] continuar a Missao a corrigir 0s
falsos preconceitos daqueles habitantes, que ainda agora julgam

humilhante o trabalho agricola e 0 amanho da terra promissora (p.44).
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MSA

NFB

16.

17.

18.

19.

20.

Dahi a morbidez total de seus habitantes e essa indigéncia e esse

aspecto de profunda decadéncia que dao a impressao exata de um
aniquilamento lento e progressivo da vida humana (p.44).

(O missionario) mostra-lhe as grandes alturas luminosas, as grandes

ascensdes da alma humana, alguma coisa que nao é o rastejar do verme no

charco, mas o adejar do condor nos espacos livres e azuis (p. 22).

A passagem de um meio para outro (0 bispo refere-se a destruicdo das

malocas e a mudanca para “casas de familia”) forca o indigena a criar-se

um trem de vida que ndo sofre confronto com a existéncia de parias que

levava antes, no seio da mata (p. 21).

(O missionario) o vai levando a nocao de propriedade, dos deveres, da

moral, da familia organizada, do encargo dos filhos, da responsabilidade

de um lar seu, vai lhe incutindo no espirito as grandes verdades da fé...
(p. 22).

Fixa-o ao solo, mas também o fixa em suas responsabilidades de homem

da gleba, da oficina, da escola, do templo, homem-cidaddo, homem-

brasileiro (p. 22).

Os salesianos hao descansarao enquanto seus aprendizados agricolas nao

produzirem o que consomem (p. 26).
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STT

1. O missionario ndo pode dormir. Pensava no fato de se achar ho meio

dos temiveis Baras, que outrora lhe pareciam tao dificeis [...] e que

agora encontrava tdo mansos [...]. Pensava que naquela maloca, por

tantos anos teatro de imundicie e barbarie, celebraria, ao amanhecer,

pela primeira vez, a Santa Missa, imolando no pequeno altar o Divino
Cordeiro, morto na Cruz, também, por aqueles infelizes. (p. 80)

2.  Enquanto revestia os sagrados paramentos, os indios, como estaticos,

davam gritos de maravilha, porque nunca tinham visto vestes tao ricas

nem tao belas. (p. 80)

MAS

5. [...] e em meu coragao pedi a Maria Auxiliadora que abengoasse aquelles

pobres filhos da floresta, ovelhas sem pastor, em busca de quem lhes

reparta o pao da palavra divina (p. 81).

LES

1. [...] Los indigenas quedaron nuevamente sin guias, que los mantuvieran
unidos entre si y los gobernaran® (p.13).

Para tornar mais eloqliente a miseravel situacdo dos indios usam a
estratégia da oposicédo: por um lado toda a perfeicdo, a beleza, a grandeza e

generosidade dos missionarios, as alturas luminosas, em oposi¢do a escuridao e

°2 Uma referéncia ao momento em que os padres capuchinhos tiveram que ir embora, deixando a
Missao, antes da chegada dos salesianos.
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as trevas em que viviam os indios no ‘seio da mata’, onde reina toda falta, toda
auséncia, toda incerteza e descaminhos. Em STT-2, o padre exibe belos
paramentos e ele mesmo acha que o indio esta pasmo com tanta beleza. Insiste
em relatar o deslumbramento dos indios diante das vestes do padre e da imagem
de Maria Auxiliadora. Em STT-1 também se vé a oposicao: faz referéncia a
imundicie e imoralidade que, na sua visao, se praticava nas malocas e se alegra
porque naquele momento iria celebrar um ato divino, a Missa, em que “o Cordeiro
de Deus ia se imolar por aqueles infelizes. Recorda o tempo antes das Missées,
em que os pobres filhos da floresta, ovelhas sem pastor, perambulavam em busca
de quem lhes repartisse 0 pao da palavra divina” (MAS-5).

No imaginario salesiano, o contraste entre luzes e trevas é o que pode
resumir o sentido das sequéncias discursivas acima, que representam os indios
como condenados ao desaparecimento se nao forem socorridos, se nao forem
integrados aos costumes e as luzes da civilizagao, que o discurso salesiano define
como sendo a fixagdo no solo, a producao agricola excedente, a construcdo de
casas familiares ‘higienizadas’ que favorecessem a pratica da moral (em oposicao
as malocas coletivas, “por tantos anos teatro de imundicie e barbarie”), tudo
conforme 0 modo ocidental cristdo de viver e de trabalhar.

Esta é também uma imagem recorrente na literatura de viajantes. Irma
Rizzini (2004) relata, em sua tese de doutorado, a impressdo de viajantes
estrangeiros que visitavam uma Instituicido de educacado de Meninos Desvalidos
na Amazébnia Imperial, em Manaus, entre 1859 e 1866. Assim se expressa o
alemado R. Lallemant, citado pela autora: “Meninos, quase todos indios,
perambulando sem nenhuma vigilancia e ameagados de vagabundagem, séo
recolhidos a esse instituto e transformados em homens trabalhadores e uteis” (p.
193). Também a senhora Agassiz (citada pela autora) deixou suas impressdes
sobre Manaus e a Casa dos Educandos “[...] mostrando-se surpresa com a
aptidao das criangas pelas artes dos civilizados” (Rizzini, 2004, p. 193). Rizzini

conclui, citando as expressdes empregadas para descrever os “meninos quase
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todos indios” antes de passar pelo processo civilizatério: “sdo brutos, vadios,
rudes, inertes, insubordinados, analfabetos, indomados, incorrigiveis, viciosos,
enfim os “selvagens” da cidade”. Em decorréncia do processo educativo aparece a
identificacdo positiva dos jovens: “polidos, aplicados, submissos e disciplinados,
cujos contatos com as atracées da cidade e com a familia podem pér tudo a
perder” (Rizzini, 2004, p. 235). Como se poder ver, os discursos salesianos para
representar o indio ndo nascem deles, nascem do interdiscurso, dizeres que
circulam, ja ditos em outros lugares e outros tempos, com as mesmas ou outras

palavras, mas o mesmo sentido.

Desde antes da chegada dos salesianos no Rio Negro, por volta de
1850, quando se discutiam as Leis de Terra, ja eram dados todos tipos de
desculpas, no sentido de tirar dos indios os direitos que tinham como povos.
Manuela Carneiro da Cunha resume essa situacao: “Toda sorte de subterfugios
sera usada. Dir-se-a, por exemplo, que os indios sdo errantes, que nao se
apegam ao territério, que nao tém nocao de propriedade, ndo distinguindo o ‘meu’
do ‘teu” (Cunha, 1998, p. 142). Meio século mais tarde, e os salesianos continuam
a ver os indios como némades, que perambulam pelas matas, sem morada fixa,
sem dedicacdo ao trabalho, sem nocdo de propriedade. E a mesma formagéo
discursiva atravessando séculos e determinando certas tomadas de posicao que,
a rigor, ndo podem ser outras, a ndo ser que se mude conceitos e visoes de

mundo.

O irmao de Pombal, Mendonca Furtado, ja em 1757, teria dito que os
indios das aldeias, cuidados pelos missionarios jesuitas, viviam isolados em
“lastimosa rusticidade e ignorancia”, e que 0s ‘principais’ eram inaptos para
governar as suas préprias povoagdes: “em conseqiéncia, os substitui por
diretores “enquanto os indios nao tiverem capacidade para se governarem” (citado
por Manuela C. Cunha, 1998, p. 146). Essa idéia expressa por Mendonca Furtado,
da incapacidade dos indios e da n&o dedicagdo ao trabalho, estara presente em

toda a farta documentacao dos missionarios, com reflexos ainda hoje, no processo
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de educacgao escolar dirigido pelos salesianos, que os faz manterem-se, ainda
hoje, nos cargos de coordenacao e direcao das escolas ‘indigenas’.

A escravidao dos indios foi abolida por diversas vezes, a partir do
século XVII, ou seja, recomecava sempre, por meio de diferentes formas e
artimanhas. Por exemplo, a declaragédo de ‘guerra justa’ que, desde o século XVI,
tinha como suporte duas bulas papais, legaliza a escravizagdo, ainda que por
tempo determinado, tempo computado a partir do dia do batismo. A escravidao
temporéria tinha seus objetivos bem claros: dobrar os indios a agricultura e aos
oficios mecéanicos deveria “fazé-los perder sua “atrocidade” e, sujeitando-os ao
trabalho como os sujeitava as leis, eleva-los a uma condigao propriamente social,
isto € humana” (Cunha, 1998, p. 146). Desde Pombal, ja circulava um discurso no
sentido de que civilizar era tornar o indio sujeito as leis e obrigado ao trabalho e ao
pagamento de tributos. A educacdo escolar voltada para o governo dos indios,
desenvolvera um papel importante na disciplina para o trabalho, segundo uma
concepcgao do branco. Entendia-se que os aldeamentos serviam para “amansar”,
“domesticar”’, mas nao eram suficientes para “civilizar” os indios, isto é, fazé-los
humanos. E ainda Manuela da Cunha que cita uma andlise feita por José
Bonifacio (1823) a respeito do trabalho:

Com efeito, o homem no estado selvatico, e mormente o indio bravo do
Brasil, deve ser preguigoso; porque tem poucas ou nenhumas necessidades;
porque sendo vagabundo, na sua mao esta arranchar-se sucessivamente em
terrenos abundantes de caga e de pesca, ou ainda mesmo de frutos
silvestres, e espontaneos; porque vivendo todo o dia exposto ao tempo nao
precisa de casas, e vestidos comodos, nem dos melindres do nosso luxo;
porque finalmente nao tem idéia de propriedade, nem desejos de distingdes e
vaidades sociais, que sdo as molas poderosas, que pdem em atividade o
homem civilizado (Cunha, 1998, p.148-149).

O que se pode concluir, com a antropdloga Cunha, desse discurso de
José Bonifacio € que, para conseguir sujeitar os indios ao trabalho, deve-se
ampliar suas necessidades e ao mesmo tempo, restringir as suas possibilidades

de satisfazé-las.
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No internato, ha um ritmo acelerado e rigido de trabalho no campo, nos
jardins e pomares, tanto para 0s meninos, quanto para as meninas; nos

documentos analisados ha fotos de enormes cachos de banana, abacaxi, como se

antes, os indios nao trabalhassem, ndo produzissem (fig.3).
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Fig. 3 — “Nao sao deliciosos esses abacaxis (1), mais delicioso & o sorriso desses indiozinhos que os
salesianos catechizaram com amor. Os rapazes de enxada ao ombro (2) vao todas as manhas para o
campo onde aprendem praticamente agricultura, mas ndo pensem que as meninas lhes fiquem atraz.
Ellas também cuidam das hortas e pomares (3) com decisdo e um sorriso ao canto dos labios. Nao se

“conhecem” melindrosas ...”

(Legenda transcrita do original: Missdes Salesinas do Amazonas “Pelo rio Mar” — Rio de janeiro. Ed.
Mendes Junior, 1993, cap. 6 — A Obra Salesiana do Rio Negro).
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IA(B)2. Violento, o indio tem instintos rebeldes, sempre pronto para atacar...

Na visdo do Missionério, o indio é violento, tem instintos rebeldes, esta sempre pronto

para o ataque.

NFB

21.

STT

LES

O missionario [...] vai amansando os instintos rebeldes do indio (p.22)

Os Baras viviam em continuas discérdias com os Tuiucas e de quando em
vez se empenhavam em lutas sangrentas. Nés, Salesianos, procuramos

dissuadi-lo da viagem, que sabiamos longa, dificil e perigosa, segundo

informagdes que ouviramos sobre a ferocidade dos Baras. Mas, o zeloso

missionario a nada prestou ouvidos e partiu confiando no auxilio do céu.(p.
77).
[..] Pelas dez horas, avistaram, a beira de um riacho cristalino, a primeira

maloca dos selvagens Baras. (p. 78)

[...] sitios desconocidos [...] en cuyas lejanias se anida el hosco, receloso

y a veces fiero indio (p. 8).

[...] narran las luchas salvajes, que se desataban entre las diversas tribus

en aquellos tiempos pasados. [...] Antiguamente eran frecuentes esas

reyertas violentas (p. 16).
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No imaginario construido a partir dos relatos de que dispunham, da
memoéria discursiva, 0s missionarios, teriam que lidar com indios ferozes,
traicoeiros, sempre prontos para o ataque, a quem era preciso, portanto, pacificar,

amansar, domesticar.

Ainda no século XIX os indios eram subdivididos em duas categorias:
‘bravos’ e ‘domésticos ou mansos’. Os primeiros estdo claramente ligados a
ideologia da errancia. Uma das formas de corrigir a sua ‘atrocidade’ era acostuma-
los ao trabalho. Nos documentos salesianos, mais tarde, a palavra ‘némade’ e o
verbo ‘vaguear’ (pelas matas) aparecem com muita freqiéncia. Nessa categoria
de bravos foram incluidos os que estavam nas fronteiras, na época do Império,
incluidos ai os do Amazonas. A ‘domesticagdo’ dos indios supunha a
sedentarizacao; pelo Regulamento das Missbes (de 1845), os aldeamentos, sob o
“suave jugo das leis”, eram vistos como uma espécie de transicdo para a mais
completa assimilacao dos indios. Durante trés séculos “a guerra aos indios fora
sempre oficialmente dada como defensiva, sua sujeicdo como benéfica aos que se
sujeitavam e as leis como interessadas no seu bem-estar geral, seu acesso a

sociedade civil e ao cristianismo” (Cunha, 1998, p.136-137).

Gambini (2000) mostra como historicamente “a imagem negativa do
homem primitivo” sempre foi considerada natural; e explica: “porque o contraste
assegurava ao civilizador a confirmacédo de sua duvidosa superioridade” (p. 90).
Da mesma forma que os relatos de Colombo e dos viajantes do século XVI, as
cartas dos jesuitas confirmam um mito eterno de que a civilizacao dos indios seria
uma repeticao da Criacao: “civiliza-los seria 0 mesmo que moldar de novo a argila
corrupta a imagem do autor. Os jesuitas fincaram o pé no Novo Mundo com esse
objetivo, e convencidos de que a argila era ma” (p. 90). Essa formacéao discursiva
atravessa os séculos e faz parte dos sonhos de D. Bosco no século XIX (os

missionarios iriam em busca de povos selvagens...), acomodando-se
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folgadamente na bagagem dos primeiros salesianos que desembarcaram no Rio
Negro, no século passado.

Os indios ja eram conhecidos muito antes de serem encontrados, porque a
imagem por meio da qual seriam percebidos sempre existiu na psique do
homem civilizado, aguardando apenas 0 momento certo para ser projetada —
0 que se deu com a velocidade de uma flecha (Gambini, 2000, p. 90).

O espanto dos indios descrito pelos missionarios, tanto jesuitas (século
XVI) quanto salesianos (século XX), era totalmente natural, como também a
agressividade de alguns ou a curiosidade de outros. Uma reacdo instintiva diante
do desconhecido. No item que segue, analiso um relato da Pacificacdo dos Baras,
em livro do padre salesiano Antonio Giaconne (1949), no qual podemos verificar a
coincidéncia de imagens que, desde o século XVI, os missionarios vao produzindo
sobre os indios. O espanto e a admiracao frente a grandeza dos rituais e dos
paramentos cristdos sao relatados e um suposto desejo dos indios de se tornarem

como os brancos € registrado com muita frequéncia.

4.2.3. Imagens que o missionario salesiano (A) tem das imagens com
que o indio (B) representaria o lugar do missionario: IA(IB(A))

Devemos acrescentar agora que todo processo discursivo supde, por
parte de enunciador, uma antecipacdo das representacdes do receptor. E sobre
essa antecipacao representada do receptor que se funda a estratégia do discurso.
Assim, quando o padre fala do indio, ele dirige a sua argumentagao a partir de
discursos prévios, prevendo o que o outro vai pensar daquilo que ele esta dizendo.
Assim além da posicdo de padre, instituicio que autoriza o seu dizer, a
antecipacdo do que os indios possam pensar sobre ele também constitui o seu

discurso.
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A partir de Pécheux (AAD-69, 1990), a antecipacdo pode ser
representada, da seguinte maneira: Imagem produzidas pelos salesianos sobre as
imagens com que os indios representariam o lugar do missionario: IA(IB(A)).

Nao sO6 a posicdo dos protagonistas do discurso (no nosso caso,
salesianos (A) e indios (B)), que “designam lugares determinados na estrutura de
uma formacao social”, intervém nas condicdes de producdo do discurso, mas
também o referente (R), a situacdo, o contexto no qual aparece o discurso. O (R)
também faz parte das formagdes imaginarias, pois se trata de ponto de vista do
sujeito. Entdo sera preciso considerar também, na analise, como temos dito
anteriormente, as relacbes de sentido, isto é, todo discurso remete
necessariamente a outros discursos (Pécheux, 1990, p. 82-83). “Nao ha desse
modo comego absoluto nem ponto final para o discurso. Um dizer tem relagdes
com outros dizeres realizados, imaginados ou possiveis” (Orlandi, 1999, p. 39). E
mais: o sujeito pode também ‘antecipar-se ao seu interlocutor’, isto é, ‘colocar-se
no lugar dele’, representar a posicao que o0 seu interlocutor estaria representando
sobre ele ao enunciar. E essa possibilidade funciona como um mecanismo que
regula a argumentacao: o sujeito dira de um modo ou de outro, segundo os efeitos
que ele imagina poder produzir no interlocutor, dependendo ser ele um cumplice,
um inimigo, um opositor, um subalterno, um superior, etc. E nesse jogo, aparece
ainda a relagao de forga: o lugar de onde fala o sujeito constitui o sentido do que
ele diz; um padre (que representa Deus) fala de um lugar em que suas palavras
tém autoridade junto aos fiéis, a fala do padre ‘vale mais’ do que a do indio.

Nos arquivos salesianos € possivel seguir os rumos da argumentacao
dos sujeitos missiondrios, quando se referem aos indios. A vasta documentagao
encontrada nos arquivos salesianos se insere no imaginario salesiano. Como
vimos, no capitulo |, Da construcdo do corpus, O indio ndo fala nesses
documentos, ele é falado; o salesiano escreve para o branco. O indio ndo é seu
interlocutor; mesmo quando o texto toma a forma de discurso direto, ele € um

discurso relatado.

140



Para analisar estas representacdes, tomo enunciados de um texto em

que o autor (Giaconne, 1949) descreve A Pacificacdo dos Indios Barés pelo Padre

Jodo Marchesi. Separo algumas sequéncias discursivas representativas de duas

imagens:

IA(IB)(A) -

1

O Salesiano imagina que o indio o vé como pai, amigo e protetor contra as injusticas e

perseguicdes dos civilizados sem consciéncia...

“Veiu aqui, entre vos, o Padre Joao, bom amigo de todos nés, procurando

a todos fazer o bem e nada de mal a ninguém. E branco (civilizado), mas

nao é mal como os outros. Fala-nos de Deus e de muitas outras coisas

bonitas. Veiu, porque também quer muito bem a vés: podeis ver, nao

traz armas”. (p. 78)

Convencidos de que ndo trazia armas e achando-o realmente bom,

restituiram-lhe as coisas tiradas dos bolsos. (p. 78)
[...] Os tucanos ja tinham comecado animada conversa com os Baras,
falando-lhes do grande bem que o padre fazia entre as tribus do Rio

Uaupés, ensinado-lhes a construir casas e a formar aldeias com uma
igreja e uma praga no centro. (p. 79)

Alguém poderia perguntar, como alcangou o padre Jodo tanta ascendéncia
sobre os selvagens. A resposta € que o dito padre sempre foi o defensor

dos indios contra as injusticas e persequicoes dos civilizados sem

consciéncia, e é conhecido como o pai e amigo de todos... (p. 82)

O salesiano que relata a pacificacao dos Bara fala para o branco, nao

com o indio ou para o indio, que ndo é um interlocutor para si. Esse discurso que

ele coloca na boca do indio, o indio Tukano falando para os Bara (1), estabelece
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uma dissimetria fundamental: a voz do indio é totalmente dominada pela voz do
padre que se representa a si mesmo como se fosse a representacdo que o indio
teria dele. E uma forma de anular o indio, fazendo-o dizer aquilo que o missionario
precisa ouvir dele (Orlandi, 1990, p. 68): “Veiu aqui ... o Padre Joado, bom amigo
de todos nés... E branco (civilizado), mas ndo é mal como os outros...Veiu, porque

também quer muito bem a vés...”.

Essa fala coincide exatamente com a fala final do padre/autor, quando
conclui, perguntando “por que o padre Jodo teria tanta ascendéncia sobre os
indios”? E ele mesmo respondendo: “E que o dito padre sempre foi o defensor dos
indios contra as injusticas e perseguicoes... 0 pai e amigo de todos... (4). Coerente
com a formacado imaginaria que o missionario tem de si mesmo, como vimos em
IA(A), sempre que os padres falam de si as expressdes sdo de pura bondade,
amizade, protecdo, beleza, tentam passar a figura de um “pai” que inspira
confianca: “o bom padre, amigo de todos, que faz o bem e nada de mal a

ninguém, nao traz armas...”.

E quando descrevem as agdes realizadas em beneficio dos indios
deixam bem claro que valorizam os costumes préprios, do branco europeu:

construir casas, formar aldeias com uma igreja e uma pracga no centro.

IA(IB)(A) — 2

O Salesiano imagina que o indio sente admiragdo e espanto diante da grandeza do
padre, dos seus paramentos, das imagens dos santos, dos rituais religiosos, da

doutrina...
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1. Enquanto revestia os sagrados paramentos, os indios, como estaticos,

davam gritos de maravilha, porque nunca tinham visto vestes tao ricas

nem tao belas. (p. 80)

2. A noite, [...] colocou em cima uma bonita imagem da Virgem Auxiliadora e
lhes fez o primeiro sermdo sobre as verdades cristds. E_mais_facil
imaginar do que descrever a_admiracdao daqueles pobres indios, que

ouviram pela primeira vez uma doutrina desconhecida e que achavam téao
boa. (p. 79)
3. Acabada a funcao religiosa, da qual muito gostaram os Baras...[grifos

meus] (p. 79)

As imagens funcionam por antecipacao, assim, em relacao a pregacao
da doutrina desconhecida, o padre afirma “que os indios a achavam tdo boa” (2),
mesmo sendo a primeira vez que os Bara ouviam a pregacao, e numa lingua que
nao era a sua. O mesmo em relacao aos rituais catdlicos, vestimentas, imagens...
Da mesma forma que os padres se esforgcavam para destruir os simbolos e rituais
indigenas, esforcavam-se por impor os proprios, partindo sempre do mesmo
principio: estavam convencidos de que tinham o direito de impor uma organizacao
social e religiosa, uma verdade, um modo de vida para pessoas a quem tudo
faltava, em outras palavras, no seu entendimento de missionarios era preciso
preencher ‘o vazio da falta’. Os objetivos da acéo civilizatoria estdo sempre em
evidéncia, pois estdo certos de que tém uma verdade a impor a qualquer preco,
“procurando indios mais abandonados e miseraveis, para amansa-los e torna-los
filhos de Deus e da Patria” (Giaconne, 1994, p. 79)
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4.3. No processo civilizatério de educacao salesiana, a dificil passagem do

indio da natureza a cultura

A histéria que segue, do Padre Antbnio Giaconne (1949), intitulada O
Indiozinho de Taracua, foi escrita, como diz o autor, para revelar a dificuldade que
os Missionarios tiveram para “levar o indio a civilizacao”. Eu a trago aqui para

analise, onde tento incluir também as suas condi¢des de producao:

O Indiozinho de Taracua

Antes de concluir estas notas despretensiosas, quero relatar a histéria de
um indiozinho da Missao de Taracua. Trata-se de episddio histérico em todas
as suas particularidades, servindo para revelar a grande dificuldade de
educar e levar o indio & civilizagdo. Nos, salesianos, cumprindo a ordem do
santo fundador, S. Jodo Bosco, procuramos atrair a nés a juventude,
colocando-a nos internatos, com escolas, oficinas e trabalhos agricolas.
Verificamos, pela experiéncia, que esse é, ainda, o melhor sistema para
conduzir também os adultos a civilizagéo e a luz do evangelho.

Com uma familia de indios dessanos, do Igarapé, afluente do rio Tiquié,
chegou esse indiozinho a missdo de Taracud, no ano de 1927. Tinha, talvez,
sete anos de idade, e depressa se deu a conhecer, pela indole fogosa e
esperteza em tirar tudo o que pudesse servir para os seus dentes. Visitava
todas as plantas frutiferas, arrancava a macaxeira e a roia como os ratos do
mato. Quando os trabalhadores indigenas, de cocoras em torno da panela,
devoravam a sopa que lhes davamos, o pequeno vagabundo aparecia e, se
ndo podia meter a mao dentro, recolhia tudo o que os outros deixavam cair e
tornava a saborear os restos de peixes, disputando-os com os céaes, que
corriam mais do que ele.

Completamente nu, girava por toda a missao, como um cachorrinho
esfaimado. Se o chamavam, respondia com um sacudir de ombros ou com
um gesto que queria dizer: “Vou, se tens alguma coisa para dar-me”.

Tinha acompanhado aquela familia dessana, mas ninguém se
preocupava com ele, que vivia como um animal. Ndo tendo cama para
dormir, passava as noites junto das cinzas do fogo, no meio dos caes.
Quando algum da familia descia da rede para esquentar-se, punha-o para
fora com um pontapé, e o pobrezinho ia dormir em outro fogo. Enquanto
esteve entre nés, dormia debaixo do poértico, entre a parede e um caixao, na
terra nua. De vez em quando, ouvia-se forte e sonora palmada dada em si
mesmo para matar os mosquitos que em vao procuravam furar-lhe a pele
mais dura que a dos bois.

Um belo dia foi-se e s6 voltou depois de alguns meses. A segunda vez
que apareceu, estava de passagem na missao um civilizado, o qual, depois
de ter observado o pequeno, pediu aos dessanos que o deixassem ir
consigo, como empregado. O missionario interveiu (sic) no contrato e nao
permitiu que fosse levado, porque sabia muito bem que o pobrezinho
perderia para sempre a liberdade.
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O padre convidou-0 a entrar na missao e lhe ofereceu calga e paleto,
mas ele deu uma sacudida de ombros, para demonstrar que nao sentia
necessidade de nada. A hora do almogo, o missionario convidou-o a entrar
no refeitério com os alunos, oferecendo-lhe sopa e farinha de mandioca.
Aceitou o alimento, mas nao ficou na mesa comum: saiu a comer de cécoras.
Mas terminou, correu ao rio, banho-se, rolou na praia e desapareceu até a
hora do jantar. De novo, o missionario lhe ofereceu um terno, pois nao era
conveniente que entrasse nu, no refeitério. Desta vez, aceitou roupa e
comida, pois os companheiros o repreenderam fortemente. Comeu depressa
e correu ao rio a recolher coisa da panela dos trabalhadores. De noite, ndo
quis entrar na igreja para a reza, nem no dormitério: foi dormir no barracao do
porto, com os parentes. Assim procedeu durante uma semana: alimentava-se
na miss@o e dormia fora, passando o dia na vagabundagem. Quando, porém,
0s dessanos sairam definitivamente, o pequeno 6rfao aceitou fazer vida
comum com o0s companheiros e entrou na missdo como interno. Pela
primeira vez, duas lagrimas brilharam-lhe nos olhos.

Comecou o segundo periodo de sua vida cheio de lutas pelo bem. Nao
¢ facil descrever o que se passou naguela alma selvagem, até chegar a uma
completa transformagéao. O sistema de D. Bosco, apoiado todo na razéo, na
religiao e no carinho, aplicado entre os civilizados, deu, também aqui, étimos
resultados.

Nos primeiros dias, 0 novo aluno fugia de todos os lugares, especialmente
dos trabalhos agricolas. Na Igreja, ndo sabia ficar de joelhos, mas sentado
sobre os calcanhares. Se chegava uma barca, corria ao porto e observava os
indios aonde iam ou que traziam. Amiudadas vezes, zangava-se com 0S
companheiros e tornava-se um tigre. Mas eram repentes passageiros, que
quase sempre acabavam com quatro grossas lagrimas. Nao conservava
rancor de ninguém.

Na escola, aprendia pouco, pois ficar meia hora sentado, a soletrar ou
escrever, era para ele um sacrificio. As vezes, estando com calor, tirava a
calga, dobrava-a e sentava-se em cima; repreendido pelos companheiros,
respondia com socos, mas convidado com caridade pelo mestre, obedecia e
tornava a entrar na calca, como dizem os indios.

De carater impulsivo, respondia “ndo” a quem quer que fosse, sem
pensar no que dizia. Chamado a ordem, com bons modos, reconhecia que
tinha feito mal, chorava e batia com os punhos na testa. O castigo que mais
sentia e que melhor o induzia ao bem era o superior mostrar-se descontente,
nao lhe dirigir a palavra e olha-lo sem responder ao seu “bom-dia” ou “boa-
noite”. Entdo o pequeno indio sofria muito, girava e regirava em torno do
superior, procurando pretextos para encetar uma conversa, interrompendo os
companheiros e oferecendo-se para algum recado. Nao desistia senao
quando tinha conseguido fazer as pazes com o superior. Chegou até a
humilhar-se publicamente e a pedir perddo. Todas as vezes que,
conversando familiarmente, se lhe perguntava se queria ser bom e obediente
como 0s outros, respondia que sim, mas que ndo sabia como fazer, porque
sua cabeca era muito dura.

Tinha duas excelentes qualidades: além de reconhecer os préprios
defeitos, era muito servical e tinha grande facilidade em aprender a lingua
portuguesa, esforcando-se continuamente para a falar. Depois de dois anos
de luta, passou a ser um menino décil e obediente, e aprendeu néo sé a ler e
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a escrever, mas também o oficio de carpinteiro, tornando-se elemento (til a
patria e motivo de satisfagcao para os seus educadores (p. 83-85).

Esta histéria narra um processo e traz, com detalhes, os passos pelos
quais o ‘“indiozinho”, “0 pequeno vagabundo” (assim o nomeia o padre) foi
passando no doloroso processo de “civilizar-se”. Esta historia, tida pelo padre
Giaconne como exemplar, “servindo para revelar a grande dificuldade de educar e
levar o indio a civilizagdo”, lembra os classicos relatorios de Jean ltard sobre o
aparecimento de uma crianca com habitos selvagens nas florestas do Sul da
Franga, nos primeiros dias do ano de 1800 e que despertou o interesse de
filosofos, cientistas e cidaddos comuns (Banks-Leite, 2000, p. 12). Em dois
relatérios, Jean ltard, médico-pedagogo encarregado da sua educagcao moral e
intelectual, também narra, com detalhes, todos os passos na tentativa de
civilizar/educar o “jovem selvagem de Aveyron”, a quem p6s o nome de Victor.
Como relata ltard, ele se atreve, “neste século de observacdo” (século XIX), a
realizar duas grandes empreitadas: ao recolher “com zelo a histéria de um ser tao
espantoso”, procura determinar “o que ele é e deduzir, daquilo que Ilhe falta, a
soma, até agora incalculada, dos conhecimentos e das idéias que o homem deve
a sua educacgdo” (Relatorio 1, in Banks-Leite e Galvao, 2000, p. 127). Desde
Comenius (1592-1670), é enfatizada a idéia de que alguém, para ser Homem e
deixar o “estado de brutalidade”, é preciso ser educado. A filosofia iluminista,
marcada pelo empirismo, desenvolveu métodos cientificos de observagao
baseados nas ciéncias naturais, na capacidade do homem de conhecer a
realidade por meio de do sentidos. Segundo Foucault, desde o século XVII e,
sobretudo no século XVIII, o prestigio das ciéncias fisicas forneciam um modelo
de racionalidade; o despertar da curiosidade levou, se ndo a descobrir, pelo
menos a dar uma enorme amplitude as ciéncias da vida. Lineu sustentou “que
toda natureza pode entrar numa taxionomia” (Foucault, 1992, p.140) e considerou
as dez criangas por ele examinadas como uma “variedade da espécie humana —
homo ferus”. Bonnaterre, um reputado professor de Histéria Natural, que

examinou o “jovem selvagem de Aveyron”, na Escola Central de Rodez,
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acrescentou-o a lista de Lineu, nomeando-o como Juvenis Averoniensis (Banks-
Leite, 2000, p. 13).

Analisando o caso do Indiozinho de Taracua e os Relatérios de Jean
Itard sobre a educacao de Victor, € possivel adiantar que ambos tém em comum,
o modelo filoséfico iluminista de educagdo que marca a Sociedade Moderna.

Conforme o relato do padre, no inicio, o indiozinho “vivia como um
animal”, [...] ndo tendo cama para dormir [...] passava as noites no meio dos caes”;
“arrancava a macaxeira € a roia como os ratos do mato”; dava sonoras palmadas
em si mesmo para matar os mosquitos que em vao procuravam furar-lhe a pele
mais dura que a dos bois”; disputava a comida “com os caes”; “girava pela missao
como um cachorrinho esfaimado; alimentava-se na missdo e dormia fora,

passando o dia na vagabundagem”.

O que se observa no conjunto dessa exemplar histéria é a intima
associagcao que os missionarios fazem da imagem do indio com os animais, com
0s seres ndao humanos, seres da natureza. Da mesma forma, o “Selvagem de
Aveyron” é descrito por Itard, como “homem-animal, tal como era ao sair de suas
florestas, [...]. Muito tempo depois de sua entrada na sociedade, [...] conservava o
habito de farejar tudo o que se Ihe apresentava” (Relatério Il, p. 184 e 194)

Essa é, sem duvida, uma postura tipica das Ciéncias Modernas que
separam natureza e cultura. Cultura aqui entendida como sinénimo de civilizagao,
como demonstram varios autores que se dedicaram a pesquisar a origem da
palavra civilizacao; Thompson (1990), Starobinski (2001) e Benveniste (1996)
foram alguns deles. No inicio do século XIX, Franca e Inglaterra usam a palavra
cultura como sindnimo de civilizagao: “processo progressivo de desenvolvimento”,
contrapondo o termo a selvageria e barbarie (Thompson, 1990, p. 167-168), uma
concepcao fruto do iluminismo europeu, que parece inspirar também os

missionarios salesianos.
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Tendo assumido parceria com o projeto colonizador do Estado, os
missionarios vieram para o rio Negro dispostos e bem determinados a formar bons
cidadaos e bons cristaos, utilizando-se de praticas religiosas e de civilidade para
se opor a barbarie. Para eles, todos os costumes que nao fossem os seus eram
considerados selvageria, obstaculos, a um sé tempo, a salvacao e ao progresso;
como vimos no inicio deste capitulo, e a julgar pela leitura de seus préprios
documentos, parece ter sido esse conceito de civilizagao e cultura que serviu de
bussola para suas acdes entre os povos indigenas: acreditando estar cumprindo
uma missao divina e patridtica, partem do que representa o ponto zero da cultura
indigena local e comegam, entdo, a construir para (sobre/contra) os ‘selvagens’

uma nova era de civilizagdo e progresso:.

Reunir o maior nimero de indigenas, que vegetam nos igarapés mais
afastados e misteriosos, onde os dizimam as febres e a mais completa falta
de higiene; acostuma-los paulatinamente a viver em contato com os
civilizados [...] proporcionar-lhes um ambiente propicio a civilizagdo pela
eliminagcdo de fatores negativos e mediante a adaptacdo progressiva de
novos hébitos e costumes compativeis com o seu estado primitivo — constitui
a finalidade que as Missbes colimam, nesse trabalho lento, mas fecundo,
destinado a tornar o aborigene (sic) um elemento de civilizagao e [de] relativo
progresso (D’Azevedo, 1950, p.17).

Lévi-Strauss (1976) fala de uma tendéncia generalizada de
estranhamento e de repulsa as formas culturais mais afastadas daquelas a que
estamos acostumados e com as quais nos identificamos, sobretudo quando se
trata de moral, religido, costumes sociais, estética. ‘Na minha terra é diferente’,
‘habitos selvagens’, ‘ndo se deveria permitir isso’, se diz com freqiiéncia, quando
se esta diante do inusitado. Foi assim na Antiglidade, em que se chamou de
‘barbaro’ a tudo o que ndo era grego (mais tarde greco-romano); a civilizacdo
ocidental usou a denominagdo de ‘selvagem’, no mesmo sentido. Selvagem,
lembra Lévi-Strauss, quer dizer “da selva”, evoca também um género de vida

animal, por oposi¢ao a cultura humana.

A palavra civilizagao, lembra ainda Starobinski (2001, p. 20), pertence a
uma familia de conceitos a partir dos quais um oposto pode ser nomeado (“grego”
e “barbaro”, “cristdao” e “pagao”, “alfabetizado” e “analfabeto”, etc.) e o autor cita
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uma definicdo e exemplos de civilizar que aparece, em 1694, no Dicionario de
Furetiere: Civilizar: tornar civil e polido, tratavel e cortés. A pregacdo do Evangelho
civilizou os mais selvagens povos barbaros. Os camponeses ndo sao civilizados

Ccomo os burgueses.

Quando se analisa a acao dos missionarios no Amazonas, Rio Negro,
no inicio do século XX, percebe-se claramente esse jogo de oposicdo. Sem indio
nao ha missdo civilizatoria; impossivel entender/explicar o némade (os que
vagueiam pelas matas) sem a idéia de urbanidade. Os salesianos foram logo
formando povoados e centros missionarios; a idéia de trabalho e progresso é
posta em oposicdo a preguica dos silvicolas; a agricultura indigena, por ser
diferente da européia, ndo era considerada trabalho pelos missionarios e, como,
desde o final do século XVII, ja corria a idéia de que na cidade h& mais civilizagdo
do que no campo, ndo é de se estranhar a importancia que os salesianos deram a

idéia de formar povoados e cidades.

4.3.1. Construir cidades: sinal de ousadia, condicao de civilizacao!

Barbara Freitag, em conferéncia pronunciada por ocasido do X
Encontro da Associacao Brasileira de Sociologia, em 2001, faz uma sintese sobre
a origem das cidades e sobre as caracteristicas das utopias urbanas, salientando
o papel do cristianismo no desaparecimento destas utopias durante a Idade
Média. Retomadas mais tarde, no Renascimento, as utopias urbanas ressurgem
com a idéia de uma sociedade perfeita assentada em uma cidade ideal. “Os
salesianos sao fazedores de cidades”, testemunham as autoridades militares, em
visita a Missao, no Rio Negro. A propoésito dessa afirmacéao, tomo a conferéncia de
Freitag (2001) para lembrar, ainda que rapidamente, a origem das cidades.
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Segundo Freitag, as cidades dos mortos (necropolis) teriam surgido
antes das cidades dos vivos (polis) e que as mulheres seriam as grandes
responsaveis pela fundacdo de cidades e civilizagdes. Elas construiam templos
para cultuar seus mortos e buscavam lugares seguros para dar a luz. Esses
lugares eram simbolizados pelo circulo, remetendo as cidades com muralhas. A
cruz e a grade lembram as ruas das cidades e, metaforicamente, simbolizam o
espirito empreendedor dos homens, a guerra pela expansao dos seus territorios, a
ousadia. A simbologia do circulo e da grade remete a idéia de expanséo, para
além de suas fronteiras; e o circulo, a protecdo dos muros. Assim, as cidades
representam duas idéias contrarias: a construcdo e a expansao, a destruicdo e o
limite. Outras oposi¢des sdo ainda apresentadas na histéria das cidades: cidade e
natureza, cultura e civilizagao, urbs (representando o aspecto material: casas,
ruas, pracas, palacios) e civitas (representando a organizacao social e politica dos

moradores.

Barbara Freitag (2001) descreve também as caracteristicas das cidades
utdpicas, dentre as quais, destaco algumas: a cidade utdpica escondia a idéia de
uma sociedade perfeita e harmoniosa e medidas pedagdgicas eram propostas
para a formacdo dos moradores que devem estar envolvidos com o trabalho e a
paz; as cidades utdpicas deveriam ser construidas em terreno plano, livre de
elevacoes, para facilitar a sua expansao. O tragado das ruas e das casas deveria
privilegiar a linha e o angulo reto. Busca-se encontrar a cidade justa, harmoniosa,
ordenada. Como resposta as exigéncias da crescente industrializacao, todas as
utopias urbanas tinham um carater autoritario, com horarios rigidos de trabalho e
descanso, inclusive do trabalho infantil; controle, em todos os sentidos. Muitas
construgdes utépicas seguiam o modelo do pandptico de Jeremy Bentham (1791)
que, mais tarde serviram de modelo para a construcao de fabricas e de prisdes e
de escolas no que diz respeito aa organizacao espacial, garantindo o controle e a
vigilancia continuos:

Foucault vé o Pandptico como uma “jaula, cruelle et savante”, um
microcosmo idealizado da sociedade do século XIX, na qual a disciplina
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tornou-se institucionalizadas nas escolas, nos hospitais, nas prissdes e nos
asilos, agindo mediante uma sujeicao internalizada, que era inculcada por
meio da vigilancia. (Wernet, 2000, p. 154)

Decididos a tirar os indios da situacao de selvageria e da barbarie, os
salesianos langcam-se ao exaustivo trabalho de transforma-los em cristaos, isto é,
de mudar os seus costumes, a sua religido, a sua forma de organiza¢do social,
tornando-os civilizados, mais semelhantes a eles, missionarios. A primeira visao
que eles tiveram, como vimos no item 4.1, neste capitulo, foi justamente a de
cidades com grandes avenidas e bem povoadas. Em uma edicdo comemorativa
pelos 25 anos de criacdo da Prelazia do Rio Negro®®, pode-se adivinhar com que
olhar é feita a avaliacdo do trabalho missionario, em que o autor anota os
progressos ja conseguidos, realizados em “povoacdes, nucleos de civilizagao e
trabalho”, em oposicéo a situacao encontrada de nomadismo e atraso:

Gragas aos seus incansaveis esforgos [referindo-se ao novo vigario nomeado
para o rio negro], a nova missao tomou rapido incremento, aumentando dia a
dia as povoagdes e o numero de indios aldeados. As antigas taperas, com a
nova e rustica capelinha encimada pelo simbolo da redengéo,
transformavam-se em nucleos de civilizagao e trabalho, abrigando levas de
individuos que antes vagueavam pelas matas e agora vinham entrar na
comunhao do progresso da Patria (D’Azevedo, 1950, p. 10).

Ignorando todas as etnias que encontraram no Rio Negro, os
salesianos se referem aos indios como “levas de individuos”, perdidos, sem nome
de nacao que os identifique culturalmente, vagueando pela selva; no entender do
missionario, prontos a serem redimidos (ver, no texto acima, a referéncia ao
simbolo da redencéao), assimilados a sociedade, por meio de do dificil processo de
educagao, que os faria entrar na “comunhdo do progresso”, abandonando as
“antigas taperas”, vivendo como o0s proprios missionarios, em povoados, nao,
certamente, porque isso fosse melhor para os povos indigenas, mas porque
facilitaria o trabalho da missao civilizatéria que fariam em nome de Deus e da
Patria. (Fig. 4).

3 Nas Fronteiras do Brasil (Missoes Salesianas do Amazonas), Rio de Janeiro, 1950.
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Igreja provisoria de Taracud (1). Ao
lado ji se levante o Saniuario do Sa-
grade Coragide de Jesus. O Padre Bri-
to mostra-nos (2) uwm soberbo cacho _

de bananas, das que 0§ indiozinhos co- W
mem d sobremesa no Collegio de Ta
racud (3). Ndo acham bella esta ave
nide dos Tucanos? (4).

Fig. 4. “Igreja provisdria de Taracua (1).Ao lado ja se levanta o Santuario do Sagrado Coragao de Jesus.
O padre Brito mostra-nos (2) um soberbo cacho de bananas das que os indiozinhos comem a sobremsa
no Collégio de Taracua (3).Nao acham bela esta avenida dos Tucanos? (4)". (Legendas transcritas do
original: Missbes Salesianas do Amazonas “Pelo rio Mar” — Rio de Janeiro, Ed. Mendes Junior, 1933.

Cap. 6) A Obra Salesiana no rio Negro)
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O médico ltard, no prefacio do Relatério |, lembra a posi¢édo de alguns
filosofos, que teriam afirmado que “o homem, sem a civilizag&o, seria um dos mais
fracos e menos inteligente dos animais”. E acrescenta ser essa uma verdade
muito rebatida e ndo comprovada. No entanto, os primeiros fildsofos que emitiram
e propagaram essa idéia, apresentaram como prova, “o estado fisico e moral de
alguns povos errantes que eles olhavam como néao civilizados porque nao o eram

a nossa maneira” (Itard, prefacio do Relatorio I, p. 125).

Sempre que os salesianos se referem a aspectos culturais dos indios, o
fazem em comparacdo com o Ocidente, com expressdes pejorativas e ofensivas,
manifestando profunda aversado a diferenca, que lhes parece ser algo insuportavel.
“Sabe-se 0 que ha de desconcertante na proximidade dos extremos”, dira Foucault
(1995, p. 6), 0 que explica, de alguma forma, o esfor¢co dos salesianos em estabelecer

uma civiliza¢do Unica e igual.

Lévi-Strauss lembra que, de um modo geral, recusando a “admitir o préprio
fato da diversidade cultural, preferimos langar fora da cultura, na natureza, tudo o que
ndo se conforma a norma sob a qual se vive”. E um posicionamento ingénuo, diz o
autor, “mas profundamente enraizado entre a maioria dos homens” (Lévi-Strauss,
1976, p. 334).

4.3.2. Da natureza a cultura, uma entrada pela porta dos fundos,
como convém...

A narrativa do Padre Giaconne (1949) mostra, passo por passo, as
fases do processo civilizatério, que é progressivo. Primeiro, a descricdo coloca o
indiozinho entre os seres da natureza, um animal, sem cultura, cuja Unica
necessidade instintiva é a comida. A fala do missionario recusa ao indio toda e
qualquer relagcdo com uma categoria social humana: ele ndo tem nome, € apenas

um indiozinho; nao tem etnia: acompanhou uma familia de dessanos; e embora
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reconheca a sua orfandade, a sua ancestralidade ndo € nomeada. Os termos
escolhidos pelo autor salientam fortemente essa mentalidade de que o indio € um
ser da natureza: o pobrezinho vive como um cachorrinho esfaimado que ndo come
como os humanos, mas disputa a comida com o0s caes, roi a macaxeira como um
rato, tem a pele mais dura do que a de um boi, dorme no meio dos caes, na terra
nua... E fogoso, impulsivo e rebelde, esperto em tirar tudo o que serve para seus
dentes... E ndo é somente o indiozinho, os trabalhadores indigenas também

devoravam a sopa que lhes davamos...

Todas as expressdes verbais e adjetivos escolhidos para descrever o
indio denunciam o profundo desprezo do autor por tudo o que lhe era préprio,
considerando-o como um animal; seus gestos de liberdade, sua capacidade de
dizer ndo, de recusar o que nao lhe agrada, o prazer de ir-e-vir, de comer onde lhe
apraz, de rolar pela praia, enfim, de fazer o que Ihe convém, dentro dos habitos e
costumes do seu povo, sdo interpretados e traduzidos como vagabundagem e

animalidade.

O que fazer com um pequeno animal? Para os salesianos, ele pode ser
educado, convertido, domesticado para se tornar util a patria e a sociedade. O
internato e o sistema preventivo de educagao foram os instrumentos escolhidos
pelos missionarios para conduzir os indios a uma gradativa adaptagdo aos novos
habitos e costumes dos civilizados.

Benveniste (1991, vol. I, p. 371-381), em um ensaio sobre a histéria da
palavra civilizacdo, mostra essa lenta trajetéria de educacao e refinamento pela
qual deve passar aquele que vive na barbarie, um processo arduo, complexo,
persistente e continuo até chegar a atingir a perfeicao da condicdo humana:

Da barbarie original a condigao atual do homem na sociedade, descobria-se
uma gradagao universal, um lento processo de educagéo e de refinamento;
[...] um progresso constante na ordem daquilo que a ‘civilité’, termo estatico,

ja nao era suficiente para exprimir, e a que era realmente preciso chamar
‘civilization’, para lhe definir em conjunto o sentido e a continuidade (p. 376).
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A acdo de civilizar ou o estado do que é civilizado (Dicionario da
Academia, 1798) indicava “a tendéncia de um povo a polir ou, antes, a corrigir
seus costumes e seus usos, produzindo na sociedade civil uma moralidade
luminosa, ativa, afetuosa e abundante em boas obras” (In: Starobinski, 2001, p.
12). Seria a civilizagdo dos costumes. E a religiao ndo é excluida, ao contrario, ela
€ considerada como o principal mével da civilizacdo: “A religido é
incontestavelmente o primeiro e o mais util freio da humanidade; € o primeiro
moével da civilizagdo. Ela nos adverte e nos lembra continuamente a
confraternidade, abranda nosso coracao” (Dicionario Universal — Trevoux, 1771,
citado por Starobinski, (2001, p. 14). Se, por um lado, ela abranda, por outro, freia,

reprime, castiga.

Mas vamos ver como se aplicam esses conceitos da educagao
moderna, na educacgao salesiana, acompanhando o0 processo de mudangas pelo
qual devera passar “o Indiozinho de Taracua” até transformar-se “o aborigene (sic)

um elemento de civilizag&o e progresso”.

Entram entdo os dispositivos pedagdgicos da educacéao preventiva para
salvar aquela alma selvagem: “O padre convidou-o a entrar na missao e lhe
ofereceu calgca e paletd, mas ele deu uma sacudida de ombros, para demonstrar
gue nao sentia necessidade de nada”. Recusando-se, inicialmente, a aceitar as
regras do internato, recusa marcada por uma sacudida de ombros, o “indiozinho”
foi fortemente repreendido pelos colegas (durante 24 horas por dia o aluno esta
sendo acompanhado, observado, “assistido” pelos colegas e pelos mestres)®,
acabou aceitando roupa e comida. A assisténcia oferecida é uma das estratégias
de inclusao e docilizagdo. O padre néo castiga fisicamente, ele assiste, da comida,
da roupa, livra-o dos perigos do trabalho escravo imposto pelo civilizado. Tem
paciéncia, espera por aguela alma selvagem até que ela chegue a mais completa

transformacdo. E se a repreensdo feita pelos colegas ainda nao funciona, o

% Sobre o funcionamento dos internatos salesianos, em um dos quais foi educado o Indiozinho de
Taracua, ver mais adiante, neste capitulo, 4.4: O sistema Preventivo de Educagdo Salesiana para
Jovens — dispositivos pedagdgicos em funcionamento.
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mestre o convida com caridade, e “entdo obedecia”. Quando deixava escapar seu
carater impulsivo, era chamado a ordem com bons modos e, entdo, “reconhecia

que tinha feito mal, chorava e batia com os punhos na testa”.

O pior castigo era o superior nao lhe dirigir a palavra, nao lhe responder
ao bom dia ou boa noite. Chegava entdo a humilhar-se e pedir perdao
publicamente. “Se lhe perguntava se queria ser bom e obediente como os outros,
respondia que sim, mas que nao sabia como fazer, porque sua cabeca era muito

dura”.

Foucault mostra como os educadores dos séculos, XVII — XIX
entendiam essa questao do castigo; lembrando a acao dos jesuitas com sua Ratio
Studiorum, cita uma passagem do famoso educador La Salle, que formula
claramente o que deve ser castigado:

Pela palavra punicdo deve-se entender tudo o que é capaz de fazer as
criangas sentirem a falta que cometeram, tudo o que é capaz de humilha-las,
de confundi-las: ... uma certa frieza, uma certa indiferenga, uma pergunta,

uma humilhagdo, uma destituicdo de posto (J. B. de La Salle, Conduite des
Ecoles Crétiénnes, in Foucault, 1996:160, nota 13).

O Padre diretor do internato confirma esse ponto de vista: para o
“‘indiozinho”, o pior castigo era o superior ndo lhe dirigir a palavra. E assim agia o
superior para com ele. Em lugar de uma barbarie de face descoberta, as
civilizagbes contemporaneas exercem uma violéncia dissimulada (Starobinski,
2001, p. 19). De tal forma a palavra Civilizagdo — aliada a idéia de perfeicéo e
progresso — se revestiu de importancia e de uma aura de sagrado, que ela se
tornou apta, ora a reforcar os valores religiosos tradicionais, ora a suplanta-los. E
como todo termo revestido de sagrado demoniza 0s seus opostos, 0 termo
civiizacdo representa um valor incontestavel, € motivo de exaltagdo ou,
inversamente, fundamenta uma condenacdo. Vale qualquer coisa em nome da
civilizagdo, inclusive, ela pode até legitimar a violéncia. “O anticivilizado, o

barbaro”, dira Starobinski, “podem ser afastados da condicdo de prejudicar, ou
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entdo, podem ser educados ou convertidos”. Os salesianos utilizaram os dois
recursos: a educacao e a conversao.

O internato consegue o milagre: “Depois de dois anos de luta, passou a
ser um menino décil e obediente, e aprendeu ndo s6 a ler e a escrever, mas
também o oficio de carpinteiro, tornando-se elemento util a péatria e motivo de
satisfagdo para os seus educadores” (Giaconne, 1949, p. 83-85). (Fig. 5)

ST
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Fig. 5. “Aqui esta um pequeno Tucano que vai causar satisfagdo aos generosos amigos e benfeitores das
Missbes Salesianas. Era selvagem, vagueava pelas mattas, sem paes: vivia a vida dos macacos. Agora,
agasalhado pelas Missoes, € um guryzinho solicito e servigal, trabalha bem e vai ser um grande brasileiro”.

(Legenda transcrita da obra: Missdes Salesianas do Amazonas “Pelo rio Mar” — Rio de Janeiro, Ed. Mendes
Junior. 1933. Cap. 6 - A Obra Salesiana no Rio Nearo)
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Essa historia, narrada na perspectiva missionaria, pode ser interpretada
como o “‘mito salesiano da passagem da natureza & cultura™. Ndo é uma
passagem brusca, ainda que dolorosa, mas processual e progressiva, cada
estado, com suas varias etapas: o garoto chega e é associado a imagem de um
rato do mato: o rato é ladrdo, um parasita do lixo; depois é associado a imagem de
um cdo (cachorrinho esfaimado): o cdo acompanha e obedece o dono; é um
guarda; e depois se transforma em um boi: 0 boi é forte e trabalha no arado,
produz resignadamente. Por fim, quando as lagrimas rolam por sua face (iniciacao
da alma selvagem para a sua completa transformacéo), ele entra na cultura,
embora, de vez em quando, ainda se transformasse em um tigre. E briga. Mas o
padre acrescenta de imediato: Nesse momento, eram “apenas repentes

passageiros”, que passavam com “quatro grossas lagrimas”.

A entrada no estado de cultura ndo € tdo simples. Ela se da a moda
salesiana. Na cultura, o jovem vagueia em torno do superior, oferece-se ao
trabalho (oferecia-se a levar recados), sente-se cabeca dura, humilha-se
publicamente, reconhece os defeitos, € servical (j& ndo é um rato), décil e
obediente (como um cdo e um boi). Resumindo, o jovem entra na cultura pela

porta dos fundos, em seu devido lugar, como ser inferior, como convém...

N&o € a toa que se torna um carpinteiro, 0 que fere a madeira com
formdes para molda-la: o jovem transforma-se em signo de si mesmo. De qualquer

maneira, por sob a alma entalhada, ainda havia um tigre.

Porém, mais que um mito, esta histéria se insere em um modelo
filoséfico iluminista, do qual os padres salesianos ndao deixam de sofrer a
influéncia; carregado pela ideologia da sociedade industrial mais avancada, este
modelo expresso na narrativa do padre Giaconne e nos Relatérios de Itard sobre a
educacao do pequeno selvagem Victor

% Mostrei esse texto para o antropdlogo Dr. Edmundo Peggion/Unesp Araraquara, em uma
comunicagao pessoal, e foi ele quem fez esse comentério: é o mito salesiano da passagem da natureza
a cultura! Eu achei fantastica a observagao e inclui na minha analise. Agrade¢o ao Edmundo esse e
outros muitos didlogos imprescindiveis.
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escondia 0 aumento da opressao do individuo por parte da sociedade através
do dominio da racionalidade instrumental, a repressdo atuada com
finalidades aparentemente tolerantes e filantropicas: a educagao, a salde, a
protecdo dos direitos das minorias. Os marginais, os Unicos que ndo sao
integrados no sistema e sentem por isso sua verdadeira natureza repressora,
tornavam-se [...] o espelho das contradicées entre ideologia e pratica do
controle social (Migliaccio, 2000, p.25).

A cientificidade e a racionalidade iluminista ndo conseguem ver no
pensamento mitico e na magia do conhecimento pré-moderno, a origem da propria
ciéncia. Tanto o médico-pedagogo Itard, quanto o padre Giaconne, ambos deixam
transparecer, em seus relatos, os preconceitos com que tratam seus pequenos

paciente (Victor) e aluno (o Indiozinho).

4.3.3. Destruicao das malocas: um profundo abalo nas raizes culturais e
espirituais dos povos

Saindo um pouco dessa trajetéria de transformacao individual, tomando

agora, para andlise, alguns aspectos das culturas locais, podemos voltar a

atencao para uma das acbGes mais simbdlicas que marcaram a violéncia e a

persisténcia dos primeiros missionarios na tentativa de apagar os mais fortes

sinais da cultura indigena no Rio Negro: a destruicdo das malocas. No Mato

Grosso, ao propor aos Bororo que destruissem a Casa do Homens que, na visdo

missionaria representava um verdadeiro templo do demdnio, o padre assim
ordenou aos indios, em solene celebragdo religiosa catdlica:

Se realmente quereis que o demdnio ndo continue a reinar no meio de vos,

ide buscar as machadas e a picareta e deitae abaixo aquelle centro de todo o

mal e pegae-lhe fogo. (Boletim Salesiano, Anno XIV, vol. VI, n. 2. mar./abr.
1915, citado por Novaes, 1999, p. 345)

Segundo Chaui (2003), Espinosa, no Tratado Teologico Politico, de
1670, j& havia chamado a atencao para o papel da imaginacao teoldgica, dando
explicagdes que ajudam a conservar tanto o medo quanto a esperanca, propondo
cédigos de conduta em que a vontade do homem se submete a vontade de Deus,

pela mediacdo do tedlogo, isto &, daquele que afirma ser capaz de interpretar a
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vontade divina. Por isso, o missionario se da o direito de falar em nome de Deus e
de ameagar usando a figura do diabo. E 0 homem, ndo tendo o dominio de todas
as circunstancias de sua vida, sente-se a mercé da sorte ou do acaso tomado pelo
medo ou pela esperanca: medo de que males Ihe acontecam e de que bens nao
Ihe acontecam; esperanca de que bens lhe acontecam e de que males nao lhe
acontecam. Por isso, Espinosa afirma que a unica verdade da teologia é ensinar a
obediéncia (Chaui, 2003, cap. ). Nao se pode admirar, portanto que, depois de
vinte anos de educacdo salesiana, no Mato Grosso, os Bororo, interpelados
solenemente, as vésperas de uma festa religiosa, a destruir suas malocas, no
dizer dos proprios missionarios, a instituicdo central da sua sociedade, tenham
obedecido, provocando uma imensa satisfacao entre os padres (Novaes, 1999).

No Rio Negro, os missionarios conseguiram também, com a persistente
e rigida educacgao salesiana, que “os indios abandonassem suas malocas e que
se estabelecessem em povoados compostos de casas separadas para cada
familia, sob os falsos pretextos de promiscuidade sexual e falta de higiene. A
destruicdo da maloca era, alidas, um dos pontos principais do programa de
civilizacao e integracdo na sociedade nacional dos indios do alto rio Negro”
(Mapa-livro, p. 95-96). Os padres sabiam muito bem que era na maloca que se
aprofundavam os processos proprios de subjetivacdo de cada povo. Destrui-las,
seria atingir profundamente aquilo que, na organizagdo cotidiana, alimentava as
raizes culturais e espirituais dos povos. Como lembra Cristiane Lasmar (2005), os
salesianos fizeram muitos artificios para minar as bases tradicionais dos povos,
adotando atitudes extremamente autoritarias em relacado a cultura, aos costumes,
aos rituais, enfim, em relacdo a tudo o que pudesse alimentar a esséncia das
culturas indigenas, em suas comunidades, ameagando, assim, a implantacdo do
projeto civilizatério-cristio com o qual estejam comprometidos. A maloca
tradicional era um desses espacos, talvez o mais importante:
A grande casa comunal também foi alvo de férreo combate. Considerando-a

insalubre dos pontos de vista higiénico e moral, os religiosos pressionavam
os indios a organizar povoados compostos por casas enfileiradas, [...]. E ndo
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descansaram enquanto nao conseguiram colocar abaixo a ultima maloca do
lado brasileiro do Uaupés, na década de sessenta (Lasmar, 2005. p.35).

Cabalzar (1999) também mostra como o processo de destruicdo das
malocas entre os Tukano do Rio Uaupés se prolongou por varias décadas, até
qgue, nos anos sessenta, as Ultimas malocas foram abandonadas, representando
transformacgdes significativas na organizagéo social e ritual destes grupos (p. 365).
Os préprios salesianos dao a sua versao sobre a vitéria que tiveram ao conseguir
destruir as malocas, substituindo-as por casas de moradia, isolando cada familia,
formando povoados, na perspectiva de realizar o objetivo da Missdo que era a
fundacéo de verdadeiras vilas e cidades, facilitando assim o trabalho de educacao

e de evangelizagéo.

Assim expressa Soares D’Azevedo, que apresenta a obra salesiana
Nas Fronteiras do Brasil, 1950:
Nao mais habitam “malocas”, em que a promiscuidade inutiliza qualquer
esforgo moralizador, mas possuem residéncias préprias, ja com certo asseio
e certo conforto, se formos a levar em conta as condi¢oes de vida em plena
mata. E evidente que as criangas educadas em estabelecimentos da missao,
vestidas, alimentadas, ja com habitos de higiene, ao terem de passar suas
férias em casa dos pais, ndo haveriam de se refugiar de novo na floresta
invia e entrar em contato promiscuo com as “malocas”. Poderdo agora ir para

“suas casas”, em contato com seus pais vestidos e ja com certos habitos da
nossa civilizagao (p. 20-21).

As grandes malocas nédo existem mais nas comunidades indigenas do
Rio Negro, a ndo ser algumas que foram construidas “como marca de identidade
pelo movimento indigena, como € o caso da maloca na sede da FOIRN em S&o
Gabriel” (mapa-livro, p. 33). Outras malocas tém surgido recentemente com esse
objetivo de ser um espaco social de festas, assembléias, manifestacdes culturais,
como a dos Tuyuka no alto Tiquié, a dos Baniwa, em Assuncgdo, no baixo Igana.
Sao objetos de cultura, distantes, talvez, no tempo e na vida, mas gestos de

memoria e espacos preciosos de reflexao.

O etndlogo Nimuendaju (1927) escreveu a um amigo, durante uma
viagem pelo Rio Negro, narrando uma cena impressionante dos indios Tariana de
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Urubuquara, numa festa que eles disseram ser a ultima, de despedida dos antigos
costumes, porque teriam que cumprir a ordem de Jodo Padre de derrubar a

maloca:

[...] Em Urubuquara, encontrei indios Tariana no inicio de uma festa em estilo
antigo: humildemente os chefes se chegaram a mim para me pedir desculpas
que ainda assim precediam, pois esta danga seria a Ultima, a despedida dos
costumes antigos, e assim que a festa tiver acabado eles teriam de cumprir
as ordens do governo aniquilando os seus enfeites antigos e tratando de
construir casinhas em alinhamento, em lugar de sua imponente maloca que
media exatamente 30m X 40m; assim Jodo Padre Ihes tinha ordenado. Néo
pude deixar de protestar: expliquei-lhes que o governo nao lhes proibia
absolutamente o0 uso de seu caxiri, contanto que ndo cometessem
desordens; que tampouco ele proibe as suas dangas e cerimdnias como
aquelas dos brancos; que eu estimava muito vé-los honrar os costumes dos
seus antepassados; que a sua grande maloca era muito mais bonita que as
gaiolas dos civilizados, etc. Gastei os meus ultimos filmes com esta gente
divinamente bela na sua robusta nudez, no esplendor dos seus enfeites
selvagens. Eram mais de 120 indios, e ndo me fartei de observa-los durante
a noite toda nas suas dangas ao clardo da fogueira ao redor de possantes
esteios da enorme maloca, e quase chorei de indignagédo e de raiva
impotente quando me lembrava que esta festa poderia ser a ultima. Porque
eu me ia embora, e Jodo Padre ficava... (Apud Lasmar, 2005, p. 35).

Os salesianos sabiam que a maloca representava o coragdo mesmo da
cultura e dos rituais, contra os quais se mostravam intransigentes. Claramente
separam o “social’, isto é, o civilizado, o polido, o educado, do béarbaro, do
selvagem, do “natural”: a natureza, para eles, como para os filosofos do século
XVIII, é feroz e grosseira antes que a arte, a religido e a educacdo tenham
conseguido aperfeicoa-la, por meio de um processo, nada facil de abrandamento,
de polimento. Starobinski cita novamente o dicionario de Trevoux, para explicar
como se da esse processo: “Nao se consegue facilmente polir os barbaros,
ordena-los de uma forma humana e civil. Outrora os povos do Norte eram ferozes;
o tempo e a letras os poliram e tornaram instruidos [...]. Cabe a arte polir o0 que a
natureza tem de demasiado rude” (Dicionario Universal — Trevoux, 1771, citado
por Starobinski, 2001, p. 28). Nao é a toa que o processo civilizatério teve, na
educagao escolar, por intermédio dos internatos, no inicio, depois em escolas
regulares, nos centros missionarios, o seu principal ponto de apoio. Com a
“amabilidade” pregada por D. Bosco, constante vigilancia e rigida disciplina, os

salesianos vao conseguindo mudar os costumes, controlar os corpos e as almas
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dos alunos. Conseguir destruir as malocas, construir casinhas, uma para cada
familia, significava que a crianga, educada no internato, teria depois um ‘espaco
saudavel’ sob diversos pontos de vista, mas, sobretudo sob os aspectos da moral
e da higiene.

Atualmente, informa Cabalzar, a maloca vem sendo recuperada de
diferentes maneiras, seja como “maloca-museu”, seja como versoes simplificadas
da maloca tradicional, que “correspondia a um grupo local, ou ao menos ao centro
da vida local, em torno da qual orbitavam eventuais casas menores [...] e tapiris
dos Maku Hupdd” (1999, p. 384). Os Tuyuka, que habitam o lado brasileiro da
fronteira com a Colémbia, foi um dos grupos “perenemente acossado pelos
salesianos” (Cabalzar, 1999, p. 375), mas foi também o grupo que resistiu durante
mais tempo a destruicdo das suas malocas e as tiveram conservadas até
recentemente. Hoje, os Tuyuka, da comunidade de S&o Pedro, no alto Tiquié,

reconstruiram o que teria sido a sua maloca tradicional.

As novas malocas nao representam mais nem moradias, como
antigamente, nem local de realizacdo dos ritos de iniciagdo, nem local de contato
com os ancestrais, ou ainda, espagos de aprender com os sabios das
comunidades. S&o lugares de meméria. E ali que fervilha novamente a alegria das
festas, das dancas, das bebidas, das longas assembléias.

E evidente que a violéncia da destruicdo cultural provocada pelos
missionarios, sob diversos aspectos — negacao das linguas maternas, destruicao
das malocas, substituicdo da Religido, imposicdo de nomes cristdos, entre outros
— abriu uma ferida profunda inscrita no psiquismo que passa de geracdo em
geracdao, uma dor muitas vezes alimentada pelo siléncio. No alto Icana, na
primeira Assembléia de pais de alunos da Escola Pamaali Baniwa Coripaco,
quando se discutia alternativas para a educacdo escolar e se apresentava a
pesquisa como uma das formas possiveis de organizar um curriculo, um senhor
bem velho se manifestou contrario, com uma imensa tristeza expressa no tom da

fala e no rosto:
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Foi tao dificil esquecer tudo o que era nosso, que no dizer dos padres era
tudo pecado, tudo do deménio [...] nossas dangas, nossos cantos, nossos
mitos, nossos enfeites, nossa bebida [...] e agora vocés vém dizer para
lembrar tudo de novo, para registrar tudo isso! Nao! Eu ndo quero pensar
mais nisso! (Reproducéo livre a partir de anotagdes da Assembléia).

Durante anos estes velhos se fecharam no siléncio, tentando esquecer
a dor causada pela imposicao de novas formas de vida, negando-se a transmitir
aos jovens os valores culturais e religiosos que lhes foram surrupiados pela

missao. A dor da perda nunca foi apagada!

A histéria do Indiozinho de Taracua evidencia a separacdo que a
sociedade ocidental faz entre natureza e cultura. Para as sociedades indigenas
nao existe essa “dualidade ontoldgica entre sociedade e natureza. [...] Aquilo que
denominamos natureza, externa ao social, é, de certa forma, [..] parte
componente da vida social” (Santos, 2001, p. 28). O avango do processo
civilizador salesiano vai destruindo os ambientes da "cultura selvagem": aquele
indiozinho encontrava-se no estagio da natureza e vai se integrando na cultura; as
malocas cedem lugar as casas, como instituicdo moral, familiar, deixando de ser

espacos incestuosos (sem regra), quase-cultura. Tudo precisava ser civilizado.

4.4 O sistema preventivo de educacao salesiana para jovens: dispositivos
pedagogicos em funcionamento

Uma pesquisa de campo realizada no Rio Negro, no periodo de margo-
maio/2004, permitiu coletar, de maneira sistematica, dados referentes a demanda por
ensino médio no alto e médio Rio Negro, sobre a oferta desse nivel de ensino e
analisar as condi¢gdes da oferta, focalizando, sobretudo, os graves problemas gerados
para as comunidades a partir da nuclearizacao da educagao escolar, centralizada na
cidade de Sao Gabriel e nos distritos missionarios, tanto para o ensino médio, como
também para o Ensino Fundamental (52 a 82 séries). Tais dados permitiram, ainda,
analisar as condi¢des de funcionamento das escolas de Ensino médio, levantar dados
sobre a formacao dos professores e as condi¢des de vida dos alunos que deixam as
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proprias comunidades para estudar nos centros missionarios Salesianos ou na cidade

de Sao Gabriel da Cachoeira.

Esta coleta de dados e a posterior andlise provocaram um abalo quanto a
minha crenga anterior de que as escolas da regido sao ‘indigenas’. Se considerarmos
as etnias e o numero de alunos indigenas que delas fazem parte, com certeza, a
afirmacgao € verdadeira, mas se considerarmos os objetivos, as metas, os métodos,
enfim, os curriculos que orientam as acdes dessas escolas, € possivel chegar a
outras conclusdes. Uma pergunta me acompanha, inquietando-me, desde 14: Afinal, o
que é uma Escola Indigena? Por isso, comeco com a analise dos dispositivos
pedagdgicos que estdo em funcionamento nessas escolas publicas, de nivel
fundamental e médio do municipio de Sao Gabriel da Cachoeira, a maioria sob a
direcdo dos salesianos, cujo sistema de educacédo € o “Sistema Pedagdgico de D.
Bosco baseado no trindmio Razdo — Religido — Amabilidade®®, bastante conhecido
como “Sistema Preventivo” ou “Sistema Preventivo de Educagéo da Juventude”.

4.4.1. O poder disciplinar (do Estado) e o poder pastoral (da Igreja) no
século XIX

"7 tal como a

Durante todo o processo da “invencdo da sala de aula
conhecemos e praticamos ainda hoje, as formas de governo das sociedades
modernas tinham tudo a ver com as formas de “governo das criancas”. Governo e
Pedagogia caminham juntos, numa estreita analogia entre a conducdo da
sociedade e a “conduc¢do da aprendizagem”. Os principais projetos de educacao,
que surgiram neste periodo, quase todos de inspiracao religiosa (Comenius,
Jesuitas, La Salle...) consolidaram as praticas pedagégicas da Sociedade
Moderna, entre elas a educagéo desenvolvida pelos salesianos que, no Rio Negro,
sentem-se responsaveis por realizar a missao civilizatoéria do Estado brasileiro em

relagéo aos indios dessa regiao (item 4.2).

% Ver Regimento Escolar da Diocese de Sdo Gabriel art. 3°.
" A Invencdo da Sala de Aula é o titulo de um livro de Inés Dussel e Marcelo Caruso, 2003.
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O filésofo e pesquisador Delarim Martins Gomes (1991), em sua

dissertacdo de mestrado, mostra como o poder pastoral®®

desenvolvido na e pela
Igreja comecou a perder o seu vigor apos o século XVIII quando, a partir dessa
matriz, o Estado moderno prop6s uma nova forma de poder. Em ampla pesquisa
nos escritos do préprio J. Bosco, por um lado, € na obra de Foucault, por outro,
Gomes aprofundou-se sobre os sentidos do sistema preventivo de educacao
salesiana. E justifica o seu interesse: “Pela simples razdo de haver sido o estofo
de gestacao do atual poder disciplinar, o poder pastoral ja mereceria cuidadosa
atencao. Além disso, se essa matriz de poder perdeu seu vigor, ainda nao

desapareceu” (p. 104).

Conforme Gomes, “ou a obra de J. Bosco se ajustava aos canones da
sociedade disciplinar ou desaparecia, sufocada pelo ar rarefeito de aceitacao a
tentativa de ser diferente” (Gomes, 1991, p. 102). O sistema de educacao de J.
Bosco nao desapareceu, o que levou Gomes a concluir que ele se ajustou as
malhas do contexto da rede do poder disciplinar, que perpassa a sociedade
ocidental, desde o inicio do século XIX. O dispositivo que permite a manipulagao
das forgas fisicas e psiquicas, treinando e habilitando o individuo para obedecer e
para multiplicar suas forgas, tornando-o util, € a disciplina: “Esses métodos que
permitem o controle minucioso das opera¢dées do corpo, que realizam a sujeicao
constante de suas forcas e Ilhes impde uma relacdo de docilidade-utilidade sdo os
que podemos chamar as disciplinas” (Foucault, 1996, p. 126).

O poder pastoral € uma forma complexa e muito particular de poder que
combina procedimentos que dizem respeito ao conjunto da populacdo e outros
que atingem os individuos de maneira a sujeita-los e a fazé-los produzir uma
verdade sobre si mesmo. O objetivo final € “assegurar a salvacao dos individuos
no outro mundo” (Gomes, 1991, p. 105). Derivado do poder pastoral, o poder
politico cuida da salvagdo do individuo aqui mesmo, neste mundo. A obra de J.
Bosco propde, em resumo, “formar bons cristdos e bons cidaddos”, dai a

% Poder pastoral ¢ uma denominagdo dada ao poder da Igreja por Foucault.
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frequente e eficiente alianca com o poder politico que sempre caracterizou o
desenvolvimento dos trabalhos dos religiosos salesianos onde quer que se
instalem; no rio Negro nao foi diferente: vieram dispostos a “incorporar aquelas
tribos a civilizacao brasileira e cristd” (D. Massa, 1965, p. 87, apud Alves da Silva,
1994). E como, no entendimento de J. Bosco, “0 bom cristdo € aquele que tem os
pés na terra e a cabeca no céu” (Gomes, 1991, p. 106), o sistema preventivo
articula uma série de praticas e discursos que ajudam os adolescentes e jovens,
sempre tao dispersos e preocupados apenas com O momento presente, a
“levantar os olhos para o alto” (Gomes, 1991, p.106), fazendo-os lembrar que

estdo neste mundo de passagem e que sua morada permanente € o céu.

Neste capitulo, acompanhando a trajetéria da pesquisa de Gomes,
tento mostrar como essa forma de educacéo introduzida pelos salesianos, desde o
tempo dos internatos, nas comunidades indigenas do alto e médio Rio Negro,

continua produzindo seus efeitos.

4.4.2. “Tocar a vida sem tocar os corpos”>°: como funciona o Sistema

Preventivo

Seguindo os documentos dos salesianos sobre o Sistema Preventivo e a
analise que deles faz o filésofo Delarin Gomes (1991), estdo no rol das atividades
praticadas nos internatos:

- as festas religiosas, num calendario distribuido ao longo de todo o ano,
lembrando a vida dos santos, como exemplo a ser imitado, quebrando a rotina do dia-
a-dia do internato e criando um clima de simpatia que predisponha os internos a ouvir
as pregagoes.

% “Tocar a vida sem tocar os corpos” é o titulo da segunda parte da dissertacdo de Mestrado de Delarim
Martins Gomes, Homem: objetivacdo de uma sujeicdo, defendida na Pontificia Universidade Catdlica de
Sao Paulo — PUC, sob orientacao da Prof. Dr Salma Tannus Muchail, em 1991.
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- as boas leituras, sempre muito bem selecionadas e dirigidas de maneira a
Nao expor os internos aos perigos da imoralidade, tantas vezes presentes nos livros;
para afastar os meninos do veneno das mas leituras, pois “se trata do inimigo mais
terrivel das casas de educagao”, o préprio J. Bosco fez uma versao da Biblia em
linguagem popular; e havia outros livros da vida de meninos falecidos no Oratério e
gue se tornaram santos, que eram leitura obrigatéria. Os padres controlavam os livros
que entravam por meio de listas exatas e assinadas dos livros de cada interno.

- as Boas-Noites eram técnicas de se apossar da fantasia dos adolescentes na
hora de se deitar: uma oragédo, um conselho, um exemplo a ser seguido. Nas novenas
do més de maio, 0os pensamentos e as boas-noites eram florzinhas, sempre
referéncias a vida devota e a constante preocupacao de dizer aos jovens o caminho
que deviam seguir: “Filhinhos, vocés s6é tém uma alma; ndo pensem que salvaréo esta
alma vivendo no pecado” (J. Bosco, apud Gomes, 1991:108).

- bilhetinhos — Quando os superiores notavam um aluno que havia se
comportado mal, colocavam debaixo do seu travesseiro um bilhetinho: “[...] e se vocé
morrer nesta noite?” E o diretor o0 esperava, certo de que viria para a confissao, antes

de se deitar.

Além desses gestos de continuo rememorar das coisas do céu, o sistema
preventivo tinha também a preocupacdo de fazer o interno viver em permanente
estado de conversdo: para chegar a esse estado, havia o exercicio da boa-morte,
acontecimento mensal que alterava a rotina de todo um dia para que o aluno
assistisse a conferéncias, nas quais se lembrava aos ouvintes o destino eterno de

cada um e que a sorte desse destino se joga nesta vida.

E uma vez ao ano, geralmente na semana santa, havia os exercicios
espirituais: cinco dias de siléncio absoluto, com oragbes e reflexdes. Tanto no
exercicio da boa-morte como nos exercicios espirituais, cada aluno devia tragar seu

programa de vida e submeté-lo a apreciagao do diretor espiritual.

Esse poder pastoral de salvagéo € relacionado diretamente a capacidade
de sofrimento do educador que deve estar pronto para dar a vida pela salvagcédo do

rebanho, o que aos salesianos estava muito presente, na medida em que tinham por
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convicgao oferecer aos ‘indios errantes’, ‘'sem pastor’, um rumo certo, uma religido, a
responsabilidade do trabalho. Por isso, somente o cristdo pode aplicar com éxito o

sistema preventivo.

Outra faceta do poder pastoral € o enquadramento do comportamento
individual para adequa-lo a um modelo divino, inalcangavel por definigdo, ficando o
homem sempre cativo de uma divida infinita para com Deus. E o fildsofo
contemporaneo Gilles Deleuze (In Abécédaire, (2001) que mostra como o poder
separa as pessoas que estao a ele submissas daquilo que elas podem fazer, restando
a tristeza da incapacidade, do jamais alcancar o que se pretende. Essa é uma
invencao do cristianismo. O padre inventou uma “divida infinita para com Deus”. Nas
sociedades primitivas, havia “dividas finitas”. Para saldar as dividas, havia as trocas.
A divida precedia a troca. Aqui, ndo. A pessoa esta sempre devedora para com Deus
e para com aquelas “bondosas pessoas” que se dedicam incansavelmente no
trabalho da educacgéo, o que ndo deixa de ser uma outra forma de cativeiro. O objetivo
de se tornar “bom cristdo” e “honesto cidadao” é tdo amplo e difuso que dentro dele
cabem todas as exigéncias dos superiores e somente eles tém o poder de decidir e
avaliar toda e qualquer atividade do aluno; ndo hd uma medida exata para se atingir
com o estudo, a piedade, a alegria, mas somente eles poderao dizer “se a alegria é
sadia, se 0 sucesso do estudante nao € manifestacdo de soberba, se a piedade nao é
fingida...” (Gomes, 1991, p. 113).

Outra tradicdo da educacgao salesiana: os alunos estdo sempre ocupados
com longas tarefas, sempre em movimento, sempre jogando, nunca parados (nos
patios dos internatos nao ha bancos), aprendendo a tocar um instrumento musical a
fim de que “o deménio nunca te encontre desocupado”. Toda falta dos jovens poderia

ser relevada, menos aquelas relacionadas ao sexo. Essas eram motivo de expulséo.

Para se chegar ao coragdo mesmo do sistema preventivo, os internatos
tinham toda uma organizagao interna de vigilancia constante que, aparentemente, nao
agride, como o sistema repressivo, que vigia para identificar as falhas e puni-las; aqui
ndo, a vigilancia € uma espécie de assisténcia que coloca os jovens na

“‘impossibilidade de cometer falhas”; nos internatos salesianos, cada aluno, ao chegar,
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era discretamente designado para uma divisdo: maiores, menores e médios. Cada
divisdo tinha seu lugar marcado, sempre o mesmo, seu dormitorio, seu espago no
refeitério, na sala de aula, na sala de estudo, na igreja, no patio. E cada aluno, dentro
da sua divisao, devia ocupar sempre a mesma posi¢cao, a mesma carteira na sala, o
mesmo lugar na mesa do refeitério, etc. Os de uma divisdo eram proibidos de
conversar com os outros da outra divisdo. Nao se podia afastar da divisdo, sem avisar
ao assistente. Durante 24 horas por dia o aluno estava sendo acompanhado,

observado (“assistido”) pelos assistentes e vice-assistentes.

Além da divisdo, havia ainda as Companhias, dirigidas por um religioso,
mas sendo “um negocio dos alunos, nas quais eram admitidos apenas os de bom
comportamento, apds um longo periodo de prova. Todos se vigiavam nas
Companhias, que tinham por objetivo dar bom exemplo. Quem “decidia” qual a melhor
Companhia era sempre o superior, criando uma certa rivalidade entre elas. (Fig. 6)
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Fig. 6 — “Aqui estd uma demonstragdo do trabalho dos Salesianos no Rio Negro. Em cima (1) dois
indiozinhos ainda com seus trajes selvagens; mal adivinham o que vai ser dahi a dois mezes (2): escoteiros
da terra abengoada do Brasil. Que transformagao! Como isto faz bem a nossa alma de brasileiros!”

Legenda transcrita da obra: Missbes Salesianas do Amazonas “Pelo Rio Mar” — RJ, Ed. Mendes Junior,
1933. Cap. 6 - A Obra Salesiana no Rio Negro)
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Outra forma de assisténcia vigiada eram os anjos da guarda. Um colega,
de moral comprovada, era encarregado de vigiar outro de moral suspeita ou nao
bastante conhecida. O anjo da guarda devia brincar, estudar, jogar com esse colega,
sem que ele percebesse que estava sendo observado. Quando tivesse a confianga do
outro, 0 anjo da guarda comegava, entao, a corrigi-lo: ndo faga tal coisa, ndo diga tal
palavra, etc.

E, por fim, o regulamento, um conjunto de normas — geralmente muitas! —
que cria 0 modo uniforme segundo o qual as coisas devem ser feitas. A observancia
das regras produzia santos. Os regulamentos, longos e minuciosos, descreviam as
fungcbes de cada encargo, a maioria das quais exercida pelos proprios alunos: “Esta
técnica realiza uma dupla imposi¢éo: impde aos que melhor se sujeitarem, o prémio

de impor, aos colegas, os regulamentos da instituicdo” (Gomes, 1991, p. 117).

O poder pastoral se exercia plenamente na medida em que os superiores
pudiam conhecer 0 que se passava na cabeca das pessoas, explorar suas almas,
forgando-as a revelar seus segredos mais intimos. O mestre espiritual interrogava o
aluno, obrigando-o “a falar das suas préprias motivagdes, do vacilar da vontade, do
lampejo do pensamento, dos deleites dos sentidos” (Gomes, 1991, p.118) e ensinava-
os a fazer o exame de consciéncia: “olhar para 0 que se € e nao deveria ser, e olhar
para 0 que deveria ser, mas ainda nao se €”, a verdade-de-si, ndo de qualquer
verdade, mas de uma verdade de salvacdo, a mesma para todos, inibindo a
possibilidade de cada um fazer uma experiéncia de si diferente.

O poder pastoral interfere claramente nos processos individuais de
subjetivacédo e o sujeito pedagdgico resulta, entdo, da articulagao entre, por um lado,
“os discursos que o nomeiam” e por outro, “as praticas institucionalizadas que o
capturam” (Larrosa, 1994) para torna-los “déceis e Uteis”. Caso exemplar do doloroso
processo pelo qual passou o Indiozinho de Taracua, analisado no item 4.5.
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Como afirma Gomes, o Sistema Preventivo permite “tocar a vida, sem
tocar os corpos”. E o que testemunha uma ex-aluna de colégio interno Salesiano, em

discurso de comemoragao®:

Nos seus collegios ndo se encontra a cella disciplinar; suas maos néao se
estendem nunca a bofetada que humilha; seus labios jamais se abrem a
palavra que despreza, nem o olhar vibra ameagas. Mas apoiadas sempre na
razdo e na religido, collocam as alumnas na impossibilidade de commetter
faltas (Apud Gomes, 1991).

4.4.3. O sistema preventivo nas escolas “indigenas” do Rio Negro hoje:
marcas discursivas no Regimento Escolar da Diocese de Sao Gabriel da
Cachoeira

O sistema preventivo de educacgao salesiana no Rio Negro ndo terminou
com os internatos, nos anos 80, como se poderia esperar. As onze maiores escolas
da regiao séo dirigidas, ainda hoje, pelos salesianos; nenhuma delas tem um projeto
préprio de educacgao e todas seguem um regimento escolar — 0 mesmo para todas as
escolas — escrito pela Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira, aprovado pelos érgaos
estaduais de educacao do Amazonas, Conselho e Secretaria. Este regimento, no
capitulo Il Dos Objetivos Especificos da Escola, define no art.3% “Para a consecugao
dos objetivos e fins acima propostos, seguir-se-a o Sistema Pedagogico de D. Bosco
baseado no trinbmio Razao — Religiao — Amabilidade”.

Na péagina 2 do Regimento Escolar Diocese de Sdo Gabriel da Cachoeira
se pode ler os nomes de todas essas escolas:

Os estabelecimentos de ensino pertencentes a Diocese de Sdo Gabriel da
Cachoeira, em cuja administragao estao as F.M.A. sdo os seguintes:

- Escola Sao Francisco de Sales, em Barcelos;
- Escola Santa Isabel, em Santa Isabel do Rio Negro;

% Festas Jubilares do XXXV aniversario da chegada das ‘irmas missionarias’ Filhas de Maria Auxiliadora
(Salesianas de D. Bosco) em Mato Grosso (1885-1920). Apud Gomes, 1991 (conservou-se a grafia
original).
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- Escola Nossa Senhora de Guadalupe, no Rio Maia;

- Colégio Sao Gabriel, em Sao Gabriel da Cachoeira;

- Escola Sagrado Coracéao de Jesus, no Distrito de Taracua;

- Escola Sao Miguel, no Distrito de lauareté, Rio Uaupés (fronteira com a
Colémbia);

- Escola pré-Escolar Enémini no Distrito de lauareté, Rio Uaupés;

- Escola D. Pedro Massa, no Distrito de Pari Cachoeira, Rio Tiquié (fronteira
com a Colémbia);

- Escola Nossa Senhora da Assungéo, no Distrito do Igana, médio Rio Igana.

Outros estabelecimentos também pertencentes a Diocese, sob a

administragao dos SDB sao os seguintes:

- Escola Imaculada Conceigao, em Maturacd, no rio Cauaburis (fronteira com
a Venezuela); (possui regimento proprio)
- Escola Sagrada Familia, Marauia, no Rio Marauia.

Algumas marcas discursivas merecem nossa atengédo: o documento no
qual constam os dados acima é de 2000, portanto, atual; leva as assinaturas do Bispo
da Diocese e da Irma Superiora das Filhas de Maria Auxiliadora (F.M.A.), da
Visitadoria de Santa Terezinha. Em cada pagina est4d impresso o carimbo do
Conselho Estadual de Educacdao do Amazonas — CEEAM como um certificado de
aprovacao, de legitimagdo. Ontem, como hoje, a alian¢a dos salesianos com o Estado
€ notdria. Na ultima pégina, no artigo 195, se pode ler, encerrando o documento: “Este
Regimento sera alterado sempre que as conveniéncias didatico-pedagdgicas ou de
ordem disciplinar ou administrativa assim o indicarem, fazendo-se a devida

comunicacgao aos 6rgaos competentes”.

Sem ter a pretensdo de fazer uma analise exaustiva deste Regimento,
quero apenas fazer algumas consideracdes, tomando como ponto de partida algumas
marcas que chamam a atencdo. Em primeiro lugar, os estabelecimentos onde

funcionam as escolas pertencem a Diocese, cujo bispo é salesiano. Ainda que

construidas em terra indigena, com mao-de-obra indigena, com material fornecido e
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transportado pelo Estado em bufalos da FAB, tais estabelecimentos sdo bens da
Igreja e ndo dos povos indigenas. Assim, afirmar que os estabelecimentos pertencem
a diocese marca uma posi¢cao de posse, posicao ja definida desde o inicio da Missao,
quando os padres se referem aos indios como nossos indios, nossos silvicolas...
(NFB, p. 15).

A direcdo das escolas (que sao publicas!) esta, ainda hoje, nas maos dos

missionarios salesianos. Conforme o mesmo Regimento, quem escolhe a dire¢cédo é o

bispo, com a aprovacao do Estado (a eterna alianga entre a Igreja e o Estado):

- A Direcdo das Escolas é constituida pela Diretora e pela Vice Diretora,
legalmente habilitadas.

§ 12 - A Diretora € nomeada pelo Secretario de Estado de Educacao e Cultura do
Amazonas, apés indicagao da entidade mantenedora Diocese de Sao Gabriel da
Cachoeira na pessoa do Bispo Diocesano - que o fara por meio de da Superiora
da Visitadoria Santa Teresinha, até que perdure o contrato de locagao feito com a
mesma.

§ 2° - A vice Diretora é escolhida pela Diretora, apds consulta a comunidade
educativa e nomeada pelo Secretario de Educacdo e Cultura do Amazonas
(Regimento Escolar Diocese S&o Gabriel da Cachoeira/AM, Titulo I, cap. |, secdo
I, art.59).

§ 8° - Para preenchimento, substituicdo, mandatos, ater-se as determinagbes da
Entidade Mantenedora de acordo com as partes convenentes.

§ 11 — A duragdo do mandato tanto da diretora,como da Vice — diretora sera por

tempo indeterminado.

S6 quem falta nas instancias administrativas e de decisdo sdo 0s povos
indigenas. Mais uma vez, ndo se da voz aos indios e nem sdo consideradas suas
especificidades. Nao ha um espaco de comunicacdo direta das Organizacdes
indigenas com o Estado: qualquer “substituicao ou preenchimento de cargos seréao
feitos de acordo com as partes convenentes” (art.8% p. 9), isto é, Diocese de Sao
Gabriel e Secretaria de Educagéo do Estado de Amazonas. O artigo 195 confirma
essa posicao, tanto que, qualguer mudanga no Regimento s6 podera ser feita a

partir de conveniéncias didatico-pedagdgicas, ou de ordem disciplinar ou
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administrativa. Nao se cogita, no texto do Regimento, que mudangas poderiam ser
feitas a partir de um esfor¢o de atendimento as diferencas dos povos em questéo,
mas unicamente se prevé possibilidades de mudancas na ordem da escola em si.
Aquela certeza inicial de saber exatamente o que ensinar para os indios continua
sendo o alimento das praticas pedagogicas atuais, e lembra discursos mais
antigos, dos Jesuitas, nos idos de 1550, quando o Padre Manoel da Nobrega
escreve a seu velho Mestre de Coimbra, Dr. Martin Azpilcueta Navarro: “Acé

pocas letras bastan, porque todo es papel blanco”®’

. E Gambini comenta que “os
Jesuitas encontraram o ‘papel em branco’ no qual tanto desejavam escrever sua

verdade. Esse papel era a alma indigena” (2000, p. 60).

A educacdo escolar publica, em Sao Gabriel e nos distritos
missionarios, desde a sua implantacao (1970), em convénio firmado entre a entdo
Prelazia do Rio Negro (hoje Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira) e a Secretaria
de Estado de Educacédo e Cultura do Amazonas (SEDUC/AM), nao tem sido
pensada pelos indios, esta sendo feita para os indios, o que leva a imprimir os
objetivos da outra sociedade! E uma educacdo escolar pensada por outra
sociedade tende a enfraquecer a raiz de um povo, o seu lado espiritual, a sua
lingua, a sua cultura, o seu jeito de pensar, o seu jeito de ver o mundo... Os
salesianos mostram uma grande preocupacao com a religiao, um dos trés pilares
do sistema preventivo; o ensino religioso ocupa um grande espaco no regimento:
os artigos 38 a 43 se destinam a descrever com detalhes a “constituigéo,
atribuicées e funcionamento do servigco de Pastoral Escolar”, cuja preocupacao é
dinamizar “o anuncio explicito e implicito da mensagem cristd” (p. 15).
Funcionando ordinariamente em horéario escolar (art. 43), o Servico de Pastoral
Escolar “é exercido em consonancia com os Documentos emanados pela Igreja,
seguindo as orientacdes pastorais da Diocese quanto ao planejamento, execugao

e avaliagdo” (art. 42).

®' Carta de Nobrega a Martin Azpilcueta Navarro, da Bahia, em 10 de agosto de 1549, citado por
Gambini, 2000, p. 60.
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Segundo Foucault (1996), uma das formas de institucionalizar a
dominagao sao os dispositivos de poder, e 0s salesianos usam o poder pastoral,
nas palavras de Weisshaupt (2004), como no antigo Egito, onde “o Rei-pastor é
alguém que, nao apenas manda e € obedecido (rei), mas também aquele que cria,

toma conta e guia um rebanho (pastor) %

; a Biblia se apropriou dessa figura e
mostra o Bom Pastor como aquele que arrisca a vida pelo seu rebanho. E é
desse lugar de pastor que os salesianos se representam, na sua relagcdo com os
indios. Enquanto a Igreja assume esse papel, o Estado lava as maos. Fica quase
completamente ausente, delegando responsabilidades aos missionarios,

considerando-os como mediadores.

A separacgao entre a Igreja e o Estado esta configurada na Constituicao
Federal/88, no artigo 19: “E vedado & Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e
aos Municipios: 1. estabelecer cultos religiosos, subvenciona-los, embaracar-lhes
o funcionamento ou manter com eles ou seus representantes relagcdo de
dependéncia ou alianca. Ressalvada, na forma da lei, a colaboracao de interesse
publico”. Esta garantido ai o carater leigo do Estado, totalmente desrespeitado nas
escolas publicas de Sao Gabriel dirigidas pelos missionarios. Como lembra
Orlandi (1987) o sujeito-religioso € marcado pela obediéncia e pela submissao, “o
discurso divino — eterno, ja-sempre-la — se realiza no sujeito pela sua total adesao”
(p. 35), a religidao acabou sendo uma forma de controlar a ‘violéncia’, os ‘instintos
rebeldes’ que os salesianos viam nos indios (item 4.3, neste capitulo). ‘Converter’
e ‘pacificar eram as duas acdes perfeitamente coordenadas que atendiam aos
objetivos do processo civilizatério. Esse tipo de educacao tem produzido efeitos
que, de alguma forma, emperram a luta do Movimento Indigena na construcao de
uma escola pensada e dirigida por indios.

Mesmo entre os projetos alternativos, que fizeram uma ruptura com os
modelos impostos, com freqiéncia, os grupos que estdao propondo e discutindo
uma nova forma de educacado escolar sdo apanhados nas malhas ideoldgicas

62 Jean Robert Weisshaupt, “Poder, Instituicio e Governamentalidade — Um paradigma do Servigo
Social”, comunicacgao feita no Seminario Internacional Michel Foucault, setembro de 2004.
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veiculadas pela interacdo de duas gramaticas recorrentes e quase sempre
entrelacadas, a “Gramatica da Escola” e a “Gramatica da Politica™. Até porque
nao ha como dizer o momento atual a ndo ser pelo uso da lingua pedagdgica que
veio junto com a educacao colonizadora (missionaria). O universo simbdlico no
qual se inscrevem os novos esforcos de tomar nas proprias maos o processo de
educacao escolar ndo € outro sendo o de praticas significativas ja previamente
constituidas: “Se a gramatica da escola impregna o cotidiano escolar e tolhe a
adocao de acles alternativas, a gramatica da politica naturaliza comportamentos e
atitudes nas esferas de poder [...] e preserva estilos ‘consensuais’ de atuacao”
(Bueno, 2000, p. 29). (grifos da autora)

No | Seminario sobre o Ensino Médio, em Sao Gabriel da Cachoeira
(marco de 2004), foi discutido e acertado que os indios pegariam a diregdo das
escolas; logo apds, ao chegar nos centros missionarios, aprovaram em
assembléia, que a gestdo sim deveria ser feita pelos indios, mas s6 dentro de um
ou dois anos. Motivo: “Nao temos experiéncia [...] Nao estamos preparados”.
Efeito produzido pelo medo que paralisa, constituido pela educagdo para a
docilidade, para a obediéncia e submissao. As irmas, atuais diretoras, mostram-se
preocupadas porque os indios ndo vao saber se virar nas malhas da burocracia.
Ou seja, protege-os (ainda!) com cuidados maternos. Dessa forma, no gesto

mesmo de resisténcia se verifica o atravessamento das marcas constitutivas.

Os povos Baniwa e Coripaco decidiram por uma educacao escolar
voltada para os interesses das comunidades e levaram alguns anos discutindo,
em grandes assembléias, os rumos que dariam ao seu projeto, até dar forma a
uma proposta. Selecionaram e prepararam os professores, todos da propria etnia;
escolheram as formas de gestdo; definiram um calendario, o local de

funcionamento da escola, optaram por métodos e processos de ensino adequados

68 “Gramatica da Politica” ¢ uma expressao criada pela autora de Politicas atuais para o Ensino médio,

Maria Sylvia Simées Bueno (2000), inspirada na idéia de “Gramatica da Escola”, formulada por David
Tyack e Larry Cuban (1995), citados pela autora.
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aos seus objetivos®. Todos esses movimentos apontam para a construcdo de
uma escola nova, participativa, tranquila, onde as criangas e jovens fossem
ouvidos e a disciplina ndo fosse um problema. Porém, quando se sentaram para
pensar o cotidiano da escola, os professores, reunidos uma semana antes da
chegadas dos primeiros alunos, produziram, como primeiro passo, uma lista de
regras e regulamentos, com previsdo de sancdes para certas faltas previsiveis.
Tudo como no internato, onde a maioria tinha estudado. Descreveram, por
exemplo, o papel de uma professora lider (napidzawaro), que assim ficou definido:
“orientar os alunos sobre as regras; chamar a atencao dos alunos; corrigir o aluno;
levar ao conhecimento dos coordenadores (eenawinai) a situagcdo dos alunos;
fazer cumprir horario e tarefa; verificar a limpeza do alojamento e a higiene de

cada aluno”.

s

E o imaginario dos antigos internatos atuando como forga constitutiva
de acbes que, certamente, ndo seriam necessarias, numa pequena escola, para
onde os alunos vao por livre vontade. Mas o sistema preventivo indica que é
preciso um regulamento, onde os termos mais comuns sao: respeitar 0s seus
colegas, professor e funcionarios; ndo mexer nas coisas dos outros; ndo mentir;
zelar pelo patriménio da escola; corrigir, fica extremamente proibido a entrada de
bebidas alcodlicas e de fumo, etc. Mesmo sem terem chegado os alunos da
Escola Pamaali, ja ha, por parte dos professores e coordenadores, todo um
imaginario a respeito do que pode/vai acontecer, das faltas que podem/vao

cometer e é preciso, portanto, prevenir. E o sistema preventivo produzindo seus

efeitos®.

Ha, portanto, uma memodria discursiva, constituida pelo modelo de
educacgado, que interpela os sujeitos indios a se colocarem na posicao de
incompetentes, de incapazes, de impotentes para gerir seus projetos. Os sentidos

de humanizacéao instalados pelo mito salesiano, que descreve a transformacao do

% No capitulo V trataremos deste projeto da Escola Pamaali Baniwa e Coripaco
% Esse regulamento néo vigorou na Escola Pamaali, pois logo se percebeu que ele ndo cabia naquele
tipo de escola. As regras de bem-viver coletivamente foram sendo construidas no cotidiano.
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selvagem em civilizado — do estado de natureza ao estado de cultura pela
dominagcdo — séo efeitos que se reproduzem sobre os povos indigenas quando
sao interpelados pelo lugar da constitutividade, efeitos de captura que os aprisiona

até mesmo quando ensaiam movimentos de resisténcia.

Seria necessario um grande esforgo tedrico e critico para desnaturalizar
as evidéncias produzidas discursivamente, seja pelo colonizador, seja pelo
colonizado (Mariani, 2004, p. 25); caso contrario, todos os esforcos despendidos
no sentido de produzir uma educacao escolar voltada para a realidade e para
atender aos interesses reais de comunidades concretas vao inscrever-se
novamente, sem que issO seja percebido pelos novos atores/educadores, nos

velhos modelos de escola “como deve ser”.

Uma outra marca discursiva aparece, ainda, na estrutura do Regimento
Escolar da Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira, que é algo um tanto
surpreendente: depois de descrever todo o funcionamento da educacao basica:
educagcado infantil, educagcdo especial, ensino fundamental, ensino médio,
educacao profissional (que na pratica ndo € mais oferecido), educacao de jovens e
adultos — a mesma estrutura para qualquer escola do sistema nacional — ha uma
secao especial intitulada Da Educacéo Indigena, cujos artigos sao reproduzidos a

sequir:

Art. 76 — A Educacgéo Indigena visa proporcionar 0s meios para conservar e
desenvolver a memoria histérica de seu povo, suas tradigoes e lingua por
meio de do ensino formal ou informal.

Art. 77 — Os Estabelecimentos de Ensino, com 99% de clientela indigena e o
quadro de Professores na sua quase totalidade indigena adotarao a forma de
ensino diferenciada, como resposta a demanda da comunidade educativa ai
existente, levando em consideragéo as caracteristicas préprias das etnias
presentes em cada localidade.

Art. 78 — A forma diferenciada de educagado vem apresentada na proposta
curricular.

Art. 79 — As Escolas, de acordo com os objetivos previstos nos Planos
Nacionais de Educacgéo relativos a Educacao Indigena tém como finalidade:
a) Fortalecer as praticas socioculturais e a lingua materna de cada etnia
indigena;

b) Manter programas de formagao profissional especializados de pessoal,
destinados a educacao escolar nas comunidades indigenas;

c) Desenvolver curriculos e programas especificos, neles incluindo os
conteldos culturais correspondentes as respectivas comunidades buscando
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fazer uma educacgao diferenciada de acordo com as exigéncias da clientela a
ser atendida.

O que se nota, na leitura desses artigos, € uma enorme contradicao, um
simulacro, na medida em que toda a estrutura de ensino, a coordenagao
pedagdgica e os servicos pedagdgicos complementares ja vém descritos nos
artigos anteriores, focalizando o suporte para todas as agdes no Sistema
Preventivo de D. Bosco e marcando a presenca salesiana como algo
imprescindivel, apagando-se completamente qualquer participagdo das proprias
sociedades indigenas nesse processo e ignorando seus representantes. Para a
coordenacao do trabalho pedagdgico, o Regimento exige formagéo

especificamente salesiana:

“Art. 31. O Servico de Coordenagdo Pedagdgica é constituido por um
membro da Comunidade Educativa devidamente habilitado, de acordo com o
Sistema Preventivo Salesiano, sendo responsavel pelo acompanhamento do
aluno no seu dia a dia.” (Capitulo Ill, Secao IlI)

E o Capitulo Il, Secédo |, que fala Dos Servicos Pedagdgicos
Complementares, enumerando-0s (biblioteca, presenca salesiana,
aperfeicoamento do pessoal docente e administrativo, servico de monitoria),
dedica trés artigos para deixar claro que todo o trabalho pedagdgico € da
competéncia de quem entende de Sistema Preventivo, ou seja, é da competéncia
dos missionarios e que se trata de ‘Escolas salesianas’:

Art. 50. A “Presenca Salesiana” é caracteristica fundamental das escolas
salesianas, alma do SISTEMA PREVENTIVO de Dom Bosco.

Art. 51. Este Servigo é realizado por uma Equipe de FMA (Filhas de Maria
Auxiliadora) sob a coordenagdo da Diretora da Comunidade, procurando
atuar no espirito do Sistema Preventivo de D. Bosco.

Art. 52. Compete a cada FMA manter o relacionamento interpessoal
constante e continuo com os educandos para orienta-los e acompanha-los no
processo educativo de crescimento e amadurecimento humano-cristéo.

§ 1° A “presenca salesiana” é uma presenca estimuladora, animadora e
religiosa, libertadora de forgas interiores dos jovens.

§ 2° Esta Presenca se exprime nas relagbes interpessoais, radicadas em
uma fundamental confianga nos jovens e se apdia no trinbmio “razao,
religiao e amor”. (Com excegdo de escolas salesianas que eu sublinhei, os
outros grifos todos aparecem no Regimento).

Este artigo 50 do regimento e os dois seguintes ndo deixam nenhuma

davida: as escolas sao salesianas! Assim, quando, nos artigos 76-79
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(anteriormente citados) se falar em Educacdo Indigena, forma diferenciada de
educacao, fortalecimento de praticas socioculturais e da lingua materna de cada
etnia (art. 79), jA& esta previamente assegurado do que se trata: educacgéo
indigena, desde que dirigida pelos salesianos. Na verdade, a insercao desses
artigos (76-79) sobre Educacgéo Indigena sao diferentes formulagées do mesmo
discurso: “pela linguagem, pelo funcionamento da lingua na histéria, pelas
evidéncias produzidas pelo discurso, podemos compreender [..] os efeitos
contraditérios e paradoxais dessas evidéncias nos processos de
identificacdo/subjetivagcéo politico-ideoldgica” (Zoppi-Fontana, 2004, p. 25).

Zoppi-Fontana (2004) comentando Pécheux ([1978], 1983) mostra
como a reprodugao capitalista (os salesianos se fazem mediadores entre os indios
e um Estado capitalista) se adapta, se transforma, se reorganiza®®, continuamente,
em multiplas lutas de deslocamento ideolégico.

Quando, na pesquisa de campo, li o artigo n® 78 do regimento,
afirmando que a forma diferenciada de educacédo viria apresentada na proposta
curricular, fui atrds das propostas curriculares, em cada escola: ndao havia
nenhuma proposta diferenciada, a ndo ser o acréscimo de duas ou trés disciplinas
na grade curricular do Estado do Amazonas, sempre as mesmas em todas as
escolas: linguas indigenas, arte indigena, agricultura indigena. Um acréscimo pro-
forma, que s6 pode ter o sentido de simulacro. Na pratica nao funciona.

Cito um exemplo na area da lingliistica que mereceria uma atencao
muito especial e ndo tem, nas escolas dirigidas pelos salesianos, praticamente
nenhum investimento nesse sentido, embora a disciplina esteja nos curriculos,
como ja vimos. Em primeiro lugar, ensina-se apenas o Tukano, em escolas que
tém alunos de até 20 etnias diferentes; € uma disciplina quase figurativa; fazendo

uma comparagao, poder-se-ia dizer que € como lingua estrangeira oferecida nas

% No capitulo V veremos como a natureza paradoxal dessas realidades complexas se manifesta
também nos movimentos de resisténcia, quando os discursos dos indios sdo atravessados por
discursos outros.
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escolas publicas do Pais, consta do curriculo, o aluno faz, mas ndo ha uma
expectativa de aprendizagem real. E o que sugere a fala de um participante do |
Seminério, que fez um curso em nivel médio, em cujo curriculo constava sua
prépria lingua: “Eu sou Tukano e me sinto analfabeto na minha lingua. Nao
adianta ensino bilinglie se vocé Ié, escreve e fala s6 em portugués e em Tukano
ndo sabe nadal! [...]. Vivemos de duas maneiras: indio por natureza e branco por

condicdo” (Relatério | Seminario, 2004).

Tive ocasido de dialogar com os alunos das principais escolas dirigidas
pelos salesianos. A expressdao amarga de um aluno de lauareté, ao ser
perguntado sobre o que espera conseguir com o Ensino Médio, mostra a
decepgao no final de um curso que n&o lhes deixa muitas alternativas: “Ndo posso
responder, porque o que eu podia aprender ja estou aprendendo e no final, ja té
me formando e depois disto vou tentar sequir carreira no Exército. Por que vocés

nao vieram perguntar isso antes?!!!” (grifo do aluno)

Em lauareté, esperei a volta de uma turma de alunos que estavam
fazendo a disciplina “Agricultura Indigena”. Perguntei o que estavam produzindo:
“Nada” Foi a unica e pronta resposta. Insisti: Mas vocés ndo estavam na aula de

Agricultura Indigena? “Sim, mas a gente so limpa o redor da escola”.

Mudanca em educagdo nao significa cadastrar a escola como
“indigena”, aumentar algumas disciplinas na Parte Diversificada da Grade
Curricular da SEDUC. Em termos de mudanca real essa postura tem se revelado
um esforgo inutil, porque o dificil ndo é fazer essas trocas ou acréscimos, o dificil &
romper com as formas de ensino, com os métodos e conteudos fixados
historicamente. Dificil € encarar as possibilidades de mexer na estrutura mesma
da educacéo, incluindo ai os objetivos, os calendarios, as formas de organizagao
das turmas e de progressado, as formas de avaliacdo e de registro. Dificil é
produzir o material de apoio necessario para alcancar os objetivos previstos,
adquirir acervo significativo para as bibliotecas, publicar, dar formacao continuada

aos professores indigenas. Enfim, discutir um novo conceito de educacgéo escolar.
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As Instituic6es salesianas da regido, tanto as de Ensino Fundamental quanto as
de Ensino Médio, ainda acreditam nas vantagens do sistema preventivo sobre
outros métodos e processos pedagogicos (Gomes, 1991, p.147). O regimento

confirma essa posicao (art.2°, p. 7).

Hoje, essas escolas até inovam, em alguns aspectos, mas “repetem
discursos que animaram as campanhas de outrora” (Certeau, 1995, p. 133) e os
religiosos, mantendo regimentos escritos pela Igreja, acreditam que possuem
valores para distribuir. Novamente, o Regimento Escolar da Diocese confirma. E,
por isso, 0s missionarios insistem em manter-se na gestdo das Escolas
“‘indigenas”, apesar da insisténcia com que, hoje, as Organiza¢des do Rio Negro
se propdéem assumir as proprias escolas, cumprindo a legislacdo da educacgao
escolar indigena do pds-88, fazendo da escola um espaco possivel também de
pensar e de realizar os seus projetos de sustentabilidade. Essa posicéao,
entretanto, ndo impede a existéncia de tensdes entre os préprios indios, por causa
de formagdes discursivas diferentes que se embatem entre os membros de uma

mesma comunidade.

A demanda por educacdo escolar, na verdade, deve ser entendida
como algo bastante complexo, diversificado. Devendo incluir a formagéo
continuada dos que ja fizeram um curso sem sentido para si, dos que nao
estudaram, mas gostariam de ter estudado. Incluir rupturas, desestabilizacdo do
modelo imposto pela sociedade moderna, tornando-se um empreendimento de
produzir conhecimento real para responder perguntas também reais de alunos e
comunidades de verdade, histéricos, situados, ampliando a possibilidade de vida
plena no presente concreto, mais do que num futuro sonhado fora de qualquer
projeto possivel.

Ha muitos gestos de resisténcia em matéria de educacao escolar no
Rio Negro, que merecem ser estudados e apoiados. Gestos de povos e grupos
que tomaram essa empreitada em suas maos coletivas e estdo produzindo uma

escola viva, alegre, sem culpa, sem perda de tempo, provocando nos alunos
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novas experiéncias-de-si, sem |lhes capturar as forgas internas e fazendo crescer a
sua poténcia de vida: Escola Indigena Utapinopona Tuyuka, Escola Pamaali
Baniwa e Coripaco. A seguir, no capitulo V, apresentarei algumas dessas
experiéncias, carregadas de sentido (e de tensbes também) e provocadoras de

mudanca.
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V. A Resisténcia: a luta por “autonomia” para a construcao da

educacao escolar indigena — um processo em andamento

“Nés também temos uma historia!”

(Assembléia na Escola de Assungdo do Icana)

Pontos de resisténcia estdo presentes em toda a rede de poder.
Portanto, ndo existe, em relagdo ao poder,

um lugar da grande Recusa — alma da grande revolta,

foco de todas as rebelides |[...]. Mas, sim, resisténcias no plural,
[...]: possiveis, necessdrias, improvdveis, espontdneas,
selvagens, solitdrias, planejadas, arrastadas, violentas,
irreconcilidveis, prontas ao compromisso.

(Michel Foucault, 1997)

O processo salesiano de educacao escolar, que no Rio Negro ja dura
quase um século, estruturou-se basicamente no esfor¢co da negacéo das culturas
locais e na imposicdo de uma racionalidade européia e cristd. Contudo,
considerando todas as perdas que essa postura colonialista trouxe consigo, nao
se pode falar de uma captura definitiva das subjetividades indigenas locais, pois
onde ha poder e dominacdo ha resisténcia; embora nado exista o foco de uma
grande rebelido em relacdo ao poder, existem focos multiplos, solitarios,
improvaveis, coletivos! Inumeros focos que sé podem existir no interior de um
campo estratégico que sado as relagdes de poder. Como o poder, a resisténcia
também opera, mesmo que de maneira difusa. E, ainda, como o poder é
‘produtivo’, a resisténcia também o é: quanto mais opressao, maior criatividade na
maneira de fazer frente a esse poder: o mesmo movimento que produz a

dominagéo produz também a resisténcia a ela (Deleuze, 1998).

Neste capitulo, vamos trazer alguns ecos dessa difusa resisténcia que,

teimosamente, vai acontecendo no cotidiano das comunidades e nas estratégias
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das organizagdes, ndo como gestos isolados, mas como resultado do movimento
indigena nacional e, em particular, do movimento de professores indigenas dos
estados do Amazonas, Roraima e Acre, organizado em forma de Comissdes, a
partir de 1988. O movimento se firmou no Amazonas e Roraima com a sigla
COPIAR: Comissao dos Professores Indigenas do Amazonas, Roraima. Em Séao
Gabriel da Cachoeira o movimento indigena se vé representado e coeso atraves
da Federacao das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN).

Fazendo parte desse movimento de resisténcia € preciso lembrar o
papel marcante que ONGs (como Instituto Socioambiental/ISA, Saude Sem
Limites/SSL, entre outros) tiveram/tém junto as organizacdes locais, seja como
‘parceiros’, seja como assessores, na estruturacdo de programas de educacao
escolar indigena, cujas experiéncias apontam para a formulacdo nao s6 de
politicas de educacado locais, como também tém influenciado na definicao de
politicas nacionais de educacao escolar indigena, a despeito da pouca vontade
politica do Estado brasileiro de contar com essa participacdo. ldeologicamente
coerente com as formagdes discursivas de obediéncia e submissdo, que
alimentam a educagdo missionaria, o Estado ainda prefere manter estreitas
relacbes com a Igreja, em Sao Gabriel da Cachoeira, ao invés de tratar das
questdes pertinentes aos indios diretamente com suas organizagbes. “As
‘parcerias’, pondera Higino Tendrio, coordenador politico-pedagdgico da Escola
Utapinopona Tuyuka, “sdo espacos que estamos aprendendo a usar”’ (Apud
Cabalzar, F.D., 2006, p. 205) Conforme escreve a antropdloga Flora Dias
Cabalzar, assessora dessa Escola, “Higino reconhece que as iniciativas
promovidas pelas comunidades podem partir de trabalhos conjuntos, em espacos
administrados por atores indigenas, ao lado de parceiros que se envolvem e o0s
respeitam” (Cabalzar, F.D., 2006, p. 250).

Para o corpus que serviu de base para este capitulo visitei os arquivos
da FOIRN, em S&o Gabriel da Cachoeira, do ISA, em S&o Paulo e em Sé&o
Gabriel; estudei os Projetos Politico Pedagdgicos das Escolas Indigenas

186



Utapinopona Tuyuka, do Alto Tiquié, e da Escola Pamaali Baniwa Coripaco, do
Alto Rio Igana. Ainda, para a montagem do corpus, servi-me de situagcdes de que
participei, como assessora, tais como oficinas de formacgao de professores nessas
duas calhas de rio. Também contribuiram para as observacdoes e analises 0s
trabalhos que realizei como membro da equipe de pesquisadores do MEC para a
elaboracao de Diagnéstico da Escolarizacdo em Nivel Médio dos Povos Indigenas
do Brasil, tendo feito, nesse projeto, a parte da pesquisa relativa ao Alto e Médio
Rio Negro®’. Nessas condigdes, passei em todas as turmas de alunos da Escola
Baniwa Coripaco, no Alto Rio Icana, ouvindo os debates e perspectivas para a
continuidade dos estudos em nivel médio; ouvi as liderancas da Organizagéo
Indigena da Bacia do Igana (OIBI) que, por primeiro, tracaram objetivos e
estratégias para a educacao basica de seu povo. Participei de assembléias de
pais, de alunos e de professores nos centros missionarios de lauareté, Taracua,
Pari Cachoeira e Assuncéao do Igana, entre marco e abril de 2004.

Na Escola Utapinopona, participei de um dia todo de reunido, na qual
as comunidades Tuyuka faziam avaliagdo da educacao escolar do ano anterior e
discutiam os encaminhamentos da escola. Sem possibilidade de acompanhar os
debates, em lingua tuyuka, mantive conversas informais com alunos, pais € maes,
nos intervalos e, no dia seguinte, o coordenador da escola e os professores
fizeram a gentileza de me dar uma manha de atencdo, discorrendo sobre as
finalidades da educacdo, de um modo geral e do Ensino Médio, em particular.
Outras informagdes (e muitas historias) preencheram os trés longos dias de
viagem, subindo os rios Uaupés e Tiquié, de Sao Gabriel até Pari Cachoeira, com
o coordenador da Escola Utapinopona, prof. Higino Tendrio Pimental; com o
Presidente da Associagcdo (ATRIART), Sr. Fernando e com o piloto do barco, Sr.
Durvalino, todos eles ex-alunos dos internatos salesianos e hoje lideres em suas
comunidades, no caso dos dois primeiros; o terceiro, o piloto Durvalino € um
senhor da etnia Dessana que escreve 0s mitos do seu povo e ja tem livro
publicado sobre o assunto. Em cada comunidade em que pardvamos para

%7 Projeto 914BRA1086 Diversidade na Universidade , parceria MEC/UNESCO, margo de 2004.
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pernoitar, tinhamos oportunidade de ouvir pais, liderancas, jovens, professores
que fizeram o magistério especifico®®; em comunidades, como a S&do José I, que
tém ousado ‘transgredir’ o sistema de educacdo municipal, buscando implantar
processos préprios de ensino na sua pequena escola. Conheci e entrevistei a
professora Tereza Monteiro Socot, cuja histéria eu ja tinha escutado durante a
viagem, a unica professora da etnia hupda que cursou o magistério especifico e
que, nesse ano de 2004, a Secretaria de Educacdo de Sao Gabriel havia
substituido na escola de sua comunidade por um professor Tukano, que nao fala
hupda, para dar aulas para criancas que nao falam nem portugués e nem tukano.
O motivo alegado para troca foi que a professora ndo pudera fazer o concurso do
municipio: estava nos dias de dar a luz e era tempo de seca, com o Rio Tiquié
apresentando dificuldades de navegacao.

De todas essas viagens e histérias da vida real, busco, neste capitulo,
analisar as condi¢cdes de producdo dos sentidos de “indigena” para os indios do
Alto Rio Negro, quando se referem a “escola indigena”, “professor indigena”,
“cultura indigena”. Tomo, para andlise, gestos esparsos daqui e dali, debates em
assembléias de liderancas, professores e alunos das escolas dos Centros
Missionarios e de outras escolas, nas comunidades. Detenho-me mais
longamente nos discursos oficiais da FOIRN, em particular uma “Carta Aberta”
que circulou na regiao, em dezembro de 2005; em duas experiéncias-piloto, a da
Escola Indigena Utapinopona Tuyuka e a da Escola Pamaali Baniwa Coripaco.

% O Curso de Magistério Especifico que ficou mais conhecido como “Magistério Indigena”, realizou-se
em Sao Gabriel da Cachoeira, a partir da gestdo de Gersem Baniwa na Secretaria de Educagao do
municipio. Este Curso marcou um periodo fértil de grandes debates sobre Educagao Escolar Indigena
em toda a regiéo.
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5.1 Nas bordas da memoria: repeticoes, rupturas e deslocamentos de
sentido

Analisando discursos de professores, alunos e pais a respeito do que
esperam da Educacao Escolar, em suas comunidades, pude perceber como, na
conjuntura educacional atual, bastante convulsionada no Rio Negro, se explica o
funcionamento hibrido de gestos de resisténcia, onde a transgressao, a docilidade, a
ousadia e a submissao se misturam e se alternam, sem que nenhuma dessas atitudes
fagca diminuir a forga de transformagcao que, gradativamente, vem operando rupturas
na formacao discursiva dominante no local que, mesmo assim, segue produzindo
efeitos. Separo as falas por distritos e comunidades, o que ja significa uma
interpretacao, na medida em que as propostas se inscrevem em diferentes lugares de
significacdo; os dados empiricos necessitam ser tratados como fatos discursivos
(Payer, 2005, p.47). E o que vira a seguir.

Os sentidos se constroem, produzidos por uma meméria discursiva
estratificada em formulagbes andnimas, por vezes até esquecidas, que circulam e
produzem novos discursos, construindo uma histéria de sentidos e dando aos sujeitos
a ilusdo de serem a origem do que dizem. Na verdade, “o sujeito do discurso, se [por
um lado] determina o que diz, [por outro] é determinado pela exterioridade na sua
relagdo com os sentidos” (Orlandi, 1999, p. 50). Essa rede discursiva tecida por
multiplos fios precisa ser lida e entendida através da sua historicidade. E na histéria
dos sujeitos e das instituicdes que sera possivel identificar o0 movimento dos sentidos,
a sua dolorosa e inquieta incompletude, o ir-e-vir marcado, quase sempre, pela falta,
as relagdes que se estabelecem do sujeito com os objetos do mundo. E, por fim, o
possivel: “Essa incompletude atesta a abertura para o simbdlico, pois a falta é
também o lugar do possivel” (Orlandi, 1999, p. 52). Essa natural incompletude que
caracteriza o sujeito, os sentidos e a linguagem provoca deslocamentos na rede de
significacdo que se apresentam como “repeticao” (sujeito nao flui, pois é pego pelos
lugares ja estabelecidos ‘como deve ser’) ou “ruptura” aos sentidos estabilizados
(Orlandi, 1999, p. 54). Porém, nem toda repeticdo € estagnada. Orlandi aponta a

“repeticao historica” como aquela que se desloca e 0 movimento permite historicizar o
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dizer; e o sujeito, entdo, trabalha com a falta, a falha, o equivoco e irrompe no ja
estabelecido. E possivel acompanhar esse movimento dos sentidos nos discursos
sobre educacao escolar indigena nos distritos missionarios.

5.1.1. Centro Missionario de lauareté: entre o sonho do emprego e de

viver na cidade e a volta as comunidades

No centro missionario de lauareté, na Escola Sao Miguel, li relatos escritos
de 90 alunos das ultimas séries do Ensino Fundamental e do Ensino Médio. S&o
alunos que vieram de 37 diferentes comunidades, mas que ja estdo estabelecidos

nesse pequeno centro urbano e raramente voltam as comunidades de origem;

»69

geralmente, apenas os pais voltam “para capinar a roga e torrar farinha™”. A Escola é

dirigida por uma religiosa salesiana e segue o Regimento Escolar da Diocese de Sao
Gabriel.

Entre esses alunos, a primeira e mais freqliente resposta a pergunta sobre

0s motivos para cursar o Ensino Médio foi:

1. “Quero fazer o Ensino Médio para conseguir um emprego bom, seguro e

ganhar dinheiro’.

Depois as respostas foram variando:

” o« LT

2. ‘para o meu futuro”, ‘para passar no vestibular e fazer uma faculdade”, ‘para fazer

L L o«

Direito”, “para ser uma médica do Exército”, “para ser dentista da Forca Aérea”, ‘para

” o o,

ganhar dinheiro e um carro’, ‘para conseguir outras coisas boas para meu futuro”, ‘para ter

" o

uma vida nova’”, ‘para aprender coisa dificil”, “para ser jornalista e ginasta’, ‘para ser

n o«

diretora”, “para ser secretaria da Escola Sdo Miguel”, ‘para vencer o meu mundo de

T

ilusdo”, “para ter bom trabalho e alto grau de estudo”, ‘para ser professor’, ‘ter um
conhecimento geral do mundo, uma vida boa, garantir o sustento da minha familia”, “quero
conseguir uma profissdo como um doutor”, ‘para fazer um curso superior, como faculdade

de matemadtica, e que eu possa ser alguma coisa no futuro e conseguir o que eu quero

% Dos relatos escritos dos alunos.
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ser’, “‘quero ser mecdanico para ajudar as pessoas da minha comunidade”, ‘para ir em

LA

frente e ter vida melhor”, “para trabalhar nas comunidades na area de saude porque a

AN«

eu quero conseguir

",

gente vé que falta muito isso’, “para ajudar o meu distrito de lauareté”,
o0 Ensino Médio para governar o meu pais que é o Brasil. “Eu gostaria de aprender a

enfermagem ou talvez ser um professor, Deus que decide”.

3. “Quero fazer o Ensino Médio para aprender as coisas que ndo sabemos mais: conhecer
as plantas que curam, fazer canoa, fazer farinha, pescar, fazer roga, sabendo quais 0s
plantios mais adequados para cada tipo de terra, etc. Ndo é s6é pensar um ensino médio
para sair daqui, mas para ficar bem aqui. Abrir nossa cabeg¢a com idéias novas”.

Para organizar, ainda que de modo bem simplificado, os dizeres dos
alunos de lauareté em relacdo a expectativa sobre a educagao escolar e tragar um
quadro das posicoes-sujeito que se apresentam no corpus acima, sera preciso referir
a memoria discursiva, isto €, ao interdiscurso, que garante todo dizer. Procurar
compreender como se produzem “os sentidos que se dao por evidentes e definidos”,
como se deslocam, como se contradizem, sabendo que “0 sujeito ndo é fonte e
responsavel do sentido que produz”, embora a analise de discurso 0 considere como
“parte desse processo de producgao. [...] Na sua relacdo com a realidade natural e
social, [0 homem] ndo pode nao significar” (Orlandi, 1990, p. 17, p. 29 e p. 36). Dai a
injuncao a interpretacdo sempre presente.

Nos discursos acima, € possivel perceber que os sentidos nascem da
relacdo dos sujeitos com as regiées de significacdo, isto €, com os espagos do
interdiscurso, que pdem em relevo a forma de os sujeitos se situarem no mundo, entre
os multiplos sentidos. Pode-se observar diferentes “modos de relacdo entre os
sentidos instalados nas (e pelas) diferentes formacgdes discursivas” (Payer, 1995, p.
62) entre os alunos de lauareté para quem a educacéao escolar (Ensino Médio):

a) vai ajudar a passar no vestibular e conseguir entrar numa faculdade;

b) vai ajudar, no futuro, a realizar o sonho de ter uma profissdo, ganhar
dinheiro e viver bem;

C) vai ajudar a permanecer na comunidade e a aprender a fazer as coisas

da propria cultura que as pessoas ja ndo sabem mais.
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Lasmar (2005) discute, em profundidade, no contexto etnogréafico do Alto Rio
Negro, o sentido dos processos de migracdo para as cidades ou para os distritos, 0
sonho de insercdo no mercado de trabalho, a ansiedade por escolarizagdo, 0s
casamentos com brancos. Para a antrop6loga Lasmar, esses sao todos processos

associados, cujos sentidos podem ser entendidos

individualmente e em conjunto, a partir de um mesmo esquema de
representagao, cujos poélos, ou limites, sao dados pela oposi¢ao entre ‘indio’
e ‘branco’. Essa oposicdo encontra um referente sécio-espacial nos termos
‘comunidade e cidade’, que representam dois modos distintos de existéncia,
0 primeiro associado ao mundo dos indios, e o segundo, ao mundo dos
brancos. [...] Mas o importante € que o esquema nao se reduz a uma
oposicao de seus polos ou limites. Ele se constitui de um conjunto de
posi¢des escalares [...]. (2005, p. 147).

Essa explicagdo de Lasmar ajuda a entender as diferentes posigdes-sujeito
representadas nos discursos dos alunos de lauareté, um distrito que, cada dia mais,
tem as caracteristicas da vida na cidade. Produzindo efeitos na constituicdo dos
sentidos e dos sujeitos estdo também os discursos salesianos sobre a importancia da
educacado escolar, a formacao profissional (profissbes de ‘branco’) que eram
oferecidas nos internatos, todas elas incentivando a saida para as cidades (Manaus,
S&o Gabriel da Cachoeira) onde era possivel arrumar emprego, ganhar dinheiro e

integrar-se, assim, a sociedade nacional, tendo, enfim, uma “vida boa”.

O esquema representativo dos discursos deixa entrever as diferentes
formacgdes discursivas que estdo produzindo sentido entre os alunos de lauareté: no
grupo a) aparece uma tendéncia a competitividade — caracteristica da Educacao
Moderna — manifestada na busca do alto grau de estudo, de fazer um curso
superior, ser um doutor... Aprender coisa dificil... Completar os estudos ndo pode ser
considerado apenas como o resultado de anos de incentivo dos missionarios nos
internatos, repetindo que “para ser alguém na vida” era preciso estudar. Lasmar
discute esse aspecto e afirma que “é preciso levar em consideragdo que o desejo de

completar os estudos nao teria sido subjetivado pela populacdo do Uaupés se, de
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alguma forma, ndo fosse ao encontro de suas proprias expectativas” (Lasmar, 2005,
p. 214)7°.

O sonho de ter uma profissdo, ganhar dinheiro, ter um carro e viver bem,
representado no grupo b, embala a grande maioria dos alunos de lauareté,
influenciados pelas presumiveis possibilidades daquilo que se vé no entorno: morar
na cidade, ser professor, diretor ou secretario da escola, médico do Exército ou
dentista da FAB. Os alunos se referem a sonhos e mundo de ilusées, uma vez que,
nas condicdes reais, nao existem esses empregos, pelo menos, nao para todos. Que
sentidos podem fazer o enunciado do aluno que afirma querer, com os estudos,
‘vencer o meu mundo de ilusdo’? Provavelmente é algo mais do que sintaticamente
poderia significar ‘querer sair do mundo de ilusdo’ e ‘cair na real’! Vencer, aqui, parece
mais ‘realizar as suas ilusdes, no sentido de realizar os proprios ‘sonhos’. Viver na
cidade ou no distrito exige que se tenha um emprego, seja para ‘sustentar a familia’,
seja ‘para ter uma vida boa’... Ter um emprego é mais uma garantia de poder morar
na cidade ou no distrito. As familias que se mudaram para lauareté, dificilmente
voltardo para as comunidades, a ndo ser, como consta nos relatos dos alunos, “para
capinar a roca e torrar farinha”; a sua moradia permanente sera o distrito, uma vez
gue ja entraram nesse ‘movimento’ em dire¢cdo ao ‘mundo civilizado’ acompanhando

os filhos que saem das comunidades para estudar.

Este grupo refere-se ainda a profissdes mais ligadas aos servicos das
comunidades: enfermeiro, mecanico, indicando, provavelmente, que um retorno

também é possivel, de preferéncia se houver uma possibilidade de trabalho.

Aqui uma outra formagao discursiva comecga a produzir sentido: alguns
olhares se voltam para a vida nas comunidades [fazer enfermagem] para trabalhar na
area de saude porque a gente vé que falta muito isso... Ou ser mecanico para ajudar
as pessoas da minha comunidade... Como afirma Orlandi (1999) “nem sujeitos, nem
sentidos estao completos, ja feitos, constituidos definitivamente”. Ha sempre um lugar
para a construgdo do possivel. (Orlandi, 1999, p. 52). Hoje, no Rio Negro, ha uma

"% Voltaremos a este assunto mais na frente, ao abordar a escola com um espago simbdlico.
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sensivel influéncia (ou interferéncia) das acées da FOIRN e das organizagbes a ela
filiadas que tém investido em projetos e programas de formacdo (em saulde,
educacao, ambiente, administragdo, economia sustentavel) e em agdes que apontam
para as reais possibilidades de melhoria da qualidade de vida nas comunidades.
Como se pode ver nos discursos anteriores, alguns alunos rompem com a idéia
cristalizada e tensa (porque competitiva) de fazer parte desse movimento em diregcao
a cidade. Impelidos por experiéncias bem sucedidas e por ideologias que valorizam o
“ser indio” na sociedade nacional (mesmo sabendo de toda ambiglidade que estas
ideologias representam) os sujeitos (re)significam o simbolismo do trabalho, aqui
formulado como para ajudar as pessoas da comunidade, ou para ajudar o meu distrito
de lauareté.

Insisti nas formacdes discursivas que tém sua origem na educacao
salesiana, no entanto ha outras formagées discursivas muito mais profundas, muito
menos perceptiveis a observacdo de um leigo, ndo indio, ndo antropdlogo; ha uma
memoria discursiva do saberes indigenas que nos escapam, mas que também
operam e determinam certos enunciados dos alunos de lauareté. Nesse sentido, a
tese de doutorado de Geraldo Andrello (2004) se torna uma leitura indispensavel, se
quisermos ler esses discursos dos alunos de lauareté, que ndo se ddo a uma leitura
superficial, pois: “as palavras sdo sempre as mesmas, € 0 que dizem ndo é nunca o
mesmo [...]. [H&] um infinito durar das palavras, sua possibilidade de dizer sempre de
novo, mais além do que ja dizem” (Larrosa, 2004, p. 20). Presumo, a partir de Andrello
que, nos recortes discursivos acima, possa haver uma formagéo discursiva outra que
a da Educacao Moderna ocidental e que sonhos e ilusées possam significar muito
além das palavras:

[...] do ponto de vista indigena, o dinheiro [a mercadoria, o carro, 0 emprego]
foi inicialmente tomado como algo que para os brancos possuia uma
importancia equivalente aquela que os instrumentos de transformacao e os
adornos cerimoniais possuem para 0s indios: sdo meios e capacidades
imprescindiveis na vida de hoje, e que como tais existem em um plano da
realidade onde esse presente nao é distinto do passado narrado nos mitos
(Andrello, 2004, p. 246).

Deste ponto de vista, uma preocupacéo claramente explicitada pelo grupo

c: fazer um curso em nivel médio que proporcione voltar para as comunidades,
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sabendo fazer as coisas que deixaram de aprender, pelo fato de terem ido muito cedo
para o internato. “Abrir nossas cabecas com idéias novas” parece referir-se a idéias
novas sobre educacao escolar, ou seja, a posicao sujeito deste aluno esta afetada
pelos novos discursos de educagao indigena diferenciada que, nas ultimas décadas
tém circulado largamente em toda a regido, desde a criacao da FOIRN (1987), do
Movimento dos professores do Amazonas e Roraima (1988), o Programa
“Construindo uma Educacao Escolar Indigena”, (1997-2000) e, de modo especial,
pela forte influéncia das escolas Utapinopona e Pamaali que, vistas com certa
desconfianga, no inicio, ja sdo vistas, agora, como uma grande possibilidade, ou
melhor ainda, como um objeto de desejo: desejo de poder inventar a propria escola!
Da mesma maneira que os tuyuka e os baniwa estdo inventando a sua, como
veremos mis adiante. Este aluno acompanha, ha sete anos, um grupo de saude, que
discute o problema na comunidade. E talvez, no contato mais préximo com os
saberes indigenas dos mais velhos, ele tenha uma intuicdo de que “as mercadorias e
o dinheiro [possam] ser incorporados como Novos recursos para viabilizar a produgao
da comunidade” (Andrello, 2004, p. 246).

Este modo de relacdo com a comunidade representado pelo grupo ¢
mostra que, mesmo no Centro Missionario de lauareté, em uma escola que nao difere
em quase nada de qualquer escola regular do Amazonas, a formagéao discursiva dos
Movimentos vai surgindo, tracando pontos de fuga, deslocando sentidos para outros
lugares, levando sujeitos a outros modos de representagdo de si, do outro e dos
objetos no mundo (Payer, 1995, p. 32).

5.1.2. Centro Missionario de Pari Cachoeira

Em Pari Cachoeira, com a forte presengca de representantes das
comunidades vizinhas do distrito missionario, foi unanime a prioridade para o Ensino

Médio Profissionalizante. Os cursos mais indicados em Pari Cachoeira foram:

1. Manejo agrofiorestal (saber como aproveitar melhor os recursos naturais de que

dispomos com nossas terras), magistério (para formar nossos professores), saude —
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enfermagem (sempre é gente de fora que vem tratar de nés), engenharia (para fazer
casa), Direito (para defender nossos direitos), mecdnica (para cuidar de nossos motores),
piscicultura (para ndo depender dos técnicos de fora), linguas (portugués, porque nao
saber bem o portugués dificulta o didlogo com o branco). [grifos do relator do grupo]

Cada grupo apresentou os seus motivos para se investir em novas formas
de educagéao escolar, justificando a solicitacdo de cursos de nivel médio ndo s6 nos

centros missionarios, mas também nas comunidades ribeirinhas:

2. Para evitar o éxodo rural;, para formar cidaddos capazes de identificar-se com sua
prépria identidade étnica, ter um melhor conhecimento nacional e indigena e, através
disso, enfrentar os problemas de prostituicdo, alcoolismo, drogas, etc, sem dificuldade
financeira e estadia (referéncia as maiores dificuldades vividas hoje por terem os alunos
que se deslocar para a cidade para estudar). (Uma organizagao local do Centro de Pari

Cachoeira).

3. Espero que o Ensino Médio traga uma experiéncia inovadora, profissionalizante, de
formagao continuada, com gestao feita por representantes de cada comunidade (Opinidao
do diretor da FOIRN)

4. E muito dificil falar aqui na frente: some as coisas da cabeca [...] Os pais estdo
esperando ha muito tempo que os seus filhos possam se atualizar na educagdo sem sair
das comunidades. (Opinido dos alunos).

5. Eu mesmo ndo prefiro que meu filho volte pra roca. Eu quero ele um doutor! E mais
vantagem. (Opinidao de um pai de aluno).

Os cursos solicitados representam a repeticio do que se oferece
regularmente em todas as escolas, com énfase nos cursos técnicos, do que se pode
deduzir que ha discursos outros, que vém de fora, determinando as escolhas: essas
areas podem favorecer a possibilidade de ter “emprego” e, neste caso, os motivos
poderiam parecer, a primeira vista, os mesmos dos alunos de lauareté. Porém, nas
propostas e justificativas apresentadas por pais que avaliam como negativo e
prejudicial o abandono das comunidades para dar aos filhos a oportunidade de
estudar é possivel ver motivos outros, fundados menos nos sonhos individuais € muito
mais nas necessidades coletivas. O retorno as comunidades, melhorando condigdes
de vida, contaria agora com 0 apoio da tecnologia: cursos técnicos ajudariam a
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melhorar a agricultura, o aproveitamento dos recursos naturais, a valorizagdo da

prépria cultura, o reconhecimento e a defesa dos préprios direitos.

Mas ha ainda a repeticdo do velho sonho embalado desde o tempo do
internato: ter um filho doutor, que estudou em escola de branco, € mais vantagem: “eu
mesmo ndo prefiro que meu filho volte pra roga: eu quero ele um doutor! E mais
vantagem” (pai de aluno, em assembléia, 2004). Ecos de discursos que soaram

durante muito tempo. E ainda soam, vindos de outras formagdes discursivas.

5.1.3. Centro Missionario de Taracua

O momento da pesquisa, em Taracua, foi muito oportuno porque estava
havendo uma grande assembléia de quatro dias para discutir politica partidaria e fazer
encaminhamentos com relagdo a candidatos indigenas para os cargos eletivos de
2004. De maneira que foi possivel ouvir um grande numero de representantes das
comunidades ao redor de Taracua e de todo o Triangulo Tukano (Pari Cachoeira,

Taracua, no rio Tiquié e lauareté, no Uaupés).

A primeira reunido foi com um pequeno grupo de alunos, uma professora e
a Irma diretora. Registro, a seguir, o desabafo final da professora:

6. “Ha tempo que queremos mudar o jeito da nossa escola. Pensamos, avaliamos,
conversamos com 0S pais o que eles pensavam sobre isso. No inicio, os pais ndo queriam
escola indigena, porque ja tinham essa mentalidade, esse preconceito. Falar de educagao
indigena, eles falavam logo: por que voltar atras? Era uma coisa atrasada. Mas fomos
conversando. Agora € assim, teria que ser assim. Faz tempo que estamos conversando.
Mas tem que vencer essa politica de tantos anos! Como falar de uma coisa que a gente ja
nao fala ha tantos tempos? Coisas da nossa cultura. A SEDUC sempre nos considerou
incapazes para assumir nossa escola e foi ficando como estd”. (Opinido de uma

Professora que acompanhou a reunido com alunos da Escola Sagrado Coracao de Jesus)

Esta professora retrata com muita clareza alguns dos sentidos de
‘indigena’ para os proéprios indios: no inicio eles (os pais) ndo queriam escola
indigena. E explica que havia o preconceito. Fazer escola indigena seria voltar para
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atras, fazer algo atrasado. Retomando o imaginario salesiano, como vimos no capitulo
IV, “[o missionario] mostra-lhe [ao indio] as grandes alturas luminosas, as grandes
ascensdes da alma, alguma coisa que nao é o rastejar de verme no charco...” (MSA,
p. 44). “[o missionario] o vai levando a nog¢ao de propriedade, dos deveres, da moral,
da familia organizada, do encargo dos filhos, da responsabilidade de um lar seu, vai
lhe incutindo no espirito as grandes verdades da fé...” (NFB, p. 22). Tudo o que se
referia ao indio era escuridao, baixas trevas, o incompreensivel e o vil rastejar de um
verme no charco. Em contraste, a luminosidade, as alturas, a ordem, os valores
morais estao todos no novo modelo de vida e de sociedade trazido pela religido e pela
educacao salesiana que ja tinha feito o indio ‘virar um cidaddo. Essa memoria
discursiva esta viva sobretudo entre os mais velhos que, certamente, sofreram mais
duramente para ‘deixar de ser indio’ e transformar-se, subindo no status de ser um
‘cidadao’. Por isso a professora explica: ja tinha essa mentalidade, esse preconceito.
Mas fomos conversando... agora € assim... tinha que ser assim. Novas
discursividades estdo surgindo, mas mesmo a professora que tentava convencer os
pais de que agora é assim... Ela mesma nao tem tanta certeza (tinha que ser assim).
E o momento do conflito entre duas formagdes discursivas: aquela velha politica de
tantos anos! E a nova politica que, de alguma forma também esta sendo imposta,
mesmo que seja um lider indio’’ que venha dizer aos colegas professores das
escolas — que eram denominadas de escolas rurais e os professores indigenas, de
professores rurais: Agora ndo temos mais escola rural. Vocé ndo é um professor rural,
€ um professor indigena! Dificil romper com uma meméria que ha anos vem
produzindo efeitos’®. Além da dificuldade, o soffimento de ter que retomar a prépria
cultura tao desvalorizada! Dai a exclamagao do indio baniwa: “foi tao dificil esquecer

" Uma referéncia ao Movimento por Educagdo Escolar Indigena desencadeado em Sao Gabriel da
Cachoeira quando o indio baniwa Gersem Luciano dos Santos foi Secretario de Educagao e criou a
categoria de ‘professor indigena’. Entdao, aquele professor da pequena comunidade que até aquele
momento da histéria tinha sido um ‘professor rural’, tinha necessidade de perguntar: - ‘O que mesmo
que eu sou agora?’

- ‘Professor indigena! Vocé é um professor indigena!’ (Relato de uma assessora do ISA).

"2 Falando sobre os velhos discursos que ainda produzem efeito, me lembrei de registrar um “ato falho”
da CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil) — Comissao Episcopal para a Amazdnia — que, ao
apresentar o fasciculo Projeto Igrejas-Irmas na Amazdnia — A Igreja alarga a sua tenda, ao enumerar as
“necessidades mais urgentes” da Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira, coloca no n® 1: Sacerdotes
itinerantes para atender as Comunidades Rurais. O Projeto é de abril de 2006. A Igreja continua a
ignorar as Comunidades Indigenas, estao todas incluidas no rural (grifos meus).
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tudo o que era nosso (...)! E agora vocés vém dizer para lembrar tudo de novo!”
(citado no cap. V).

Mas ainda nao é tudo, a professora de Taracua se lembra de outra
dificuldade: a SEDUC sempre nos considerou incapazes para assumir nossa escola e
foi ficando como esta. E um outro professor ainda tem uma duvida ou, quem sabe, até
pode ser uma sugestao: Nossa escola se chama Sagrado Coragao de Jesus; agora,
sendo uma escola indigena, com certeza vai ter que mudar o nome. Isso a gente vai

ver. Mas nosso grupo acha que tem que mudar.

Como mexer nesses sentidos estabilizados como seja a denominacao da
escola? Isso a gente vai ver... Os discursos que apontam para mudancas sao
cuidadosos, parece haver uma intuicdo de que nao sera de repente que as coisas vao
mudar: agora tem que ser assim... Nosso grupo acha que tem que mudar... Isso a
gente vai ver... De resto, permanece outro discurso produzindo efeito: Temos
capacidade para fazer isso? Ainda € o lider baniwa Gersem Luciano que denuncia: A
luta legitima e legal na atualidade pelo controle total de todas as escolas existentes
nas terras indigenas [...] serve [...] para a desconstrucdo definitiva do colonialismo
Estado-Igreja que ainda teima em considerar os indios como incapazes.

Como diz Pécheux (1999):

Uma memoria ndo poderia ser concebida como uma esfera plena, cujas
bordas seriam transcendentais historicos e cujo conteldo seria um sentido
homogéneo, acumulado ao modo de um reservatorio: € necessariamente um
espago movel de visdes, de disjuncdes, de deslocamentos e de retomadas,
de conflitos de regularizagao [...] Um espago de desdobramentos, de réplicas,
polémicas e contra-discursos (Pécheux, 1999, p. 56).

z

E nessa arena de conflitos, provocados pela meméria histérica, que os
sentidos de ‘Indigena’ vao sendo administrados sem nenhuma homogeneidade.

Entre as liderancas de ‘fora’ de Taracua, a grande queixa — sempre
repetida enfaticamente em todas as assembléias as quais participei — recai sobre o
abandono das comunidades por causa de ter que sair com os filhos para estudar fora,

nos centros missionarios ou em Sao Gabriel; além de as comunidades ficarem

199



abandonadas, os filhos ficam distantes do aconchego da familia onde, em principio e
conforme a tradicao, deveriam aprender coisas basicas para sua vida:

8. “E tristeza ver nossos filhos um para cada lado, por causa da escola”.

[-]

“Os alunos hoje ndo retornam mais as comunidades. Ja pegaram demais a vida na cidade
e ndo querem retornar. Aqui nunca teve esse entendimento, agora que estamos
levantando esse problema, que o ensino pode ser diferente... Até agora o ensino cortou a

nossa raiz. Ndo queremos mais que corte a nossa raiz como aconteceu em lauareté”.

[-]

9. "Aqui estamos todos evangelizados pelos cristdos. Quando chega um branco, num lugar
estranho, ele ndo sabe como conviver com o povo [...]. Eles pensa tudo o contrario da
populagdo. Por isso é que a educagao tem que ser pensada por nés. [Sobre a formagao do
coordenador da escola indigena]:“Tem que ser indio, crescido com a familia dele. Ali ele
aprendeu a sua cultura. E tem que saber a leitura e a escrita, que a escola mexe com

isso.”

Os discursos acima se referem aos efeitos negativos da educagéao que, na
expressao de um pai, cortou a raiz do povo... “O ‘branco’ que chega de fora, pensa
todo o contrario da populagdo... Por isso é que a educagao tem que ser pensada por
nés”. O aprego pela educacao escolar nao fica abalado, mas a forma como ela pode
acontecer sim, fica balangada. Comeca a surgir, a partir da analise que a outra
educagao provocou, uma idéia do que seria escola diferente!

10. “Nossa escola tem que trabalhar com pesquisa. N6s ndo tivemos essa educagao de
relatar, de elaborar um projeto. Mas agora vamos querer um ensino diferente: Os grandes
narradores indigenas desapareceram. A escola matou os narradores. Queremos recuperar

isso. Voltar a contar nossas coisas e registrar’.

11. “A Escola do branco atrapalhou muito. Ficou muito fora da vida indigena. (...) Outra
coisa, a escola tem que ser pratica. Queremos levar nossos filhos para aprender botar
roga, fazer coivara, no tempo do verdo, aprender tudo que a gente faz para sobreviver. O
calendario tem que respeitar isso. A prefeitura ndo gosta. Manda ordens pra gente, o

prefeito vem por cima da gente”.
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A escola diferente trabalha com “pesquisa”, tenta “recuperar as narrativas”
gue a escola do branco ignorou; é “pratica”, ensina também as coisas que cada povo

precisa fazer pela sua sobrevivéncia.

Os sinais que marcam a possibilidade de uma escola diferente tanto em
Pari Cachoeira, quanto em Taracua, sdo certamente o resultado do contato destas
duas escolas com a vizinha escola Utapinopona Tuyuka, cujos resultados comegcam a
ser sentidos, depois de um periodo de muita duvida e de muitas criticas a respeito de
uma experiéncia escolar pensada, dirigida e executada por indios. A abertura para a
aceitacdo comeca pelos pais. Os professores, muito préximos da ‘boa escola
salesiana’sao mais resistentes. Para eles pesa muito mais do que para os pais o fato
de ter que pensar em mexer na velha estrutura da escola, assegurada pela “ordem

em tudo”. Por isso, resistem! Nao sem conflitos!

5.1.4. Centro Missionario de Assuncao do Icana

Em Assuncédo do Igana, como nos dois distritos anteriores, 0 momento
desta pesquisa coincidiu com uma assembléia também, mas direcionada a
reformulacdo de um projeto de pesquisa sobre a cultura, os mitos, a histéria e os
lugares sagrados dos Baniwa, na regido. O projeto tinha sido enviado pela Associagao
da Escola ao Programa de Desenvolvimento dos Povos Indigenas (PDPI), e voltou
para novas discussdes e ajustes. Esta assembléia tinha também o objetivo de tragar
um plano inicial do trabalho de implantacao do ensino médio e, por isso, contou com a
representacdo das comunidades vizinhas: do baixo Igana, do Alto Igana, do Rio
Negro, do rio Aiari, do rio Cuiari, do médio Pamaali e da Associagéo Indigena do baixo
Icana (AMIBI), de maneira que, com essa boa representacao, foi possivel discutir
educacao na relacdo direta com os problemas das comunidades; esse foi o tom que o
grupo de Assuncao deu as finalidades atribuidas a implantagdo do ensino médio:

11. Pensando pro nosso futuro, o Ensino Médio deve estar de acordo com a nossa

realidade e das nossas comunidades. Um ensino que leve em consideragcdo os recursos

naturais que temos para explorar e, ao mesmo tempo, nos traga algumas tecnologias para
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acelerar e facilitar o trabalho. Deve formar o aluno de maneira que ele goste de
permanecer na comunidade e de trabalhar por ela. (Opinido de um pai, na assembléia)

12. NGs também temos nossa histdria, nossos lugares sagrados (...) Estas coisas nossos
filhos quase ndo sabem nada. Queremos mostrar pra eles. Como é que nossa escola pode
ajudar pra isso? Queremos também trabalhar com elaboracdo de livros, cartilha; era
proibido falar nossa lingua; nossas tradigées diziam que era pecado, ndo podia fazer. Hoje
eu fico pensando que os missionarios eram pelo governo, eles vieram também mandados
pra ca com esse recado. Foram sempre comparados educacgdo e religido. Pra ndo cair
nessa palavra de pecado, nossos mais antigos foram deixando tudo. Mas a maior parte
ndo deixou morrer. Todo tempo 0s mais velhos ainda se lembram. Eu estou nesta idade e
me lembro ainda de coisas que aprendi com meu tio. (Opinido de um professor em
assembléia)

13. A falha da escola, bem, (...) aos poucos fomos perdendo a nossa valorizagdo. Nossos
costumes também. A escola ficou mais importante do que a roga. Eu mesmo nunca fiz
uma roga. Eu vim aqui pensando que ia estudar o dia inteiro, e agora estao falando de
fazer roga, rogca da escola (risada). Sai cedo de casa, ndo aprendi a botar roga. Eu penso
que a Escola hoje deve levantar nossa realidade. A escola tirou nds de la (a realidade) e
trouxe pra ca. E ndo ensinou ninguém a voltar pra comunidade. Hoje parece que vai ser
diferente. Vai ser bom. Nao estando os brancos dentro da coordenagéo, agora que vamos
ver a nossa capacidade. (Opinidao de uma lideranga em assembléia, candidato ao ensino

médio).

Alunos, pais, professores, liderangas comunitarias presentes colocaram
com entusiasmo suas expectativas por uma escola voltada para as coisas do povo
baniwa. Também em Assungéo, como nas duas escolas de Taracué e Pari Cachoeira,
€ bastante perceptivel a influéncia da outra escola-piloto, a Escola Pamaali Baniwa
Coripaco, que esta mais no alto Icana. Os pontos de coincidéncia podem ser
enumerados: a escola deve “ensinar a aproveitar os recursos naturais” e ainda trazer
alguma “tecnologia” que ajude a melhorar a vida nas comunidades. Nas novas
propostas indigenas aparece também novas discursividades e aqui a influéncia ja nao
€ dos salesianos, mas das ONGs, parceiras no trabalho da FOIRN de busca por
autonomia e valorizagdo das culturas indigenas do Rio Negro. Ndao é um
deslocamento ‘fora’ da escola, mas trata-se de uma escola (re)significada.

202



Se a ‘outra’ escola tirou o aluno da familia e da comunidade e nao ensinou
ninguém a voltar para comunidade, esta escola devera fazer isso, mas de forma
agradavel, de maneira que o aluno goste e aproveite o que esta aprendendo. As
opinidées chegam com um certo cuidado e uma certa desconfianga. O entusiasmo se
explica pelo momento da reformulagdo do projeto de pesquisa aprovado pelo PDPI, e
que prevé a participacao direta dos professores e alunos na pesquisa; como a Escola
Pamaali ja trabalha com pesquisa e, neste momento, o olhar para esta escola é de
simpatia e de admiracdo, comegar com um projeto de pesquisa sobre os mitos e 0s

lugares sagrados dos baniwa é um motivo real de &nimo no planejamento.

Outro motivo de entusiasmo foi o debate acalorado em torno da
possibilidade de a irma diretora deixar a dire¢gdo para um professor baniwa. Mesmo
assim, as falas deixam transparecer também aquela duvida: vai dar certo? (“Hoje
parece que vai ser diferente. Vai ser bom. Ndo estando os brancos dentro da
coordenacgéo, agora que vamos ver a nossa capacidade”).

A memoria histérica ndo deixa esquecer o0s outros discursos. Alguns
novamente ‘formulados’, ainda que meio em ‘segredo’: “eles podem pegar a dire¢ao
da escola. Ndo vai adiantar nada, eles dependem em tudo... E muito forte a presenca
salesiana consagrada no Regimento da Escola, como vimos. Assim, o discurso da
“dependéncia” representa duas faces: o lado de quem “da a assisténcia” (na saude,
na educacao e na Religido) e o lado de quem “acabou dependendo dessa assisténcia’
porque foi levado a abandonar o que eram seus costumes e praticas sociais, sendo
retirados da sua familia para o internato: A escola tirou nds de la (a realidade) e trouxe
pra ca. E nao ensinou ninguém a voltar pra comunidade. Assungao tem Escola, Igreja
e um Hospital com ambulatério, atendido permanentemente por uma religiosa médica.
Sao trés éareas essenciais de atendimento que substituiram os rituais religiosos
tradicionais dos Baniwa e Coripaco, os procedimentos de cura, a transmissdo dos
conhecimentos. E o0 que se pode deduzir dos fragmentos de fala na assembléia: “A
falha da escola, bem, [...] aos poucos fomos perdendo a nossa valorizagdo. Nossos
costumes também. A escola ficou mais importante do que a rogca”. Dai o conflito, a

duvida de alguns (“Vai dar certo?...”), a certeza de outros (“Eles dependem em tudo
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...”), as expectativas (“Vai ser bom”l)... € uma rede de sentidos, produzida por muitos
fios que se atravessam, causando tensdes e contradicbes que sé podem se
entendidos na sua historicidade e que, de alguma forma, sdo também o espaco
possivel de novas subjetividades, ancoradas nos gestos cotidianos de resisténcia.

5.2 Entre a memoria e a atualidade, o acontecimento de uma carta aberta

Retomando o cenario inicial da chegada dos missionarios salesianos que,
como vimos, “vieram para ficar’, é possivel entender um pouco melhor a
efervescéncia do momento atual na relagdo das comunidades e das organizagdes
indigenas com a Igreja (incluindo ai a Diocese de Sdo Gabriel e os Missionarios
salesianos) e com o Estado que, no Rio Negro, mantém entre si estreita alianca, a
Igreja sentindo-se como que responsavel por substituir o Estado em muitos aspectos
dos servigos basicos, sobretudo em relagdo a educacéao e, hoje, ainda que em menor
escala, também na saude. Essa postura da Igreja garante a (quase) total auséncia do

Estado nas comunidades indigenas.

Uma carta aberta assinada por professores, liderancas e Conselho Diretor
da FOIRN (Federacao das Organizacgdes Indigenas do Rio Negro), de dezembro de
2005, atesta esse momento, denunciando fortemente o fato de as escolas indigenas
continuarem, ainda hoje, sob a gestdao dos missionarios, situacdo esta que “limita
qualquer possibilidade de autonomia de gestao indigena e renovagao curricular e
pedagdgica” (trecho da carta).

A circulacado desta Carta Aberta se constitui como um acontecimento tenso,
que pde em confronto memérias discursivas em confronto, entre distintas
discursividades, que pretendem predominar em uma dada atualidade: tensédo entre a
“escola-internato [que] tinha como objetivo principal tornar o indio gente, civilizado,
cristdo, patriota e humano” (Gersem baniwa, 2006) e o movimento organizado que
visa implementar “mudancgas inovadoras na organizagdo escolar e na pratica

pedagogica; a garantia da plena autonomia na gestdo de nossos territorios,
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instituicbes e projetos coletivos” (trechos da Carta Aberta). Pode-se afirmar que o
acontecimento desta Carta é um fato novo, inscrito como um gesto em uma série de
muitos outros, da qual “ndo é possivel ‘datar’ o inicio”, assim como também nao é
possivel ‘datar’ o fim da educacao colonizadora, porque a colonizagdo nao é um fato
datado, que se teria dado em determinado tempo, é um presente’®. Conforme Zoppi-
Fontana, o acontecimento discursivo é um ponto, a partir do qual “se reorganizam as
praticas discursivas” (1997, p. 51). A circulagdo desta Carta produziu um efeito de
‘novidade’ que, por sua vez, provocou reacdes tanto entre os que sao homeados no
documento ou nele referidos indiretamente, como também entre professores

indigenas nos distritos missionarios.

Uma copia da carta foi enviada, através de oficio, indicando o momento da
sua elaboracdo (VI Reunido do Conselho da FOIRN) para: a Senhora Secretaria
Municipal de Educacao (Of. N° 316/2006); para o Revm® Sr. D. José Song, Bispo
Diocesano de Sao Gabriel da Cachoeira (Of. N® 317/2006); para todas as Escolas
Estaduais de Sao Gabriel da Cachoeira (Of. N° 318/2006); para as Comunidades
Religiosas dos distritos de lauareté, Assuncao do Igana, Taracua e Pari Cachoeira
(Of. N° 315/2006)"*. A observacdo dos destinatarios revela um efeito do poder
pastoral ainda em funcionamento, atravessando gestos de resisténcia: copias da carta
foram enviadas apenas para a Igreja local (Diocese), para Religiosos diretores de
escolas estaduais, para a Secretaria Municipal de Educacgao. Por que nao teriam sido
enviadas cépias também para o Presidente da Republica, para o Governo do Estado
do Amazonas, para o Congresso Nacional, para os Conselhos Nacional e Estadual de
Educacao, enfim para as instancias de representacao do Estado Nacional que é quem
deve executar, fiscalizar as acbes de educacao publica entre os indios? A ‘falta’
dessas instancias, o ‘esquecimento’ de que elas existem e tém a fungao reclamada na

carta manifesta o efeito do poder pastoral que, no Rio Negro, se encarregou de

" Eni Orlandi, 1990, p. 129, referindo-se ndo especificamente a coloniza¢do, mas a um discurso fundador que
mostra, de alguma maneira, alguém (no caso, o Padre francés, Martinho de Nantes, em missdao entre os indios
Cariri, na Bahia, rio Sdo Francisco) falando do lugar do brasileiro, fundando sentidos no lugar de outro (ou de
nenhum) sentido.

™ Tirei esta lista de destinatarios especiais para a carta aberta de um dossié preparado pela FOIRN
como apoio ao Seminario: “Constru¢cdo de um Programa de Educagao Escolar Indigena na Regido do
Rio Negro”, no subtitulo 5 — Ensino Médio: politica e gestao das escolas indigenas, pag.87 (paginagao
feita para 0 meu exemplar do dossié).
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substituir as fungdes do Estado, como tivemos ocasidao de constatar, em diversos

momentos, nesta tese.

A carta coloca, inicialmente, trés problemas basicos e institui “0 ano de
2006 como um marco decisivo na construgdo de uma proposta de plano de educacao
escolar indigena do rio Negro, nos marcos do PRDIS (Programa Regional de
Desenvolvimento Indigena Sustentavel) e do Plano Diretor do Municipio”:

A — As escolas indigenas e os cursos de ensino meédio continuam com a
gestdo dos missionarios salesianos, situagdo esta que limita qualquer
possibilidade de autonomia de gestdo indigena e inovacdo curricular e

pedagdgica. Toda relagdo com o Estado é intermediada por eles, o que
impede uma relacdo direta e autbnoma com a comunidade indigena [...].

B — [...] a Secretaria de Educagdo do Estado do Amazonas continua
insistindo em tratar as questdes educacionais dos centros distritais

exclusivamente com os gestores missionarios [...] contrariando 0 processo

em curso de autonomia dos povos indigenas do Rio Negro, hoje, expressa

através do Programa Regional de Desenvolvimento Sustentdvel Indigena do
Rio Negro (PRDIS).

C - Mudancas inovadoras na organizacdo escolar (recursos humanos e

técnicos) e na pratica pedagégica que estamos propondo, na perspectiva

concreta de escolas indigenas diferenciadas, ndo estdo sendo respeitadas,

reconhecidas e garantidas [...].(grifos meus)

Essa necessidade de fronteiras, de demarcagdes claras entre os campos
(da Educacgao Salesiana e da Educacgao Indigena) € algo sentido e manifesto, mas no
cotidiano nao se traduz em agdes muito definidas de forma transparente, por um lado
ou pelo outro. Ha sempre uma tensdo entre o vivido (a memdria) e o desejo
(atualidade); na verdade, sdo memorias discursivas em confronto nos dois casos,
porque ha memdria também no desejo e as formagbes discursivas atravessam 0s
sujeitos do discurso, provocando confrontos e dores que convivem com o gosto de,
finalmente, cada povo poder construir a sua ‘Escola Indigena’, no Rio Negro.
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Mas qual seria o sujeito discursivo que fala/requer ‘autonomia’? Formados
para a submissao e para a obediéncia, quem, afinal, inscreve o seu ‘desacordo’ ao
modelo de escola, instituido e seguro, garantido pela “ordem em tudo’? Cada povo
seria esse sujeito ou 0 movimento organizado? A carta aberta fala em “autonomia de
gestao indigena e inovagao curricular e pedagdégica”’, o que de alguma forma, faz
supor que é possivel uma relagdo colaborativa com a outra escola, a da ‘civilizagcao’?
Desde 1988 que o Estado brasileiro reconhece o direito de os povos indigenas
praticarem suas formas préprias de educacdo, com autonomia. Por que isso nao
acontece, quase vinte anos depois? O proprio documento (a carta) da uma pista: a
‘mediacao’, jamais abandonada pelos salesianos e pelo préprio Estado brasileiro faz
essa dependéncia. Os mediadores fazem essa funcdo de apagamento da parte
considerada inferior (por isso a mediagéo).

Voltando na Histéria — uma vez que é a histéria que produz sentidos —
estaria com a razdo o padre salesiano Brizzi Alves da Silva quando afirma, sem
titubear, que a integracdo dos indios a civilizagdo brasileira, lenta ou rapida, seria
inexoravel? (Alves da Silva, 1979, p.4-6).

Penso que se aplica aos povos indigenas do Rio Negro, hoje, o que
Jacques Ranciere (1996) escreve a respeito de politica e democracia (povo, demos):

[...] a politica existe quando a ordem natural da dominacdo € interrompida

pela instituicdo de uma parcela dos que ndo tém parcela [...]. Fora desta

instituicdo nao ha politica. Ha apenas a ordem da dominagao ou a desordem
da revolta (Ranciere, 1996, p. 26-27) [grifos meus].

Portanto, s6 ha politica porque a comunicagédo do ‘desacordo’ coloca em
questdo a normalidade da dominacdo, comenta Larrosa (2004); e ha democracia
quando € “o povo que inscreve polemicamente a sua propria existéncia/inexisténcia
nesse ‘desacordo™ (p. 259). E nesse sentido, o sujeito discursivo que fala/requer
‘autonomia’ para gerir seus proprios projetos de educacao, sem intermediarios, seria o
movimento indigena organizado, um povo com capacidade de resisténcia e de

invencao, que investe na elaboragéo de sua prépria ‘falta’.
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A carta assinala ‘problemas’ entre os povos do Rio Negro e a Missao, uma
realidade incbmoda na medida em que, fazendo o papel de intermediarios entre os
indios e o Estado, os missionarios mantém com os indios uma relagdo hierarquica,
firmando, por um lado, a ‘superioridade’, a ‘competéncia’, o poder e, por outro, a
consequiente ‘subalternidade’ dos indios que, por isso, segundo a Igreja local e, a
julgar pela insistente permanéncia dos missionarios na dire¢do das escolas indigenas,

‘precisariam ser gerenciados’.

A carta foi posta em circulagdo durante a VIII Reuniao do Conselho da
FOIRN em Taracua, no momento em que professores, liderancas e alunos de trés
distritos missionarios’® (Taracua, Pari Cachoeira e Assuncdo) — onde a presenca
salesiana é mais forte — estavam reunidos em oficina, trabalhando na elaboragao dos
projetos politico pedagdgicos para as Escolas de Ensino Médio recém-implantado
nesses distritos. Fatos como esse da oficina de Taracua tém-se repetido nas
comunidades e atestam o momento forte, na regido, em que as comunidades se
organizam, montam estratégias e vao construindo o espago do possivel, na educagao
escolar. Discursos estdo sendo produzidos pelas organizagdes indigenas do Rio
Negro na contramao do integracionismo e em contraposi¢cao ao Discurso Pedagdgico,
legitimamente constituido, através de regulamentos autorizados. Ha algo novo

nascendo, ainda que sem uma forma muito definida.

“Se todo discurso nasce de outro” e cria novos discursos é possivel falar
em um “estado de um processo discursivo e esse estado deve ser compreendido
como resultando de processos discursivos sedimentados e institucionalizados”
(Orlandi, 1996, p. 26). Nasce ai a “ilusdo subjetiva: o sujeito que produz linguagem
também esta reproduzido nela, acreditando ser a fonte exclusiva do seu discurso,
quando, na realidade, retoma um sentido pré-existente” (Orlandi, 1996, p. 26). Por
isso, os discursos que podemos chamar de resisténcia, entre os indios do Alto Rio
Negro, refletem essa tenséo entre diferentes formagbes discursivas, resultado das

’® Tenho me referido aos distritos de Taracud, Pari Cachoeira, lauareté e Assungédo do Igana ora como
‘distritos missionarios’, ora como ‘centros missionarios’ ou simplesmente como ‘distritos’. De tal forma a
relagéo Igreja/Estado tem sido estreita, no Rio Negro que, na década de 80, o bispo conseguiu, junto a
Prefeitura, que a divisdo administrativa do municipio correspondesse a divisao das paréquias feita pela
Diocese; assim, a cada centro missionario, corresponde um distrito de Sao Gabriel da Cachoeira.
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formacdes ideoldgicas — condicao de produgéo de todo discurso — que determinam o
que pode e deve ser dito a partir de uma posicao dada, em uma conjuntura dada
(Orlandi, 1996, p. 27).

Em relacdo aos gestos de resisténcia a Educacao Moderna e colonizadora,
uma das maiores dificuldades das sociedades indigenas do Rio Negro para avancgar
nos debates e nas agdes de construgdo da escola prépria é justamente o fato
denunciado na Carta Aberta de a diregcdo da maioria das escolas estarem ainda sob a
responsabilidade dos missionarios, evidenciando conflitos de muitas ordens e de
diferentes pontos de vista:

a) do ponto de vista do afeto, em tantos anos da amavel presenca
salesiana, como reza o Regimento da Diocese, ainda em vigor,
acentuando que a presenga salesiana € [...] a alma do Sistema Preventivo
de D. Bosco (Art. 50 do Regimento);

b) do ponto de vista do conceito de Educacao Escolar que, no caso dos
salesianos ainda tem por base a Religido, a Razdo e a Amabilidade (Art.
32 do Regimento);

c) do ponto de vista dos estabelecimentos de ensino que pertencem a
Diocese de Sdo Gabriel da Cachoeira (Regimento p. 2).

d) do ponto de vista do lugar de mediador que 0s missionarios insistem
em ocupar entre os indios e o Estado, recusando-se a deixar a dire¢cao
das escolas e o Estado do Amazonas recusando-se a cumprir a atual
legislacdo da Educacao Escolar Indigena, resistindo a nomeacao de
professores indios como diretores ou coordenadores de suas escolas.

Todos esses gestos reforcam a assungao de um poder que é outorgado
aos missionarios pelo préprio Estado e que, ironicamente, em um efeito circular de
sua agéao, eles acabam por impor ao Estado: tornam-se ‘uteis’ (Orlandi, 1987, p. 20).
E que o mediador tem um papel decisivo na constituicio das relagdes de poder: ele
fixa os sentidos, organiza as relagdes e disciplina os conflitos (Orlandi, 1990, p. 275).
O Estado precisa desses mediadores ‘competentes’ para evitar possiveis conflitos.
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Ha um “jogo de for¢ga na memodria [...] que visa manter uma regularizagéo
pré-existente com os implicitos que ela veicula. Mas essa regularizacdo discursiva
também pode ruir sob 0 peso do acontecimento discursivo novo que vem perturbar a
memoria” (Pécheux, 1999, p. 53). No Rio Negro, esse jogo de forgca foi acentuado
pela irrupcao do novo, primeiro pelas experiéncias alternativas de duas escolas-piloto
gue serdo analisadas nos itens seguintes e, mais recentemente, atraves da circulagao
desta carta aberta que, como acabamos de ver, afirma que ja basta de submissao e
apela pela nao intermediacdo da Igreja nas relacdes politicas e pedagdgicas com o
Estado! E aquela memoria (sempre repetida) que tendia a absorver o acontecimento,
comeca a se esburacar e a ruir (Pécheux, 1999, p. 53). E Orlandi ajuda a concluir: E
nessa instancia que se dao as lutas, os confrontos e onde podemos observar os
mecanismos de imposi¢cao, de exclusédo e [também] os de resisténcia (1999, p. 60).

Michel de Certeau em A Cultura no Plural, depois de perguntar, de forma
um tanto provocativa, que grupo tem o direito de definir, em lugar dos outros, aquilo
gue deve ser significativo para eles, ele mesmo responde que uma pratica significativa
seria “n&o receber, mas exercer a agao pela qual cada um “marca” aquilo que outros
lhe ddo para viver e pensar” (1995, p. 142-143). E o desafio da educagéo, no Rio
Negro, hoje.

Algumas comunidades ja deram esse salto e estdo trilhando, ndo sem
percalgcos, caminhos de mudancga, com vontade de assumir a historia e de dar novos
rumos aos acontecimentos do presente e do futuro. Outras ensaiam sair do
protecionismo salesiano. Nos dois casos se pode sentir a tensdo entre memdrias
discursivas em disputa, isto €, entre seguir o modelo ‘seguro’ e ‘eficiente’ de educacao
escolar, aquele que — pelo menos em promessa — prepara as pessoas para se dar
bem na vida, arrumar emprego, passar no vestibular € o outro ndo-modelo, o de
inventar a prépria escola, “marcando sobre o que, nos ultimos cem anos, lhe deram

para viver e pensar”.

Antes de entrar na analise das duas escolas-piloto, uma necessaria

observagao preliminar:
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As escolas-piloto Utapinopona Tuyka e Pamaali Baniwa e Coripaco fazem parte do
Programa Educacgéao Indigena no Rio Negro, que ficou mais conhecido como o projeto das
escolas-piloto (uma é a Escola Tuyuka, a outra é a Escola Baniwa e Coripaco). As escolas-
piloto sdo uma iniciativa da FOIRN, que buscou parceria com o ISA, visando uma
experiéncia de escola com énfase na valorizagado das linguas e das culturas tradicionais e
com a intengdo de gerar a formulagdo de politicas publicas para todo o sistema de
educagao escolar indigena. Além das duas Instituicdes proponentes, conta com o apoio da
RFN (Rain Forest da Noruega).

Conforme o texto original do Convénio firmado entre os parceiros, o objetivo maior
do projeto é a reformulagdo do processo de educagao escolar, propondo e desenvolvendo
sistemas de ensino mais voltados para atender as expectativas das comunidades
indigenas em relagao a escola. Ou seja, ha uma preocupagao de que a escola possa dar
apoio aos projetos sociais das comunidades especificas, que sdo, na verdade, mais
importantes do que a propria escola.

[Tais projetos] visam acima de tudo a busca de autonomia politica, autogestao do
processo educativo a curto ou médio prazo, a superagdo da discriminacao, fortalecimento
da auto-estima dos individuos e coletividades e, de forma indireta, a auto-sustentabilidade
econémica. (Do Projeto Original (1997), arquivos do ISA)

Todos esses aspectos explicitados nos objetivos revelam um avesso, isto é, um ndo
dito que, certamente, esta incomodando: a falta de autonomia politica, a gestao das
escolas fora do controle indigena, baixa auto-estima dos individuos e dos grupos, e
dificuldade na auto-sustentabilidade. Essa formulagao de objetivos permite visualizar a teia
discursiva que gerou a falta de confiangca do Estado e da Igreja, responsabilizada pelo
Estado para oferecer a educagao aos indios, ainda considerados incapazes de gerir a sua
propria escola; é a representacdo que os primeiros educadores salesianos fizeram dos
indios (capitulo IV), que continua produzindo efeitos, mesmo depois de tantas geragoes,
de desvalorizagido pessoal e étnica. E por fim, a certeza de que, 0 que se ensinou e se
ensina na escola, ndo resolve os problemas cotidianos de uma comunidade, mesmo os
mais basicos, como a auto-sustentabilidade. Ao contrario, outros projetos definidos nessa
parceria FOIRN/ISA investem nessa necessidade.

Quatro linhas de agao foram tragadas para o Projeto de Escolas-piloto, cada escola
investindo em suas finalidades especificas: a) apoio a Implantagdo de Escolas Indigenas
de 5% a 8% séries; b) apoio as Linguas Minoritarias; ¢) Educagédo na Lingua Tukano e d)
Capacitacdo Técnica. Tomarei as duas primeiras linhas, para analise: a implantacdo do
Ensino Fundamental completo, assumido pela Escola Pamaali Baniwa e Coripaco e o
apoio as linguas minoritarias, desenvolvido pela Escola Utapinopona Tuyuka.

Este “Programa Educacgao Indigena” no Rio Negro foi pensado para implementar
agbes complementares aquelas que vinham sendo conduzidas pela Secretaria Municipal
de Educagdo, a qual, naguele momento, na gestdo de Gersem Baniwa, vinha adotando
medidas importantes de carater regional e politico no campo da educagao escolar
indigena. O Programa se prop6s apoiar agdes de base, com o acompanhamento, o mais
sistematico possivel, destas experiéncias. Por isso, inicialmente, os primeiros
investimentos se deram em areas bem determinadas, reunindo comunidades previamente
articuladas para seus projetos. Sao, portanto, projetos de carater demonstrativo, cujas
acoes especificas seriam implantadas e acompanhadas de forma periddica por
assessorias externas e indigenas, propiciando a possibilidade de mudangas no processo
de educagao escolar no curso de sua implantacao. Planejando e avaliando continuamente
0 andamento das atividades propostas e executadas, esta experiéncia em escala limitada
deve repercutir no sentido de difundir um conceito de escola indigena diferenciada. (Do
Projeto Original (1997), arquivo do ISA).
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5.3 A resisténcia tuyuka através da escola: politicas linglisticas para vencer

um preconceito e valorizar a propria lingua

O povo indigena Tuyuka vive na regido do Alto rio Negro. Sdo 500 pessoas no Brasil e 500
na Colémbia, no alto Rio Tiquié e afluentes, como o igarapé Onga, Igarapé Inambu.
Tuyuka é uma palavra de origem tupi que significa barro ou cerdmica, que 0S
colonizadores usaram para se referir a esse povo. Entretanto, os Tuyuka ndo sdo um povo
tupi, sdo da familia linglistica tukano e se autodenominam Filhos da Cobra de Pedra
(Utapinopona). (Do Projeto Politico Pedagdgico da Escola).

A Escola Indigena Utapinopona envolve os Tuyuka do Alto Tiquié
brasileiro, mas recebe alunos tuyuka do outro lado da fronteira; teve inicio nos anos
90, com um movimento pela auto-gestao curricular, pedagdgica e administrativa de
sua escola, envolvendo ampla cooperacao e participacao comunitaria. A Escola esta
localizada na comunidade Sao Pedro, no Rio Tiquié, afluente do Uaupés, vem sendo
planejada e organizada por cinco comunidades tuyuka, uma regido com alto indice de
alfabetizacdo, em consequiéncia das escolas salesianas que atuam nestas calhas de
rio desde 1920, mas esta Escola estd funcionando de forma muito diferente da

educagao escolar missionaria.

A Escola Indigena Utapinopona se inscreve no item que prioriza o apoio as
linguas minoritérias, trabalhando, ao mesmo tempo, na transformagao radical do
modo de gestao e papel social da escola, envolvendo professores e demais membros
das cinco comunidades participantes.

No Tiquié, como no Uaupés, ha um forte predominio da lingua tukano que,
de lingua franca, tem se tornado a Unica falada pela populagado em geral, inclusive por
grupos de outras etnias (como desana, tuyuka, miriti-tapuya e outros, com excegao
dos Maku). Os Tuyuka do alto Tiquié sdo ainda os que mais tém resistido a este
processo de homogeneizagao linglistica, na medida em que se situam no limite da
influéncia dos Tukano, relacionando-se intensamente (através de casamentos e
trocas comerciais e rituais) também com os Bara e Makuna. Essa preocupagédo com a

lingua tuyuka se manifesta, mesmo antes da implantacao deste projeto, pela iniciativa
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de pais e professores, preparando, de maneira descartavel, em cartolinas, materiais
para alfabetizacdo das criangas em tuyuka. Outras iniciativas tomadas de forma
autdbnoma por professores e negociadas com os pais, foram condi¢cdes favoraveis
para a implantacdo de uma proposta mais radical, inserindo-se no programa mais
amplo “Construindo uma educacao Escolar Indigena”’®.

O Projeto-piloto prevé investimento na capacitagdo e formagao de novos
professores Tuyuka, em toda a regido do Uaupés e o primeiro investimento, neste
sentido, foi o “Curso de Formacdo de Professores Indigenas para o Magistério””,
oferecido em ciclos, a partir de 1998. Para a definicdo de uma grafia tuyuka, foram
convocados adultos alfabetizados, interessados em escrever em tuyuka e colaborar
nesse trabalho. As oficinas de linglisticas poderiam ser realizadas durante o periodo
letivo, e quem os professores, trabalhando o tempo todo em tuyuka, poderiam discutir
suas duvidas com o assessor. O Projeto previu também oficinas para a elaboragéo de

materiais didaticos apropriados aos objetivos da Escola.

Da equipe de trabalho fazem parte, além dos professores, monitores locais
(dois ou trés tuyuka da regiao), substituidos periodicamente; assessoria local regional
(velhos e adultos tuyuka convidados para determinadas atividades didaticas);
assessoria externa de forma permanente (antropdlogo, linglista, especialistas em

educacao indigena).

A integracdo das comunidades envolvidas no projeto-piloto se faz via
radiofonia, integrando-se na rede da FOIRN, com horérios diarios de comunicacao.
Um barco com motor de popa 15HP da o apoio logistico por agua.

’® Ver informagdes mais detalhadas deste Programa no capitulo Il, assim como a sua tentativa de
desconstrugdo pela equipe municipal que substituiu a lideranga baniwa, em cuja dire¢cdo estava a
Secretaria Municipal de Sao Gabriel da Cachoeira, na época.

"7 Informagées no capitulo II.
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5.3.1. O cotidiano da Escola Uapinopona

Na comunidade Sao Pedro, onde funciona a Escola Tuyuka, um povo vive, se
organiza, se programa, festeja, brinca, tem seu préprio ritmo. Passei um dia todo
ouvindo (sem entender, naturalmente!) e observando uma grande assembléia
realizada em uma belissima maloca recém-construida; de tempos em tempos, as
mulheres se levantam e com seus grandes caldeirdes passam nas fileiras dos
participantes oferecendo caxiri’®. Muita alegria e muito, muito debate. Os
coordenadores da escola estdo avaliando o0 ano que passou e fazendo planos para o
proximo ano escolar; explicam as regras da escola para 0os novos pais e alunos. Um
pai trouxe o filho que ja terminou o Ensino Fundamental: quer que ele aprenda o
tuyuka escrito. Esta encantado com a producgao da escola. E quer que o filho estude
ali por um tempo, em Tuyuka. Outros pais tiraram seus filhos de outras escolas
porque ndo ensinam o tuyuka e vém pedir para matricular o filho na Escola
Utapinopona. Um aluno é colocado no centro da sala para ‘aconselhamento’. O
senhor Pedro, uma lideranca tuyuka da Colémbia, participa da reunido: ha criangas

colombianas estudando ai nessa escola.

A reunido se prolonga pelo dia todo. E eu curiosa para saber: o que estes
alunos, professores, pais e maes tém para mandar dizer ao Ministério da Educacao
sobre o Ensino Médio?”® Ao contrario da maioria das escolas que s tiveram a chance
de aprender a ensinar com o0s salesianos, esta escola n&o prioriza o ensino do
portugués, ao contrario, o objetivo maior € a valorizacdo da lingua tuyuka. E
justificam: O aluno vai aprender o portugués quando precisar. Converso com as
criancas, algumas traduzindo para as outras, sempre com dificuldade para o
portugués.

No dia seguinte, finalmente, depois de uma longa noite de festas tradicionais
(cantos, dangas e caxiri), tenho uma reunido para que me falem da Escola

Utapinopona e dos seus projetos para o Ensino Médio.

"8 Bebida fermentada de qualquer espécie de fécula, mas de preferéncia de farinha de mandioca (Berta
Ribeiro, 1995).

" Neste momento eu estava realizando o trabalho de campo da pesquisa do MEC/UNESCO nas
Escolas do Rio Negro.
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A primeira necessidade apontada alfineta as secretarias de educacgéo, de

forma bem clara:

14. “A secretaria ndo tem técnico preparado que consiga entender os projetos alternativos
de escola! Nem conseguem ler nossos documentos. Nao entendem, ndo querem entender!
Estdo sempre dando ordens atravessadas. Transferem nossos professores para outras
escolas, sem discutir, nomeiam professores sem conversar. E claro que a gente ndo
obedece, eles tém que voltar atras, mas da muito trabalho” (Fala gravada durante a

reuniao).

Com relacao ao recorte (14), acima, ndo admira que os Tuyuka reclamem
dos técnicos das secretarias, pois o descaso do Estado, em todos os niveis, € notavel,
como afirma Grupioni (2006): “os sistemas, de um modo geral, encontram-se
extremamente despreparados para enfrentar a gestdo dessa modalidade de ensino
[refere-se a categoria professor indigena dentro dos sistemas de ensino] com pessoal
pouco qualificado, parcos recursos financeiros e falta de compreensdo e vontade

politica dos atuais dirigentes” (p. 160).

O enunciado: Estdo sempre dando ordens atravessadas [...] é claro que a
gente ndo obedece [...] mostra uma formagao discursiva que contrasta com aquela
esperada pelas pessoas ‘autorizadas’, a obediéncia. Novas subjetividades vao
surgindo, de auto-confianga, de desobediéncia, quando a ordem é ‘atravessada’; mas
isso sO se mostra possivel em grupos organizados, como este da Escola

Utapinopona, porque agir assim, d4 trabalho!°

Falar do cotidiano da Escola é falar do seu funcionamento. Em muitos
documentos e em cartas enviadas para diversas secretarias, se 1&€ que o Projeto
Politico Pedagdgico da Escola esta sempre em revisdo, ndo é um documento
acabado e acompanha as freqlientes discussdes e avaliagdes dos trabalhos. O que o
Projeto traz com clareza sao principios e algumas decisbées que implicam em

mudangas na estrutura de funcionamento da escola. A seguir, cito uma decisao

8 Os Tuyuka tém, nos arquivo da Escola, centenas de cartas enderegadas as secretarias do Estado e
do Municipio, em gestos incansaveis de rebeldia. Embora isso dé muito trabalho, tem produzido também
muitos efeitos benéficos
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interessante dos Tuyuka; o texto é de uma carta ao PDPI®', em resposta & solicitagao
de informacdes desse 6rgao a respeito da Escola e seu funcionamento. As perguntas
do responsavel pelo PDPI sdo interessantes porque revelam a estranheza frente ao
diferente, e mostra, justamente, em que os Tuyuka inovam na Escola Utapinopona:
afinal, € uma escola ou sao varias escolas? Que disciplinas se ensina regularmente
no Ensino Fundamental e Médio? Como se dard a realizacao das praticas de ensino-
aprendizagem de conhecimentos culturais? Copio o primeiro paragrafo da resposta do
coordenador, prof. Higino Tenorio:

“A Escola Tuyuka é um projeto que tem como um dos objetivos reunir as comunidades
Tuyuka do alto rio Tiquié nas quais ja existem escolas municipais ha trés décadas
aproximadamente: escola Nossa Senhora de Assuncdo (hoje chamada escola Bua);
escola Santa Terezinha (hoje chamada escola Yukuro); e Sdo Pedro (hoje chamada
Escola Poani). Essa funciona na comunidade S&o Pedro (hoje chamada Mopoea), onde é
a sede da Escola Tuyuka. Pois é, a Escola Tuyuka retne essas trés escolas, que sdo

chamadas salas de extens&o, pois fica uma em cada comunidade e que, em conjunto,
obedecem o mesmo curriculo escolar e usam mesma metodologia de trabalho educativo,
isto &, o projeto politico pedagdgico que elaboramos juntos é para todos. Esse ppp” esta
em constante discussdo, e em vdrios momentos e oficinas complementamos ou

modificamos”. [grifos meus]

Nem foi tanto pelas informagbes que fiz este recorte na carta do Prof.
Higino, mas pelo sentido que ha na mudanga das denominacdes das escolas e da
comunidade Sao Pedro. Antes, todas as escolas tinham nome de santo®. A partir das
mudancas, ja se verifica um gesto significativo: os nomes estao todos em Tuyuka. O
fato de (re)nomear as escolas e até mesmo algumas comunidades implica em
segurancga, confianga, valorizacdo da propria cultura e lingua, um dos objetivos da
escola. Veja-se o cuidado no acontecimento de uma nomeagéao: A Escola Tuyuka é
sindnimo de Utapinopona Bueriwi. ‘Utapinopona’ significa ‘Filhos da Cobra de Pedra’.
‘Uta’ significa Pedra; Pino significa Cobra; Pona significa Filhos... ‘Buere’ significa

8 PDPI — Projetos Demonstrativos dos Povos Indigenas, ligado ao Ministério do Meio Ambiente,
Secretaria de Coordenagao do Amazonas.

® Este ¢ um fato que ocorreu em todo o Rio Negro e nas calhas de seus afluentes: os salesianos (e
talvez até mesmo outros missionarios antes deles) mudaram quase todos os nomes das comunidades e
deram nomes de santos a todas as escolas. Conferir exemplos no capitulo IV, quando cito os homes
das escolas tais como aparecem no Regimento Escolar da Diocese de Sao Gabriel da Cachoeira para
as Escolas Estaduais dos Municipios de Sao Gabriel, Santa Isabel e Barcelos.
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‘estudos’; ‘wi’ significa ‘casa’. Bueriwi significa ‘casa de ensino e aprendizagem’.
Ensinar e aprender é o mesmo verbo em tukano. Todo esse detalhamento aponta
para o cuidado que os Tuyuka estdo tendo com a lingua, que inclui a reelaboragao de
conceitos que circulam, muitas vezes sem sentido para as escolas de néo indios, até
se conseguir uma denominacdo adequada aos conceitos em questdo. A Escola
Tuyuka se situa no espago de fronteira entre educacdo tuyuka, educacdo escolar
modelo ocidental e educacdo escolar tuyuka (Padre Justino Rezende Tuyuka)®.

Voltando ao funcionamento: trés escolas fora da comunidade Sao Pedro
fazem parte desta escola. Da seguinte maneira: até a quarta série, a crianca estuda
em sua propria comunidade; da 52 até a 8?2 série, estudam todos juntos, fazendo
rodizio dos locais de funcionamento das aulas, em outras palavras, a escola se
desloca periodicamente para diferentes comunidades que recebem e dao suporte aos
alunos de ‘fora’. Os tempos também estdo “fora dos eixos”: The time is out of joint!
Exclamou Hamlet. Frase que, pronunciada nos corredores de uma escola regular,
deixaria loucos alunos, professores e, sobretudo, o diretor que afinal, tem que manter
a ordem em tudo (desde Comenius!). Pois €, os Tuyuka trabalham tranquilamente
durante quinze dias e nos prdéximos quinze dias cada um vai para sua casa, com sua
familia, com seu povo, viver ali e continuar as suas pesquisas. Ah! Sim. Os
professores ndo precisam ficar vigiando e controlando os alunos: os temas estudados
lhes dizem respeito, interessam, os resultados serao debatidos, escritos, re-escritos,
circulardo nas comunidades, receberdao as opinides e colaboracao de muitos leitores
e, até mesmo, poderao ser publicados.

[Essas trés escolas] obedecem o mesmo curriculo escolar [...] isto é, o
Projeto Politico Pedagdgico que elaboramos juntos é para todos. Em meio a muitas
discursividades novas em relagao a escola, aparece uma ‘velha’, aquela da formacéao
discursiva que a escola ocidental moderna necessita para funcionar, a obediéncia.
Claro que em uma pequena escola indigena, em que todos estao participando de
todos os debates e decisbes, ndo seria necessario “obedecer’ a um projeto

8 Informagdes dadas pelo padre Justino Rezende Tuyuka, em artigo inédito escrito em parceria com o
Prof. Dr. Anténio Jacé Brand, da Universidade Catélica D.Bosco, de Campo Grande, MS, 2006.
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pedagdgico, mas té-lo como um guia, enquanto servir. E embora se saiba que na

pratica é assim que funciona, surge, da memdria discursiva, esse verbo “obedecer...

Ainda conforme o prof. Higino, no Ensino Médio (que comeca a se
estruturar), o esquema de funcionamento € o0 mesmo da 5% a 82 série, mas eles
devem passar mais tempo nas comunidades, desenvolvendo seus trabalhos de
pesquisa, reunindo-se, periodicamente, com seus professores e assessores
orientagcdo. Em determinados momentos, também fazendo o rodizio dos locais,
acontecem mddulos com aulas nas diversas areas do conhecimento, como lingua
portuguesa, matematica, gestdo ambiental, etc, para aprofundar questées que foram
levantadas durante as pesquisas. Nao centralizando todo o trabalho num Unico local,
os alunos tém a oportunidade de interagir e socializar com as comunidades por onde

vao passando.

“Mudamos o curriculo s6 para ensino com pesquisa e sem disciplinas. Paramos de corrigir
muito os erros de escrita dos alunos, dando mais leitura para eles”. (Carta Prof. Higino ao
PDPI).

Interessante que o texto ndo coloca qual a concepcéao de curriculo anterior
a estas experiéncias, mas da a entender que curriculo passava a idéia de uma grade
curricular, com disciplinas, carga horaria. Nessas duas linhas do enunciado, é
possivel ler outra concepcgao, incluindo metodologia de trabalho, avaliacdo. Como a
escola ndo esta pensada para formar o aluno para a ‘competicao’, a correcao e
avaliagcao classificatoria perde o sentido; assim, corrigir ‘erros de escrita’ deixa de ser
prioridade, embora tenha seus momentos certos de aperfeicoamento, como veremos
logo adiante, ao descrever as politicas de publicagdo. Mais uma consideracao sobre a
forma de operacionalizar uma proposta curricular que tem a pesquisa como eixo

organizativo:

“A pratica de pesquisa com os mais velhos vem desde os primeiros ciclos da escola
tuyuka, sendo que os alunos mais velhos estudam de forma mais aprofundada e registram
com mais detalhes o0s temas mais sérios como ceriménias, mitologias e manejo
(diretamente ligado ao ciclo ritual). Mas mesmo nos primeiros ciclos esses temas ja sdo
adotados, o professor ou um avé mais velho contando e conversando com as criangas,

que encenam, desenham, ou escrevem pequenos textos ilustrados... Os ancidos as vezes
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vém na escola, as vezes os alunos os procuram. [...] Os professores sdo responsaveis
pelo acompanhamento das pesquisas destes alunos, sendo o aprendizado de todos os
que participam das atividades” (Carta ao PDPI).

Com os Tuyuka, vai se configurando, aos poucos, uma nova forma de
organizar uma escola, bem diferente daquela proposta pela educacao moderna que
cristalizou rituais destinados a ensinar tudo a todos, ao mesmo tempo, tendo a ordem
como eixo que faz funcionar essa maquinaria escolar. As questdes, problemas,
propostas dos alunos sdo o objeto das pesquisas e os diferentes saberes convivem e
se completam, jovens professores buscam nos sabios mais velhos os valiosos
conhecimentos culturais que nao aprenderam até mesmo em consequéncia da prépria
escola — a outra — que interveio, sem nenhum pudor, nas raizes mais profundas dos
povos ‘escolarizados’. Para o necessario dialogo com os conhecimentos universais de

outras sociedades, contam com o papel importante dos assessores externos.

Juntamente com essa nova forma de organizacdo escolar, vai se
configurando também uma nova discursividade indigena, responsavel ndo sé pela
constituicdo de um novo discurso sobre a educacao escolar tuyuka, que se afasta
do modelo ocidental cristdo, como também pela constituicdo de sujeitos e de
novos sentidos para a educacao escolar. Configura-se entre os tuyuka uma forma
némade de escola, que se desloca no espacgo, que organiza livremente os tempos
curriculares, priorizando e jogando com o real da vida, estabelecendo novas
relacdes com o outro, na medida em que a prépria escola se abre para a livre
participacdo dos velhos sabios que, depois de algum tempo de siléncio (a escola
do branco havia tomado de assalto todos os espagos formais de transmissao do
conhecimento), estabelecem novos espacos/tempo para a comunicacao dos

saberes ancestrais.
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5.3.2. Politicas lingliisticas, Escrita e publicacoes entre os Tuyuka

Néao me fechem as portas,

orgulhosas bibliotecas,

Pois justamente o que estava faltando

Em suas prateleiras apinhadas

E o que venho trazer...

(Walt Whitman, Folha solta das Folhas da Relva)

O intensivo trabalho de educacdo salesiana deixou, entre os Tuyuka,
algumas marcas que sao comuns também entre outros povos do Rio Negro; a
avaliacao dos indios, a respeito desse longo periodo, aponta para o enfraquecimento
dos vinculos dos mais jovens com as geracées mais velhas dos avds, 0 que se
manifesta numa espécie de acomodacdo ao modelo ocidental de escola, “uma
espécie de submissdo a ideologia do internato. Autoritarismo, reproducdo dos
preconceitos linglisticos (nao acreditar nas suas linguas e deixar de usa-las; toma-las
como obstaculos para o aprendizado do portugués”), conforme artigo da antropdéloga
Flora Dias Cabalzar, sdo algumas das marcas mais profundas e que deixaram efeitos
negativos sobre as pessoas e 0s grupos, contra as quais, hoje, os Tuyuka lutam para
fazer desaparecer (Cabalzar, F.D., 2006, p. 252). Em um dos relatérios de Curso da

Escola Utapinopona, se pode ler:

Contra os preconceitos, a primeira coisa que a gente discutiu [nas
comunidades da escola] foi a politica linglistica [...]. O maior resultado
alcancado é o sentimento de responsabilidade de todos para com a vida nas
comunidades e com seus territérios de origem. (Curriculo poés-feito, 2001-
2005, in Cabalzar, F. D., p. 252).

A valorizacdo da escrita e da fala tuyuka é, por esse motivo, um dos
principais objetivos da Escola Utapinopona, marcando a sua resisténcia a educacao
missionaria que s6 permitiu 0 uso do portugués e do tukano nestes quase cem anos
de educacao escolar. Outras 22 linguas indigenas faladas na regiao ficaram fora dos
curriculos, embora conste na grade curricular o item “Linguas Indigenas”.
Contrapondo-se a essa pratica, esta escola prioriza a lingua tuyuka como lingua de
instrugao e investe, como pratica curricular, na producao e publicagdo de livros na

lingua tuyuka.
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Como parte dessa politica, os Tuyuka informam: “paramos de usar livros
de fora, por uns tempos, porque decidimos, nés mesmos, criar todos os materiais Foi
tempo de grande trabalho, porque todos tinham que ajudar, os pais e maes [...]
produzir cartazes com pequenos textos para ajudar os professores de alfabetizacédo e
os primeiros ciclos” (Carta ao PDPI).

Um dos primeiros livros publicados registra conhecimentos dos moradores
do Alto Tiquié sobre passaros e animais da regido; escrito por Gustavo Barbosa
(2002), este livro traz, na apresentacao, o sentido e a importancia da escrita para os
tuyuka:

O amplo uso da escrita tuyuka no Alto Tiquié comecou ha dois anos e segue
ganhando importancia nas escolas (alfabetizagao, leitura, escrita, pesquisas)
e fora dela (avisos, cartas, bilhetes). Textos circulam nas comunidades e
casas, sendo lidos, relidos, comentados, revisados. O acesso a leitura é
fundamental neste momento em que indios Tuyuka assumem a
responsabilidade de definicdo ortografica gradual, a partir da propria
produgao e reflexdo. Nasce a literatura Tuyuka que registra conhecimentos
milenares e outros meios para pesquisa.

O registro escrito tem produzido efeitos muito positivos sobre a equipe da
Escola Utapinopona e sobre as escolas da vizinhanca. E toda a comunidade se
envolve na producdo desse material. A lingua tuyuka é realmente uma lingua de
instrucdo na Escola Utapinopona. E como resultado desse objetivo, recomecou a ser
falada no cotidiano, o que estava sendo deixado de lado, ndo sé por influéncia da
escola missionaria, mas pelo fato de os tuyuka se casarem com mulheres tukano;
embora sabendo as duas linguas, a lingua da mae estava tendo a preferéncia e o
tuyuka ficando esquecido. Hoje, comunicar-se em Tuyuka publicamente esta tao
natural para eles, que ja ndo se dao ao trabalho de, numa espécie de submissédo ao
branco, traduzir para ele tudo o que falam em Tuyuka. Ficam muito a vontade, nem
percebem que tem alguém ali que pode nao estar entendendo. S6 traduzem, quando

eles tém um bom motivo para se fazerem entender.

As publicagdes dos Tuyuka sdo em forma de livros e de fasciculos (de
elaboragao mais rapida e publicacao artesanal). Registram textos escritos nas oficinas
pedagdgicas e culturais ou durante o periodo letivo e sdo organizados em séries.
Geralmente, os livros sdo o resultado de pesquisas elaboradas na escola, que vao se
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aprofundando cada vez mais, na medida em que circulam nas escolas e nas

comunidades, para discuss&o e revisdo®.

A valorizacao da cultura, outro objetivo da Escola Indigena Utapinopona
Tuyuka, quer ir além da ‘conservacao’ e pretende a comunicagao, a troca entre outras
culturas de outros povos:

Na Escola Tuyuka, valorizagdo da cultura nao significa sé querer conservar,
sem aceitar mudancgas. Conservagao e mudancga nao sao vistas como coisas
contrarias. Os dois pontos fazem parte da realidade de dialogo entre
culturas. Valorizar a cultura e registra-la de varias formas (cultura material,
escrita, fitas e videos) nao significa apenas querer conservar, mas querer se
comunicar. (Projeto Politico Pedagégico da Escola Utapinopona).

O cuidado com o registro se justifica por esse outro objetivo: a divulgagéao
da cultura em outras comunidades indigenas e em outras sociedades. Nesse sentido
€ que o professor Higino Tendrio explica que o objetivo da producao escrita em tuyuka
€ muito mais amplo do que, por exemplo, servir de material didatico, o que,

certamente, seria uma pobreza:

O livro escrito em Tuyuka deve levar a sociedade brasileira a entender uma
parte da multiculturalidade de nosso pais; e fazer valer a igualdade de
direitos lingdisticos, através de publicagcdo de literatura e documentos nas
varias linguas indigenas do pais. (Higino Pimentel Tenério — Coordenador
politico-pedagdgico da Escola Indigena Utapinopona Tuyuka).

E atualmente os Tuyuka estdo publicando em portugués também, como
uma forma de se abrir para comunicar-se com outra sociedade; essa € uma decisao
mais recente, na escola, e justificam: para divulgacdo da nossa cultura e sabedoria

entre outros povos indigenas e entre ndo-indigenas.

A Escola Utapinopona teve uma participagao também em uma pesquisa de
iniciativa de outras organizagdes tuyuka e tukano e seus colaboradores sobre o0s
Peixes do Tiquié; o resultado foi uma publicagcdo com o registro dos conhecimentos

8 Temas das Publicacdes Tuyuka: Nossa Terra. Conhecimentos para o manejo, Mec, 2001; Histérias
Tuyuka de rir e de assustar, ISA, 2002; Bichos da terra e bichos do ar (Foirn/lsa, 2002); Guia para
continuar pesquisando a matematica tuyuka (Foirn/Isa, 2004); Histérias Tuyuka de rir e de assustar
(Foirn/lsa, 2004); Casa de Transformagédo: origem da vida ritual (Isa, 2005); Pensamento dos jovens a
partir do conhecimentos dos velhos, ensino com pesquisa - conhecimento com perguntas (no prelo);
Album Utapinopona Basamori [CD triplo com livreto em tuyuka, portugués e inglés] (FOIRN; ISA;
Dartmouth College Faculty; Montgomerry Endowment, 2003); Participagdo no Livro Peixe e Gente
organizado por Aluisio Cabalzar, 2006.
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tradicionais tuyuka e tukano sobre os peixes; a coleta das espécies foi depositada na
USP, com a classificacdo/denominagdo complexa e detalhada feita pelos
tuyuka/tukano de 178 espécies das quais 147 foram coletadas e receberam algum
nivel de classificagao cientifica.

Esta pesquisa [que durou quatro anos] vai continuar nos préximos anos,
porque faz parte de um conjunto de atividades de manejo dos peixes e de
piscicultura integradas as experiéncias inovadoras de escolas indigenas
apoiadas pela parceria entre o ISA e a FOIRN (C. Alberto Ricardo/ISA, na
contracapa do livro Peixe e Gente no Alto Tiquié — conhecimentos tukano e
tuyuka ictiologia e etnologia, 2005).

Mas nao sao so livros que estao circulando, um CD com musicas rituais
(utapinopona basamori), resultado de cem horas de gravagdo, que ja apresentaram
dentro e fora do pais, em universidades, valorizando a cultura tradicional e
divulgando-a também. Este trabalho foi muito discutido com os velhos; além do CD,
foi publicado também um livro de Cerimdnias Tuyuka; esse foi o primeiro livro que tem
também o texto em portugués, porque todos os outros foram publicados sé em
tuyuka. Um movimento contrario aquele cheio de preconceitos, manifestos em livros

que desvalorizam os indios, e transmitem informagdes falsas sobre eles.

A Escola Utapinopona €, a meu ver, o que se pode chamar realmente de
“escola indigena tuyuka”, pois tem identidade prépria, gosta de ser tuyuka, tem
projetos para a sociedade e o0s professores, (ainda conforme a carta ao PDPI)

mudaram muito o jeito de lidar com as criangas, talvez a gente esteja se aproximando

mais de uma pedagogia nossa, sem muita rigidez, sem muito autoritarismo, com mais

participagcéo das criangas. Uma escola que consiga ensinar e produzir algo que possa
ajudar realmente a aumentar o conforto, 0 bem-estar dos membros das comunidades,

enfim, ajudar a viver bem, hoje, sendo tuyuka.

5.4. A formacao do cidadao Baniwa e Coripaco: Escola Pamaali

Os baniwa, da familia lingdistica Aruak, vivem nas fronteiras entre o Brasil, a

Venezuela e a Colémbia. A maior parte do lado brasileiro, num ftotal de,
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aproximadamente, 5.100 pessoas, distribuidas em comunidades ao longo de todo o
Rio Igana e seus afluentes, o Aiari, o Cuiari e o Cubate. No Alto Rio Negro, ha varias
comunidades, entre Sdo Carlos do Rio Negro, na Venezuela, e Sdo Gabriel da
Cachoeira; vivem também nos baixos Xié e Uaupés. Estao presentes nos municipios
de Barcelos e Santa Isabel. Migrando para a Venezuela e a Colémbia, ocuparam os
rios Guiania e Inirida. Os Coripaco falam a mesma lingua dos Baniwa, com algumas
variagcées; habitam o Alto Icana, acima da comunidade de Matapi, num total de 2.000
pessoas. Os Baniwa se autodenominam Walimanai ou Wakuenai A partir do Médio
Icana para o norte, os Baniwa falam sua lingua original (a Escola Pamaali pertence a
este grupo), e para o sul de Assungéo do Igana (Missdo Salesiana fundada em 1955)
falam basicamente a lingua geral — Nheengatu — introduzida pelos missionarios desde
o inicio do século XX. Além da Missdo Salesiana, outras quatro Missées Evangélicas
estdo localizadas na regido do Igana e séo filiadas a Missdo Novas Tribos: Boa Vista,
localizada na foz do Rio Igana; Tunui Cachoeira, localizada no Médio Icana; S&o
Joaquim e Jerusalém localizadas no Alto Icana entre os Coripaco. (mapa-livro, p. 46;
Wright, 2002).

A Escola Indigena Baniwa e Coripaco Pamaali®® ¢ parte do Programa
de Educagdo Escolar no Rio Negro (FOIRN/ISA) como escola-piloto. E uma
reivindicacdo do povo Baniwa, desde a fundacdo da OIBI (Organizagcédo Indigena
da Bacia do Icana, filiada a FOIRN), em 12 de julho de 1992, associacao indigena
proponente do projeto. Ter Ensino Fundamental completo na regido tornou-se uma
necessidade para os Baniwa Coripaco para que os estudantes pudessem dar
continuidade aos seus estudos apdés a quarta série, concluida nas escolas
municipais das comunidades, diminuindo, assim, o éxodo de muitas familias para
a cidade de Sao Gabriel, e até mesmo para Manaus, em busca de estudo para os

filhos.

A idéia da Escola Pamaali esta basicamente descrita no Programa de
Educacao do Municipio, no periodo 1997-2000, “Construindo uma Educacao
Escolar Indigena”; quando o Secretario de Educacdo, em 1997, propds o

Programa ja havia discussdes sobre a criagdo desta escola na Organizacao

8 Daqui por diante a Escola serd referida apenas como Escola Pamdali.
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Indigena da Bacia do Icana (OIBI) que, realizando encontros para discutir
educacgao escolar, definiu os objetivos, a metodologia, a organizagéo curricular e 0
funcionamento da Escola, apontando, desde o inicio, para aquilo que seria uma
das suas caracteristicas, o ensino profissionalizante, ligado as necessidades das

comunidades.

Conforme André Fernando, uma lideranca baniwa do Alto Icana,

O projeto da Escola foi pensado ndo tanto para um ‘resgate cultural’, mas
com um pensamento de ajudar a resolver problemas de hoje (...). A gente
via claramente que, com o Governo — Estadual ou Municipal — nédo
teriamos chances. A nossa experiéncia na Escola Agricola de Manaus,
as nossas escolas aqui em Sao Gabriel (...) mostram que a escola é feita
dentro do modelo de cada sociedade. O modelo da escola ocidental estd
projetado para dominar (André Baniwa, entrevista durante o | Seminario
de Ensino Médio, 2004).

André narrou como se formou um grupo de liderancas do povo baniwa
para pensar um tipo de escola adequado a sociedade baniwa, mesmo que, para

isso, fosse necessario

fazer frente a todo tipo de preconceito e de sentimentos negativos sobre
os indios. Queremos mostrar que ndo & assim. Os salesianos criaram
uma imagem muito negativa do trabalho do pai e da mae: ‘Vocé precisa
estudar para ndo voltar pra roga... pra vocé ndo pegar chuva, pra ndo
pegar no pesado como seu pai’. (André Fernando, em entrevista, por
ocasido do | Seminario sobre o Ensino Médio, em Sao Gabriel da
Cachoeira)

André explicou ainda o longo processo (de 1995 a 1997), em muitos
encontros direcionados especificamente a educacdo; no inicio, pensavam que
fosse uma coisa simples: todo mundo achava que o problema da escola eram as
cartilhas inadequadas para a alfabetizacdo na lingua baniwa, escritas pelos
missionarios evangélicos. S6 com as discussdes (O que vamos ensinar nesta
escola?) é que foram percebendo que inventar uma escola de acordo com a
cultura tradicional e as necessidades atuais, e ainda garantir aos alunos o acesso
aos conhecimentos do branco era algo muito mais complexo! Antes de formular

claramente os objetivos definidos acertaram que:
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a énfase da Escola sera na formacdo da pessoa Baniwa,
desenvolvimento pessoal do aluno na pratica do trabalho e da pesquisa,
capacitagdo no desempenho de atividades de__desenvolvimento
sustentavel das comunidades e organizagées indigenas da regido,
integracdo permanente entre a Escola e as comunidades dos alunos e
professores. (Relatério de Assembléia, arquivos do ISA, 1997)

Uma nova discursividade surge com freqiéncia nos documentos da
Escola Pamaali: o desenvolvimento sustentavel das comunidades, uma influéncia
das ONGs presentes na regiao, particularmente do ISA, que mais de perto presta
servicos de assessoria a estas comunidades e cujos objetivos incidem sobre o
tema: O Programa Rio Negro do Instituto Socioambiental tem por objetivo
contribuir para o desenvolvimento de um programa sustentavel de
etnodesenvolvimento na regido do alto rio Negro®. No entendimento desta
Instituicdo, esse seria um caminho para a (re)conquista da autonomia das
comunidades, depois dos estragos do processo civilizatorio ; assim, o que € dito
com énfase pelos baniwa, retorna de um ja-dito, a partir de uma memodria
discursiva, impossivel de ser controlada, e da qual o proprio sujeito ndo se da
conta. E a categoria discursiva de pré-construido (esse “impensado do
pensamento”) que se liga também a nogéo de interdiscurso, conforme podemos
conferir em D. Maingueneau (1991): “Espaco onde se constituem e se articulam os
objetos que o discurso liga no seu ’intradiscurso’ com a ilusdo de exprimir ‘seus’
pensamentos e de falar de coisas do mundo, esquecido do carater pré-construido

desses elementos [...] que atravessam a enunciacéo do sujeito sem ele saber®’.

O discurso se produz em teias de filiacbes mdultiplas e historicas, por
vezes contraditorias, cujos fios e trancados somente uma analise pode encontrar.
Os suijeitos se filiam a esta ou aquela formacao discursiva e essa filiagao é que vai
determinando a incorporacgéao de diferentes discursividades.

Lendo a ampla documentacado da Escola Pamaali é possivel identificar

0s principais pontos que a caracterizam: a escola buscara atender aos anseios do

% Texto do Projeto original da parceria FOIRN/ISA com apoio da RAIN FOREST.
8 MAINGUENEAU, D. (1991) apud F. Maziére e A Collinot , p. 198, nota n® 9.
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povo, que é de formar cidaddos Baniwa e Coripaco com suficientes
conhecimentos para enfrentar a vida, contribuindo para a solugdo dos problemas
enfrentados pela comunidade, sem prejuizo de sua identidade étnica e dos
conhecimentos milenares de seu povo. Sera uma escola pautada no respeito e na
valorizacdo das culturas locais, com métodos proprios de aprendizagem e de
producgéo e distribuicdo dos saberes tradicionais e académicos, que possibilitem
aos seus alunos, em iguais condicoes e direitos, de pleitearem seus ingressos em

qualquer centro avancado de ensino do pais.

De acordo com André Fernando Baniwa (em entrevista, 2004), a pratica
devera ser mais importante que a teoria [...]; existem técnicas simples, mas com
bons resultados que podem ser ensinadas, formando alunos para retornarem as
suas proprias comunidades, sendo responsavel e sabendo organizar uma criagao,
uma producgdo, discutir comercializagdo, ter criatividade para o trabalho

comunitério, etc. Mas que também esteja apto para continuar seus estudos fora.

Ainda conforme André Fernando, o mais importante é o cruzamento dos
conhecimentos. As técnicas Baniwa variam, ja que alguns velhos mantém
conhecimentos especificos. Sao também relacionadas a lugares especificos.
Pretende-se discutir todos esses detalhes e muitas das técnicas que estao
desvalorizadas, de producdao e manejo: Temos que pesquisar e voltar a

experimentar para ver se operam bem, acrescenta André.

Por exemplo, a propria cozinha da escola representa uma atividade de
trabalho e, ao mesmo tempo, de pesquisa e aprendizado para os alunos. Os
alunos também aprendem sobre a administracdo da escola, fazendo parte dessa
atividade, em rodizio. Alguns orientadores tradicionais (na parte de industria

indigena) trabalham por curtos periodos na escola como professores.
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Existe uma proposta bastante inovadora, ja discutida na Colémbia®,
que a prefeitura reconhecga, enquanto professores contratados temporariamente,
0s especialistas indigenas que trabalham em oficinas de artesanato, de dancas
tradicionais ou nas atividades de culinaria, entre outras.

Os Baniwa e Coripaco sao praticos e se lancam ousadamente em
projetos produtivos, buscando a autosustentabilidade, juntando sua cultura
tradicional e arte com as exigéncias comerciais (Bastante esquisitas! Comentam
os Baniwa) de grandes centros urbanos. Os baniwa comercializam a cestaria de
arumad com a TOK&STOK em Sao Paulo e no Rio de Janeiro, ha anos, e ja
receberam diversos prémios pelo reconhecimento da exceléncia desse Projeto de
confeccdo e comercializacdo externa da cestaria baniwa. Para isso, investem na
qualidade do produto, definem as condigdes de parceria, organizam associagdes
de artesdos, pesquisam sobre a matéria-prima (no caso a fibra de aruma), etc.
Respondendo a essa vocacdo, a Escola Pamaali, por sua vez, investe na
organizacao de um curriculo que contempla a diversidade de conhecimentos que
as comunidades entendem como necessarios para o seu desenvolvimento. Nao
foi sem motivo que os Baniwa Coripaco descobriram logo, como foi dito acima,
que pensar uma escola € bem mais complexo do que adequar cartilhas para a
alfabetizacao.

Mas para isso, é a sociedade baniwa que se encarrega da escola e a
direcao é feita por um grupo de pessoas, com fungdes que se completam. André
Baniwa ainda conta como os velhos sabios comecaram a criticar costumes
estabilizados nas escolas ‘regulares’. Os Baniwa valorizam muito o trabalho
cooperativo, sem competicdo.

8 Alunos e professores da escola Pamaali tém discutido as questées da educacéo escolar com os
vizinhos da mesma etnia que moram na Venezuela e Coldbmbia; os grupos se rednem
periodicamente, ora no Brasil, ora em um dos dois paises vizinhos, como participantes de um
grupo de estudos e de pesquisa denominado CANOA (Cooperagdo e Alianca no Noroeste
Amazobnico), com a finalidade de ampliar e fortalecer a compreensdo da situagdo regional,
realizando o intercambio de experiéncias de Escolas Indigenas, apoiando as Agendas de Povos
Indigenas em areas de fronteira.
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Formar o homem (a pessoa) baniwa [...] tem muitas maneiras diferentes, ndo é
simplesmente a aparéncia, mas & formar o homem que sabe pensar, que sabe
trabalhar, fazer as coisas com humildade, sem muita gente perceber... Os capitaes
tém essas qualidades como muito fortes, eles conseguem... Esses detalhes... Isso
precisa ensinar também na escola. (André Fernando, em entrevista, por ocasido do |

Seminario sobre o Ensino Médio, em Sao Gabriel da Cachoeira, 2004)

Sao aspectos do ‘ser Baniwa e Coripaco’ que nao constam e nem
precisam ser garantidos em Regimentos. Menos ainda em Regimento igual para
todas as escolas. Conforme se pode ler na documentagdo da Escola, ocorreram
foram trés grandes Encontros de liderancas Baniwa e Coripaco para ouvir 0s
velhos das comunidades antes de escrever a proposta da Escola Pamaali. Desses
Encontros, ha ainda uma reflexdo sobre os tempos da escola (calendarios,
organizagdo das turmas, duracdo dos cursos). Assim comparam os velhos,
tentando explicar que ha algo ‘errado’ com a classificacdo dos alunos em séries:

Como e quando se aprende a fazer o trangcado de aruma? Na 18, 22 32.. série?
Errado! Em quanto tempo se alfabetiza? Um ano? Dois anos? Errado! E como fazer
cestaria. Depende de tanta coisa, primeiro do dom de cada um, do interesse, da
necessidade, do costume também. Na escola é a mesma coisa. [...] Nés ndo vamos

entrar nos sistema que vem de fora! A Religido... modificou muita coisa, mas nos

também modificamos a religido, pelo menos é o que dizem os pesquisadoresag

Com quanta simplicidade os velhos indios baniwa e coripaco nos

dizem: “Mas que bobagem é essa organizacao por série... para que isso?”

O que interessa aprofundar aqui € essa capacidade e clareza baniwa
de saber que o importante, nas relagées com outras culturas e outros saberes, é

fazer com que tudo o que for externo a eles, entre no seu sistema de vida e ndo o

8 Referéncia & missdo Novas Tribos que atuou entre os Baniwa do alto Icana, por meio da
missiondria norte-americana Sofia Muller, que foi para a regido com a “Cruzada de Evangelizagéo
Universal” e que viveu entre os Baniwa e Coripaco, no final dos anos 1940, inicio da década de
1950, convencendo-os a abandonarem os caminhos dos seus ancestrais e a transformarem sua
vidas em crentes. Conforme R. Wrigth (in Transformando os deuses, 1999, p. 155-215) os grupos
indigenas Baniwa e Coripaco recebiam a mensagem de Sofia Muller de maneiras muito diferentes,
de acordo com suas configuracdes histéricas e socioculturais especificas.
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contrario. [grifos meus] Uma decisdo nada simples de ser levada a efeito. Sem a
participagdo dos velhos sabios no esquema e coordenacao da escola, impossivel
de realizar este objetivo. Dai a presenca constante de pais e liderancas
acompanhando o trabalho dos professores, a maioria bastante jovem, marcados
também eles pela memdria histérica da educacao salesiana, capturados em sua
alma para se tornarem filhos de Nosso Senhor Jesus Cristo e cidaddos da patria,
num longo e cuidadoso processo de subjetivacdo, certamente encontram
dificuldades para entender, profundamente, o sentido do que seja formar o
homem, formar o cidaddo baniwa. Nao admira que as liderancas das comunidades
tenham levado alguns anos para formular esse eixo fundamental da Escola

Pamaali.

A Escola Baniwa e Coripaco Pamaali optou por ter sua organizagcao em
ciclos, o que permite que o processo do conhecimento seja fundamentado no
respeito aos ritmos e diferencas das comunidades e dos alunos. A turma
permanece na Escola durante dois meses e os alunos estudam em periodo
integral, incluindo nessas atividades os trabalhos de campo (a roca, a caca, a
pesca, etc); depois voltam para casa onde permanecem durante um més,
participando da vida em familia, dos trabalhos dos pais, realizando pesquisas,
previamente preparadas para cada entre-etapa. Os alunos apresentam temas do
interesse das suas comunidades e, junto com os professores e assessoria,
montam um projeto para servir de guia. No retorno, um més depois, véem as
apresentacdes, os debates, as decisdes: 0 que fazer com aqueles resultados? De

forma fazer circular esses conhecimentos?

Os professores contratados para trabalhar na Escola Pamaali sao
orientadores na busca coletiva do conhecimento. Passam dois meses na escola,
fazem o acompanhamento em sala de aula e nas atividades de campo, também
desempenham o papel de “pais”, pois a convivéncia € constante e em muitos
momentos 0s alunos precisam ter este acompanhamento, uma vez que todos

ficam longe da familia por dois meses consecutivos; e ndo ha familias morando na
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aldeia, que é s¢6 aldeia-escola. Neste sentido, a Escola Pamaali é bem diferente da
escola Tuyuka, que funciona nas préprias comunidades e tém o apoio constante e
o controle social das familias. Entre os baniwa e coripaco, muito mais numerosos,
com alunos de comunidades muito distantes, a solucao foi criar uma aldeia-escola:
“A escola nao substituirda a vida das comunidades de origem, nem se tornara uma
vila de residéncia permanente das familias”, diz o Projeto original. Por isso, os
professores, quase sempre muito jovens, geralmente casados, fazem um pouco
esse papel. E entre os préprios alunos ha um esquema de organizacao que

diminui a caréncia ocasionada pela auséncia das familias.

Os professores da Escola Pamaali cursaram o Magistério Indigena e
tém, a cada entre-etapa, oficinas pedagdgicas que complementam a sua
formacao. Participam destas oficinas outros professores de comunidades
proximas, ampliando, assim, o raio de influéncia da nova proposta de educacao

indigena em desenvolvimento na Pamaali.

5.4.1. Resolvendo um dos problemas da comunidade com a criacao

de peixes

A Escola Pamaali se prop6s a ajudar a discutir e encaminhar solug¢des
de problemas comunitarios; assim, a necessidade de aumentar a producao de
peixe levou a coordenagdo da Escola a priorizar, no curriculo, a formagdo dos
alunos (e dos professores) na arte da piscicultura, investindo na construgdo de
barragem para aproveitamento de dgua branca de um igarapé das vizinhancas da
escola e na montagem de um laboratério de reproducdo®. Dois técnicos (um
engenheiro de pesca e uma biéloga) acompanharam todo o processo, dividindo o
tempo entre o trabalho no campo e as discussdes e sistematizacado do aprendido
(e realizado). Os alunos participaram dos trabalhos divididos em turmas, com a

% As aguas pretas do rio negro sdo muito acidas e por isso, o rio ndo é muito piscoso. Quando
entrou a primeira turma de alunos, na | Assembléia grande de pais, houve uma reclamacao de que
os alunos pescava muito e por isso faltava peixe pras familias vizinhas da escola.
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responsabilidade de aprender a fazer, entendendo a tecnologia, para poder recriar
0 processo da construgdo da barragem em sua propria comunidade, onde houver
o interesse das familias. Os professores todos da escola, também divididos em

equipes, participaram do processo como um todo.

No planejamento se definiu que o laboratério de reproducéo ficaria na
escola e que os alevinos seriam distribuidos nas comunidades que construissem
suas barragens, sob a orientacdo dos proprios alunos, nas entre-etapas, depois
dos dois meses intensivos de aula. E assim foi feito.

Dois alunos sdo os responsaveis pelo laboratério e conseguiram
aprender rapidamente a tecnologia da reproducdo, os calculos de
peso/peixe/horménio, a disciplina de horarios, nada convencionais, o saber
coordenar as equipes de trabalho e de estagio dos outros alunos no laboratério,
enfim, junto com os professores e os técnicos, estes dois alunos garantem o

sucesso da reproducgdo, objetivo maior da acéo.

A producao toda da Escola Pamaali, durante um bom tempo, girou em
torno da piscicultura, garantindo o registro cuidadoso ndo s6 de como fazer o
trabalho (cartilha para as comunidades), como também o resultado de pesquisas
afins, como a anatomia e fisiologia dos peixes, tipos de peixes do Rio Icana, os
conhecimentos tradicionais sobre os peixes, épocas de reproducao, mitologia, etc.

Esse exemplo demonstra que, para ser bem sucedida uma experiéncia
que reune conhecimentos tradicionais e conhecimentos de outra sociedade, é
preciso que se conte realmente com o didlogo entre diferentes saberes. Cada um
tem que saber bem aquilo que lhe cabe ensinar, ndo ficando na circularidade do
discurso pedagogico, em que o professor, ndo sendo um pesquisador, se apropria
do cientista e se confunde com ele, sem que se explicite sua voz de mediador.
Apaga-se o cientista. O professor diz que é, logo ele sabe, e a sua voz ou 0

material didatico, ambos funcionando como mediadores, ‘autorizados’ pela
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Instituicdo Escola, transformam o que seria apenas um instrumento, em objeto
(Orlandi, 1996, p.22).

Encerro com um dos trabalhos de 2002, a elaboragdao de um Calendario
Baniwa e Coripaco para 2003, feito com o objetivo de divulgar as atividades da
Escola Pamaali, na regido. Neste Calendario estdo marcados os periodos letivos
de aulas, os periodos das oficinas para os professores, o periodo de matricula e
0s periodos entre as etapas de aulas, que sdo os meses que 0s alunos passam
nas suas comunidades, pesquisando (Do texto de Apresentacao do Calendario).

Os desenhos e os nomes das constelacbes de diversas etapas de
formacdo dos professores, com participagcdo de alunos e de ancidos baniwa: a
primeira etapa foi em 2000, na Il oficina de formag&o; teve continuidade em 2001,
[l oficina e, em 2002, encerrou-se, em Campinas, no Planetario da Unicamp, com
a assessoria do fisico Prof. Dr. Carlos Alfredo Argiello e outros assessores do
Projeto Educacao Indigena no Alto Rio Negro, FOIRN/ISA. O senhor Fernando e
o senhor Laureano transmitiram seus conhecimentos sobre os astros e as
histérias de cada constelacdo, o que elas prenunciam, as atividades préprias de
cada periodo em que elas parecem no céu, conforme aprenderam com seus pais
e avos. Assim, foi possivel relacionar esses conhecimentos com os dos nao indios

sobre 0 mesmo assunto.

5.5. O que caracteriza estas duas escolas?

A Educacédo escolar para os Baniwa e Coripaco, assim como para 0s
Tuyuka da Escola Utapinopona e para muitos outros povos indigenas tem
adquirido sentidos novos, resignificando os discursos oficiais sobre Escola
Indigena diferenciada, bilingtie, intercultural (RCNEI/1998) que, em muitos casos,
n&o chegam a romper com o modelo da Escola Moderna. Cada um desses grupos
tem conseguido pensar a escola em estreita ligagcdo com seus projetos sociais,
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abrindo espaco também para a formacao individual (formar a pessoa Baniwa e

Coripaco).

E, nesse sentido, é possivel concluir que a educagcao escolar assume
um rumo totalmente oposto aos rumos tracados pela educacao colonizadora que
nao apenas nao possibilitava 0 acesso aos conhecimentos da sociedade nacional,
a qual os indios deviam pertencer, obrigando-os, portanto, a estar sempre a
margem dessa mesma sociedade, como ainda apagava os conhecimentos locais

tradicionais.

Tanto a Escola Baniwa quanto a Tuyuka tém cumprido a funcao para a
qual foram também pensadas, de exercerem influéncia na regido em que operam.
O Chefe de Setor da Educacao da FUNAI declarou aos avaliadores externos do
Projeto-piloto de educacdo em entrevista: ‘Do Aairi, Icana, Uaupés e do prdoprio
Tiquié recebemos constantes pedidos de que querem seguir o modelo tuyuka e
baniwa. Os capitdes de muitas comunidades, da mesma forma que o0s
professores, procuram o chefe de posto da FUNAI, para pedir uma escola
parecida’. (Relatério final de Avaliacao Externa, 2003).

E ainda que se fale em modelo tuyuka e baniwa, na verdade, nenhuma
das duas escolas propdem modelos; ndo se trata de apresentar ‘modelos’, uma
vez que cada sociedade criou para si a escola possivel e adequada aos seus
objetivos. Entre estas duas escolas que fizeram parte do Projeto-piloto da FOIRN
as diferencas sdo muito grandes e retratam as diferencas dos povos envolvidos

nas formas de se relacionar com o mundo.

A diferencga entre a Escola Tuyuka e a Escola Baniwa esta, justamente,
no coragao do Projeto Politico Pedagdgico de cada uma das duas escolas. Cada
povo buscando na sua memdria histérico-discursiva o que ha de mais profundo,
podera achar e discutir, no ambiente da escola, aquilo que os caracteriza como
um povo e ndo como “indios” genéricos. Adjetivar uma escola como ‘indigena’ nao

diz nada dessas diferencas. O que as constitui, e que constitui também os
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sujeitos que as constroem, € justamente um saber subterrdneo, quase sempre
insuspeito, ndo acessado conscientemente, isto € uma memoria constitutiva que
nao sé “formula discursivamente o seu passado”, nos termos do que significou
para estes povos ter tido que abandonar religido, linguas, modos de ser e de viver,
mas também na possibilidade atual de se retomar, se reorganizar e de
representar-se diferentemente, ao longo da historia (Payer, 2006, p. 187). Mais do
que ser uma ‘escola indigena’, as duas escolas acima apresentadas sao ‘Tuyuka’

e ‘Baniwa-Coripaco’. Isto é que faz a diferencga entre elas.
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Consideracoes finais

E muito dificil colocar um ponto final num trabalho, quando se sabe que,
se algumas idéias puderam ser um pouco aprofundadas, outras nem tanto, e
muitas outras foram surgindo durante o processo da andlise e tiveram que ser
deixadas para proximas pesquisas, particularmente ap6s as sessdes de
orientacdo e do exame de qualificacdo. A andlise de discurso tem essa
caracteristica de ser um instrumento de analise muito fértil, mas saber disso nao
diminui a sensacdo de incompletude que fica ao ter que fechar esta fase do

trabalho.

Ao me propor escrever sobre Educacao Escolar Indigena, percorrendo
uma trajetéria que vai “Do pandptico a construcdo de um espaco possivel de
subjetivacdo na resisténcia”, tracei alguns objetivos que podem ser sintetizados
basicamente em dois: contextualizar e analisar o Projeto de Educacéo
desenvolvido pelos Salesianos no Rio Negro/AM e analisar gestos de resisténcia
dos povos indigenas ao sistema de educacdo a eles imposto, como parte do

processo de colonizacao.

No decorrer da andlise dos processos discursivos em torno do primeiro
objetivo, ficaram evidenciadas formacdes imaginarias — condi¢cdes de producao do
discurso salesiano — que caracterizam os lugares de determinadas formagdes
sociais, remetendo os discursos da catequese e da civilizacdo a outros discursos,
dando sustentacdo as agdes empreendidas por eles, junto aos indios do Rio
Negro. O discurso religioso, segundo o qual os Missionarios se representam, os

faz sentirem-se como ‘heréis’ e ‘mediadores’ privilegiados entre Deus e o mundo.

Nessa posicdo de ‘mediadores’, olhando os indios desde cima,
representando-os com o sentido predominante da ‘falta’, os Missionarios assumem

também a responsabilidade de levar adiante a misséo civilizatéria do governo
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brasileiro em relagcdo aos indios do Rio Negro; olhando-os do alto, os Salesianos
imaginam ter uma visdo panoramica e definitiva da Missdo a que se destinam/séo
destinados. E orgulhosos do seu saber e do seu poder, planejam como levar aos

pobres indios, que vagueiam sem rumo por igarapés misteriosos, a sua verdade.

Nesse jogo de imagens, os Missiondrios se sentem ‘autorizados’ a
aplicar o Sistema Preventivo de Educacdo, utilizando-se de dispositivos
pedagdgicos ‘adequados’ para torna-los déceis aos seus superiores e Uteis a
nacao brasileira. Na dificil passagem do estado de primitivos (brutos, feras) para a
civilizacao (humanos, cristdos), de pobres ovelhas sem pastor para o seio seguro
da Igreja, ndo apenas o espacgo escolar é considerado como o lugar de interferir
na subjetividade do indio, como ainda entendem que é preciso destruir as
malocas, na tentativa de desintegrar o principal espago de organizacao social e
espiritual dos povos do Rio Negro.

Ainda segundo esse imaginario, o indio queria civilizar-se e “virar
branco”. Formulado pelos Salesianos, sera dificil saber até que ponto esse
enunciado retrata a realidade ou se é desejo espelhado na consciéncia indigena,
para justificar as acoes e os métodos de subjetivacdo por eles utilizados para
‘domesticar’ os pequeninos rebeldes que eles arrebanhavam para levar aos
internatos, na expectativa de, por meio de das criangas, alcangcarem 0s mais
velhos com as vantagens da civilizacdo. Nao abordo esta questdo, mas nao
resisto em fazer referéncia ao livro de Cristiane Lasmar que veio a publico durante
a escritura desta tese (2005). Para a autora, o processo de deslocamento para a
cidade [simbolo da vida civilizada] [...] ndo subtrai da vida em comunidade o papel
de referéncia simbolica (p.145). Ainda, segundo a autora, que se opte pela cidade
e pelo que ela oferece (escola, hospital, mercadorias), os indios continuam a
sustentar que é s0 na comunidade que se vive ‘como parente, como irmao’
(p.145). Como apropriar-se da desejavel cultura dos brancos sem ser apropriado
por sua detestavel sociedade? Essa questédo levantada pelo antropologo Viveiros
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de Castro, comentando o livro de Lasmar, remete a essa obrigatdria e irresistivel

leitura.

Em relagdo ao segundo objetivo, analisar como as comunidades e
organizagbes indigenas tém recebido/transformado o modelo de educacao
moderna que o Estado lhes impés, temos visto que, o que reaparece
regularmente, nos discursos e nas praticas de educacao dos povos do Rio Negro,
hoje, que tentam escapar das armadilhas e grades da educacdo moderna
(missionaria) é a busca por autonomia, por gestao prépria, pelo poder de deciséo.
Ha pontos de estrangulamento que comprometem esse propédsito tdo claramente
explicitado, em diversas ocasides, de construir a propria escola em novos
parametros, seja porque a autonomia desejada encontra barreiras institucionais,
seja porque as praticas pedagodgicas chegam as escolas ja carregadas de uma
memo©ria secular, historicamente determinada, marcada por rituais que se fixaram

e que vao se reproduzindo.

As Escolas Tuyuka e Baniwa e Coripaco, que a FOIR/ISA definiram
estrategicamente como projeto-piloto, porque tinham a intencdo explicita de
demonstrar que era possivel fazer educacao escolar com autonomia e com bons
resultados, conseguiram romper com a maioria dos rituais que normalmente se
impdem como naturais, sendo historicos. Nenhuma das duas escolas tentou criar
um modelo, mas desenvolver um projeto de Educacgéo que fosse capaz de inspirar
a formulacdo de politicas publicas para todo o sistema de educacdo escolar
indigena. Sabiamente as organizacées indigenas decidiram por atuar,
inicialmente, em apenas duas comunidades linglisticas, para que fosse possivel o
acompanhamento e a avaliagdo permanente do projeto, considerando ainda que
era preciso ter a coragem de inventar uma pratica, sem ter como se espelhar em
modelos. Mais que isso, era preciso enfrentar o discurso da ‘competéncia’ da
educacdo salesiana, da ideologia do ‘professor formado’ (o projeto previa a
formacao continuada e em servigo); da ‘ordem em tudo’ preconizada desde

Comenius e aplicada nos calendarios, nos horarios rigidos, nas séries, nos
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conteudos cuidadosamente graduados nos livros didaticos e distribuidos pelas
disciplinas; era preciso enfrentar também o discurso da competicdo representada
pelo velho habito da nota, das provas, do ser ‘aprovado/reprovado’, ‘apto/ndo-
apto’, o discurso da hierarquia, da obediéncia, dos regulamentos onde atitudes e
comportamentos sdo esperados e onde o0s castigos para as ‘faltas’ — também

previsiveis — sdo pré-determinados.

Em resumo, era preciso ndao sé (re)inventar a escola, mas também
inventar as condi¢des da invencao. A FOIRN/ISA, trabalhando em parceria, foram
acompanhando as duas experiéncias, oferecendo condi¢cées da formacdo em

servico, buscando recursos para garantir as condi¢cées de funcionamento.

O que fica por ser dito nessas tentativas de ruptura com os modelos da
Escola Moderna é a necessidade que qualquer experiéncia alternativa de
educacao escolar tem de libertar o tempo que, nas escolas regulares, nao so6 esta
aprisionado nos calendarios fechados em si mesmos, definitivos, lineares como
mantém prisioneiros e reféns a todos os que se dedicam aos trabalhos escolares:
professores, diretores, alunos, outros funcionarios sempre cansados, correndo de
uma sala para outra, ‘cumprindo seus horarios’, escravos da burocracia e da
ordem que mantém a maquinaria escolar funcionando. Enfrentar o tempo fora dos
eixos®'! O tempo liberado, que cada uma das escolas do projeto-piloto conseguiu
viver, mostra que o acontecimento da experiéncia de acesso e producdo de

conhecimento esta acima da maquinaria escolar.

A libertacao do tempo, em termos do calendario, as escolas que tentam
uma forma diferenciada de trabalhar, conseguem fazer com relativa facilidade e
com muita criatividade. Mas, e quando se trata da organizacdo das turmas de
alunos, a idade, as séries, os ciclos? Aqui a necessaria ruptura € mais dificil de
acontecer. Muda-se o nome de série para ciclo ou fase, mas o principio da ‘ordem’

" The time is out of joint! O tempo esta fora dos gonzos! A enigmatica exclamacao, lembra Peter
Pal Pelbart (2000), é de Hamlet, assumida por Deleuze, buscando um pouco de possivel para nao
sufocar.
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permanece, como se tudo devesse comegar por uma primeira série ou ciclo, ou
fase. Ou, ainda, conforme Comenius, tudo deveria comegar na infancia, numa
sequenciacao logica e natural, que vai do mais simples ao mais complexo. Quem
entra numa turma parece ter que avancar com essa turma até o final (turma A,
turma B, turma C...). Por que ndo organizar turmas pelo interesse, nao a partir dos
colegas que entraram casualmente juntos, mas a partir de temas estudados, de
grupos de pesquisa, da construcdo de objetos de uso, de objetos de arte, da
edicdo de um livro, da construcdo de uma canoa? Por que cada aluno de uma
determinada turma teria que terminar o curso junto com todos os outros? Por que
nao fazer parte, sempre com colegas de qualquer turma, desde que houvesse
coincidéncia de interesse?%

Parece que a unica resposta razoavel que leva a esse tipo de
organizagao de grupos de alunos, numa escola, € o costume, o habito. Sempre foi
assim. Meméria e habito... Os dois anjos tutelares da vida cotidiana®® que tém feito
muitos estragos na organizacdo das escolas indigenas que se pretendem
diferenciadas. Garantidos por esses dois anjinhos (do mal), os projetos se
amarram por uma memoria estatica, ‘memoria voluntaria’ que pede horéarios e
turmas fixas e cédula de identidade. O histérico constitutivo, marcado por posicoes
ideoldgicas, sobre as quais o sujeito ndo tem o controle, determina os

procedimentos disciplinares e pedagdgicos adequados.

Entram ainda, no rol dessa ‘memdéria e habito’ outras questbes das
quais as secretarias, de um modo geral, ndo conseguem se livrar e torturam os
responsaveis pelos projetos alternativos (os projetos regulares ja estédo
‘conformados’!), exigindo a adequacédo do diferente aos formularios iguais: as
estatisticas (onde um aluno s6 pode ser contabilizado pela série que esta

cursando), o registro das avaliacdes, os conteldos ensinados, e assim por diante.

%2 Ver a este respeito, a experiéncia do Projeto LUMIAR, em Sao Paulo.
%A expressao € de Samuel Tittan Jr, na orelha do ensaio de Becket (2003) sobre a obra de
Proust.
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A Escola nega sistematicamente — com seu cotidiano recheado de
regras, horarios, disciplinas, tarefas, perguntas e respostas previsiveis — um
espaco necessario, diferente para cada aluno, para que a crianga, 0 jovem, 0
adulto escolar possa, enfim, penetrar distraidamente no seu proprio espaco
interno, escondido, e criar, propor, pensar, decidir o que fazer numa situacao
problematica®.

A escola — para manter a ordem - suprime intencional e
cuidadosamente esse espago secreto onde alguém pode se refugiar para pensar.
Ou, por acaso, acreditamos que a crianga, o jovem aprenderao a pensar apenas
com a intermediacdo do professor? A escola precisa se organizar, dando
condicoes aos alunos para que fagam seus proprios percursos, € nao exercer o
controle sobre seus caminhos. O total preenchimento do tempo, numa escola, a
vigilancia continua®®* caminham na contramo da possibilidade de se ter um
pensamento proprio. Veja-se a proposta do Sistema Preventivo de D. Bosco, o
controle dos jesuitas ou de Sao Joao Batista de La Salle, nas Escolas Cristas, ou
a Pedagogia iluminista que inventou as disciplinas: de uma forma ou de outra,
cada uma dessas propostas tenta “reduzir o dragdo a docilidade”, mantendo-o

quieto na caverna da sala de aula.

Ao invés do controle e do pensamento uUnico (Monoculturas da
Mente®), a escola que pretende ser aliada nos projetos sociais das comunidades

teria ainda que oferecer aos seus alunos o contato com outras tradicbes de

* Para ampliar este reflexdo, ver o filme “A educagéo de Pequena Arvore™: o indiozinho cherokee
“Pequena Arvore” tinha seu esconderijo secreto para pensar quando estava triste. Ou quando tinha
algum problema para resolver.

% | embrando que ‘controle’ é diferente de orientacdo, de acompanhamento. O controle se exerce
pelo poder de quem quer impor os seus objetivos. A orientagédo vai no sentido do debate em torno
das propostas dos préprios alunos, no dialogo.

% Titulo de um livro da autora indiana Vandana Shiva (2003), uma metafora que a autora cria para
qualificar a educag@o moderna, tomando como base programas de biotecnologia e monocultura de
carater insustentavel, produzindo o abandono das pequenas propriedades e a concentra¢do de
terras nas maos de poucos. Tais programas, criados pelos paises ricos para os paises em
desenvolvimento, ao ignorar saberes milenares, produzem o que a autora chama de Monoculturas
da Mente, que se cristalizam em ideologias e valores, devastando a sabedoria milenar da
humanidade em favor do chamado ‘saber cientifico’.
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pensamento. Sem esse contato fica inviabilizado o famoso “dialogo intercultural”
que foi proposto para as escolas indigenas e que acabou se transformando em um
refrdo  morto, em “modinhas de realejo”, na expressao de Nietzcshe. Pensando
bem, que dialogos verdadeiros tém acontecido na maioria das escolas indigenas
sem biblioteca, onde os Unicos textos lidos passam pelo crivo do assessor nao
indio, que escolhe e xeroca algumas paginas e coloca a disposicao dos
estudantes? Imperdoavel pobreza intelectuall... Os povos indigenas merecem o
acesso ao saber universal, como todos os outros povos. Defendo que a boa
literatura classica e atual seja disponibilizada em abundancia — e sem controle —
nas bibliotecas escolares das comunidades, o que realmente faria o contato com
outras tradicées de pensamento.

Como disse o indio Suya ltoni, citado por Mariana K. ferreira Leal (1992,
p.39), os povos indigenas optaram por apropriar-se da escrita, desencadeando um
processo de construcdo de uma memoria historicamente (re)significada. Nao se
nega a escola, marca-se a resisténcia dentro da escola pela pratica da escrita.
Nesse sentido, é importante e oportuno que a literatura indigena que comecga a
despontar por escrito, por meio de da escola ou das organizagdes indigenas, seja
disponibilizada nas bibliotecas publicas e nas livrarias do pais, para que a
sociedade brasileira tenha mais uma chance de desconstruir 0s preconceitos
sobre os povos indigenas e de conhecer as culturas e linguas dos povos que
habitam este pais.

Relendo a tese, confesso: nao foi facil achar o fio e as bordas deste
tecido chamado Educacéo Escolar no Rio Negro, tdo atravessado por formagdes
discursivas que se cruzam, se completam, se desintegram, se contradizem, se
chocam, se impdem num bordado pleno de vidas e de equivocos, de tentativas de

acertos, de trajetérias admiraveis, outras nem tanto...

Essa trajetdéria da educacdo escolar, no Rio Negro, ndo produziu,
contudo, todos os efeitos desejados, quando da implantacao da Escola, no inicio

do século passado: os povos indigenas ndo desapareceram, apesar das perdas
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que o efeito-escola provocou em relacdo a cultura, a religidao, as formas de
organizagcao social e de subsisténcia, profundamente abaladas pelos eficientes
métodos empregados, mascarados pela ‘amabilidade’ e pela ‘assisténcia’

(vigilancia) que caracterizam o Sistema Preventivo de Educagao Salesiana.

Um indio Tukano mostra como existe, hoje, uma disposicdo de
enfrentamento a velha gramatica da escola, ao afirmar, em assembléia da
associagao dos Professores Indigenas do alto Rio Negro (APIARN), numa espécie
de convocatoria: “A educagéo escolar indigena abracga, neste momento, uma nova
filosofia. Nao é mais a filosofia européia, mas a nossa propria étnica filosofica.
Que tariano, Tukano, Wanano, que cada um construa a sua propria escola”
(Citado por Lasmar, 2005, p. 262). Um avanco se torna perceptivel, nesse
discurso: a base da educacao ja ndo é, como nos tempos dos salesianos, a moral,
a fuga do pecado, a exacerbada preocupacdo com a brasilidade. E a filosofia.
Uma nova filosofia, produto de novos contatos, agora buscados pelos indios e
suas organizacOes. Este indio tukano, aqui citado, ja ndao fala em ‘educacao

indigena’, mas fala em educacao tariana, tucano. wanano...

O momento atual do Rio Negro é de enfrentamento com as forcas
conservadoras nao s6 da gramatica da escola, mas também, da gramatica da
politica que naturaliza comportamentos e atitudes oficiais, rituais que perduram ha
séculos, como se devessem ser assim para sempre. Ha sim, no Rio Negro, hoje,
um desacordo fundamental e ndo apenas um equilibrio consensual, melodrama
humanitario (Larrosa, 2004, p. 257). O grande escéandalo do acontecimento
politico atual, no Rio Negro, € o fato de que o indio resiste a ser dissolvido no
discurso unificador: “Um sé povo, uma sé bandeira, uma s6 historia, um sé
destino”, até porque o principio que pretendeu essa unificacdo (raga, religido,

cultura, territério, lingua) foi o resultado de uma vontade de dominio.

Hoje, este sujeito indio escolarizado/subjugado, um ‘povo que falta’,
para usar uma expressao de Jorge Larrosa (2004), “irrompe no espaco publico

para fazer valer seu desacordo com respeito ao ‘sentido do bem e do mal’, do
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justo e do injusto’ e, nesse desacordo, pde em questdo tanto a normalidade do
funcionamento do politico, como a estabilidade de sua prépria representacao
como povo” (p. 251). (grifos do autor)

Os povos indigenas do Rio Negro retomam a estratégia da Educacao
Escolar como um instrumento de luta pela constituicdo de um ‘povo que falta’ no
sentido de Deleuze, lido por Jorge Larrosa (2004), isto é, pela “elaboracao de sua
prépria falta, pela capacidade de resisténcia e de invencao, pela possibilidade de
devir de um povo fabulador/fabulado, delirante/delirado”. A aparicdo publica dos
povos indigenas é um acontecimento que interrompe a normalidade de

funcionamento dos aparatos religiosos e estatais.
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