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RESUMO

Neste estudo, buscou-se analisar os fundamentos da proposta de educagdo popular indigena crista a
partir de uma perspectiva que integra a epistemologia intercultural indigena, fundamentada na vida
onirica. A proposta critica destaca a necessidade de uma educacdo que respeite e valorize as
subjetividades indigenas, contestando praticas educativas tradicionais que perpetuam a opressao e a
desumanizacdo. Além disso, argumenta-se a favor da criagdo de uma educacdo popular indigena que
ndo apenas dialogue com a educacao formal, mas também sirva como um meio de libertacéo social e
cultural para os povos indigenas citadinos, tanto cristdos quanto ndo cristdos, reconhecendo sua
diversidade e temporalidades. Os objetivos especificos incluem, entre outros, a investigacdo das bases
epistemoldgicas que sustentam esta proposta, a exploracdo da interculturalidade e a reconfiguracdo do
cristianismo da libertacdo em apoio a essa educacdo. Assim, busca-se estabelecer um dialogo
significativo entre diferentes visGes de mundo, promovendo uma pratica educativa que valorize as vozes
e experiéncias dos indigenas, contribuindo para a constru¢do de um novo ethos social. Os principais
aportes filoséficos utilizados para fundamentar a pesquisa incluem os escritos de Enrique Dussel, Ailton
Krenak e Paulo Freire. Trata-se de um estudo com abordagem qualitativa, de natureza basica e com
possibilidade de aplicacdo futura. E exploratdrio em relagio aos objetivos e adota como procedimento
de pesquisa a (auto)biografia, sob o eixo do ato de narrar, entrelacada com a educacdo popular baseada
na vida onirica. Utilizou-se um caderno pessoal de autoconhecimento como documento ordinario.

As bases epistemologicas que sustentam a proposta de educagdo popular indigena cristd, em sua
instancia filosofica, sdo pautadas pela transmodernidade, regida pela variabilidade indigena em acgdo
especifica. Ja a instancia educativa, voltada a criagdo de um conselho para os povos originarios citadinos
e ao estabelecimento de lagos afetivos por meio do dialogo com os povos originarios da floresta, tem
como base epistemolégica os sonhos indigenas, considerados uma disciplina formativa. Tais
epistemologias constituem um potencial desestabilizador dos conhecimentos e formas de saber
hegeménicos, sem negar a pluralidade de epistemes em cada contexto. No entanto, considera-se
problematica a questdo do reconhecimento da diversidade dos povos originarios, quando néo
consideradas as suas respectivas etnias e a interseccionalidade.

Palavras-chave: Transmodernidade; Interculturalidade; Tradicdo do sonho; Educagdo popular;
(Auto)biografia.



RESUMO

En este estudio, se buscd analizar los fundamentos de la propuesta de educacidén popular indigena
cristiana a partir de una perspectiva que integra la epistemologia intercultural indigena, fundamentada
en la vida onirica. La propuesta critica destaca la necesidad de una educacion que respete y valore las
subjetividades indigenas, desafiando las practicas educativas tradicionales que perpetdan la opresion y
la deshumanizacién. Ademas, se argumenta a favor de la creacidn de una educacién popular indigena
que no solo dialogue con la educacion formal, sino que también sirva como un medio de liberacion
social y cultural para los pueblos indigenas urbanos, tanto cristianos como no cristianos, reconociendo
su diversidad y temporalidades. Los objetivos especificos incluyen, entre otros, la investigacién de las
bases epistemoldgicas que sustentan esta propuesta, la exploracién de la interculturalidad y la
reconfiguracion del cristianismo de la liberacion en apoyo a esta educacion. Asi, se busca establecer un
dialogo significativo entre diferentes visiones del mundo, promoviendo una practica educativa que
valore las voces y experiencias de los indigenas, contribuyendo a la construccion de un nuevo ethos
social. Los principales aportes filoséficos utilizados para fundamentar la investigacion incluyen los
escritos de Enrique Dussel, Ailton Krenak y Paulo Freire. Se trata de un estudio con enfoque cualitativo,
de naturaleza basica y con posibilidad de aplicacién futura. Es exploratorio en relacion con los objetivos
y adopta como procedimiento de investigacion la (auto)biografia, bajo el eje del acto de narrar,
entrelazada con la educacién popular basada en la vida onirica. Se utiliz6 un cuaderno personal de
autoconocimiento como documento ordinario. Las bases epistemoldgicas que sustentan la propuesta de
educacion popular indigena cristiana, en su instancia filoséfica, estan pautadas por la transmodernidad,
regida por la variabilidad indigena. Por otro lado, la instancia educativa, orientada a la creacion de un
consejo para los pueblos originarios urbanos y al establecimiento de lazos afectivos a través del didlogo
con los pueblos originarios de la selva, tiene como base epistemoldgica los suefios indigenas,
considerados una disciplina formativa. Tales epistemologias constituyen un potencial desestabilizador
de los conocimientos y formas de saber hegemonicos, sin negar la pluralidad de epistemes en cada
contexto. Sin embargo, se considera problematica la cuestion del reconocimiento de la diversidad de los
pueblos originarios, cuando no se tienen en cuenta sus respectivas etnias e a interseccionalidad.

Palabras clave: Transmodernidad; Interculturalidad; Tradicion del suefio; Educacion popular;
Autobiografia



SUMARIO

1 INTRODUGAOD ...ttt ettt sttt 10
1.2 Mais umas linhas da Minha NiStOrIa ..........ccooeiiiiniiiieee e 20
1.3 Percurso metodolOgiCO ENCArNAdO...........cevrveirieiririeieieesie e 25

2 TRANSMODERNIDADE DA VARIABILIDADE: INTERCULTURALIDADE

COMO RESPOSTA A CRISE CIVILIZATORIA GLOBAL .......ocooeeveeeeeeeeseeeres e, 29
2.1 Tecendo a transmOdernidade ..........ccoeviiieieiiieee s 29
2.2 Racionalidade transmoderna: nas entranhas de um novo Sentido ...........cccceeeveiencnennnne. 49
2.3 Interculturalidade:EnlacesS...........cooiiiiiiice e 56

3 O DESPONTAR DO CRISTIANISMO DA LIBERTACAO DO(A) INDIGENA

CRISTA(O): A LUTA E A EDUCACAO LIBERTADORA DE ROSTOS.........ccccooe...... 63
3.1 Breves linhas sobre o Cristianismo da libertacdo e a reformulacéo de seus principios: a

1T USRS TSRS 73
3.2 A ética e a politica: diret0 80 PONTO .......cceriiiriiieiee et 76

3.3 Educacéo popular indigena cristd como pratica libertadora de rostos: sonho-resisténcia.. 79
3.4 A pedagogia indigena Cristd: 0 MEOTO .........ccoveiiirriiiiiereece e 94

4 ALGUMAS CONSIDERAGOES .......oosiiieicieteeeeeee e, 102

5 REFERENCIAS. ..o coceeeeeeeeeee oo e e e e et et e e e ee e et et e e e et et e e ee e et et eseeee et eseseeses et staeeeereseneeeeeeas 105



10

1 INTRODUCAO

Apd6s uma longa e nauseante conjuntura de obscurantismo de todas as ordens vivenciada
em nosso lugar-comum de existéncia e de atravessamentos - rela¢cdes humanas e ndo-humanas,
qualquer contato com a ideia de educagdo cristd causa em muitos uma espécie de repulsa
vertiginosa que suscita dizeres prévios, chegando expressivamente a flertar com o sistema
civilizatorio mercadoldgico a que se quer extirpar, uma vez que pde em relevo elementos
primordiais que o constitui como tal, distanciando da possibilidade de entendimento da referida
educacdo que, nesse estudo, propde uma epistemologia intercultural indigena com base na vida
onirica, regida pela politica democratica libertadora, numa perspectiva histérica da

transmodernidade, integrada ao principio da variabilidade indigena.

Sistema civilizatdrio sob o qual a subjetividade parece ter adquirido um registro corporal
que a localiza num dada “condi¢ao” de enclausuramento e frui¢ao unilateral, com for¢a motriz
ontoldgica mantenedora da desumanizacao do outro e de si que opera pelo exercicio do poder
do conquistador, aproveitando-se do privilégio transitério, que Ihe permite determinar o tipo de
humano, saberes e valores a serem considerados universalmente, sem qualquer abertura para
eventuais questionamentos, seguindo, portanto, o fluxo nefasto de justaposicéo e espelhamento
da ordem vigente, afastando-se de praticas humanizadoras.

A globalizacdo, tal como se apresenta, serve o célice da embriaguez impositiva das
necessidades desnecessarias, da determinacdo de formas de acdo, cuja palavra de ordem é a de
“yencer o inimigo a todo custo”, imolando a sua carne e vertendo o seu sangue até a Ultima
particula. Oferece, ainda, o célice da nebulosidade que acomete a capacidade de discernimento
da realidade. Instaura-se a guerra que justifica o poder coercitivo, os individualismos
exacerbados, o sentimento de posse que objetifica 0 outro e 0 torna a sua “imagem e
semelhan¢a”, ndo, a de Deus, a fim de atender a desejos mais intimos de violentar e matar
aquele que lhe faz face, extremo oposto da atitude de genuina responsabilidade por ele. Tal
cenario, mina as relagdes entre pessoas, uma vez que estas passam a dominar as regras do jogo

globalitério, tornando mero simulacro (Santos, 2001).
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A educacio que ocorre em algumas instituicoes religiosas?, das quais fiz parte, dedica-
se a oferta de estudos biblicos para fins evangelisticos e de bem-estar dos seus membros,
sobretudo do sexo masculino, deixando um vacuo no que se refere ao mundo da vida. O
educador, nestes espacos, possui tarefa fundamental no processo, embora sé tenha acesso aos
resultados do trabalho intelectual daqueles que dispdem de conhecimento teoldgico, cabendo-

Ihe apenas a sua execugao.

A relacdo entre educador e educando é verticalizada, ndo no sentido de impor tais
estudos, ja que tal conteddo é valioso e de interesse dos seus membros e de pessoas que se
identificam e recebem a Biblia como uma Escritura Sagrada. Entretanto, ndo existe
dialogicidade no processo interno, nem mesmo quando ha extrapolagdo no proposito do ensino,
adentrando, com requintes retdricos, em teorias da conspiracao, teologia da prosperidade, com
intuito de domesticar e disciplinar os educandos, resguardadas as excecdes, além de ser
“ensimesmada”, posto que ndo existem canais de abertura para aprendizagem com outros

povos, no caso, os indigenas.

Portanto, € imprescindivel propor uma educacao cristd que tenha como foco a libertacéo
do povo oprimido; ndo por adotarem a fé cristd, mas por estarem alheios as questdes que 0s
mantém subservientes e alienados quanto a realidade do mundo. Diversos projetos educativos
foram propostos para nos livrarmos de tal condicionamento, mas ndo houve receptibilidade,

embora houvesse muitos jovens com o desejo de realizar algo com este viés.

Desse modo, acreditamos que uma educacdo crista popular vem a muito a calhar, ja que
esta cumpre esse proposito, contudo preservando as atividades no seio da igreja para 0s seus
membros, bem como 0 modo proprio que os cristdos tém de cultuar a Deus indo a igreja com a
sua familia, e aqui marco a distingdo da educacdo que esta em via de ser sugerida, bem como a
sua ruptura em termos de viabiliza¢do do projeto educativo que se realizara fora da igreja e ndo

estara vinculado a ela.

Destaca-se, portanto, que o presente projeto ndo € uma extensdo de qualquer outra
educacéo cristd que se tenha havido, embora esta ndo parta do absolutamente nada, pois fiz

parte tanto da igreja catdlica, quanto da protestante em minha infancia e juventude,

! Sou egressa da igreja catdlica e evangélica. Ambas fizeram parte da minha formagéo, em momentos distintos
da vida. Porém, estou fazendo referéncia as igrejas evangélicas, pois atuei como professora de Escola Biblica
Dominical em algumas delas.
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respectivamente. Nem poderia ser uma extenséo destas nem de outras, haja vista que néo sou
mais membro de nenhuma igreja ha bastante tempo, e que nenhuma delas considera o modo de
ser de indigenas, pondo-o0s sempre na condi¢do de aprendizes. Sempre ardeu internamente uma
chama, um desejo de mulher indigena cristd de poder ndo ser mera receptora de ideias
previamente construidas e impostas como se ndo tivéssemos nada a dizer, fortalecendo e
reproduzindo as condi¢fes culturolégicas que nos acomete, embora até o momento elas se

imponham (Freire2022).

Enquanto educadora egressa de tais instituicbes (cargo ndo-remunerado, ocupado
apenas por ser a época casada com um lider, descartada, tdo logo o divorcio saiu, pecadora que
sou!), numa época muito diferente da atual, foi possivel, através de seminarios tematicos,
musica, danca e teatro, discutir algumas questdes que possibilitavam fazer algumas associagdes
com questBes para além da preparacdo para 0 mundo vindouro, uma vez que proprio Cristo
buscou realizar o Reino de Deus também na terra, numa ideia de que é na relacdo com o outro

que se cumpre 0 segundo mandamento.

Amar o proximo como a ti mesmo, para nés, indigenas cristdos, significa que, assim
como voceé se cobre numa noite de frio, é preciso aquecer o seu semelhante (ndo apenas um
irm&o), compartilhar seus bens com ele, lutando junto, para a saida da sua condi¢do de opressdo
e exploracdo. De igual modo, se sentires fome ndo busque apenas teu prdprio sacio, nao
significando, portanto, um modo especifico, uma férmula ou busca conceitual sobre 0 que é o
amor, recaindo em discursos vazios, embora reconhecamos que tal pratica ndo se faria

necessaria, ndo fosse o acometimento que nos sobreveio com o colonialismo e a colonizagéo.

A educacdo cristd, que aqui ganha contornos iniciais, ndo se pretende generalista. E
tecida por uma indigena crista que se sente estrangeira dentro de sua propria terra (sou “o outro”
encoberto pelo mundo cristdo, mesmo sendo cristd), portanto, ndo se constitui como reprodutora
da opresséo e encobrimento de mundos distintos, no reconhecimento das diferentes visdes de
mundo, posto que recai numa busca do meu “ser mais indigena”, tendo, portanto, total relagdo

com a minha histéria de vida.

Tendo em vista o tardio despertar para a realizacdo de tal busca, possivelmente estarei
incorrendo em equivocos, mas ja adianto que néo se trata de apagar as experiéncias de vida que
tive até aqui. Os caminhos percorridos, as pessoas que estiveram ao meu lado em momento

dificeis, estdo em mim e eu nelas, de alguma forma, modo simplista de tratar algo muito
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complexo que sequer conseguirei dizer ao certo até o final desse trabalho.

Enquanto educadora egressa destas instituicbes religiosas, guardo ainda hoje,
sentimentos ambiguos desta passagem, pois, se por um lado, num tempo bem diferente do atual,
pude partilhar de momentos de muito amor fraternal que fazia exalar o aroma do Cristo, onde
as lagrimas de alegria ¢ gratidao regavam e traziam renovo as “terras”- termo que usavamos
para chamar mUtua e carinhosamente “uns aos outros”, que celebravam com dangas ao som do
Espirito e dos instrumentos percussivos (bangos, maracas e etc). Por outro, jamais me adaptei
ao enquadramento educativo, ndo me furtando de confluir em outras aguas, sem, contudo, me
desligar dos irmdos que sempre me acolheram, diferentemente de algumas liderancas que

exigiam uma padronizacdo humana.

E certo que desde a Reforma Protestante aos cristios foram reservadas a autonomia na
leitura e interpretacdo dos textos biblicos, porém, os proprios modos operandi institucional
acaba por invalida-la na pratica educativa. Além disso, considerando a existéncia do Evangelho
da incircunciséo apregoado pelo apostolo Paulo e o da circuncisao por Pedro, nenhum indigena
deveria ser constrangido a abdicar de suas tradigdes e submeter-se a outra. A despeito disso,
trago o exemplo do grego Tito, que estivera com Paulo e ndo foi coagido por ele a circunciséo,
por conta da liberdade alcangcada em Cristo, ainda que aqueles chamados por Paulo de “falsos

irmaos” quisessem po-10 em servidao (Galatas, 2:4).

Sou indigena Xucuru-Kariri e cristd. Apesar de saber que enfrentarei as dores dos
julgamentos antecipados, ndo posso permitir que me estagne, pois o impulso dessa escrita, que
emerge de cada um e cada uma que habita em mim, é mais forte do que eu mesma. Reconheco
que essa narrativa vai parecer for¢ada, dadas as referéncias que utilizarei mais adiante, mas elas

surgiram apds eu ter vivenciado algumas experiéncias que mencionarei logo mais.

Como tantos outros indigenas, tive o curso natural de minha histéria obstruido pela
ganancia e violéncia dos ocultadores de mundos que acreditavam estar fazendo a vontade de
Deus, ao identificar os distintos modos de vida ao seu, desconsiderando a sabedoria ancestral e
as demais narrativas, quando tal violéncia jamais foi encontrada na conduta de Cristo que, em
lugar de cometer genocidio, doou a sua vida em amor. Sim. Parto dessa narrativa, porque assim
aprendi, o que ndo impede que eu tenha algo novo a dizer. Todos podemos plantar boas

sementes, apds imensa dor, numa tentativa de refazer caminhos mais solidarios e amorosos.
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Numa perspectiva teologica, Deus, em sua teofania, ¢ “Rocha” (Salmos 95:1; 2 Samuel
22:47), “Agua” (Jodo; 7:37), “Chama de fogo no meio da mata” (Exodo; 3:2), “Fogo”
(Deuterondmio; 4:24), “Ruido de vento”(Atos; 2:2), Sol (Salmos; 84:11), a Serpente de bronze
vivificadora (NUmeros 21: 8-9), dentre outras manifestacdes, desde elementos da natureza e
seres. Quem néo desenvolveu a sensibilidade de ouvir as montanhas, nem se deixou ser
interpelado pelas &guas, quem nunca dangou com o vento, nem conseguiu caminhar por sobre
as brasas sem se queimar, ndo pode dizer que tem intimidade com Deus, ja que desconsidera

guem aqui esteve antes de nos.

No rastro dessas pequenas leituras biblicas sob interpretacdo propria, recorro ao livro de
Génesis (1:11; 1:20) onde as &4guas e a terra sdo apresentadas como sujeitos produtores de vidas,
portanto, co-realizadores no ato divino de criacdo. Sim. Eles séo sujeitos! Os luminares séo
sinalizadores e governadores dos tempos (dia e noite). Ao homem, coube exercer autoridade
sobre os seres. Um exemplo, seria a domesticacao e cuidados com os animais, ndo os colocando
numa relagdo hierarquizada e de exploragdo, ja que o homem tera 0 mesmo destino que estes,
ndo havendo vantagem de um sobre outro, como mostra o livro de Eclesiastes (3:20). Outro
exemplo é que 0 homem poderia alimentar-se dos frutos, das sementes e raizes da terra, poderia
extrair ervas medicinais para tratamento do corpo, jamais os transformar em mercadoria, uma

clara “interpretacdo branca”.

Por certo, estarei sendo posta na condi¢do de “gentia” e por ser “mulher”, a minha
interpretacdo sera rechacada e considerada herética, ainda que as referéncias estejam a postos e
eu nao tenha for¢ado os textos. Poderia um “ser secundario” recorrer a autonomia leitora,
conquistada pelo ato do reformador Martinho Lutero e interpretar alguma coisa? N&o se trata
de sacrilégio, pecado, pois a biblia sugere, em (Galatas 3:28), que “ndo ha macho, nem fémea
porque todos vos sois um em Cristo”(binarismo?). Certa feita Cristo, apontando para 0s seus

99 ¢¢

discipulos, disse: “Eis aqui a minha mae e os meus irmaos...” “...porque qualquer que fizer a

vontade do meu Pai é meu irmdo, irma e mae” (Mateus, 12:49-50).

Com isso, ndo estou levantando bandeira feminista naquela linha de menosprezo e
sujeicdo dos homens, tampouco se trata de uma declaracao de que as mulheres ndo devem seguir
na luta por direitos. Até porque ser “um em Cristo” nada tem a ver com a indiferenca as
diferencas, mas faz vista a um grau equitativo de valor positivo que ndo se encerra em
individualismos e, enquanto cristd indigena que ndo pertence a nenhuma instituicéo religiosa,

ndo escrevo a partir da Reforma Protestante, nem sou favoravel a Contra- Reforma, mas parto
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das minhas experiéncias de seguir as orientacdes recebidas em sonhos, o que inclusive me

trouxe a esse mestrado.

Com o inicio dessa delineacdo, desejo tornar menos nebuloso o sentido do que chamarei
de corporeidades conexas entrelacadas, sem que se tenha a pretensdo de aprofundamento
conceitual no presente estudo. N&o se trata fundir as distintas visées de mundo, o que poderia
recair numa inaceitavel deturpacdo e hierarquizacao destas, mas desejo encetar um apelo para
que se lance um olhar sobre 0 modo de vida dos indigenas cristdos e nao cristdos da cidade que,
assim como eu, recebem o carimbo do “pardismo” e que, por ndo estarmos com 0 NOSSO pPovo
na floresta, temos as nossas vozes singulares e concomitantemente comunitarias anuladas, bem
como a experiéncia de pauperizagdo que nos mantém na opressao e exclusao ocultada, inclusive
do diédlogo intercultural entre as culturas periféricas, por sermos identificados aos cristdos que
exercem hegemonia, resultando num apagamento da nossa identidade indigena em todos 0s

ambientes.

Fui surpreendida com a pergunta de um colega universitario que se mostrou perplexo
com o fato de eu ser Xucuru-Kariri, pois, para ele, ao sair de uma comunidade indigena ou ndo
ter jamais habitado numa, isso ndo seria possivel. Somos estrangeiros em. Abya Yala, aqui
repetidas vezes nomeada América Latina, por conta das referéncias bibliogréaficas
disponibilizadas. Sigamos!

Ja tendo sofrido com a aculturacdo e ndo podendo ignorar a instrucéo intelectual que
recebi (ndo a considero superior a outras formas de conhecimento, embora a valorize), seria
enganadora qualquer tentativa de reproducéo total dos modos de vida das variadas culturas
indigenas na cidade onde vivo, mas ndo me furto do sonho que no meu caso, vai mais alem da
abordagem freiriana sobre o sonho enquanto utopia, desejo pessoal de educadora indigena, que
envolve a sociedade, a vida politica e social, pois 0 meu sonho diz respeito também a algumas

experiéncias de uma dupla conexdo entrelacada, por assim dizer (Freire, 2021).

Em relacdo ao sonho e a interligacdo da dupla conectividade, solicito uma leitura e
escuta respeitosas, despida de julgamentos prévios. Fui interpelada por alguns sonhos,tanto
antes, quanto durante o mestrado, que influenciaram o rumo deste trabalho, além dos muitos
percalcos que ocorreram. De forma mais direta, posso afirmar que recebi um cargo e uma
missdo, concomitantemente, mediante distintos canais, a saber: experiéncias oniricas, que sdo

um jeito peculiar de ser indigena (soube disso apds estudos, o que muito me alegrou), assim
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como a orientacdo por registros biblicos que, nesse momento, estdo a se fazer melhor

inteligiveis a mim.

Poderia iniciar relatando uma sucessdo de sonhos e fatos surpreendentes, sem
possibilidade de incidir sobre os mesmos qualquer explicacdo cartesiana, mas atenho-me a
dizer, respectivamente, 0 que € cargo e missdo sem me delongar: cargo é o trabalho da alma
que tem ligacdo com o saber indigena; e missao é o ensino das Escrituras numa perspectiva

indigena para os cristdos (Cuellar, 2022).

E importante que fique claro e, aqui, vou ser sincera, pois é uma grande responsabilidade
que parece requerer de mim mais do que um esforco racional, 0 que me é sobremaneira dificil
no momento. E preciso sentir o pulsar das vidas que me convida a dar um forte abrago ancestral
humanitario com cheiro de terra molhada, ritmada, embalando a todos e todas nessa imensa
maloca que é o universo com toda diversidade que a compde, partes que se cruzam, unem-se,

repelem-se, cortam-se, e fazem-se sarar.

Elegemos como politica dos diferentes para a educacdo indigena crista da variabilidade,
a democracia libertadora que tem como propdsito a horizontalidade nas condicdes de
participacdo do povo na criacdo de consensos criticos acerca das situacdes de excluséo,
opressao e das necessidades, portanto, 0s oprimidos assumem protagonismo no processo, em
detrimento de terem as suas questdes levantadas, pensadas e solucionadas por aqueles que

compdem o bloco histérico hegemdnico (Dussel, 2007).

Intentamos integrar a0 modo de organizacdo social, o principio indigena da
variabilidade, revelando a preferéncia pela ndo uniformidade na forma de organizacdo e nos
modos de existir no mundo, em relagdo aos indigenas cristdos e ndo cristdos, da cidade ou da
floresta, assim, a preservacao de suas temporalidades € assegurada. Além disso, ndo se quer
perder de vista a primazia do povo indigena nas pautas decisérias sobre o rumo de suas vidas,

sem a tentativa de retirar da esfera do coletivo tais decisoes.

No que se refere ao principio da variabilidade, que rege a temporalidade e a politica
concomitantemente, grosso modo, podem ser entendidos como “arte de ndo ser repetivel”, de
ndo ser individuo ancorado a uma identidade imutavel, sem deixar de ser quem se &, diferente
de si a cada nova experiéncia de afetacdes metamorfoseadoras. Essa arte indigena consiste em

manter-se “sendo eles mesmos, ao serem outros, ao ser muitas coisas diferentes”, ndo devendo
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ser compreendido como niilismo. (Cuellar, 2022, p.35).

Indicamos, também, o principio ético-critico-positivo da ética da libertagdo como
caminho fundamental para a emancipacdo dos indigenas da cidade. Estes principios ndo apenas
delineiam um contexto ético, mas também propdem uma pratica que visa transformar as
estruturas sociais injustas, reconhecendo a complexidade intercultural da atualidade (Dussel,
2016).

Por fim, a realizacdo da ética da libertacdo se traduziu na construcdo de uma ordem
social que espelha os anseios dos oprimidos, criando um ciclo continuo de progresso em busca
de justica e equidade. A inovacdo deve ocorrer em um ambiente de flexibilidade e critica a
burocratizacéo, resistindo a usurpacdo da soberania popular. Assim, a ética ndo é apenas um
discurso, mas uma pratica ativa que visa a transformacao estrutural, abrindo espa¢o para novas

narrativas que progridem em direcdo a uma humanidade mais justa Dussel (2016).

No que se refere a contemporaneidade, abragcamos como perspectiva histérica a
transmodernidade, cuja proposicdo comporta 0 paradoxo entre modernizacdo e retorno ao
passado, afastando-se da legitimacdo do conhecimento por via da razéo cientifica e critica
moderna, uma vez que 0s pontos sob 0s quais se sustenta sao 0s nucleos propiciadores de
fecundidade de sentido, tais como a dimensdo da transcendéncia, alteridade e tradigéo,
conferindo sapiencialidade e manutencdo de principios éticos nos progressos comunitarios,
cujas relagcdes humanas sdo estabelecidas também na tessitura do sensivel. Desse modo, ha uma
apropriacdo critica criadora do legado da modernidade, bem como uma diluicéo do utilitarismo

exacerbado que assola o sujeito dito“pds-moderno” (Santos, 2013).

Nesse sentido, pensamos numa transmodernidade da variabilidade, onde é possivel ao
indigena existir, enquanto indigena cristdo em dialogo com aqueles que néo sdo cristaos, sejam
eles da cidade ou da floresta, além deste poder transitar por sua esséncia comunitaria, em
temporalidades distintas, sem que isso mude a sua esséncia e identidade indigena, numa politica
democratica libertadora, que respeita a logica préopria de cada temporalidade. Cabe frisar que a

variabilidade é subjetividade indigena.

A variabilidade é amanhada na vida onirica e nos posicionamentos que conduzem a um
destino e a representacdo da vida. Ao experienciar coisas diferentes, o individuo vai se

metamorfoseando, a fim de degustar 0os novos encargos interpretados que lhes sdo intrinsecos,
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€ a sua subjetividade que se transforma no um para o outro, indispensavel ao “ser mais indigena”
(Cuellar, 2022).

Em tempos de setorizacdo de mercados, de relacbes que se estabelecem numa
presencialidade ilusoria, de subalternizacdo dos povos, exterminio da natureza, unificagdo do
mundo em virtude do desenvolvimento tecnoldgico e técnicas que moldam ages, de tirania do
dinheiro e da informagdo como suportes operacionais dos atores hegemaonicos, repor a ideia de
educacdo, na juncdo de pessoas em um dado lugar com capacidade de didlogo e cooperacao
com os demais, diferentes entre si, sem os identificar consigo mesmo, parece algo descabido.
Todavia, esse é um solo fértil para a construcdo de um novo ethos social, por ser um lugar
propicio a producgdo de discursos, simbolos, através da politica dos menos favorecidos, fiada

em nossas vivéncias e experiéncias (Santos, 2001).

Ao retomar a ideia de educacdo cristd numa perspectiva popular indigena, com 0s
elementos até entdo expostos, pensamos estar cooperando para suscitar novos entendimentos,
discuss0es e 0 anseio pela construgdo de um novo modo de vida, no qual a educacao seja forjada
na articulacdo entre diferentes visdes de mundo dos indigenas, por meio de praticas educativas
humanizadoras das distintas humanidades, por se tratar da valorizacdo dos saberes de
comunidades indigenas na construcao da educacgdo proposta, com organizacao propria, sem que
resulte numa ciséo entre a cultura popular e a dita cultura erudita académica, podendo, portanto,
ocorrer um encontro de formativo dialético, ao invés de criar um verdadeiro aparthaid

educativo, onde os saberes validados e os conhecedores serdo sempre 0S mesmos.

Diante do exposto, é pertinente fazer a seguinte indagacdo: Quais sdo as bases
epistemoldgicas para a elaboracdo de uma educacdo popular indigena na contemporaneidade?

Para responder a essa indagacdo, tracou-se como objetivo geral: analisar as bases
epistemoldgicas que fundamentam a formulacdo de uma educacdo popular indigena cristg;
identificando algumas contribuicGes para o enfrentamento da referida crise, e, como objetivos
especificos: 1)Explorar a transmodernidade e a interculturalidade, integrando o principio da
variabilidade indigena, mencionando a racionalidade transmoderna, a fim de vislumbrar a
interculturalidade como prética fundante da educacéo popular indigena cristd; 2) Perscrutar
criticamente o cristianismo da libertacdo, explorando sua possibilidade de reconfiguragédo
diante das realidades vividas por povos originarios da cidade, com énfase na educacao popular

indigena cristd, buscando destacar a educagdo como uma prética de libertacdo que revela e
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valoriza diferentes epifanias, mencionando a ética e a politica a serem consideradas no ambito
da referida educacdo; 3) Propor um método pedagdgico condizente com a proposicdo da

educacdo popular indigena cristé.

As categorias-chave da pesquisa sdo : Transmodernidade da variabilidade; Cristianismo
da libertagdo; Interculturalidade; Tradicdo do sonho; Educacdo popular indigena cristd. O
arcabougo tedrico e filosofico utilizado no presente estudo é constituido, principalmente pelos
escritos do filésofo Henrique Dussel (1993), (1973),(2005), (2007), (2008), (2016); contando
também com os textos de Ailton Krenak (2020), (2022), Davi Kopenawa e Bruce Albert (2015),
Raul Fornet-Betancourt (2001), (2007); Michael Lowy (2011), (2016); Paul Ricoeur (1968),

dentre outros.

Metodologicamente, o estudo traz uma abordagem qualitativa por oferecer, em certa
medida, respostas a questdes bastante peculiares, ainda que transitérias, a realidade social,
procurando lidar com o universo de significagdes, motivos, aspiragdes crencas, valores, atitudes
(Minayo, 2002, p.21-22). Trata-se de uma pesquisa autobiogréfica entrecruzada com a
educacdo popular, por se caracterizar como investigacdo formativa que parte da experiéncia do
sujeito educador(a) indigena vinculada a producao de conhecimento que valoriza o didlogo
universal que se da no &mbito da vida onirica, bem como o dialogo intercultural indigena.
Portanto, ndo pode ser compreendida como autoformacgdo, mas como uma formagéo de escuta
sensivel de si e dos outros seres que habitam e dialogam na vida onirica, ndo apenas os dialogos

filoséficos em estado de vigilia (Medrado, 2021).

A relevancia educativa e social da pesquisa se deve a sua contribuicdo formativa como
resposta critica ao fenbmeno do fundamentalismo religioso neopentecostal que tem sido
utilizado como braco ideoldgico estratégico do totalitarismo neoliberal ou ultra neoliberalismo,
bem como a desconstrucdo de narrativas que colocam a mulher indigena numa condicéo de
sujeicdo ao homem, a fim de superar as contradicbes homem-mulher na nossa sociedade, além
de sugerir que as narrativas miticas a serem superadas, devendo haver uma perda no campo
simbdlico, sdo aquelas que maculam a imagem da mulher indigena, consequentemente,
possibilita a ocorréncia de um encontro formativo dialético, com vistas a evitar a dicotomia

entre a cultura popular e a erudita/académica.

O trabalho é composto por quatro capitulos, com suas respectivas subsecoes e, por fim,

teceremos algumas consideracgdes inconclusas, por se tratar de uma abertura para discussoes
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futuras.

No primeiro capitulo, constam a introducao com alguns delineamentos da pesquisa, tais
como, a narrativa autobiogréafica, objeto, problema de pesquisa, objetivos, categorias-chave,

bem como as principais referéncias tedrico-epistemoldgicas e metodologia;

No segundo capitulo, intentamos explorar a perspectiva historica da transmodernidade
e a interculturalidade, mencionando a racionalidade transmoderna, enquanto deslocamento de
uma subjetividade moderna para um novo sentido, a fim de vislumbrar a interculturalidade
como préatica fundante da educacdo cristd perspectivada por uma indigena. Ha também o
interesse em realizar a interpenetracdo do principio indigena da variabilidade, enquanto
subjetividade, a contemporaneidade.

No capitulo trés, buscamos perscrutar criticamente o cristianismo da libertacéo,
explorando sua possibilidade de ser reconfigurada diante das realidades vividas por povos
originarios, tanto cristdos quanto ndo-cristdos, com énfase na educacdo popular indigena cristé,
buscando destacar a educa¢do como uma préatica de libertacdo que revela e valoriza diferentes

epifanias, mencionando a ética e a politica a serem consideradas.

No quarto capitulo, propomos um método a ser reelaborado de forma coletiva e
participativa. E, por fim, apresentamos algumas consideragfes que cremos indicar 0 nosso
desejo por dar continuidade aos estudos relacionados a vida onirica, por compreender que 0s
sonhos indigenas podem se configurar como uma ferramenta de resisténcia e ndo apagamento
de seus modos de vida, o que ndo significa a busca por um historicismo, posto que os indigenas

fazem cultura diariamente.

1.2 Mais umas linhas da minha histéria

Nasci pos-formacao intra uterina. Nao me refiro a massa informe que fora pouco a pouco
adquirindo forma humana, mas a arte da sobrevivéncia as intempéries da pré-vida, preparativos
para a formagdo da ‘vida oficial’. Oriunda de um espago-tempo escuro e Umido que nédo era
meu - o que justifica o fato de ter sido prematuramente expelida de parto normal; vim ao mundo
sem chorar, tamanho o desgosto do que aqui encontrei (passado e 0 “aqui agora” se mesclam

nesse paragrafo).
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Nascida em Feira de Santana, a “Princesinha do Sertdo”, apelido que desconfio ter saido
das entranhas sonorosas em forma de preces de alguma beata sofredora, ou da ironia senhorial
dos donos de terras e de corpos, pois ali, o reino do macho ditador é vasto nos ditados soletrados
para a educacdo correta da mulher, antes que esta seguisse por ai a pensar um pensamento
dotado de devaneios e inutilidades.

Ainda que sem reclamar, para tentar afogar as magoas da vida sofrida, as pessoas de la
refugiavam-se de modos distintos: indo as missas dominicais, as benzedeiras, as pragas para
“trocar umas ideias”, ter “um tantinho de prosa”, como diriam os ancidos. As criangas, aos
prantos, iam arrastadas a escola, como se estivessem sendo preparadas no caminho para o abate.
Acho que eu era uma das poucas que, passados 0s horarios iniciais em que me encontrava
dormindo de pé, gostava da escola. Ah, como eu amava aquele lugar! Falo sobre um lugar
especifico de dentro da escola, porque lugar tem relacdo com afetividade e a escola, naquele
tempo, era apenas um ambiente: a janela de vidro! Aquela que dava para um cantdo cheio de
arvores e passaros de espécies variadas. Eu estava de corpo inteiro em ambos 0s espacos,
embora a sirene anunciasse de tempos em tempos que estava na hora de sofrer tal como um
adulto quando precisa tomar decisdes importantes.

Ali naguela cidade, a educacao acontecia de diferentes formas e ndo havia guerra entre
elas, a guerra acontecia dentro dos filhos que a cidade pariu, pois iamos sendo apertados,
esmagados e adequados ao mundo artificial criado para nds. Ndo lembro de terem me
perguntado se eu queria ir a escola as 6:00h, e ter que abdicar da presencialidade da vida dos
sonhos, do canto dos passaros, do orvalho da manhd, do barulho das folhas ao vento, das
escaladas nas arvores que me enchiam de ligdes. Nem sempre aprendia da melhor forma com
0S meus primeiros ensinadores. Ao tropecar em fragmentos de pedras, aprendi que dor e
sofrimento ndo faz apenas machucados, mas te impulsionam para frente. Com o0 mamoeiro
adoecido que resolvi escalar, tendo saido dele escorregando e “escoreano” os meus pés, aprendi
que o meu prazer tem limite e que a dor do outro importa.

Eu, desde a inféncia, fui, segundo a pensadora comunitéria que me pariu, uma “menina
maluvida!”, que vivia no mundo da lua, ja que o da “terra” de paralelepipedo a aprisionava; que
falava‘“sozinha”, por ndo poder ter voz e vez, € passava horas a contemplar o vazio preenchido
com personagens criados para resolugcdo dos problemas da vida. Nem sempre era possivel
sonhar e encontrar com outros seres na realidade dos sonhos, onde recebia orientagdes sobre o

que estava por vir e 0 que devia fazer.



22

Preciso traduzir o que a sra minha mée dizia sobre a “soliddo” que atribuira a mim: eu
conversava com 0s pingos da chuva, com a minhoca que se ocultava na terra molhada, com a
mangueira do quintal de casa, com 0 vento que ndo apenas me ouvia, mas respondia com brados
e assobios. Lembro de certa feita estar cantarolando, quando o tempo parado, parecia comecar
a acompanhar o meu canto. Ao me calar, ele parava; ao voltar a cantar, o redemoinho
despertava. Coisas como esta ainda me acompanham...

Ao rememorar a minha trajetoria escolar, costumo dizer que sou a filha do
silenciamento. Alguém que compreendeu que o processo de libertacdo via educacgéo se inicia
no encontro das multiplas vozes, em espagos proprios de agao que consideram o outro em sua
plenitude existencial. Nao foi simples, até eu chegar a esse entendimento. Foram muitos
caminhos e descaminhos, sangramento de um corpo racializado, submerso em silenciamentos
e subversdes ao longo do percurso, sumariamente expressos aqui.

Adentrei precocemente no chéo frio de uma escola tradicional duplamente periférica.
Mal sabia que havia um destino que me fora tragcado historicamente pelo sistema eurocéntrico,
num chamado processo de modernizacdo, mas sentia na pele, nos joelhos marcados pelo
disciplinamento “educativo” daquela que reproduzia a logica da hierarquiza¢cdo e dominagao,
cuidando estar educando, sem que ela mesma tivesse condigdes de perceber a opressao de si e
do outro que ali estava sob seu controle. O vento? S6 podia ser “o ar em movimento”. Gostaria
que ele pudesse ter sido também o movimento que escapa do papel e segue transpondo as
paredes da sala de aula, de modo a repousar incontaveis vezes por sobre 0s corpos em sua
plenitude existencial. A principio, era preciso senti-lo, supunha!

Aquele lugar era o abrigo da expressdao ontoldgica da ideologia hegembnica que
amordacava as subjetividades outras. Deliberadamente, sugavam-se as forcas da diversidade
que deveria memorizar e fazer ecoar a voz suprema de forma unissona, por assim dizer,
totalizante. Haveria de existir um caminho novo pelo qual fosse possivel considerar nossos
registros corporais, a alteridade possibilitadora da producéo de novos conhecimentos, de modo
que a educagdo ndo se traduzisse em acdo discriminatdria pela supressao do sentido do outro,
expresso pela palavra num movimento relacional, desembocando numa educacgao
verdadeiramente libertadora, trabalho dificil, quando se precisa usar as vestiduras que ndo lhe
cabem, além da impossibilidade de trazer nossas questfes, tal como desejamos. Damos um
jeito!.

A escola ndo soube educar, todavia “criou” em mim um desejo incontrolavel de lutar

contra algo ainda desconhecido, tamanha alienagédo para a qual se voltava o ensino tradicional,
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além de ndo considerar as especificidades dos educandos que podiam, assim como eu, ser neuro
divergente, dentre outras condi¢cBes que pudessem aparecer na escola, sejam elas fisicas,
sensoriais e/ou mentais que demandavam uma gama de modificacdes para efetivacdo de suas
aprendizagens.

Tal realidade, posteriormente, despontou uma fome por leituras, em sua grande maioria,
filosoficas. E, embora as condi¢des ndo me fossem favoraveis, entrei em contato com os pre-
socraticos, Nitszche, dentre outros filésofos, engendrando uma busca pela libertacdo que eu

acreditava estar nos livros.

Com a vida sofrida que passamos a ter, fomos, como tantas outras familias fazem, morar
em Sao Paulo para “tentar a vida”. Quase a perdi com as baixas temperaturas, € as criangas que
insistiam em querer me ensinar como furtar brinquedos na casa das pessoas, empreendimento
gue ndo estive disposta a executar. As pessoas ndo se olhavam, corriam o tempo todo, como se
estivessem saindo de uma daquelas casas, com o saco cheio de brinquedos. O barulho
ensurdecedor, 0os metrds abarrotados... O ar, certamente mal-humorado, penetrava 0s meus
poros, me fazendo chorar pelo corpo lagrimas escuras. Saudades do meu lugar sofrido! Que
ironia! Voltamos e, depois disso, a hossa vida passou a circular por diferentes lugares, uma vida
ndmade, por assim dizer. Ainda sinto que ndo encontrei 0 meu lugar. Nem sei se um dia
encontrarei. Ao menos posso lancar os alicerces da nossa tekoa,ainda que citadina.

Confesso que nunca tive muito gosto pela vida religiosa. A catequese me doia inteira.
Eram textos e mais textos que eu mal sabia do que se tratava, mas que tinha que copiar sem
rasuras porque assim me era ordenado. Lembro do “goooooollll” que gritei no meio da missa,
assim como me lembro do tapa que recebi da minha mée, ao arrancar o0 meu fone do ouvido.
Para dizer que nunca fiz gosto, amava as apresentacdes de danca que procurava participar, 0s
artesanatos que via as beatas produzirem e todos os dias que tentei enganar o padre porgue
queria comer a hdstia.

Na adolescéncia, adentrei, ou melhor, o0 mundo dos livros me invadiu. Amava Ié-los
debaixo da cama, onde ninguém podia me achar. Era fascinante entrar em contato com um
mundo até entdo totalmente desconhecido por mim, ainda que eu soubesse que poderia morrer
sem de fato conhecé-lo. Mas nada ha de se comparar com a vida que se vive de olhos fechados,
pois € 0 que te deixa desperta e em contato com Deus, com os demais seres, onde, todas as
fronteiras sdo rompidas e vocé pode assimilar outros modos de vida ancestral.

Hoje, posso ser acusada de elitista por alguns, se eu disser que sou indigena com mais

facilidade com a escrita do que com a oralidade, embora pudessem pensar que isso é resultado
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da imposigdo de uma cultura grafocéntrica e de total silenciamento a que fomos submetidos e
que se estende até os dias atuais. Sem falar que a minha condicdo de ‘“autista com
superdotacdo”, faz com que a comunicacao oral seja mais desafiadora para mim, o que ndo quer
dizer que seria incapaz de assim o fazer, sempre que necessario for, afinal, sou uma educadora
indigena.

As aspas que utilizei ao me colocar como autista com superdotagdo é porque nao recebi
um laudo médico, embora varios psicologos e professores que trabalham com inclusdo tenham
me sinalizado isso. Eu mesma posso apenas me identificar como indigena em pleno movimento
existencial desconhecido por conta do seu ocultamento, haja vista que os lugares por onde passo
e causo certos conflitos, estes tendem a restabelecer o equilibrio.

Comecei a frequentar a igreja evangélica, devido a alguns sonhos que tive. No inicio foi
dificil para as pessoas terem que lidar com a minha desconfianca, mas, de forma amorosa e
carinhosa, fui recebida por aquelas a quem dispenso amor e gratiddo: as irmdas do circulo de
oracdo, mulheres guerreiras que doam suas vidas aqueles que sdo rejeitados pela sociedade e
pelos detentores do poder. Foi um periodo que me despertava sentimentos ambiguos.

Muitos falam sobre “conversdo” do latim...oom, eu faltei a catequese e nédo tinha aula
de latim na igreja evangélica, mas a minha conversao ocorreu as avessas, eu diria! Recebi “o
chamado” a escuta da orientagdo de Jesus via sonhos, em um tempo que eu sequer cogitava a
possibilidade de “dar ouvidos aos cristdos”.

Apesar de jamais ter sido considerada por alguns como uma cristd legitima (naquelas
condices, s tenho a agradecer por isso), e de ter tido todas as orientagdes que recebi em sonhos
pelo Cristo para a realizacdo de um trabalho libertador naquele espaco religioso ignoradas, ndo
me ressinto! Entendi que Jesus Cristo ndo pode ser reduzido e apropriado por nenhuma religido,
assim como entendi que ndo preciso me adequar a identidade cristd, ignorando a minha tradicéo
indigena.

Sigo sendo uma espécie de sem-teto institucional religioso, uma indigena que ama ouvir
a voz de Cristo em sonhos, pois, ao invés de cometer genocidio, Ele doou a sua vida em um ato
de amor, uma experiéncia radical, tendo sido perseguido por lideres religiosos que deturparam
a sua mensagem, haja vista as suas sucessivas denuncias acerca das condutas dos sacerdotes,
escribas e fariseus de sua época.

O unico poder que Jesus Cristo almejou, foi o de curar e afastar espiritos com carga
energética negativa, por isso o identifico a um xama (certamente uma afronta ao Jesus Europeu

colonial). Cristo sequer recusou o auxilio financeiro de mulheres (ndo era machista), privilegiou
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estar entre pessoas que eram mal vistas pela sociedade, expulsou mercadores que estavam
transformando o templo em covil de ladrdes, ao transformarem a igreja em comércio, visando
apenas o seu lucro.

Existo vociferando. Ao escrever esse trabalho, durante a sua apresentacao oral, ou seja,
no decorrer do processo formativo que se deu através dos sonhos que tive ao longo do curso, e
do mestrado que estou concluindo “a duras penas”, tudo isso, € uma tentativa de descolonizar
0 conhecimento através da expressao de um corpo excluido, oprimido, sujeitado, racializado,
silenciado, negado, mas que ousa (re) existir ao sugerir uma educacdo popular indigena que
dialogue com povos originarios, porque aprender a falar sem estar alienado, s6 € possivel nas
interacOes, em ambientes de significacdo do ser, em praticas diarias, além da vida mesma dos
sonhos, quando se ¢ indigena.

Se almejo o meu ser mais indigena e estou em busca da valorizacdo da minha etnia
Xucuru-Kariri, sé posso conseguir éxito mediante didlogos com diferentes povos originarios e
com 0 meu povo, mesmo que formando “comunidades temporarias”, como sinaliza Krenak em
algumas de suas falas em midias sociais.

Ainda que a minha histéria de vida seja considerada por muitos como um grave
equivoco, assim como a educacdo que proponho, ndo poderia ter sido de outro modo, pois a
desconstrucédo das narrativas dos homens sobre as mulheres indigenas cristas da cidade, jamais
poderia ser confundida com as narrativas propriamente indigenas que incidem sobre as
mulheres indigenas da floresta, pois estas ndo as coloca como um ser de menor valor.

Com relacdo a minha trajetoria académica, sou licenciada em pedagogia pela
Universidade do Estado da Bahia, especialista em neuropsicopedagogia, especializacdo em

psicologia social em curso e estive desenvolvendo e implementando alguns projetos sociais.

1.3 Percurso metodoldgico encarnado

Metodologicamente, o estudo traz uma abordagem qualitativa por oferecer, em certa
medida, respostas a questfes bastante peculiares, ainda que transitorias, a realidade social,
“procurando lidar com o universo de significagdes, motivos, aspiragdes, crencas, valores,
atitudes” (Minayo, 2002, p.21-22). De natureza bésica ou aplicada, posto que ndo ha dicotomia
entre a construgcdo do pensamento e a pratica educativa proposta, ambos costurados na carne da
mulher indigena cristd que guarda a alteridade do divino que a habita, além de valorizar e

reconhecer as subjetividades dos demais seres ndo-humanos.
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Quanto aos objetivos, trata-se de uma pesquisa exploratdria por se tratar de um estudo
preliminar cujo primeiro objetivo é a aproximagdo com o fendmeno a ser investigado, a fim de
que tal projecdo auxilie num melhor entendimento em estudos posteriores (Piovesan;
Temporini, 1995).

No que tange os procedimentos, a pesquisa é (auto) biografica entrecruzada com a
metodologia da educacao popular com base na vida onirica, cujo percurso se inicia na historia
de vida (ndo académica, contudo alcangcando-a) de uma educadora indigena que € sujeito
coletivo-singular, que assume uma perspectiva inter formativa no que se refere a educacdo
enquanto regido do saber convencional, além de considerar o seu constante aprendizado através
do didlogo com os povos originarios da floresta, numa tentativa de busca constante do meu ser
mais indigena.

Quanto ao aspecto “(auto)biografico”, fazemos referéncia a narrativa auto biografica
que, segundo Medrado (2021), caracteriza-se como uma investigacdo formativa que parte da
experiéncia do(a) educador(a) que, nesse estudo, corresponde as experiéncias de uma indigena
formada em pedagogia, tendo sido professora na educagdo formal, ndo- formal (em igrejas e
associacdes) e, por sua desvinculacdo institucional, educadora popular, tendo desenvolvido
alguns projetos educativos para fins de valorizacdo do humano em suas diferencas, conforme
as demandas das pessoas em seus contextos.

A partir das distintas experiéncias como educadora foi possivel pensar “o encontro
formativo” entre a educagdo formal e a educagdo popular que considera o saber do bésico, isto
é, o da mulher indigena oprimida da cidade que experiencia a forma mais funesta de opressao
e exploracdo, o que nos distancia das tentativas de empreender agdes educativas de cunho
técnico-cientifico informacional que seguem modelos exdgenos (Santos, 2001).

Conforme Medrado (2021), a pesquisa autobiografica parte de experiéncias
relacionadas a producdo de conhecimento que valoriza o didlogo universal. Nesse estudo, esse
didlogo universal ocorre tanto na vivéncia da vida onirica quanto nos didlogos filoséficos
equanimes no ambito da educacdo popular, pois ndo consideramos em escala hierarquica 0s
saberes filosoficos.

Além disso, deve-se reconhecer que o filosofar é acessivel a todos, uma vez que
pensadores como o0s estoicos, Sdcrates e Platdo ndo possuiam titulo académico, mas ainda assim
contribuiram significativamente para 0 mundo. Esse ponto € relevante, pois nossa sociedade
tende a legitimar apenas as “autoridades”, embora reconhecamos a importancia dos titulos.

As pesquisas apresentam geralmente os indigenas como objetos de estudos, revelando
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aquilo que pensam ao seu respeito e, em se tratando de uma indigena cristd na cidade, nem
existimos. D&-se um jeito de nos eliminar!

Tomamos a narrativa autobiografica em um dos seus eixos, a saber: o ato de narrar como
instrumento de formacao, tando do educador indigena que aprende nos mundos das vidas (social
e onirica), portanto capaz de ensinar e contribuir com seus saberes ancestrais, nesse sentido,
valoriza e reconhece a filosoficidade dos indigenas, quanto do educador em seu processo
formativo como pesquisador que pode se valer de diversos registros graficos ou oral, ndo se
limitando a escrita como optamos por apresentar nesse estudo. (Passeggi; Souza; Vicentini,
2018).

O ato de narrar como dispositivo de formacédo aliado a forma de expressdo formativa
dos sonhos, poderosa institui¢do para construcao da identidade e abertura para estudos diversos,
podendo ser capaz de romper com a relacdo hierarquica que incide sobre a formacdo de
educadores, desembocando num dialogo que ndo privilegia uma regido do saber, mas o
encontro horizontal de saberes diversos.

Nesse sentido, ha uma tentativa de registrar a trajetoria de vida do educador popular
indigena, no esforco de se fazer considerar saberes outros, os diferentes processos formativos,
desde uma racionalidade transmoderna, uma vez que acolhe uma diversidade de perspectivas,
sem deixar de buscar a construcdo de sentido, ou de expor a sua vida com sentido, com a
valorizacdo da troca de saberes entre diferentes campos de estudos, no reconhecimento de
diferentes culturas e tradi¢es, bem como a valorizacdo da espiritualidade.

Com foco no desenvolvimento dos caminhos percorridos pelo educador popular
indigena que se inicia nos mundos das vidas ndo dicotdmicas (social e onirica) e chega com o
seu saber experienciado que possibilita a interlocucdo com o conhecimento educacional-
académico, resultando numa fusdo formativa dialética.

Isso permite aos educadores populares a articulacdo de suas experiéncias e dar sentido
a sua trajetoria, enfatizando a complexidade de sua subjetividade e experiéncia no seu lugar
comum de atravessamentos dialogicos e dialéticos.

Quanto a inser¢cdo metodoldgica da educacdo popular, diz-se que a sistematizacdo de
experiéncias originadas das lutas por liberdade e dignidade no continente latino-americano,
busca criar um paradigma epistemoldgico baseado em praticas, fomentando entendimentos
renovados acerca da constru¢do do conhecimento. Essa abordagem integra pratica e teoria ,
rompendo com a tradicional separacdo entre elas, e valoriza o saber coletivo-critico das

comunidades. Formas de impugnar modelos de educagdo que ignoram as experiéncias dos
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oprimidos, promovendo o reconhecimento de seus saberes tradicionais (Passani, 2018).

A sistematizacdo ndo apenas propde uma reflexdo critica sobre as préaticas, mas também
busca um novo olhar sobre o conhecimento, destacando a importancia das experiéncias
populares na construcao epistemologicas que desafiam a visdo eurocéntrica (Passani, 2018).

A educacdo popular possui uma trajetoria historica que se posiciona criticamente em
relacdo as opressdes sociais e 0 modelo tradicional de educagdo que tende a reproduzir o status
quo. Seus principios sdo: a utopia- a¢Ges concretas que seriam capazes de transformar a
realidade. No caso desse estudo, considera-se a proposta de educacdo popular indigena com
base na vida onirica que, além de evidenciar as praticas interculturais e de producdo de
conhecimentos, a partir de outra sensibilidade que n&o considera apenas as subjetividades
humanas no encontro; politicidade- a ndo neutralidade educativa, diferente a cada contexto; o
inacabamento- a constante busca humana pela humanizacédo, ou melhor, pelo reconhecimento
das diferentes humanidades (Wanderley, 2010; apud Passani, 2018- acréscimos meus).

Nesse sentido, o entrecruzamento da autobiografia com a educacéo popular € instituinte
e intitucionalizadora, ou seja, além de produzir novas instituicdes, significacbes e praticas
sociais, desafiando o status quo via busca por transformacdo social e por possibilitar a
consolidacdo das mudancas que forem sendo promovidas (Abrahdo, 2024).

Utilizamos como documentos ordinarios para a composicao da escrita desse trabalho:
caderno pessoal de autoconhecimento, onde registro os meus sonhos; codigos graficos pessoais,

bem como pinturas dos sonhos (nada profissional).
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2 TRANSMODERNIDADE DA VARIABILIDADE: INTERCULTURALIDADE
COMO RESPOSTA A CRISE CIVILIZATORIA GLOBAL

Neste capitulo, intentamos explorar a perspectiva historica da transmodernidade e a
interculturalidade, mencionando a racionalidade transmoderna, enquanto deslocamento de uma
subjetividade moderna para um novo sentido, a fim de vislumbrar a interculturalidade como
pratica fundante da educacéo crista perspectivada por uma indigena. Ha4 também o interesse em

realizar a interpenetracdo do principio indigena da variabilidade a contemporaneidade.
2.1 Tecendo a transmodernidade

Julgamos razoavel que o despontar da educagdo indigena cristd que aqui ganha
contornos iniciais inconclusos suceda-se a partir da abordagem acerca da contemporaneidade
de que ela se serve, a saber: a perspectiva historica da transmodernidade interpenetrada a
variabilidade indigena.

Dado o alerta feito pelo filésofo Luciano Santos (2013) no que tange o meandro dos
tempos atuais, cujas aguas turvas ndo nos permite entrever claramente um horizonte historico
passivel de ter as nossas expectativas acolhidas de forma plena, ja que o tempo é perspectivado,
ora como desdobramento, ora como intensificacdo e, até mesmo, como fragmentacao do projeto
moderno de civilizacdo, faz-se necessario lancar a rede ao lado adequado, a fim de fisgar a
modernidade enquanto conceito filoséfico, puxando-a pelo mesmo anzol da experiéncia
humana, pois, segundo o autor, tal conceito nasce junto a experiéncia historica e € a chave
hermenéutica no desvelar do sentido que demarca diferentes concepgdes de contemporaneidade
nos dias hodiernos.

A modernidade emerge enquanto conceito no final do século XV e inicio do século XVI,
desde literaturas como “Mundo Novus” do explorador Américo Vespucio. Desde esta
perspectiva conceitual, na esteira da experiéncia humana, a modernidade foi pensada de
diferentes maneiras temporalmente (Dussel, 1993).

Marshall Berman (1987) tenta tracar um panorama historico da modernidade dividindo-
aem trés fases: A primeira fase, compreende o inicio do século XV até o final do século XVIIl,
periodo em que as pessoas ja estavam imersas na experiéncia da modernidade, sem té-la
percebido, mas ja ndo havia termos adequados e nem uma comunidade moderna dentro da qual
fosse possivel compartilhar os anseios, avaliagdes e vislumbres de um futuro que fosse coerente

com as suas vidas.
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No periodo acima mencionado, a voz de Jean- Jaques Rousseau ganha expressividade,
antes mesmo das revolugdes francesa e americana, com o uso da palavra “moderniste” no
sentido que seria usado posteriormente nos séculos XI1X e XX. Tal pensamento, € o fio condutor
das tradicGes modernas pautadas na democracia participativa. O filésofo alertou as pessoas que
viviam em sua época sobre como a sociedade europeia estava degringolando, prestes a viver
sucessivas revolucdes, pois haviam inimeros conflitos e todos se colocavam contra si mesmo,
cenario representado por um redemoinho, revelando a sensibilidade daquele periodo
conturbado e, a0 mesmo tempo, cheio de possibilidades, como apresentado em sua obra “A
nova Heloisa” ( Berman, 1987).

A segunda fase da modernidade, tem o seu inicio com uma série de revolucdes
consecutivas que eclodiram na década de 70 (séc. XVI1II) e, apos a Revolucdo Francesa, emerge
uma comunidade moderna que carregava em si 0 sentimento de luta com transformaces de
cunho sécio politico e pessoal, ndo se desvincilhando, no entanto, da sensacéao de estar vivendo
num mundo truncado pré-moderno e moderno de modo simultaneo, culminando nas ideias de
modernismo e modernizagdo do século XI1X (Berman, 1987).

Tal periodo, é caracterizado pelo altissimo grau de desenvolvimento tecnoldgico,
crescimento urbano exacerbado, com Estados nacionais fortalecidos, um mercado global que
se impde, uma massa que contrapde com recursos préprios de modernizag¢do a outros processos
mais deterministicos de cima para baixo, ambiente alvo dos pensadores contemporaneos que se
puseram a confrontd-lo na tentativa de fazé-lo ruir ou investigar seus possiveis caminhos
(Berman, 1987).

A multiplicidade do modernismo do século XIX era nutida por unidades que tornaram
esse periodo mais rico e amplo, o que pode ser notado através das contribuicdes de Nietzsche e
Marx. Para Marx, a vida moderna era incoerente desde o seu fundamento, posto que houve um
grandioso avanco cientifico e industrial, por um lado, e, por outro, a sociedade padecia com
uma moral decadente. Como solucdo, Marx propde que os operarios, enquanto feitura dos
tempos modernos, assim como 0 maquindrio, pudessem governar e eliminar as contradi¢des do
mundo moderno (Berman, 1987).

Com isso, Marx introjeta a sua visdo de futuro, o passado, tornando claro o carater
dialético do seu pensamento de abertura na conclusdo, opondo-se ao seus proprios conceitos e
intences, j& que luta-se para superar a exploragdo, através da revolucao que deve ser feita por
aqueles que trabalham duro e avangcam desafiando as estruturas estabelecidas, ou seja, debaixo

do sistema que os oprime, 0 que pode revelar uma dindmica revolucionaria mantenedora da
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opressdo pela astlcia da burguesia que assegura 0 seu posto, revolucionando os meios de
producdo, junto a eles, as relagbes de producgédo, consequentemente, as relagcdes sociais,
constantemente perturbada. No entanto, é essa dialética que consome a prépria burguesia
(Berman, 1987).

Tanto Nietzsche quanto Marx, apontam certa ironia e a dialética das vertentes da historia
moderna por conta da ideia de que havia na alma certa incorruptibilidade e anseio pela verdade
que acabou por afetar o cristianismo, expondo uma humanidade moderna esvaziada de valores,
mas cheia de possibilidades que desembocam, ora em auto-elevagdo, auto-destruicdo, auto-
imposicdo, dentre outros posicionamentos do sujeito moderno ( Berman, 1987).

A terceira e derradeira fase, comeca no século XX com a expansdo da modernizagdo em
todo 0 mundo, assim como a cultura do modernismo gue resultou no aumento exacerbado e
fragmentado do pablico moderno. A linguagem tornou-se cada vez mais restrita, peculiar,
minimizando, segundo o autor, a capacidade de dar sentido e de organizacgéo, consequentemente
a vida tornou-se mais obscura, por termos perdido a ligacdo de nossas vidas com a cultura, néo
obstante que este tenha sido considerado o século com maior potencial criativo da historia
(Berman, 1987).

Apo6s o século XX, os pensadores passaram a seguir caminhos polarizados que 0s
levaram a assumir posturas entusiastas, porém acriticas ou de total indiferenca para com as
pessoas, como a dos futuristas italianos que tinham forte apreco pela modernidade figurada pela
maquina, avangos tecnoldgicos e pelo desejo de romper radicalmente com as tradi¢des, que
pode ser encontrada posteriormente, com tragos mais suaves (Berman, 1987).

Por outro lado, ha ainda pensadores do século XX que desejam negar a vida moderna,
como é o caso de Max Weber que tinha uma viséo fatalista acerca da ordem econémica moderna
e do destino da vida humana, visto que entendia seus mecanismos como irreversiveis. Weber
dispunha de muita desconfiangca com relacéo ao sujeito moderno, seja este integrante do povo,
da classe dominante, revolucionaria ou burocratica, o que levou o intelectual a uma postura
politica mais liberal, tendo mais tarde assimilado uma politica mais a direita (Berman, 1987).

Conforme Berman (1987), no final da década de 60, surge um paradigma que dominou
0 pensamento critico da época, propds uma tentativa de superacao dos pensamentos de Freud e
Marx, nomeado “Homem unidimensional”, elaborado por Herbert Marcuse. Este modelo
ignorava a ideia de luta de classes, 0s movimentos sociais e até mesmo , por considerar que 0s
desejos das pessoas ndo passavam de reproducdes automatizadas, e que estas ndo tinham

psiqué, ndo seriam capazes de empreender uma luta visando a transformacéo social.
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Nesse sentido, torna-se imprescindivel que alguns olhares sobre a atual conjuntura de
padronizagdo de experiéncias de humanidades, meramente tecnocientifica em “convergéncia
de momentos”, que refor¢a os individualismos via produgdo competitiva, sejam langados, desde
uma perspectiva filosofica, a fim de que possamos encetar um percurso viavel que nos
possibilite encontrar uma forma de elaborar um projeto educativo, cujo objetivo coadune com
a transformacdo social, tendo o povo indigena pobre (da cidade) como protagonista no processo.
Faz-se necessario, portanto, confiar em sua palavra, capacidade de criar novas maneira de lutar
e trabalhar, crendo ser este o guardido da consciéncia do inédito que é também a mola
propulsora do conhecimento, capaz de criar e recriar a cultura “com a cara do seu tempo ¢ do
seu espago e de acordo ou em oposicao aos ‘donos do tempo’ que também sao donos do espago”
(Santos, 2001, p.132)

Nesse sentido, torna-se imprescindivel que alguns olhares sobre a atual conjuntura de
padronizagdo das experiéncias de diferentes povos, sob viés tecnocientifico em “convergéncia
de momentos”, que reforga os individualismos via produgdo competitiva, sejam langados, desde
a perspectiva filosofica de um sujeito que ndo € moderno porque ndo pensa unilateralmente
apoiado apenas na autocapacidade de lancar méo de seus conhecimentos para tomar decisdes, a
fim de que possamos encetar um percurso viavel que nos possibilite encontrar uma forma de
elaborar o projeto educativo, cujo objetivo coadune com a transformacéo social, tendo o povo
indigena pobre (da cidade) como protagonista no processo.

Convém, portanto, registrar a importancia do processo de individuacéo e singularizacao
do indigena que nada tem a ver com a exacerbacdo do individualismo egocéntrico. Assumimos
a ideia de que o indigena ¢é ele mesmo um processo de indigenizacdo da “totalidade natural,
cultural, comunitaria e historica”(Cuellar, 2022, p.56).

Tomando por referéncia o indigena tseltal de Canuc que escapa de uma nocao
estereotipada do indigena fixo no presente, com existéncia simples e representacdo ingénua,
dado a leitura superficial do observador, entendemos que ha no indigena uma existéncia que
transita entre lugares variados, a fim de cumprir o emprego da alma, ndo estando limitado a um
aspecto social por conta de sua complexidade existencial, impedindo que este seja englobado.
Nem por isso, este indigena pode ser associado ao sujeito moderno ou p6s-moderno, posto que
¢ essencialmente comunitario ” e preserva a sua tradi¢ao (Cuellar, 2022).

Os nahuas.concebem o sujeito por meio da teyolia como coracéo de seu povo, como
alma da comunidade, enquanto “uma ramifica¢do do ramo comunitario”. Aqui, a comunidade

da qual o indigena faz parte, é o galho da arvore que se ramifica na alma do sujeito,
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ultrapassando a unilateralidade individual, um povo originario que brota do tronco-
humanidade, compondo o entrelagamento de todos os elementos, humanos e ndo-humanos, do
universo”, além da presenca do divino estar encarnada nesse humano (Cuellar, 2022).

Enquanto cristd, ndo poderia deixar de associar tal entendimento a uma passagem biblica
que se torna importante menciona-la aqui, @ medida que, mesmo sendo indigena cristd, ndo sou
considerada por muitos cristdos como santa-selvagem em Cristo, algo honroso, ndo dado a
vangldrias, dentro cosmovisdo que partilho.

O livro de Romanos 11: 17 em diante, traz a afirmacao: “...se a raiz € santa, também os
ramos o sdo”. O apostolo, nos versiculos posteriores, escreve sobre o fato de que aqueles
chamados de gentios, os tidos como zambujeiro - uma oliveira que cresceu na natureza sem
nenhum controle, isto €, selvagem, também sdo participes da raiz e da seiva da oliveira,
tomando o lugar que julgavam ser apenas dos judeus.

Portanto, podemos nos mover numa “danca coésmica”, no dizer do filésofo indigena
Krenak, confiar nas palavras uns dos outros, na capacidade de criar novas maneiras de estar
no mundo, crendo que somos guardides da consciéncia do inédito que é também a mola
propulsora do saber selvagem, capaz de criar e recriar a cultura “com a cara do seu nosso
tempo e espaco (Santos, 2001, p.132)

E no século XVII que os continentes asiatico (menor), africano e americano passam a
ser referenciados pelo termo “Europa”, posteriormente compreendido como “Centro”, assim
como o nome “Ocidente” surgiu com a abrangéncia da Europa como “Centro”, com expressao
mais significativa na filosofia teoldgica de Hegel, dando um sentido englobador & modernidade
(Dussel, 1993).

Cabe destacar o deslocamento semantico do conceito de “Europa” temporalmente, ndo
devendo ser confundido com a Europa Antiga/mitoldgica. A nocdo de Grécia como primeira
etapa da Europa é ideoldgica e fundada no paradigma ariano/racista, uma vez que relega a
condi¢do de inferioridade as demais culturas. Além disso, a palavra “Ocidental” indica o
Império de Roma que falava latim, enquanto o termo “Oriental” estava associado ao Império
Helenista que falava grego (Dussel, 2005).

A Europa Latina fracassou em seu intento de impor-se pelas cruzadas no Mediterraneo,
ao lidar com o mundo &rabe. A fuséo do ocidente latino com o oriente grego no Renascimento
Italiano criou uma visdo eurocéntrica e equivocada de que a cultura grega era exclusividade
europeia e ocidental, pois ndo haveria uma verdadeira historia do mundo, além da localizacéo

geopolitica da Europa ndo ser favoravel a tal interpretagdo (Dussel, 2005).
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Para Santos (2013), modernidade diz respeito a um novo periodo que expbe pela
primeira vez a Europa Ocidental e € um conceito historico-filosofico que nasce
concomitantemente a uma série de movimentos protagonizados pelos mercadores (burgos),
gerando modificacdes nos &mbitos econdmico, politico e cultural expressos, respectivamente,
pelo rompimento com o feudalismo; pela luta da burguesia contra o poder aristocratico que
culminou numa abertura a institucionalizacdo publica e, pela possibilidade de pensar
autonomamente, sem a tutela da igreja catolica.

Desse modo, a modernidade se configuraria como um projeto em andamento, dada a
postura de desligamento, libertacdo e inovagdo que a norteia, sem que permaneca fincada
apenas em um determinado momento, resultando numa permanente renovacao da historia,
consolidando a ideia de tempo como indicativo de valor arraigado no futuro (que para mim é
ancestral), desvencilhando-se dos “anacronismos” (estereotipos) (Santos, 2013).

Nesse sentido, o entendimento de modernidade que dispomos é de que esta se configura
como um processo dialdgico, de ruptura com a unilateralidade, com a racionalizagdo, a
imposicdo de valores alheios a cultura do outro, mas entende que somos capazes de aprender
uns com 0s outros, na busca por um novo ethos social. Rompe-se também com o que afeta
negativamente o meio ambiente e com os retrocessos. Nao ha a recusa pela busca por inovacao,
nem o desprezo as tradi¢Oes, desde que estas ndo se apresentem como nefastas e padronizadoras
dos modos de existir no mundo.

No que se refere a filosofia teoldgica hegeliana, grosso modo, pretendeu na sua fase
inicial, recuperar um ideal solidificado na representacdo da Grécia Antiga, cuja ideia de
liberdade plena apoiava-se na neutralizacdo da alteridade da diferengca que implicava uma
conclusdo atrelada ao infinito, isto é, a si prépria, que desencadeava uma espécie de
harmonizacéo que absorvia todos os niveis da vida humana e de identificacdo de seus aspectos,
conduzindo-os ao restabelecimento da civilizacdo ocidental. Posteriormente, com a ideia de
retorno, Hegel passa a valorizar a pluralidade histérica, embora ndo tenha deixado de sustentar
a ideia inicial de liberdade [Silveira, 2010 ?].

Nesse estudo, a mulher indigena crista se apropria criticamente da modernidade, a partir
de sua experiéncia de humanidade. Portanto, ndo se quer atribuir um sentido englobador a esse
conceito, embora busquemos a reparacao histérica. A nocdo de tempo, como indicador de um
valor enraizado em um futuro ancestral, justifica-se pelo planejamento caracteristico do
trabalho da educadora indigena.

Conforme Moreira (2010), o planejamento, sob viés de préatica radical de oposi¢do que
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se fundamenta na historia do educador é autorrepresentado como produtor da cultura, no caso,
a indigena, como espago de luta e reivindicacgOes, pratica criticamente afirmativa, por serem
narrativas reflexivas quanto as experiéncias realizadas ou a caminho de serem viabilizadas que,
apesar de ndo impor verdades fixas, ndo € textualidade neutra. Entretanto, considera-se que 0s
temas culturais, sdo postos a partir de muitos vieses dos diferentes povos, etnias e individuos,
ndo havendo um sentido Unico, que estdo sendo falados de diferentes lugares, com discursos
distintos, dai a importancia de considerar os dispositivos legais que nos ajudam promover as
mudangas que precisamos, tanto do ponto de vista de demandas por direitos, quanto na
organizacédo de a¢des concretas na busca pela transformacao.

Conforme Dussel (2008), ha entendimentos dispares sobre o que seria o sistema-mundo,
sendo as civilizacbes sempre pensadas desde a planificacdo da Histéria Antiga, Medieval e
Moderna que inicia na China e conclui na ldade Média, alcancando o Oeste dos EUA, sempre
ocultando as civilizagdes inca e asteca, ao reproduzirem as instrucdes dos mestres que bebiam
da fonte dos romanticos do século XVIII de origem europeia, situando a nossa cultura como
subjugada ao pacifico com ideologia eurasiatica.

Para Dussel (2008), antes de 1492 ndo havia historia mundial, apenas coexisténcias de
sistemas culturais e impérios. Com a expansao portuguesa e o “descobrimento” pela América
hispénica, todo planeta se torna membro de uma Unica historia. Sob essa linha interpretativa, a
Espanha é considerada a primeira na¢do moderna, inaugurando a primeira fase da modernidade
com o mercantilismo mundial. Todavia, a ideia de que a modernidade teria sido iniciada com
o0s eventos Renascimento Europeu, Reforma Protestante e o lluminismo Aleméo é equivocada,
uma vez que esta tem a sua origem no Renascimento Italiano, depois com Portugal e Espanha
(Dussel, 2008).

A Espanha é considerada o primeiro pais moderno devido a esta abertura geopolitica da
Europa ao Atlantico, ndo por introduzir um sistema colonial. Tal pioneirismo espanhol deu-se
pela influéncia da cultura mugulmana e do proprio Renascimento Italiano que imprimiu visdo
eurocéntrica ao fundir o ocidente latino ao oriente grego (Dussel, 2016).

A Espanha é burocratica, expansionista, hispanica, renascentista, humanista, portanto,
ndo é medieval. Tem tradicdo de progresso, ndo comportando a mentalidade dos senhores
feudais que tinham interesse em posses de terras, dominio dos trabalhadores do campo,
manutencdo do poder pela hierarquia, ndo obstante, que na guerra por ouro e prata, no
capitalismo monetario, a Espanha tenha exterminado indigenas, com intuito de sacar o primeiro

dinheiro mundial acumulado na Europa que, por conta do ocorrido, passou a dominar o Mundo
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Antigo (Dussel, 2008).

A segunda etapa da modernidade teria surgido no século XVII em Amsterdan, coldnia
espanhola onde se concentravam os filésofos racionalistas, criadores das Companhias das
indias ocidental e oriental que deu origem ao capitalismo mercantil, definindo sob esta base a
modernidade como “manejo de la centralidad de Europa en el sistema-mundo”, rompendo com
o0 paradigma medieval (Dussel, 2008, p.28).

A modernidade seria 0 quarto sistema intercultural, sendo o primeiro sistema-mundo, ja
que a América ndo fez parte do sistema muculmano, chinés e hindu, o que sugestiona que a
modernidade nasce no momento em que a Europa periférica € fechada pelos arabes, tornando-
se “Centro”, adquirindo vantagem sobre a China, a0 encontrar por acaso a América, onde foi
possivel implementar o seu sistema (Dussel, 2008).

H& uma perspectiva essencialista de modernidade que nos conduz ao entendimento
equivocado de que a mesma é ampliada desde a Europa, entretanto, a constituicao do sistema-
mundo da-se pela inclusdo e dominacdo das coldnias periféricas e é justamente a necessidade
de exercer o seu controle que em Amsterdd as relagdes humanas comecaram a ser
racionalizadas, a partir de critérios de contabilidade, do célculo, visando a lucratividade,
gerando assim a cultura moderna da qual se nutre a historia, economia e a politica, verificavel
quando a dificuldade em observar a natureza, as necessidades humanas e cuidado com a terra
(Dussel, 2008).

Dussel (1993) contrap@e a ideia hegemoénica de modernidade com viés euro centrado e
revisita a dualidade arraigada no conceito de modernidade, ao lancar os dois paradigmas para
fazer emergir a modernidade: por um lado, a mesma aparece como contetdo secundario mitico
qgue determina e argumenta a favor de uma praxis que massacra ao sustentar o mito de
superioridade e, por isso, precisaria civilizar as sociedades tidas como obsoletas, desde a sua
concepgdo moderna de mundo; de outra sorte, simultaneamente, atraves do contetdo priméario
positivo conceitual que se traduz pela libertacdo racional e critica dos processos sécio-histéricos
feita pelo outro.

O conceito de modernidade como superioridade mitica é provincial e engendra a¢6es
pautadas no esforco racional critico da mesma humanidade que animava o século XVIII para
outro progresso e e considerada eurocéntrica por acentuar eventos como a Reforma, Revolucgéo
Francesa, Renascimento Italiano e lluminismo Aleméo (Dussel, 1993).

Para Dussel (1993), a superagdo da modernidade viria com a negacdo de sua

superioridade em relacdo ao outro, expondo outra face ocultada da modernidade que é a
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alteridade negada, violentada, cujo afogamento sacrificial deixou-lhes marcas por vezes
negadas e silenciadas, pois é notavel as tentativas constantes em acusa-la por sua resisténcia e
oposicao. Esta alteridade entranha a contradicdo do modelo racional da mesma modernidade, a
saber: ela possui uma razéo libertadora que se diferencia da razéo ilustrada, ja que essa ultima
dispde de um modo operandi euro céntrico, com processo de modernizagdo dominante de base
desenvolvimentista que prioriza a imposicao de seus valores, crengas e praticas, enquanto busca
promover o desenvolvimento econémico e tecnologico.

Segundo Dussel (1993), a modernidade foi pensada por Weber desde fendmenos
préprios do capitalismo, partindo de uma compreensdo de cultura como sistema industrial
capitalista. Numa perspectiva weberiana, 0 mundo moderno traz em seus bojos valores que o
impede de convergir com ideais de progresso e 0 avango do ocidente ndo seria um projeto, mas
algo incidental (Barbosa, 1990).

Além disso, entendia que somente o capitalismo ocidental criou um modo de
organizagao racional do trabalho em formas de empreendimentos, derrubando barreiras de
cunho moral e econdmico que adentrava num progresso para ele justificado pelos tracos do
desenvolvimento cultural, com a ideia de Estado no sentido moderno, trabalhadores
especializados, regidos por uma constituicao, direitos dos cidadaos, ciéncia filoséfica-teoldgica
e com técnicas racionais, sendo que tudo isso teria ocorrido espontaneamente, adquirindo
proporcOes globais, apenas por estar apoiado a um modelo de cultura (Barbosa, 1990).

Dussel (1993) afirma que tanto a modernidade quanto o spati-kapitalismo de que trata
Habermas introjetaram a ideologia que, sob base desenvolvimentista, compreendeu a Europa
como “centro”, uma ideologia de consumo, privatista e de desmantelamento estatal.

A classificacdo da comissdo Econdmica para a América Latina (CEPAL), ainda de base
desenvolvimentista, com origem na economia critica, trouxe conceitos “centro x periferia’que
demandaram integracdo das classes sociais a uma acepcdo de cultura que permitia o
afastamento de um entendimento mais substancialista das mesmas. Havia a crenca por parte do
culturalismo de que os blocos histéricos estavam bem determinados ideologicamente,
ignorando a possibilidade de mudanca de hegemonia via sociedade politica (Dussel, 2016).

Enrique Dussel (2016), em seu artigo intitulado “Transmodernidade e
interculturalidade: interpretacdo a partir da filosofia da libertacdo”, trata sobre a
transformacéo do paradigma na abordagem da cultura na filosofia latino-americana a partir do
final da década de 60, com o surgimento das ciéncias sociais criticas ha América- Latina,

influéncia da obra de Levinas, do povo e estudantes, foram determinantes para a ruptura
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historica que resultou numa nova compreenséo de cultura.

Anteriormente, a cultura era conceituada de forma essencialista, entendida como fixa e
estatica, desconsiderando as especificidades internas e as relagdes de sujeicdo entre as
diferentes culturas. Contudo, com a nova perspectiva, a cultura passou a ser compreendida
como um campo em conflitos e desigualdades entre diferentes atores sociais (Dussel, 2016).

Neste contexto de mudanga conceitual de cultura, as nogdes de “centro” e “periferia”
emergiram como subtitulo da antiga distin¢ao entre “mundo metropolitano e mundo colonial”.
A cultura do “centro”, associada ao poder imperialista, passou a ser vista como dominante e
exploradora das culturas periféricas. Ademais, a analise cultural passou a considerar também
as classes sociais como atores dindmicos e interativos que deviam ser incluidos na defini¢do de
cultura (Dussel, 2016).

Por conseguinte, a educacéo cristd perspectivada por uma indigena, deve considerar em
sua construcao epistemoldgica e pratica educativa ética e politicamente comprometida com a
libertacdo do oprimido, o atravessamento conflitivo entre a tradigdo crista e a tradi¢do indigena,
bem como as desigualdades entre a mulher indigena cristd que sofreu com o processo de
pauperizacdo e 0 homem branco cristdo, entretanto, ndo a partir de pressupostos binarios de
género, ja que a libertacdo feminina é, invariavelmente, a libertacdo do homem. (busca-se a
libertacdo da mulher e nela, a do homem) Além disso, é preciso considerar que a educa¢do ndo
acontece apenas entre humanos, mas também entre 0s nossos 0s ndo-humanos que também
possuem subjetividades.

Por apresentar o rosto singular da mulher indigena cristd de pobre, valorizando e
reconhecendo a sua santidade selvagem, permite que esta possa assumir-se humildemente como
a alma de sua comunidade, enquanto componente participante de valor equitativo no organismo
vivo das distintas e complexas experiéncias educativas, desde uma razao libertadora, em
dialogo afetivo com povos originarios indigenas, no embalo da mae terra e arraigado na videira
- representacdo da alegria, que é Cristo, preservando as distintas a cosmovisGes, porém,
resgatando a minha tradi¢do enquanto for sendo interpelada.

Esta nova abordagem de cultura, sob viés da filosofia latino americana, implica em uma
critica ao conceito de cultura como algo puro e homogéneo, bem como ao ideal de didlogo entre
as culturas numa relagdo horizontal. Ao contrario, reconhece que as desigualdades de poder
entre culturas influenciam o didlogo de maneira assimétrica, frequentemente resultando em
relacfes de dominio e exploracdo (Dussel, 2016).

Assim, é possivel inferir que o entrecruzamento das culturas pelas quais sou atravessada,



39

encontra-se no seio da perspectiva filoséfica da América Latina e, tendo em vista 0 apagamento
historico promovido por grupos romanos que impossibilitaram a expressdo do modo de ser
indigena cristd, bem como o fato de ndo deter nenhum tipo de poder abre espaco para podermos
adentrar no dialogo intercultural.

H& a cultura expansionista que comega com a invasdo em 1492 e se amplia com o
combate as culturas periféricas (América Latina, Europa Oriental, Asia e Africa); a cultura
racional da ilustracdo, composta por elites neoliberais formada pelo império com politica
dependente que os torna algozes do seu proprio povo que, por sua vez, seguiram resistindo as
imposicOes da cultura técnica de base econdmica capitalista, cujos meios de producdo sdo
propriedades privadas transferidas as geragdes, mero lucro pessoal (Dussel, 2016).

No contexto latino-americano, surge a filosofia da libertacdo como resposta a estas
questdes, buscando articular a andlise das culturas com os interesses dos oprimidos. Essa
corrente filosofica propde a libertagdo da cultura popular, destacando o seu papel enquanto
forma de resisténcia e como ponto de partida para o estabelecimento do dialogo intercultural
(Dussel, 2016).

Quanto aos interesses dos oprimidos, devo considerar a vida na cidade, demandas
distintas dos nossos indigenas que vivem na floresta, embora somar com a luta destes seja
6bvio, até por fazer parte do préprio processo de indigenizacdo do indigena cristdo. Entretanto,
ndo € possivel pensar a vida urbana numa tentativa de reproducéo da vida dos povos originarios
aqui, embora, certamente, a autorrealizacdo do oprimido ndo esteja em receber ou adquirir bens
materiais, muitas vezes sem valor de uso, como preconizou certo modelo de homem que assolou
o final da década de 60.

E preciso que o povo indigena da cidade seja visto ndo como massa amorfa, sem vontade
e capacidade de luta, mas como capazes de criar novos mundos. A transformacdo social radical
sO sera possivel com a presenca das classes menos favorecidas na politica, reexistindo
culturalmente, tendo forca nas decisdes sobre o rumo de suas vidas e compartilhando os meios
de producéo.

Uma educacgdo pretendida popular indigena que ndo tome como pauta principal a
educagdo como ato politico, com “tomada” de poder, embora este precise ser reinventado, ndo
pode ser nomeada por educagdo popular. Ao adjetivar a educacao como “popular”, ndo se esta
a fazer mencdo a elite, aos industriais, mas aos enganados, aqueles que tiveram impossibilitados
de acessar uma educacdo de qualidade que lhe permitisse compreender o seu estado de

opressao, exploragéo e exclusao (Freire,2021).



40

Sobre a “tomada” de poder, pode-se dizer que seria a vontade de poder viver, usurpada
pela vontade de poder dos capitalistas, anseio que torna o povo criativo e destemido, por ndo
haver o que se perder. Poder como potentia, libertador. O primeiro momento a elaboracdo do
conceito de poder € essa vontade de vida, seguida de consenso critico de sua condigdo, razao
da luta, projeto que contempla uma ordem distinta da atual, descoberta da luta e a viabilizagéo
da libertacdo (Dussel, 2007).

Ressalta-se a necessidade de superagdo da analise do termo “popular”, dado o risco de
populismo e fundamentalismo. E preciso, portanto, problematizar o conceito de “popular”,
visando uma compreensdo mais ampla e critica que leve em conta as relacdes de poder e
dominacdo presentes na cultura. A cultura popular representa uma esfera social de resisténcia
dos individuos explorados ou oprimidos de um pais que mantém certo distanciamento em
relacdo ao sistema estatal dominante e abrange diversos elementos peculiares, tais como:
festejos, masicas, folclore, memorias de a¢Bes heroicas e de libertagdo (Dussel, 2016).

Por outro lado, o populismo é descrito por Dussel (2016) como a inclusdo da cultura
burguesa ou da elite oligarquica e do proletariado numa cultura nacional. E uma forma de
governanca que visa estabelecer uma relacdo direta e proxima entre o governante e o povo.
Desse modo, seria preciso superar visdes unilaterais e reducionistas da cultura na América-
Latina e tentar reconstruir a historia cultural da regido no contexto da histéria mundial, a fim
de instigar o aparecimento de uma cultura pds-colonialista que surge a partir do processo de
libertacdo econémica, politica e cultural do povo latino-americano.

Diante disso, é possivel explicitar que a educacdo cristd pretendida popular indigena é
um desejo de vida, do poder como potentia, do (a) indigena que assimilou a fé na forca
xamanica do Cristo descolonizado e que acredita que € possivel criar um ethos social mais
solidario e afetivo com participacdo de todos no planejamento educativo, construcdo coletiva
de pensamentos, desde uma subjetividade que guarda sentido comunitério, dos sujeitos
humanos e ndo-humanos, ou seja, dos diferentes, capazes de partirem de sua poética e
esperangar. E o esperancar “enquanto necessidade ontoldgica, precisa de ancorar-se na pratica”
(Freire, 1992, p.0).

Segundo Dussel (2016), é preciso reconstruir a nocdo de modernidade a partir de uma
perspectiva global, a fim de evitar interpretacdes distorcidas de culturas ndo europeias,
compreender as culturas em um contexto de interacdo e choque cultural, além de repensar as
nogdes tradicionais de histdria unica e de cultura para levar em conta a necessidade de

interacdes culturais.
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O diélogo entre as culturas é realizado a partir do reconhecimento da falta de simetria
existente, portanto, deve ser transversal e multicultural, abarcando diferentes culturas dos povos
originarios, desde a afirmacdo e valorizacdo da propria identidade diante da influéncia da
modernidade e da colonizacdo. A reconstrucdo do legado cultural de forma afirmativa é
essencial, assim como estudar e compreender a prépria cultura de forma positiva, recordando
do passado a partir de uma identidade anterior & modernidade € a primeira etapa para a
autovalorizacao (Dussel, 2016).

A critica a sua propria tradicdo, a partir de recursos de sua prépria cultura, envolve a
necessidade de realizar uma critica precisa baseada nos pressupostos da cultura em questéo, a
fim de crescer desde a sua propria tradi¢do. E importante identificar a génese de uma autocritica
que, no caso desse estudo, refere-se ao sujeito que segue o paradigma moderno e a subsuncéo
datradicdo indigena no &mbito da educacao crista que também precisa voltar as fontes originais,
bem como a padronizacéo das diferencas (Dussel, 2016).

A estratégia de crescimento libertador transmoderno visa valorizar 0s momentos
culturais negados ou depreciados pela modernidade. Esses valores tradicionais ignorados pela
modernidade devem ser o ponto de partida para uma critica interna, utilizando possibilidades
hermenéuticas das prdprias culturas. Para serem criticos, 0s autores precisam considerar o
biculturalismo de fronteiras e criar um pensamento verdadeiramente critico, descolonizado e
atual (Dussel, 2016).

O projeto transmoderno de transformacdo nao se refere a afirmacdo de um passado que
comporta uma hegemonia inveridica, no sentido de haver uma razéo libertadora superior, para
a qual toda alteridade seria subafluente no percurso a foz do conhecimento, portanto, ndo seria
um projeto pré-moderno. Também néo se trata de uma oposicao a moderniza¢do em um projeto
anti-moderno; tampouco permite seguir um curso sinuoso e nefasto pds-moderno de
condenacdo da modernidade que arremessa redes criticas a toda razdo, desembocando numa
irracionalidade niilista (Dussel, 1993).

Conforme Giddens (1991), no século XX, acreditava-se que estava para ser inaugurado
um sistema social atualizado regido pela informacdo que marcaria a chegada da pos-
modernidade definida por Layotard como sendo os diversos esforcos empreendidos pelos
individuos na busca por embasamento epistemoldgico contra hegeménico de aniquilagdo da
narrativa que nos impds uma condi¢do de subalternidade, a partir de uma pluralidade de
demandas de conhecimentos distintos, sem respaldo cientifico, implicando na inviabilizacdo de

qualquer coeréncia epistemoldgica. Tal postura, culminou na “celebracao da ‘morte do ético’,
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substitui¢ao da ética pela estética e da emancipagdo ultima que segue” (Bauman, 1997).

Por conseguinte, nenhuma das acepgdes “pré”, “anti” e “po6s-moderna” integra o projeto
de transformacéo global que aqui apresentamos, pois a perspectiva histdrica transmoderna em
sua proposicao comporta o paradoxo entre modernizacao e retorno ao passado, afastando-se da
legitimacdo do conhecimento por via da razdo cientifica critica moderna, ja que os pontos sob
0s quais se sustenta sdo os nucleos propiciadores de sentido, tais como: a dimensdo da
transcendéncia, alteridade e tradicdo, conferindo sapiencialidade na manutencéo dos principios
éticos no desenvolvimento de cada grupo (Santos, 2013).

Para a presente educacdo, optou-se por guardar como sapiencialidade a alteridade
indigena, préprio ao(a) indigena crista(o) educador(a) na tentativa de desconstrucdo da narrativa
crista do colonizador sobre 0s povos originarios, partindo da perspectiva indigena e em didlogo
respeitoso com aqueles que néo partilham do mesma visdo de mundo e do entendimento aqui
colocado, assim como a do sébio fildsofo indigena, reforcando a ideia de que é possivel haver
um diéalogo intercultural, preservando as diferencas.

Desse modo, hd uma apropriacéo critica criadora da heranca da modernidade, suprindo
a caréncia de sentido, abrindo-se as distintas experiéncias e saberes sociais dos diversos grupos
indigenas e, em certa medida, a neutralizagdo do utilitarismo exacerbado que assola o sujeito
p6s-moderno, enquanto nao ha o interesse meramente pragmatico, mas a manifestacéo do ser
indigena enquanto tal (Santos, 2013).

Consoante aos estudos de Cuellar (2022), é possivel ao indigena transitar por sua
esséncia, que é comunitaria, com almas que seguem logica prdpria, cada uma. Nesse sentido,
quer-se ser com e estar, em duas temporalidades distintas, desde as sapiencialidades fé na forca
xamanica do Cristo e alteridade indigena, com intuito de ndo ocultar o ser indigena em sua
plenitude. Porquanto, revela-se uma critica ao sujeito afeito ao paradigma moderno, bem como
a imposicao tedrica e politica nas diferentes temporalidades, ainda que compartilhem o mesmo
espago.

Trata-se de criar um dialogo transmoderno que considera o principio da variabilidade
indigena, bem como as distintas temporalidades, com seus diferentes modos de solucionar o0s
desafios do real. Parte da exterioridade da modernidade, isto é, de seu ser fronteiristico. Nao
seria apenas uma negatividade, mas a positividade de uma tradicdo distinta da tradicdo
moderna. Uma afirmacdo do desenvolvimento da alteridade cultural dos povos po6s-coloniais,
integrando-se ao melhor da modernidade, ndo deve, portanto, levar a uma unidade globalizada,

indiferenciada ou vazia, mas a um pluriverso transmoderno que privilegia o dialogo critico entre
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as diferentes culturas (Dussel, 2016).

O filésofo originario Krenak (2022) diria que se trata de uma confluéncia de poténcias
nédo- convergentes e afetivas entre diferentes mundos, com pessoas capazes de produzir afetos
e sentidos,ao experimentarem novos mundos. Tal pensamento, possibilita perceber que
somos capazes de estabelecer encontros dialdgicos e afetivos, cada qual com a sua poética,
entendendo-a como introdutéria ao entendimento do mundo do outro que expressa suas
diferengas.

No artigo intitulado “Una nueva edad en la histdria da filosofia: el dialogo mundial
entre tradiciones filosoficas” de Dussel (2009), sdo defendidas sete teses que, grosso modo,
afirmam que as culturas comportam nucleos problematicos universais, cujas respostas
encontradas pela humanidade, a principios assumem formas de narrativas miticas a serem
consideradas nas formulagdes dos discursos categoriais filoséficos atuais, fazendo com que
a hegemonia da filosofia europeia passe a ser questionada, quando se pretende universal.

Dussel (2009) sustenta ainda a ideia de que existem aspectos formais de alcance
mundial convergentes no ambito da particularidade cultural que oferecem respostas aos
problemas ao nivel abstrato, engendrando um novo modo de fazer filosofia que valoriza o
dialogo inter filosofico, levando em conta o que diferentes tradi¢des trazem de novidade, com
validez universal e preservando as suas distin¢cGes. Para o autor, tudo isso resultaria num
pluriverso transmoderno mundial, superando a modernidade eurocéntrica filosofica.

Por nucleos problematicos universais, o pensador entende ser questionamentos
ontoldgicos que humanos séo capazes de fazer, quando podem assumir responsabilidade por
suas acOes, frente aos desafios do real que envolve 0 mundo, a subjetividade, o horizonte
pratico-ético e a realidade descrita por simbolos. As narrativas miticas, enquanto base para
explicar os fendmenos e o dito sobre o que surge em cada nucleo problematico, resultam do
assunto ou da forma como cada um responde a ele (Dussel, 2009).

Dussel (2009) confere racionalidade as narrativas simbdlicas e indica que elas ndo
dizem respeito a fendbmenos que se restringem a um lugar do qual o critico faz parte e, que
por haver ambiguidades de sentido nas representagdes enunciadas, poderiam ser submetidas
a estudo hermenéutico, j& que circunstancialmente aparecem repeticdes de base conceitual.
O nucleo ético- mitico, seria uma visdo interpretativa dos momentos que foram adquirindo

sentido existencialmente,servindo de guia ético.

No que se refere ao desenvolvimento racional das narrativas miticas, o filésofo

afirma que a humanidade sempre buscou resolver suas questbes de modo racional, o que
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perpassa pelos mitos racionais, correntes profundas que requerem interpretacdo para serem
compreendidos em toda sua magnitude. A fim de oferecer saidas racionais aos nucleos
problematicos, a humanidade lanca méo num processo de producdo de mitopoesis. De modo
racional tenta interpretar ou dar explicacbes ao mundo real que nédo faz referéncia apenas a
fendmenos de uma dada sociedade ou pais, por haver neles ambiguidades de sentido, préprios
a enunciados simbdlicos, fazendo-se necessario debrucar-sesobre eles hermeneuticamente, a
fim de compreendé-los em seu sentido universal, por suas construcdes conceituais (Dussel,
2009).

Nestas aguas simbdlicas, os mitos, como narrativas universais, desprendem-se de
fontes conceituais formando caminhos que podem ser acompanhados pela sabedoria humana.
Temporalmente, estes mitos foram transmitidos oralmente de geracdo em geracdo e,
posteriormente,registrados por escrito a terem seus sentidos investigados. (Dussel, 2009).

Ao tratar sobre o novo desenvolvimento racional dos discursos com categorias
filoséficas, Dussel (2009) alega que fomos habituados a pensar a transi¢cdo dos mitos para o
logos como se fosse a passagem do irracional para o racional, do concreto para o universal,
do sensivel para o conceitual.Entretanto, essa mudanca € mais de uma narrativa com certo grau
de racionalidade que se transforma em outro tipo de discurso com um nivel diferente de
racionalidade. E um movimento em direcio a precisio, clareza e singeleza, mas implica em
perda de sentido simbolicos que podem ser redescobertos através da hermenéutica em
diferentes momentos e lugares. E possivel dizer ainda queos mitos carregam significados
éticos atualmente (Dussel, 2009).

Assim, o atual desenvolvimento racional discursivo, a partir de categoriais filosoficas,
pressupde distanciamento da concepcao evolutiva, que, apesar da exatidao, carece de sentido
préprio racionalidade diversa. Apenas 0s mitos que ndo sdo capazes de resistir a argumentos
empiricos se perdem (Dussel, 2009).

Na tese sobre a hegemonia com pretensdo de universalidade da filosofia europeia
moderna, Dussel (2009) p6e em vista que desde o ano de 1492, a Europa comegou a
conquistar novas areas geogréaficas, tornando-se centro geopolitico, resultando num mundo
colonial, quase que exclusivamente nas Américas, fazendo com que a filosofia europeia
recebesse influéncias das filosofias latino-medievais com origem em 1514, antes mesmo do
langcamento da obra de Descartes no “Discurso do método”, com a presenga de Bartolomeu
de las Casas no Caribe, 0 que mostra a regionalidade da filosofia europeia moderna, tomada

equivocadamente como universal.
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Expbe o autor que na América Latina os recursos tedricos das grandes filosofias
Amerindias foram devastados pelos espanhadis, durante o processo de conquista, assim como
as colbnias portuguesas e espanholas ndo conseguiram superar as conquistas da escolastica
renascentista do século XVI, ndo alcancando grande criatividade com a escolastica barroca.
Prossegue pontuando que a Europa do Norte, assumiu uma posi¢do central e dominante,
desenvolvendo a sua filosofia no fim da Idade Média, por conta do Renascimento Italiano e
a presenca dos bizantinos, expulsos de Constantinopla em 1453 pelos otomanos, gerando
crise das filosofias regionais e imposicao da europeia moderna (Dussel, 2009).

Ao tratar sobre a universalidade filosofica e particularidade cultural, Dussel (2009)
entende que o discurso filosoéfico pode abordar questdes problematicas universais e oferecer
respostas validas para o dialogo entre culturas, pois estardo apoiadas em principio ético-
epistemoldgico formal, embora a filosofia ndo possa ser completamente desvinculadade uma
cultura especifica, o que ndo significa que elas ndo possam encontrar problemas comuns e
respostas categoricamente humanas e, portanto, universais.

Acerca da nova era de dialogo entre as tradi¢des filosoficas, Dussel (2009) sugere que
ha a necessidade de dialogar inter filosoficamente, de modo a superar a filosofia europeia
moderna, defendendo a importancia de iniciar um dialogo entre o Norte e o Sul, pois ainda ha
a presenca de umecolonialismo econémico, politico, cultural e filosofico. Além disso, 0s
filésofos podem ter acesso a questdes outras que nao foram tratadas pela tradi¢do ocidental,
auxiliando em novas abordagens e desenvolvimento.

E, por fim, Dussel (2009), em sua ultima tese, dialogo inter filoséfico global para um
pluriverso transmoderno traz a ideia de valorizacdo da filosofia das diferentes regibes
impactadas pela modernidade europeia. O autor destaca a importancia de resgatar a histéria
e 0s ensinamentos das filosofias &rabe, chinesa, indiana, africana, latino-americana, entre
outras, foram deixadas de lado durante muito tempo. O autor menciona também a necessidade
de ir além da modernidade europeia e norte-americana, em um projeto transmoderno que
valorize e desenvolva as potencialidades das diversas culturas ignoradas pela modernidade,
na construcdo de uma filosofia mundial que deve ser pluriversa.

Com o objetivo de atender ao que propomos nesse estudo sobre a educacgdo popular
indigena cristd, destacamos o didlogo filosofico entre as diferentes culturas indigenas da
América Latina, em especial, no Brasil, colocando como nucleo problemético universal, as
producdes filosoficas, majoritariamente elaboradas por individuos do sexo masculino nao

indigenas. Embora estes sujeitos sejam de extrema relevancia no combate aos estere6tipos,
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preconceitos e discriminagdo contra 0s povos originarios, em especial as mulheres indigenas,
0s métodos que propdem podem resultar numa hierarquizacdo epistemoldgica e
aniquilamento cultural. Isso porque 0 método para o didlogo filoséfico dusseliano apresenta
niveis diferentes de racionalidade, ainda que ndo haja uma transi¢do do irracional para o
racional, sendo que a construgdo de discursos categoriais filosoficos se da no segundo
momento, e pode haver uma perda do campo simbdlico, quando ndo comprovado
empiricamente.

Além disso, as mulheres indigenas, submetidas ao silenciamento, sequer sao
cogitadas como capazes de pensar de “modo adequado”, tendo em vista seus pressupostos
de encantamento, espiritualidade coletiva, ligacdo profunda com a terra e forte apelo ao
feminino, que tém sido vistos com desconfianca pelo discurso hegeménico.

Assim, a participacdo dos filésofos ndo-indigenas, em especial a dos indigenas, na
luta contra a opressao dos povos originarios, e da mulher indigena, é de extrema relevancia,
inclusive para refrear e minimizar a forca da onda neoconservadora que, a partir da
redemocratizacdo, aumentava a sua presenca por institui¢oes religiosas neopentencostais no
cendrio politico-partidario, com pautas de cunho altamente moralistas, fazendo frente as
teorias feministas, focando em agendas que se colocam como resisténcia aos direitos das
minorias (Teixeira e Moreira, 2024).

As mulheres indigenas oprimidas da cidade podem desvelar as suas opressdes, de
modo a fortalecer a luta contra a opressdo feminina, ao denunciar a imagem distorcida que
se formou a seu respeito na tradicdo cristd. Segundo Dussel (2009), cada individuo possui
uma historia singular e constroi mitos para explicar suas dificuldades, o que implica que ndo
h& uma Unica resposta, pois tudo depende da vivéncia pessoal.

E, portanto, essencial que esses homens se envolvam em questionamentos
ontoldgicos, que sdo inerentes a toda a humanidade, especialmente ao assumirem
responsabilidade por suas construcgdes filoséficas e acBes, aliando-se a luta contra a opressao
feminina, ao invés de optarem por um método filosofico de aniquilacéo da cultura dos povos
originarios. Um exemplo claro disso é a narrativa mitolégica da mulher indigena, que é
frequentemente retratada como bruxa, pecadora, objeto sexual, fragil, submissa e passiva.

A teologia india revela uma espiritualidade terrena, mas nédo se traduz como uma
espiritualidade laica, nem esta a servigo do seu senhor branco, ainda que partilne de uma

visdo aproximada sobre o universo:
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A vida espiritual expressa pela teologia india revela-se “cosmoteéndrica”. Nos rituais
andinos, celebra-se uma grande comunh&o que integra a comunidade humana, o meio
ambiente e a divindade geradora de vida. Encontra-se uma viva consciéncia da
imanéncia de Deus e da sacralidade da criacdo, da transparéncia de Deus e de sua
diafania por toda parte. Essa espiritualidade recupera valores que sdo essenciais para
0 ser humano e que estdo esquecidos e abafados em nossa sociedade marcada por uma

I6gica egocéntrica e pela racionalidade do mercado (Teixeira, 2009, p.1).

E preciso desconstruir a imagem pejorativa sobre as indigenas, permitindo que elas
se expressem e reflitam sobre suas questdes, em uma relacdo que reconheca a assimetria
existente entre homens ndo indigenas e mulheres indigenas, especialmente, no que diz
respeito as producdes filoséficas, bem como o direito que elas tém de terem o seu modo de
fazer filosofia respeitado, com método préprio. I1sso deve avancar em direcdo a uma igualdade
de oportunidades e condic¢des, preservando, ao mesmo tempo, certas diferencas, também, em
seus pressupostos filoséficos.

Atualmente, um diploma em filosofia muitas vezes é o que condiciona a defini¢éo de
guem é considerado filésofo, em contraste com a antiguidade, onde essa distin¢do ndo era tao
rigidamente estabelecida. Nesse contexto, a escassez de filosofas indigenas ressalta uma
estrutura de poder que permeia os didlogos filoséficos supostamente equitativos. O processo
de emancipacdo das mulheres é complexo e multifacetado, exigindo uma compreensao
profunda das identidades culturais, tradicbes e estruturas sociais que, historicamente,
restringiram a autonomia feminina. E importante enfatizar que essa autonomia ndo se
confunde com independéncia total. Esse esfor¢o de libertacdo pode ser desdobrado em varias
etapas que interagem entre si, promovendo um empoderamento significativo.

Segundo Santos (2001), vivemos numa racionalidade totalitdria que vem
acompanhada de uma perda da razdo, haja vista que a racionalidade hegemdnica nao deixa
precedentes para a criatividade, espontaneidade e variedade, proprio de um racionalismo
tecnocratico europeu.

A partir de uma apropriacéo critica das teses de Dussel (2009), pode-se afirmar que a
primeira etapa do didlogo filosofico, consiste no reconhecimento da diversidade cultural que
permeia as experiéncias femininas de mulheres indigenas cristds. E fundamental entender
que cada mulher traz consigo um legado singular, influenciado por suas etnias, contextos
historicos e tradigdes culturais dos povos originarios. Este didlogo deve valorizar essas
diferencgas, permitindo que essas mulheres se conectem com suas identidades originais e se

afirmem antes das imposi¢oes da modernidade.
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A seguir, é necessario fomentar um processo de autocritica e reconstrugdo identitéaria
afeita ao resgate de sua ancestralidade. As mulheres indigenas cristds devem ser estimuladas
a analisar criticamente as préprias tradicdes cristas. Essa reflexdo deve ser realizada a luz de
suas culturas indigenas, ajudando-as a contestar narrativas que minimizam suas
contribuigdes. Nesse sentido, a filosofia pode desempenhar um papel essencial,
problematizando a relacdo entre passado e presente, e criando um espaco propicio para a
construcao de identidades empoderadoras.

Outro passo fundamental é a valorizagdo das culturas ancestrais. Em vez de abandonar
essas tradices em nome da modernidade, é crucial resgatar praticas que historicamente
fortaleceram o papel das mulheres indigenas. A revisdo de habitos culturais que promovem
a solidariedade e revalorizam a sabedoria das ancids pode contribuir para o fortalecimento do
senso de pertencimento e da forga coletiva.

Além disso, é importante criticar a modernidade e suas narrativas muitas vezes
excludentes. A criacdo de espacos de discussdo onde as mulheres possam compartilhar suas
experiéncias e desenvolver um pensamento critico sobre as normas vigentes é essencial. Esse
didlogo serve para desconstruir o que é considerado "normal”, colocando em evidéncia as
diferentes formas de ser mulher indigena no mundo contemporaneo.

As narrativas racionais, isto é, 0s mitos, que podem perder o seu campo simbolico sdo
0s que partem de uma racionalidade machista, temporalmente assimiladas e reproduzidas
pelas indigenas cristds da cidade, a fim de que objetos, lugares ou situacdes com significado
simbdlico, ou emocional, sofram uma transformacdo que resulte na possibilidade de
surgimento de vozes femininas de indigenas que tém o seu sentido em Cristo de modo
radicalmente peculiar.

A promocdo do biculturalismo e da sabedoria coletiva deve ter outra prioridade.
Cultivar um espaco onde conhecimentos tradicionais se integrem as realidades modernas é
uma forma poderosa de resisténcia, permitindo a criacdo de saberes que conectam
experiéncias do passado as demandas atuais, recaindo numa filosofia mundial que deve ser
verdadeiramente pluriversa que advoga uma racionalidade diferente da moderna.

Além disso, considerando o contexto no qual estamos inseridos, bem como o lugar de
onde falamos, € preciso pensar sobre o campo de atuacéo da proponente do projeto educativo,
posto que ndo possuimos um diploma de filosofia e, via de regra, seremos questionadas sobre

iSS0.
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2.2 Racionalidade transmoderna: nas entranhas de um novo sentido

A racionalidade moderna tem sido a mola propulsora e mantenedora da atual
civilizagdo global por comportar uma representagdo de humanidade atrelada a ideia de
estrutura sélida orgénica Unica que precisa ser tomada como padrdo de desenvolvimento.
Nessas condicdes, as diferentes sociedades e grupos sociais sdo langados em atividades que
demandam a adequacéo dos seus patriménios culturais ao atual cenario global que requer dos
mesmaos, graus distintos e ndo equitativos de resisténcia (Ricoeur, 1968).

Ricoeur (1968), apresenta o arsenal racional civilizatorio que nos congrega ao nivel
abstrato e meramente racional via cientificismo produtor de unidade de direito, regada por uma
politica racional que apresenta ndo apenas como experiéncia monolitica de humanidade, mas
também como uma Unica técnica politica, bem como por uma economia que desenvolve
técnicas econdmicas universalizantes e com a ciéncia, cujos objetivos econdmicos sdo
diferentes fazendo surgir um ponto em comum dificil de ser modificado, influéncia passivel de
ser minimizada ou suprimida com a delimitacdo das especificidades das ciéncias humanas.

Segundo Santos (2001) os estados das técnicas e da politica precisam ser considerados
semdicotomias, a fim de que seja possivel compreender como o mundo capitalista se
internacionalizou.“As técnicas sdo oferecidas como um sistema e realizadas combinadamente
através do trabalho e dasformas de escolhas dos momentos e lugares do seu uso. E isso que faz a
historia”(Santos, 2001, p.23).A globalizacdo vigente, considerada perversa por Santos
(2001), foi sendo construida por fatores como: a unicidade da técnica, promovida pela
técnica da informacdo que estabelece autilizacdo do tempo em diversos lugares de forma
simultanea, garantindo que todas as agdes sejamrealizados em tempo real, aumentando a
velocidade de um processo historico nefasto de rebaixamentodos atores que ndo dispdem das
técnicas hegemonicas, incorrendo a uma hierarquizacdo dos territorios As intervencdes
politicas empresariais e estatais implementam tais técnicas fazendo a historia,ultrapassando os
limites do territério onde esta inserido, com modos de producdo que cria uma relacdopréxima
entre economia global e a finalidade da técnica na atualidade, tendo o computador como
possibilitador da criagdo de aliangcas comerciais dos sistemas técnicos e, com isso, a existéncia
de uma finanga que determina uma mais-valia global, convergéncia dos momentos”(Santos,
2001).

Outro fator que contribui para a globalizacdo perversa € a convergéncia de momentos
que, para além de mero “encontro” entre pessoas no mesmo horario ao redor do mundo, ¢

também um momento vivido a favor de empresas globais que detém o monopdlio da técnica de
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informacdo. Assim, o tempo real ndo corresponde ao que se chama de patrimbnio da
humanidade que constitui uma unidade de direito, pois a historia pertence aqueles que dispdem
de discurso ideologico hegemonico: a elite e as civilizagBes privilegiadas”(Santos, 2001).

Santos (2001) indica também o motor Unico como elemento que determina essa historia.
Estefaz referéncia & mais-valia global altamente mutével que rege as agBes no planeta
movimentada pelaprodugdo que se da em esfera mundial pelas interferéncias de empresas
multinacionais que estimulam uma competitividade acirrada, 0 que acontece pela
universalizacdo dos produtos, o dinheiro, a informacéo, o consumo e a divida, empresas que se
valem dos progressos na ciéncia e da acessibilidade das técnicas. Diferentemente dos
imperialismos passados que tinham cada qual o seu motor capitalista, assegurando-lhe ritmos,
modalidades e arranjos proprios.

A cognoscibilidade do planeta diz respeito a essa possibilidade de conhecer o mundo
comojamais visto em outros tempos. Um periodo técnico-cientifico da historia, cujos objetos
e imagens que chegam a ser compartilhados, assim como os acontecimentos dos outros, nio
trazem em si 0 sentido mesmo das coisas e das suas dinamicas, possibilitando apenas uma
interpretacdo objetificante daquilo que é compartilhado (Santos, 2001).

Por ultimo, Santos (2001) menciona um periodo que é uma crise que indica
simultaneidadeentre crise e periodo, diferentemente do que ocorria na historia do capitalismo,
até entdo. Trata-se deum periodo técnico-normativo caracterizado por uma maior durabilidade
e de uma crise que mantém certa constancia, uma crise estrutural que demanda solugdes

estruturais e, nas palavras do autor:

A associagdo entre tirania do dinheiro e a tirania da informacdo conduz, desse modo,
a aceleragdo dos processos hegemonicos, legitimado pelo “pensamento Unico”,
enguanto os demais processos acabam por ser deglutidos ou se adaptam passiva ou
ativamente, tornando-se hegemonizados (Santos, 2001, p. 35).

Conforme Ricoeur (1968), as diferentes formas de manifestacdo das civilizagdes
modernas sdo sugadas pela unidade de direito criada pelo Estado moderno, orquestrada pelo
poder cientifico, cujas técnicas sdo desenvolvidas desde resultados e praticas que reforcam e
reproduzem um fundo cultural mais rudimentar, por meio de uma ciéncia unica. Desse modo,
as técnicas séo lancadas parafora da cultura de origem, a fim de serem aplicadas em todos 0s
lugares, tornando-se um direito da humanidade, embora cheguem aos destinos em niveis de
velocidades diferentes, evidenciando a existéncia de uma técnica Unica universal que exclui

determinados atores sociais.
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H& outro aspecto da civiliza¢cdo mundial que é o da padronizacdo do género da vida
pela técnica, projetada por uma cultura de consumo que pode ser positiva (aceso a bens e
servigos necessarios) ou negativa (dissolvem as culturas tradicionais), de cunho planetario
que seria a capacidade de transformacdo dos meios em outros meios, realizando historia e
melhoramento que assegura o progresso dessa civilizagdo mundial, amparada pelo dominio
de ferramentas técnicas e maquinarios que formam uma gama de mediacGes a servico da
operacionalizacdo racional universalizante vinculada a ordem internacional (Ricoeur, 1968).

As grandes civilizagdes do passado foram sustentadas por um fundo cultural com
valores sapienciais basicos humanitarios corroidos por essa civilizacdo universal. Desse
modo, hduma necessidade de reivindicagdo por uma personalidade singular, ligada ao
passado para firmar uma espécie de cobranca nacional de ordem cultural e espiritual, o que
ndo se realiza por valores e costumes de uma sociedade ou grupos sociais, ja que estes sao
regidos por instituicdes, sendo apenasum estado de pensamento, ainda que haja necessidade
de integracdo a racionalidade cientifica (Ricoeur, 1968).

Nesse sentido, é inegavel que os pressupostos da racionalidade moderna tenham
promovido avancos significativos em todas as esferas da sociedade capitalista. No entanto, o
filésofo Luciano Santos (2013) em seu artigo intitulado “O pensamento fecundo: elementos
para uma racionalidade transmoderna” tece alguns questionamentos acerca da subordinagao
de todas as sociedades e grupos sociais a um ideal de progresso oriundo e determinado
externamente por grandes empresas e civiliza¢oes privilegiadas, além de pér em divida, tanto
a sua viabilidade, dadas as consequéncias decarater ambiental e social, quanto o seu potencial
de satisfacdo dada a auséncia de sentido e de vivéncia comunitéria, questdes estritamente
humanas.

A modernidade é a interpretacdo de um modo de vida arriscado que o homem se
permite viver que ndo necessariamente pode ser traduzida em humanidade, nem a
racionalidade moderna € a razdomesma, sendo uma forma ou modelo desta que se caracteriza
primariamente pela operacionalizagdo da razdo que encontra origem do sentido somente no
proprio sujeito, o que sugere que tudo dependedo seu ato intencional e que 0 universo é posto
como grande palco dado a esta consciéncia que conferesentido a tudo que lhe aparece, ainda
gue nem tudo lhe seja oferecido (Santos, 2013).

A negacao do iluminismo as contribuicGes de instancias propiciadoras de sentido, tais
como autoridade, preconceito, tradicdo, dentre outras, da-se por conta deste movimento

cultural creditar a razdo reflexiva o status de via Unica a inteligibilidade a todas as formas de
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conhecimento, a partir daqual se pode julgar a sua legitimidade. Tais instancias, entretanto,
antecedem a razdo reflexiva, isto é, j& estdo arraigados no sujeito pensante, por isso, estes ja
operam desde sentidos historicos e da cultura, revelando tanto a facilitacdo do processo de
entendimento de uma dada realidade, quanto a sua propria finitude (Gadamer, 2011; apud
Santos, 2013).

Tendo em vista tais ponderagdes, € possivel afirmar que as instancias hermenéuticas
sdo elementos imprescindiveis para dar uma virada na civilizagdo atual, posto que elas
privilegiam o momento vivido no espaco-tempo comunitario que carrega sentidos proprios
profundos e irrepetiveis,com técnicas elaboradas coletivamente e utilizadas por todos, sem
que seja necessario recorrer e perseguir competitivamente as técnicas hegeménicas, onde o
compartilhamento de experiéncias ndo parte de uma interpretacdo objetificante das historias
de vida que se coloca sob discursos hegeménicos, mas da revelagdo dos sentidos e difusédo
ética de seus progressos em todos o0s setores. Assim, abalam-se as bases da globalizacédo
perversa, pois hd uma quebra na unicidade das técnicas, na convergéncia de momentos a favor
de empresas e estatais, na veloz mais-valia universal e a leiturade mundo via histdria técnico-
cientifica.

Faz-se necessario ter em vista que razdo e tradicdo obram em campos de sentido
distintos e sdo interdependentes, assim como a critica e a crenga ocupam espagos
hermenéuticos diferentes. Entretanto, a critica foi adotada pela razdo critica com total
credibilidade, ignorando esse outro campo de estudos mais colado a vida e cheio de sentido
préprio dos sabios (Gadamer, 2011; apud Santos, 2013).

Luciano Santos (2013) menciona um possivel colonialismo cultural que tem sido
enfrentado pela América Latina, resultante de um criticismo de raiz europeia que ndo é
propriamente a razao critica. O filésofo argumenta que a influéncia da cultura europeia reflete
em nosso continente uma monocultura que pode ser problematica para as demais.

Segundo Stuart Hall (2006), complementa essa ideia falando sobre a mistura de
diferentes tradi¢des culturais que, embora criem novas formas de cultura, também tornam a
identidade das pessoas mais fragmentada. Ele observa que, com a globalizacdo, as
identidades que antes eram mais fixas e estaveis se tornam cada vez mais instaveis, fazendo
com gue os individuos se sintam desvinculados de suas referéncias culturais.

Para Hall (2006), a identidade e as concepg¢des de sujeito sofreram mudancas
temporalmente, de modo que Hall concebe as identidades como duplamente deslocadas, tanto

do ponto de vista particular, quanto do ponto de vista socio-cultural, desestabilizando as
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préprias identidades dos sujeitos que carregam um sentido préprio. O autor chega a
questionar se ndo seria a propria modernidade que estaria sendo transformada devido a
abrangéncia de uma gama significativa de transformacdes, partindo da ideia de que seriamos
pos-modernos quanto a qualquer ideia substancialista e de imutabilidade identitaria. Ou seja,
Hall sugere que as identidades estdo em constante transformagéo e que a modernidade, como
conhecemos, pode estar mudando devido a essas transformagbes. Essa nova visdo de
identidade € menos sobre ser algo fixo e mais sobre um processo em movimento, sem que
iSs0 necessariamente resulte em apagamento daquilo que constitui o0 sujeito em suas
diferencas.

Santos (2013) aponta um desgaste da racionalidade moderna, cuja superacéo ndo pode
estar pautada no esforco reflexivo ja tdo ligado as origens da modernidade. Desse modo, o
filésofo propBea preparacdo de um novo inicio que ndo seria a negacdo da razdo critica, mas
0 pensamento metacritico, isto ¢, “abertura da razdo a instancias hermenéuticas como as
mencionadas tradicédo, revelacao e autoridade — nas quais surpreende uma poténcia de sentido
que, por seus proprios recursosreflexivos, ela ndo tem como prover a si mesma” (Santos,
2013, p. 208).

Desse modo, o sentido ndo estaria no resultado de reflexdes e acdes planejadas a
serem postas em pratica, mas este viria por dom achado, uma espécie de acolhimento e tributo
ao sentido revelado através destes nlcleos hermenéuticos, portanto caracterizado por profunda
passividade e pelo ndo uso de poder sobre o sentido que se da pela revelagdo, fazendo emergir
acontecimentos, ndo ficando preso ao campo discursivo (Santos, 2013).

Nesse sentido, o papel do pensamento seria “tomar a sério e questionar, em ultima
instancia, ora 0 que precisa morrer, ora 0 que precisa nascer”. Assim, ndo estaria alicergcado
em um pensamento anterior, em teorias construidas previamente, naquilo que um pensador
diz arespeito de um dado assunto, mas naquilo que em comunidade fora construindo.(Santos,
2013).

Conforme Santos (2013), a subjetividade moderna objetifica todas as coisas e as
pde sob escabelo de seus pés e, em se tratando de cidade, propaga-se desde a nebulosidade de
um humanismo progressista voltado para si. O que se pGe como questdo ndo € o uso recorrente
da raz&o critica que éemancipatdria, mas um padrao de subjetividade que gravita em torno de
si mesma regida unicamente por essa razdo, esgotando o ideal de vida humana numa
perspectiva de garantias da liberdade e de direitos com base individualista, portanto, ndo

solidaria com sentido a ser perscrutado em comunidade.
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Com tal reflex&o, ndo se quer perder de vista a importancia da iniciativa individual
que se difere de individualismos exacerbados, posto que tal postura resulta em crescimento
comunitario, ndo apenas do individuo.

O modo de operar a razdo critica utilizada pela subjetividade moderna, ou seja, a
racionalidade moderna, aqui considerada em especial a do homem branco, é incapaz de falar
sobre o sentido do humano encontrado na epifania da mulher indigena, ja que de posse de
ferramentas, capacidade de manejar tanto os saberes, quanto as garantias legais particularistas,
validam o sentido preestabelecido sob a otica do exercicio de poder de base juridica e
cartessiana de que dispde de modo excelente, deixando de lado o ideal de humanizagéo
(Santos, 2013).

Dussel (1993) entende que a razéo ilustrada pode se tornar libertadora ao declarar a
dignidadedo outro, ratificando a alteridade enquanto identidade na exterioridade, isto &, como
aqueles que tiveram os seus modos de existir interrompidos, unindo-se a ela rumo a
transmodernidade, enquanto projeto global de libertacdo que compreende a libertacdo
equitativa da alteridade, co-axial da modernidade sem que a mesma precise imergir na
modernidade europeia. Ha, portanto, o entendimento de que a modernidade possui duas faces
que a torna criadora apenas numa co-realizacdo de solidariedade (Dussel, 1993).

A superacdo da contradicdo oprimido/opressor se da pelo oprimido, ao assumira
postura de libertador, recompondo as duas humanidades, de outra sorte, a libertagdo néo se
concretiza. Os opressores detém o poder e, a0 manipula-lo, ndo tém por expressdovigorosa de
libertacdo mutua; ndo obstante, que os opressores, tomados por uma generosidade genuina,
possam empreender esforgcos para que se diluam as razdes que nutrem o amor dissimulado,
partindo para a transformacao da ordem vigente (Freire, 2023).

Milton Santos (2001) afirma que as antigas solidariedades sdo aniquiladas pelas
empresas hegemonicas, que estdo a servico de interesses globais e privativos. Postas como
elementos centrais, originam uma solidariedade verticalizada do tipo organizacional, cuja
viabilizacdo desconsidera o poder publico, as a¢cdes coordenadas, destruindo as tentativas de
reconstrucdo via debate interno gerador de sentido a vida comunitaria, compartimentando o
territorio de tal modo que impede qualquer regulacdo. Um poder saqueador de autonomias,
excludente, posto que a sua sede encontra-se longe do campo de acéo.

A fim de evitar que a atual proposta de educacdo popular seja confundida com uma
tentativa de criacdo de um espaco técnico-cientifico-informacional através de suas atividades

educativas, destaca-se que as producdes e a vida relacional comunitaria sdo de natureza local.
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Um espaco banal interdependente, cujos atores estardo imbricados, em seus respectivos
tempos(vagarosos ou céleres), com agdes solidarias organicas, em existéncia comum, a partir
do uso territorial, com acéo estatal limitada e intervencao do poder publico. Desse modo, 0s
bens cientificos, filosoficos e assisténcia técnica ndo sdo regidas por base mercantil exdgena,
evitando a militarizacdo do trabalho & luz das atividades hegemoénicas que se
autorreferenciam como sucesso, gerando uma racionalizacdo e padronizacdo das praticas
educativas, cujos atores sdo convertidos em “servos do gleba”, predestinados ao desemprego
e emigracdo (Santos, 2001).

Tendo em vista que o dialogo intercultural tem inicio nas culturas periféricas,
fundamentados nos saberes das experiéncias dos criticos do biculturalismo de fronteiras, que
lancam méo de recursos reflexivos proprios, em detrimento do uso de teorias previamente
elaboradas, abre-se espago para uma pratica filosofica e educativa intercultural que permita
ao ser indigena se realizar de forma plena, desde a sua esséncia comunitéria, sem
negligenciar o rosto singular da alma comunitaria.

No que se refere ao principio da variabilidade que rege as duas temporalidades nas quais
o0 indigena cumpre o emprego da alma ou a sua missdo, ainda que em espaco compartilhado,
grosso modo, pode ser entendido como“arte de ndo ser repetivel, de ndo ser individuo ancorado
a uma identidade imutavel, sem deixar de ser quem &, diferente de si a cada nova experiéncia
de afetacGes metamorfoseadoras. Essa arte indigena consiste em manter-se “sendo eles
mesmos, ao serem outros, ao ser muitas coisas diferentes”, nao podendo ser confundido com o
sujeito pds-moderno por guardar a sua tradicao (Cuellar, 2022, p.35).

Nesse sentido, pensamos numa transmodernidade da variabilidade, onde é possivel ao
indigena cristdo transitar por sua esséncia, que € comunitaria, em temporalidades distintas,
desde as sapiencialidades fé (no amor de Cristo) e alteridade indigena com espiritualidade laica
ou com a compreensdo do real e do meio com base nos mitos sem os levar a categorias
universalizantes.

Desse modo, a esséncia e identidade indigenas sdo respeitadas em todas as suas
configuracdes, numa politica democratica libertadora, com légica propria a cada temporalidade,
uma vez que, por um lado, enquanto sabio, transmite a sua sabedoria e deixa-se ser afetado nos
encontros e, por outro, é capaz de afetar, ensinando e escrevendo a sua sabedoria indigena.
Assim, as distintas formas de compreenséo do real e do meio sdo preservadas, sem haver uma
hierarquizacdo destas, a saber: através da religido, dos mitos indigenas e da filosofia.

A variabilidade ¢ amanhada na vida onirica, transes, também nos posicionamentos que
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conduzem a um destino e a representacdo da vida. Ao experienciar coisas diferentes, o individuo
vai se metamorfoseando, a fim de degustar os novos encargos interpretados que lhe é intrinseco,
¢ a sua subjetividade que se transforma no um para o outro (Cuellar, 2022).

Nesse sentido, ao declarar a dignidade inscrita neste outro, confirmando a sua alteridade,
enquanto identidade na exterioridade, ou seja, como aqueles que tiveram os seus modos de
existir interrompidos, unindo-se a ele, rumo a construcao de um projeto libertador intercultural
que torna possivel outro ethos social, cujas especificidades e desigualdades geradoras de
conflitos no interior das culturas sdo observadas, de modo a tornar a pratica educativa da
educacdo popular indigena/cristd mais equanime e de respeito as diferentes visdes de mundo,

sem precisar se anular.

2.3 Interculturalidade: enlaces

As relagBes assimétricas presentes na cultura sdo perpetuadas através da manutencao
das desigualdades entre os atores sociais, bem como pela nao consideracdo das peculiaridades
contidas no seu interior. Assim, ndo é custoso supor que se trate de um campo conflituoso que
demanda uma postura humilde e afetiva para tecer questionamentos de cunho ontoldgico com
vistas a promocéo da transformacéo social.

Entendemos que tais questionamentos precisam ser feitos pelas indigenas cristds aos
grupos cristdos fundamentalistas religiosos e da supremacia cristd, pois estes julgam deter o
poder “natural” de conquista que comporta um carater totalizador impositivo e subsume o ethos
social de indigenas cristdos e, se pudessem, dos indigenas ndo-cristdos também, pois julgam a
luz do seu ser, saber e poder naturalizados, 0 modo de ser e existir do outro, localizando-o numa
condicdo de sujeicao.

Conforme Haya (2018), as igrejas catOlicas, protestantes e ortodoxa grega,
desconsideram o idioma de Jesus, 0 que acaba deturpando a sua cosmovisdo. A cristandade tem
seu marco de fundac&o no Edito de Tessalonica — lei publicada em 380 a.C. pelo imperador de
Roma Teodosio | —, que tornou o cristianismo catélico a religido oficial do Império Romano,
suprimindo as demais formas de cristianismo e religides tidas como pagés.

O Evangelho grego, sob a ¢tica filosofica da patristica, tornou-se um tanto mais abstrato,
servindo de base para a elaboracdo da primeira teologia cristd sob viés doutrinério, desde o
latim, posteriormente, foi traduzido para o grego. Ou seja, 0S opressores do povo que seguia a

Jesus traduziram as Escrituras, modificando-a de modo a atender aos interesses da igreja,
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enquanto construtora de algo que Jesus ndo construiu: uma doutrina para todos, adicionando o
elemento medo as consciéncias, a fim de conservar o seu dominio (Haya, 2018).

Em primeiro lugar, destaca-se, como j& mencionado na secdo anterior, a tradicdo dos
indigenas cristdos subsumida pela cultura cristd hegemdnica, que impde um modo de vida e
expressdo de fé cristd afeita a cultura estrangeira. Em segundo lugar, a condi¢do de pobreza da
mulher indigena cristd que é oprimida pelo ideal deterministico do homem cristdo branco,
figurado na ideia de “rei cristdo” (ndo confundir com Jesus Cristo) criador de impérios
coloniais, que comporta uma praxis politica de destruicdo das diferencas, ao inves da opcéo
pela afetacdo mitua com o nosso povo, o qual possui uma diversidade que nos coloca em pé de
igualdade com a natureza, esta que tem circuito e vontade proprios, pois “a terra da o que ela
pode e o que a gente merece” (dos Santos, 2023, p.58).

O sonho precisa ser reconhecido como instituicdo. Nao como simples “experiéncia
cotidiana de dormir e sonhar, mas como exercicio disciplinado de buscar no sonho as
orientacdes para as nossas escolhas do dia a dia”. Tal pratica ndo pode ser compreendida como
uma fuga da realidade concreta, mas € o lugar mesmo onde podemos recorrer, a fim de buscar
“cantos, a cura, a inspiracdo ¢ mesmo a resolu¢do de questdes praticas que ndo se consegue
discernir” (Krenak, 2020, p. 51-52).

Nesses termos, o sonho se constitui como “uma disciplina relacionada a formagao, a
cosmovisdo, a tradicdo de diferentes povos que tém no sonho um caminho de aprendizado, de
autoconhecimento sobre a vida, e a aplicacdo desse conhecimento na sua interacdo com o
mundo e com as outras pessoas” (Krenak, 2020).

Ressalta-se que ndo partimos de uma visdo binaria entre homens e mulheres, embora haja a
necessidade de destacar que a mulher € também participante no processo de transformacéo social
enquanto “alma” de sua comunidade, haja vista a sociedade patriarcal em que estamos inseridos.

Tais questBes sdo cruciais para pensar a epistemologia da educacéo cristd indigena, a
fim de que as indigenas cristds ndo sejam acusadas de serem participes de um neocolonialismo,
apenas por crerem na palavra de Cristo, o que é diferente de seguir a teologias e doutrinas
oficiais, com préaticas educativas que ndo consideram as diferencas, e ideais de acumulo de
riquezas, baseados numa hierarquizacao das relagdes entre humanos, nem entre humanos e nao-
humanos, assim como na legitimidade do poder natural do homem em detrimento da mulher,
gue é também a natureza santa e selvagem, com capacidade de atender as vozes de sua comunidade.,
bem como na postura de dominio e exploragdo dos ndo-humanos.

Nesse sentido, os questionamentos ontologicos devem ser realizados realizados pelos
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homens cristdos brancos, pois Iéem a luz de seu ser, saber e poder “naturais”, a nossa existéncia e
modo de vida. Desse modo, da-se inicio a um trabalho de superacdo das contradiges homem-
mulher, poderando as especificidades da Ultima, o que se realiza através da valorizacéo,
reconhecimento dos seus saberes.

A interculturalidade, perspectivada por Raul Fornet-Betancourt (2007), € posta como a
tentativa de superagdo da enculturagdo ocidental pelo cristianismo. Tal resposta partiria da
negacdo de que seja possivel haver uma fé cristd vivida dialogicamente, no convivio com 0s
demais, a partir de um cristianismo enculturado. A interculturalidade, nestes termos, favoreceria
uma cultura das culturas, religides em convivéncia e modificagOes abertas em seu processo no
contexto global.

Raul Fornet-Betancourt (2007) entende que, para viabilizar a releitura da historia do
cristianismo na América Latina, é preciso que esta seja orientada pela experiéncia cultural e
religiGes dos povos pauperizados. O autor indica, como alternativa critica, o0 encontro ou choque
entre as religibes que ndo partiriam da perspectiva intra e inter-cristd. Entretanto, tal
reformulacédo histdrica exclui as experiéncias de indigenas cristdos que se encontram na base
das relacdes de poder, com desejo de vida, devido a imposicdo do cristianismo hegemonico,
justamente por ndo comportarem uma identidade cristd pura, ndo fazerem parte de nenhum
segmento religioso convencional. Sao os denominados de “desigrejados”, conotagao pejorativa
equivalente a “excomungados”, ainda que 0S mesmos tenham a vida arraigada na experiéncia
em Cristo via sonhos e leituras biblicas.

Nesse sentido, trata-se de uma solu¢do que anula a revelagdo de muitos rostos indigenas
cristdos, além de impossibilitar a manifestacdo do seu ser essencialmente comunitario, de modo
pleno, , sem se anular enquanto individuo, desde o seu emprego da alma (cargo), que, numa
linguagem cristd, seria traduzida como a missdo, embora aqui tal missdo, além de consistir no
préprio processo de indigenizacdo do indigena cristdo, encarna-se naquele que estara, enquanto
educador, formando cristdos, auxiliando-os no que se refere ao seu “ser menos”, quanto aos
seus privilégios, a inobservacdo de suas agOes realizadoras unilaterais, bem como a postura
impeditiva de realiza¢do do outro.

O cristianismo € a possibilidade que aquele que esta arraigado em Cristo tem de
experienciar a vivificagdo dele em si, buscando seguir, ndo a decisdes de concilios e ensinos de
cunho teoldgico-filoséfico de fora para dentro, mas numa vivéncia radical capaz de produzir
frutos, tomado pela forca que habita em nds e na natureza enquanto manifestagdo da esséncia

divina. Um respeito ao hayla, numa vida dedicada a cura e afastamento dos espiritos com carga
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energeética baixa, desmascarando e denunciando o farisaismo, € o primeiro sinal de que estamos
a descolonizar Jesus, devolvendo-lhe a sua condi¢do xaméanica universal (Haya, 2018).

Pode-se afirmar que Raul Fornet-Betancourt (2007) oferece uma solucéo prescritiva, a
medida que, no campo dos conflitos gerados pelas assimetrias e desigualdades, o que se pde €
a logica da simplificacdo que lanca para a lateral questdes importantes para os indigenas
cristdos, que incluem a sua religido dos sonhos, tentando a substitui¢cdo de um cristianismo dito
hegeménico por outro a se hegemonizar. Em certa medida, a perspectiva de interculturalidade
de Fornet-Betancourt parece por nas mdos do nosso povo — neste caso, dos indigenas cristaos —
a culpa pela expanséo colonial e a violéncia contra os nossos da floresta que possuem modos
distintos de compreenséo do real, apenas por termos crido no valor humano da mensagem de
Cristo. Aqui, observa-se a validez de um cristianismo desocidentalizado, sem que seja
necessario negar a possibilidade da experiéncia de fé em Cristo do indigenas cristdos, com outra
sensibilidade.

Uma reformulagdo historica que ndo observa os Direitos Humanos quanto a liberdade
de escolha de uma “religido”, constitui um atentado contra a humanidade, além de negar a
poténcia revolucionaria dessas formas hibridas de experiéncia religiosa crista-indigena,
recaindo numa espécie velada de dogmatismo. Além disso, tal reconstrugdo pode servir como
reforcador de esteri6tipos que incidem sobre os indigenas cristdos, o que nao quer dizer que
pretendemos limitar o dialogo aos angulos inter e intra-cristdo (Dussel, 1987).

Conforme Raul Fornet-Betancourt (2007), o cristianismo nasce de forma impositiva, a
partir de acOes estrangeiras que usurparam os bens culturais de povos subjugados, ao expressar
toda riqueza revelada em Cristo, realizando-se a partir de critérios préprios da tradicao crista
que se incultura. Todavia, o presente trabalho se d& num corte histérico que possibilita
compreender a reformulacdo histdrica protagonizada pela experiéncia singular da indigena
cristd, desvelando o cristianismo indigena ndo mais como um experiéncia de outra subjetividade
e de outro projeto religioso, cultural e politico, mas como um projeto tecido a partir da
experiéncia subjetiva historico-cultural indigena, daqueles considerados por alguns escritores
como “vencidos”.

Para Gutiérrez (1995), tais “vencidos” seriam os indigenas cristdos assimilados a
cristandade, a partir de um processo que remonta a identificacdo da fé e religido cristds com a
cultura do Mediterraneo, disseminadas nos marcos da religido judaica, originando uma praxis
comunitaria que se confundiria com a realidade histérica do Cristo. Assim, a cristandade dos

indigenas do ocidente refletiria a imposicéo exdgena europeia solidificada na contra-reforma.
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Gutierrez (1995) afirma que o cristianismo é uma seita judia que tem a sua origem na
Palestina e ndo se traduz apenas em uma fé, mas seria, também, cultura, pois “o Verbo se fez
carne” que, por sua vez, fez-se cultura, isto é, religido — préxis que comporta uma gama de
simbolos, elementos culturais, dos quais as instituicdes lancam mao tornando-os inteligiveis,
prontos para serem reproduzidos em diversos contextos, subsumindo os bens culturais de outros
pOVOS.

O autor entende que fé e religido se identificam da mesma maneira como cristas e se
impdem como horizonte de mundo as demais culturas. Uma mesma religido e fé vinda da
Europa, identificada com a cristandade que se opde a reforma, e cujos indigenas vencidos,
hispano-lusitanos da América Latina, sdo subjugados ao colonialismo europeu. Desse modo,
identificados ao feudalismo e ao capitalismo (Gutiérrez,1995).

No entanto, a pretensao totalitaria do cristianismo, bem como a compreenséo de si,
como poder colonial, parte de uma transmutacao. Antes, o cristianismo fazia referéncia apenas
a um culto, expressao de fé de uma comunidade que apregoava a fraternidade humana e que
lancava um olhar desconfiado sobre os poderes estabelecidos, revelando o seu carater
periférico. Tinha como lider Jesus Cristo, um itinerante que jamais pensou em relacées humanas
hierarquizadas, nunca criou uma doutrina oficial e nem estimulou aquisicao e acimulo de bens,
tampouco pretendeu fazer divisOes territoriais entre diferentes grupos, segregando-os (da
Silveira, 2021).

A teologia oficial foi elaborada e imposta pelo império de Roma, a fim de padronizar as
diferentes doutrinas que foram sendo criadas pelos seguidores de Cristo apds a sua morte,
resultou na elaboracdo de manuais dogmaticos, com doutrinas homogéneas, calendarios
uniformizados e recomendacdes que ndo contemplavam as diferentes culturas, servindo como
base para a manuten¢do de um unico império com fé crista rigorosamente definida (da Silveira,
2021).

Temporalmente, o cristianismo foi sofrendo deturpagbes de forma deliberada.
Imprimiram-lhe politicas repressoras, de manipulacdo do sagrado e aniquilacdo do outro em
seu modo expansionista colonial, aumentando o seu poderio sob a direcdo da figura do “rei
cristdo”, que fazia uso das Escrituras Sagradas para construir verdadeiros impérios coloniais,
0s quais ganhavam corpo gestor colonial de dinamizacdo das atividades praticas cronometradas,
desenvolvendo forgas de producgéo, estimulando a economia colonial, com capacidade para
construir consensos ideologicos de conquista, gastos or¢camentarios e cobrangas de taxas,

criando uma identidade imperial.
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O colonialismo, em sua forma moderna ou liberal, nasce de uma postura arrogante e
hostil de definicdo do modo como o0s colonizadores deveriam acessar e sujeitar 0S povos
originarios da “América”, mediante sua moral armamentista e sadica, portanto, constitui-se pela
conquista com emprego de forca, uso de armas, obediéncia cega a ordem de estrangeiros que
se julgam superiores, ao impor a sua cultura e lingua (Weil, 2018).

A cristandade europeia feudal relegava a condigdo de servos, indigenas e campesinos.
Por sua vez, ap6s a revolucao capitalista realizada pelos burgueses, o trabalho educacional
assalariado, realizado em pequenas guildas sob orienta¢do de um “santo patrono”, identificava
a religido crista ao capitalismo, tanto do ponto de vista econémico, quanto do ponto de vista
politico, tornando-a propriedade privada, como sinénimo da garantia plena da dignidade
humana, ainda que esta seja apenas um tipo de cidadania, que pode ter o seu entendimento
ampliado (Gutierrez, 1995).

Considerando o dizer do fildsofo originario Krenak (2020) ndo seria bem uma cidadania,
mas um a inauguragdo de um campo de reinvindicacao de direitos que surge na comunidade, a
fim de que algo que ainda nédo seja considerado um direito, passe a ser. Diante do que se p0e,
podemos considerar o direito que os povos indigenas da cidade tém de terem as suas identidades
reconhecidas, a partir da identificacdo de suas etnias, respeito ao seus modos préprios de estar
e existir no mundo, bem como a reparacdo sOcio-econbémica que pensamos requerer:
reconhecimento historico, por meio de uma educacéo para a conscientizacdo com pedagogia
prépria e criacdo de comissao da verdade significativa; compensacao financeira: apoio direto,
fundo de reparacdo; desenvolvimento de politicas publicas, empoderamento econémico;
participacdo e inclusdo: incluir as comunidades, representatividade; promocéao da equidade:
politica de acGes afirmativas, consciéntizacdo ecoldgica e de subjetividades outras; fiscalizacdo
e avaliacdo.

Conforme Gutiérrez (1995), ha um cristianismo imperialista que entrelaca a ideia de
Igreja a de Reino, arremessando os cristdos a uma obediéncia servil e sem limites, fazendo com
que os mesmos firmem aliangcas com as classes hegemaonicas nos paises centrais. Disso, resulta
o0 trabalho que passa a ser o meio pelo qual o capital extrai a capacidade criativa do pobre,
tornando-o mao-de-obra de baixo custo, praxis que distancia o cristianismo do seu verdadeiro
sentido em relacdo aos menos favorecidos de diversas etnias, 0s quais exigem autonomia étnica
no uso de sua lingua, no modo regional de organiza¢do, bem como em viver a sua relacdo com
0 sagrado, nogdes culturais que expressam contribuigdes significativas a humanidade.

A retomada dos angulos intra e inter cristdo se faz necessaria, embora ndo consideremos
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que a verdade revelada “Jesus Cristo” tenha que ser o horizonte de mundo de todos os povos e
nagdes, tornando-a equiparavel a uma base do programa colonial. A realidade vivida em Cristo
é experienciada de modos distintos por pessoas, algo que precisa surgir a partir de uma
experiéncia pessoal e por livre e espontanea vontade de quem deseja vivé-la. “Nao por forga
nem por violéncia, mas sim pelo meu Espirito”(Zacarias 4:6).

Sendo assim, o que impede o didlogo entre as culturas e religiGes ndo é o cristianismo,
mas a imposicao deterministica do horizonte de mundo de um tipo de cristianismo hegemonico
ao mundo do outro pelos detentores do poder. No caso dos indigenas cristdos, ndo seria a
experiéncia de fé na forca xaménica de Cristo, nem a sua divindade que desejamos combater,
mas a existéncia de uma doutrina oficial ocidentalizada que absorve todas as outras formas de
cristianismos, além de ndo reverenciar a visao de mundo dos povos originarios.

Cabe expor que, através dos testemunhos dos amerindios acerca do cristianismo
hegemonico, foi possivel notar que suas principais queixas e ideias a esse respeito, sdo: a
imposicdo de outra tradi¢do, a ndo consideracdo de suas experiéncias com o sagrado, o inicio
do pagamento de tributos, o principio de esmola, conflitos sem causa clara e a escravidao
(Fornet-Betancourt, 2007).

Quanto a exposicao dos impactos que as tradicdes dos povos originarios trazem para a
filosofia latino-americana, € imprescindivel ter em vista a interlocu¢do com os indigenas como
primazia na tematizacdo. A medida que a filosofia latino-americana adota uma postura
argumentativa ndo dialdgica, torna-se questiondvel. Questiona-se, pois, a ldgica interna
problematica para as relagdes entre a filosofia e as tradi¢Ges indigenas (Fornet-Betancourt,
1992).

Conforme Raul Fornet-Betancourt (1992), a autocritica que precisa ser realizada pela
filosofia na América Latina é que esta ndo compreende interculturalmente o problema que se
apresenta, posto que o método de base critica-racional reproduzido € monocultural, excluindo
0 “imaginario indigena”, o qual se constitui como desafio filosofico a filosofia reprodutivista,
ja que esta apresenta dificuldade em acessar, realizar aproximacoes, interpretar e se comunicar
com tal fonte de pensamento. Assim, os contetdos e fontes de estudos estdo associados a
tradicdo filosofica europeia, a recorréncia quase unanime a metodos de articulacéo e construgédo
grafocéntrica das questfes tratadas, seu cientificismo e caracterizacdo meramente disciplinar.

Conforme Raul Fornet-Betancourt (1992), a filosofia latino-americana comporta um
nacleo-duro, expressdo linguistica e religiosa no interior da mesticagem cultural, que faz

enculturar as demais culturas, pois apresenta uma forma de organizacao, espaco, lingua, modo
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de trabalhar e educacgdo que sdo monoculturais, inserindo o logos grego ocidental nas tradi¢oes
do pensamento indigena, infiltrando um colonialismo quase imperceptivel. No entanto, ndo se
quer perder de vista que o cristianismo sempre foi a religido dos humildes perseguidos e
escravizados pelos romanos, que subsumiu muitas outras formas de expressao da experiéncia
de fé em Cristo dos seguidores, ndo diferente dos dias atuais (Dussel, 1987).

Segundo Raul Fornet-Betancourt (1992), isso traz consequéncias negativas as tradi¢cdes
indigenas, que se apresentam em trés situagdes: no nivel da memaria simbélica do imaginario
dos povos da floresta, no nivel da palavra “mito”, no nivel da tradicdo como formacdo viva das
palavras fundantes, culminando em conceitos racionais desestruturantes através do
deslocamento do termo “mito” as categorias hierarquicamente estabelecidas pela logica grega
do Ocidente.

Tendo em vista a impossibilidade da negacdo da enculturacdo por completo, dados 0s
elementos linguistico e religioso que dispomos, por sermos indigenas da cidade e cristéos, é
possivel por em relevo o fato que a encultura¢do possui um duplo sentido, ou seja, € possivel
gue o que esteja a se fazer enculturar, seja a mensagem do imaginério indigena. Em virtude

disso, a interculturalidade indicaria como proposi¢éo:

A condigdo prévia da disposicdo de renegociar o assunto da filosofia sob a base de
uma discussdo igualitaria entre as culturas em uma sorte de parlamento democratico
que ndo concede a nenhuma cultura o direito de veto, mas sim o direito de expressar-
se sem limitagBes conceituais prévias, pois ndo se trata de formular uma nova filosofia
das culturas (Gutiérrez, 1995)

E na esteira deste encontro entre diferentes almas pulsantes comunitarias indigenas, que
dizem as palavras ndo meramente individualizadas, mas a de seus respectivos grupos — embora
o rosto do indigena enquanto individuo singular ndo desapareca, desembocando num dizer que
pensamos ser o0 ponto central da ideia de interculturalidade, sem vetos e compreensdes prévias
sobre nenhuma cultura, que se da uma confluéncia de distintos mundos, com pessoas capazes
de produzirem afetos e sentidos, ao experimentar novos mundos.

O papel dos indigenas sempre foi pensado pelos oficiais da coroa portuguesa, composta
pela ordem eclesiastica e por escritores ndo ligados a igreja, cabendo aos povos originarios a
aceitacdo daquilo que lhes era imposto, acarretando numa aniquilacdo cultural, sob praticas
simbolicas violentas, através da manutencdo da hegemonia do pensamento por meio do uso de
categorias discursivas de identificagéo tidas como elevadas (Nogueira, 2016).

Conforme Nogueira (2016), é preciso considerar a filosofalidade do pensamento dos
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povos originarios, a fim de que a posicéo ontoldgica de sua humanidade ndo seja questionada,
posto que, uma vez consagradas categorias discursivas de identifica¢do de “formas corretas”,
estas acabam por assinalar que ha pensamentos mais elevados, constituidos por seres humanos
cognitivamente superiores.

Para considerar a filosofia da natureza, propria do pensamento indigena, € mister que a
concepcao de filosofia enquanto discurso acerca das coisas seja problematizada, passando a ser
entendida como uma atividade constante de cunho espiritual, com constante modificacdo do
ser, composta por vontade, sensibilidade, pensamento e imaginario. Portanto, trata-se da
proposicdo de um ethos social renovado, a partir do qual se constitui uma filosofia diferente de
como era entendida na modernidade, que colocava as categorias discursivas sobre a realidade
como prioridade, anulando a filosofia mais ligada ao mundo da vida (Nogueira, 2016).

A estratégia filosofica a ser posta em movimento é a nocdo de relacdo indissociavel
entre homem e natureza, a fim de minimizar as injusticas politicas e cognitivas, ao reconhecer
que o pensamento indigena é filosofia e que ha nos povos originarios um verdadeiro espirito
religioso que ndo € contrario a ciéncia, sendo necessario que as producdes filosoficas sejam de
autoria dos indigenas, tendo como fonte de resisténcia a memoria cotidianamente reinventada,
na qual o individuo e o coletivo encontram-se no mesmo plano. Nesse sentido, caberia
considerar a criacdo de uma instancia na educacdo indigena cristd aqui proposta, onde a
instituicdo formativa dos sonhos seja fonte de inspiracdo filosofica para o sabio indigena
(Nogueira, 2016).

Dados os prejuizos epistemoldgicos trazidos pelo colonialismo, Raul Fornet-Betancourt
(2001) parte de uma concepcdo abrangente de interculturalidade, prépria do movimento
filoséfico com abordagem de promocdo de um dialogo aberto e equitativo entre as diferentes
tradicdes culturais da humanidade, culminando numa profunda transformacdo no modo de
pensar e articular os saberes filosoficos, a partir da memdria cultural daquelas afetadas
negativamente em sua dignidade cognitiva, ponderando-se, no ambito desse processo
renovador, a tradicdo considerada cléssica, a qual também sofreu sob a imposicdo do
pensamento ocidentalizado (Fornet-Betancourt, 2001).

Para além de assegurar o acesso das culturas excluidas a filosofia, com vistas a
ampliagdo de ambas, pretende-se dar outro nome e redefinir o que pode ser considerado como
“filosofia”, transformando inter tradicionalmente o pensamento da humanidade em
concordancia com as distintas experiéncias filosoficas, superando os danos perpetuados pelo

reconhecimento das formas mitologicas e religiosas dos povos originarios, tidas como néo
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filosoficas. Desse modo, ndo se descarta o processo de produgdo do conhecimento alternativo,
dignificando-se cognitivamente as tradigdes culturais marginalizadas e libertando a filosofia de
sua associacao redutora aos antigos e modernos governadores coloniais da metrépole (Fornet-
Betancourt, 2001).

A filosofia intercultural representa a possibilidade de descoberta de uma diversidade de
culturas em diferentes contextos plurais de espiritualidade, explicitando o carater reprodutivista
das filosofias europeia e latino-americana, que apresentam as fases sucessivas da escolastica,
do positivismo, iluminismo e marxismo, totalmente desvinculadas das tradi¢6es culturais dos
povos indigenas, que tém outra sensibilidade e podem interromper a histéria de conquista,
fazendo da filosofia do continente a porta-voz de vozes plurais filoséficas que ndo se esgotam
com a categoria“mesticagem cultural’’ (Fornet-Betancourt, 2001).

A partir das narrativas de indigenas, sua expressao de pensamento e suas condi¢fes
reais, é possivel haver uma libertacdo mental, recuperando a ideia filos6fica da América Latina,
haja vista que a sua pluralidade cultural ndo se reduz a categoria da mesticagem cultural. Assim,
ndo se fala propriamente em filosofia intercultural, mas pensamento intercultural, de modo a
abranger formas de dar sentido ao mundo situadas para além do marco civilizatorio ocidental
(Fornet-Betancourt, 2001).

Conforme Duque (2011), ao tratar da tematica interculturalidade, é preciso pensar sobre
0 modo como a religido passara a ser concebida e vivenciada, além de pensar em seu espaco
concreto, ndo apenas no contexto local, mas também mundial, tendo em vista 0 seu carater
formativo em face da cultura, reflete-se inicialmente sobre essa relacéo: religido-cultura e,
depois, sobre as interacBes entre as culturas. Para o autor, é possivel arrolar a religido de duas
maneiras: como um fenémeno da cultura vivenciado temporalmente, ou conceitualmente,
ultrapassando o angulo cultural, o que revelaria momentos dinamicos e dialéticos que tornam
possiveis a reflexdo filoséfica.

Nessa perspectiva dialética, reflete-se a associacao entre mythos (historicidade) e logos
(leis-conhecimento-raz&o), que adquirem estatuto de religido enquanto formas de compreender
o real e o meio. Tanto a tradigdo quanto a memoria se constituem como elementos importantes
para a fundamentagdo dos campos politico e cultural (Duque, 2011).

Duque (2011) propde uma abordagem do fendmeno religioso no contexto das
identidades culturais e de seus possiveis relacionamentos, a fim de que se possa bem entender
a relago entre religido e cultura. A luz da filosofia da religido, a relacéo entre religido e cultura

pode ser entendida como dindmica dialética e intercultural, tornando-se patente seu potencial



66

conflitivo, haja vista o aspecto simbolico e cultural de cada religido e a sua compreensao
universal, a menos que o transcendente seja concebido como gratuidade e generosidade, isto é,
acolhimento reciproco das diferencas que se satisfazem com o que tém e se abrem umas as
outras (Duque, 2011).

Conforme Duque (2011), a dimensdo religiosa ¢ um modo de libertacdo da ditadura do
econdmico, que possibilita uma ética humana e organizacdo do poder numa pragmaética
politico-cultural. A valorizacdo do diferente como centro da religido cristd, segundo o autor, é
um critério de autocritica e limite em relacdo as outras tradi¢Ges, caracterizando a identidade
cristd como pura doagéo de si para o outro, ndo, a de conquista do outro para si. E ser para o
outro, ndo ser em funcao de si.

Entretanto, apenas a valorizacdo do diferente como ponto nevralgico da religido cristd,
ndo leva em conta que o que o indigena cristdo é, ele mesmo, um processo de indigenizacdo em
busca do seu préprio ser e rosto, fazendo recair em um autossacrificio do ndo nascido. Quando
se ¢, sem mais, um indigena “para” o outro que ¢, Nesse caso, o cristdo — conforme a identidade
hegeménica —, servindo a sua comunidade “cristd”, pode ocorrer uma autoanulagdo e aceitagdo
passiva do que Ihe é imposto como norma, regra, doutrina, como forma de organizacéo, espaco,
lingua, modo de trabalhar, havendo, portanto, sujei¢do a um modelo de educagdo monocultural.

Assim também, ha, na postura de somente ‘“ser para” o estrangeiro cristdo, a
impossibilidade de que venha acontecer a epifania do indigena cristdo, cuja voz faz ecoar tantas
outras que dizem respeito a sua comunidade indigena, possa acontecer.

Tendo em vista que a interculturalidade modifica a maneira de pensar e viver a religiéo,
é imprescindivel lancar luz sobre a ideia que dispomos da mesma, ja que visamos entendé-la
numa perspectiva que mais se aproxime da nossa forma de enxergar o mundo.

Tillich (2009) aposta e pensa numa ideia de religido mais existencial. Para o autor,
religido é aquilo que, sem uma condicéo prévia, consegue suficientemente abranger e considerar
a pluralidade de nossos dias. O autor indica uma radical presenca da religido em todas as
atividades da vida humana.

A religido ndo estaria limitada as fungdes cognitivas, morais ou sentimentais, mas seria
uma inquietacao sublime revelada nas atividades criativas do “espirito” humano que acontecem
em todos os lugares, ndo se tratando tanto de crencas em seres diversos, ou em Deus, nem
estaria voltada a teorizagdo do fendmeno religioso para ser posta em pratica, mas consistiria
numa presenca em todas as dimensfes daquilo que fazemos com base numa preocupacéo

sublime, que faz parte da vida do espirito humano e é expressa e concretizada por meio da
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linguagem. Assim, a religido imprime sentido a cultura em que cada indigena esta inserido, e
esta, por sua vez, seria a forma da religido.

Entretando, considerando a dimensdo do dialogo universal que ocorre na
presencialidade dos sonhos indigenas, o didlogo com diferentes seres é possivel, o que podemos
entender o sonho como uma poténcia diferente, ndo podendo ser confundido com um mundo
paralelo, a uma outra realidade, onde é possivel dialogar com seres diversos, com Deus, ou
consigo mesmo, a depender do entendimento de cada um.

Neste estudo, portanto, a religido pode ser entendida como um profundo respeito aos
distintos modos de compreensdo que os indigenas tém do “real” e do meio, seja a partir do
estatuto de “mythos” indigena (memédria cultural), de logos ressignificado pelos proprios
indigenas, ou de sua filosofia, sem que haja prevaléncia de um estatuto sobre os demais, haja
vista que em cada um deles opera uma radical criatividade. Radicalidade que comporta a
preocupacao suprema que visa a construcao de um mundo mais justo, de respeito as diferencas
e preocupacdo com a Mae Terra, 0 que, para nés cristdos indigenas, trata-se de uma causa que
esta em conformidade com a imensidao do amor divino.

A etnia a qual pertenco é a Xucuru-Kariri, conforme informacdes de minhas avos, pois
meus bisavés eram de Palmeira dos indios- Alagoas. Trata-se de um povo sé com culturas
distintas. A pajelanca do nosso povo possui um sistema de crenga bastante restrito, com uso de
diversos vegetais, revelando uma associacao das praticas dos pajés com o0 meio ambiente. Um
povo que segue reexistindo através de seus cantos, dangas -toré-simbolo de unido e etnicidade,
encantando-se para sobreviver, que encontra nos sonhos o lugar onde o pajé recebe alertas sobre
como 0s seus devem agir para se protegerem, sendo o Ouriciri a representacdo do paraiso
sagrado onde rituais e segredos sdo conservados (da Silva, 2015[?]).

Nesse sentido, o cristianismo da libertacdo do indigena € solo fértil para encetar um
olhar sobre tais questdes, ja que ha a pretensdo de criacdo de um projeto educativo intercultural
de ndo silenciamento do modo de ser indigena, inclusive daqueles que sdo cristdos em busca de

seu ser mais indigena.
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3 O DESPONTAR DO CRISTIANISMO DA LIBERTACAO DO(A) INDIGENA
CRISTA(O): ALUTA E AEDUCACAO LIBERTADORA DE ROSTOS

Neste capitulo, buscamos perscrutar criticamente o cristianismo da libertagdo,
explorando sua possibilidade de ser reconfigurado diante das realidades vividas por indigenas
cristdos. Focaremos especialmente na educacdo popular indigena cristd, buscando destacar a
educacdo como uma pratica de libertacdo que revela e valoriza diferentes rostos, mencionando

a ética e a politica a serem consideradas.

3.1 Breves linhas sobre o Cristianismo da libertacéo e a reformulacédo de seus principios:

a luta

A emergéncia do cristianismo da libertacdo deu-se da periferia para o centro, num
periodo em que a América Latina estava sofrendo um processo de industrializacdo subjugado
ao capital global. Todas as modificacBes no tocante ao continente provocaram mudancas
também dentro da igreja, que passou a legitimar e sistematizar as novas orientacGes teologicas
que foram surgindo durante o pontificado de Jodo XXIII, inaugurando outro tempo da igreja.
Com a Revolucdo de Cuba em 1959, houve uma crise de autenticidade no sistema politico,
marcando uma fase historica cujas lutas sociais, momentos revolucionarios, golpes militares,
cresceram exponencialmente, contexto onde nasce a “Igreja dos pobres, antes mesmo do
Vaticano II” (Lowy, 2016).

No Brasil, em 1964, o cristianismo da libertacdo, assim como a guerrilha, tornou-se o
refigio dos movimentos sociais de resisténcia, vitimas de forte represséo, apds o golpe militar
e a decretacdo do estado de excecdo. Este movimento acolheu a sociedade civil revolucionaria,
precedendo e provocando o surgimento da Teologia da libertagdo, que nasce da insatisfacéo
com a teologia do desenvolvimento, até entdo em voga na igreja. Militantes que sairam do
partido comunista, infiltraram-se nos partidos de esquerda e adentraram no combate, enquanto
leigos e intelectuais da Igreja cat6lica passaram a percorrer a América Latina, movidos pelo
pensamento libertador, “conscientizando” as massas populares da sua condi¢cao de opressao e
exploracdo. Isso ocorreu durante o processo de abertura da igreja, sustentado pelo Concilio
Vaticano Il, impelido a revisar os seus dogmas, numa disposi¢édo de franca abertura a e didlogo
com correntes emancipadoras da modernidade, a exemplo do marxismo (Lowy, 2016).

Em 1974, a publicacdo da obra “Teologia da libertacdo: perspectivas” do jesuita

Gustavo Gutiérrez, destacava a critica do dualismo grego, que pregava a existéncia de duas
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realidades (temporal e espiritual), bem como duas histérias (sagrada e profana), posto que, para
0 autor, os oprimidos estavam exilados em sua propria terra, em razdo de estruturas
sociopoliticas produtoras de desigualdade e injustica, e a libertacao consistiria num processo de
transformacéo da realidade terrena, e ndo na fuga desta para o Reino supra temporal. De outro
lado, Gutiérrez rejeita, também, a Teologia do desenvolvimento, ja que esta favorecia a
dependéncia do continente latino-americano aos paises desenvolvidos (Lowy, 2016).

Tendo em vista a necessidade de ponderacdo das singularidades dos povos latino-
americanos, em Medellin, na Colémbia, foi aprovada a Declaracdo de Medellin, uma
conclamacdo para que a igreja se engajasse, de forma mais incisiva, na transformagéo social do
subcontinente, criando, desse modo, um elo entre progressistas e conservadores na critica das
estruturas sociais e na investigacdo do modo de vida e das necessidades do povo do chamado
subcontinente (Sader, 1988).

Conforme Sader (1988), houve uma reformulagédo no planejamento da luta que deveria
ser implementada pelos militantes, pois estes visavam incluir, na formacdo das massas, uma
consciéncia de classe, mas esta divergia da tese da igreja catdlica, a qual ndo dispunha de um
discurso que abordasse tal questdo ou que tratasse da sociedade do capital, fazendo com que os
militantes precisassem se afastar das organizacGes tradicionais, a fim de ajustar as suas teses
aos programas.

Os integrantes do movimento da teologia da libertacdo seguem alguns principios, a
saber:

1-Combate a adoracao de idolos como a principal ameaca a religido: a idolatria de bens
materiais: Riqueza, Mercado, Seguranca Nacional, Estado, Forca Militar e a chamada
"Civilizacdo Ocidental Crista",

2- A libertacdo histérica da humanidade como antecipacdo da salvacao final em Cristo,
0 Reino de Deus;

3- Critica a visdo dualista tradicional, influenciada pela filosofia grega de Platdo, pois,
na perspectiva da TL, a histéria humana e a histéria divina sdo distintas, mas inseparaveis;

4- Interpretacdo da Biblia que destaca passagens como a do Exodo, como modelo da
luta de um povo escravizado por sua libertagéo;

5- Utilizagdo do marxismo como ferramenta de analise social para compreender as
causas da pobreza, as contradi¢bes do capitalismo e as lutas de classe;

6- Opcdo preferencial pelos pobres e solidariedade com sua luta pela libertacdo propria;

7- Desenvolvimento de comunidades cristds de base entre 0s pobres como uma nova
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forma de Igreja e uma alternativa ao individualismo imposto pelo sistema capitalista;

8- Critica moral e social ao capitalismo dependente como sistema injusto e pecaminoso.

(Lowy, 2016)

Segundo Dussel (1999), a Teologia da libertacdo tem sua remota origem histérica no
inicio da invasdo do continente americano, a partir da emergéncia de um discurso insurgente
em defesa daqueles que foram vitimados pela colonizacdo europeia. Ja para Lowy (2016), o
movimento social e religioso do cristianismo da libertacdo surge na década de 1960, sendo
teorizado por latino-americanos cujas producdes textuais, a partir da década de 70, elaboram a
reflexdo sobre uma praxis social e eclesial anterior, protagonizada por lideres religiosos,
mulheres, ativistas populares, movimentos religiosos laicos, dentre outros setores da sociedade,
e ndo apenas por tedlogos, razdo pela qual o cristianismo da libertacao revela-se como uma rede
social que ndo se restringe a igreja enquanto instituicdo, por isso, € melhor denominada por
cristianismo da libertacao.

O cristianismo da libertagéo traz em seu bojo essa rede social, com sua cultura religiosa,
praticas, fé e capacidade de reunir pessoas em prol de uma causa comum, sem a existéncia de
uma instancia gerenciadora bem integrada, constituindo-se, portanto, numa reunido de
diferentes segmentos da sociedade que ndo apenas lutam por questdes de cunho sociopolitico,
mas, junto a isso, trazem o desejo de expressar a sua religiosidade (Lowy, 2016).

Desse modo, o cristianismo da libertacdo, cujas origens remontam as formas
econbmicas de ética comunitaria do passado, ndo possui nenhum programa com objetivos
politicos e econdmicos definidos. O movimento ndo se define pelo discurso sociopolitico, por
se limitar a tecer criticas contra as injusticas sociais e a promocao de iniciativas na periferia do
capital, com base em “reflexdo religiosa e espiritual”, antes de qualquer outra coisa (Lowy,
2016, p.74).

Para Lowy (2016), ao comportar uma doutrina condizente com o movimento social que
apresenta elementos de igreja e de seita, o trabalho realizado a partir da teologia da libertacao
acaba por se atualizar, desde a aceitacdo do sentido renovavel da dadiva total para os demais,
isto ¢, a op¢do pelos economicamente desfavorecidos, a partir da identidade religiosa “fé”
enraizada na cultura do povo.

Com a nova teologia, a dignidade dos pobres € reconhecida, haja vista que estes nao sao
mais simples objetos de assistencialismo da igreja, pois vdo concretamente atribuindo novos
significados a dadiva total para os demais, tornando-se autores de sua propria libertagéo,

construtores de sua historia, embora pouco consigam mudar quanto a tradi¢do da igreja, ao
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ofertarem o sentido a outorga (Lowy, 2016- acréscimo meu).

Os estudos de Weber sobre a ética econdémica das religiGes universais ja apontavam que
as religides introduzem a ideia de que o pobre recebeu de Deus uma missdo, dando-lhe um
sentido de dignidade que vem de fora; ademais, tendo as suas necessidades materiais supridas,
0 pobre n&o encontraria abertura para inconformismos (Weber, 1992, apud Lowy, 2016).

Dessa maneira, é conferido aos economicamente desfavorecidos o sentimento de
horizontalidade nas relacdes, por receberem um propdsito a ser perseguido, mesmo que nao
tenha partido de suas experiéncias de insatisfacdo com a sua condi¢do de vida (Gutiérrez, 1974,
apud Lowy, 2016).

Pode-se afirmar que tal analise apresenta um quadro genérico, portanto, com pouco
alcance no que se refere ao que ha de mais especifico nos diferentes lugares, e ndo considera 0s
distintos povos, tal como o recebimento do “emprego da alma”, isto ¢, do “cargo” ou “missao”,
pela via da tradicdo do sonho, préprio dos povos indigenas cristdos ou nao-cristaos.O sonho é
outro tempo presente, para o qual a imagem do indigena se transporta, onde é possivel aprender
com o0s ancestrais huma escola dos sonhos, por assim dizer (Kopenawa; Albert, 2015).

Trata-se de um sonho-memoria que, diferentemente dos mitos, € um avivador das
tradicGes dos povos que sonham; memdria cultural que nada tem a ver com inventividade, mas
vozes de tempos remotos, as quais buscam traduzir fatos, modificagdes humanas e da natureza.
Com a morte do Império, os sonhos ndo cessaram e, com eles, o desejo de pacificacdo do
homem branco, com sua ansia de exercer a violéncia sobre o mundo, sobre os corpos dancantes,
doutrinadores pacifistas que atuam através do presente onirico (Kaka, Wera, Jecupé, 2020).

Conforme o fildésofo originario Krenak (2022, p.114), “a escola ndo é prédio, mas uma
experiéncia geracional de troca que deveria ser reconhecida e valorizada, na qual as pessoas
que passaram por coisas distintas podem compartilhar contetidos”.

Nesse sentido, 0 sonho ndo é uma fuga da realidade, mas uma institui¢do, como uma
disciplina formativa, relacionada a visdo de mundo de diferentes povos que trazem o sonho
como percurso de autoconhecimento, aprendizado sobre a vida, bem como a sua pratica, onde
o referido conhecimento é aplicado de forma interativa (Krenak, 2020).

Fazendo uma aproximagao com o cristianismo da libertacdo, segundo Sader (1988), o
método utilizado pela igreja, em seus encontros interativos nas Comunidades Eclesiais de Base,
tinha carater eventualmente populista, e era orientado sequencialmente da seguinte maneira: no
primeiro momento, cada ator social faz observac¢des acerca do tema-problema apresentado,

relacionando-as a aspectos de suas experiéncias e opinides, por vezes refletindo as
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representacfes hegemonicas sobre o conteudo, levando-os a confrontar impressdes
inconsistentes, a fim de de buscar uma compreenséo objetiva néo fatalista, a partir da associacéo
dos fato com suas respectivas causas. Distintamente, a partir da ideia de Krenak (2020), o sonho
ndo € uma experiéncia supsotamente ingénua da realidade, que o impossibilitaria de ser
considerado um objeto ou uma via de conhecimento, mas é dotado de carater formativo a partir
de uma dinamica de aprendizado que nédo ocorre de fora para dentro (Freire, 1921).

No segundo momento, com base no méetodo manejado pela igreja em seus encontros, o
de “julgamento das observagdes”, visava-se contrastar aquilo que era visto na sociedade com
os valores cristdos, langando méos das Escrituras, trazendo para o cotidiano da comunidade,
segundo o autor, uma exigéncia ética. E, por fim, a conclusdo sobre as a¢des que precisariam
ser realizadas diante dos respectivos problemas, engajando as pessoas coletivamente a favor da
causa comunitaria. Desse modo, a cultura popular estava pautada num personalismo cristdo
que, por principio, visava libertar o individuo por meio da pratica de conscientizacao, isto é, da
acdo politica, baseada no didlogo entre pessoas, mediatizadas pelo mundo (Sader, 1988).

Consoante as investigac@es de Oro e Ureta (2007), ha atualmente, no continente latino-
americano, um posicionamento heterogéneo quanto as relac@es oficiais entre politica e religido,
Estado e igreja. Ndo ha um Unico exemplo que oriente tais relacdes, portanto, a generalizacdo
acarretaria problemas de grande proporg¢do. Observa-se uma dicotomia juridica e politica entre
a religido hegemdnica (catolicismo) e o Estado, permitindo uma diversidade e liberdade
religiosa institucionais,. no entanto, nem todos os grupos religiosos recebem tratamento
igualitario, com o catolicismo sendo, muitas vezes, privilegiado, o que configura discriminagédo
e desigualdade de direitos. Questiona-se, portanto, a laicidade estatal em relagdo as religides.

Na analise de Lowy, a partir do conceito weberiano de afinidade eletiva, a cultura do
cristianismo da libertacdo apresenta a relacdo entre religido e politica arraigada numa matriz
coletiva de crencas de cunho politico-religioso que imprimem sentido as experiéncias subjetivas
das pessoas (Weber, 1989, apud Lowy 2016).

Os estudos weberianos dispostos na obra “A ética protestante e o espirito do
capitalismo’’, langa mao do termo “afinidade eletiva”. Este termo foi temporal e culturalmente
adquirindo varias significacOes, desde a alquimia medieval, com o uso da palavra para fins de
esclarecimento da atracdo e fusdo entre corpos diversos; passando pela obra do romancista
Goethe, que menciona o termo metaforicamente no seu exemplar literario nomeado de
“Wahlverwandtschaften”, com o proposito de aproxima-lo do deslocamento passional pelo qual

h& uma atragcdo entre um homem e uma mulher que se conectam intimamente, ainda que lhes



73

tenha custado a perda do relacionamento anterior, por conta do sugestivo encontro de almas.
Assim, a busca mdtua e sedutora que ocorre inicialmente, leva-os a apoderarem-se um do outro
para, depois da fuséo, reaparecerem de modo atualizado e imprevisivel (Lowy, 2011).

Na Alemanha, o termo “afinidade eletiva” passa por uma transmutacao, ganhando um
viés sociologico com Max Weber, que prossegue com a acep¢do que conota op¢do mutua,
atracdo e concordancia, despindo-se da dimensdo de novidade. Tal conceito weberiano € uma
ferramenta de analise da relacéo entre duas formas sociais — politica e religido — que apresentam
um alto grau de complexidade e ultrapassam a linha tradicional de causalidade, pondo em
questdo o argumento acerca do primado do espiritual ou do material, tendo em vista as
influéncias matuas entre elementos materiais, 0s modos como as pessoas se organizam social e
politicamente e as experiéncias religiosas, a exemplo de como essas dimensdes intergem no
contexto da Reforma Protestante analisado por Weber.(Lowy, 2011).

Com isso, Weber pretende explicitar a existéncia de componentes que convergem e
apresentam similitudes entre a ética da religido e a atitude tomada em torno do econémico. Para
0 puritanismo, a ética protestante e o capitalismo dialogam, além de haver semelhancas entre o
acumulo de capital e o trabalho metddico e virtuoso, ressaltando a influéncia puritana na
mentalidade econdmica burguesa (Lowy, 2011).

Ha vérias formas de relacdo de afinidade eletiva. Estas relacbes ocorrem em diferentes
campos, como no religioso, econdmico e na cultura. A afinidade eletiva varia em intensidade e
forma, influenciando a intencdo e desenvolvimento de diferentes aspectos da sociedade. Weber
destaca a importancia dessas relacfes para a compreensdo das dindmicas sociais e culturais da
sociedade (Lowy, 2011).

Segundo Michael Lowy, afinidade eletiva é:

0 processo pelo qual duas formas culturais — religiosas, intelectuais, politicas ou
econdmicas — entram, a partir de determinadas analogias significativas, determinados
parentescos intimos ou afinidades de sentido, em relacdo de atracdo e influéncia
reciprocas, selecdo e reforco muatuos e convergéncia ativa. Sem se colocar no lugar de
outros paradigmas analiticos, explicativos ou compreensivos, a afinidade eletiva pode
constituir uma nova perspectiva, até agora pouco explorada, no campo da Sociologia
da Cultura (Lowy, 2011).

A matriz comum é, portanto, essencial para o desenvolvimento da afinidade eletiva entre
a ética religiosa e as utopias sociais na América Latina. O sociologo Pedro Ribeiro argumenta
que, na “igreja da libertag@o”, a relagdo entre pratica religiosa e politica é mais profunda, sendo

uma unidade dialética que vé a religido e a politica como dois momentos de uma mesma
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realidade de transformacéo social pelas classes populares (Lowy, 2016).

Reconhecendo a importancia do cristianismo da libertagdo na América Latina, mas
deixando nas linhas seguintes algumas distin¢cdes do que aqui estou chamando de cristianismo
da libertacdo do indigena cristdo. N&o se trata de anular a mensagem de Cristo, mas de uma
tentativa de ter um rosto que espelhe o ser indigena, numa abertura ao dialogo afetivo com os
povos originarios. Algo que certamente seria inviabilizado no interior das igrejas que, alem de
terem colonizado a Jesus Cristo, seguem negando aos indigenas cristdos o direito de serem
guem se &, atraves do processo de identificacdo destes a sua identidade cristd, desconsiderando
a religido dos sonhos. Além disso, destaco que as demandas da mulher indigena da cidade
possuem suas especificidades, podendo parecer estranho aqueles que tentam seguir a via da
padronizacdo do humano.

Os principios do cristianismo da libertacdo do(a) indigena cristdo, bem como suas
reinvindicacfes fazem as seguintes consideracGes, que o0s distingue do cristianismo da

libertag&o:

1-Combate ao discurso de 6dio propagado contra os diferentes corpos territorios
indigenas, pois entendemos que o amor de Cristo excede todo entendimento e recai sobre todas
as pessoas sem distingdo de raca, etnia ou sexo; Mantemos o combate a idolatria dos bens, por
aqueles que os possuem de modo acumulativo, a base do trabalho vocacional alheio, ficando

com o seu lucro;

2- A libertacdo historica da humanidade, ainda que esta ndo creia na salvacdo em

Cristo e no Reino de Deus;

4-Valorizacdo e preservacao das culturas indigenas; Variabilidade indigena; ética da
democracia libertadora, respeitando outras légicas de organizacao;

5- Utilizac@o do método autobiogréafico, considerando as diferentes formas de registros,

em se tratando de indigenas, a fim de que eles possam ter um rosto revelado por eles mesmos;

6- Opcao preferencial pelos indigenas pobres citadinos e solidariedade com sua luta
pela libertagdo que, diferentemente de uma atitude de falsa generosidade, precisa buscar a

supressao da situagdo opressora (Freire, 2023);
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7- Desenvolvimento de comunidades indigenas de compartilhamento do “bdsico”, com
possibilidade de dizer a palavra que néo se diz sozinho, tal como a viséo freiriana (Brandao,
2006), a partir de sua poética, sem direito a nenhum tipo de veto por conta de suas diferencas,

mas com disposic¢ao de formar aliancas afetivas de aprendizagens, como diria Krenak (2022);

8- Critica moral e social ao capitalismo dependente como sistema injusto e pecaminoso.
(Lowy, 2016);

9. Os co-criadores, tais como as montanhas, as arvores, dguas, sdo sujeitos com
subjetividades, portanto, a aprendizagem nédo se da apenas entre humanos, embora estes sejam
corpos concientes capazes de comunicagao, sem que seja nacessario haver um fortalecimento
da cultura da dominacéo. Aprendemos também com aqueles seres que se comunicam conosco
em sonhos. Ou seja, a valorizagdo das tradigdes dos povosindigenas da floresta e da cidade
(Freire, 2023);

10. O reconhecimento de nossa prépria identidade indigena, ainda que sejamos
habitantes da cidade, a partir de um mapeamento sério historiogréfico, a fim de que as etnias
sejam identificadas e reconhecidas como tais, evitando a apropriacao identitaria, cultural e de
propriedade intelectual, por terceiros; Cotas para indigenas da cidade em universidades e

concursos publicos;

11 combate a visdo negativa que recai sobre a mulher indigena, valorizacdo de seu

modo particular de ver e solucionar os desafios que se apresentam;

12 Pela demarcacdo das terras indigenas, valorizacéo cultural;

13-Reivindicacao pelos direitos linguisticos e humanos;

14- Justica sécio-econdmica,considerando o processo de pauperizacdo que sofreram

os indigenas da cidade;

15-Lutar pela demarcacéo das terras indigenas dos povos da floresta;
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16 Luta por atencdo meédica adequada, considerando como adequado inclusive 0s
tratamentos com uso de plantas sob recomendacéo dos pajés, bem como, no caso de indigenas
cristdos, a experiéncia de cura que recebemos ao entramos em contato com Jesus Cristo
atraves de meditacdes e oracgdes, considerando-o como um curandeiro, pois esse foi e é 0 maior

poder exercido por Ele aqui na terra: o de curar e expulsar espiritos com energia negativa;

17- Criacgao de canais de denlncias contra os casos de violéncia e ameacas contra 0s

povos originarios (da cidade ou da floresta), bem como de reinvindicacGes de direitos;

18- Descolonizacédo do conhecimento, promovendo agdes coletivas de empoderamento
comunitario ou étnico. Nesse sentido, enfatizamos a ideia de encontro formativo dialética que

deve ocorrer entre a educacéo formal e a educagdo popular indigena crista;

19- Reforma agraria urbana, responsabilidade pelo meio ambiente e promocao da vida
humana, incluindo a implementacdo de cotas para que indigenas urbanos tenham acesso as

universidades e a cargos publicos, a partir de sua autodeclaracao.

Ao falar sobre considerar as diferencas nao significa a aceitacdo de tudo que for dito, a
fim de evitar os conflitos, pois a luta por desejos e ideias requer o respeito por quem pensa e
vive de modo diferente. As decisdes podem ser tomadas democraticamente, sempre numa
atitude de humildade, reconhecendo que nem sempre é possivel acertar e que ha tantas outras
ideias a se considerar e, por partir da necessidade da pessoa humana e de sua vontade de auto

preservar-se, a educacdo é historica (Freire, 2021).

3.2 A ética e a politica: direto ao ponto

Elegemos como politica dos diferentes para a educacdo indigena cristd, a democracia
libertadora que tem como proposito a horizontalidade nas condi¢des de participacdo do povo
na criacdo de consensos criticos acerca das situagdes de exclusdo, opressao e das necessidades,
portanto, os oprimidos assumem protagonismo no interior do processo educativo, em

detrimento de terem as suas questdes levantadas, pensadas e solucionadas por aqueles que
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compdem o bloco histérico hegeménico, levando em conta que esta indica a relagdo no &mbito
das préticas educativas, ndo a relagdo entre sociedade e Estado, revelando a responsabilidade
de ambos no processo, cuja solucdo ndo deve ser dada sob o ponto de vista individual (Dussel,
2007).

A democracia libertadora considera o principio indigena da variabilidade, a fim de
contemplar as praticas sociais do(a) educador(es) indigenas e dos(as) sdbios(as) indigenas,
simultaneamente, revelando a preferéncia pela ndo uniformidade na forma de organizacéo e nos
modos de existir no mundo, em relacéo aos indigenas nao-cristdos da floresta e da cidade, assim,
assume-se preservacao de suas temporalidades. Além disso, ndo se quer perder de vista a
primazia do povo nas pautas decisorias sobre o rumo de suas vidas, cuidando para que tal
postura ndo recaia em desestatizacdes.

No que se refere ao principio da variabilidade, grosso modo, podem ser entendido como
“arte de ndo ser repetivel”, de ndo ser individuo ancorado a uma identidade imutavel, sem deixar
de ser quem se é, diferente de si a cada nova experiéncia de afetacbes metamorfoseadoras. Essa
arte indigena consiste em manter-se “sendo eles mesmos, ao serem outros, ao serem muitas
coisas diferentes” (Cuellar, 2022, p.35).

Por temporalidade, entende-se o0 acontecimento de um ser humano no tempo presente,
portanto, ontoldgico. Nesse sentido, como ética, indicamos o principio ético-critico-positivo da
ética da libertacdo como caminho fundamental para a emancipacdo dos oprimidos e excluidos
da cidade. Tal principio, ndo apenas delineia um contexto ético, mas também propde uma
pratica que visa transformar as estruturas sociais injustas, reconhecendo a complexidade
intercultural da atualidade. A consciéncia ética que precede a acéo, € considerada essencial para
desmantelar instituicGes que perpetuam a injustica, com a moral tradicional sendo insuficiente
para enfrentar esses desafios (Dussel, 2016).

A estrutura da discussdo se divide em trés momentos inter-relacionados: a critica
negativa, que problematiza as injusticas; a transformacéo, voltada para a desconstrucdo do
sistema moral opressor e a constru¢do de uma nova ordem ética positiva, que busca promover
a dignidade e a vida de todos. Cabe pontuar que entendemos a positividade de uma critica
negativa. Além disso, a ética da libertacdo destaca a urgéncia de assegurar a subsisténcia das
pessoas em situagdes vulneraveis, defendendo que a ajuda temporaria deve ser substituida por
uma transformacdo das estruturas sociais e econémicas. A proposta é que as préaticas de
libertacdo devem ser guiadas por principios éticos que, longe de serem meramente teoricos,

orientem acdes concretas em prol de uma vida digna para todos. Essa ética reafirma a
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centralidade da vida humana, estabelecendo um imperativo ético que orienta a libertacdo e
transformacéo social, o que ndo significa uma hierarquizagdo entre humanos e ndo-humanos
(Dussel, 2016).

Dussel (2016) também aborda a necessidade de redimensionar a moralidade, propondo
que a nova legitimidade deva emergir do consenso dos oprimidos, desafiando a hegemonia dos
discursos dominantes. Nesse sentido, a participacdo ativa da comunidade na redefinicdo do
ordenamento ético e juridico é vista como central para a construcdo de uma nova ordem social,
que respeite e valorize igualdade e justica. O filosofo entende a relagdo entre negatividade e
positividade é dialética. A negatividade (a opressdo, o ndo reconhecimento) deve ser
reconhecida e confrontada para que a positividade (a emancipacéo, o reconhecimento) possa
ser alcancada, superacdo que ndo é imediata, mas requer uma pratica politica e ética que busque
transformar as condic@es sociais injustas.

O principio da factibilidade criativa é outro elemento-chave discutido, enfatizando que
a pratica de libertacdo deve ser concretizada de maneira empirica, respeitando as decisdes
tomadas coletivamente pelas vitimas. Nesse contexto, as ac¢fes sdo reconhecidas como
suscetiveis a falhas, requerendo a participacdo continua das comunidades afetadas para ajustes
e melhorias Dussel (2016).

Por fim, a realizacdo da ética da libertacdo se traduziu na constru¢do de uma ordem
social que espelha os anseios dos oprimidos, criando um ciclo continuo de progresso em busca
de justica e equidade. A inovacao institucional deve ocorrer em um ambiente de flexibilidade e
critica a burocratizacdo, resistindo a usurpacdo da soberania popular. Assim, a ética nao é
apenas um discurso, mas uma pratica ativa que visa a transformacdo estrutural, abrindo espaco
para novas narrativas que progridem em dire¢do a uma humanidade mais justa Dussel (2016).

No que se refere a contemporaneidade, abracamos como perspectiva historica a
transmodernidade, cuja proposicdo comporta 0 paradoxo entre modernizacdo e retorno ao
passado, afastando-se da legitimacdo do conhecimento por via da razdo cientifica e critica
moderna, uma vez que 0S pontos sob o0s quais se sustenta sao 0s nucleos propiciadores de
fecundidade de sentido, tais como a dimensdo da transcendéncia, alteridade e tradicdo,
conferindo sapiencialidade e manutencdo de principios éticos nos progressos comunitarios.
Desse modo, ha uma apropriacéo critica criadora do legado da modernidade, bem como uma
dilui¢ao do utilitarismo exacerbado que assola o sujeito dito “p6s-moderno” (Santos, 2013).

Nesse sentido, pensamos numa transmodernidade da variabilidade, onde é possivel ao

indigena cristdo transitar por sua esséncia, que € comunitaria, em temporalidades distintas,
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desde as sapiencialidades experiéncia de amor de Cristo e alteridade indigena ndo-cristd, sem
que isso mude a sua esséncia e identidade indigena, numa politica democratica libertadora, com
I6gica prépria a cada temporalidade. Por um lado, enquanto sabio filésofo, deixa-se ser afetado
nos encontros educativos e, por outro, é capaz de afetar, ensinando e escrevendo a sua sabedoria
indigena.

A variabilidade é subjetividade indigena, amanhada na vida onirica e nos
posicionamentos que conduzem a um destino e a representacdo da vida. Ao experienciar coisas
diferentes, o individuo vai se metamorfoseando, a fim de degustar 0s novos encargos
interpretados que lhes sdo intrinsecos, é a sua subjetividade que se transforma no um para o
outro (Cuellar, 2022).

3.3 Educacdo popular indigena cristd como pratica libertadora de rostos: sonho-

resisténcia

Daniel Monteiro Costa (2010) explora o Movimento Indigena no Brasil, destacando sua
fundagcdo como um movimento popular educativo que mobiliza a sociedade em defesa dos
direitos humanos dos povos indigenas, evidenciando a importancia desse movimento na
formacdo da consciéncia étnica e na autoafirmacdo identitaria, a0 mesmo tempo, em que
apresenta a diversidade cultural e linguistica indigena a sociedade brasileira, que muitas vezes
tem uma visao distorcida dessas populaces.

A educacdo da qual faremos mencdo é aquela que parte de uma totalidade natural,
histérico-cultural e comunitaria, cujo processo leva o sujeito a sair do anonimato, tornando-o
individuo com singularidades, tracos pessoais, capazes de desenvolver o seu eu, carregado de
outridade. Esta consiste em trilhar o proprio itinerario, como uma autoeducacdo nao
ensimesmada, posto que nunca anda sozinha (Cuellar, 2022).

Paulo Freire (2023) diria que ninguém educa ninguém, assim como ndo haveria uma
educacdo de si, distanciados de outras pessoas, mas, em um elo, mediatizados pelo mundo,
superando a contradi¢édo entre educador e educando, haja vista que o primeiro reflete o rosto do
segundo, auxiliando-os a desenvolverem suas préprias especificidades, enguanto sujeitos
desejantes que carregam uma irredutivel singularidade, embora ndo seja independente no
tocante a sua comunidade (Cuellar, 2022).

Isso posto, destaca-se que ndo ha a possibilidade de realizar uma padronizacéo dotada

de automatismos, haja vista que, apesar da coesdo encontrada em comunidades indigenas, estas
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dédo lugar a cada individuo, em respeito as diferencas manifestadas nos papéis que cada um
desempenha, ou seja, ndo é massa indiferenciada. Em outras palavras, a comunidade que é
organica, nao usurpa o papel desempenhado pelo individuo a cada momento (Cuellar, 2022).

Nesse sentido, a vida onirica, como um ponto de contato entre as diferentes culturas dos
povos originarios, pode ser considerada uma afinidade eletiva, tendo em vista as diferentes
etnias, modos de vida e formas de solucionar os desafios que se apresentam a cada um no seu
espaco-tempo.

Considerando o que diz Freire (2021), ao tratar sobre a pratica educativa, requer-se
tornar explicita a nossa concepcdo de humano, a qual tem total relagdo com aquilo que
pensamos a nosso respeito e sobre os outros. Cabe pontuar que estamos em vias de expor o
sentido do ser indigena cristdo, tdo estereotipado, pouco aceito e compreendido até mesmo
pelos cristdos. Trata-se da epifania de um rosto. O modo proprio do indigena cristdo de conceber
0 humano-natureza-divino que diz respeito a sua cosmoteandrica, sem que isso anule o principio
da variabilidade indigena que considera as diferentes temporalidades (dos indigenas cristdos e
ndo cristaos).

Para Freire (2021), o homem, a mulher e todas as espécies sdao inacabadas. Segundo o
autor, esses seres que ele considera incompletos, estdo em busca do seu ser mais. Portanto, séo
capazes de fazer e tornar a fazer a si mesmos, numa experiéncia social que os constitui,
transformando a experiéncia em existéncia, o que gerou a invencdo de si, a sociedade e a
producdo da linguagem, abrindo espaco a educacao.

O outro é percebido, por conta da nossa incompletude e este serviria como estimulo ao
desenvolvimento do eu, coadunando com o processo de indigenizagdo do indigena cristdo.
Assim, o outro, seria 0 ndo eu de mim e, a consciéncia do mundo passaria a criar a minha propria
consciéncia (Freire, 2021).

Inicialmente, o homem faz apenas uma experiéncia de realidade, ndo sendo esta, nessa
aproximacdo espontanea, objeto de conhecimento por sua consciéncia critica, entretanto, nao
se trata de uma conscientizagdo. Esta, por sua vez, ndo pode existir de fora da unidade dialética
(préxis-acdo-reflexdo) (Freire, 1980).

Conforme o filésofo originario Krenak (2022), chegamos ao mundo como seres prontos,
trazendo boas novas. Somos seres cuja criatividade € inerente, o que nos confere capacidade de
inventar outros mundos. Assim, o0 mundo € tecido ontologicamente por meninos e meninas
indigenas, que servem de modelo para a fase adulta. Isso demonstra que nos tornamos

incompletos ao longo do tempo, uma vez submetidos ao enquadramento educacional
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hegemdnico de producdo de pessoas, realidade que ndo pode ser vista de modo fatalista.

Acreditamos ser esse 0 ensejo que precisdvamos para contar, em breves registros
gréficos, algumas experiéncias oniricas que tive antes mesmo de acessar leituras sobre o
pensamento indigena. Destaco aqui a minha vexatoria ignorancia em termos de conhecimento
sobre a sabedoria do meu proprio povo (xucuru-Kariri) e dos demais povos originarios. No
entanto, o ser indigena ndo depende de uma vasta investigacdo, pois “os ancestrais dao a seus
descendentes a consciéncia de quem séo e a forca de que precisam para se libertar”, embora
ndo tenha certeza de que consigo decodificar com precisdo tais mensagens, por assim dizer
(Cuellar, 2022, p.13).

Em um dos sonhos que tive, numa destas noites em que tudo transcorria bem, vi trés
versdes de mim. Eu, enquanto indigena cristd na condi¢do de educadora, estava indo a floresta
dar aula as criancas indigenas (acao jamais realizada por mim fora da vida onirica). Ao chegar
Ia, deparei-me com a minha prépria imagem duplicada e idéntica na versdo indigena infantil
nascida na floresta. (eu aparentava ter entre 4-5 anos). No sonho, a minha verséao educadora
cristd ndo ensinava, recebia de mim mesma, enquanto criancas indigenas iguais, a sabedoria
que precisava, pois “elas-eu” falavam muitas coisas, das quais ndo me recordo. Em seguida,
vi a minha mé&e bioldgica cavando um buraco na terra, cuja abertura dava para outro lado,
onde fui, na minha versdo educadora cristd, impelida a passar por ele. N&o sei ao certo o que
significado dessa passagem, mas talvez seja uma espécie de ritual iniciatico para fins de
autoconhecimento.

Ja em estado de vigilia, recorri a leitura biblica e, ao abrir de forma aleatéria o livro
sagrado, fitei os olhos nas palavras que me pareceram enigmaticas, tal como o sonho: “vai e
vive como aqueles que ndo andam sob leis”. A relagdo que consegui fazer foi que uma crianga
indigena, ao criar modelos de mundo, certamente ndo o faz observando os rudimentos legais
deterministicos, com valores culturais preestabelecidos.

Belolotti (1983), faz uma critica aos condicionamentos culturais sofridos pelos
individuos ao longo do seu desenvolvimento, os quais determinam as suas escolhas futuras com
base no sexo, sem compreender que todos sdo igualmente humanos, e podem tomar decisdes
considerando suas aptiddes, disposic¢des e personalidades - ou que, a0 menos, podem imaginar
ser possivel fazer escolhas, considerando a nossa realidade.

E notdrio que, entre os povos originarios, ndo ha uma diferenciacio valorativa entre
individuos de sexos diferentes, pois ambos sdo vistos como seres mensageiros de novidades,

ainda na infancia. Como indigena cristd, percebo esse valor ressoa mais com a nossa visao de
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mundo, além de encontrar, no préprio texto biblico, pensamentos semelhantes. Conforme as
Escrituras Sagradas, ndo ha nem macho e nem fémea em Cristo, pois homem e mulher s&o um
Nele.

E importante registrar que, ao fazer mencdo as Escrituras Sagradas, ndo as utilizo de
forma prescritiva, como um modelo rigido a ser aplicado, mas as examino a luz da
aprendizagem que se da na vida onirica. Isso difere da educacéo cristd convencional, que se
baseia na transmissdo de conhecimento por parte de educadores cristdos que executam um
trabalho previamente refletido. Além disso, a educacdo popular indigena ndo se traduz como
uma escola biblica; propomos um lugar de expressao do nosso modo de vida, com preocupacdes
voltadas para a luta de nossas etnias, somando-se a luta dos povos da floresta. E, portanto, “um
novo campo de reivindicagdo de direitos” que ndo se realiza em igrejas, é intergeracional, e
abrange todos que se dispuserem a auxiliar nesse sentido. (Krenak, 2022, p.75).

Retomando os estudo de Belolotti (1983), ao tratar sobre educacéo institucionalizada
voltada as criangas, embora ndo religiosa, destaca o uso associado e deliberado de definicdes
equivocadas de “infancia” e“maternidade” que segue perpetuando a ideia de crianca como
“tabula rasa” e de mulher que tem instinto materno, Unico ser dotado de capacidade para o
cuidado das criancas. No entanto, a crianga vive o0 mundo com total condigdo para criagéo,
assumindo uma postura analoga a de um cientista: curiosa, llcida, persistente; mesmo quando
desencorajada pelo adulto e tanto mulher como homem podem apresentar aptiddes para o
cuidado.

O conceito de natureza feminina é contestado por Stuart Mill (1971), tendo em vista que
as atribuicdes de caracteristicas que supostamente seriam proprias do sexo feminino, baseada
numa légica racial que favorece o homem branco com a sua suposta superioridade masculina,
assim como a influéncia do poder do capital mediante o trabalho produtivo. Além disso, a nogédo
tradicional de que o adulto € superior a crianca torna-se menos rigida. Nao perder de vista que
se trata de uma articulacdo cultural orquestrada por aqueles que detém o poder imbricado nas
relagbes.humanas (Mill, 1971, apud Beloloti, 1983).

Com isso, compactuamos com a ideia ndo-binaria de género como algo a ser perseguido.
Nesse sentido, toda funcdo sacrossanta e vocacional devotada as mulheres, dever coincidir com
0 aspecto sublime e relevante que incide sobre a sua luta por igualdade de direitos em relagéo
aos homens, especialmente em termos de remuneragéo e acesso a todas as carreiras. 1sso, sem
que se pese sobre 0s nossos ombros acusacOes de que se trata de mero desejo de autoafirmacéo,

egoismo, amor ao deus dinheiro e poder, ou que se trata de um levante de luta classista e ndo
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popular. E possivel que aos 43 anos uma mulher indigena com formagéo académica, pos-
graduada, ndo tenha moradia, viva sem um plano de salde, sem condi¢des de ter uma boa
alimentacéo, e receba tratamento misogino e capacitista nos ambientes que frequenta. Ou seja,
que viva em condicdo de total vulnerabilidade, e ndo entenda que precisa continuar em
condigdes subumanas.

No segundo sonho, eu me via caminhando em direcdo a casa da minha avoé indigena.
Ela dancava alegremente, enquanto mexia o alimento. A sua danca enchia toda a casa. Eu a
observava, debrucada na janela Dos seus labios saiam um doce e encantador sorriso. O seu
cabelo longo e escuro, com seletos fios prateados, tal como a noite estrelada, seguia seus
passos por sobre os pés desnudos, acolhidos pelo chéo terroso, como se estivera recebendo
beijos sucessivos, cuja finalidade era confirmar aquela danca. A cada salto e rapido retorno a
terra, a Terra, em forma de amor, a recebia intimamente. A minha avo celebrava a conexao da
vida naquele espaco.

Os sonhos indigenas guardam a histdria de suas civilizagdes, de um tempo passado que
se constitui como sonho-memaria que vai avivando as suas tradi¢cdes, uma voz remota de um
tempo que traz em seu bojo acontecimentos e transformac@es da natureza e do homem . Sonhos
que os indigenas ndo deixaram de sonhar, como ja tratamos a respeito anteriormente ( Kaka,
Wera, Jecupé, 2020).

Os Guarani sonham com o Tekoha, isto é, com o espaco fisico, habitacdo onde pessoas
transitam, a mata, as aguas, que estd guardado em sua ayhu (alma), ao que se deve a sua
existéncia ndo extinta, por sempre sonhar e imaginar esse tekhoa de onde foram expulsos
(Benites, 2022).

Conforme Pinkola Estés (1994), para se interpretar o contetdo dos sonhos, é possivel
partir de uma perspectiva subjetiva, onde os simbolos dizem respeito aos aspectos da psiqué de
um individuo, ou de uma compreensdo mais objetiva, enquanto se encontram mais proximos a
condicdes e relagdes do mundo concreto.

A ideia trazida pela autora acerca da natureza feminina é a de que ela é dual, por
comportar o enigma feminino. H4, portanto, uma criatura interior e um ser exterior. A primeira
habita um mundo ndo visivel, enquanto o ser exterior vive no mundo concreto, na terra, facil
de ser observado, embora ndo dado a leitura, pois se revela, em todo seu pragmatismo,
aculturacdo e humanidade. A criatura interior “costuma chegar a superficie vindo de muito
longe e frequentemente aparece e desaparece rapidamente, embora sempre deixe uma sensagéo:

algo surpreendente, original e sagaz”. Elas funcionam em totalidade, apesar de serem entidades
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diferentes, com aplicagdes distintas (Estés, 1994, grifo e acréscimos meus).

Nesse sentido, pensar o0 modo de ser mulher indigena cristd pode ser radicalmente
complexo, pois, além dessa natureza dual, ela abrange ainda a sua comunidade e o divino em
si. Ela sempre fala acompanhada. Guarda um grande potencial para fazer ecoar as mais distintas
vozes, ndo podendo jamais ser limitada ao individualismo, haja vista que sua arte de ndo ser

repetivel ndo a afasta da preservacao de sua tradicdo indigena.

O corpo- territorio da mulher selvagem ou, no caso da mulher duplamente selvagem

(por ser, além de mulher, indigena) é multilingue e traz em si a revelagédo de seus ancestrais:

Fala através da cor, da temperatura, do rubor, do reconhecimento, do brilho do amor,
das cinzas da dor, do calor da excitagdo, da frieza, da falta de conviccdo. Ela fala
através do seu bailado infimo e constante, as vezes oscilante, as vezes agitado, as
vezes trémulo. Ele fala com o salto do coracdo, a queda do animo, o vazio no centro
e com a esperanga que cresce. O corpo se lembra, 0s 0sso0s se lembram ... A memdria
se aloja em imagem e sensac¢des na propria célula (Estés, 1994).

A ideia de corpo-territorio ultrapassa a nocao acima citada, contudo sem anulagdes. Ela
surge com o movimento de mulheres indigenas e se torna um ponto central em discussfes e
debates, em virtude da ndo dissociacao entre a ordem de reivindicacGes: salde e terra, revelando
relaces que vao além de si mesmas (dos Santos; Ferreira, 2022).

Michael Lowy (2014), aborda de maneira critica e analitica a intersec¢cdo entre a
ecologia e a critica social, propondo uma reavaliacdo das relacdes entre sociedade e natureza a
partir de uma perspectiva socialista. O autor argumenta que o ecossocialismo ndo apenas
denuncia a crise ambiental contemporanea, mas também busca uma alternativa radical ao
capitalismo, que é compreendido como a principal fonte da degradacdo ambiental.

Lowy (2014) inicia a obra “O que ¢é ecossocialismo?”, contextualizando historicamente
0 seu surgimento, ligando-o as tradi¢cdes do socialismo democratico e da ecologia radical. Ele
defende que, para enfrentar as maltiplas crises ambientais, econdmicas e sociais, é essencial
repensar as estruturas sociais e politicas existentes. O autor critica a visdo utilitarista da
natureza, que trata 0 meio ambiente meramente como um recurso a ser explorado, defendendo
uma abordagem que valorize a interdependéncia entre todos 0s seres vivos e a necessidade de
respeitar os limites planetarios.

Um dos pontos centrais da obra é a analise das contradicdes do capitalismo, que,
segundo Lowy (2014), promove uma exploracdo exacerbada dos recursos naturais e a

desigualdade social. O livro discute a necessidade de um modelo econdémico que priorize a
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sustentabilidade e a justica social, propondo uma economia ecoldgica que respeite os direitos
dos trabalhadores e a preservacdo ambiental.

Lowy (2014) também examina experiéncias ecossocialistas pelo mundo, ressaltando
que a implementac&o de politicas publicas que promovam a justica social e a protecdo ambiental
é ndo apenas desejavel, mas necesséria. Ele propde uma transformacéo estrutural que néo se
limite a reformas superficiais, mas que infiltre mudancas radicais na economia e na sociedade.

Silvia Friderici (2021) traz uma discussdo bastante pertinente sobre como o capital
incute a ideia de que hd uma dissociacdo entre os interesses da classe trabalhadora e do
proletariado, ocultando, sob uma ética nebulosa, a ndo contradicdo em seus anseios. Considerar
que apenas as pessoas que recebem salario fazem parte da classe trabalhadora é compactuar
com a dominacao do capital, além de acusar os economicamente desfavorecidos de parasitismo,
por obterem auxilio estatal, submetendo-os a uma Idgica de responsabilizacdo do individuo.

O trabalho assalariado e o subdesenvolvimento sdo ferramentas do planejamento
capitalista global, baseado na competitividade entre esses diferentes mercados de trabalho.
Desconsiderar tal manipulacdo ideoldgica, bem como as suas origens na relacdo salarial, é
ignorar o racismo, machismo e os individuos que se encontram em situacédo de extrema pobreza.
O entendimento da autora é de que o salario materializa a relagdo capitalista, portanto, o capital
precisaria pagar pelos servicos sociais ndo prestados. Desse modo, luta-se também pela
reapropriacdo da riqueza social acumulada pelo capital, revelando que a organizacdo do poder
ndo se da apenas através do trabalho (Federici, 2021).

Conforme Federici (2021), tedricos, politicos e feministas questionaram as analises de
Marx, cuja énfase € dada ao trabalho assalariado, tendo apenas os trabalhadores metropolitanos
da industria como vanguardista, excluindo o lugar dos trabalhadores informais, escravizados,
colonizados, tanto no processo de acumulacdo e na luta contra o capitalismo. Incorporar as
vivéncias dessas pessoas no marxismo, de modo a possibilitar as analises das desigualdades
raciais e étnicas como aspecto imbricado na estrutura da ordem vigente.

Retomando o pensamento sobre o corpo-territorio da mulher indigena cristd, e como
isso se da nas relagcBes com e como mundo, € possivel, de modo menos radical, afirmar a partir
de Paulo Freire (2022) que as relagdes do ser humano com o mundo se dao do ponto de vista
pessoal, interpessoal, corporal e incorporeo. O humano € um ser de relagfes, ndo apenas de
contatos; ele se encontra com 0 mundo, aberto a realidade, tornando-se um ente relacional.

O sonho indigena, constitui-se como uma via de dialogo que rompe as fronteiras

ontoldgicas entre os indigenas. Segundo Descola (2006), essa experiéncia de sonhar para 0s
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Achuar do Equador dispensa interpretagéo, pois se trata de conversas diretas, revelando uma
superacao transitdria da linguagem habitual. Os sonhos s&o lugares onde 0s seres se comunicam
de maneira inteligivel, emergindo uma linguagem universal que transcende os obstaculos
linguisticos (Fausto 2013, apud Henrique 2017).

Os estudos de Peres e Silva (2023) sugerem uma reflexdo sobre a finalidade da
representacdo imagética dos sonhos, visto que eles podem tambem revelar desejos externos ao
individuo que sonha. Assim, as imagens possuem autonomia, ndo podendo ser reduzidas a
meras representacdes de coisas, mas representando movimentos que se expandem para outras
dimensdes e se relacionam com nossa experiéncia, o que nos leva a entender que esta ndo esta
enclausurada a mente.

A maneira como tratamos a corporalidade € socialmente construida, através de nossa
atuacdo na sociedade, provocando mudancas e sendo afetados por modificacBes externas,
relacionando-se, portanto, com os condicionamentos socioculturais. Contudo, o corpo revela
singularidades que caracterizam uma comunidade como unidade (Gongalves, 2012).

Cuellar (2022) afirma que, em uma comunidade onde as relacdes sao estreitas, a acdo é
amenizada, pois as pessoas se comportam de modos diferentes em cada momento. Apesar da
subordinacdo comunitaria, com regras préprias, as experiéncias dos sujeitos sdo carregadas de
emocOes e sentimentos, e eles estdo inteiros no lugar, de forma intersubjetiva. Tal
comportamento se assemelha ao de quem estd com amigos, diferenciando-se do estilo de
trabalho moderno, cujo lado vulneravel ndo pode ser expresso.

Nesse sentido, ha uma relacdo intersubjetiva, portanto, simétrica: ndo existe sujeito
senciente que ndo tenha sentido e que se deixe pensar sem expressar seu pensamento, ja que se
constituiu como ser cognoscente e dado a fala (Cuellar, 2022).

Retomando os relatos oniricos anteriormente mencionados, numa tentativa de
aproximacdo com o que Carlos Rodrigues Brand&o (2006) diz sobre a educagdo da comunidade,
ressalta-se que o poder comunitario estava arraigado a vida social e que o trabalho ndo era
dividido de modo a subjugar seus membros, mas se realizava de forma cooperativa, a partir de
seu saber, com vistas a reproducdo de suas vidas e a criagdo de conhecimentos simbolicos e
técnicos a serem usados em favor da comunidade. Isso contrapde a educagdo como um processo
de expropriacdo do poder da comunidade.

A base essencial da educagdo popular, segundo Pimentel e Morel (2023), é a
constituicdo da autonomia comunitaria. Junto a isso, destacam a importancia da

autodeterminacgéo dos povos, especialmente das populagdes indigenas, negras e tradicionais, e
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o fortalecimento da soberania pedagogica.

O saber da comunidade pode ou ndo estar imerso em outras praticas sociais. Desde que
os fundamentos dos catequistas jesuitas foram langados, com foco nas criancas para atingirem
os mais velhos, as assimetrias foram consolidadas, fazendo com que tudo o que fosse produzido
fora da escola e da oficina pelos indigenas fosse para beneficio de seus senhores. Quando esses
individuos passaram a ser inseridos nas escolas, era com o intuito de capacita-los para uma méo
de obra de baixo custo, de igual modo que para servicos qualificados para atender os interesses
de seus senhores (Brandao, 2006).

O trabalho de libertacdo realizado por meio da educacgdo popular pode ter sentidos
diferentes: saber como educacao comunitéria, enquanto processo mais amplo de reproducao do
saber, quando este ainda ndo havia sofrido uma divisdo social; como luta pela democratizacédo
do ensino escolar, e também em relacdo a tendéncias mais recentes (Brandéo, 2006).

Estando imersos nessa realidade em que uma regido do saber se ampliou e prevaleceu
sobre os demais, a educacdo popular insere em suas atividades a tarefa de alertar as pessoas
para sua condicao de opressdo e exclusao. Além disso, suas praticas privilegiam as trocas de
saberes, independentemente de estarem ou ndo imersas em outras praticas sociais. N&o se trata
da criacdo de um programa para educar e engajar pessoas que deverdo, por conta propria e
isoladamente, implementar acbes de desenvolvimento comunitério levando adiante a
informacdo que receberam, mas de integrar as classes populares a vida social, ao trabalho
coletivo de fazer sua histéria. Com isso, busca-se ndo mais uma educacdo de base, mas uma
educacdo do que € basico, imbricada no nivel histdrico do sujeito politico indigena, que torna
seu percurso inteligivel, indo da préatica educativa libertadora a pedagogia do oprimido
(Brandéo, 2006).

Conforme Torres (2001), ha duas logicas nas quais a proposi¢cdo de mudanca na
educacdo transita: a ampla reforma, vinculada ao sistema estatal, ao espaco publico e a politica,
com vistas a padronizacdo; e a inovacdo, cujas iniciativas partem de baixo, em suas
comunidades, nos niveis publico e privado.

Para Torres (2001), a inovacdo é tomada pela grande reforma como um projeto
experimental, com vistas a se tornar um exemplar a ser implementado de forma generalista. E
pensada especificamente como reforma para a educacdo formal e ao sistema de ensino. Desse
modo, pensamos que uma educacdo popular que ndo pretende ser fonte utilizdvel nestas
condicGes, nem ser modelo néo dialdgico a ser aplicado horizontalmente , de fora para dentro,

e nem de dentro para fora da escola, compactuando com a negacdo do trabalho criativo do
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docente que atua na educacdo formal, que também é indicador de renovacdo, a partir de suas
experiéncias.

Torres (2001) afirma que a educacao popular precisa seguir a linha de reelaboracdo com
base na aproximacao do intra e extra escolar, daquilo que é proprio da docéncia e aquilo que é
saber comunitario com suas demandas de luta, capaz de reconstrucdo historica e sociocultural
do povo.

Tal redefinicdo dos limites e das relacdes entre o publico e o privado, ndo sugere uma
equivaléncia das duas acdes (fora e dentro da escola), nem a uma hierarquizacdo entre as
mesmas, realiza-se no encontro horizontal, ndo excluindo, inclusive o vertical, pois apenas
desse modo, pode haver mudanga em educacao (Torres, 2001).

Nesse sentido, a educacdo extra escolar como pratica articulada ao trabalho educacional
institucional coaduna com a libertacdo do povo oprimido, tendo em vista que ao invés de o
saber do povo ser expropriado e apropriado no ambito da educacéo formal, é considerado, de
modo a promover a modificagdo curricular, passando a “retotalizagdo de todo projeto educativo,
desde um ponto de vista popular”’(Brandao 2006, p. 75).

A educacao popular € fruto de uma pratica que se realiza através da triade acdo-reflexao-
acdo, onde a teoria e a pratica interatuam com os movimentos sociais, ndo se restringindo a
trabalhos de alfabetizacdo, tendo em vista a revisdo das politicas educacionais feita pelo Estado
na década de 60 (SMDHC, 2015).

Conforme Branddo (2014), é possivel identificar cinco fases da educacdo popular
brasileira, a saber: a fase em que havia o interesse por parte da esquerda em levar educagédo
tanto para as classes populares rurais quanto para as urbanas; a fase em que houve a abertura
de muitas escolas de pequeno porte voltadas para os trabalhadores, durante o processo de
independéncia do nosso pais e a chegada dos europeus; a fase marcada pela democratizacao do
ensino e luta por uma escola publica, buscando a ruptura com a hegemonia educacional da
época; a fase em que a educacdo popular era assentada sobre a experiéncia de cultura e dos
diferentes saberes, tendo Freire como lider na década de 60; e a fase dos movimentos populares
que evidenciam as questdes dos povos marginalizados, onde a educagédo se dava por meio de
praticas sociais. A partir da década de 70, os movimentos populares foram tomando outras
orientagdes, a exemplo da sua relacdo com a saude, transportes e direitos de uma comunidade.

A educacéo popular foi institucionalizada como politica pablica, mantendo sua ligacéo
estratégica com o Estado, e tem o reconhecimento de suas contribui¢des no &mbito pedagogico

a América Latina, mantendo seu carater ndo domesticador e de reflexdo sobre o tipo de
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educacdo que desejamos. Apesar das garantias em termos de efetividade das politicas pablicas,
esta deve evitar a estatizagéo das iniciativas sociais no seio da educacao popular, concentrando-
se no fomento do dialogo entre Estado e sociedade.

Segundo Paludo (2015), esse tipo de educacdo € uma area de pratica educativa e de
conhecimento que se origina como uma critica ao sistema social vigente e uma alternativa a
interacdo social que ele propde. Originada das lutas e resisténcias das classes populares na
Ameérica Latina, a educacdo popular conecta educacdo e politica para promover processos de
resisténcia e emancipacao, buscando criar uma sociedade que va além da légica do capitalismo.
O autor destaca que a educacdo popular estd passando por uma nova fase de reestruturacéo,
acompanhando os esforgcos de educadores na América Latina, especialmente no Brasil, em
resposta as novas direcdes do projeto hegemonico atual. Afirma ainda que:

"uma classe revolucionaria, destruindo a ordem feudal, consolidando o capitalismo e
transformando o Estado para atender e legitimar os seus interesses". Esse percurso consolida,
também, o ideério da escola publica, de massas, gratuita e leiga (Paludo, 2015).

O processo de colonizacdo da América Latina comecou no século XVI com a invaséo e
exploracdo pelos espanhois e portugueses, seguido pelos ingleses e norte-americanos, apoiados
por organismos como o Fundo Monetério Internacional e o Banco Mundial. Esse dominio
colonial resultou na destruicédo de civilizagBes, como as dos astecas € incas, e na quase extingdo
dos povos indigenas, além da escravidao no Brasil. Embora as independéncias tenham gerado
novos paises, esses continuaram explorados e dependentes. A formacdo dos estados nacionais
ndo trouxe uma reducdo na exploracdo do trabalho ou valorizacdo cultural local desses povos.
A industrializacdo focou apenas no crescimento econdmico, sem Se preocupar com O
desenvolvimento humano e social, sempre atrelada aos interesses internacionais, com
dependéncia de tecnologia estrangeira e controle financeiro externo. Isso impossibilitou um
desenvolvimento autbnomo e a superacao do colonialismo (Galeano, 2011, apud Paludo, 2015).

A partir da analise de Paludo (2015), a educacao popular se constitui no seio das lutas
sociais e resisténcias na América Latina, destacando sua formacgdo entre os processos de
desenvolvimento (1930-1960) e as ditaduras (1960-1980). Ela emerge em um periodo em que
a educacdo formal era vista como um meio de reproducdo das relacbes econbmicas e
socioculturais, acompanhada por um avango nas ciéncias humanas que ajudou a interpretar a
realidade latino-americana.

As bases tedricas da educacdo popular séo variadas, destacando-se a influéncia da teoria

marxista e autores como Paulo Freire, com sua "Pedagogia do Oprimido”, aléem de vertentes
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como a Teologia da Libertacgéo, socialismo, movimentos urbanos e rurais, e iniciativas artisticas
como o Teatro do Oprimido. Durante esse periodo, um movimento politico e sociocultural se
formou, mediado por recursos de cooperativas internacionais e apoiado por instituicdes como
a lgreja e partidos politicos, envolvendo intelectuais e ativistas que estabeleceram uma
diversidade de forgas politicas e culturais, guiadas por utopias de transformacéo social (Paludo,
2015).

O "Movimento de Educacdo Popular" buscou empoderar o povo, promovendo a
construcdo de um "poder popular” atraves de organizacbes autbnomas. Atuou como um
instrumento de acdo cultural, conectando a realidade objetiva com um projeto de futuro e
contribuindo para a recomposicao de visoes de totalidade e a superagéo da fragmentacéo social,
em uma perspectiva "ético-politica” (Paludo, 2015).

Hoje, o debate sobre a educacdo popular envolve sua ressignificacédo,
(re)conceitualizacdo e (re)fundamentacdo. Desde 1970, uma nova ordem internacional emergiu
para abordar a crise economica do capitalismo, reintegrando o mercado capitalista como
organizador das relac@es sociais de adequacao estrutural de cunho neoliberal, gerando mais
desigualdades e desestabilizacdes, ainda que ndo do modo como desejavam (Paludo, 2015).

O sucesso absoluto ocorreu nas areas da politica, cultura e ideologia, promovendo a
noc¢do do fim da historia e a adaptacdo a nova ordem. Nesse contexto, o Estado de Bem-Estar
enfrentou um grande ataque, resultando em um novo direcionamento das politicas publicas,
onde o capital passou a regular a vida social. Isso impactou fortemente as concep¢oes de direitos
humanos e sociais, estabelecendo o consenso como parametro nas relagdes entre Estado,
sociedade e classes sociais, além de elevar expressdes como exclusdo e inclusdo social,
republicanismo, cidadania e democracia (Paludo, 2015).

Em nosso continente, a referida educacdo amplia a definicdo de sujeito e da propria
educacéo, ndo mais unicamente como regido do saber que se amplia pela expropriacéo do poder
comunitario, mas em sua dimensdo do encontro que vao se fundindo gradativamente. A
realizacdo ndo se d& pela educagdo, mas através do saber popular que pretende modificar o
sistema educacional em todos os niveis e modalidades, através da articulagdo entre os atores
sociais de dentro e de fora da escola. Desse modo, a educagéo constroi um saber novo, deixando
de ser a famigerada transferidora de conhecimentos com elevada erudicao, adequada a ordem
vigente (Torres, 2001).

A educacdo popular se realiza no seio de uma atividade especifica de autoeducacao,

intimamente ligada as préticas socio-politicas dos individuos, fora do sistema oficial de ensino.
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O povo vai transformando uma educacéo projetada para ele em uma educacéo criada por ele,
cujo resultado é a transformagdo do sujeito meramente econdmico em sujeito politico. Por
conseguinte, o que indica o rumo do trabalho ndo é um método promotor de conscientizagéo,
mas sim o trabalho realizado sobre a cultura que faz da consciéncia daqueles que estdo na base
das relagdes de poder o seu indicativo para o caminho a ser trilhado, numa prética regida pela
diferencga que da robustez ao poder popular, através da construcao do seu saber (Brand&o, 2006).

Considerando os textos de Torres (2001), € possivel elencar alguns dos problemas da
educacdo na América Latina: a tendéncia a reproducédo de modelos com solucGes repetidas e
impostas por especialistas que estdo fora do pais, impedindo a aprendizagem a partir de outras
experiéncias; a multiplicacdo do numero de siglas para nomear projetos, tornando seu
significado desafiador para os educadores, expressdo meramente burocratica, sem relacdo com
as vidas das pessoas, incapaz de toca-las e de comunicar; as sinteses elaboradas ap6s seminarios
e conferéncias que se d&o a partir da socializagcdo de conceitos equivocados.

Ainda existem personagens significativos que atuam em favor de uma educacgéo
emancipadora, mas que sao frequentemente invisibilizados em razdo da hipervalorizacao
conferida as “autoridades da educagdo” e aos especialistas. Essa invisibilidade € acentuada pelo
autoritarismo dos métodos “participativos”, pelo crescimento de normas que carecem de um
sentido libertador e pela proliferacdo de microprojetos escolares que, com seu tempo artificial,
contribuem para a criagdo de uma subcultura escolar e geram maior dependéncia externa.
Adicionalmente, ha livros e textos escolares que perpetuam estereGtipos e apresentam
caracteristicas notadamente racistas. Existe também a mistificacdo de que a escola é o Unico
espaco de ensino e aprendizagem, em contraste com a no¢ao de que a educacao formal pode ser
modificada sem levar em conta o saber comunitario. Este saber, por sua vez, poderia promover,
de forma isolada, a reforma educacional. A reforma curricular deve ser abordada em uma
perspectiva ampla, reconhecendo-a como uma politica educativa que ndo desconsidera o ponto
de partida da comunidade extraescolar (Torres, 2021).

Nesse sentido, é imprescindivel criar um esquema colaborativo curricular, a fim de
evitar o entendimento de que ha separagdo entre o curricular e o extracurricular, posto que a
matriz curricular e também a pedagogica estdo assentadas na educacdo tradicional.

Uma préatica educativa libertadora exige uma mudanga constante de atitudes e a criagdo
de disposic¢Ges democréticas, através das quais se substituam nos individuos, antigos e culturais
“hébitos de passividade por novos hébitos de participacdo e ingeréncia” (Freire, 2022, p. 123-

124).
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A nossa sociedade enfrenta um desafio relacionado a falta de participacdo popular que
evidencia a caréncia de um exercicio democratico auténtico, frequentemente atribuido a nossa
formacéo histérica. Comunidades que possuem capacidade de autogoverno promovem essa
experiéncia, afastando-se da tentacdo de solucdes paternalistas, que nos levam a oscilar entre a
autoridade do governante e a do senhor (Freire, 2022).

A criagdo de comunidades de aprendizagem evitaria a incidéncia de propostas

inovadoras unilaterais e a gravitagdo em torno de si, levando a:

Cooperacdo entre diversos tipos de agentes, instituices e trajetérias, que ajudem
pessoas a descobrir outros pontos de vista, a se reconhecer como diferentes e
complementares, a prender e aprender a fazer junto durante o caminho (Torres, 2001).

A partir de comunidades como esta, a dicotomia e hierarquizacdo entre a educacao
formal e a educagdo popular vdo gradativamente se diluindo, consolidando relagbes mais
horizontais e culminando numa espécie de fusdo dialdgica e dialética, enquanto construcao do
saber da experiéncia que vai modificando a realidade de uma educacdo que se realiza pela
informacao e opinido.

As estruturas educacionais atuais priorizam frequentemente a transmissdo de
informacdes e opinides em detrimento de experiéncias significativas. Além disso, a confusdo
entre experiéncia e trabalho contribui para essa superficialidade. O reconhecimento da
importancia da experiéncia pratica, por vezes, € ofuscado pelo foco no conhecimento
académico, levando a um aprendizado fragmentado e veloz. A educagdo tende a quantificar a
experiéncia, ignorando a necessidade de um periodo para reflexdo e um estado de
vulnerabilidade, onde esta o sujeito da experiéncia que se abre a oferta da vida, como um
processo ativo e modificador, onde dor e prazer estdo presentes no aprendizado, com vivéncias
radicais que vdo sendo absorvidas pela identidade do ser, para além da aquisicdo de
conhecimentos (Larossa, 2022).

Freire (2023), ao dar orientagdo sobre o dizer a palavra, afirma que o oprimido néo é
objeto a ser resgatado, pois este pode, com suas proprias maos se refazer de modo responsavel
e reflexivo, tracando sua propria destinacdo, historicamente, por meio de uma luta que € ato de
amor, inviabilizando o exercicio do dominio que o subjuga. A sua pedagogia pde em liberdade
ndo apenas a sua propria vida, mas também a do opressor que costuma incutir a sua verdade na
consciéncia do oprimido, usando a falsa generosidade como pretexto para a manutengdo do seu

poder e da ordem vigente.
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Se, por um lado, é possivel dizer que a superestrutura tem sua origem na infraestrutura,
nas relacdes que o homem desenvolve em seu fazer para a transformacéo do mundo, é também
verdade que a infraestrutura, mediatizada pelos atores sociais que adotam seus mitos, volta-se
para a infraestrutura e a sobrepde. E aqui se encontram os limites e a distin¢do entre a atuacao
dos fil6sofos e a do educador indigena (Freire, 1921).

Freire (2023) menciona a postura de identificagio como o opressor, dada a nédo
superacdo de sua contradicdo. Assim, ao descobrir-se hospedeiro do opressor, portanto,
inauténtico para ofertar contribuicdes pedagogicas de libertacdo, o oprimido precisa encerrar as
contradi¢cbes homem-mulher, posto que ela leva a uma identificagdo com o homem que se faz
opressor.

Ao falar em liberdade, Freire (2023, p. 46) a define como “condi¢ao indispensavel ao
movimento de busca em que estdo inscritos os homens como seres inconclusos”. A situacdo
opressora precisa ser transcendida. Assim, podemos afirmar que, ao escrever o presente
trabalho, que estd em constante reflexdo (ndo se encerra com o seu término), com todas as
intempéries e infortunios encontrados no percurso da escrita, € uma tentativa de superacdo da
realidade concreta opressora. Ndo falamos a partir de um vazio meramente tedrico. E
sobremaneira simples imaginar quéo dificil € para uma mulher indigena, sobretudo na condi¢éo
neuro divergente, concluir uma pesquisa ndo tdo bem recepcionada, mas a escrita ingreme
revela o sangue e 0 suor que precisamos doar em um ato de amor-proprio e ao seus, sem precisar

se sujeitar a consciéncia servil em relacdo a consciéncia do senhor, pois:

Se 0 que caracteriza os oprimidos, como consciéncia servil em relagdo & consciéncia
do senhor, é fazer-se quase “coisa” e transformar-se, como salienta Hegel, em
consciéncia para o outro, a solidariedade verdadeira com eles estd em com eles lutar
para transformacdo da realidade objetiva que o faz ser este “ser para o outro” (Freire,
2023, p.49).

Tendo em vista que € impossivel transformar uma realidade concreta opressiva,
mantendo-se subserviente ao opressor, 0 que podemos fazer é trazer uma via de dialogo
possivel, a partir do que propomos como projeto educativo, com base em experiéncias pessoais,
considerando o processo formativo em curso e a escrita desse trabalho.

O projeto educativo ocorreria em um espago com trés instancias: uma para atuacao de
filésofos ndo indigenas que auxiliardo no combate as “narrativas miticas” que se formaram
sobre as mulheres indigenas, assim como reelaboragdo do método pelos educadores indigenas,

para o didlogo filoséfico, de modo a torna-lo mais justo, quanto as inquietacdes, questdes e
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pressupostos adotado por mulheres indigenas, de modo a promover uma retratacéo historica e
reconhecimento dos corpos conscientes distintos; e outra instancia para atuacgao de educadores
indigenas da cidade.

Além das instancias acima mencionadas, hd uma terceira instancia aberta ao dialogo
com 0s povos originarios da floresta, preservando as suas temporalidades e modos de vida.
Portanto, seria também uma pedagogia da mobilidade, uma vez que esta aberta as modificacoes
e que considera e respeitas as diferencas, ndo se configurando como a pedagogia da palavra que
silencia os outros. Trata-se de estar aberto ao outro, sem precisar negar o seu modo de existir
no mundo, a fim de ndo cessar os didlogos, entendendo e respeitando os mais distintos

pensamentos.

3.4 A Pedagogia indigena cristad: o método

No Brasil, o direito dos indigenas a terem suas proprias escolas e a promover a educacao
bilingue e intercultural esta garantido pela Constituicdo Federal de 1988, especialmente no
artigo 210, paragrafo 2°, que diz que a educacdo indigena deve ser garantida nas normas de
educacdo do pais. Além disso, a Lei de Diretrizes e Bases da Educacéo Nacional (LDB), Lei
n® 9.394/1996, também possui disposi¢des que permitem e regulamentam a educacao escolar
indigena, assegurando a autonomia dos povos indigenas para a organizacdo de seu sistema de
ensino. Assim, seria possivel também pensar na promocdo de estudos sobre as diferentes
linguas dos povos originarios.

Outro importante documento € a Resolugdo n° 04/2005 do Conselho Nacional de
Educacao, que define as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacdo Escolar Indigena,
dando base para a criacdo de escolas que respeitem e integrem a cultura indigena no processo
de ensino. Isso reforca o direito dos povos indigenas de terem sua prépria escola e um curriculo
que dialogue com suas culturas e linguas.

O método pedagdgico indigena que parte do principio ético-critico positivo e politica
democrética libertadora, ponderando a variabilidade indigena no interior da educagéo indigena
cristd, posto que se considera o trabalho do filésofo e do educador, mas preserva as demais
temporalidades.

A fim de tornar o trabalho mais inteligivel, trata-se de construir inicialmente o que
gueremos para nés indigenas cristdos da cidade, para tdo somente depois, iniciar o diadlogo

intercultural. Afinal, sem expressar quem somos e 0 nosso modo proprio de existir, ndo
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podemos iniciar um diélogo, posto que ndo nos identificamos com o cristianismo hegeménico
no seu modo de vida predatdrio.

A escola popular indigena crista seria composta por trés instancias, a saber: uma para
realizacéo do trabalho filoséfico, com homens e mulheres filésofas; outra para a realizacdo do
projeto educativo que traz como objeto de conhecimento os sonhos dos indigenas da cidade e
da floresta, a fim de ndo incorrer em perda simbolica daquilo que ndo for desejavel a cultura
dos povos originarios.

Com isso, considera-se que sdo diferentes praticas, ainda que ocupem 0 mesmo espaco,
cuja sede ndo se encontra em lugar longinquo e atende as necessidades dos indigenas. A terceira
instancia, seria o didlogo com os povos originarios da floresta, formando aliancas afetivas.

Nesse sentindo, haveria trés “grupos” no interior da educac¢ao popular indigena crista,
denominadas por: comunidade em estado de vigilia (fil6sofos); “Comunidade crista de sonhos”,
com Base nos Principios Etico-Critico-Positivos que diz respeito a escuta sensivel do educador,
antes da pratica educativa, com intuito de criar um conselho indigena em ambiente urbano; e
"Comunidade dos sonhos que forjam aliancas afetivas” a ser “utilizado” em didlogo com os
indigenas da floresta.

Segue abaixo 0 método que, considerada a propria ética que dispomos, esta sujeito a
falhas, portanto, precisa ser constantemente reelaborado de forma coletiva e participativa.
Contudo, colocando como agentes os indigenas da cidade. As a¢6es sdo voltadas a criacdo de
um conselho com intuito de reivindicar direitos, desconstrucao de narrativas que desqualificam
os indigenas, em especial as mulheres, valorizacdo e reconhecimento da cultura indigena,
considerando as etnias das quais os indigenas da cidade e que compordo o trabalho. Os
interesses comuns, serdo contemplados a medida que a figura de lideranca néo é centralizada,

embora precise ser indigena.

Instancia filoséfica: comunidade em estado de vigilia

1- Método filosofico:

Objetivo Geral: Promover um dialogo filoséfico com fildsofos homens e
mulheres, junto as mulheres indigenas oprimidas, capazes desvelar as suas opressdes
historicas e contemporaneas, a0 mesmo tempo que desenvolve uma critica a imagem
distorcida que se formou sobre elas, na tradi¢do cristd hegemonica. O trabalho conjunto
buscara estabelecer um entendimento claro das causas dessas opressdes e abrir novos

espacos de didlogo em plataformas sociais.
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Identificac@o de Nacleos Problematicos Universais

Objetivo: Identificar questdes ontoldgicas relacionadas ao trabalho das mulheres em
diferentes culturas, explorando a natureza da existéncia, a ética do trabalho e as relagdes

interpessoais.

Acdo: Coletar narrativas e experiéncias de mulheres, especialmente indigenas, e

analisar como suas vozes abordam questdes universais do ser e do fazer.
Analise das Respostas Culturais

Objetivo: Examinar as respostas oferecidas por diversas culturas sobre o trabalho

feminino e suas significacdes.

Acdo: Estudar como diferentes sociedades compreendem e valorizam o trabalho das

mulheres, considerando o contexto historico e social que molda estas percepc¢oes.
Diélogo Intercultural

Objetivo: Criar um espaco para um dialogo aberto entre mulheres e fildsofos de

diversas tradicdes, valorizando suas experiéncias.

Acdo: Realizar seminarios, foéruns ou rodas de conversa que reinam vozes femininas e

pensadores de diferentes origens para compartilhar experiéncias e criticas.
Hermenéutica das Narrativas

Objetivo: Realizar uma analise hermenéutica das narrativas coletadas, buscando

significados escondidos e ambivaléncias.

Acédo: Aplicar métodos hermenéuticos para decifrar como a cultura e as crengas locais
configuram a percepcdo do trabalho das mulheres, identificando suas importancias no

contexto contemporaneo.
Valorizagdo da Diversidade Filosofica

Objetivo: Promover uma valorizacao das vozes femininas ignoradas, em particular das

mulheres indigenas.
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Acédo: Documentar e compartilhar ensinamentos e experiéncias de mulheres de
diferentes tradi¢fes, enfatizando suas contribui¢bes Unicas para o entendimento do

trabalho e da ética.
6. Desenvolvimento de Novas Perspectivas

o Objetivo: Criar novas abordagens filosoficas que integrem as vozes femininas e
indigenas nas discussdes sobre trabalho e opresséo.

o Acdo: Elaborar textos e compéndios que conectem ideias e experiéncias de varias
culturas, buscando um entendimento mais abrangente da condi¢do do trabalho feminino

que ndo se encerra no ambito do trabalho formal.
7. Reflexd@o Critica sobre a Hegemonia Filoséfica

o Objetivo: Analisar criticamente a hegemonia das narrativas filosoficas tradicionais que

frequentemente desconsideram as experiéncias femininas.

e Acao: Realizar estudos que revelem como a filosofia predominante tem moldado a
compreensdo do trabalho feminino, contribuindo para sua invisibilidade e

subvalorizacdo.
8. Construcdo de um Pluriverso Filoséfico

o Objetivo: Contribuir para um espaco filoséfico plural que respeite e integre as varias

correntes de pensamento sobre a mulher indigena e seu trabalho.

e Acdo: Fomentar iniciativas que unam diferentes grupos e tradi¢bes femininas,
incentivando a colaboracéo e a troca de saberes.

Algumas consideragdes:

Este método tem por finalidade ndo apenas promover uma compreensao mais rica do
trabalho da mulher nas suas maultiplas dimensdes, mas também elevar as vozes que foram
sistematicamente silenciadas. Através do didlogo e da critica, visamos contribuir para um
cenério filoséfico mais representativo e possibilitador de modificacbes na sociedade, que
realmente considere as realidades e desafios enfrentados pelas mulheres, de forma alinhada com
a visdo transmoderna, cujas narrativas miticas sobre o mundo feminino perdem o seu campo

simbdlico, recuperando o seu ser mais indigena.
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Essa adaptacdo enfatiza a participacdo ativa das mulheres no processo de reflexéo
filosofica sobre seu trabalho, permitindo que suas vozes e experiéncias sejam centrais na analise
critica das opressdes que enfrentam.

Em seguida, seguem mais dois métodos voltados ao trabalho do educador-sonhador que
tem como objeto de conhecimento os sonhos indigenas:

Instancia Pedagdgica: Comunidade indigena crista de sonhos”.

2-Método pedagdgico com Base nos Principios Etico-Critico-Positivos

Fases do Método:
1. Roda de Sonhos e Saberes:

o Descricdo: Estabelecer um espaco seguro e acolhedor para que as participantes
compartilhem ndo s6 seus sonhos, mas também suas realidades e aspiracdes
coletivas. A roda deve incluir a proposta de uma escuta ativa, onde cada

expressdo é respeitada e considerada.

o Objetivo: Fomentar o reconhecimento mutuo e a valorizacdo da singularidade,
promovendo um ambiente de empatia e solidariedade que prepara o terreno para
uma andlise critica das realidades socioecondmicas que moldam as vidas dos

participantes.

o Principios Eticos: Essa fase encoraja a critica negativa, permitindo que os
participantes problematizem as injusticas e dificuldades que afetam seu
cotidiano e seus sonhos, estimulando uma reflexdo mais profunda sobre as

condigdes de vida que enfrentam.
2. Préticas interativas de Interpretacdo e Desconstrucéo:

o Descricao: Facilitar oficinas conduzidas por educadores comunitarios, onde 0s
participantes interpretam e discutem seus sonhos a luz de suas experiéncias
culturais, envolvendo praticas artisticas e narrativas que permitam a expressao

dos impactos sociais e pessoais.
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Objetivo: Estimular a expressdo criativa e a narrativa coletiva, levando os
participantes a desconstruir os significados impostos por realidades opressoras

e a reimaginar seus sonhos em contextos mais amplos de transformacao social.

Principios Eticos: Aqui, a transformacéo é promovida, desafiando as narrativas
convencionais que perpetuam opressfes e permitindo que os participantes

reconhegam os fatores estruturais que moldam suas vidas.

3. Iniciativas de Empoderamento Comunitario:

O

Descricdo: Os grupos, a partir do que foi aprendido nas etapas anteriores,
desenvolvem e implementam iniciativas concretas que respondem as
necessidades identificadas em suas comunidades, baseadas nos sonhos
coletivos, considerando que a resolucdo dos problemas ndo se da no ambito

privado, desresponsabilizando o Estado e toda sociedade.

Objetivo: Transformar sonhos em acles praticas que busquem resolver
problemas sociais, promovendo a justica social, respeitando sempre a

diversidade cultural e as vozes de todos os envolvidos.

Principios Eticos: Este aspecto se alinha com a construcdo de uma nova ordem
ética positiva, onde as a¢des visam ndo apenas atender necessidades imediatas,
mas também estabelecer condi¢cBes que garantam dignidade e direito a vida

plena para todos os membros da comunidade.

4. Roda de Avaliacéo e Reflexdo Critica:

Descri¢do: Encerrar o ciclo com um momento de avaliagdo participativa, onde
0s grupos compartilham suas experiéncias, reflexdes e o impacto de suas acoes.
Esse espaco deve ser propicio para a sintese e a avaliacdo critica, visando

melhorias continuas.

Objetivo: Incentivar a reflexdo sobre o que funcionou, o que pode ser
aprimorado e como as praticas podem evoluir, favorecendo um processo de
aprendizado continuo e inovag&o social.

Principios Eticos: Esta fase concretiza o principio da factibilidade criativa,

reconhecendo que o aprendizado € um processo dinamico e que adaptagdes sdo
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necessarias para responder as exigéncias e complexidade das realidades vividas.

Resultados Esperados para criacdo de um espaco de reivindicacdes de direitos

atualizavel:

o Aprofundamento do entendimento sobre identidade e a dindmica sociocultural: Os
participantes desenvolverdo uma consciéncia critica sobre sua posi¢do nas estruturas

sociais.

« Desenvolvimento de uma ética coletiva e libertadora: A construcdo de uma cultura
de escuta e valorizagdo das vozes ignoradas que se fortalecera, promovendo um senso

de pertencimento e responsabilidade comunitaria.

« Criacao de estruturas sociais mais justas: Através das acdes coletivas, espera-se que
as necessidades e aspiracdes dos participantes sejam atendidas de forma sistematica,
transformando as relacGes de poder e promovendo a justica social.

Este método reformulado alinha-se aos principios ético-criticos, enfatizando a
necessidade de uma acéo pratica e responsavel que busca ndo apenas a critica a injustica, mas

a criacao de novos caminhos para a dignidade e a libertacdo social.

3-Método Educativo: ""Comunidade dos sonhos que forjam aliancas afetivas' a

ser utilizado em didlogo com os indigenas das florestas:

Objetivo: Desenvolver um espaco de didlogo e aprendizado que utiliza o sonho como
um objeto de conhecimento, respeitando e integrando as diversidades culturais, temporais e
éticas. O método visa promover o reconhecendo a importancia dos saberes indigenas e a

construcdo de novos entendimentos por parte dos indigenas da cidade.

Fases do Método:
1. Roda de Sonhos e Saberes:

. Descrigdo: Iniciar com rituais, dancas, celebracdo da vida ao modo indigena e,

em seguida, formacdo de rodas de conversa em que 0s participantes compartilham seus
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sonhos-institui¢des, utilizando um ambiente acolhedor. As criancas também poderao ter o seu
espaco de escuta, ja que estas trazem boas novas.

. Objetivo: Promover o reconhecimento mutuo e a valorizacao da singularidade

de cada relato, estabelecendo um espaco de escuta ativa e empatica.

. Principios Eticos: Essa fase busca fomentar o dialogo, com vistas a partilhar
como a realidade onirica influencia 0 modo de existir dos indigenas e colaborar com a

construcdo do mundo que desejamos.

2. Interatividade de Interpretacdo e Criagéo:

. Descricdo: Investigar a interpretacdo dos sonhos numa perspectiva de
formacéo.

. Objetivo: Permitir que os participantes desenvolvam suas narrativas em torno

dos sonhos, utilizando diferentes meios (arte, oralidade, musica) para expressar suas

experiéncias.

. Principios Eticos: Aqui, promove-se a transformacao, realizando a construgo

do sentido dos sonhos a luz das experiéncias dos diferentes povos originarios.

P.S: Projetos de Acdo Comunitaria que inclui o dcio e lazer, posto que existem outras

formas de organizacdo, além do trabalho.
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4 ALGUMAS CONSIDERACOES

A educacéo popular indigena cristd, sugerida por uma indigena crista , ao langar méo da
transmodernidade regida pela variabilidade, isto €, pela subjetividade indigena, desempenha
um papel essencial no enfrentamento da crise civilizatoria, por se tratar de um movimento que
olha para um passado cristdo, que supostamente guarda uma sabedoria ao reafirmar narrativas
miticas sobre as mulheres indigenas e, a partir do trabalho filosofico e educativo, onde a
educadora indigena planeja agdes educativas, a fim de promover a valorizacdo e
reconhecimento da cultura indigena, numa tentativa de que tais narrativas cristas percam o seu
campo simbdlico, minimizando a ansia pela aniquilacdo das tradi¢6es indigenas, assimilando-
aa uma unica ideia de humanidade. Além disso, 0 movimento existencial do indigena cristdo é
em direcdo ao seu ser mais indigena.

Tal proposta de educacéo deve ser vista como um espaco de resisténcia e revitalizacdo
cultural que emerge da propria experiéncia e saberes dos povos indigenas, desconstruindo as
narrativas eurocéntricas que historicamente marginalizaram suas vozes. Em vez de se ancorar
em um passado cristdo, a proposta educativa deve se basear nas sabedorias ancestrais e na
espiritualidade indigena, promovendo narrativas que respeitam e valorizam a pluralidade de
culturas e modos de ser.

Essa abordagem envolve a criacdo de um ambiente de aprendizado que ndo apenas
reconhece, mas celebra a multiplicidade das experiéncias indigenas, integrando as tradicGes de
cada povo originario sem a imposi¢do de uma lente externa. A educacao popular indigena deve
situar-se em um contexto de dialogo real e horizontal, onde as decisbes sdo tomadas
coletivamente, respeitando as vozes e autonomia dos povos indigenas.

Os sonhos, entendidos como expresséo da vida cultural e espiritual, tornam-se um eixo
fundamental, servindo como uma base epistemoldgica que desafia as formas convencionais de
conhecimento e as imposic¢des do saber ocidental. O papel do educador indigena € ser facilitador
de um processo de redescobrimento e de reafirmacao da identidade, ao mesmo tempo em que
promove um espaco de dialogo ativo e respeitoso entre as diferentes formas de conhecer e viver.

Neste sentido, o conceito de "religido dos sonhos” mencionada por Krenak em midias
sociais acolhe uma pluralidade de perspectivas e visbes de mundo, permitindo uma
reconstrucdo do entendimento de espiritualidade que respeite as tradicGes locais e a
interconexdo com a natureza. Essa abordagem nédo soO representa um passo significativo na

desconstrucdo de narrativas hegemonicas, mas também promove a emancipacdo e 0
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fortalecimento das comunidades indigenas em sua luta por reconhecimento e efetiva
valorizacdo de suas vozes e identidades.

A medida que avancamos neste dialogo intercultural, é crucial que as epistemologias
indigenas sejam reconhecidas como fontes legitimas de conhecimento, capazes de contribuir
para a construcdo de novas realidades e formas de ser que enfrentem as crises civilizatorias
contemporaneas. A educacdo popular indigena deve ser um campo fértil para a sabedoria
indigena e a luta por autonomia e reconhecimento, celebrando a diversidade em sua totalidade

Nesse sentido, € possivel afirmar que, embora a proposta educativa apresente questoes
problemaéticas pelo fato de a proponente ter assimilado a espiritualidade cristd, o trabalho
contribui, em alguma medida, oferecendo uma resposta critica ao fenémeno do
fundamentalismo religioso neopentecostal, bem como a desconstrucdo de narrativas que
colocam a mulher indigena cristd numa condicao de sujeicdo ao homem cristdo, a fim de superar
as contradi¢cdes homem-mulher na nossa sociedade, evitando os binarismos.

Ainda assim, é preciso ndo ignorar os indigenas que assimilaram a fé cristd, pois estes
existem desconhecendo a sua historia, seus direitos, o que pode inviabilizar a sua libertacdo e
o reconhecimento de sua humanidade que nao precisa ser assimilada a do opressor (que
certamente ndo é o Cristo), tendo a vida onirica como via possivel de epifanias em resgate de
sua ancestralidade. Diante disso, vislumbramos uma fresta para possiveis acdes e pesquisas
futuras.

Em suma, o presente estudo se constitui como uma transformagdo importante para
encetar um novo ethos social dos indigenas da cidade, posto que as bases epistemoldgicas que
sustentam a proposta de educacdo popular indigena cristd, em sua instancia filosofica, é a
transmodernidade, regida pela variabilidade indigena, a servico de uma acdo especifica. Ja a
instancia educativa, voltada a criacdo de um conselho para 0s povos originarios citadinos, e ao
estabelecimento de lacos afetivos por meio do dialogo com os povos originarios da floresta,
tem como base epistemoldgica os sonhos indigenas, considerados como uma disciplina
formativa. Tais epistemologias se constituem como um potencial desestabilizador dos
conhecimentos e formas de saber hegeménicos, sem negar a pluralidade de epistemes em cada
contexto. No entanto, considera-se problematica a questdo do reconhecimento da diversidade
dos povos originarios, quando ndo consideradas as suas respectivas etnias e a

interseccionalidade.
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