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Resumo: Este artigo situa-se no campo dos estudos culturais que compreendem o curticulo escolar como
lugar de disputa pela legitimidade de expressdo do conhecimento de distintas culturas. Nessa compreen-
s30, e comprometido com o empoderamento do povo indigena Kaiowa/Guarani, este trabalho destina-
se a conhecer as especificidades dos saberes das sociedades tradicionais e a levantar questes pertinentes a
pesquisa e a inser¢do deste conhecimento no curriculo escolar. Os dados foram obtidos com base em
levantamento bibliogtrafico e por meio de depoimentos de estudantes do Curso de Formacio de Profes-
sotes Indigenas Kaiowa/Guarani de Mato Grosso do Sul. O texto traz uma breve apresentagio desse
povo indigena e da sua luta pela escola especifica e intercultural. Caracteriza o conhecimento tradicional
(formas de aquisicao, distribuicdo e transmissio) e remete a discussdes que argumentam a favor de um
curriculo escolar aberto aos conhecimentos de culturas historicamente silenciadas.
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Abstract: This article is positioned in the field of cultural studies that includes the school curriculum as a
place of disputed legitimacy for the expression of the knowledge of different cultures. Based on this
theory, and committed to the empowerment of indigenous Kaiowa/Guarani people, this work aims to
understand the specific knowledge of traditional societies and raise issues that are relevant to research and
the place of such knowledge in the school curriculum. The data were obtained from bibliographical
research and through testimonials from students on the Coutse for Indigenous Kaiow4/Guarani Teach-
ers of the Mato Grosso do Sul. This text provides a brief overview of indigenous people and their
struggle for a schooling that is specific and intercultural. Also, it features traditional knowledge (forms of
acquisition, distribution and transmission) and refers to discussions which sustain a school curriculum
open to the knowledge of cultures which are historically silenced.
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O contexto da pesquisa

Uma das licdes que podemos aprender com os Estudos Culturais é que as praticas
fazem sentido e s6 podem ser compreendidas no contexto, isto é, nas especificidades histori-
cas e culturais em que sdo geradas. A pesquisa cientifica, no seio desses Estudos, é concebida
como uma pratica historica e culturalmente situada. Admitindo essa concepgao, importa dar
visibilidade ao contexto em que a pesquisa foi gerada, a fim de que os seus resultados possam
ser compreendidos a luz e em articulacio com o momento histérico da sua produgio.

Sob essa orientago, inicio dizendo que as preocupagdes que deram origem a este
estudo estdo localizadas no tempo do meu encontro com alunos indigenas do Projeto Ara
Vera - curso de nivel médio voltado a formacdo de professores kaiowa/guarani de Mato
Grosso do Sul. Desde entdo, tenho sido desafiada a escutar esses alunos, a atribuir significado
e sentido aos seus conhecimentos e a compreender um Iéxico silenciado pelo colonizador.

Quem sio os alunos Kaiowa/Guarani que estio me ensinando a dialogar com 16gi-
cas distintas das minhas? Por que querem se formar professores?

Os Kaiowd/Guarani de Mato Grosso do Sul viviam em um territério amplo e fértil,
ocupando uma area de aproximadamente 40.000 km* dividida ao meio pela fronteira Brasil/
Paraguai. Os que sobreviveram a uma historia de assassinato, morte por epidemias, expulsiao
e ocupagio de seu territério por fazendeiros e empresas (BRAND, 1997) somam, na atualida-
de, cerca de 30.000 pessoas, a maioria, criancas e jovens, vivendo confinada em 26 pequenas
areas descontinuas na regido sul do Estado.

O confinamento territorial teve, como consequéncias: a desorganizacio social dessa
populacio, a desconstrucdo de seus lacos familiares, além da grande pressio ambiental que
comprometeu a mata nativa, a fauna, os rios, o solo, e atingiu severamente as formas tradici-
onais de subsisténcia (BRAND, 1997), os modos de aquisi¢do e transmissdo de conhecimen-
tos relacionados com a sobrevivéncia e a formacdo da personalidade, enfim, afetou a sua
cultura, o seu modo de ser (GRUNBERG, 2002).

Apesar de todos esses problemas, os Kaiowa/Guarani vém demonstrando uma
enorme capacidade de resisténcia, e cada vez mais tém se engajado em movimentos e agdes
destinados a recupera¢io de sua autonomia e autodeterminacdo. Nos ultimos anos, vé-se um
esforco organizado com objetivo de reaver seus espacos tradicionais e criar novas formas de
sustentabilidade. Os Kaiowa/Guarani querem incorporar conhecimentos e tecnologias do
mundo dos brancos e afina-las com o seu modo de ser e viver, com sua forma de organiza-
¢ao politica, social e econémica.

Um dos resultados desse engajamento, alinhado com movimentos internacionais e
nacionais de luta pelo direito a diferenca, é a conquista da escola indigena especifica, bilingtie e
intercultural, ja reconhecida pela Constituicdo Federal. A escola indigena, concebida como
espaco de pesquisar, ensinar e aprender as suas proprias tradi¢oes, ¢ também lugar de acesso
aos conhecimentos produzidos por outras sociedades tradicionais e pela ciéncia ocidental.
Tem-se a expectativa de que, dessa forma, a escola contribua para o empoderamento dos
povos indigenas e, assim, favoreca a constru¢iao do dialogo com as outras culturas.

Tenho estado ao lado dos Kaiowa/Guarani no processo de construcio da escola
que quer legitimar suas logicas, seus conhecimentos e estilos de aprendizagem. Minha partici-
pacio iniciou-se em 1999, quando comecei a trabalhar no Projeto Ara Verd como docente da
disciplina Ciéncias Naturais. Estou também engajada, desde 2006, em outro projeto, o Teko
Arandu - curso supetior indigena da Universidade Federal da Grande Dourados/UFGD -
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fruto de mais uma luta do povo Kaiowd/Guarani. Nesses lugares fui descobtindo meus pré-
conceitos e fazendo um duro exercicio de revisio das minhas concepgdes sobre escola, curri-
culo e os saberes das sociedades sem escrita.

Os Estudos Culturais, de visao pds-critica e pos-colonial, tém me auxiliado nessa
caminhada. Por meio deles, passei a compreender: (1) o processo de colonizagao e as relagdes
de poder como causas do monoculturalismo do curriculo, (2) a identidade e a diferenga
como construcdes histéricas, (3) a escola como lugar de produgio de identidades e diferen-
cas, (4) o conhecimento e o curriculo como artefatos que expressam significados construidos
social e culturalmente a partir de relacbes de poder, (5) a abertura do curriculo a outras
expressoes culturais, a outros tipos de conhecimentos e de estilos de ensino e aprendizagem,
como instrumento de empoderamento das culturas silenciadas, (6) a interculturalidade como
algo que nio se reduz a relacio respeitosa entre pessoas de culturas diferentes; antes, ¢ uma
relacdo desejada e deliberada, na qual ambas as culturas se influenciam e se modificam, é uma
resposta a necessidade de convivéncia entre distintas culturas.

Com essas orientagdes, passei a compreender os cursos de formagao de professores
indigenas, nos quais atuo (Projetos Ara Vera e Teko Arandu), como lugares de construcio de
contextos de influéncias entre pessoas que tém diferentes historias de vida, modos préprios
de ser, de interpretar o mundo e de produzir conhecimentos. Lugares e tempos de aproxima-
¢io, de se dar a conhecer e constituir experiéncia de (trans)formacio reciproca.

A redagio deste artigo expressa uma parcela do esforco que venho fazendo nesse
sentido. Procurei sistematizar aqui algo do que tenho visto, ouvido e lido acerca dos modos de
conhecer diferentes dos meus — os saberes das sociedades tradicionais. Entendo que, dessa
forma, expresso o desejo de me aproximar dos alunos Kaiowd/Guarani e de (trans)formar-
me nesse movimento. Com essa intencdo, este texto faz uma abordagem de cariter explora-
torio a respeito do “conhecimento tradicional”, buscando mostrar a polissemia do termo e as
caracteristicas distintivas desse conhecimento (modos de aquisi¢ao, distribui¢do e transmissao).
Em seguida, faz algumas anotagdes pertinentes a pesquisa e a inser¢do do conhecimento
tradicional no curriculo escolar. O estudo baseou-se em dados obtidos a partir de levanta-
mento bibliografico e, também, em depoimentos de indios Kaiowa/Guarani, em especial, de
alunos do Projeto Ara Vera. Os depoimentos foram colhidos nos anos de 2000 a 2006, no
decorrer das aulas de Ciéncias Naturais, em momentos informais e, ainda, por ocasido de
visitas as Aldeias Kaiowd/Guarani de Mato Grosso do Sul. Sempre que possivel, as falas
foram gravadas em fita K-7.

“Conhecimento tradicional”: notas sobre a polissemia do termo

Ao conceber a existéncia de um tipo particular de conhecimento dito “tradicional”, e
a0 associa-lo a uma determinada populacgio, coloca-se a necessidade de explicitar o que se
entende por “tradicional” e por “populacgio tradicional”, uma vez que nio ha defini¢des
universalmente aceitas para ambos os termos.

A palavra “tradicdo” é freqiientemente associada as idéias de antigiiidade e de imuta-
bilidade. Analogamente, o termo “tradicional”, quando referido a um tipo de conhecimento,
vem revestido de uma conotacio de imobilidade histérica ou de atraso em telacio a outros
conhecimentos (LITTLE, 2002). Quando esse termo € associado a uma determinada popu-
lagdo, esta também é percebida como atrasada e imutavel, isto é, como um grupo de pessoas
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que recusa todo tipo de compromisso com uma outra cultura, dita moderna (ROUE, 2000).
O tradicional, assim concebido, seria estatico, coletivo e integrado, em oposi¢io a nossa cién-
cia que seria inovadora, individual e fragmentaria (SAEZ, 2001). Tal visio, herdada da antro-
pologia classica, admite que a mudanga e a recriacdo seriam caracteristicas exclusivas da civili-
zag¢do ocidental (DIEGUES, 2000), e reflete uma percepcio ingénua e também dicotémica a
respeito da cultura, pois admite, de um lado, a idéia de modernidade - onde tudo se transfor-
ma - e, de outro, a tradi¢do - onde tudo permanece estatico (ROUE, 2000).

Tais equivocos podem acarretar intolerancia para com as populagdes ditas tradicio-
nais, uma vez que, dentro dessa logica, tende-se a ndo se reconhecer como “tradicional”
aquele que abandona ou recria seus costumes (ROUE, 2000). Em outras palavras, tais visdes
deturpadas conduzem ao entendimento de que a recriaciao de praticas pelas sociedades tradi-
cionais implica a sua nio legitimidade identitaria (DIEGUES, ARRUDA, 2001), posto que se
considera “auténtico” [leia-se puro, tradicional, legitimo] apenas o conhecimento e/ou a po-
pulagio que nio se modifica por influéncia dos produtos da modernidade (ROUE, 2000).

Contrariando a idéia que associa tradicdo a antigtiidade, a conservacdo cultural, a
imutabilidade ou ao atraso, Sahlins (1997), no contexto das discussdes da antropologia atual,
defende que as tradigbes se mantém e se atualizam mediante uma constante dinamica de
transformacdo. E é essa forma de ver a cultura — como dindmica e processual — que, de
acordo com Cunha (1999), favorece a compreensio de que a riqueza e a for¢a do “tradicio-
nal” residem, justamente, na sua constante capacidade de renovagio, producio e reproducio,
isto é, na sua possibilidade de desaparecimento, de descoberta e redescoberta, e ndo na pre-
tensa pureza/autenticidade decotrrente da fic¢do da imutabilidade.

A literatura utiliza diferentes termos para referenciar o conhecimento dito tradicional.
Cada um deles expressa o modo como os autores véem ou concebem esse conhecimento.
Na literatura de lingua inglesa podem ser identificados termos como: Indigenous Knowled-
ge/IK, Indigenous Technical Knowledge/ITK, Ethnoecology, Local Knowledge, Folk Kno-
wledge, Traditional Knowledge, Traditional Environmental (ou Ecological) Knowledge/TEK,
People’s Science, Native/Aboriginal/Tribal Knowledge (ELLEN, HARRIS, 1996), Indige-
nous Knowledge System/IKS (POSEY, 1997). Entre os termos mais utilizados por pesquisa-
dores e, também, por organizagdes internacionais envolvidas com a questio dos conhecimen-
tos tradicionais (como a IUCN, UNESCO), estao as siglas TEK/Traditional Ecological Kno-
wledge (ROUE, 2000) e, ainda, IK/Indigenous Knowledge. TEK é mais usado para descre-
ver os aspectos desse conhecimento relacionados a preservagdo do ambiente. Quando se
refere a gestdo desses saberes, a denominacio utilizada preferencialmente é TEKMS/Traditi-
onal Ecological Knowledge and Management Systems (ROUE, 2000; POSEY, 1997). A lite-
ratura de lingua francesa utiliza termos como “savoir” ou “connaissance” seguidos de uma
das expressoes: “traditionelle”, “indigene”, “indigene traditionelle”, “autochtone” ou “local”.

Em portugués, os termos mais usados sio “conhecimento tradicional” ou “saber
tradicional”. Podem ser encontradas, também, as denominacdes “conhecimento autoctone” e
“conhecimento (ou saber) local”, “etnociéncia” (e suas variantes especificas etnozoologia, et-
nobotanica, etnoecologia, ethomatematica etc.) - termo este que conquistou, nas ultimas déca-
das, um certo espaco no campo das pesquisas em ciéncias naturais. Quando se faz referéncia
especificamente as sociedades indigenas, observa-se a utilizagdo dos termos “ciéncia indige-
na” ou “cultura indigena”.

Ha uma certa confusio em telacdo ao termo “tradicional”, decorrente da forma
como ¢ expresso e traduzido. Por exemplo, o termo “indigenous”, do inglés, é usado em
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diversos documentos oficiais (do Banco Mundial e da International Union for Conservation
of Nature and Natural Ressources Conservation/IUNC, dentre outros) com o sentido de
“tradicional” quando associado a uma determinada populagdo, mas nio quer dizer, necessa-
riamente, “indigenas”, no sentido étnico e tribal.

Ellen e Harris (1996) fazem pondera¢des acerca do uso de alguns dos termos men-
cionados: (1) o uso do termo “indigena” parece nao ser muito util para descrever um tipo
particular de conhecimento, pois é ambiguo, tem carater conflitivo e é moralmente carregado;
(2) “nativo” e “aborigine” possuem conotacSes similares; (3) “tribal” é restritivo e confunde
uma condicdo politica com um tipo de conhecimento; (4) “folk” e “tradicional” sio termos
menos carregados moralmente, mas “folk” pode ter outras conotag¢des; (5) o termo “tradici-
onal” parece ter mais credibilidade e esta entre as maneiras mais comuns de se referir a um
tipo particular de conhecimento; (6) o termo “populacdo” parece ter pouco compromisso
com a historicidade que confere diferengas culturais a um determinado grupo de pessoas; (7)
e a denominacdo “povo” é uma categoria atrelada a logica do Estado-Nagao.

A categoria “sociedade”, quando remete ao grupo de pessoas com modos proprios
de producio de conhecimento, parece ser a mais aceita na atualidade, e é adotada pelo Rela-
torio “Biodiversidade e Comunidades Tradicionais no Brasil”. O Relatério define “socieda-
des tradicionais” como “grupos humanos culturalmente diferenciados que, historicamente,
reproduzem seu modo de vida, de forma mais ou menos isolada, com base em modos de
cooperacio social e formas especificas de relagbes com a natureza, caracterizados tradicional-
mente pelo manejo sustentado do meio ambiente” (DIEGUES, ARRUDA, 2001, p. 22).
Essa concepgio se aplica a “povos indigenas e a segmentos da populagdo nacional que desen-
volveram modos particulares de existéncia, adaptados a nichos ecologicos especificos [tais
como caigaras, quilombolas, grupos extrativistas etc|” (p. 23).

Ainda sobre a polissemia, cabe mencionar o cuidado que se deve ter com as possiveis
distin¢Oes entre os termos “saber” e “conhecimento”. Ha autores que utilizam ambos os
termos indistintamente, mas ha outros que estabelecem diferenciagdes entre eles. Nem sem-
pre, porém, isso estd explicitado nos textos, o que pode gerar distor¢oes de interpretagdao caso
se leia a obra isolada do contexto (teérico, filoséfico, semantico etc) de sua produgao.

Tendo em mente essas ponderagdes, e sem pretender esgotar o assunto, adotarei
neste texto, preferencialmente, os termos “conhecimento tradicional” e “sociedades tradicio-
nais”. Sob esses rétulos, farei referéncia a algumas caracteristicas comuns aos conheci-
mentos produzidos pelos Kaiowa/Guarani e por outras sociedades tradicionais indige-
nas e nao-indigenas.

Uma caracterizagao dos “conhecimentos tradicionais”

Tomarei duas referéncias como ponto de partida para levantar alguns aspectos
que compdem um conjunto de particularidades do conhecimento tradicional. Uma delas
¢ a definicao sugerida por Diegues (2000, p. 30), para quem o “conhecimento tradicional
[€] O saber e o saber-fazer a respeito do mundo natural e sobrenatural, gerados no ambito da
sociedade ndo urbano/industtial e fransmitidos oralmente de geracio em geragao” (grifo nosso). A
outra referéncia, uma fala de Otoniel Benites, indio Kaiowd/Guarani, ex-aluno do Projeto
Ara Vera, traz mais elementos que podem caracterizar esse conhecimento:
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“V...] 2rés coisas sao importantes: a lingua (o oral), a confianca e o respeito. O conbecimento tradici-
onal |...] sempre foi oral e pratico. Na escrita, ele se perde. Nosso conhecimento produz, muita coisa de valor:
remédio, familia, ensina nds a onvir. Meu pai falava muito em respeito. Eu confiava nele. Assim é a nossa
pedagogia. Comega ai. F: oralmente, passado pela familia. A metodologia é essa: oral. Para alcancar esse
respeito, confianga, esses valores eram transmitidos pela familia, na hora de dormir |...| também na hora do
chimarrio, do tereré, manha ou noite, ai passava a educacio. Nenhum conbecimento ¢ assim de
passado por acaso. |...| Como eles avaliavam que deu certo? Se en aprendi? Fazendo roga, pescando, na festa, no
canto, nas nossas praticas, no modo de falar, no modo de vestir, no modo de ser’® (gtifos meus).

Pode-se extrair, do conteudo das citagdes destacadas, alguns atributos do “conheci-
mento tradicional”: (1) a dindmica e a organizacdo das sociedades nas quais ¢ gerado, experti-
mentado, modificado e transmitido; (2) a sua geracio em um determinado grupo e local; (3)
a sua relacio com o natural e sobrenatural; (4) a oralidade como forma de transmissao; (5) o
engajamento pratico; (6) a confianca nele depositada pela sociedade que o produziu; (7) a
exigéncia intelectual para saber e fazer; (8) as peculiaridades do processo de produgio desse
tipo de conhecimento, isto ¢, os modos como ocorrem a sua aquisi¢ao, ensinamento e trans-
missdo. Importa explorar um pouco mais cada um desses aspectos tomando como referéncia
alguns estudos sobre a questio.

Ha um certo consenso, entre os pesquisadores, de que os conhecimentos tradicionais
sdo adquiridos em conseqiiéncia de engajamento pratico e diario (ELLEN, HARRIS, 1996)
nos diferentes campos da vida social nos quais as sociedades tradicionais tomam as suas
decisdes sobre o seu cotidiano (GALLOIS, 2004). E no dia-a-dia, ¢ ao longo de muitas
geragdes, que os conhecimentos sio repetidos, reforcados, modificados e, até mesmo, aban-
donados em decorréncia das mudancas de condi¢des de sua producio e/ou aplicacio e
transmissao (ELLEN, HARRIS, 19906).

Entretanto, afirmar o empirismo como uma das condi¢oes de aquisicio do conheci-
mento tradicional ndo significa dizer que ha uma espécie de ‘naturalidade’ desse conhecimento,
como se este fosse uma continuidade do homem primitivo com a natureza, ou como se fosse
uma forma de engajamento pratico instintivo e inconsciente (SAEZ, 1998). Ao contrario, as
populacdes tradicionais nao s6 vivem e convivem com o ambiente natural, como também
pensam sobre ele e elaboram categorias proprias com as quais nomeiam, classificam, orde-
nam e experimentam a sua eficicia nos planos pratico, simbdlico e espiritual (DIEGUES,
ARRUDA, 2001).

Um dos classicos que inspirou boa parte do que se pensa hoje a respeito do empiris-
mo associado ao conhecimento tradicional foi o “Pensamento Selvagem”, de Lévi-Strauss
(1989). Nessa obra, o autor conclui, com base em um longo perfodo de observagbes em
campo, que o conhecimento dos povos indigenas “supde séculos de observagio ativa e me-
todica, hipoteses ousadas e controladas, a fim de rejeita-las ou confirma-las através de expe-
riéncias incansavelmente repetidas” (LEVI—STRAUSS, 1989, p. 29). Sendo assim, o conheci-
mento indigena, como qualquer outro conhecimento, corresponderia, antes, “a exigéncias intelec-

* Fala de Otoniel Benites proferida em Mesa-Redonda no Coléquio “Educagio Indigena”, promovido pelo
Programa de Mestrado em Educagio, da UCDB, 2004.
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tuais ao invés de satisfager ds necessidades” (p. 24, grifo meu), pois ¢ fruto de “uma curiosidade
assidua e sempre alerta, uma vontade de conhecer pelo prazer de conhecer, pois apenas uma
pequena fragao das observagoes e experiéncias [...] podia fornecer resultados praticos e ime-
diatamente utilizaveis” (p. 30).

Explorando um pouco mais essa idéia, com base nas falas de indigenas Kaiowa/
Guarani, pode-se perceber que o seu engajamento nas atividades praticas diarias produz um
tipo de conhecimento que nao separa o ambiente natural do social e espiritual. A fala de um
dos ancidos da Aldeia Te’yikue, ao explicar a organizacio do calendario das atividades de
subsisténcia, permite fazer essa observacgio:

“O canto do curiango tem 0 mesmo ritmo do seu nome, na hora que ele canta di pra saber que ¢ ele; ele
reprodug; no més de agosto, setembro, ountubro, até metade de novembro; guando ouve o curiango, lembra do
calenddrio; chega essa data, esse més, o que plantava ji comega a dd flor; se canta, Nanderu ta mostrando que ji

pode plantar.”

Também os mais jovens mantém os seus conhecimentos inseridos numa rede de
relagbes entre o mundo fisico, social e espiritual. As falas dos alunos indigenas a respeito da
saude sdo ilustrativas: “menina até 13 anos nao podem comer capivara; apds essa idade deve consultar o
cacigue antes de comer, ds vezes tem que benger a carne antes de ser comida’; “mocinbas ndo devem comer carne
de veado mateiro porque podem ter hemorragia”; ““a desnutricdo infantil € porque as maes de hoje desmaman
as criangas muito cedo, ndo respeitam as regras de alimentagdo, a bengdo dos alimentos, os alimentos proibidos”.

Apesar de a pratica didria e o prazer de conhecer instigarem a produ¢io do conheci-
mento tradicional, existem outras vias pelas quais esse conhecimento é produzido, e estas sao
tio importantes quanto o empirismo. Os alunos Kaiowd/Guarani falam a respeito. Ha co-
nhecimentos que “nascem com as pessoas” e ha outros que “Sdo revelados e comunicados em sonbos”.
Segundo eles, “alguns indios, quando nascem, ji vém com o conbecimento, mas so descobrem quando ji
crescidos, isto é, com a ajuda dos pais”. O ambiente familiar é preparado para receber um filho
dotado de conhecimentos especiais (“a familia ji sabe gue a crianga que vier a nascer serd um cacique,
mas a crianga ja ¢ preparada no ventre da mae™). Os especialistas (os caciques, rezadores) tém cone-
xdo direta com o mundo espiritual e recebem informacSes que serdo utilizadas em beneficio
da comunidade (“ele ja trag um conbecimento através da rega, € 0 nosso Deus gue revela a visio de como ser
cientista para o cacique, por isso gue $ao os mais sabios; o sonho ensina gual o lugar do remédio certo™).

A literatura faz mencio a outras formas de obtencio do conhecimento envolvendo
a conexdo com o mundo espiritual. Segundo Posey (1997), os indigenas afirmam que o co-
nhecimento pode vir de espiritos ancestrais, aos quais tém acesso por meio de visdes e de
sonhos. Moreira (2004) acrescenta que o conhecimento pode ser adquirido por meio de
revelagbes, insights, transe xamanico e experiéncias oniricas.

Qualquer que seja a forma de produgdo ou aquisi¢ao (revelagdes, visdes, engajamento
pratico cotidiano), é preciso reconhecer que o conhecimento tradicional é fruto de uma légica
complexa, que envolve processos sofisticados de constru¢io, impensaveis sem uma atividade
intelectual consciente. Baseado nisso, Saez (2001) conclui que seria apropriado dizer que o
empirismo dos conhecimentos tradicionais se desenvolve no seio de uma teoria e de um
método. O autor faz a seguinte colocagio: para admitir essa idéia, basta reconhecer que outros
sistemas de pensamento e a¢io, distantes do nosso padrio epistemolégico, podem ser capazes
de levar a produ¢io de conhecimentos. Diegues e Arruda (2001) também vao nessa dire¢io.
Para esses autores, os conhecimentos tradicionais nao sio uma espécie de estagio anterior ao
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conhecimento cientifico, um proto-conhecimento ou um conhecimento pré-légico; sao, sim,
conhecimentos fundados em logicas distintas daquela que denominamos ciéncia ocidental.

Como circulam os conhecimentos tradicionais adquiridos?

Os canais ou mecanismos de transmissao/aquisi¢ao sio diversos, e nem sempte se
pode associar um determinado conhecimento a um tnico canal. Sao exemplos de canais de
transmissdo/aquisicdo: a troca, a compra, a conquista por meio de disputas, a alianca matri-
monial. Pode ser importante também a transmissdo horizontal, em forma de folclore infantil
(SAEZ, 1998). H4 ensinamentos veiculados no ambito familiar (os exemplos, as experiéncias)
e outros no coletivo (os diagnosticos, as tomadas de decisdo), mas essa divisdao ¢é fluida, pois
h4 situagdes de intersec¢ido entre um e outro canal (GALLOIS, 2004). Sabe-se que esses co-
nhecimentos podem ser oferecidos ou requeridos.

A distribuicao do conhecimento tradicional entre os membros da comunidade é
segmentada e assimétrica, isto é, aquilo que é dado a conhecer aos membros da coletividade
nao ¢é igualmente distribuido, variando segundo critérios como género, idade, func¢do social
(SAEZ, 2001; ELLEN, HARRIS, 1996), lacos de parentesco, preferéncias individuais (SAEZ,
1998), além da continuidade ou nio das geracoes. Portanto, o conhecimento tradicional niao
existe, em sua totalidade, em nenhum lugar ou individuo, embora possa haver a figura do
especialista, o que nao é o mesmo que dizer que existem detentores da totalidade do conheci-
mento. Nas sociedades indigenas em que a propriedade sobre as coisas tem pouco campo
para aplicagdo, é justamente a proptriedade do conhecimento a marca distintiva entre os que
tém (sabem) muito e os que tém (sabem) pouco. Essa diferenca entre saber muito e pouco
nao ¢ uma contingéncia, ¢ algo construido com o tempo, e funciona como um motor essen-
cial da estrutura de poder nessas sociedades (SAEZ, 2001).

Os alunos Kaiowd/Guarani informam sobre a existéncia de especialistas em suas
comunidades. Segundo eles, hd pessoas detentoras de certos conhecimentos que sao inacessi-
veis a outros indios: “para nds, indios, somente o cacique tem explicages para certas coisas que ningném
consegue explicar; doengas, principalmente, primeiro de tudo a gente procura o cacique; nds temos o cacigue, um
grande homen, ele explica a nossa ciéncia tradicional”. Reconhecem, também, que ha conhecimentos
exclusivos de outros segmentos da comunidade, diferentes do cacique: “%en o5 que sabem conbeci-
mentos especificos: as parteiras, por exemplo, a sua sabedoria € muito rica, 56 ela sabe orientar na hora da mulher
¢ fager remédio”; “meninas, tem coisas que s6 aprende com as mdes, homem nao pode saber, nem os pais; € a
mesma coisa os meninos”. Ha, ainda, conhecimentos necessariamente partilhados pelo grupo, como
os relativos a sobrevivéncia material: “eada um pode ter conbecimento que todos sabem, a época certa da
Plantagdo, [por exemplo], mas cada um precisa descobrir as coisas certas, muitas veges precisa descobrir algo
novo para viver, solugdo para vida melhor; af passa o ensinamento para as pessoas da comunidade”.

A fala de Otoniel Benites (destacada no inicio desta se¢do) expressa um aspecto
distintivo da transmissao do conhecimento tradicional: um processo que se da “oralmente,
passado pela familia”. Como e quando isso ocorre? O conhecimento “¢ passado, na hora de dormir,
na hora do chimarrao, do tereré, manha on noite” e “nenbum conhecimento ¢ passado por acaso”. A esse
respeito, Eliézer Martins, ex-aluno do Projeto Ara Vera, fornece mais informagoes:

* Tereré é um ché, preparado em uma cuia com 4gua ftia ou gelada e erva-mate moida. E um costume dos
Kaiowa/Guarani que se espalhou por todo o estado de Mato Grosso do Sul.
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“N-..] desde cedo a crianca aprende com os pais o que deve fazer, se vai ajudar na roga, se acompanba
0 pai ou a made, como € a reza, os cantos, a ceriminia do milho, os remédios, como que deve comportar, como que
deve falar com os nao-indios |...), ¢ assim pra nds, pode ser que é diferente emr outro lugar, ontro indio, Terena,
no Amazonas, Xavante, mas pra nds ¢ assim. Pra nds precisa ensinar, tendo mwm lugar priprio pra cada
ensinamento: na mata, na roga, na casa, na bhora de dar conselho, gue os mais velhos chama. Tem coisa gue nio
explica detalhado para as criancas, elas imitam, quando vé, ja estd fazgendo ignal |...]”.

A fala de Eliézer Martins reforca a importancia da familia no ensinamento das tradi-
coes*. Como se observa, cabe aos mais velhos a funcdo de transmitir os conhecimentos aos
mais novos. As criancas e os jovens aprendem ouvindo ou imitando os mais velhos. Convém
destacar que essa transmissao ndo se dd de modo informal. Ha exigéncia de lugares especifi-
cos para cada tipo de ensinamento. A mata e a ro¢a sdo alguns deles.

Essa informagio nos leva a pensar na importancia do ambiente natural como /ocus de
ensinamento de praticas de sobrevivéncia, de lazer, de rituais e regras de convivéncia. Esse é
um dado extremamente importante, pois coloca em relevo a necessidade da conservagiao
ambiental, ndo s6 para a producdo de conhecimentos relacionados a sobrevivéncia material
dos povos tradicionais, mas também para a sua educacio e formacio moral e espiritual. E o
ambiente natural o lugar apropriado para o aconselhamento, para o ensino da reza, dos can-
tos, dos remédios, dos mitos, das regras do uso da mata, dos animais. A fala do cacique Jofre,
em uma intervencio na aula de ciéncias naturais no Projeto Ara Vera, é contundente:

“E importante a mata, ali gue vou caminbando e ensinando crianga que tem dono a mata, cada
drvore tem dono, ania para’i [dono), gue cuida de cada nma planta; onve o choro, o canto do mato, a conversa,
¢ sagrado, vé planta que faz, remédio, aroeirinba, alecrim, dono da aroeira é mais bravo; se acaba as matas, nio

»

tem mais historia, nao ensina mais |...] .

Até aqui foram exploradas algumas caracteristicas do conhecimento tradicional. Vi-
mos que é um conhecimento empirico, fruto de trabalho intelectual, transmitido oralmente de
geracido em geragdo, e aprendido no engajamento pratico, ou obtido por revelagdes divinas.
Nio separa o mundo fisico, do espiritual e social. Cada tipo de ensinamento exige lugares
apropriados para a transmissao, e o ambiente natural é lugar privilegiado patra a sua transmis-
sao, reproducio e producio. Nao ha especialistas detentores da sua totalidade, pois os canais
de distribuicdo sio diversos, tornando-o fragmentado no seio da comunidade.

Uma outra caracteristica desse conhecimento pode ser identificada na fala de Eliézer
Martins: “¢ assim pra nds, pode ser que ¢ diferente em ontro lugar, outro indio, Terena, no Amazonas,
Xavante, mas pra nds ¢ assim”. Pode-se depreender dessa fala que o conhecimento tradicional é
local. Esssa caracteristica é discutida por alguns autores, segundo diferentes perspectivas.

* A familia ndo é necessariamente do tipo nuclear, como conhecemos em nossa sociedade. H4, entre os
Kaiow4/Guarani, a exemplo de outras sociedades tradicionais, um agrupamento familiar que denominamos de
“familia extensa”, composta de diversos elos de parentesco ou de amizade.
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Para Ellen e Harris (1996), a expressdo “local” remete a um conhecimento enraizado
em um espago particular e gerado por habitantes desse espaco, com base em suas experiénci-
as. Ja para Gallois (2004), o “local” refere-se mais ao campo de aplica¢io do que ao de
produgio, isto é, ao lugar em que esse conhecimento ¢ valido (na roga, na festa, na pesca, no
canto, no modo de falar, vestir etc), e ndo a circunscri¢do a um espago geografico fechado. A
autora explicita que essa condicdo ndo existe, visto que, entre as populagdes tradicionais, é
comum haver intercimbio. De fato, o intercambio de informacdes é mencionado entre os
Kaiowa/Guarani. Avelino, indio Kaiowa/Guarani, antigo morador da Aldeia Te’yikue em
Caarap6, Mato Grosso do Sul, lembra que “wuitos que vem do Paragnai sabem algumas coisas e ensina
para miny; e nds sabe muitas coisas que aprende aqui na Aldeia, na cidade, com os parentes; e ensina pra eles,
sempre assim |...] "

Do que foi explorado até aqui, ndo se pode deixar de destacar a importancia da
manutencao das condi¢des de produgdo para a continuidade da existéncia do conhecimento
tradicional. A esse respeito, Cunha (1999) adverte: erodidas as condi¢oes, isto é, deterioradas
as formas sociais, territério, instituigdes que permitem experimentar, inovar e pesquisar, seri-
am seriamente atingidos os processos e, portanto, a natureza desses saberes. Os Kaiowd/
Guarani percebem, com clareza, a importancia da terra como lugar de produgio das tradi-
¢oes e de afirmac¢ido do seu modo de ser. Renata Casteldo, ex-aluna da primeira turma do
Projeto Ara Verd, afirma: “(...| na nossa histdria, perdemos aves, pdssaros, mata, perdemos a terra, nosso
chao, onde fortalece a nossa lingua, perdemos familia e conbecimento; agora estamos recuperando”. Em fala no
I Seminario sobre Politicas de Sustentabilidade nas Terras Indigenas de Mato Grosso do Sul,
promovido pela UCDB em 2005, Eliézer Martins destaca:

“Eu entrevistei o capitdo da aldeia para ver o que ele pensava sobre porque se deve retomar a terra.
Ele disse: a terra é o nosso chao, onde se brinca, danga, comemora, planta. E de muito valor o chio ¢ o espago.
O chao que vai fortalecer a danga, a lingua... E um modo de ser; ali ele é praticado, nos momentos certos,
repassar os conbecimentos pras criangas, ensinar pra elas que a terra é pra sempre.. Nao ¢ que vale pra vender;
ndo ¢ pra vender.”

Deixei para explorar no final desta se¢do uma caracteristica inerente a tradi¢io: a
dinamicidade. Com isso, pretendo pensar, agora, na possibilidade de relagdes de troca entre
culturas, como geradoras de transformacdes reciprocas e que, sob certas condi¢oes, podem
contribuir para a continuidade da suas existéncias.

Sabemos que sociedades tradicionais interagem com outras populac¢Ses (tradicionais
ou ndo) e isso as induz a transformagdes no seu modo de vida. Para Gallois (2004), reconhe-
cer a mutabilidade histérica como uma condi¢io inerente a cultura possibilita abandonar a
imagem negativa que suscita a idéia de perda de conhecimentos e favorece a operar com a idéia
de avango proporcionado pelas novas aquisi¢oes que, sem duvida, transformam os conheci-
mentos tradicionais. A autora entende que a for¢a do conhecimento tradicional reside, justa-
mente, na sua capacidade de se adequar a0 mundo atual. A esse respeito Cunha (1999) enfa-
tiza: tanto quanto ou talvez mais do que informagdes, o que se transmite do conhecimento
tradicional é uma combinagio de pressupostos, formas de aprendizado, de pesquisa e de
expetimentacio. Portanto, o que distingue um conhecimento como tradicional é, fundamen-
talmente, o modo, o processo, a forma como ¢é adquirido, produzido, usado e transmitido, e
nao o seu conteudo especifico.
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Nio se pode perder de vista, contudo, a possibilidade de as condi¢des de mutabili-
dade e inovacio atingirem os processos que regulam a autonomia e a liberdade de vivenciar o
modo de ser das sociedades tradicionais. De qualquer modo, ninguém melhor do que elas
para dizer quais inovagdes lhes interessam e como poderdo ser absorvidas, re-configuradas,
incorporadas e articuladas em favor do fortalecimento das suas identidades. Sobre isso, Rena-
ta Castelao, ex-aluna Kaiowa/Guarani do Projeto Ara Vera, faz algumas consideragdes: “en-
pre vai haver modificaces por causa das pressies de fora da nossa cultura |...), mas as mudangas |...| nao devem
atingir a nossa identidade”. B continua: “|...] vocés falam que nds nao somos indios, mesmo porque nds nsa
celular, calga jeans, e ontros até fica cantando miisica sertaneja: en sou [india] porque eu sinto que en sou, porque
eu penso como indio; ndo tem nada ver roupa, a casa de material; en tenho dentro de mim essa forca que é mesmo
kaiowd/gnarani.”

Tensoes relativas a pesquisa e a inclusdo dos “conhecimentos
tradicionais” nos curriculos escolares: algumas aproximagdes

O mundo ¢é multicultural, no sentido que este termo refere-se a um territério no qual
coexistem grupos de origem étnica e geografica diversas. Cada vez mais, a mobilidade popu-
lacional tem colocado em relevo a questdo da interacio entre grupos culturais distintos. Como
ja foi dito, as relacGes de intercambio entre culturas geram transformagdes reciprocas que
podem ou nio favorecer a continuidade da sua existéncia.

A convivéncia entre as diversas culturas é discutida por Mc Laten (2000), ao abordar
as diferentes formas apresentadas pelo multiculturalismo: (1) multiculturalismo conservador -
de intolerincia, deslegitimacao dos saberes, linguas, crengas e valores do Outro; (2) humanista
liberal - que afirma a igualdade intelectual dos diferentes grupos culturais e cria programas
especificos de acesso e integracdo ao modelo social vigente; (3) liberal de esquerda — que
enfatiza a diferencga cultural, mas obscurece as condi¢oes de poder e a historicidade da constru-
¢ao das diferencas; (4) multiculturalismo ctitico ou revolucionario — que entende as diferengas
como representagoes, como produtos de lutas sobre signos e significados, e se compromete
com a transformacio dos contextos em que os significados e a injustica social sdo gerados.

Para Candau (2005), a concepcio de inteculturalismo, na perspectiva do multicultura-
lismo critico discutido por Mc Laren (2000), pode se afirmar como uma resposta a questao
da convivéncia entre a pluralidade de culturas. A autora, assim como Fleutri (2002), assinala que
o interculturalismo concebe as diferencas culturais como produtos da histéria, de lutas sociais
mais amplas sobre signos e significacdes, e tem como agenda politica a transformacdo de
relacGes sociais, culturais e institucionais.

Larrosa (2002, p. 137) entende que o encontro relacional entre a légica autoritaria da
formacao ocidental (que s6 permite olhar e ouvir “a partir do que sabe, do que quer e do que
precisa”) e alégica silenciada sé serd possivel quando aquela for questionada e estiver disposta
“a ouvir o que ndo sabe, 0 que nio quer, o que nio precisa [...|” (p. 138).

Tomando como referéncia o multiculturalismo critico de Mc Laren (2000), o inter-
culturalismo, na perspectiva de Candau (2005) e Fleuri (2002), e a proposta de Larrosa (2002),
farei algumas considerac¢Ges sobre possibilidades de colocar a pesquisa e o ensino dos conhe-
cimentos tradicionais nas agendas de respostas a convivéncia entre culturas distintas. Parto de
uma compreensdo de pesquisa e ensino como atividades situadas em uma dimensio relacio-
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nal, isto ¢é, na intencdo de encontrar o que cada uma das pessoas envolvidas nessas atividades
oferece para a construcdo de relagdes entre sujeitos dispostos a se influenciar reciprocamente.
Lancarei mao de outros autores e, também, das falas dos Kaiowa/Guarani para me auxilia-
rem nessa tarefa.

Nio se pode negar que sdo inumeros os desafios a enfrentar na construcio de rela-
¢oes interculturais pela via da pesquisa académica. A visao de mundo etnocéntrica e eurocén-
trica do colonizador deixou-nos o legado da exploragio e da espoliacio. Vemos culturas
diferentes como inferiores e, por conseguinte, negamos toda légica e todo o conhecimento
que nio seja o nosso. Foi sob essa orientacdo que a academia fez, desde sempre, suas pesquisas
sobre outras culturas, e ndo com outras culturas. Dessa forma, as pesquisas sobre outras culturas,
ao contrario do que pensamos, acabam por nos dizer muito menos do que pensamos saber
sobre elas.

A insisténcia em olhar o conhecimento tradicional com base nos paradigmas da aca-
demia pode redundar em pesquisas com resultados distorcidos, que deixam de fora informa-
¢bes valiosas por nido estarem congruentes com o critério disciplinar e os parimetros classifi-
catorios académicos (AGRAWAL, 2002, 1995). Essa pratica impde limita¢oes que dificultam
a percepcio de conexdes que confere validade a esse conhecimento e dentro das quais ele
opera (ELLEN, HARRIS, 1996). Além do mais, o critério que orienta as escolhas do que deve
ou ndo ser pesquisado, via de regra, atende a interesses econdémico-materiais, 0 que ndo coa-
duna com a visdo que as populacdes tradicionais tém do valor de seu conhecimento (SAEZ,
2001; SAHLINS, 1997).

A fala de Otoniel Benites (destacada na segdo anterior) denota uma preocupagio que
ndo sé vai ao encontro dessas observagdes como aponta para outras questdes relativas a
pesquisa do conhecimento tradicional. Para ele, “a forca do conbecimento tradicional ¢ a oralidade; na
escrita, ele se perde”’. Elizabete Fernandes, ex-aluna do Projeto Ara Vera, desenvolve essa idéia:

“Perde o conbecimento oral guando fica preso na escrita, perde no tempo, no pedacinbo que consegne
registrar |...|, hoje € um; amanhba é outro; nio dd pra escrever tudo do jeito gue ¢ |...]. Uns sabe uma coisa, ountro
completa |...|. Na cabeca, no oral é que é a rigueza |...| Mas, se nao escreve agora, os conbecimentos dos mais
velhos vai se perder, ndo passou para os mais novos, € pouco aqueles que guis aprender |...|”

Essas falas nos dizem que o conhecimento tradicional resiste a pretensdo de ser isola-
do em fragmentos escritos. A sua riqueza esta “no oral”’, uma vez que a escrita implica, inexo-
ravelmente, a “perda” dos significados atribuidos no contexto da producio e aplicagio. Isso
porque a escrita congela fragmentos do conhecimento que nao expressam todo o vigor do
seu dinamismo.

O aprisionamento desse conhecimento pela escrita levanta, pois, questoes de ordem
epistemoldgica. Ellen e Harris (1996), assim como Agrawal (2002), entendem que o desloca-
mento do conhecimento tradicional do seu campo de produg¢io e operacdo, a fim de se
tornar objeto de registro, implica, necessariamente, a perda de elementos essenciais que o
caracterizam como tal — oralidade, localidade, validade contextual e dinamica. De acordo
com Agrawal (2002), para se tornar registro, o conhecimento tradicional passa por um pro-
cesso de cientifizacio que confere a ele um cariter de permanéncia. Para Melia (2004), os
conhecimentos tradicionais - orais, contextualizados e localizados - ndo podem ser reconheci-
dos como tal quando sdo flagrados, como se fossem estaticos, para serem aprisionados e
congelados na forma escrita.
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As questdes epistemologicas relativas ao registro dos conhecimentos tradicionais di-
zem respeito ndo s a pesquisa, mas também ao ensino. Os curriculos também aprisionam,
descontextualizam e congelam os saberes, sejam eles tradicionais ou nao.

Diante dessas considera¢des, seria conveniente, ou mesmo possivel (do ponto de
vista epistemoldgico) registrar os conhecimentos tradicionais? A quem caberia essa tarefa? A
quem interessa o conhecimento registrado? Como lidar, tanto no ensino como na pesquisa,
com a tensio entre registro/petrda, oralidade/tiqueza dos conhecimentos tradicionais? Como
tornar a pesquisa e o ensino instrumentos de construcio de relagdes interculturais?

As argumenta¢oes apresentadas até aqui, com foco nas restricdes epistemologicas,
levam a crer na impossibilidade de registro do conhecimento tradicional fout court. Contudo,
ainda que isso seja verdade e se admita a perda da riqueza ou a descaracterizacio do conheci-
mento tradicional, quando aprisionado pela escrita, importa problematizar e levantar alterna-
tivas para a continuidade dessa discussao.

E sabido que as sociedades tradicionais reivindicam, cada vez mais, a documenta¢io
de seus saberes, pois concebem essa pratica como uma estratégia importante para a sua salva-
guarda e perpetuacdo. A fala da aluna Elizabete, mencionada anteriormente, destaca essa
preocupagio: “se ndo escreve agora, os conhecimentos dos mais velbos vai se perder, ndo passou para os mais
novos, € pouco aqueles que quis aprender”. Essa mesma posicao pode ser vista na Carta de Sdo Luis
(2001), documento produzido por representantes dos povos indigenas do Brasil, no qual
reivindicam o reconhecimento dos “conhecimentos tradicionais como saber e ciéncia”, além
da criacdo de “um banco de dados e registros sobre os conhecimentos tradicionais” de for-
ma a protegé-los e a favorecer a “distribuicdo eqtiitativa de beneficios resultantes destes recur-
sos e conhecimentos”.

Posey (1997), Little (2002) e Agrawal (2002) sugerem pensar em algumas possibilida-
des de fortalecimento das culturas historicamente subordinadas pela via da pesquisa/registro
dos seus saberes. Posey (1997) acredita que a superacdo do carater meramente extrativo e
espoliador das pesquisas sobre os conhecimentos tradicionais depende, fundamentalmente,
da compreensio, pelos pesquisadores académicos, de que sio os contextos (de aquisicio,
reproducio e transmissao) dos conhecimentos tradicionais que lhes conferem os significados.
Assim, a pesquisa deve captar a0 maximo esses contextos. O autor reconhece, todavia, que
isso é mais facil exigir do que oferecer, e, por isso, ndo espera que o pesquisador consiga
descrever os conhecimentos tradicionais na sua complexa trama de vatiacGes. Porém, consi-
dera que ¢ preciso exigir dele um esfor¢o para a obten¢io de informacdes a partir de diferen-
tes membros do grupo, além da capacidade de identificar e medir a variedade de saberes e
praticas, de tipologias de seus detentores (especialistas, pessoas comuns), suas esferas de agdo
e sua dinamicidade histérica. Little (2002) propde experiéncias de colocar, lado a lado, pesqui-
sadores académicos e povos tradicionais, dispostos a compreender as logicas e estruturas
internas de ambas as culturas. Nessa experiéncia, ambos os pesquisadores devem ser capacita-
dos para conhecer um ao/do outro, especialmente as suas cosmologias, a organiza¢io social,
as légicas que sustentam os conhecimentos e as tecnologias que produzem. Agrawal (2002)
ressalta que, quaisquer que sejam as formas encontradas para a salvaguarda e empoderamento
dessas populagdes, a pesquisa e a documentagdo dos conhecimentos tradicionais serdo so-
mente #7za das muitas acoes a serem desenvolvidas. O autor sugere, além da pesquisa, agdes
que permitam exercet maior pressio sobre os governos, questionar a ciéncia, apoiar iniciativas
e processos decisérios dos povos tradicionais.

No conjunto dessas agbes, penso que merece especial atengdo a construgio de currri-
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culos pluriculturais para as escolas indigenas e nao-indigenas. O reconhecimento do carater
social e cultural dos curriculos permite, de acordo com Silva (2004), colocar os conhecimentos
tradicionais e os cientificos lado a lado, uma vez que ambos passam a ser vistos como objetos
culturais, que expressam significados social e culturalmente construidos, buscam influenciar
pessoas, estdo envolvidos em relagdes de poder e produzem identidades. Quando concebidos
dentro de um projeto deliberado de promogao do didlogo intercultural, os curriculos funcio-
nam como instrumentos de luta pela legitimidade de expressio de distintas culturas.

Mas, ¢é preciso ter em mente que, no jogo das relacdes de poder, a promogio da
interculturalidade exige que os curticulos estejam comprometidos com os grupos culturais
silenciados historicamente. Em outras palavras, conforme Candau (2005) e Fleuri (2002), a
perspectiva intercultural na escola aspira a relagdo entre pessoas, mas uma relaciao de respeito
e de escuta de outra identidade cultural, o que implica, dentre outros desafios, a abertura do
curriculo escolar a conhecimentos provenientes de logicas distintas do conhecimento hege-
monico do ocidente. Essa relagdo deve ocorrer em uma via de mao dupla, na qual um grupo
se dispde a influenciar o outro e, também, a deixar-se influenciar por ele.

Tal como foi pensado em relacido a pesquisa, a construcdo do didlogo entre mun-
dos diferentes, pela via do curriculo da escola, é mais facil de exigir do que oferecer. Mas, nao
se pode deixar de apostar nessa possibilidade, desde que as sociedades historicamente exclu-
idas sejam chamadas a participar dessa construgdo. Sao elas que tém autoridade para dizer por
que, para que, 0 que, COMO € quais sdo os conhecimentos que podem e/ou devem compor o
curriculo escolar.

Consideragoes finais

Se colocado a servico da construcio da interculturalidade, o curticulo aberto a novas
culturas deve ir além da simples inclusdo de fragmentos do conhecimento de outras culturas
nos conteudos escolares. Paralelamente a isso, uma agenda voltada para a construgio de con-
textos de relagdes interculturais inclui, dentre outros desafios, a criagdo de condi¢oes para que
a escola discuta a histéria, a epistemologia e as relacGes de poder que envolvem os diferentes
tipos de conhecimentos. H4 que se pensar, também, em praticas pedagogicas renovadas,
culturalmente otrientadas, que respeitem as diferencas, as logicas e os estilos de aprendizagem
de cada cultura, e que estejam comprometidas com a elaboracdo de projetos coletivos de
empoderamento dos povos culturalmente subordinados.

Experiéncias nesse sentido estio sendo desenvolvidas por professores Kaiowa/Gua-
rani de Mato Grosso do Sul, juntamente com professores e pesquisadores de InstituicGes de
Ensino Superior. Certamente, os Kaiowa/Guarani ja tém algo a dizer sobre as possibilidades
e dificuldades enfrentadas na construcio dos projetos pedagogicos de suas escolas e na ope-
racionaliza¢do de curriculos que incluem a pesquisa e o ensino dos conhecimentos tradicionais.
Eles podem nos mostrar como experimentam metodologias sustentadas no respeito e valo-
rizacio de seus estilos de aprendizagem. Eles podem nos ensinar algo das experiéncias de um
professor, que diz:

“O gnarani/ kaiowa tem sua ciéncia, 5o que é diferente, nao é ignal a do branco. Os branco sabe gue
¢ nosso conbecimento, gue € bom, tem valor |...] vem pesquisador saber. S6 que o livro diddtico ndao mostra nada,
ndo fala [...|. Hoje tenho esse compromisso de professor. Nds deve lutar para ter livro diddtico com o conbecimen-
to tradicional do guarani/ kaiowd, |os brancos| vai acreditar mais em nds; daqui algum tempo nosso conbe-

394
Ciéncia & Educagio, v. 14, n. 3, p. 381-96, 2008



“Conhecimento tradicional” e curriculo multicultural...

cimento |vai| existir no livro dos branco também. Mas nossa luta tem que ser pra conseguir isso.” (Anastacio
Peralta, indio Kaiowad/Guarani, professor formado pelo Projeto Ara Verd)
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