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RESUMO

Na presente dissertacdo se pretendeu investigar os tracos reais de um espaco discursivo
insurgente que decorre da luta por direitos da comunidade indigena Santuario Tapuya dos Pajés,
em Brasilia. A rigor, a producéo deste espaco se destaca pela sua grande eficacia em articular
producdo simbdlica e retorica politica. Por isso, o enfoque central do texto é perceber, por esta
dimensao especifica do complexo discursivo, a vivéncia cosmopolitica do Santuario Tapuya
dos Pajés, na qual o apelo a poética do sagrado, como elemento essencial de sua identidade,
aciona suas visdes culturais de resisténcia. Neste passo, 0 desenho da pesquisa se desenvolve
por meio de um conjunto de falas enunciadas em torno do movimento O Santuario ndo se
move!, comunicadas e armazenadas pela internet. Por meio desta analise, queremos elucidar a
hipotese do lugar alternativo de producdo do Direito que este espa¢o ocupa, para além da
juridicidade estatal, nos moldes emancipatérios do pluralismo juridico que ganha corpo no
contexto da Ameérica Latina. Reflexfes acerca desta hipdtese foram realizadas a partir da
abertura epistemoldgica e interdisciplinar para a alteridade do Outro, que é ensejada, neste
trabalho, pela captura poética e sensivel da cosmovisao indigena, bem como pelo pensamento
critico das teorias latino-americanas aqui esposadas, de bases pluralistas e descoloniais.

Palavras-chave: Poética do Sagrado; Resisténcia; Pluralismo Juridico; Discursividade;
Emancipacdo; Santuério dos Pajés.



ABSTRACT

This present thesis intends to investigate the actual traits of an insurgent discursive space that
stems from the fight for rights of the ‘Santuério Tapuya dos Pajés’ indigenous community, in
Brasilia, Brazil. Rigorously, the production of this space stands out by its wide effectiveness in
articulating symbolic production and political rhetoric. Therefore, the central focus of this text
is to understand, from this specific dimension of the entire discursive complex, the cosmopolitcs
experience of the ‘Santudrio Tapuya dos Pajés’, in which the appeal to the poetics of the sacred,
as an essential element of its identity, triggers their visions of cultural resistance. At this step,
the research design is developed through a set of discourses listed around the motion ‘O
Santudrio ndo se move!’, communicated and stored by the internet. Through this analysis, we
want to elucidate the hypothesis of the alternative place of Law production, which is occupied
by this discursive space, beyond the State jurisdicity, along the emancipatory lines of the legal
pluralism that takes place in the context of the Latin America. Reflections about this hypothesis
were made starting from the epistemological and interdisciplinary openness to the alterity of
the Other, which is occasioned, in this thesis, by the poetic and sensitive capture of the
indigenous cosmovisions, as well as by the critical thought of the Latin American theories here
espoused, of pluralistic and decolonial bases.

Key-words: Poetics of the Sacred; Resistance; Legal Pluralism; Discourse; Emancipation;
Santuario Tapuya dos Pajeés.
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INTRODUCAO

Para iniciar o escrito que se segue, mormente de se tratar de uma dissertacdo de
mestrado, com pretensdo de cientificidade, é importante dedicar algumas linhas deste percurso
académico para posicionar-me diante do presente texto, como sujeito inserido no “mundo da
vida™, com seu proprio lugar de fala — o de uma mulher branca, latino-americana,
metropolitana, com formac&o juridica e, no momento atual, aprendiz e mestranda em Direitos
Humanos, atenta a interdisciplinaridade e a sensibilidade extrajuridica, razGes que me
trouxeram até aqui, € que agora me instigam a tatear este campo de estudo.

Digo isto por considerar que, como aduz Foucault (2005), o “sujeito falante” ocupa
sempre uma posi¢do no campo discursivo, deixando vazia a colocagido de um pretenso “sujeito
neutro”. Neste trabalho de aspecto polifonico e dialdgico, a minha voz se insere no real, pde a
nu 0s meus pensamentos e da nés de coeréncia e unidade com as minhas origens, experiéncias
e perspectivas.

A principio, desde a minha graduacdo, diante da constatacdo pessoal de inconformismo
e inquietacdo com nogdes perpetuadas, massificadas e universalizadas atreladas as ideias de
justica, direito e dignidade no ensino juridico, senti necessidade em conhecer vertentes
epistemoldgicas interdisciplinares e ndo tradicionais provenientes de outras cosmovisdes, que
pudessem alargar os meus horizontes de sentido e estimular em mim o pensamento critico-
sensivel que sempre esteve tdo distante dos superficiais manuais juridico-académicos e do
sacramento das leis.

O incomodo conscientizado surgido e gerado pelos formalismos burocraticos e
procedimentais herdados da modernidade europeia, estes que excluem e esquecem seres
humanos que sdo desumanizados, aproximou-me do curioso fenémeno do pluralismo juridico
latino-americano, em sua versao insurgente, subversiva e revolucionaria, fruto de movimentos
sociais, em especial, dos movimentos indigenas, com suas lutas por reconhecimento e
emancipacao.

Neste sentido, a comunidade indigena do Santuario Tapuya dos Pajés, localizada em

Brasilia, cuja ameaca a sua territorialidade é pautada, em suma, pela questdo econémica, €

1 O “mundo da vida”, segundo Sérgio Costa, representa a dimensdo linguistico-simbdlica ou sociocultural da
sociedade e se diferencia da nogao de “sociedade civil”, cuja dimensdo institucional e macroestrutural ndo alcanca
o plano da cultura (COSTA, 2002, p. 47-48).
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considerada em sua complexidade e potencialidade como sendo um espaco privilegiado de
resisténcia coletiva em niveis culturais transformadores e vitalizadores.

Por este motivo, a sua relevancia como sujeito histérico é inegavel e acabou por
influenciar a minha motivacdo em dar continuidade a este estudo que fora empreendido ja ha
alguns anos atras, em meu trabalho de conclusdo de curso. Destarte, abrimos uma possibilidade
para o aprofundamento cognitivo da questdo, com vistas a proporcionar uma pequena
contribuicdo no vasto campo constitutivo do pluralismo juridico latino-americano, ao dar
amplificacdo a voz ancestral reivindicativa e contestatoria do Santuario Tapuya dos Pajés, que
grita como quem exprime o impronunciavel.

N&o por acaso dedico os meus esforcos de reflexdo aos discursos cosmopoliticos
emergidos da comunidade Tapuya/Fulni-O do Santuério dos Pajés, tornados publicos no
contexto do movimento de resisténcia Santuario N&o Se Move?.

Em primeiro lugar, esses discursos evidenciam a vinculagéo coletiva desta comunidade
a uma reivindicacdo bem definida e, ainda assim, altamente simbdlica, j& que estdo em causa
as suas falas mais transgressoras, que tém como linha de argumentacdo pautas de luta por
direitos humanos. Em segundo lugar, e a um nivel mais amplo, ensejam o papel protagénico do
Santuério Tapuya dos Pajés como sujeito coletivo vivo e dindmico, politica e juridicamente
autodeterminado, posto que este ndo apenas “fala por sua propria boca”, como também faz
ecoar suas palavras andantes para além da comunidade, isto €, para serem ouvidas e sorvidas
pela sociedade ndo-indigena e por suas instituicdes estatais.

Como assinala a sua expressdo de ordem — “O Santuario ndo se move!” — este
movimento em particular defende a garantia de permanéncia da comunidade indigena
Tapuya/Fulni-O na parcela de cerrado que tem habitado desde 1957, com a consequente
demarcacao desta area como terra tradicional indigena. Por isto, considera que a construcdo do

Setor Noroeste na mesma localidade é permeada por um histérico de irregularidades,

2 0 mote, grito, lema, borddo, ou maxima que consiste na frase-emblema “O Santuario ndo se move!” da nome ao
préprio movimento social organizado. Na sua forma escrita, também aparece referenciado nos textos com
pequenas variacdes de estilo; ora sem o artigo, ora sem a pontuagdo exclamativa, ou ainda, na sua forma mais
completa: “O Santudrio dos Pajés nio se move”. A vista disso, por uma questio de padronizagdo, no decorrer
desta dissertacdo preferi utilizar a sua forma mais recorrente — e mais reduzida — de denominacgéo, qual seja,
Santuario N&do Se Move.

3 Uma referéncia a expresséo de Eduardo Galeano a respeito dos indigenas maia, no texto de orelha do livro “A4
revolucgdo invencivel. Cartas e comunicados do subcomandante Marcos” (FELICE; MUNOZ,1998): “/...] Agora,
quantas pessoas falam por essas bocas?”. E complementa: “Sdo poucos [os zapatistas], mas tém muitos
embaixadores espontaneos. Como ninguém os nomeou embaixadores, ninguém pode destitui-los. Como nada lhes
é pago, ninguém pode conta-los. Nem compréa-los”. (GALEANO, 1998). Por certo, 0 mesmo pode ser dito sobre
0s embaixadores espontaneos indigenas da comunidade do Santuéario Tapuya dos Pajés.
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ilegalidades e imoralidades cometidas pelo Governo do Distrito Federal, Companhia
Imobiliaria de Brasilia— TERRACAP e empreiteiras beneficiadas®.

A esta altura, é preciso registrar ainda que o Santuario Ndo Se Move se insere, com
razdo, na nogdo contemporinea de movimento social®, em conformidade com os novos
referenciais de comunicabilidade. Nesta esteira, constrdi sua prépria identidade, estabelecendo,
na prética cotidiana, uma rede associativa de dimens&o intercultural e plurivocal que utiliza
a profusdo de novas tecnologias de comunicacdo, em especial, a internet, para ampliar seu
espaco retorico e, por conseguinte, somar aliados, sejam eles sujeitos coletivos ou individuais.

Em todo o universo discursivo do Santudrio Ndo Se Move, verifica-se uma forte
dominancia topico-retdrica e ndo legalistica (SANTQOS, 1988, p. 6-7), capaz de problematizar
a esfera pUblica com vista a construgdo de novos projetos de vida e de sociedade. E assim, por
exemplo, nas suas acgdes de conscientizacdo, que compreendem as atividades de
compartilhamento da cultura Tapuya e os eventos interculturais realizados (debates, palestras,
reunides, saraus, mostras de filmes, apresentagdes musicais, dias de cura, celebracdes tribais,
passeios ecologicos pelo cerrado, plantio de mudas), e nas suas praticas politicas de
resisténcia (atos de protesto, vigilias contra invasfes, agressdes e desmatamentos ilegais,
negociaces em audiéncias publicas).

E justo salientar, no campo da producéo tedrica dos movimentos sociais, os dizeres de
Gohn (2010) em relacdo a dicotomia existente, na atualidade, entre 0os movimentos de
emancipacdo e transformacdo e os de controle social (meramente integratérios e
conservadores). Em seu estudo, a autora categoriza os primeiros — aqueles voltados para a
transformacéo da realidade — em 13 eixos tematicos (GOHN, 2011, p. 345) que constituem os
campos sociopoliticos nos quais ocorrem 0s movimentos. Dentre eles, aponta 0s movimentos
identitarios e culturais de demandas na area dos direitos humanos, como, por exemplo, aqueles
que lutam pela preservacao e defesa das culturas locais e pelas diferencas étnicas, culturais,
religiosas, de nacionalidades, etc.

Nesta conjuntura tematica, estdo as demandas seculares indigenas como a questdo da
terra, para viver seu modo de vida, e a defesa do patrimdnio e cultura das etnias desses povos.

Dessa forma, muitos povos indigenas com culturas diferenciadas em linguas, crencas, costumes

4 Informacéo retirada da pagina inicial do site coletivo do Movimento Santuario Ndo Se Move. Disponivel em:
<http://www.santuarionaosemove.wordpress.com>. Acesso em: jul. 2014.

® Sobre o que sdo 0s movimentos sociais e como estes atuam na contemporaneidade, nosso entendimento segue o
referencial tedrico e interpretativo postulado pela socidloga e educadora Maria da Gléria Gohn, que os define
como “agdes coletivas de carater sécio-politico e cultural que viabilizam formas distintas de a populagdo se
organizar e expressar suas demandas” (GOHN, 2011, p. 335).
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e em alguns casos, tradicionalmente conflitantes entre si, reinem-se em torno da identidade de
um “movimento social indigena” para poder reivindicar seus direitos.

No entanto, a textura cambiante do movimento Santuario Ndo Se Move, que é,
simultaneamente, dialdgica e antitética, diversifica suas categorias tematicas e seus repertorios
de demandas. Por isso, expressa-se ndo somente no interior do movimento social indigena, mas
sobretudo, toca zonas dos movimentos de defesa ao meio ambiente, de democratizacdo do
espaco urbano, de luta contra a especulacdo imobiliaria, e demais lutas populares.

Isto significa dizer que, no atual cenario deste milénio, o espaco discursivo do Santuario
Tapuya dos Pajés, no contexto do seu movimento de resisténcia, revela-se aberto e permeéavel,
em uma fonte permanente de inovagdo. Por este motivo, parece menos focado em pressupostos
ideoldgicos, como 0s movimentos sociais do passado, e mais atento aos vinculos de interacao
com as demais esferas da sociedade, referenciando-se em novos eixos de apoio. Este didlogo
com novos atores e novos instrumentos de expressdo, certamente, reflete a premissa basica dos
movimentos sociais da atualidade, como espacos de aprendizagem de novos modelos
organizativos e matrizes geradoras de saberes.

Assim entendido este movimento de resisténcia, pretendo verificar a hipdtese levantada
de que as falas indigenas a ele relacionadas sejam reveladoras, afinal, de um pluralismo
subjacente e espontaneo envolvendo préticas juridicas informais e ndo-oficiais emancipatorias,
préprias dos povos originarios dos Estados pluriétnicos e plurinacionais latino-americanos.

Mais especificamente, este trabalho vem a lume com o objetivo de compreender as
instancias discursivas nas quais se ddo as condi¢des préaticas para que a autoafirmacéo étnica e
normativa deste grupo indigena seja reconhecida no seio da sociedade dominante. Nesse
sentido, € certo que a representacdo de sua luta nas midias independentes, tanto a nivel regional
como nacional, através das comunidades virtuais e redes sociais, produzem um efeito

catalizador decisivo no campo de negociacao interétnica.

O Santuario Tapuya dos Pajés: breves consideracdes

A ocupacao da Terra Indigena Bananal, atualmente conhecida como Santuario Tapuya
dos Pajés, foi provocada pela acdo de um dos grandes projetos de desenvolvimento nacional,
qual seja a construcdo da nova capital federal, Brasilia, que se deu a partir de 1957, mesma data
que marcou o inicio da presenca Fulni-O/Tapuya no local. Os primeiros indigenas que ali

chegaram oriundos da Aldeia Ipanema, do municipio de Aguas Belas, Pernambuco,
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abandonaram seu territério de origem devido a perseguicdo e aos conflitos fundiarios.
Juntamente com milhares de nordestinos, conhecidos como candangos, cles “buscaram se
estabelecer em uma regido bastante promissora e atraente para a época, especialmente para
indigenas vitimas de esbulho no Nordeste a procura de protecédo por parte do Estado e melhores
condi¢des de vida” (OLIVEIRA; PEREIRA; BARRETO, 2011, p. 11).

Neste primeiro momento, desenvolviam atividades laborais nos canteiros de obra da
nova cidade que se erguia, todavia, nos periodos de descanso, em uma area de matas do cerrado,
onde havia um antigo cemitério indigena Timbira, comecaram a praticar seus cultos, rezas e
uso tradicional da terra, saciando a necessidade de manifestar sua identidade étnica e cultural
(MAGALHAES, 2009, p. 19). Por fim, seus descendentes acabaram por se estabelecer no local,
situado nas imediacGes da entdo denominada Fazenda Bananal, tomando 0 mesmo como
sagrado, vez que indiciava uma ocupacao indigena pretérita, milenar e ancestral tapuya (indios
do tronco linguistico Macro-Gé).

Atualmente mais conhecida para a exterioridade como Santuario Tapuya dos Pajés, a
antiga Terra Indigena do Bananal, esta localizada acima da Asa Norte no Plano Piloto de
Brasilia, proximo ao Parque Ecoldgico Burle Marx, na microbacia hidrografica do Cérrego do
Bananal. Ali, naquele lugar aparentemente vazio, de existéncia fronteirica, entre os
monumentos coleciondveis da dindmica urbana (CANCLINI, 1990, p. 281) e o templo
sociocosmico do cerrado englobante - entre a assimilacéo e a expressdo, a submissdo ao codigo
e a transgressdo -, 0 Santuario Tapuya dos Pajés seguiu promovendo, desde entdo, a sua
articulacdo em um corpo coletivo caracterizado pelo elemento hibrido, “em que espago e tempo
se cruzam para produzir figuras complexas de diferenca e identidade, passado e presente,
interior e exterior, inclusdo e exclusao” (BHABHA, 1998, p. 19).

Segundo a conhecida ideia de “entre-lugar”, formulada pelo romancista brasileiro
Silviano Santiago (1978, p. 16), o hibridismo cultural é a maior contribuigdo dos sujeitos latino-
americanos que habitam a borda de uma realidade “intervalar”, pois provoca a destruicao dos
conceitos de unidade e de pureza da cultura ocidental, se deixando enriquecer por novas
aquisicdes e metamorfoses.

Da mesma forma, resgatamos a expressao in-between, um dos conceitos-chaves da obra
de Homi K. Bhabha, que fora traduzida para o portugués exatamente como “‘entre-lugar”, termo
do qual derivam as nogdes de “entre-meio” e “entre-tempo” também referenciadas na sua
escrita. Os “entre-lugares” fornecem, segundo o autor indiano, o terreno “para a elaboragao de

estratégias de subjetivacao — singular ou coletiva — que d&o inicio a novos signos de identidade
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e postos inovadores de colaboracdo e contestacao, no ato de definir a prépria ideia de sociedade”
(BHABHA, 1998, p. 20).

Neste diapasdo, compreensdes como estas nos remetem a trajetéria histdrica do
Santuario Tapuya, marcada por fluxos migratérios de vinculos ancestrais que retomam a
tradicdo desta regido de abrigar e refugiar diversas etnias indigenas, com a criagdo de uma rede
de comunicacéo entre os indios do Nordeste que permaneceu em sigilo por praticamente todo
0 Regime Militar (1964-1985), visto que “a politica do governo era de desocupar todas as
ocupacdes de pioneiros, consideradas invasdes, devido ao preconceito e racismo
institucionalizados contra os indios e sua cultura” (SOARES; TUPINAMBA, 2011, p. 1).

Segundo relatos dos indigenas do Santuario dos Pajés (PENHAVEL, 2013, p. 16), o
primeiro contato informal da Funai com a comunidade ocorreu nos anos de 1980. Neste periodo,
devido a expansédo da formula urbanistica, o projeto original de Brasilia foi revisto, mediante
um documento de intengdes denominado “Brasilia Revisitada” (1985-1986), assinado pelo
urbanista e arquiteto Lucio Costa, autor do plano original. Este documento previa a construcao
de quatro novos bairros no Plano Piloto, pensados para suprir a demanda das classes populares
e médias da capital, dentre eles, o Setor Noroeste, que se localizaria em uma por¢éo de area
coincidente & Terra Indigena Bananal.

E, assim, apesar de sua presenca tradicional naquele solo, aos indigenas foi negada
qualquer consulta ou participacdo nas decisfes dos urbanistas e do governo a respeito da
destinacdo da area, a qual foi formalmente registrada em nome da Companhia Imobiliaria de
Brasilia - TERRACAP, empresa publica do Distrito Federal, em 1993, ao ser desmembrada do
Municipio de Planaltina-Goias e incorporada ao territério do DF, por meio de desapropriacdo
pelo poder publico, que ndo realizou a consulta livre, prévia e informada a comunidade
indigena. (OFICIO N° 460/ 2000 — GAB/SEMARH).

Em sua monografia de especializacdo em desenvolvimento sustentavel, Frederico
Flavio Magalh&es (2009), funcionario da FUNAI que conhece a comunidade do Santuério dos
Pajés desde a primeira metade da década de 1980, afirma que o lider espiritual e politico da
comunidade, pajé Santxié Tapuya — que veio a falecer em junho deste ano — encaminhou,
naquela época, documento a FUNAI, formalizando, em 1996, o pedido de regularizacdo do
territorio do Santuario dos Pajés, nesta epoca denominada de Comunidade Indigena Bananal.
Com isso, a FUNAI determinou o levantamento antropoldgico, realizado pelo antrop6logo
Ivson José Ferreira, com indicagdo demarcatoria da area, utilizando dados geograficos relativos
ao ano de 1971 (MAGALHAES, 2009, p. 31).
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Logo apds o estudo autuado, enquanto o processo tramitava na burocracia do GDF,
Magalhédes (2009, p. 31) relata que a TERRACAP, ao deleite de seus interesses, tratava a
comunidade indigena como invasora de terras publicas, apesar de ter conhecimento da
existéncia do referido processo encaminhado aquela agéncia imobiliaria do DF, que continha a
consulta da FUNAI quanto a necessidade de regularizacéo fundiaria do territério indigena. Este
processo jamais foi devolvido pela TERRACAP, apesar das solicitacfes do érgdo indigenista
federal.

Aos poucos, 0 Setor Noroeste se tornava uma realidade iminente, com estudos
promovidos (EIA/RIMA) para a ocupagdo urbana da &rea —em 1998 —, a elabora¢do do Plano
de Ocupacdo da area de Expansdo Noroeste — em 2000 —, e, finalmente, a apresentacdo de um
novo EIA/RIMA — em 2004 —, que chegou a fazer uma breve mencdo a presenca de uma
comunidade indigena no setor em estudo, indicando a consulta da FUNAI para remoc¢éo dos
indios, sem ao menos considerar a forma adequada para tratar da questdo, determinada pela
Constituicdo Federal de 1988, mediante estudo antropoldgico sobre a tradicionalidade da
ocupacio (MAGALHAES, 2009, p.36).

Em 2006, a promessa de implementar o Setor Habitacional Noroeste, como o ultimo
bairro a ser construido dentro da area tombada de Brasilia, foi, enfim, levada a cabo pelo
governador José Roberto Arruda que, em 2007, prop6s um projeto de lei complementar que
orientava a revisdo do plano diretor de Brasilia (PDOT), e que em 2009 recebeu aprovacéo,
alterando a destinacdo inicial da area prevista no plano de Lucio Costa (suprir demandas
habitacionais da classe baixa e média), para dar espaco a um empreendimento que serviria a
elite brasiliense.

Desde entdo, com a ado¢do de uma seletiva logica de “fatos consumados”, o setor
Noroeste, intitulado como ecovila e primeiro bairro verde e ecologico do pais, ignora a
racionalidade ambiental e o desenvolvimento humano e comunitario, com uma geografia de
assimilacdo e agressividade que imp&e um poder colonialista a Unica comunidade indigena
autodemarcada do Distrito Federal.

Sem aguardar os trdmites legais do processo de demarcacéao, que tramita judicialmente,
desde 2010, as projecOes do bairro foram licitadas e as obras da primeira etapa do Noroeste ja
foram concluidas. A porcéo de terra ocupada pela comunidade indigena compreendia 50,91
hectares, na qual a FUNAI colocou marcos oficiais em estudo de campo realizado em 2003,
segundo medicOes que levam em conta pontos de interesse histérico-cultural e arqueoldgico

para 0 Santuario dos Pajés, incluindo areas de reza e de plantas de espécies nativas e
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introduzidas que possuem valor pratico e/ou simbolico, enterros de pertences de pajés, um
antigo cemitério Timbira ainda ndo estudado, além de sinais de sambaquis dos indigenas
Bororo, 0 que comprova a ancestralidade do local.

No entanto, em 2011, as familias das etnias Kariri-Xoco e Tuxa que também habitavam
0 Santuario dos Pajés aceitaram um acordo proposto pela TERRACAP para deixar a area e
deslocarem-se para um terreno de 12 hectares, proximo ao setor Noroeste, que seria doado pela
TERRACAP a Unido, que, por usa vez, repassaria 8 FUNAI. Com este acordo, assinado pela
cacique Ivanice Pires Tononé, oito das noves familias deixaram a area pretendida pelo Santuario
dos Pajés. Sendo assim, a Unica familia que defendeu incondicionalmente sua permanéncia na
area é a de etnia Tapuya/Fulni-6, familia do lider indigena Santxié, que resiste em um espaco
reduzido, com apenas 4,1815 hectares protegidos e resguardados judicialmente (conforme
ultima decisdo proferida, em 02 de dezembro de 2011, no mandado de seguranca referente ao
AG 0051151-54.2011.4.01.0000/DF), espaco em que estdo localizadas apenas as edificagdes
da comunidade, ndo compreendendo a area de utilizacdo tradicional, objeto do processo de
demarcacao em andamento.

Diante desta bifurcacao, a identidade cultural do Santuario Tapuya dos Pajés, que em si
ja se achava dividida, agora se “fende” ainda mais. Neste caso, caminha por uma escolha lGcida
e consciente de rearticulagéo e traducéo, sob formas de estruturas diferentes. Em busca de um
modelo produtor (e ndo representacional) de alteridade, os indigenas Tapuya/Fulni-O e demais
parentes guerreiros, que fazem parte desta comunidade, revelam a possibilidade de expressao
da prépria experiéncia antropéfaga; da qual fazem uso para assinalar sua diferenca, marcar sua
presenca e desmitificar a imaginacao criadora que, ao sabor dos fatos, extermina seus tragos

originais.

Apontamentos tedricos e metodoldgicos

De acordo com o entendimento de Joaquin Herrera Flores (2007, p. 27) “tudo ¢é
suscetivel de ser refundado”. Com esta perspectiva, a dissertacdo que ora se apresenta pretende
trazer uma investigacdo das estratégias e aliancas cotidianamente construidas pelo Santuario
Tapuya dos Pajés para a producdo de uma resisténcia sincrética, refundada em uma concepgéo
que compreende dimensdes de participacdo e contra-hegemonia.

Vale destacar que esta subjetividade indigena coletiva aponta para novas formas de

constituicdo social e cultural do sentimento de pertencimento e habitacdo em meio a
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cosmografia urbana®, o que parece provocar o desenvolvimento de novos artificios politicos
para defender suas demandas e direitos.

A partir do conceito de cosmografia podemaos retirar algumas importantes compreensées
para este estudo, posto que sua perspectiva possibilita analisar o disputado processo de
estabelecimento de territérios humanos por meio de um olhar etnografico-historico, de
contetdo cultural especifico, com referéncias geograficas e histérico-temporais (OLIVEIRA,
2010, p. 64).

Desta forma, é imprescindivel afastar a ideia de territérios estaticos, ja que para a
cosmografia, territorio € pratica viva, um produto histérico de processos fluidos, sociais e
politicos, com vinculos afetivos construidos, mantidos e guardados na memadria coletiva.

Com este pano de fundo, a cosmografia urbana de Brasilia proporcionou, ao longo dos
anos, certas qualidades ao espaco que antes ndo existiam. A sua conjuntura hegemonica que
levou a atual construcao do Bairro Noroeste naquela parte da Capital Federal, demonstra que o
Santuario Tapuya dos Pajés, como um grupo social em particular e ator coletivo, foi
invariavelmente alocado em uma cosmografia sobreposta (e imposta) diversa da sua, que
pretende cobrir de concreto a sua terra, extinguindo a sua territorialidade coletiva.

Frederico C. B. de Oliveira (2010), ao retomar as ideias de Franz Boas, enfatiza que a
terra e seus habitantes estabelecem mutuas influéncias. Entretanto, na cosmografia indigena,
essas influéncias ultrapassam a definicdo de territério somente como base fisica, provocando
uma relacdo com suas percepcdes espirituais e cosmologicas. O que fica patente é que a luta
empreendida pelo Santuario dos Pajés é uma luta para construir uma realidade em que seja
possivel a refundacdo de suas bases de significacdo, para fazer valer sua propria cosmografia
gue garanta seus direitos especificos em um cenario de conflito.

Marcada pela complexidade, a acdo social deste sujeito ndo se reduz a mera
reinvindicacdo da demarcacdo de sua terra indigena. Por meio do estudo das tramas discursivas
de seus “discursos-acdo” (GALLOIS, 2000, p. 214), é possivel desvendar as multiplas facetas
de uma busca pela alteridade, pelo movimento de incluséao e pelo respeito e reconhecimento da
pluralidade de mundos, que induzam a abertura da legitimidade dos sujeitos para redefinir seus
proprios direitos e necessidades, tal como aponta a teoria do pluralismo juridico de bases latino-

americanas.

¢ Cosmografia pode ser entendida como uma conjuntura entre cosmologia e geografia, em que as visdes culturais
do mundo (cosmos) sdo inscritas (grafia) em éareas geogréaficas. O conceito de cosmografia é diferente daquela
no¢do mais geral, uma vez que esta ligado a localizacdes geogréaficas especificas com caracteristicas biofisicas
especificas (LITTLE, 1997, p. 3).
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Segundo esta espécie insurgente de pluralismo juridico, também chamado por seu autor
de referéncia, Antonio Carlos Wolkmer (2001), de ‘pluralismo juridico comunitario-
participativo’, a producdo normativa € conquistada e reconquistada pelos sujeitos sociais
excluidos e seus processos de luta. Por esta senda, o direito carrega o status de ferramenta capaz
de romper com o continnum da histdria e “relativizar tudo aquilo que, no lugar de onde
partimos, se entende universalmente como dogma e pauta indiscutivel” (FLORES, 2005).

Com base neste entendimento, delimitamos como limiar teérico-metodologico do
presente estudo, 0s instrumentos e categorias conceituais trazidos pela perspectiva
interdisciplinar e paradigmética do pluralismo juridico latino-americano, referenciada em
Antonio Carlos Wolkmer (2001; 2004; 2010), partindo do argumento descolonial das
construcdes tedricas de Boaventura de Sousa Santos (2003a; 2003b; 2007) e de David Sanchez
Rubio (1999; 2010) acerca de direitos humanos, libertacdo e emancipacéo.

Desta forma, vislumbramos alcangar elementos criticos e dialdgicos (FREIRE, 2009)
para compreender o peculiar espa¢o cosmopolitico de luta do Santuario Tapuya dos Pajés,
buscando atribuir, a sua l6gica emancipatoria, a pertinéncia de sua autoposi¢cdo como sujeito
coletivo de direitos, mediante a criacdo ativa desses mesmos direitos, expressados em sua
retérica de resisténcia, que perpassa pelo movimento Santuério Ndo Se Move.

Através dele, lidamos com os significados, os saberes e a memdria sagrada do Santuério
dos Pajés, a base simbdlica com a qual conduzem sua luta por reconhecimento de direitos,
defendem seus modos de vida, constroem suas aliangcas e transitam por temporalidades

historicas diferentes, afirmando sua espacialidade no ambiente urbano.

Apresentacao dos capitulos

Neste momento, apresentamos o caminho pelo qual optamos para levar a cabo esta
pesquisa. Assim, o primeiro capitulo estabelece alguns ensaios de uma criatividade discursiva,
de dimensdo cosmopolitica, como importante instrumento estratégico de reivindicacdo da
comunidade indigena Santuario Tapuya dos Pajés. Para isso, propomos um deslinde poético do
assunto que desliga-se, momentaneamente, de quaisquer aderéncias racionalizadas pela tarefa
académica, para que possamos revelar os fluxos e refluxos que perpassam entre a simbolizagédo
xamanica e cosmologica do “sagrado” e a retorica discursiva de resisténcia, como uma

alternativa pluralista aos discursos juridicos dominantes dos direitos humanos.
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Partimos da hipdtese de que a poética seja, afinal, uma maneira ou um angulo estratégico
pelo qual o pensamento sagrado pode ser investigado, ja que este é a base essencial dos
processos de construcdo politica do Santuario Tapuya dos Pajés. Através desta poética, a sua
praxis discursiva, especificamente dirigida a sociedade dominante, objetiva um efeito
reivindicativo de resisténcia e emancipacao de sua especificidade social, étnica e cultural.

Na tentativa de tornar esta significagdo mais identificavel com o real, escolhemos
aventar a sacralidade do modo de ser e de habitar indigena, em geral, a partir da sua
metaforicidade e visualidade alegérica da qual fazem uso as “belas falas”’ dos pajés. Para esta
tarefa, tomamos por base a prosa bastante poetizada do autor indigena Kaka Wera Jecupé
(2002), um difusor da meméria sagrada da cultural ancestral dos sabios pajés tapuya e tupi-
guarani.

Aos desdobramentos que estas falas sagradas produzem no campo politico, pela retorica
de resisténcia deste grupo indigena, colacionamos a expressdo de um direito vivo e
constantemente ressignificado pelos povos indigenas, que aproximamos ao sentido artistico do
“habeas asas”, na expressdo do romancista Arthur Martins Cecim (2011). Este “direito”, em
clara aluséo (e contraposi¢do) ao instituto juridico do “habeas corpus” para protecdo da
liberdade fisica e corpérea dos sujeitos individuais, opera com o objetivo de aproximar a
humanidade do humano, ao resgatar a protecao da liberdade metafisica dos sujeitos coletivos
de direito, que passa ao largo da autorepresentacdo do Santuario Tapuya dos Pajés.

O segundo capitulo diz respeito a feicdo tedrica da pesquisa, e carrega consigo um
esboco do pacote epistémico de posturas criticas provenientes de estudos culturais, subalternos
e descoloniais®, que realizam “extensdes ao contrario” (BALDI, 2013, p. 19), trazendo os
movimentos sociais e seus pensadores para dentro da universidade, para repensar as
metodologias das estruturas académico-disciplinares.

Tendo isto como ponto de referéncia, seguimos versando esta segunda parte, na tentativa
de edificacdo de uma agora de referenciais tedrico-metodoldgicos interdisciplinares, que
entendemos ser habil a oferecer um lugar viavel e vivivel, na alegoria do pensamento, para
interpretar, em momento ulterior, as porc¢des apreensiveis da retdrica de resisténcia do Santuario

Tapuya dos Pajés, aventadas e descritas no capitulo seguinte.

7 Assim os indios guaranis denominam as falas sagradas dos pajés. (JECUPE, 2002, p. 9).

& Nos estudos descoloniais, alguns pensadores comegaram a questionar as metodologias que consideravam o
método como universal, abstrato, neutro e “cientifico”, como se este ndo tivesse conotagles sexistas, racistas e
eurocéntricas. Linda Tuhiwai Smith, uma professora maori de educacao indigena, trabalhou algumas dessas ques-
tdes num livro pouco conhecido no pais, chamado Decolonizing methodologies (1999).
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Nele, abordamos a importéancia de desenraizar universalismos epistémicos, descolonizar
o saber, relativizar o ideal de “verdade” e reinventar a producdo do conhecimento. Esta seria a
chave para a abertura material de direitos humanos, que tratamos de problematizar logo depois,
com pressupostos acerca dos processos de emancipacdo e libertacdo que, ao contrario da
assimilacdo e do reformismo, tem como imperativo a elevagédo do humano a novos pedestais de
dignidade.

Nos instantes seguintes, deslocamos a critica ao conceito de direito posto, despertando
nossa atencdo para o pluralismo juridico latino-americano e seus critérios de diferenciacéo
como um movimento de reapropriacdo da norma, ativo e criador, que transfigura os elementos
feitos e imutaveis da imaginagdo juridica, em prol da alteridade, esta “oscilante e mtltipla forma
de ser” (SPIVAK, 1994, p. 188).

Finalmente, passamos ao terceiro capitulo no qual, dentro dos limites da dissertacéo,
apresentamos o material discursivo que foi coletado no decorrer do Gltimo ano por meio de sites
e midias sociais da internet, na forma de falas selecionadas dos sujeitos indigenas, no contexto
do movimento Santuario Ndo Se Move, dentre o periodo que compreende o inicio de sua criagdo
como “grito” de desobediéncia, em meados de 2008, até os diais atuais. O critério tematico de
sua selecdo privilegiou somente os discursos proferidos que relacionam a poética do sagrado a
alguma maneira de pensar a préatica da resisténcia.

A partir desta exposicao, apresentamos uma analise dialégica dos discursos transcritos
e transpostos em trechos para este texto, no intuito de perquirir a respeito de seu espaco de
negociagdo. A intencgdo, aqui, ndo poderia ser outra sendo a de interpretar esses “discursos-
acdo”, a partir do olhar teérico do pluralismo juridico latino-americano, ja que aqueles
primeiros operam como estratégias de subjetivacdo ligadas a resisténcia, as solidariedades
espoliadas e as lutas indigenas, que, a seu turno, fundamentam a existéncia deste ultimo.

Ademais, sabemos que esta dimensao etnopolitica e multicultural resulta decisiva para
que os sujeitos reivindicantes do Santuério Tapuya dos Pajés se reapropriem deste espaco de
“intervalo” discursivo do centro hegeménico, com praticas de representacdes proprias, ainda
gue influenciadas por uma linguagem externa, relacionada a sua histdria especifica de contato
com a sociedade envolvente.

Ao final, esperamos oferecer alguma contribuicdo para o deslinde destas maneiras

hibridas e sincréticas de pensar e fazer resisténcia (CERTEAU, 1994), que também desvelam
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maneiras de habitar, sacralizar e refundar o ethos® (BOURDIEU, 1983) prdprio dos indigenas
do Santuario dos Pajés, que sdo, a0 mesmo tempo, memoria e palimpsesto, aprendizagem e
reacao.

E, como desdobramento, quica, pudéssemos aclarar o elemento nodal que une a fonte
interpretativa do pluralismo juridico latino-americano as peculiaridades da experiéncia do
Santuério Tapuya dos Pajés, ainda que ndo tenhamos aprofundado a relagdo entre ambos.

Em verdade, a dissertacdo que apresentamos a seguir, ndo busca favorecer somente a
presuncdes de razdo cientifica, mas procura servir, de um lado, como nossa lente, mediante a
qual fixamos nossos olhares para a leitura do real e; de outro, como nossa tela, pincelada como
constituicdo de um lugar proprio para realizarmos a arte da fluida e continua interpretacéo
renovada, na medida em que desenhamos 0s contornos estéticos da retdrica de resisténcia do
Santuario Tapuya dos Pajés sobre a mistura de cores das nuances tedricas esposadas. Afinal de
contas, segundo Augusto Boal (2009), a arte nunca é ciéncia, porém, a ciéncia pode ser arte,

quando nela intervém o pensamento sensivel.

® Habitus, ethos e praxis sdo categorias socioldgicas trabalhadas por Pierre Bourdieu, dentre outros pensadores. O
ethos trata-se de um sistema de disposic¢des, produto de interiorizagdo de principios praticos, através do qual um
grupo social organiza os modelos inconscientes que irdo ser 0s pressupostos culturais em estado de poténcia, e se
manifestardo concretamente em suas interpretacdes, de forma sistematica. O ethos opGe-se a ética que é constituida

por um sistema coerente de principios explicativos (KAKU, 2006, p. 139).
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1 ENTRE A POETICA DO SAGRADO E A RETORICA DA
RESISTENCIA: ENSAIOS DE UM DISCURSO COSMOPOLITICO

A expressao reta ndo sonha. [...]

E preciso desformar o mundo:

Tirar da natureza suas naturalidades.
Manoel de Barros

(Livro sobre nada, 1996).

Em meio a naturalidade planejada dos espagos publicos vazios e as auséncias
deliberadas do Plano Piloto, a experiéncia atual do Santuério Tapuya dos Pajés repercute como
um eco unissono que ressoa pelas margens da cidade e aproveita suas formas geométricas ideais
e tracados urbanisticos modernos para reverberar uma voz nativa e ancestral, ha cinco séculos
silenciada.

De acordo com o poeta Manoel de Barros em poema cujos versos epigrafam este
capitulo, ¢ preciso “puxar o alarme do siléncio” e, como um artista, desformar o mundo ao
“trazer para a voz um formato de péassaro” (BARROS, 1996, p. 75). Assim sendo, desde o
aspecto sapiencial, de orientacdes simbolicas, ao aspecto vivencial, de performances praticas,
é possivel identificar no Santuario dos Pajés eixos de significacdo que remetem a essa licao™°.

Vista do ar, Brasilia foi feita de modo a assemelhar-se a um avido a jato. Mas € vista do
nivel do chdo, na transversalidade do olhar, que miramos o “formato de péssaro” na Unica
porcdo de terra habitada por uma comunidade indigena da capital: ao desenvolver uma
simbolizacdo politica complexa e original que se pluraliza nos ideais de libertacdo e
emancipagdo, este grupo desconstrdi os modelos brancos de indianidade, afirmando sua
dignidade Outra.

E como na alegoria sonora, o Santuario dos Pajés traz consigo a voz fronteirica e liminar
que habita, a0 mesmo tempo, o secular, 0 moderno e o profano — representados na figura do
avido de Brasilia — bem como o sagrado, o tradicional e o imanente — revelados pelo lirismo e
maviosidade do passaro de que faz referéncia o metapoemat! de Manoel de Barros.

Antes, no entanto, de levar a cabo o propdsito desta imanéncia alegérica em nosso fluido
inicial de ideias, devemos, primeiramente, postular a sua devida necessidade e pertinéncia para

0 presente texto.

10 «“As Ligdes de R.Q” é o titulo deste poema de Manoel de Barros, escrito em homenagem a Rémulo Quiroga,
pintor boliviano.

1 O termo metapoesia refere-se a uma situagéo de metalinguagem, em que a linguagem faz meng&o a si propria.
Assim, metapoesia é a poesia sobre o prdprio fazer poético.
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1.1 0 COMECO DE UM MUNDO: CAPTURA POETICA DE UM COSMOS

Desde muito antes de a filosofia existir como reflexao explicita, os homens ja vinham
se interrogando sobre questfes acerca do que € o ser e do que € a realidade. Segundo Cornelius
Castoriadis (2002, p. 398), este modo inconscientemente filoséfico do ser humano é, na
verdade, um modo poético, que fornece no imaginario as respostas a estas questdes.

Quic4, seja por esse motivo que os homens permanecam significando e ressignificando
a realidade, produzindo novos infinitos de possiveis, em plena recusa ao estabelecido e ao

hegemonico. Dai trazer a luz o clarividente questionamento de Castoriadis sobre o tema:

Porque ndo poderiamos comegar postulando um sonho, um poema, uma
sinfonia como instancias paradigmaticas da plenitude do Ser, e considerar o
mundo fisico como um modo deficiente do ser — em vez de ver as coisas de
maneira inversa, em vez de ver, no modo imaginario (isto € humano) de
existéncia, um modo de ser deficiente ou secundario? (CASTORIADIS, 2002,
p. 236).

Assim, para a epistemologia moderna, as instancias poéticas (artisticas) e imaginarias
de autocriacdo da experiéncia humana nao sdo passiveis de submissdo a racionalidade
instrumental, porque, quando comparadas ao mundo fisico, aparentam ser deficientes ou
secundarias. No entanto, este autor contraria este entendimento, afirmando que tais instancias
devem pertencer ao lugar do real, pois representam um espaco de producao de novos processos
de compreensdo do mundo e do ser.

Na mesma toada, obtempera Roberto Lyra Filho que, em seus trabalhos de filosofia e
sociologia juridicas, ndo deixa calar a licdo poética, inseparavel companheira da pratica politica.

A partir dela, vé o autor a possibilidade de abrir clareiras para o pensamento critico e sensivel:

Nem se estranhe a invasao poética num discurso juridico e politico — o poeta
é, etimologicamente, o criador, o que faz, ndo o que devaneia; apenas faz com
vista a superagdo das obstrugdes emergentes que os ‘realistas’ cortejam, isto
¢, representa o inconformismo, perante os ‘realistas’, ¢ obedece a ‘utopia’
(LYRA FILHO, 1982, p. 27).
Por esse motivo, antes de mais nada, € preciso elucidar aquilo que compreendemos por
poética e, consequentemente, situar a figura do “poeta” em face aos “realistas”, na esteira do
pensamento de Roberto Lyra Filho.

A palavra “poética” pode ser entendida de muitas maneiras. Inicialmente, e de forma

mais alargada o possivel, vislumbramos este vocabulo na sua forma gramatical substantiva
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feminina, passivel de flexdo no plural: poéticas. Isto porque, assim como leciona Augusto Boal
(1991), ndo ha que se falar em uma Unica poética existente, mas poéticas, pois cada uma diz
respeito a uma sociabilidade. Dai a reflexdo de que toda poética ¢ politica, porque “politicas
sao todas as atividades do homem” (BOAL, 1991, p. 2). Seguindo este raciocinio, o proprio
comportamento que pretende separar a poética da politica, conduzindo-nos ao erro, €, em si,
uma atitude politica.

Deste modo, poética é, acima de tudo, uma arma eficiente, diz este autor. Pode ser
utilizada como instrumento de dominacgédo, mas pode, igualmente, servir para a liberagdo, como
é 0 caso da Poética do Oprimido, ideario trazido por Boal (1991), que consiste no teatro posto
a servico dos oprimidos, como linguagem apta a ser utilizada pelo povo que, na figura de
“espectador”, tenha ou nao este atitudes artisticas, pode assumir o papel de “ator protagénico”,
preparando-se para a acdo real de transformar a sociedade, sem delegar poderes ao
“personagem” para que atue nem para que pense em seu lugar (BOAL, 1991, p. 126).

A partir desta breve anotacdo sobre esta concepcdo de Boal, j& podemos vislumbrar os
contornos de uma poética, pela forma como a concebemos. A Poética do Oprimido €é, assim,
nosso molde norteador para a construcdo do que escolhemos chamar de “poética do sagrado™.
No entanto, se Boal parte do teatro, a presente pesquisa parte da retorica como local de
compreensdo, seja ela falada ou escrita, inserida no que este tedrico denomina de “linguagem
idioma”, que utiliza as palavras como léxico ou vocabulario de constatagdo da realidade
(BOAL, 1991, p. 171).

Cabe salientar, no entanto, que a linguagem presente nos discursos a serem analisados
nem sempre apresenta-se no seu sentido estagnado, segundo o qual, “cada palavra utilizada
possui uma denotacdo’? que é a mesma para todos” (BOAL, 1991, p. 147, grifo nosso).

Longe disso, a retdrica que pretendemos passar em revista possui uma denotacao
coletiva diversa a das velhas palavras do discurso dominante; € uma denotacdo culturalmente
orientada para o transcendente, que ndo vé distincéo entre seu sentido literal e conotativo. Trata-
se de uma linguagem para designar o sagrado indigena; que €, dessarte, uma linguagem
metafisica e, fundamentalmente, poética, que articula o desvelamento e o velamento de

sentidos, renovando e revolucionando o que se diz e como se diz.

12 A denotacéo é o sentido original, literal e impessoal da palavra, sem considerar o seu contexto, tal como aparece
no diciondrio. Ja a conotacdo é o sentido figurado da palavra, que pode apresentar diferentes significados,
dependendo do contexto em que aparece e da interpretacéo que se confere. Conforme Boal, para cada um de nés,
a linguagem apresenta um sentido conotativo diferente. Ja o sentido denotativo é o0 mesmo para todos. (BOAL,
1991, p. 147).
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Ha, portanto, duas principais acepgdes de “poética” que percorrem e permeiam nosso
estudo. A primeira, como substantivo feminino, de sentido mais amplo, pano de fundo desta
dissertacdo, que, a exemplo da Poética do Oprimido de Augusto Boal, entendemos significar
esta forca simbdlica de permanéncia criadora que trabalha na construcdo do real e, mais que
isso, na sua transformag&o, como atitude inevitavelmente politica (BOAL, 1991, p. 41), naquilo
que Marx, em uma das suas Teses sobre Feuerbach deixa bem claro, quando diz: “Os filésofos
sO interpretaram o mundo diferente. O que importa é transforméa-lo” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 535).

A segunda, como expressao adjetiva, diz respeito a uma “luta semantica” pelas palavras
(BOAL, 2009), que entendemaos transparecer uma espécie de arte, ndo no seu sentido tradicional
de “obra de arte” (como produto artistico), mas no sentido de um conhecer nao cientifico,
presente em todos os seus niveis e modalidades, bem como em todos os tipos de cultura, ndo
sendo um recurso exclusivo da literatura, mas que, assim como ela, representa qualquer
manifesta¢ao “que tem a possibilidade de comover, que consegue convulsionar a sensibilidade
permitindo ao leitor enxergar sua propria existéncia e seu vinculo com o mundo” (WARAT,
1988).

Enguanto uma poética— como forma de producéo da vida — aproxima-se de um conjunto
simbdlico de orientacdes coletivas, voltadas para a emancipacgao ou para a dominacao; a dotacao
poética, como sendo a capacidade de interpretacdo da vida de maneira sensivel, esta presente
em cada um de n6s, como artistas/poetas que somos todos.

Assim, temos que o sentir poético é um dever cotidiano dos homens de intervir na
realidade denotativa estabelecida e dominante das palavras e, consequentemente, propor novos
mundos de sentido, quando, sobre determinado assunto, a ciéncia ndo tem resposta precisa ou
saber inquestionavel. A partir dai, abre-se o caminho para interpretaces poéticas. E como
conclui Augusto Boal: “temos o0 dever da poesia e os direitos da imaginacdo. Sabemos sem
saber, e provamos sem provas — apenas razdo, simbdlica e sensivel” (BOAL, 2009, p. 114).

Desse modo, acreditamos que o pensar poético, desde o mais erudito ao mais popular,
esta presente ndo apenas na producdo literaria, em prosa ou em verso (poema), ficcional ou néo,
de género lirico, dramatico ou épico, mas também e, principalmente, nas oratérias cotidianas,
meramente verbalizadas ou registradas pela escrita (na forma de literaturas), desde folclores e
mitos a motes e chistes, podendo aparecer, como exemplifica o professor Antonio Candido
(2004), em anedotas, causos, historias em quadrinho, noticiérios policiais, can¢des populares,

modas de viola, sambas carnavalescos, enfim, em qualquer expressividade na qual o homem,
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do analfabeto ou mais letrado, “pode vivenciar a experiéncia de um mundo de liberdade, além
da necessidade” (LEMINSKI, 2011, p. 87).

Nesta senda, o pensar poético faz surgir novos objetos no mundo; objetos que
signifiquem a capacidade da gente de produzir mundos novos. Ademais, amplia nosso
repertorio, com formas novas, aptas a expressar novos contetidos (SBIZERA, 2013, p. 158).

No que concerne a pesquisa académica, a verve poética ndo apenas torna o pesquisador
mais apto a lidar com sua prépria realidade — que envolve a deficitaria e inexata operacdo da
‘tradugdo’!® —, como, mais que isso, instiga um senso de alteridade e sensibilidade fundamental
para o despertar de uma visdo critica liberadora e renovadora, capaz de recriar €, como sugere
Manoel de Barros, “transver o mundo” que o cerca.

Além disso, devemos estar cientes que as relacdes sociais no mundo pluricultural e
interétnico — feitas de incertezas e incessantes transformacdes — estdo sempre permeadas pelo
apelo poético, na medida em que, no género poético, assim como nos inimeros outros géneros
que existem em uma cultura, “j& hd todo um universo de comentarios sobre a vida, o mundo,
tempo, espaco, estatica e movimento que transcendem de muito qualquer tentativa de retalhar
em fatias a experiéncia vivida” (RAMOS, 1990, p.141).

Em outras palavras, a proposta poética favorece o pensar holistico, aspecto significativo
da cosmovisdo indigena que nos comprometemos a deslindar. Segundo a licdo de Alcida Rita
Ramos (1990), este pensar ndo separa esferas da vida, sejam elas mitos, histéria, politica ou o
que for. A autora expde que este universo holistico, indiferenciado e semanticamente

amalgamado, é um mundo conceitual radicalmente diferente do nosso e, por isto, afirma:

O modo indigena de pensar, naquilo em que nos é possivel capta-lo, revelado
no que nés, ndo eles, chamamos de mitos, narrativas, etc., desafia os habitos
de compartimentalizagdo que a antropologia herdou juntamente com as
premissas do racionalismo e do empiricismo da ciéncia ocidental (RAMOS,
1990, p. 141).

Por conseguinte, esses modos holisticos de consciéncia ndo se encontram apenas em
géneros narrativos e miticos; aparecem também nos géneros poéticos e rituais que estdo, por
sua vez, estreitamente relacionados aos discursos mais prosaicos, como a oratéria politica
(HILL, 2002, p. 347). Em verdade, a passagem de um género a outro, no campo simbolico da
consciéncia social indigena, ocorre sem se transpor fronteiras definidas, simplesmente porque
estas ndo existem (RAMOQOS, 1990, p.140).

13 Na presente dissertagdo, mister é o reconhecimento de nosso arriscado papel de tradutores, impondo nossos
préprios termos e interpretagdes no desvelamento de camadas de significado acerca de um contexto real, original.
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No entanto, a racionalizacdo da nossa retorica disciplinar fragmenta esta realidade em
partes, na necessidade de organiza-la em categorias familiares, as quais correm o risco de
permanecerem fixadas em compartimentos rigidos, rapidamente exauridos por nossa logica
analitica.

Desta maneira, a linguagem poética, em sua funcéo cognitiva e interdisciplinar, realiza
a desconstrucdo do que ja esta dado e estabelecido pela razdo dominante e nos leva a abrir 0
pensado para o por pensar. E o que afirma Herbert Marcuse, em sua obra mais célebre A
ideologia da sociedade industrial: o homem unidimensional (1982), quando destaca o

compromisso inevitavel da linguagem poética para a grande tarefa do pensamento:

[...] Assim, a linguagem poética fala do que é deste mundo, do que € visivel,
tangivel, audivel no homem e na natureza — e do que ndo é visto, tocado,
ouvido. Criando e movendo-se num meio que apresenta o ausente, a
linguagem poética é uma linguagem de cognicdo — mas uma linguagem que
subverte o positivo (MARCUSE, 1982, p.78).

Mais adiante, o autor acrescenta: “nomear as ‘coisas que sao ausentes’ ¢ quebrar o
encanto das coisas que ndo 0 sao; mais ainda, € a invasdo da ordem das coisas estabelecidas por
outra diferente — le commencement d’un monde'*> (MARCUSE, 1982, p. 79). Dai dizermos
que, através dos contetidos transcendentes da linguagem prosaica, a linguagem poética expressa
esta outra ordem que confere o ser e o sentido daquilo que, ainda que destituido de si, assedia
0 universo estabelecido da palavra, tornando possivel uma outra orientagdo: 0 comeco de um
outro mundo.

Por tudo isso, apostamos na abordagem poética como 0 nosso ponto de partida para, s6
entdo, seguirmos rumo as paragens teoricas, de abertura pluralista. Veremos que, neste caso, a
tessitura poética auxilia-nos a problematizar os processos de construcao politico-simbdlica do
grupo indigena Santuario dos Pajés dentro de seu contexto intercultural definido; ndo porque
ela estabeleca, aqui, relacéo entre o real e o simbolico, nem pela significacéo prdpria do sensivel
que esta possa oferecer, mas porque se propde, ela propria, a subverter a estrutura
preestabelecida do significado, rejeitando sua regra unificadora e oferecendo novas estratégias
de “tradug@o” ou re-semantizagéo.

Liberados de quaisquer pretensbes de imponéncia, esperamos que, com todas as

limitagdes presentes, a proposta poética inicialmente elegida seja considerada pelo provavel

4 Tradugdo livre: “o comego de um mundo”.
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leitor, a0 menos, como uma possibilidade de encontro e didlogo, para além do distanciamento

estéril das ortodoxias epistemologicas. Vamos a ela.

1.2. METAFORAS RITUAIS DA “AVE-ALMA”: EM BUSCA DE UMA POETICA DO
SAGRADO DESDE A BELA LINGUAGEM DOS PAJES

Este topico é dedicado a compreensdo de elaboracdes simbdlicas de uma situacéo
existencial especifica, um modo sacralizado de ser e ver o mundo, proprio das cosmologias
indigenas. Para isso, a analise que agora apresentamos diz respeito a uma “poética do sagrado”,
tracada a partir do recurso figurativo do “passaro”, com o qual flertamos desde o inicio.

Assim, os versos de Manoel de Barros encontram a escrita do indigena Kaka Wera
Jecupé, em seu romance Oré Awé Rooiru’a Ma - Todas as vezes que dissemos adeus (2002),
nosso principal referencial poético para desenvolver o tema do sagrado.

Obviamente, ha muitas razfes para isso e a primeira delas, podemos dizer que refere-se
a origem étnica de Kaka Wera Jecupé e a sua trajetoria politica. Terapeuta da linguagem dos
pajés, escritor e conferencista, Kaka € filho de pais tapuya, mesma ancestralidade sentida pelo
Santuério dos Pajés. Nasceu, contudo, na aldeia guarani Morro da Saudade, na periferia sul de
Sao Paulo, e assim como os indigenas nascidos e crescidos no Santuario dos Pajés, aprendeu a
lingua e cultura de pedra e aco da chamada metropole, motivo para que mergulhasse ainda mais
em suas raizes indigenas.

Foi iniciado por seu padrinho guarani “Tiramae Tuja, o antigo” (2002, p. 19), um pajé
centenario, que o apresentou as falas sagradas da sua cultura. Desde entdo, Kaka trabalha com
o aprendizado transmitido por ensinamentos de grandes pajés, no sentido de fortalecer o espirito
cultural e ancestral indigena, tendo se tornado um especialista em difusdo de valores sagrados,
através dos seus livros, e da medicina indigena, ensinando a cura através das ervas medicinais.
Como professor de cultura de paz e valores humanos, Kaka se autodenomina um ‘“‘guerreiro
sem armas” ou, como prefere, um txucarramae'®; e como pajé, sinaliza aquele que emite “a bela
linguagem”, ndo no sentido da retorica, mas no sentido de “falar com o corag¢do”, unindo
linguagem e ser em uma so6 coisa (ASSUNCAO, 1999).

E desnecessario dizer que o papel ativo de Wera Jecupé no palco interétnico, como ator

protagonista em sua prépria dramaturgia, — aos moldes do Teatro do Oprimido, de Augusto

15 No texto “Eu sou Kaka Wera Jecupé”, extraido de sua obra A terra dos mil povos (1998), o autor esclarece que
apenas apresenta-se como Txukarramde pelo fato de se considerar um “guerreiro sem armas”. Nada tem a ver,
porém, com os Txukarramde presentes hoje no Alto Xingu, que sdo da familia kayapd (JECUPE, 1998, p. 12).
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Boal (1991), — da-nos acesso a um rico universo de significados, ndo somente acerca da ciéncia
espiritual da mata, mas, também, diz-nos bastante sobre a sua atividade politica, o que, a seu
turno, assemelha-se ao historico de resgate e valorizacdo da cosmologia indigena acumulado
pela comunidade tapuya do Santuério dos Pajés.

De fato, a multivocalidade da situacdo étnica, historica, politica e cosmolégica deste
autor indigena acabou por se tornar o primeiro motivo de nossa cuidadosa atencao. J& a segunda
razdo € de ordem epistémica, por sua forma de reorientacdo de paradigmas. Nesse sentido, a
prosa poética de Wera Jecupé liberta-se das condicdes rigidas dos signos linguisticos brancos,
ao utilizar-se dos mesmos para, entdo, escrever sua literatura segundo seus proprios paradigmas,
cunhando o que, para nés, ndo-indios, parecem tratar, tdo somente, de belas elaboracoes
metaforicas e metonimicas do real, mas que, para o autor indigena, trata de seu proprio espirito,
n&o representado, mas presentificado'® ali naquelas “almas-palavras” tragadas no papel.

E 0 que deixa patente o narrador/autor desta obra, de cariz autobiografico, quando logo

no inicio de sua apresentacdo enuncia:

Ofereco a sabedoria milenar da tribo, embora ela ndo esteja toda aqui, como
troca do conhecimento que de vds recebi. Comi de vosso cérebro; agora,
como manda a tradicao, oferego o meu espirito. Esse mesmo que navega
no siléncio das palavras, pois ele comporta essa sabedoria que nado é
minha. E nossa. E aqui deve ser repartida, trocada. Assim diz a lei dos povos
da floresta (JECUPE, 2002, p. 17, grifo nosso).

E, se 0 conhecimento é uma forma de poder, como diz-nos Ramos (1990, p. 129),
metamorfosear o conhecimento xamanico, veiculado pela oralidade, em conhecimento textual,
passa a ser, para os indios, um forte instrumento na luta indigena contra o poder hegemonico
do pensamento ocidental.

Ancorados nestas razdes, exploraremos, enfim, a pintura poética do sagrado na obra de
Wera Jecupé, tingida na imagem “alada” da existéncia, pelo que o autor denomina de “voo” do
espirito. Destarte, como bem escreve o autor, a “grande Vida” é composta, fundamentalmente,

por “musica, danga € voo”, a comegar:

Quando Pai e Mé&e abragam o0 abrago de criar. Quando dois viram um. No
abraco do “fogo-amor”, recomeca a magia do desdobrar da semente: vira

16 0O verbo presentificar é utilizado por Nadia Farage (2002) em seu artigo sobre as praticas retéricas dos
Wapishana, para quem “a encantagao ¢ literalmente manifestagdo da alma/palavra e assim sendo, ndo representa,
mas presentifica” (FARAGE, 2002, p. 523). Neste contexto, presentificar provém de uma equagdo em que 0
enunciado torna presente o enunciador, isto é, manifesta sua presenca, fazendo coincidir o tempo da enunciagdo
ao tempo do enunciado; ao passo que representar ndo chega a tanto, apenas simboliza, reproduz a figura do
enunciador.
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musica, vira danca, vira voo e passa a caminhar pelo chdo da vida terrena
(JECUPE, 2002, p. 21, grifo nosso).

Eis, entdo, segundo a vivéncia indigena que se faz escrita, “o voo” como parte da
esséncia entonada do ser indigena, fonte e fim de sua forga; a experiéncia sagrada da “ave-
alma” no Mundo (2002, p. 39). Assim, “o voo” do espirito irrompe liberto e se desdobra em
continuacdo da grande Vida. Nas palavras do autor €, ao mesmo tempo, “a danga” que instaura
e potencializa a existéncia e “a musica” que nomeia a alma. E qualquer coisa que, ap6s lances
e relances de asas, encontra a propria identidade, desdobrando-se encarnada em “vida-imagem”
(JECUPE, 2002, p. 22).

Mais adiante, a narrativa de Kaka Wera recria, no capitulo chamado “O ato da danga”,
alguns cantos sagrados entoados nas dancas de seus parentes indigenas. Um trecho do canto
nhandeva durante o jeroky guarani®’ diz: “[...] E por isso que vocé pronunciara as palavras
sagradas,/ as palavras-canto, para a musica-danca-voo que eu sou do que vocé é”
(JECUPE, 2002, p. 99, grifo nosso). Em outra ocasido, tocando o mbaracé (chocalho), o

narrador canta:

E houve, por todos aqueles da primeira terra,/ acesso ao que ndo € destinado a
imperfeicdo,/ aqueles que ndo se perderam, sendo musica,/ aqueles que nédo se
perderam, sendo voo,/ aqueles que ndo se perderam, sendo danca,/ agqueles
gue, passando por musica, danca, voo,/ ndo perderam o belo saber./
Aqueles que ndo esqueceram o que sdo” (JECUPE, 2002, p. 101).

Perguntemo-nos, inicialmente, acerca do que permite desvelar a area semantica do
sagrado, ampliando seu horizonte de significado. Certamente, as construcdes hifenizadas, a
partir de elementos lexicais existentes, formando substantivos compostos, como, por exemplo,
“vida-imagem”, “fogo-amor”, ‘“palavras-canto” e “ave-alma”, permitem ao autor criar
neologismos de sentido'® com transposicdes metafdricas capazes de captar a esséncia holistica
e cosmologica da fala indigena.

Mas, afinal, o que poderiamos inferir do saber sagrado indigena de ser “musica, danga
e voo”? E claro que, ainda que aprofundassemos nesta analise — 0 que ndo configura 0 nosso
objetivo nesta dissertacdo — jamais esgotariamos a questdo em sua multiplicidade. No entanto,

com a leitura dos trechos acima, podemos concluir que fazem parte da esséncia de um todo, em

170 jeroky ou purahéi é um ritual xamanistico dos povos guarani, realizado cotidianamente depois do por-do-sol
e que idealmente se estende até o nascer do sol, em que 0 xama, a xama ou seus ajudantes conduzem repertdrios
musicais e dangas, com a execu¢do do mbaraka, um tipo de chocalho (MONTARDO, 2002).

18 Os neologismos de sentido, ou conceitual, sdo definidos pelo aparecimento de uma significagdo nova no &mbito
de um mesmo segmento fonoldgico (RENAULT-LESCURE, 2002, p. 97).
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uma interligacdo subjacente e intrinseca com a consciéncia indigena. “Musica, danga e voo”
apresentam o ser a0 mundo como uma assinatura, uma identidade. Um gesto indigena do
espirito para a matéria, a fim de que néo se perca a qualidade da natureza de que descendem.

Assim sendo, ao isolar os elementos de motivacao destes trés momentos transcendentes
para a cosmogonia indigena, precisamos recorrer as licdes do proprio autor que, em entrevista
denominada “500 anos de desencontros ” (ASSUNCAO, 1999), conta que o indio entende o ser
como um som habitado, isto €, um tom de uma grande musica cosmica, regida por um grande
espirito criador, o qual o chamam de Namandu-ru-eté, ou Tupd, que significa “o som que se
expande”. Compreende, também, que a danca entonada de cada um afina o seu ritmo com a
Mée Terra, o que alinharia nosso estar no mundo e, consequentemente, nosso lugar nele, o
nanderekd. Finalmente, o saber de ser voo, “guiado pelos olhos da aguia” (JECUPE, 2002, p.
115), significa para o indigena uma orientacdo do seu conhecimento. Assim como um passaro
adornado que desenha seus voos no céu, nenhum voo do espirito € gratuito, e nenhum pouso é
em véo, devendo estar sempre em comum acordo com a Méae Terra (JECUPE, 1998, p. 98).

Logo, os trés niveis de abstracdo, nestes termos, denotam, portanto, entonacdes do ser
orientadas pelo saber sagrado ou “belo saber”. Sobretudo, sdo por¢cdes de um “saber ser”
indigena que ndo pode se perder no esquecimento, sob pena de restar perdida a prépria alma
guerreira, que passa a vagar como mera imagem do que poderia ter sido (JECUPE, 2002, p.
115).

Particularmente, a expressao cosmopoética do voo, bem alargada em suas coordenadas
cosmoldgicas, ilustra uma modalidade intensa de existéncia sacralizada. No entanto, ao olhar
profanador da sociedade moderna, parece tratar-se, tdo somente, de uma experiéncia ausente e,
portanto, dificil de ser aceita, na medida em que seu mecanismo simbolico e semantico
configura os termos do insondavel, do indizivel.

Parece claro que, retomando Marcuse, 0 homem unidimensional®® do qual faz
referéncia, cristalizado na modernidade absoluta e univoca, experimente um certo mal-estar
diante de inumeras manifestaces do sagrado por ndo compreender que, para certos grupos
humanos, “o sagrado equivale a realidade por exceléncia” (ELIADE, 1999, p. 26-27).

Assim, cabe focalizar que este tipo de sociedade que se reproduz por meio da

concorréncia econdmica mantém a crenca de que o real — 0 que existe realmente — seja

1% Na sua obra A ideologia da sociedade industrial (1982), o tedrico Herbert Marcuse critica a
unidimensionalizacdo aparentemente hegemdnica da sociedade contempordnea que impossibilita o
posicionamento critico e sensivel. Segundo Marcuse, a organizacdo da nossa sociedade assenta no pensamento e
nos comportamentos unidimensionais que acabam por reduzir o homem a sua funcéo.
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racional® e, ainda, que essa racionalidade seja um mero instrumento?! formal do aparato
produtivo (MARCUSE, 1982, p. 88). O progresso técnico € introjetado de tal maneira que
promove a consolidagdo de uma razao instrumental “incapaz de distinguir e elevar o mundo
espiritual-animico, nos termos de esfera de valores autébnoma, em relagdo a civilizagdo”
(MARCUSE, 1997, p. 95-96).

Para melhor compreender esta questdo, é especialmente digno de mencéo o estudo
desenvolvido pelo filosofo Mircea Eliade, que chama a atencdo para o fato de que estas duas
situacOes existenciais ou modalidades de ser no mundo — o sagrado e o profano — assumidas
pelo homem ao longo de sua histéria, dependem das diferentes posi¢des que este conquistou no
Cosmos (ELIADE, 1999, p. 29).

Mircea Eliade, ao longo de sua obra O sagrado e o profano: a esséncia das religides,
esclarece que o Cosmos representa o mundo, mais precisamente, “o nosso mundo™: € o territorio
habitado que se opde ao espaco desconhecido e indeterminado que o cerca. O Cosmos é um
universo existencial no interior do qual o sagrado ja se manifestou. Assim sendo, toda a
Natureza é susceptivel de revelar-se como sacralidade cosmica (ELIADE, 1999, p. 25).

Por essa razdo, Eliade destaca que o homem das sociedades “tradicionais”?%, em suas
maltiplas variagdes culturais, € um homo religiosus, cuja experiéncia traduz a construcao de
um espaco sagrado qualitativamente diferente do espaco profano que se estende para além de

suas fronteiras:

Medir-se-4 o precipicio que separa as duas modalidades de experiéncia —
sagrada ou profana — lendo as descrigdes concernentes ao espago sagrado e a
construcdo ritual da morada humana, ou as variagdes da experiéncia religiosa
do Tempo, ou as relagdes do homem religioso com a Natureza e 0 mundo dos
utensilios, ou a consagracdo da propria vida humana, a sacralidade de que
podem ser carregadas as suas fungfes vitais (alimentacdo, sexualidade,
trabalho, etc.) (ELIADE, 1999, p. 28).

20 Para a sociedade industrial, ser racional é consumir e identificar-se necessariamente com o que lhe é imposto
para consumo. Por conseguinte, seus individuos atomizados “se reconhecem em suas mercadorias; encontram sua
alma em seu automdvel, aparelhos hi-fi, casa em patamares, utensilios de cozinha” (MARCUSE, 1982, p. 29).

2L A nogdo de “razio instrumental” é postulada por Adorno e Horkheimer (2006) como fonte da reificacéo e da
alienacdo, isto é, a vontade de dominagdo/manipulagdo tecnoldgica que funciona como uma espécie de a priori da
totalidade da histdria humana.

22 Aqui, o termo “sociedades tradicionais” substitui as expressdes “sociedades arcaicas” ou “populagdes
primitivas” utilizados por Mircea Eliade (1999) ao longo de sua obra, uma vez que o autor ndo se refere apenas
aos povos nativos e originarios, mas também cita outros exemplos como os Mesopotamios, Indianos, Chineses,
etc. Para nos, a palavra “tradicional” vem acompanhada de aspas pois ndo queremos, com isso, ratificar o
maniqueismo das antinomias que habitualmente esterilizam a cultura indigena, com ideias de “assimilagéo versus
resisténcia, aculturacao versus tradigdo, manipulacdo versus autenticidade” (ALBERT, 2002, p. 263). No presente
trabalho, portanto, “sociedades tradicionais” seria o equivalente de “sociedades indigenas™.
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Em boa verdade, poderiamos mesmo dizer que, muito além de um fenémeno simbolico
que se espelha por neologismos semanticos, “o voo primeiro” ¢, em sua profundidade
propriamente metafisica e mitoldgica, a primeira comunhdo com o sagrado. Como ja foi dito,
trata-se de uma ida inviolavel a fazer mundo sobre as coisas e a fiar o “formato de passaro” na
homogeneidade do tecido profano da sociedade.

Por tal motivo, 0 voo metafisico com seu emaranhado de significacbes é uma
experiéncia do vivido, sendo reelaborado pelos indigenas segundo seus préprios valores e
interesses. Em um mesmo “vértice de asas”, temos, de um lado, um elemento de cultura que os
mesmos qualificam como efetivamente seu e, de outro, um direito étnico que realizam como

mecanismo de afirmacdo identitaria.

1.3. O “HABEAS ASAS” DE UMA REVOADA GUERREIRA: A RETORICA DA
RESISTENCIA NO ESPACO PROFANO DA CIDADE

A convergéncia do discurso étnico e do saber cosmoldgico é um ponto-chave para a
compreensdo de todo o fio condutor tedrico de abertura pluralista que margeia nossa analise,
pois auxilia o entendimento daquilo que, na condicdo de fala, entendemos se tratar de uma
retdrica da resisténcia.

Talvez, e esta € nossa hipoOtese acerca de como opera a luta por direitos no espaco
discursivo do Santuario Tapuya dos Pajés, a retdrica da resisténcia compreenderia 0 processo
complexo de legitimidade cosmoldgica do real, em que saberes sagrados — a exemplo do saber
“de ser belo voo” (JECUPE, 2002, p. 101) — s3o articulados a etnopolitica discursiva indigena,
com o intuito de gerar “um campo de negociagdo interétnica em que o discurso colonial possa
ser contornado ou subvertido” (ALBERT, 2002, p. 241).

E nesse sentido que o discurso étnico se legitima fazendo referéncias ao saber
cosmoldgico, e este, por sua vez, reconstrdi a sua coeréncia a luz daquele. Juntas, a poética do
sagrado submetida ao crivo da experiéncia do vivido e a retorica da resisténcia, ocorrendo
em discurso, sdo as duas faces interdependentes de um mesmo processo de construgao
simbolica da histéria imediata, por meio de procedimentos e estratégias politicas que
configuram propriamente a dimens&o real das iniciativas desta comunidade indigena como um
poder constituinte de direitos humanos, a luz do pluralismo juridico de nascente latino-

americana, que adiante pretendemos deslindar.
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Reconhegamos, pois, como bem observa o antropdlogo Bruce Albert, o seguinte
melindre: “se o discurso politico indigena se limitar a mera reprodugdo de categorias brancas,
ele se reduziria a uma retorica oca; se, por outro lado, ele permanecer no ambito exclusivo da
cosmologia, ndo escapara do solipsismo cultural” (ALBERT, 2002, p. 242).

Isto significa que tanto em um caso como no outro, a falta de articulagdo desses dois
registros (as coordenadas cosmolodgicas de sua tradigdo e os quadros discursivos das categorias
brancas de etnificacdo — “territorio”, “cultura”, “meio ambiente”) poderia resultar em um
fracasso politico da luta cotidiana das coletividades indigenas.

Precisamente, sdo esses efeitos de interacdo que ddo ao discurso politico indigena do
movimento Santuario Ndo Se Move um interesse interpretativo especial, a ser contemplado
mais adiante por esta dissertacéo.

N&o obstante, seguimos caminhando em uma direcdo bem diferente daquelas anélises
que, ao isolar determinados dominios ou institui¢ces nativas, acolhem uma polarizacéo entre
“tradicional” e “moderno”. Ao contrario, adotamos como ponto de partida “a situagdo de
pluralismo cultural” (plural cultural situations) de que fala Fredrik Barth (POUTIGNAT,
STREIFF-FENART, 1998, p. 72; BARTH, 1982, p. 79), na qual o indigena do Santuario dos
Pajés interage com outros atores e culturas, dentro e fora da comunidade, tendo que conhecer
algo sobre as culturas coexistentes, “das quais se apropriam e utilizam de modo diverso,
distinto inclusive das significacdes estabelecidas naqueles contextos” (OLIVEIRA, 2002, p.
278, grifo nosso).

Em suma, a situacdo de pluralismo cultural, ndo desqualifica o potencial sagrado da
experiéncia do Santuario Tapuya dos Pajés, ao contrario, o fortalece, porque “¢ a fronteira
étnica que define o grupo e ndo a matéria cultural que ela abrange” (POUTIGNAT, STREIFF-
FENART, 1998, p. 195). Desta arte, os tracos culturais que demarcam a fronteira podem
mudar, e as caracteristicas culturais de seus membros podem se transformar, mas a continua
dicotomizacdo entre membros e ndo-membros permite-nos especificar a natureza desta
continuidade e investigar os modos especificos pelos quais a cultura dos seus membros se
transforma (SAHLINS, 1997, p. 126).

Segundo Barth, o contetido cultural desta dicotomia étnica parece ser de duas ordens: a
primeira, de orientagdes de valores fundamentais (como a relagdo do homem com o Cosmos)
e, a segunda, de sinais ou signos manifestos (lingua, moradia, vestuario). Dai dizermos que, ja
ao mirar da primeira ordem, é possivel notar neste grupo indigena orientacdes cosmoldgicas

que vao de encontro com os valores dos ndo-membros, fazendo subsistir a fronteira étnica entre
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ambos, que representa um ponto de fissura, uma rotura na homogeneidade do espaco profano
de Brasilia.

Antes de mais nada, a guisa de esclarecimento, precisamos entender porque
consideramos 0 espaco urbano, neste caso, a cidade de Brasilia, uma experiéncia profana que
recusa a sacralidade do Mundo. Para isso, é importante reconhecer, como afirma Eliade, que a

existéncia profana jamais se encontra no estado puro:

Seja qual for o grau da des-sacralizacdo do mundo a que tenha chegado, 0
homem que optou por uma vida profana ndo consegue abolir completamente
0 comportamento religioso. [...] ver-se-& que até a existéncia mais des-
sacralizada conserva ainda tragos de uma valorizagdo religiosa do mundo
(ELIADE, 1999, p. 37).

Tendo em vista esta afirmacdo, o autor compara as duas experiéncias em questdo
lembrando que a revelagao de um espago sagrado permite que se obtenha um “ponto fixo”, que
confere, portanto, a orientacdo na homogeneidade caotica. O “ponto fixo” funda o mundo para
o0 viver realmente. Em contrapartida, a experiéncia profana mantém a relatividade do espaco:
“ja ndo ¢ possivel nenhuma verdadeira orientagdo, porque o ‘ponto fixo’ ja ndo goza de um
estatuto ontolégico Unico; aparece e reaparece segundo as necessidades diarias” (ELIADE,
1999, p. 38, grifo do autor).

Neste caso, ja ndo ha mais Mundo, ha apenas fragmentos de um Universo fracionado,
que Eliade denomina como sendo “uma massa amorfa de uma infinidade de ‘lugares’ mais ou
menos neutros onde o homem se move” (1999, p. 38), compelido pelas obrigagdes de toda a
existéncia integrada numa sociedade industrial.

Ocorre que, nesta experiéncia do espaco profano, ainda intervém valores que, de algum
modo, se assemelham a ndo-homogeneidade especifica da experiéncia religiosa do espaco. Sao,
por exemplo, espacos privilegiados, qualitativamente diferentes dos outros: “lugares sagrados”
de cada Universo privado, como se neles o ser ndo-religioso experimentasse a revelacdo de
outra realidade, diferente daquela que participa pela sua existéncia cotidiana.

Em Brasilia, a “cidade-monumento”, estes lugares poderiam ser tantos quantas sao suas
construgdes arquitetonicas, setorizadas no Plano Piloto, somadas ainda aos zoneamentos
segregados nas cidades-satélites, as chamadas “invasdes”. Tanto para o burocrata de classe
meédia do centro urbano, como para o operario que vive nos “nucleos-dormitorios”, os “lugares
sagrados” estdo associados as suas proprias experiéncias individuais. Ainda que tenham
comportamentos religiosos, frequentem templos ou igrejas, cultos ou celebrac6es, ambos fazem

parte de uma nova situagdo existencial em que o homem faz-se a si préprio, como Unico sujeito
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agente da historia, ndo aceitando nenhum modelo de humanidade fora da condi¢cdo humana
(ELIADE, 1999, p. 210).

Dito por outras palavras, 0 homem da sociedade moderna, mesmo caminhando por
esferas de religiosidade, se dessacraliza e dessacraliza 0 mundo, desmitificando sua existéncia,
como se a sua liberdade dependesse disso. Para dispor de um Mundo para si, 0 homem do
Ocidente recusou todo o apelo a transcendéncia ou, na linguagem poética, ao “habeas asas”,
expressao que tomamos emprestada da obra literaria de Arthur Cecim (2011) sobre o tema da
irmandade entre a carne e o espirito.

Em seu romance Habeas asas, sertdo de céu! (2011), Arthur Martins Cecim, faz alusdo
ao instituto juridico do habeas corpus, ao lancar mao da expressao “habeas asas” para fazer jus
ao espaco em que a prosa poética se desenvolve, pois seu desenrolar ocorre do ponto de vista
do céu, habitat natural de seus personagens principais, 0s quais, embora se parecam com 0S

humanos, sdo, na verdade, passaros:

Voavamos em circulos ciclos. Lembro-me que no dia que Vildo se engatou
nas impias, voamos em circulos o haver de nds ao bel levar do vento em
sagradas constatacdes das levezas da terra era vertigem que rodopidvamos uns
ao redor dos outros revelando a palavra resvalando as hierarquias [...]
(CECIM, 2011, p. 70-71).

E certo que ndo sdo péssaros quaisquer. Voando pelo sertdo dos ares, sobre telhados
esquecidos, os passaros da obra de Cecim sdo aqueles por n6s conhecidos como os anunciadores
da morte. S&o abutres, urubus. Contudo, ndo nos deixemos levar pelo mal-estar que este fato
nos provoca, posto que, assim como 0s homens, estes personagens ampliados em mundos e
veredas nos revelam mais que o chdo mundano, anunciando uma cidade do alto, uma terra que
é a de cima. E, nesse sentido, aproximam-se de nossa compreensdo alegérica do Cosmos
sagrado. Desta prosa que é, também, poesia, aproveitamos a visdo campeada da alma que se
quer instituto, que se faz direito: “¢ a danga das asas livres [...]/ é a danca dos habeas asas!”
(CECIM, 2011, p. 145).

Para além da liberdade fisica de ir e vir, este ¢ um direito de “abar liberto” (CECIM,
2011, p. 79) em seu modo de ser, saber, fazer, habitar e exercer sua consciéncia sacralizada na
situacdo de pluralismo cultural. Neste passo, aplica-se a uma dimensdo intrinseca das
dignidades coletivas indigenas que tentam reivindicar espagos de reconhecimento, mas que sdo
desconsideradas pelo preconceito ontoldgico de juristas e intelectuais que insistem em pensar
manifestacdes humanas partindo de um aspecto estritamente formalista, normativista, pos-

violatorio, institucional, legalista e delegatorio.



40

Assim, € imperiosa a afirmacdo de Boaventura de Sousa Santos (2013, p. 98), que dentre
as diferentes dimensdes de injustica global constitutiva da ordem imperial, destaca a injustica
cognitiva (incluindo a injustica epistémica, racial, sexual e religiosa) como produto das
concepgdes e praticas dominantes dos direitos humanos: “ndo pelos seus pressupostos
ocidentais, mas pelo modo universal como, com base neles, se constroem pretensdes universais
abstratas” (SANTOS, 2013, p. 98).

De maneira oposta a esta pratica universalizante, a obra de Cecim (2011) confronta esta
injustica cognitiva no nivel da interpretagdo, mediante a alternativa do “habeas asas”,
reveladora de paradigmas culturais, formas de racionalidades e principios éticos distintos,
identificados em seus personagens que, muito embora sejam passaros e, em particular, abutres,
sdo humanizados até mesmo no sentido de pertencerem a uma sorte de passaros peculiarmente
marginal, secularizada pela imagem consumada do intoleravel, do repugnante, ja explorada,
inclusive, por Franz Kafka (2005) em um de seus contos.

Enfim, o “habeas asas” do romance de Cecim € a expressao de uma via que nos leva,
passando por verdades que sdo somente paragens, até um espago de vida onde “ter alma € voar”.
Numa alusdo a célebre construcao poética de Fernando Pessoa, o romancista assevera: “Voar e
sertanear € preciso, viver ndo € preciso” (CECIM, 2011, p. 265).

Logo, a experiéncia do espago sagrado do Santuério Tapuya dos Pajés — e aqui nao
estamos falando de espaco fisico ou geografico, mas sim existencial — néo pode ser tomada
apenas pela forma retorica de sua autorreferéncia elegida, como o proprio nome diz, um
“santuario”, cuja etimologia da palavra vem do latim sanctuarium e significa local sagrado.
Tampouco, pode ter a sacralidade de seu modo de ser descartada pelo fato de que seu quadro
interativo, ou “situagdo historica” como designado em Oliveira (1988, p.57-9), esteja,
contextualmente, inserido no espa¢o urbanita moderno.

Como ja foi dito, todo este processo de sacralizacdo do espaco opera com uma légica
especifica e dentro de um certo cdédigo cultural e que equivale, para o agente coletivo, a
fundacdo ontolégica do Mundo: “¢ buscar mundo onde ele ndo ¢ mais mundo, € procurar mundo
onde ele ja volta a ser pais, ja volta a ser sertdo, ja volta ser vilarejo, ja volta a ser sombra”
(CECIM, 2011, p. 262).

Sem duvida, o mundo em si — sem a reflex&o e a descri¢éo que fazem os grupos humanos
—ndo pode sé-lo. Parafraseando Mircea Eliade, para viver no mundo é preciso antes funda-lo —
e “nenhum mundo pode nascer do caos da homogeneidade e da relatividade do espago profano”

(ELIADE, 1999, p. 36).
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E nesse sentido que nada nos autoriza mais a qualificar ou caracterizar a experiéncia
existencial deste grupo indigena como a sua construcao ritual da morada. Construir uma aldeia,
um santudrio ou simplesmente uma casa representam uma decisdo grave, pois a propria

existéncia do homem fica comprometida nisso:

Trata-se em suma, de criar 0 seu préprio mundo e de assumir a
responsabilidade de o manter e de o renovar. Ndo se muda de animo leve de
morada, porque nao é facil abandonar o seu mundo. A habitacdo ndo é um
objeto, uma maquina para habitar; € o Universo que o0 homem construiu
para si imitando a Criacdo exemplar dos deuses, a cosmogonia. [...] Dado
gue a morada consititui uma imago mundi, ela situa-se simbolicamente no
Centro do Mundo (ELIADE, 1999, p. 69, grifo nosso).

Por esse motivo, este modo de habitar opde-se a concepcéao urbanistica de Brasilia que
deu-se em consonancia com os principios modernistas da Carta de Atenas, segundo a qual, a
cidade — e cada residéncia — deve ser uma “maquina de morar” (GOUVEA, 2010, p. 89). Em
geral, usava-se o urbanismo como remédio para uma sociedade doente e desordenada. Ao que
parece, por tras de um racionalismo “messianico”, o modernismo de Le Corbusier escamoteava
suas verdadeiras intencdes de instrumentalizar o espaco, para colocé-lo a servico do capital.

Em contraste com esta experiéncia, abrimos nossos olhares para 0 modo de sacralizacéo
do espaco, agora fisico, da terra indigena do Santuario Tapuya dos Pajés, que fundou seu
préprio mundo ali, para viver realmente.

O questionamento central da pesquisa, em que deverao passar, necessariamente, todas
as cercanias tedricas e paragens empiricas granjeadas neste trabalho, volta-se para a leitura da
definicdo de estratégias de acao que facam valer o direito que se atribui: o direito de permanecer
em sua terra sagrada, a legitimidade de seu imago mundi, isto é, a liberdade de seu “habeas
asas”.

Sacralizados naquele terreno de mundo e cheios de patrimdnio pela terra, séo a fonte de
um direito humano de normatividade comunitaria que nao se encontra reconhecido por qualquer
tratado, declaracdo ou constituicdo: o direito de recuperar e reinventar sua musica, sua danca,
seu voo.

Isso torna possivel a compreensdo de nossa forma inicial de abordagem do tema, que
realiza a abertura para o saber cosmolégico — e seu processo de construcéo permanente — atraves
da captura poética como linha de argumentacdo, pois, a0 nosso ver, esta promove 0
chamamento de varias vozes e cumpre 0 intuito deste primeiro contato teorico, qual seja, o de

afastar quaisquer nocdes interessadamente conformistas e universalizadas em matéria de
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direitos humanos, que nos aproximariam das ideologias indigenistas americanas, as quais
partem da norma protetiva para entdo deduzir a acdo.

Sem a oficialidade do Estado, a dignidade do Santuario Tapuya dos Pajées, “em voos
cada vez mais contrarios ao vento” (CECIM, 2011, p. 145), pode configurar este poder
constituinte plural dos direitos humanos, ainda que limitado, a partir de uma prética
concretizadora de luta, resisténcia e alternativa, que parte do Outro — nucleo fundamental do
direito — articulando a criatividade politica da etnicidade com os registros simbdlicos da

cosmologia.
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2 O PROJETO PLURALISTA DE ABERTURA EPISTEMICA LATINO-
AMERICANA: RECORTES TEORICOS

2.1 VERDADE, EPISTEME E INTERDISCIPLINARIDADE: POR UM DESENRAIZAR DE
UNIVERSALISMOS

Friedrich Nietzsche inicia seus escritos “Sobre a verdade e a mentira no sentido
extramoral” (1873) com uma fabula inventada que bem poderia resumir a histéria do ser

humano diante da magnificéncia eterna do universo:

No desvio de algum rincéo do universo inundado pelo fogo de inumeraveis
sistemas solares houve uma vez um planeta no qual os animais inteligentes
inventaram o conhecimento. Este foi 0 minuto mais soberbo e mais mentiroso
da histdria universal, mas foi apenas um minuto. Depois de alguns suspiros da
natureza, o planeta congelou-se e 0os animais inteligentes tiveram de morrer
(NIETZSCHE, 2001, p. 5).

O pensador aleméo, ao deslocar o intelecto humano da centralidade do Cosmos,
demonstra que sua excegdo na histdria cosmica é v, fragil, fugidia e efémera. Poder-se-4
utilizé-la, filosoficamente, para o inicio de uma reflexdo em que a producédo do conhecimento,
tal como o seu valor de existéncia, é criacdo do humano e, portanto, o seu sentido como eixo
do mundo, como verdade honesta e pura, resulta da propria paixao de seu criador e possuidor,
que “imagina ter também os olhos do universo focalizados, como um telescopio, sobre suas
obras e pensamentos” (NIETZSCHE, 2001, p. 5), ainda que, diante das eternidades, o conhecer
humano ndo ultrapasse o espaco de um minuto no calendario césmico.

Assim sendo, Nietzsche aponta que, no seio da natureza, a missao do intelecto humano
- por mais grandiosas que sejam suas aspirac¢des -, ndo transcende a vida humana em si; por
isso, suas verdades sdo fixadas e validadas segundo intenc@es de conservacdo. Com isso, nossas
leituras do mundo ndo sdo nunca inocentes. E ndo poderiam nunca sé-las. De acordo com o
filésofo, a verdade sem consequéncias ndo poderia interessar ao intelecto dos “animais
inteligentes”. Apenas aquelas verdades com resultados favoraveis para o pensar hegemdnico
podem ser transpostas em leis absolutas. Por essa medida, sdo arbitrarias e parciais, ora
metafdricas, ora metonimicas e, de fato, muito distantes do canone da certeza.

O pensamento, a formagéo de conceitos e as descri¢fes da realidade estdo sempre a
servico de algo. Como nas palavras de Nietzsche, “postulam a identidade do nao-idéntico”

(NIETZSCHE, 2001, p.9), omitindo o particular e o real para dar forma a forma.
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Por ora, é importante destacar que o pensamento individualista radical de Nietzsche, que
mais tarde influenciara a teoria critica, desde sua primeira versao na Escola de Frankfurt, e as
posteriores pos-estruturalistas (Jaques Derrida, por exemplo) e po6s-modernistas (Michel
Foucault e Jacques Lacan) ndo ¢ a via pela qual seguimos inspirados, pois suas criticas se
limitam & histdria das ideias europeias e seus projetos de transformacéo operam basicamente
no ambito liberal europeu e estadunidense.

Tampouco, ndo ha como olvidar a sua marcante critica perspectivista em relacdo ao
conhecimento-verdade, que influenciou antropdlogos como Eduardo Viveiro de Castros e
Phillipe Descola a resgatar o que se denominou de “perspectivismo amerindio”, como sendo a
“concepgao indigena segundo a qual o mundo € povoado de outros sujeitos, agentes ou pessoas,
além dos seres humanos” (SZTUTMMAN, 2008, p. 32).

Nesse sentido, torna-se emblematico para esses aportes epistemoldgicos e descritivos
da pesquisa um olhar para dentro da América Latina, a partir das verdades dos seus homens
viventes, levando em conta os proprios limites temporais e espaciais de seu pensar, bem como
sua diversidade e conflitividade de lugares.

Com isso, 0 que queremos dizer é que ndo se é latino-americano por igual quando se é
um uruguaio e executivo, e quando se é um pequeno campesino nNesse Mesmo pais; ou ainda,
quando se € um indigena mexicano na Montafia de Guerrero e um indigena brasileiro no
Santuério Tapuya dos Pajés. Os latino-americanos sao mesmo “hibridos, mestigos e cosmicos;
cosmopolitas em sua cultura, em suas institui¢cdes € em sua aparéncia” (MENDIETA, 2013, p.
11). Sua realidade social é complexa, e ndo se sujeita a uma Unica identidade latino-americana,
indigena, ou mesmo Tapuya. Porém, o esforgo de se enunciar uma teoria latino-americana deve
se valer da situacdo inventada de “América Latina” para promover seu proprio projeto, sua
prépria criacdo, em um movimento de resisténcia, apropriacdo e transformacao epistémica, que
somente ganha forca no coletivo e no comunitario, com a gramética das lutas sociais e
populares.

Por isso, no ambito desta investigacdo a compreensao é a de que ndo ha uma verdade,
mas hd memorias. Ndo hd uma ciéncia, mas ciéncias. E nesta ocasido, seguimos as contribuigdes
do jornalista e escritor uruguaio Eduardo Galeano, com sua importante trilogia “Memoria do
fogo” (2013) e seu classico “As veias abertas da América Latina” (1990), que nos recordam
que a América Latina é, de fato, um espaco de memoria, “e que memoria!” — forjada no fogo
da dor e do sofrimento. N&o obstante, é também um espaco de vitorias, visto que “toda memoria

¢ subversiva” (GALEANO, 1990) e, no caso da memoria latino-americana, esta empreendeu a
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libertagcdo do jugo colonial, a emancipacdo da escraviddao mental e o desenvolvimento de uma
cultura de direitos humanos baseada na apreciacdo de diversidades.

Sendo assim, qual atitude cientifica deve ser adotada para um pensar mais inclusivo e
pluralista? Qual caminho tedrico e metodoldgico a ser percorrido? Antes de responder a essas
indagacgdes, imaginemos a teoria como sendo o ladrilho sempre incompleto de um caminho que
redunda no horizonte. No percurso de sua trilha, verificamos uma miriade de bifurcagdes e
alguns outros desvios. Se decidirmos seguir em apenas uma direcdo, evitando o0s carreiros
desviantes, certamente, afunilariamos as possibilidades do trajeto, rumando rapidamente para
até aonde a vista abrange, sem, no entanto, conhecer suas veredas alternativas. Mas, se
escolhermos explorar todas as suas passagens empedradas e circundantes, € bem provavel que
nos perdéssemos em meio as folhagens mais densas e trilhas desgastadas, sem chances de
(ad)mirar a ténue linha do horizonte de transformacao e seu eterno devir.

Dai 0 motivo pelo qual esta metafora muito bem nos serve para justificar a nossa escolha
de seguirmos abertos para o horizonte de possibilidades epistémicas da pesquisa social,
percorrendo, para este propdésito, apenas aquelas faixas periféricas de terreno tedrico cujos
entrecruzamentos nos legam o valor da interdisciplinaridade. A necessidade da (re)politizacédo
da teoria (BALLESTRIN, 2013) parece nos guiar como principio, fazendo o possivel para que
ndo caminhemos pelas vias centrais produtivistas e neoliberais do conhecimento.

Como bem salienta Marilena Chauli, € preciso ter em mente que “a ciéncia ndo so carrega
elementos ideoldgicos no seu interior, mas até serve a dominagdo social dos ‘donos do poder’,
quando impdem aqueles falsos conteldos a praxis social” (LYRA FILHO, 1985, p. 7).

Sendo assim, para experimentar as variaveis tedricas de cunho socioldgico,
antropoldgico, juridico, politico, filoséfico, histérico e cosmoldgico voltados para analisar
discursos do Santuario Tapuya dos Pajés, partimos do pressuposto de que é preciso desenraizar
universalismos, institucionalizagdes e categorizac6es conceituais que reduzem a ciéncia a uma
razdo monotdpica europeia e dividem socialmente o conhecimento. E a melhor maneira para
fazé-lo, assim como defende Walter Mignolo, ¢ “aprender a desaprender, para poder assim re-
aprender” (2010, p. 98).

Desta arte, inauguramos a tessitura critica da presente pesquisa através do
“desprendimento” e da “abertura” do unico caminho possivel do conhecimento, ja que ambas
as atitudes cientificas ensejam a opcdo descolonial da episteme e vislumbram a sua vertente
contestadora e desestabilizadora correspondente ao desafio candente de Mignolo, o qual, desde

entdo, pretendemos tomar partido.
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Por conseguinte, a nossa posicdo, j& afirmada e que se vem afirmando em todas as
paginas deste trabalho, ¢ a de um “quefazer dialdgico” de bases freireanas que, em larga medida,
volta-se para o processo de libertacdo dos homens. Decerto, o tema da libertacdo, bem como
sua implicacdo na praxis, pode e merece ser alvo de nossa atencdo mais dedicada em um
segundo momento de nossa exposi¢do. Como previa ideacdo, devemos assinalar que, para o
pensamento de Paulo Freire, todo processo dialdgico é também uma emersdo da consciéncia
critica. No circulo de cultura, a forga “criticizante” do dialogo transforma, reflexivamente, a
analise sobre a realidade que se vai desvelando, organizando cada vez o pensar, em um
movimento auténtico (FREIRE, 2009).

Faz-se interessante resgatar o sentido etimoldgico de critica, que vem da palavra
kptpewv (krimein), do grego, cujo significado ¢ “quebrar”, e que também influenciou na
formagdo da palavra “crise”. Quer dizer, apesar de uma defini¢cdo corrente que a coloca como
avalia¢do que julga o mérito estético de uma obra, a ideia da critica ¢ “quebrar” o sentido de
um todo, para colocéa-lo em crise. Apenas apds a crise é que vird a analise aprimorada capaz de
ressignificar o todo.

Grosso modo, quando problematizamos o mundo vivido, comecamos a descodifica-lo.
Através da sua descodificacdo é que realizamos a analise critica e a consequente reconstituicdo
da situacdo vivida. Este dinamo de acdo/reflexdo, que se da na plenitude da praxis, informa a
abertura de possibilidades concretas para galgar emancipacdo. Bem razdo tem Paulo Freire,

quando diz:

Mediada pela objetivacdo, a imediatez da experiéncia lucidifica-se,
interiormente, em reflexdo de si mesma e critica animadora de novos projetos
existenciais. O que antes era fechamento, pouco a pouco vai se abrindo; a
consciéncia passa a escutar os apelos que a convocam sempre mais além de
seus limites: faz-se critica (FREIRE, 2009, p. 6, grifo nosso).

Deste apartado nos resta a licdo de que sdo sujeitos dialégicos, verdadeiros, estes que
falam ouvindo, fazem destruindo, avancam revisitando e desnudam o mundo, transformando-
0, a rigor, em uma reciprocidade de consciéncias; no lugar de encontro de cada um consigo
mesmo e com 0s demais.

Por isto mesmo, fazemos o casamento da tematica da abertura critica com a proposta de
desprendimento ou delinking, trabalhada pelo soci6logo peruano Anibal Quijano e delineada
no seu artigo “Colonialidad y Modernidad/Racionalidad” (1992), de maneira bastante

esclarecedora:
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La critica del paradigma europeo de la racionalidad/ modernidad es
indispensable. Méas aln, urgente. Pero es dudoso que el camino consista en la
negacion simple de todas sus categorias; en la disolucién de la realidad en el
discurso; en la pura negacion de la idea y de la perspectiva de totalidad en el
conocimiento. Lejos de esto, es necesario desprenderse de las vinculaciones
de la racionalidad-modernidad con la colonialidad, en primer término, y
en definitiva con todo poder no constituido en la decision libre de gentes
libres. Es la instrumentalizacion de la razon por el poder colonial, en primer
lugar, lo que produjo paradigmas distorsionados de conocimiento y malogré
las promesas liberadoras de la modernidad. La alternativa en consecuencia es
clara: la destruccion de la colonialidad del poder mundial (QUIJANO, 1992,
p. 437, grifo nosso).

Em outras palavras, um projeto de desprendimento epistémico na esfera do social (e no
ambito académico, por este ser uma dimensdo do social) é o ponto de partida para o giro
descolonial que promove a “destrui¢do da colonialidade do poder mundial” (MIGNOLO, 2010,
p. 15).

Referindo-se a esta Ultima expressdo, Walter Mignolo (2010) destaca trés aspectos
importantes, que podem evitar alguns equivocos de compreensdo. Em primeiro lugar, a
colonialidade do poder vincula ndo somente as esferas econdmica e politica, mas também as
esferas do conhecimento, da natureza, da subjetividade e todos os demais ambitos da vida social
(género, sexualidade, sensibilidade, estética etc.). Logo, para descolonizar o poder, come¢camos
pelo nivel mais instrumental da matriz colonial: o saber. Isso inclui o conhecimento, seus
paradigmas de verdades e, enfim, o pensar como um todo.

Em segundo lugar, descolonizar o conhecimento ndo implica deslegitima-lo. As ideias
criticas europeias, as teorias pos-coloniais e pds-estruturalistas, 0 marxismo e demais
contribuicdes co-existem com a opcdo descolonial. Todavia, servem a outros projetos de
transformagdo voltados para a realidade ocidental. “Aprender a desaprender”, neste caso, €
renunciar & modernidade que nos foi interiorizada, de maneira natural, como sendo a Unica
alternativa.

Por altimo, e mais importante, a proposta de desprendimento néo significa um convite
para revolucionar todo o conhecimento global. Nesse sentido, segundo o autor, até mesmo a
nocdo totalitaria de totalidade (redundancia que se justifica pela necessidade de enfatizar um
tipo de totalidade), derivada da racionalidade moderna, deve ser revista (MIGNOLO, 2010, p.
13).

O conceito ocidental de totalidade é absorvente e, ao mesmo tempo, defensivo e
excludente. Esta nogéo, vale dizer, € um dos pontos centrais da critica que o desprendimento
epistémico orienta. A consagracao da totalidade como propulsora da razdo moderna “nega,

exclui, opaca a diferenca e as possibilidades de outras totalidades” (MIGNOLO, 2010, p. 15) e,
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por isso, caracteriza um sistema opressor e totalitario. Evidentemente, este trabalho ndo quer
analisar a categoria da totalidade em questéo, pois ela envolve toda a histéria da filosofia no
Ocidente. Para uma observacao critica da mesma, basta compreender que a sua dinamica é
ontoldgica, como condicdo de ser e de sujeito.

Desde a filosofia classica grega ao pensar moderno europeu e contemporaneo, tudo é
reducdo “ao mesmo”, sendo que a diferenca e a multiplicidade operam tdo somente no interior
do Todo. Seguindo a constatacdo de Habermas, a totalidade “tem como alvo o uno na condigao
de origem e fundamento do todo” (1990, p. 151). Para além desta linha abissal, existe a zona
do ndo-ser, a auséncia ndo-dialética, o barbaro, o selvagem, quer dizer, o Outro: conjunto de
entes condenados ao purgatério, de onde, simplesmente, inexistem. (SANTOS, 2007, p. 4).

A impossibilidade da co-presenca desses dois lados, isto é, a negacdo da exterioridade
(tudo aquilo que se encontra além do horizonte da totalidade), leva a desvalorizacdo da
multiplicidade “ontologica, cognitiva, axiologica, ética, estética, epistemoldgica, hermenéutica,
juridica, cultural, social e filosdfica, enfim, de modos alternativos, multiplos, plurais de ser,
pensar, comunicar e viver.” (LUDWIG, 2010, p.104).

Antes de qualquer coisa, avalizamos o entendimento de que o fim ultimo da gramatica
da colonialidade ¢ o conhecimento. Em sua ontologia e episteme “geopolitica e corpo-politica”
(MIGNOLO, 2010), a colonialidade desqualifica estes Outros como alienigenas, ou outros
culturais, seres exoticos, ou assim como descreve o colombiano Oscar Guardiola-Rivera,
“inércias objetivas no espago € no tempo que, por isso, sdo apropriaveis, entes que flutuam num
limbo de vulnerabilidade e, portanto, requerem protecdo, salvacao ou, se ja ndo se pode ‘salvar’,
contengao e intervencao” (RIVERA, 2013, p. 33).

Esta mesma logica atua na producdo de conhecimento sobre a férmula “direitos
humanos” e, por isso, devemos deslocar a questdo legal de “direitos” para a questdo filosofico-
hermenéutica, questionando os processos de injustica cognitiva. Como bem salienta Boaventura
de Sousa Santos, sem uma verdadeira justica cognitiva, ndo had como implantar-se justica social.

Tendo isso em foco, Mignolo ajuda-nos a interpretar a declaracdo de Quijano, qual seja,
a alternativa da “destruicdo da colonialidade do poder” imaginada ndo para a totalidade
ontologica em sua versdo moderna, mas orientada para um conceito ndo totalitario de totalidade,
que so existe se esta for considerada na sua forma substantiva plural: ‘totalidades’. Estas
totalidades coexistem na pluriversidade e formam cada uma delas uma totalidade “entre
parénteses”, diferente da totalidade sem parénteses concebida pelo projeto ocidental

(MIGNOLO, 2010, p. 16).
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De modo geral, essa ideia se aproxima da “filosofia da libertagdo” latino-americana, que
tem no nome de Enrique Dussel seu maximo expoente. Sua andlise critica da histdria da
filosofia fala da necessidade de questionar “o pensar de centro”, a filosofia da dominagdo e a
ontologia do ser, sendo que aqui o pleonasmo desta expressdo enfatiza a “mesmidade”
vinculada a essa forma de pensar. O filésofo mexicano-argentino propde um caminho, uma
verdadeira praxis, para libertar-nos da totalidade dominadora - uma forma de desprendimento

da dependéncia -, que em um de seus textos descreve:

Es decir, la revelacion del otro abre el proyecto ontolégico pasado, de la patria
vieja, de la dominacion y alienacion del otro como <lo otro>, al proyecto
liberador. Ese proyecto liberador, &mbito trans-ontoldgico de la totalidad
dominadora, es lo méas-alto, lo més - all4 a lo que nos invita y provoca la
palabra reveladora. S6lo con-fiados en el otro, apoyados firmemente sobre su
palabra, la totalidad puede ser puesta en movimiento; caminando en la
liberacion del otro se alcanza la propia liberacion. Sélo cuando por la praxis
liberadora, por el compromiso real y ético, pedagdgico, politico, se accede a
la nueva totalidad en la justicia (DUSSEL, 1974, p. 192, grifos do autor).

Para dar lugar ao novo, € preciso libertar-se do dominio do velho, desprender-se e
anunciar novas categorias de pensamento em jogo. Vale dizer que esta postura ndo implica o
rompimento do dialogo com a estrutura moderna, em seu sentido critico, ao contrério, este
contraponto dial6gico é necessario para reconhecer os limites da pesquisa, enquanto producao
inserida nos canones seguidos pela academia.

Isto, certamente, auxilia a estabilizar a coexisténcia desta totalidade com as demais
totalidades periféricas, entdo representadas neste estudo pela figura do Santuario Tapuya dos
Pajés. Desta forma, como guia para o ajustamento epistemoldgico, a orientacdo programatica
do desprendimento mostra-se plenamente possivel, vez que seu potencial durante a primeira
década do século XXI viabilizou processos de abertura para epistemologias da exterioridade e
das fronteiras, com outros saberes e conhecimentos importantes para avancar na compreensao
do mundo social em sua transmodernidade®.

Podemos dizer que a transmodernidade é um movimento de conversdo, de perversao e
de reviravolta, em uma interpelacdo inovadora ante a possibilidade interna da modernidade,

cuja originalidade se encontra nos descaminhos dos valores culturais impostos. Acima de tudo,

23 Enrique Dussel introduziu o conceito de transmodernidade, desde a exterioridade alternativa, um “mais além”
transcendente @ modernidade ocidental — enquanto nunca assumida, enquanto depreciada e valorada como “nada”
—, que tem uma funcéo criadora de grande significagdo no século XXI. O fendmeno da transmodernidade é um
momento cultural fecundo de respostas variadas ao desafio moderno (ja que a pés-modernidade €, todavia, um
altimo momento da modernidade) que irrompem renovadas como afirmagdes da multiculturalidade excluida pela
modernidade europeia (DUSSEL, 2002).
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é um projeto que se alimenta da complexidade de seu potencial criativo, constituindo um mundo
mais humano, mais apaixonante e diverso.

N&o obstante, o antropologo e sociélogo Bruno Latour, em sua obra “Jamais fomos
modernos” (1994), questiona a cultura intelectual moderna que tende a separar o conhecimento,
0 poder, o interesse e a justica, e todos 0s segmentos que juntos tecem o mundo como ele §é,
pois ao ndo saber como classificar essas situacdes “de mistura”, as ignora como se nunca
tivessem existido. O mesmo ocorre com as disciplinas classificadas como puras, que separam
0s conhecimentos exatos do exercicio do poder e a natureza da cultura, pela utilizacdo de
etiquetas e denominagdes, sempre no campo “das ci€ncias e das técnicas”, como ¢ caso da
sociologia, histdria, economia, politica, filosofia, antropologia e direito (LATOUR, 1994, p. 8).

De tal maneira, o n6 gérdio que Latour acredita ter sido rompido pelos analistas precisa
ser reatado, uma vez que estamos inseridos em ‘“culturas hibridas” (CANCLINI, 2003).
Marcados pela mistura e pelas mesclas, e em momento algum localizados em apenas uma das
trés categorias usuais dos criticos — natureza, politica e discurso —, realgamos um envolvimento
com as coletividades e os sujeitos que antecedem as “coisas-em-si” (LATOUR, 1994, p. 9).

Se somos hibridos e criados pela pratica da “traducdo”, a pretensa modernidade que nos
criou também concebeu outra pratica distinta, a de “purificagdo”, que separou em duas zonas
ontoldgicas os humanos dos “ndo-humanos”. Latour propde que a primeira pratica dé cabo as
redes, que sdo o “fio de Ariadne” que nos conecta a toda a trama e permite que a descrevamos.
Entretanto, essa traducdo torna-se incompreensivel em razdo da segunda préatica, também
denominada de critica, pois costuma recortar a realidade em compartimentos separados.

Resumidamente, a hipotese de Latour é de que jamais fomos realmente modernos
porque esses dois conjuntos de praticas sempre foram considerados conjuntamente, e nossa
atencdo sempre esteve voltada simultaneamente para os dois trabalhos, tanto o de traducdo
como o de purificacdo (LATOUR, 1994, p. 16).

O que nos leva ao cerne do conceito de interdisciplinaridade adotado no presente texto,
qual seja, neste caso, relativo a aproximacéo do direito e da antropologia, em que Latour, em
sua obra, demonstrou se tratar de um esfor¢o necessario para afastar o humanismo moderno,
que separou 0 que estd acima, 0s humanos, e 0 que esta abaixo, 0s ndo-humanos, dando ao texto
que os diferencia o nome de Constituicdo. Mas, como nunca vivemos realmente essa distin¢ao
na pratica, pois somos mais hibridos, mais “monstros” e mais mistos do que simplesmente
“humanos”, e vivemos nas chamadas redes, a modernidade inventada e o proprio direito tratou

de excluir da sua explicacdo e da sua realidade toda essa produgdo complexa e hibrida. Esse
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“despensar” da modernidade, segundo Boaventura, desconsiderou uma paisagem juridica mais
rica e ampla, “uma realidade que estda mesmo a frente dos nossos olhos, mas que muitas vezes
ndo vemos por nos faltar a perspectiva de leitura ou o cddigo adequados” (SANTOS, 1998, p.
57).

Esta é a intersubjetividade que provoca a presente pesquisa a considerar 0s sujeitos
indigenas do Santuario Tapuya dos Pajés como sendo parte da producdo hibrida que a
modernidade excluiu e relegou ao mundo dos “ndo-humanos” ou “sub-humanos”, vez que 0s
eliminou do contrato social inventado e os desumanizou num processo de purificacao.

Com base nesta vertente antropoldgica e no campo da complexificagdo do real, partindo
da tese de Latour, é possivel enxergar a possibilidade de uma ruptura epistemoldgica com a
tendenciosa fragmentacdo do campo cientifico, assim como propde Enrique Leff em
“Epistemologia ambiental” (2001), por meio do dialogo entre saberes, no sentido de transformar
a nossa pesquisa em uma articulacdo tedrica com amplo dialogo entre tradicdo e modernidade,
num intercruzamento de temporalidades e reconhecimento do diverso.

Sem duavida, a partir dos anos de 1970, a interdisciplinaridade apareceu como sendo a
via mais certeira para articular um conhecimento fracionado de mundo. Nela, a compressao do
mundo e a intervencdo social sobre a natureza ultrapassam o campo privilegiado das ciéncias e
da racionalidade dominante, a fim de pensar a realidade desde o encontro de seres constituidos
por saberes. Este entendimento é problematizado por Enrique Leff que trabalha o conceito
mesmo de “saber” (ambiental) como uma “razdo razoavel que transcende a racionalidade sujeita
a positividade de um presente sem futuro, de uma utilidade sem valores, de um mundo
economizado sem sentidos” (LEFF, 2003, p. 13).

Por isso, concordamos com esse autor, quando este faz alusdo ao fato de que ha uma
crise do saber, e que sO é possivel supera-la rompendo o cerco da “mesmidade” do
conhecimento, abrindo-se ao infinito desde um didlogo de saberes no encontro do Ser com a
“outridade”. Isto significa dizer que o didlogo de saberes origina-se da palavra viva e fresca dos
atores sociais, sempre em tensao dialética, daquilo que resta ser dito, ao colocar em tensdo duas
palavras, duas sentencas, duas propostas, duas razdes, duas argumentacdes, duas significaces
e duas praticas.

A partir desses pressupostos, nosso discurso abraca as construgdes do saber ambiental,
tal como nos ensina Enrique Leff, para a abertura do mundo do possivel e a libertagdo do cerco
da ciéncia e da jaula da racionalidade. De todo modo, para ndo incorrermos em pretensdes

perfeccionistas ou desvirtuadas, sejamos claros: a racionalidade ambiental, que aspiramos
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incitar neste trabalho de campo a ser desenvolvido, ndo toma para si a complementariedade
entre todos os saberes existentes sobre 0 mundo atual e a realidade presente. Ao contrério, de
maneira simples, através do intercambio e do didlogo, mobiliza saberes e agdes sociais,
apontando para a construcdo de uma nova forma de compreender o0 mundo e de viver na terra,
que vai além da racionalidade dntica-cientifica-tecnoldgica.

Muito provavelmente, esta racionalidade ambiental reescreve suas bases com vistas a
ideia de alteridade, ndo mais encarnada pela diferenga colonial como sendo “o Outro”, mas
expressa na recuperacao do ser e na sua reapropriacdo social da natureza e da cultura.

Por isto, neste proximo apartado, far-se-a necessario deslindar categorias basilares de
um modo impensavel dentro dos codigos da razdo estabelecida, como, por exemplo, 0 conceito
sociologico daquilo que chamamos de direito, em sua vertente mais libertadora: o direito
preocupado com o0s seres humanos excluidos, esquecidos, insepultos, enterrados e
sobreviventes da pesada maquinaria do judiciario — que se moveram pela solidariedade e se

tornaram alteridade. Seguimos, pois, Nosso construto.

2.2 A CULTURA DE DIREITOS HUMANOS PARA A RESISTENCIA, EMANCIPACAO
E LIBERTACAO DO “OUTRO”

Em um sistema-mundo em que os significados se dissolvem?* t3o rapidamente, a
complexidade e a heterogeneidade do Outro sdo violentamente obliteradas pela cultura
ocidental de perspectiva liberal. Por isso, certas formas de subjetividade, dignidade e direitos
sdo simplesmente excluidas do debate.

O alijamento da perspectiva do Outro, segundo Walter Mignolo (2010), decorre de uma
razao mono-tdpica europeia, que utiliza a historia ocidental das ideias ocidentais para descrever,
explicar e compreender a totalidade dos fendmenos, suplantando diferencas étnicas, raciais,
culturais e geopoliticas sob 0 manto do universalismo e da abstracéo.

Neste momento, vale salientar que essa categoria [0 Outro], remotamente forjada pela
colonialidade do ser, ndo se confunde com a denominagdo de Outro como sendo 0 proximo

qualquer, que se opde ao Eu [Self]. Para chamar a atencdo para este fato, Enrique Dussel

24 O soci6logo Zygmunt Bauman (2001, p. 78) alerta que “no mundo p6s-moderno todas as distingdes se tornam
fluidas, os limites se dissolvem, e tudo pode muito bem parecer seu contrario”. Se a modernidade solida punha a
duracdo eterna como principal motivo e principio da acdo, a modernidade fluida dissolve — obscurece e desvaloriza
— sua duragdo.
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promove uma distincdo analdgica entre 0 Outro — pessoa qualquer — e o ‘inequivocamente
outro” — pessoa vitima desta totalidade instrumental de que estamos falando. A expressédo
“inequivocamente” remete a ideia de que este Outro é, de maneira radical, evidentemente
distinto; este Outro, sim, constitui uma dissidéncia real, pois no momento histérico concreto
padece a auséncia da eficacia de seus direitos (DE LA TORRE RANGEL, 2005, p. 153).

Os modos especificos de exclusdo dos mercados também operam na violéncia
epistémica do sujeito como Outro. Tomando como referéncia o espaco urbano de Brasilia, a
manifesta segregacdo residencial a que esta submetida a maioria da populacdo evidencia o
carater desigual e excludente de sua formacgdo. A atuacdo de seus diversos submercados
imobiliérios estruturados pelas relacdes capitalistas de producdo, gerou e gera conflitos sociais
ao longo do agucamento deste processo de segregacao.

Dai poder-se-a depreender que, para o discurso hegemdnico da ideologia modernizante
de Brasilia, a constituicdo do Santuario dos Pajés no cenario urbanita, desde seu inicio, deu-se
na forma do Outro inexistente?®, ocultado, esquecido e desconsiderado pelas redes de poder.
No entanto, a partir do momento em que o projeto urbanistico do Setor Noroeste foi aprovado
para ser construido na mesma localidade de sua terra (o que, em si, ja corrobora a posicao que
Ihe foi relegada anteriormente — a de sujeito “despercebido” e ectoplasmico), este grupo
indigena é redefinido, a luz do capital, como o Outro existente, mas indesejado, “invasor” de
terra publica, um forasteiro as avessas.

Pois bem, com base nos estudos pds-coloniais da filésofa indiana Gayatri Spivak e no
seu texto de referéncia “Pode o subalterno falar?”” (2010), inferimos que ambas as maneiras de
representar o Santudrio dos Pajés como Outro — o inequivocamente Outro — parecem
empenhadas no sentido de impedir que ele seja um sujeito vocal, com condicGes de falar e,
principalmente, de ser ouvido, ja que, nesse caso, falar significa “falar contra” este projeto de
modernidade que o nega, oculta, exclui, oprime e, por vezes, fala em seu nome.

Por tal razdo, reconhecemos 0 perigo em constituir o Santuério Tapuya dos Pajés
“apenas como objeto de conhecimento por parte de intelectuais que almejam meramente falar
pelo outro” (SPIVAK, 2010, p. 12). Nao se trata aqui de emprestar a voz de pesquisador para
reivindicar algo em nome deste Outro pesquisado, comportando-se como intermediario habitual

nesse processo de “falar por”; mas de trabalhar para que a pesquisa possa ser ela mesma um

25 Para compreender o sentido desta ‘inexisténcia’, recorremos a ideia de Boaventura de S. Santos (2010, p. 31-
83) de que, para o pensamento moderno ocidental, tudo o que permanece exterior ao seu universo aceitavel, é
produzido como inexistente e excluido de forma radical. Sendo assim, “a inexisténcia significa ndo existir sob
qualquer forma de ser relevante ou compreensivel”.
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espaco criado no qual este Outro possa se articular e, como consequéncia, encontrar 0S meios
para se fazer ouvir.

Neste sentido, o angulo de abordagem nédo é, como de costume, procurar definir a
identidade do Outro; antes, de maneira inversa, trata-se de analisar, cosmoldgica e
ontologicamente, a construcdo da nossa alteridade pelo Outro e abrir o foco da anélise para o
trabalho politico-simbolico que este constitui em sua forma peculiar de apropriacéo da historia
e do mundo contemporaneo.

Como ja assinalado, a comunidade indigena do Santuario dos Pajés, configura este
Outro que, a partir de situacdes de contato especificas da dimensdo urbana de Brasilia, da
“origem a diversos processos de reinven¢do cultural e redefinicdo identitaria, sempre
desenvolvidos a partir de recursos simbolicos proprios” (ALBERT, 2002, p. 13).

Como lembra Bruce Albert (2002, p. 13) ao citar Marshall Sahlins?®, a continuidade das
culturas indigenas depende dos seus modos especificos pelos quais elas se transformam, uma
vez que, no contexto do contato com a sociedade envolvente, passam, necessariamente, por um
processo de redefinicdo da propria identidade que, por sua vez, impele ao desafio de reconstituir
as fronteiras tradicionais da alteridade, desestabilizadas por esse encontro.

Assim, o processamento cultural da alteridade dos brancos pelas sociedades indigenas
constitui o quadro e a condicdo de possibilidade de sua autodefinicdo. Em outras palavras, a
potencialidade e a criatividade protagonista do Outro, cada vez mais, compelem o pesquisador
a ampliar o seu olhar classico distanciado, assim como descreve o antropélogo francés Philippe
Descola ao refletir sobre uma nova perspectiva de “observador observado [que] observa ele
proprio o seu observador” (2001, p.314).

Obviamente, ao se optar por proceder a este conhecimento, ndo s6 estaremos tentando
entender nosso préprio entendimento sobre o Outro, mas, também, compreender o modo pelo
qual somos compreendidos pelo Outro. Decifrar esta criatividade protagonista do Outro,
mostra-se particularmente desafiadora.

Eis que essa abertura epistémica deve ser um reflexo da expressdo dos sujeitos atuantes.
Isto implica observar que os moldes das teorias a seguir esbocadas estdo contidos na consciéncia
popular, por isto, sua construcao €, nem so6 do agir, nem sé do pensar, mas dos dois ao mesmo

tempo, assim como demonstrou Alvaro Vieira Pinto, intelectual brasileiro do século XX:

% Bruce Albert cita um trecho de Goodbye to tristes tropes: ethnography in the contexto of modern world history
(1993, p. 16).
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Antes que o pensador seja capaz de dar corpo Idgico as novas representacdes
conceituais implicadas nos acontecimentos, 0 povo mesmo as vai esbogando,
num balbucio ideoldgico, onde tem suas primeiras tentativas, de expressdo de
ideias que, depois, 0s sociélogos e fildsofos procurardo enunciar em forma
limpida e doutrinaria (PINTO, 1960, p.144).

Com efeito, a feigdo tedrica deste trabalho se revela no estudo de estratégias dos sujeitos
coletivos organizados dentro do contexto latino-americano. O construto tedrico perpassa pela
consideracdo de todo um fio condutor que se debruca sobre experiéncias concretas de lutas
reivindicatorias dos grupos sociais e povos/etnias, em especial, dos grupos indigenas,
diversamente discriminados pelas formas capitalistas das sociedades modernas (e também pelas
chamadas formas socialistas).

Né&o é demais mencionar que incorporar essas sociabilidades na episteme nunca foi uma
questdo de “moda” ou “predilecdo académica do momento” por parte de intelectuais latino-
americanos, como uma espécie de postura benquista nas rodas de debate. Essas formas
socialmente posicionadas de producdo do pensamento se sustentam em uma antropologia e
conduzem a uma politica, ambas de carater libertador, sendo animadas por aquilo que o filésofo
chileno Helio Gallardo (2011, p. 52) descreve como uma sensibilidade cultural contestataria e
utopica dos diversos setores de Outros.

Como resposta a sensibilidade dominante, que é, a0 mesmo tempo, sensibilidade de
dominacdo, estes setores periféricos fincam as raizes de um tipo muito particular de pluralismo
juridico nas sociedades latino-americanas, voltado para a op¢do descolonial de seus espacos,
cuja caracteristica principal € servir ao propdsito emancipatério dos direitos humanos. Este
pluralismo juridico que pretendemos delinear cumpre a funcéo de linguagem da pesquisa, como
modelo de interpretacdo do espaco discursivo cosmopolitico do Santuario Tapuya dos Pajés
dentro do movimento social indigena.

Trocando em mildos, temos que a motivagdo tedrica para a construcdo filosofico-
socioldgica, e ainda, politico-juridica, além de juridico-antropoldgica, deste capitulo busca suas
fontes em alguns estudos sobre experiéncias concretas dos movimentos sociais ha América
Latina, para entdo, fazer este construto de delimitacdes epistémicas e metodoldgicas
socialmente orientadas. Assim, podemos seguir com o0 escopo principal desta dissertacdo que
é, a partir desta Otica delimitada, revelar, analisar e interpretar os discursos do sujeito coletivo
indigena em foco, desde sua propria voz-consciéncia, ou seja, desde sua préopria verdade e sua
prépria compreensdo de mundo.

Durante todo o século XX, os olhares voltados para o Outro retrataram invengdes

estéticas expressivas que o discurso da modernidade construiu, em sua perspectiva
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colonizadora, em prol da luta simbdlica pela producao do senso comum, ou mais precisamente,
“pelo monopolio da nomeagéo legitima como imposigao oficial, - isto &, explicita e publica —
da visao legitima do mundo social” (BOURDIEU, 2012, p. 146).

O monopolio de nomear, conforme indica Bourdieu, faz parte da violéncia simbolica
oficial que tem a seu favor toda a forga do coletivo, do consenso e do senso comum,
funcionando como um rolo compressor etnocéntrico que comprime qualquer tentativa de
emancipacao do agente cultural subalternizado.

Dito isto, 0 que se busca trazer a tona ¢ a ideia de que qualquer que fosse o “feixe de
luz” analisado no espectro da modernidade, - 0 saber, as leis, a moral, a ciéncia, as artes, —
veriamos que nenhum de seus raios ilumina os sujeitos periféricos ao “projeto de vida”
moderno.

Sendo assim, pensar a reinvencao dos protagonismos sociais que conduzem lutas por
reconhecimento no &mbito dos direitos humanos, é considerar um didlogo com outros projetos
de vida, concebidos cultural e socialmente por praticas comunitéarias proprias, assim como
descreve o filésofo, tedlogo e indigenista Paulo Suess quando faz referéncia ao projeto de vida
da comunidade Yanomami, pleno de uma vida em rede, de solidariedade imediata e pre-
institucional, “onde uns tem necessidade dos outros e todos sdo necessarios” (SUESS, 2004, p.
3).

Ora, projeto de vida, segundo o professor José Geraldo de Sousa Junior, autor e
organizador da série “O Direito Achado na Rua”, sdo valores que constituem “aspiragdes que
se lancam para a realidade histérica por impulso dos protagonismos que lhe dao forma”
(SOUSA JUNIOR, 1993, p. 4). Sendo assim, vale lembrar, que os projetos de vida dos grupos
sociais e dos individuos, com seus desejos de direito e liberdade, sdo inviolaveis, assim como
ja decidido em cortes internacionais de direitos humanos, conforme demonstra o jurista
(SOUZA JUNIOR, 2006, p. 4).

Sobretudo, para nds, a emancipacdao que os direitos humanos e ‘“humanizadores”
proporcionam, é representada pela ideia de libertacdo. Na explicacdo de Paulo Freire, a
libertagdo ocorre na interioridade do ser oprimido e caracteriza-se por uma atitude radical (a¢éo
e reflexdo). Somente o sujeito oprimido pode libertar-se a si e aos opressores. Estes que
oprimem, exploram e violentam, em razdo de seu poder, ndo podem ter a forca de libertacédo

dos oprimidos, nem de si mesmos:

A libertacéo, por isto, é um parto. E um parto doloroso. O homem que nasce
deste parto € um homem novo que sO € viavel na e pela superacdo da
contradi¢do opressores-oprimidos, que é a libertacéo de todos. A superagdo da
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contradicdo € o parto que traz ao mundo este homem novo, ndo mais opressor;
ndo mais oprimido; mas homem libertando-se (FREIRE, 2009, p. 19).

Sendo assim, libertar-se ¢ ganhar significagdo como “homem” (FREIRE, 2009, p. 45),
Ou seja, € tornar-se um ser qualitativamente “humano” e, portanto, apto a ocupar o concorrido
espaco de fruicdo de “direitos humanos”. Levando em conta esta percepc¢do, é oportuno que
suscitemos, ja de antemao, que o “ser humano” ndo o é por razdes ontoldgicas, mas € constituido
como tal pelo discurso dominante, que classifica e hierarquiza sortes de seres humanos com
base no conceito universal de “humanidade”, modelado sobre o ideal de homem branco,
heterossexual e cristéo.

Ora, libertacdo, portanto, € humanizacdo. No entanto, nem toda humanizagdo é
libertadora. Segundo Frantz Fanon, a ideologia burguesa consegue preservar a sua légica
convidando os “sub-homens” a se humanizarem através do tipo de humanidade ocidental que
ela encarna (FANON, 1968, p. 135), o que Ihe permite conservar intacta e triunfante sua
proclamacéo da suprema dignidade humana.

Como ja pincelado no topico anterior, notamos com suficiente clareza que a
descolonizacdo dos direitos humanos comeca pela descolonizacdo dos modos de pensar, que
somente é possivel seguindo a reivindicacdo fanoniana de abandono dos valores solidos de
pretenso universalizante. E preciso desfazer a proclamada igualdade de esséncia para, entdo,
constituir e afirmar, a um s6 tempo, uma nova humanidade ilimitada, através de uma nova
humanizacdo libertadora.

Ademais, retomando a teoria freireana, 0 homem somente humaniza-se, ou “hominiza-
se”, no processo dialogico — expressando e dizendo o seu mundo. Por isso, o dialogo é uma
exigéncia existencial e, a0 mesmo tempo, a esséncia da acdo revolucionaria. (FREIRE, 2009,
p. 76). Desta forma, revolugdo e didlogo fazem parte de uma mesma ag&o cultural.

Aqui, visualizamos que o didlogo entre sujeitos deve ser uma relacdo horizontal cuja
consequéncia é a confianca de um pélo no outro, sendo que ambos se tornam cada vez mais
companheiros na prondncia do mundo. Sem isto, o didlogo € uma farsa e resulta na conquista
de um polo pelo outro, transformando-se, na melhor das hipdteses, em “manipulagido
adocicadamente paternalista” (FREIRE, 2009, p. 46).

De tal maneira, deparamos com a intima relacdo entre a abordagem dialdgica e a
insercdo critica, operando como instrumentos com 0s quais pretendemos ler e interpretar o
conteudo dos discursos de que fazem uso o sujeito coletivo Santuario dos Pajés, a partir de

tempos e entre-lugares que lhe séo proprios.
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Por certo, o dialogo se aproxima de uma unidade dialética constituida entre o subjetivo
e o0 objetivo e, portanto, ilustra um processo problematizante dos “homens-mundo”, ou como
Paulo Freire bem explica, dos homens que pronunciam o mundo em suas relagées com o mundo
e com os homens. Esta unidade dialética da acéo dialdgica €, por si s0, critica.

O homem dial6gico, que é também critico, se compromete & Unica conquista
verdadeiramente valida: a conquista de si mesmo, de sua forma humana e, portanto, a conquista
da libertacdo. Para isto, &€ necessario que os sujeitos oprimidos, a quem cabe realmente lutar por
sua libertacdo, juntamente com os que com eles em verdade se solidarizam, se entreguem a
praxis auténtica e libertadora, sem ativismos ou verbalismos.

Nas palavras de Paulo Freire: “Os homens ndo podem ser, fora da praxis”. A praxis é
transforma¢do do mundo. “E, na razdo mesma em que o quefazer é praxis, todo fazer do
quefazer tem de ter uma teoria que necessariamente o ilumine. O quefazer é teoria e pratica. E
reflexdo e acdo.” (FREIRE, 2009, p. 70).

Desta forma, lembremos que na teoria da acéo libertadora ndo é possivel falar nem em
“ator”, no singular, nem tampouco em “atores”, no plural, mas em ‘“atores em
intersubjetividade, em intercomunicagdo”. Tais atores incidem sua praxis sobre o objetivo

maior que € humanizar os homens, ou seja, libertar.

2.3 O PLURALISMO JURIDICO LATINO-AMERICANO E A REAPROPRIACAO DO
PODER NORMATIVO EM CONTEXTOS DE ALTERIDADE

O fenbmeno juridico ndo se deixa ver a partir de si mesmo; no entanto, a imagem que
tem de si, como instituicdo de normatividade, pode ser vista refletida no espelho do direito,
como uma esfera autbnoma e isolada epistemologicamente. Nesse sentido, valemo-nos da
analogia de Boaventura de S. Santos, em sua importante obra Pela M&o de Alice: o social e o
politico na pés-modernidade (2000), de refinada referéncia e intima conexdo com a narrativa
literaria Alice através do espelho?’, de Lewis Carroll.

Segundo este intertexto, os espelhos sdo construgdes sociais para reproduzir
identificacdes dominantes num dado momento histérico. Sendo assim, “a ciéncia, o direito, a

educacdo, a informacéo e a tradicdo estdo entre os mais importantes espelhos das sociedades

21" A obra Through the Looking-Glass and What Alice Found There (1871), publicada no Brasil como “Alice
Através do Espelho e O que Ela Encontrou por La” e ainda “Alice no Pais dos Espelhos”, do autor Charles
Lutwidge Dogson, conhecido como Lewis Carroll, é a continuacéo do célebre Alice’s Adventures in Wonderland
(““Alice no Pais das Maravilhas”), de 1865.
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contemporaneas. O que eles refletem € o que as sociedades séo. Por detrés ou para além deles,
ndo ha nada” (SANTOS, 2000, p. 48).

No entanto, o espelho que revela com tanta nitidez a cientificidade do direito, perde em
sua mirada os ténues cordéis que ligam o juridico ao politico e ao préprio social. No fundo, sua
I6gica interna que delimita, em cada momento, o0 espago dos possiveis, ndo tem outra pretensdo

que ndo seja determinar sua forga repressiva, com o qual Bourdieu travou contato:

Para romper com a ideologia da independéncia do direito e do corpo judicial,
é preciso levar em linha de conta [...] a existéncia de um universo social
relativamente independente em relacdo as pressdes externas, no interior do
qual se produz e se exerce a autoridade juridica, forma por exceléncia da
violéncia simbdlica legitima cujo monopolio pertence ao Estado e que se pode
combinar com o exercicio da forca fisica (BOURDIEU, 2012, p. 211).

Deste modo, o universo das solucGes propriamente juridicas, no campo cuja l6gica pode
“ver-se ao espelho”, estd na origem da sua ideologia que tende a encontrar a aparéncia de um
fundamento na realidade: “ndo ¢ em qualquer regido do espago social que emergem os
principios praticos ou as reivindicagdes éticas submetidas pelos juristas a formalizacéo e a
generalizagao” (BOURDIEU, 2012, p. 247), mas, sim, na regido “espelhada” do direito.

A partir desta alusdo simbolica, busquemos, novamente, as formas criticas e reflexivas
dos textos edilicios de L. Carroll, a fim de transporta-las a analise da l6gica, das praticas e do
discurso juridico universalizado, muito-além da incompletude dos espelhos.

Em Alice através do espelho, no seu capitulo 4, nomeado Tweedledum e Tweedledee, o
personagem Tweedledeee diz para 0 irm&o: “Se foi assim, podia ser; e, se fosse assim, seria;
mas, como ndo ¢é, ndo é. Isto ¢ 16gico” (CARROLL, 2009, p. 204). Ora, quer dizer, a logica, e
isto vale para a légica juridica, abrange aquilo que é ou, pelo menos, aquilo que pode e deve
ser. Nem mais, nem menos. Nao ha que se preocupar com o que poderia ter sido, ou com o que
simplesmente ndo €. Por isso, 0 seu jogo é bastante dbvio e, por vezes, até mesmo indtil, ja que,
por si mesma, a légica é solipsista.

E o que dizem os personagens de Carroll sobre a préatica e o discurso? Lembremos do
que retoma o jurista Lénio Streck (2102), quando descreve uma passagem do livro (CARROLL,
2009) em que o personagem Humpty Dumpty discute sobre a pratica do “desaniversario”, pela
qual haveria 364 dias destinados ao recebimento de presentes em geral e somente um dia para

0 presente de aniversario:
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“E a gldria pra vocé!”. “Nao sei 0 que quer dizer com gldria”, disse Alice.
Humpty Dumpty sorriu, desdenhoso. “Claro que ndo sabe... até que eu lhe
diga. Quero dizer, ‘¢ um belo e demolidor argumento’ para VOC&!”. “Mas
‘gloria’ ndo significa ‘belo e demolidor argumento’”, Alice objetou. “Quando
eu uso uma palavra”, disse Humpty Dumpty num tom bastante desdenhoso,
“ela significa exatamente o que quero que ela signifique: nem mais, nem
menos” (CARROLL, 2009, p. 244-45).

Com efeito, este é o espirito juridico, ou o sentido juridico que constitui o verdadeiro
direito de entrada no campo (no corpus de textos canénicos, modo de pensamento, de expressdo
e de acdo, em que o direito se reproduz), consistindo, precisamente, nesta postura
universalizante que d& as normas o sentido que quer. A questdo, como alude o personagem de
Carroll, “¢ saber quem vai mandar — s6 isto” (2009, p. 245). Em outras palavras, o que esta em
jogo, é quem detém o poder de nomeacdo de humanidades e alteridades no direito.

Por certo, o etnocentrismo dominante e sua tendéncia para universalizar um tnico estilo
de vida, vivido e largamente reconhecido como exemplar, fundamenta a crenca na
universalidade do direito.

Em sentido contrario, argumenta a dialética que tende a fazer do direito um instrumento
de transformacéo das relacdes sociais. Conforme a definicdo de Roberto Lyra Filho (1985), o
direito, de viés dialdgico, é “o modelo avangado de legitima organizagdo social da liberdade”
(LYRA FILHO, 1985, p. 121).

Ao nosso ver, tal definicdo permite ouvir o clamor dos espoliados e oprimidos — ou
ausentes —aqueles que, para o direito, simplesmente ndo sao (e nem poderiam ser!). Dai o dizer
de Marilena Chaui, quando observa que o conceito de direito defendido por Lyra Filho permite
melhor perceber as contradigdes entre as leis e a justica (CHAUI,1986, p. 21-30).

A partir desta mirada, é que ilustraremos o problema do “ndo-direito”, na perspectiva
do “ndo-lugar” e do “ndo-papel” do Outro; “[...] e € entdo que comega a ndo-historia!” 28, como
dito por Guimardes Rosa. Nessas condi¢cfes, precisamos repensar a historia mesma; em
particular, a histéria do direito moderno na América Latina, marcada pela oficialidade do
Estado — uma heranca transplantada do direito europeu para 0s n0ssos subtropicos.

Para a tradicdo juridica jusromanocéntrica, de cunho racionalista e iluminista, ndo ha
“direito” onde ndo ha a oficialidade do Estado Moderno. Assim, para esta filosofia, a histdria
do direito €, portanto, a historia do “dever-ser universal sob o qual todos tém de se submeter”

(PAZELLO, 2010, p.259), submisséo esta que conforma sujeitos. Nas margens deste dever-ser,

28 ROSA, Jodo Guimaraes. Palhaco da boca verde. In: Tutaméia: terceiras estdrias. 8. Ed. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira, 2001, p.169-173.
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h&, somente, o “nao-direito” e, com ele, o “ndo-sujeito” de direito, ou como ja anunciado, o
Outro.

Sendo assim, temos em mente que esta definicdo de direito reivindicada pelo
racionalismo moderno e atrelada ao estado, na condicdo de seu fiel defensor, entoa,
sempiternamente, o célebre canone: se é direito, € legitimo. E disto decorre toda a legitimidade
do Estado, que atua no seu papel oficial e exclusivo, de dizer o direito.

A parte esta vis&o de legitimidade normativa que oriunda do Estado, queremos investir
em uma analise da legitimidade distintiva do que é emancipatdrio e, portanto, libertador, e do
que ndo é emancipatdrio e, deste modo, mera imposi¢do ou opressao, na a¢do dos sujeitos vivos
e atuantes.

Por este caminho, podemos sustentar os elementos formadores da juridicidade extra-
estatal e ndo-oficial, oriunda de normatizacGes autdbnomas originadas em outras esferas sociais
menores, de que trata o pluralismo juridico transformador, préprio da realidade plural e
multiétnica da América Latina, em prol da j& mencionada descolonialidade do poder e do saber.

Percorrer este percurso interdisciplinar e, por vezes, espiralado de reinvencdo da
imaginacdo juridica (BALDI, 2013) é imprescindivel para que a pesquisa permita investigar,
através dos discursos depreendidos, se estamos diante de um espaco de luta de um sujeito
coletivo que desafia “o poder de nomeagao” do direito e confronta a for¢a do absolutismo
formalista, descritos por Bourdieu (2012), e, ainda, se € possivel dizer que a sua dimensdo
discursiva de resisténcia, interpenetra a “porosidade” tipica dos ordenamentos juridicos — na
expressdo de Boaventura (1994, p.135) — e pleiteia a dimensdao emancipatoria e transformadora
operada pelos direitos humanos.

Ora, é patente que o pluralismo esta na ordem do dia nos debates sobre a integracao.
Todas as sociedades tradicionais ou modernas, em graus diversos, sdo sociologicamente plurais,
com maior ou menor autonomia. Em sua natureza, a formulag&o teodrica do Pluralismo designa
“a existéncia de mais de uma realidade, de multiplas formas de acdo pratica e da diversidade de
campos sociais ou culturais com particularidade prépria, ou seja, envolve o conjunto de
fendmenos autonomos e elementos heterogéneos que nao se reduzem entre si”. (WOLKMER,
2001, p. 171-172).

Obviamente, o Pluralismo abarca fendmenos espaciais e temporais com multiplos
campos de producdo e de aplicacdo, os quais compreendem, além dos aportes filosoficos,

socioldgicos, politicos ou culturais, uma formulacéo tedrica e pratica de pluralidade no Direito.
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Segundo Norbert Rouland (2008, p. 177), o direito, através da diversidade das
experiéncias que as sociedades humanas fizeram dele, seria 0 que cada sociedade, ou alguns de
seus grupos, consideram como indispensavel a sua coeréncia e a sua reproducdo. Podemos
dizer, portanto, que o pluralismo juridico ndo € uma panacéia antropologica nem, sobretudo,
uma forma idéntica para ser aplicada a todos os casos (ROULAND, 2008, p. 214). Existem em
nossa sociedade muitas manifestagdes de pluralismo juridico.

Em sua versao fraca, Rouland assinala que o pluralismo juridico alude “a existéncia, no
seio de determinada sociedade, de mecanismos juridicos diferentes que se aplicam a situacoes

idénticas” (ROULAND, 2008, p. 158). Em sua versao forte, que tem nossa preferéncia:

inspira-se na ideia de que os diferentes grupos sociais véem cruzar-se em seu
seio multiplas origens juridicas: o direito estatal, mas também aquele
produzido por outros grupos, direitos que podem coincidir ou divergir
(ROULAND, 2008, p. 158).

Em sua versdo forte, o pluralismo juridico pode redundar em choques, mas sao fatos,
nem um pouco excepcionais. N&o necessitam de fundamentos multiculturalistas para existirem,
nem recaem apenas sobre culturas ndo ocidentais.

Sendo assim, o Pluralismo no Direito surge como uma vertente tedrica, perpetrada por
além das consideracfes da teoria juridica critica, que tende a demonstrar a necessidade de
rompimento com o paradigma positivista, ou seja, aquele direito que tem como autor o Estado,

como aplicador também o Estado, como fiscalizador, obviamente, 0 mesmo Estado.

O poder estatal ndo é a fonte Unica e exclusiva de todo o Direito, abrindo escopo para
uma producdo e aplicacdo normativa centrada na forca e na legitimidade de um
complexo e difuso sistema de poderes, emanados dialeticamente da sociedade, de seus
diversos sujeitos, grupos sociais, coletividades ou corpos intermediarios. Sem
adentrar numa discussdo sobre as variantes de Pluralismo juridico, seja do paradigma
“desde cima”, transnacional e globalizado, seja do modelo “desde abaixo”, das
praticas sociais emancipadoras e dos movimentos sociais, importa sublinhar a
proposic¢do de um constitucionalismo pluralista e emancipador (WOLKMER, 2010,

p.3).

Enquanto conceito dindmico que reconhece o valor da diversidade e da emancipacéo,
Wolkmer apresenta alguns principios valorativos do pluralismo juridico, quais sejam: a
autonomia, poder intrinseco aos varios grupos, concebido como independente do poder central;
a descentralizacéo, deslocamento do centro decisério para esferas locais e fragmentarias; a
participacao, intervencao dos grupos, sobretudo daqueles minoritarios, no processo decisorio;
o localismo, privilégio que o poder local assume diante do poder central; a diversidade,

privilégio que se da a diferenca, e ndo a homogeneidade; e, finalmente, a toleréncia, ou seja, 0
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estabelecimento de uma base de convivéncia entre 0S grupos sociais baseada em regras
“pautadas pelo espirito de indulgéncia e pela pratica da moderagao” (WOLKMER, 2001, p.
175-177).

Neste sentido, o pluralismo juridico coordena uma pluralidade de saberes que
concorrem o direito ocidental, com valores e pretensdes de outras culturas, aplicando os direitos
humanos de acordo com tdpicas e principios de dignidade humana diversos, partindo ndo da
superioridade epistémica a priori de uma dessas visdes de dignidade, mas sim a partir da
premissa de incompletude das culturas fechadas em si mesmas e da possibilidade de refor¢o
matuo entre estas topicas em um critério pro homine reforgado culturalmente, dando respostas
transculturais e transconstitucionais aos mesmos (MEDICI, 2010, p. 120).

Sendo assim, o pluralismo juridico resulta mais adequado, em termos simbdlicos, para
a compreensdo da relacdo direito-sociedade, com a afirmacdo, em termos normativos, da
coexisténcia de diversas formas de juridicidade, de outras fontes sociais de producéo de direitos,
com outros critérios para caracteriza-lo, além das fontes estatais. Essa consciéncia juridica deixa
de ser monopdlio do grupo politico institucionalizado no Estado, aparecendo outras fontes de
producdo juridica.

De tal forma, o paradigma do pluralismo juridico passa a ser reconhecido como uma
forma de tentar adaptar o sistema juridico as contingéncias historico-periféricas de seus paises,
calcado nas privacdes dos sujeitos coletivos historicamente silenciados ou marginalizados pelo
Estado de Direito monocultural e monoorganizativo.

Desta abordagem advém toda a relevancia da presente pesquisa, que analisa uma
dimensdo cosmopolitica do protagonismo discursivo e, portanto, pratico, do Santuario Tapuya
dos Pajés — e todo o seu potencial emancipador de produtor juridico contra-hegeménico — a

favor de seu proprio projeto de vida.



64

3 OS “DISCURSOS-ACAO” DO MOVIMENTO O SANTUARIO NAO SE
MOVE!: ESTRATEGIAS RETORICAS E PRATICAS DE INSURGENCIA

3.1 METODO E PRESSUPOSTOS DE ANALISE

Em nossa pesquisa, todas as formulagdes discursivas e 0s processos interacionais entre
os interlocutores e o contexto da enunciagdo, em tela, estdo envoltos em uma rede de
comunicacdo e informacdo construida entre os indigenas do Santuario dos Pajés e seus
apoiadores ndo-indigenas, denominada Santuario Ndo Se Move. Esta rede coletiva, por sua vez,
utiliza a internet como o principal espaco por onde corre seu fluxo discursivo.

Por esta raz&o, em primeiro lugar, importa destacar que, segundo a teoria dinamizadora
dos direitos humanos ja aventada, as experiéncias diarias e cotidianas que vivem esses sujeitos
no ambito deste movimento, em maior ou menor grau, dentro e fora da rede de computadores,
nunca se separam dos discursos ali objetivados. Em concreto, seus discursos podem mesmo ser
concebidos como acOes (atuagdes) humanas, no sentido de que reagem contra 0s excessos de
qualquer tipo de poder insuficientemente institucionalizado. Como demonstraremos ao longo
deste capitulo, tratam-se de “discursos-acdo” (GALLOIS, 2000, p. 210): discursos que sdo, ao
mesmo tempo, praticas de intervencéo, a se desenrolarem diariamente e a todo o tempo.

Em segundo lugar, e agora relacionado com o papel como pesquisadora neste trabalho,
em nenhum dos discursos analisados ocupamos o lugar privilegiado de “entrevistador”, aquele
que participa das interac6es verbais e sociais. A meta do trabalho de coleta de dados, na presente
pesquisa, era, tdo somente, reunir discursos ja existentes, transcrevendo aqueles registrados
oralmente, tendo em vista que a realidade material desses discursos — de coisa pronunciada ou
escrita — esta disposta na rede, em sites e midias sociais da internet. Assim, valemo-nos do fato
de que o momento efémero da palavra transforma-se, no ciberespaco, em discurso fixo, ao qual
se pode voltar e descobrir sempre significados novos (RAMOS, 1990, p. 128).

Para efeito de transcricdo de algumas falas, utilizamos normas da ABNT (2002), que
tratam de citagOes literais de autores. Salientamos, ademais, o uso do recurso da edicdo, que
pareceu ser conveniente na apresentacdo das verbalizagdes gravadas em &udio e video. Por isso,
mantemos uma versdo editada das transcricbes que receberam alguns ajustes na grafia, na
medida em que pequenos erros gramaticais e vicios de linguagem foram corrigidos, a fim de
tornar a leitura destas falas mais leve e fluida, com a consciéncia dos eventuais riscos que esta

nossa rendicao a versao textual pode gerar para esta anélise.
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No mais, é importante aduzir que os sujeitos discursivos do Santuério Tapuya dos Pajés
foram identificados, com seus nomes e sobrenomes indigenas, revelando sua origem étnica e
historia de vida, para que ndo se permita que seus tons comparaveis e trajetorias pessoais,
congelados no papel, se simplifiquem em um monolitismo da figura do “indio”, sem desvelar
algo do seu autor-ator.

O passo seguinte para a pesquisadora € interpretar os dados que foram coletados. Quanto
a isso, é evidente que ndo pretendemos explord-los em todo seu potencial, pois uma
interpretacdo de todos os conteudos coletados seria uma tarefa longa e intensa, mais profunda
do que nos é possibilitado fazer dentro das limitagdes deste trabalho. Como metodologia,
somente nos permitimos estabelecer, no material discursivo formado, algumas categorias
observaveis, trazendo a baila outras informacdes sobre o sujeito coletivo Santuario Tapuya dos
Pajeés.

Com tudo isso em mente, procuramos acessar, de inicio, todos os discursos possiveis
relacionados ao movimento Santuério Ndo Se Move. Desta maneira, foi possivel refletirmos
acerca do seu contexto situacional, fator primordial para que o processo comunicacional
aconteca. A primeira vista, concluimos pelo aspecto heterogéneo de seu formato de interacio
que, longe de se revelar como um espaco coeso e neutro no qual as compreensdes se pacificam,
mostrou ser um lugar em que varias visdes de mundo, indigenas e ndo-indigenas, séo
conectadas, com velocidades e fluxos explosivos, caracteristicos do “estar em rede”.

De fato, ndo fosse esta forma como todos os discursos estdo dispostos, certamente, a
eficacia discursiva destas conexdes seria bem diversa. E, quicd, nem as suas mensagens
percorreriam o longo caminho até nos, receptores, despertando 0 nosso conhecimento e,
consequentemente, 0 nosso interesse pela questdo. Afinal, através dos coletivos sociais
acompanhados via web, € que tomamos ciéncia desta realidade.

Contudo, ap6s este diagnostico prévio de interculturalidade e interetnicidade destes
discursos, identificamos que os mesmos apontavam a duas principais vozes que, dialogando
entre si, produziam um sentimento de solidariedade em seus receptores e interlocutores.

Sédo elas: a voz do Santuario Tapuya dos Pajés, que, assim como 0 movimento social
indigena em geral, faz uso das tecnologias virtuais com fins de resisténcia; e a voz do néo-
indigena, apoiador da causa, que embora se divida quanto as pautas politicas gerais de cada
individuo (agenda ambiental, etnopolitica, urbanistica, socioecondmica ou cultural),
consubstancia-se em um Unico ponto de entendimento: o reconhecimento da legitimidade da

luta do Santuério Tapuya dos Pajés. E, assim, notamos que estas duas vozes se entrecruzam e,
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em certas ocasides, se confundem. No entanto, revelam a interculturalidade do espaco em que
se apresentam, bem como dos lugares sociais de onde s&o entonadas.

Nesta senda, ndo poderiamos, portanto, ignorar o pensamento de Foucault que, em sua
obra “A ordem do discurso” (1996), acentua a importancia de vermos o0s protagonistas do
discurso como representantes de lugares determinados em uma estrutura social, dos quais
decorrem formagdes imaginarias diferentes, que determinardo diferentes discursos. Em suma,
discursos dependem da imagem que cada um faz de seu proprio lugar e do lugar do outro. E

como o autor confidencia-nos:

Gostaria de perceber que no momento de falar, uma voz sem nome me
precedia hd muito tempo: bastaria, entdo, que eu encadeasse,
prosseguisse a frase, me alojasse, sem ser percebido, em seus intersticios,
como se ela me houvesse dado um sinal, mantendo-se, por um instante,
suspensa. N&o haveria, portanto, comeco; e em vez de ser aquele de quem
parte o discurso, eu seria, antes, ao acaso de seu desenrolar, uma estreita
lacuna, o ponto de seu desaparecimento possivel (FOUCAULT, 1996, p. 5-6,
grifo nosso).

Em razdo desta ‘voz sem nome’, isto &, do lugar ideoldgico que precede o sujeito falante,
nos deparamos com a necessidade de armazenar, em nosso acervo de discursos, apenas aqueles
referentes a um determinado locus de enunciacdo do Santuario Ndo Se Move, dispondo de
discursos emanados exclusivamente do lugar social indigena da comunidade Tapuya do
Santuério dos Pajés. Neste caso, tais discursos nao sao simplesmente aqueles que traduzem as
suas lutas, mas sdo aqueles pelos quais se luta, o poder do qual este grupo quer se apoderar
(FOUCAULT, 1996, p. 10). Aqui, a “voz do nativo” que discursa, o faz na pretensdo de, com
IS0, tornar-se “sujeito de voz” e, assim, sujeito de direito.

A nossa angustia, no entanto, residiu no fato de que precisdvamos afunilar ainda mais o
critério de selecdo material de tais discursos acessiveis, sob pena de nos perdermos na
interpretacdo de seus diferentes niveis, multifacetas e polissemias. A partir dai, as escolhas
feitas para compor o ensaio analitico que se segue foram aventadas pelo critério do assunto:
dentre as centenas de falas da “voz nativa” no movimento Santuério N&do Se Move, apenas
aquelas que se estruturam conforme a articulacdo entre a poetica do sagrado e a retdrica da
resisténcia, sdo objetos de nossa averiguagao.

Ao longo deste exercicio, construimos uma modesta compila¢do de aproximadamente
sessenta discursos, que agrupam enunciados datados de 2008 até o presente momento. Todos
os dados coletados foram convertidos em texto, extraidos de videos e audios gravados, com

suas respectivas transcrigdes, fotografias, figuras (panfletos, fotomontagens) e textos escritos,
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disponibilizados na internet em sites independentes, blogs, e nas midias sociais (Vimeo,
YouTube, Facebook, Twitter).

Com esse agrupamento, procuramos destilar a matéria retérica que compde este modo
sagrado de resisténcia envolto na expressdo de ordem “O Santuario ndo se move!”. Seus
discursos emergidos sdo lidos como pedacos verbalizados de realidades em movimento, que
transitam por categorias brancas e indigenas e, por vezes, as manipulam, em uma qualidade
mimetica que costuma ser parte de sua eficiéncia.

Unidas, essas realidades improvisam agdes locais sincreéticas, inspirando-se em meios,
simbolos e linguagem externos, observadas através daquilo que Clifford chamou de “dilema da

cultura”, de onde surgem significados conflitantes:

[A] cultura orgénica [é] repensada como processo criativo ou intercultura
“crioulizada” [...] As raizes da tradicdo sdo cortadas e religadas e os
simbolos coletivos captados de influéncias externas [...] Metéforas de
continuidade e “sobrevivéncia” nio dio conta de processos historicos
complexos de apropriacdo, acomodacdo, subversdo, mascaramento,
invengao e revitalizagao (CLIFFORD, 1998, p. 14-15, grifo nosso).

Isto significa que dentro do sistema de relagGes interétnicas em questdo, ndo se trata
meramente de sobrevivéncia de tradi¢cGes anteriores e ancestrais do Santuario Sagrado dos Pajés

submetidas a novas relacdes de contato e conflito. Como explica-nos Catherine Howard:

Os povos indigenas podem até dar a impressdo de imitar a cultura dominante
[...] a0 empregar sua retorica para critica-los, mas a resisténcia é sempre uma
questdo hibrida e contraditéria, tanto na forma quando no contetdo.
(HOWARD, 2002, p. 28, grifo nosso).

Dai, reconsiderarmos que os discursos a seguir, como explicitacdes de mundo e matéria-
prima da resisténcia, sejam igualmente hibridos, havendo sempre um espaco entre ambas as
vozes — a do nativo e a do apoiador branco — para driblar a dominacdo e abrir caminhos de
protesto com leituras alternativas de uma mesma situacao.

A seguir, apresentamos, de forma tematizada, trechos desses discursos hibridos, do
ponto de vista da fala “nativa”, 0 que da a essa parte do trabalho uma caracteristica de descrigédo
basica, mas necessaria. Ao fazé-lo, a analise vai se efetuando, buscando o0s recursos
interpretativos, criticos e poéticos anteriormente pincelados, na tentativa de caminhar pelas

searas de lutas, poderes e perigos desta forma de expressao.
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3.2 AVOZ TAPUYA DO SANTUARIO DOS PAJES

Somos um povo que conhece a dor
Somos um povo sem nenhum pudor
T&o natural como a sua cor

S80 508 anos de perseguicao
Sempre buscando a nossa extingao
Eles nos fizeram acreditar

Na palavra catequizar

E ainda disseram s&o animais

Uns animais irracionais

Irmé&o o que foi que fiz pra vocé

Ja que vocé ndo me ama como eu sou
Deixe-me viver

(Pajé Santxié Tapuya, 2008)*

Como alega Foucault, o discurso estd na ordem das leis. Os sujeitos, coletiva ou
individualmente, falam; e seus discursos proliferam, indefinidamente. Os poderes e perigos
neles emergidos advém de n6s mesmos, sujeitos falantes.

Assim como o mundo material que constantemente se reorganiza e se renova, o discurso
também é refeito, cada vez que é anunciado, produzido. Entretanto, em uma sociedade como a
nossa, o direito privilegiado ou exclusivo do sujeito que fala é mantenedor de um imaginario
oficial de direitos humanos, difundido pela racionalidade burguesa e instrumental. Por isso, 0s
discursos que emanam do sujeito oprimido, silenciado e espoliado, empoderam uma outridade
de imaginarios e racionalidades humanas (étnica, ambiental, feminista, libidinal).

Seja de maneira consciente ou nao, a voz Tapuya do Santuario dos Pajés parece explorar
esta ideia de empoderamento no campo interétnico e multicultural da politica de contato.
Todavia, devemos registrar que suas falas proferidas, passadas para o papel neste trabalho,
perdem, em sua textualidade, uma gama de elos comunicativos que contribuem para esta
pratica: sdo as “expressdes faciais fugidias, inflexGes e altura de voz, pausa, velocidade, gestos,

olhares, alusOes de toda sorte” (RAMOS, 1990, p. 128). Por isso, somos obrigados a nos

29 Poema do pajé Santxié Tapuia, disponivel em: < http://radius.tachanka.org/santuariodospajes/>. Acesso em:
jul. 2014.
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contentar com essa rendicdo empobrecida que ndo contempla todo o esforco dialégico dos
falantes.

Ainda assim, os trechos a seguir transcritos compensam em registro, ganhando a
permanéncia de sua mensagem, sem qualificacdes ou retoques. Dai os dizeres de Alcida Ramos
sobre a perspectiva da versdo escrita, ja que muito embora ndo haja mais o gesto mediador, 0
olhar solidério ou o siléncio enfatico, a fala tornada texto adquire forca propria (RAMOS, 1990,
p. 128). Nesta esteira, o discurso produzido e, por sua vez, textualizado, pode ser apreciado por
nos em sua mensagem, compreendido em seu contexto e interpretado em sua postura.

Importante destacar que, partindo do entendimento de que todo discurso existe para
dizer e explicar um pleito, a politica de contato em que os enunciados indigenas sdo formulados,
evoca uma regido complexa, espécie de “area cinzenta” do discurso, dada a alta velocidade com
que se desenrolam e a grande quantidade de informacdes e de acontecimentos trazidos em seu
repertdrio. A textualidade das falas, entdo, se mostra pertinente para este grupo, na medida em
que sua memoria de povo originario é transformada em repertdrio escrito para os brancos. A
sua fixidez escrita preenche a necessidade do repertério mental indigena de acomodar-se a um
meio de comunicacdo branco para fazer valer sua discursividade, em casos como acdes legais
e manifestos politicos. Enquanto isso, a oratéria continua sendo parte importante do seu
costume de oralidade, visando redirecionar as rela¢fes sociais concretas do contato interétnico
as quais os seus discursos se referem.

Ante esse panorama, as citacdes de discursos — pronunciados e escritos — transpostas a
seguir, foram selecionadas e ordenadas de acordo com a ressonancia tematica das falas
disponiveis acessadas. O resultado dessa ordenacdo evidencia uma semelhanca retérica com a
poética do sagrado ja delineada e as nocBes/praticas de resisténcia de iniciativa da comunidade
indigena do Santuario Tapuya dos Pajés.

Como se podera perceber, a maioria das falas sdo pronunciadas pelo seu lider, Pajé
Santxié Tapuya, por ser, até entdo, o maior porta-voz da comunidade. Antes de seu recente
falecimento neste Gltimo ano, suas falas enunciavam discursos potentes e provocadores, com
argumentos e estratégias capazes de acionar o campo de negociagdo politico com os brancos,
congregando espacos para rever as dimensdes normativas, juridicas e institucionais oficiais.

H4, ainda, falas de outros indigenas do Santuario dos Pajés e outros discursos que restam
identificados como uma fala coletiva do grupo indigena como um todo, escritas na forma de

comunicados e protestos, dispostas nas midias sociais e sites independentes.
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Em todos elas, evidenciamos uma “trajetdria” de argumentos utilizados que passa,
basicamente, de um discurso historico e retrospectivo, que remonta as suas origens ancestrais,
para um discurso da memoria latente do etnocidio, que salienta a colononialidade do poder
oficial contra os povos indigenas, até chegar ao discurso reivindicatorio, que demanda direitos
humanos que lhe séo préprios, sustentado, a seu turno, pelo discurso de autoafirmacéo e
autonomia.

Todo esse processo retdrico da vazao a sua pratica de resisténcia, traduzida em seu grito
pela propria permanéncia: “o Santuério ndo se move!”. A voz Tapuya/Fulni-O do Santuério dos
Pajés, falada, vivida, contada e revisitada pelos seus indigenas, resulta das mesmas vicissitudes
do contato que garantem sua repercussao, vez que eternizado por tecnologias brancas. Por isso,
compreender o contelldo desse género especifico depende muito do contexto em que este foi
produzido e enunciado. Vejamos, pois, a consonancia dos enunciados da voz Tapuya com suas
maltiplas formas de explorar a retérica, no contexto de resisténcia da comunidade indigena do
Santuario dos Pajés.

3.2.1 A diviséo hierarquica e os propositos discursivos

Inicialmente, antes de adentrarmos em cada uma das tematicas argumentativas
identificadas pela referida estratégia discursiva, € importante observarmos a ocorréncia, no
Santuario dos Pajés, de uma divisdo hierarquica de tarefas discursivas, vez que ha nos seus
discursos uma prioridade de sujeitos falantes e de tarefas ou propdsitos discursivos entre 0s
indigenas, o que evidencia uma hierarquia interna de chefia indigena.

Sendo assim, os indigenas mais velhos parecem ter a prioridade na enunciacao pois sao
mais “sabidos”. Esta expressdo aparentemente ingénua, de pobre significado no portugués, é a
tradu¢do de uma série de argumentos que valorizam globalmente o “0 modo de ser” indigena
(GALLOIS, 2000, p. 214). Além disso, sdo os antigos, também, considerados os “sabios” da
comunidade. A sabedoria indigena vai além da acumulacdo de conhecimento, residindo na
experiéncia necessaria para sempre buscé-lo, semeéa-lo e reparti-lo, de acordo com a ciéncia da
mata.

Neste passo, dentre os mais velhos, a preferéncia de “falar para brancos” foi concedida
a autoridade religiosa e politica Tradicional Tapuya, o professor Pajé Santxié Tapuya Fulni-O.
Habitualmente, ao Santxié, cabia o papel de guardido espiritual da comunidade. Por este

motivo, verificamos que o0 seu estilo de retorica poética — como observada na epigrafe que
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acompanha o inicio desta sessdo — desempenhava (e ainda desempenha®®), com sucesso, falas
eloguentes e xamanicas destinadas a plateia branca, avida por “autenticidade” (RAMOS, 1990,
p. 130).

Ocorre que, 0s rapazes mais jovens da comunidade, melhor familiarizados com as
categorias brancas de interpretagdo, dominam um repertorio discursivo de “dupla tradugdo”.
Autorizados a veicul&-lo em espacos mais amplos que a propria comunidade, executam a tarefa
de traduzir, para os “de fora”, a linguagem sagrada, aproximando-a dos conceitos brancos do
indigenato e, para “os seus”, a linguagem monista do discurso oficial. Este repertério parece
visar, a rigor, uma negociacéo politica mais direta com os ndo-indios, dizendo aos mesmos algo
como: “Nao precisamos que vocés nos representem, falamos por nés mesmaos, pois conhecemos
seus modos de pensar 0 N0sso direito”.

Em contrapartida, propositos discursivos de mulheres e curumins da comunidade
indigena permanecem quase sempre discretos e silenciosos. Com base nos discursos Tapuya/
Fulni-O auferidos, por temer pela seguranca deles durante este periodo de conflito e incerteza
em suas terras, 0s indigenas da comunidade decidiram que o mais prudente seria envia-los as

aldeias de seus parentes Fulni-O, em Aguas Belas, em Pernambuco.

3.2.2 A fala para brancos: “quem somos e o que queremos”

Segundo a antropologa Dominique Gallois, “a especificidade cultural dos discursos
politicos estaria na forma como cada grupo [indigena] constroi sua estratégia de intervencéo, a
partir de praticas e de representacGes proprias, relacionadas a sua historia especifica de contato
com os brancos” (GALLOIS, 2000, p. 214).

Sendo assim, a especificidade cultural dos discursos Tapuya/Fulni-O estd na sua
unidade, que combina as “belas falas” sagradas dos pajés — com as suas “duras falas” politicas
(GALLOIS, 200, p.231), de intensa efetuacédo retorica. O interesse desta combinacéo resulta
em um género discursivo particular: a “fala para brancos”. Em termos cognitivos, este falar
“para fora” remete-se a sociedade em geral, ao governo e as suas autoridades, sendo,
efetivamente, uma modalidade de intervengéo.

Este é 0 ponto que nos interessa de perto: muito mais que revelagdes de suas formas de

explicacdo interna, narrativas historicas, exegese mitica e dialogos rituais cerimoniais (como o

30 Uma vez formulados e proferidos, os discursos se desprendem do sujeito falante, perpetuando-se, infinitamente.
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Toré do Milho®, por exemplo), suas “falas para brancos” expressam o quadro das possiveis
negociacdes e intervencdes projetadas pelo grupo no campo de argumentacao, sobre a sua
prépria situacdo de conflito social politico, cultural e interétnico.

Particularmente interessantes para analisar a producdo de um direito a identidade
sagrada, como uma espécie de instituto juridico ao *“ habeas asas” indigena, como aludido
anteriormente, a construcdo deste discurso, e a consequente efetivacao de seu direito imanente,
depende de sua maior ou menor repercussao para a “plateia” branca no ambito do cenario
interétnico e multicultural.

A repercussdo a que nos referimos é delineada, na verdade, pela capacidade de gerar,
no receptor da mensagem, um sentimento de empatia. Quanto a isso, as falas Tapuya do
Santuario dos Pajés, ndo obstante o seu engajamento politico no movimento indigena nacional
e global, mantem-se, na maioria das vezes, particularista, com apelo latente ao receptor branco
para que se solidarize com o sofrimento de sua gente, de seus filhos e netos.

A sensibilizacdo da sociedade para a legitimidade de sua luta perpassa pela
desconstrucdo de pesados estereotipos, estigmas e preconceitos institucionalizados, reforcados,
cotidianamente, pela visdo do senso comum, e perpetrados nas ideias de que sejam meros
invasores de terra, aproveitadores, “falsos indios”, pelo simples fato de habitarem o espago
urbanita.

Nesta esteira, sdo incontaveis os discursos do nosso acervo de pesquisa que, em geral,
iniciam-se com uma apresentacdo da comunidade indigena, na qual dizem quem séo,
verdadeiramente; qual o seu historico, a comecar por seus antepassados; e, finalmente, o que
guerem, ou seja, 0 que demandam, dizendo, para isso, os proprios direitos que restam violados.

Assim explica o lider Santxié:

NGs somos a nacdo Tapuya Fulni-O [...] que em 57 vinha 0 meu povo para a
construcdo de Brasilia [...] A Esplanada dos Ministérios estava sendo erguida,
logo em seguida, a Asa Sul. E 0 nosso povo se encontrava no culto sagrado
nesse territorio. Decorrida a construgdo de Brasilia, muitos foram paras suas
origens, para suas terras, em outros estados, e 0 Santuario permanecendo
aonde esta atualmente (Santxié Tapuya — site Vimeo,QUEM somos e o que
queremos, 2011, grifo nosso).

De inicio, no didlogo desequilibrado e assimétrico de mundos e culturas, a fala

intercultural do Santuario dos Pajés apresenta-se aos brancos mediante uma retérica da

31 A cerimonia consiste na Consagragdo Ritual ao Espirito do Milho e da Terra Mae e aos espiritos ancestrais do
Planalto Central.
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igualdade, utilizada no sentido de apresentar a sua ‘humanidade’ para 0s mesmos. Ao contrario
do esteredtipo de discriminacdo que esta na base da violéncia simbdlica e estigmatizacgéo social
dos povos indigenas, 0 poema de Santxié, aqui epigrafado, postula: ‘Nao somos animais
irracionais’.

Assim, no discurso Tapuya, 0 argumento de desconstrucéo simbdlica deste estigma ha
muito arraigado em nossa sociedade, aproveita as mesmas categorias antropocentristas de
direitos humanos e suas nog¢des de totalidade (igualdade, dignidade, humanidade, sujeito de
direito, individuo, etc), para expressar a necessidade do devido respeito aos direitos inerentes a
propria natureza humana. Neste passo, Santxié recorda os direitos humanos na esteira da

igualdade:

Todo homem tem direito a uma propriedade, a uma terra, a um chao, a uma
cultura, a uma lingua, a uma forma de pensar, e a uma forma de decidir o seu
futuro. (Santxié Tapuya — site Youtube, RESISTENCIA Santuario dos Pajés
Parte 1, 2008). (grifo nosso)

Esta terra é nossa felicidade. Porque o Grande Tupa diz que todos os
homens séo iguais. Mas no6s estamos dentro da lei do Grande Tupa. O Grande
Tupa sabe que nos estamos certo. E os brasileiros estdo certos, quando eles
dizem: ‘meus antepassados foram indios, meus avds. Eu sou neto, bisneto de
indio’. (Santxié Tapuya — site Youtube, RESISTENCIA Santuario dos Pajés
Parte 1, 2008). (grifo nosso)

Com efeito, 0 objetivo das suas comunicacGes de viés igualitario parece ser mesmo a
convivéncia étnica pacifica entre indigenas e ndo-indigenas, desde que se mantenha o respeito
pleno entre os dois ‘mundos’. Para que isso ocorra, lembram que € preciso reconhecer 0s

espacos, ritmos e temporalidades proprios de cada um, sem usurpagdes de ambas as partes:

E necessario também respeitar os espagos cerimoniais do Santuario dos Pajés,
o ritmo religioso-espiritual da vida tribal do Santuério, ndo perturbando o
mundo religioso tradicional dos pajés que se manifesta nos rituais, nos cantos,
nos trabalhos na roga, nos detalhes, nos gestos, na fogueira, na mata do
cerrado, na sutileza do siléncio, e no respeito mutuo. Respeitar a
temporalidade e o ritmo proéprios da comunidade indigena do Santuério
dos Pajés. 10 SANTUARIO DOS PAJES NAO SE MOVE!
IIHAYAYA!! Comunidade Tapuya/Fulni-O do Santuario dos Pajés (Os
Ultimos Tapuyas do DF) Associacdo Cultural Povos Indigenas (A.C.P.I) -
organizagdo indigena do Santuério dos Pajés. Terra Indigena Santuério
Tapuya dos Pajés, Brasilia-DF, 13 de Marco de 2013. (SANTUARIO Tapuya
dos Pajés — 13.03.2013, grifo nosso).
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Dai dizermos que, em contrapartida a esta nogdo de igualdade enquanto elemento basico
para a efetivacdo dos direitos fundamentais, os indigenas do Santuério reverberam um direito
humano referente a diferenca, a diversidade étnico-cultural e a auto-organizacao.

No que tange a pauta do direito a diferenca e dos valores do pluralismo, sabemos que
apesar de existir uma Constituicdo Federal que formalmente os reconhece, a aplicagédo de sua
protecdo é suprimida, ja que ainda interferem e prevalecem os mesmos poderes e interesses
monoculturais (COLACO, 2003, p. 96). Assim, o argumento da diferenca cultural, segundo a
voz Tapuya, faz mencdo, dentre outros marcadores, ao direito a uma tradicdo ancestral dos
pajés, de conhecimento dos poderes terapéuticos das plantas medicinais.

Direito este que se difere da relagdo “indio e natureza” forjada pelo discurso ecoldgico
branco, caracterizado pelo “alastramento da ideologia que representa as sociedades indigenas
como povos em perfeita fusdo e continuidade com seu meio ambiente e cujos membros devem
ser ‘preservados’ por serem os detentores de saberes naturais fora do comum” (ALBERT, 2000,
p. 256). Esta visdo goza de uma vasta plateia branca de sensibilidade ambientalista. No entanto,
essa naturalizacdo positiva dos indios é, na verdade, uma imagem negativa de suas
subjetividades, pois congela sua humanidade a um proposito ecolégico, romantico, edénico e,
por vezes, bestial.

A voz Tapuya trabalha no sentido de desmantelar este rotulo, demostrando o sagrado
em sua ecologia. Os indios, em especial Santxié, descrevem em mindcias as caracteristicas da
vegetacdo de cerrado na regido, suas espécies nativas, introduzidas e manejadas (provenientes
de outros biomas — Caatinga, Floresta Amazonica e Mata Atlantica), bem como as domesticadas
e cultivadas, discriminando a relagéo das atividades de plantio desenvolvidas em cada estagéo,
conforme o alinhamento das estrelas e a influéncia da lua, assim como ensina a sabedoria dos
povos da floresta. Seus efeitos na sadde fisica e espiritual do homem, diz respeito a uma ciéncia
da mata, que agrega saberes empiricos cientificos e sacralidade cosmica numa sé categoria do

conhecimento:

Sobre essa ciéncia, isso. Tem que conhecer e também cuidar. O guardido da
planta tem que cuidar dela, né. N&o pode deixar ela sem cuidar.
Principalmente na época de fogo, como vocé viu, € fogo, né. Tem acontecido
proposital, fogo criminoso. NOs ‘apaga’ incéndio pra cuidar, preservar mais a
floresta. (Santxié Tapuya — site Youtube, ENTREVISTA inédita com o pajé
Santxié Tapuya, Fulni-O, 2011).

32 Conferir no Anexo | desta dissertagdo, na p. 96, a Figura 15 — “O Concreto ou a vida”: Herbério Fitoterapico do
Santuério dos Pajés (2011).
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Como no dizer do pajé Santxié, para o indigena — o guardido da planta — cuidar é t&o
importante quanto conhecer. Ha um certo zelo em proteger de toda e qualquer conspurcacgéo
esta parte sagrada do seu ser, que é a terra, a mata. “Quando a floresta morre, o indio morre”,
diz o lider indigena.

Para compreender esta maneira diferente de sentir e esta forma de se conectar com a
floresta, que é a ecologia cosmoldgica dos indios, é preciso, como ja fora dito, revisitar
categorias mentais frequentemente manipuladas, como, por exemplo, a ideia etnocéntrica de
‘meio ambiente’, oriunda do discurso ecologista e da retorica governamental, que propagam a
fetichizaco da Natureza como objeto, reificada como uma exterioridade selvagem do mercado
e da sociedade (ALBERT, 2002, p. 259), a estes subjugada. Esta concepcdo nos obriga a
escolher entre a depredacdo cega e produtivista, a utopia ideoldgica de fusdo total e 0 meio
termo do ambientalismo sustentavel e gerencial.

Em oposicao, na trama de seu discurso, a ecologia xamanica do Santuério dos Pajés esta
relacionada a sabedoria/ciéncia da mata, intimamente ligada a questdo espiritual, porque
somente através da mata € que os indigenas entram em contato com seus deuses: é pisando no
chéo da terra que sentem a forca cdsmica, o sopro vital e o ‘halito’ do sol.

Dessa forma, conforme suas traduces, terra ndo é categoria juridica, nem tampouco a
floresta € mera formac&o vegetal. Ambas comp&em um espaco sociocosmologico diferente do
nosso repercutido ‘meio-ambiente’. Representam partes sistémicas de uma entidade complexa,
indivisivel de suas almas, que possibilita o fato de serem, na metafora da “bela linguagem” dos
pajés, “ave-almas”, de maneira a garantir seus voos ao Cosmos, de onde tiram sua sustentacdo
fisica e imanente.

A partir de nossa andlise, verificamos que essa sabedoria esta presente em todas as linhas
do discurso etnopolitico da voz Tapuya/Fulni-O do Santuéario dos Pajés, ainda que este
contenha, em alguns casos, mais simbolos brancos como argumentos de autoridade na tentativa
de maior propagacéo de seu discurso.

Em verdade, como podemos notar ao longo de nossa leitura, a sagacidade etnografica
dos indigenas da comunidade nunca deixa de exibir essa sabedoria milenar e ancestral quando
falam aos brancos. Nas suas palavras, consideram carrega-la consigo em seu “gene”, desde o
momento primeiro: quando irrompem na terra como uma semente brotada.

No bojo da retorica da sabedoria indigena e da poética do sagrado, os indios do Santuario

também constroem elaborados discursos de previsao de todas as etapas e consequéncias da agdo
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irracional e ignorante do homem branco em relacdo a Natureza, implicando em um contraponto
ao discurso de “sustentabilidade” de seus interlocutores.

O alerta firmado nos seus discursos politicos é de que, caso 0 Santuario Tapuya dos
Pajés “se mova” dali, isto €, seja forcado a abandonar sua terra tradicional, tal fato ocasionaria
airrupcdo de poderosas forcas destrutivas, sob o golpe do espirito criador Tupd. Como resultado
do excesso do poder predatorio da alteridade branca, males e doencas levariam a derrocada da

sociedade branca e do seu universo:

O homem branco esta equivocado. Se ele tomar nossa terra haverd uma
escuriddo grande no espaco. Essa terra sera amaldi¢oada. Os cupins selvagens,
0s camaledes guerreiros, em todos nossos terreiros, 0 homem branco
expulsara. As grandes epidemias e doencas virdo para atacar o0 homem
branco, porque o homem branco esta endividado, ndo com nés, os homens
filhos da terra, mas com o Grande Tupa. Quem fere o Grande Tupa, fere
a Mae Terra. Ele estd incriminado. Ele ira pagar um prego, que n6s nao
sabemos o quanto ira custar para ele. Essa é a minha mensagem, dos ultimos
carijos tapuya, terena, kariri-xocd, Guajajara do maranhao, e 0s curumins, as
criangas que deverdo testemunhar a maior historia genocida desse Brasil.
(Santxié Tapuya — site Youtube, RESISTENCIA Santuario dos Pajés Parte 1,
2008)

Tem-se, nesse ponto, a vis&o de cataclismo do discurso Tapuya Fulni-O, associada a sua
memoria mitica e ancestral. Com efeito, carrega consigo uma critica estratégica, atribuindo o
colapso do Cosmos e 0 consequente retorno ao caos pré-humano ao carater destruidor da
ocupacdo branca nas grandes cidades.

Dessa maneira, em meio a um espaco urbano repleto de descampados e
empreendimentos imobiliarios que destroem o cerrado envolvente, o Santuario Tapuya dos
Pajés resiste como “uma reserva de vida para as futuras geragdes”>2,

Cabe ressaltar que essa linha de argumentacéo, em doses mais ou menos proféticas, vem
sendo utilizada na tentativa de uma conscientizacdo sobre a necessidade de preservacdo da
formacdo nativa do cerrado, em prol de todas as coletividades da cidade, sejam elas indigenas
ou nado. Por isso, ndo chegam a se tornar uma forma de agresséo verbal, na medida em que estas
falas politicas sugerem um discurso provocador de imaginarios. Trata-se, certamente, de um

apelo xamanico, inserido em um projeto de resisténcia étnica:

33 Retirado do Site da Terra Indigena do Santuario dos Pajés, mantido pela ACPI (Associagdo Cultural dos Povos
Indigenas da Comunidade Tapuya Fulni-O). Disponivel em: <http://santuariodospajes.blogspot.com.br/>. Acesso
em: jun. 2014.
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Vamos salvar o Santuario dos Pajés antes que acabe o espirito da Agua e as
florestas. Se isso ndo for feito, Brasilia, sera o fim dessa sociedade! Hayaya!
(Santxié Tapuya — site Vimeo, QUEM somos e o0 que queremos, 2011).

Nesse sentido, reafirmam mais um aspecto desta sabedoria compartilhada, sem
entretanto romantizar e naturalizar sua relagdo com a Mae Terra. Por isto, apresentam-nos como

detentores da “cosmopolitica tapuya do eterno guardido e guia do Santuario dos Pajés”3*:

3.2.3. Nas rotas dos pajés: a prética de intercambio cultural e seus quadros de mediacéo

A principio, para decidir exatamente o que iriamos abordar com os discursos acessados
a respeito da retorica do Santuario dos Pajés, identificamos uma maior peculiaridade na
experiéncia evidentemente destacével e discernivel do intercdmbio cultural promovido por este
grupo.

De maneira curiosa, esta ndo se caracteriza apenas pelo modo tradicional de habitar uma
area de cerrado em meio ao Plano Piloto urbano da capital, mas também e, principalmente, pela
sua iniciativa, que advém deste fato, em promover atividades de intercAmbio cultural com a
sociedade civil e demais povos de saberes diversos.

No caminho do reconhecimento da sua presenca histérica naquela area de cerrado, desde
a década de 1990, a sua, entdo criada, Associagdo Cultural dos Povos Indigenas®®, oferece o
projeto de educacdo intercultural Nas Rotas dos Pajés: Os Andarilhos da Luz, que permite
visitacdes de grupos de estudantes, professores e pesquisadores de Brasilia, das cidades
Satélites do DF e de vérias partes do Brasil, na terra indigena, caso estejam interessados em
conhecer a tradicdo cultural dos pajés.

Com atencdo voltada especialmente as instituicdes de ensino, conforme a Lei
11.465/2008 que prevé a inclusdo obrigatéria no curriculo oficial o estudo da historia e da
cultura indigenas, o projeto de visitagdo, conforme consta de seu Folheto de Informac&o®®,

fornecido pela Comunidade Tapuya, tem o objetivo de:

34 p4agina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook - Postagem do dia 30.08.2014.
Disponivel em: <https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.

35 A ACPI, Associacdo Cultural dos Povos Indigenas, é uma organizagéo indigena criada pelo Santuario dos Pajés
para promover a protecdo e divulgacdo do Patrim6nio Historico, Cultural e Ambiental que representa a sua terra
indigena.

% Folheto ‘Projeto de visitagéo a comunidade indigena Tapuya/Fulni-O do Santudrio Sagrado dos Pajés’. (2011).
Disponivel em: < https://farm4.staticflickr.com/3547/5712458927 b4c356dfdc_b.jpg >. Acesso em: 12 jun. 2014.
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promover a educacdo intercultural entre sociedades de saberes diversos,
propiciando o respeito as diferencas étnicas e a maior compreensao da sua
organizagdo social indigena”, uma maior compreensao da organizagao social
indigena, das nossas tradi¢cdes, das nossas formas politicas tradicionais
Tapuya (Macro J&), da cosmologia do Santuério Tapuya, da histéria indigena
do Santuario dos Pajés em Brasilia, e, sobretudo, da importancia de reconhecer
que a preservacdo do da mata do cerrado é consequéncia da cosmovisao
indigena Tapuya, resultado de um modo de ser e viver culturalmente
diferenciado (SANTUARIO Tapuya dos Pajés, 2011).

De posse deste discurso, é possivel identificar na pratica politica de intercambio cultural,
uma retorica de reelaboracdo, ressignificacdo e reapropriacao da propria alteridade, no sentido
de recontar e reescrever a sua histéria para uma plateia interessadamente aberta para conhecer
0 modo de vida indigena.

Os receptores deste discurso sdo, portanto, jovens estudantes de escolas e universidades,
bem como seus professores e profissionais que se abrem a oportunidade de convivéncia
intercultural e se somam ao esforco da comunidade indigena Tapuya/Fulni-O de ampliar
socialmente a sensibilizacdo sobre a sua luta.

Neste mesmo sentido, estdo o Encontro Interespiritual e a Jornada de Arqueologia e
Historia Indigena do Santuario dos Pajés, promovidos pela comunidade indigena em 2008,
conforme calendario interno definido pela sua organizacao, a ACPI. No entanto, eventos desta
natureza foram temporariamente suspensos em razao da intensificacdo do conflito na area de
sua terra. Ndo obstante, a comunidade indigena, em texto destinado aos seus apoiadores do

movimento O Santuério ndo se move!, afirma:

Cabe ressaltar que muitas outras formas de contato interétnico e de encontros
interculturais tiveram lugar nos momentos dramaticos contra a destrui¢éo da
mata do cerrado, a violagcdo de lugares sagrados indigenas do Santuério
Tapuya dos Pajés e contra a invasdo da terra indigena amparada pela forca e
violéncia da milicia particular das construtoras [...] e dos 800 PMs do GDF
nos meses de outubro e novembro de 2011, no qual indmeros segmentos da
sociedade civil, simpatizantes da cultura indigena, ativistas do indigenato,
indigenistas independentes, a midia independente, coletivos libertérios,
ambientalistas, grupos auténomos, o movimento indigena brasileiro e
movimentos sociais e populares do Distrito Federal vieram em apoio e
solidariedade somar-se a historica resisténcia indigena dos pioneiros
indios Tapuyas do Santuario dos Pajés (SANTUARIO Tapuya dos Pajés —
14.03.2013, grifo nosso).

Estes encontros materiais e presenciais, como podemos perceber deste discurso,

possibilitaram a definicdo de uma rede de simpatizantes e apoiadores, fixos ou eventuais,
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geralmente articulados pela internet, tragando o complexo contorno intercultural do movimento

Santuario Ndo Se Move.

Que nos sintamos prestigiadas e prestigiados em testemunhar, participar e
protagonizar este momento historico que é a resisténcia e a re-existéncia da
Comunidade Tapuya Fulni-6.

Que a rede de povos indigenas e ndo-indigenas se torne uma confederacédo
elastica de nacBes rumo a comunidade cosmica, cuja territorialidade se
erradia, na capital federal, desde o Santuario Tapuya dos Pajés. HAYAYA!
(Terra Indigena Santuario dos Pajés — 17.07.2013).

Como aludido acima pelos indigenas da Comunidade, os direitos de resisténcia e re-
existéncia se conjugam, dentro e fora do espaco urbano de Brasilia, através de uma rede
pluricultural e plurinacional de alianca, que na sua fala congregadora pode ser traduzida nas
ideias de “confederacéo elastica” e “comunidade cdsmica”.

No entanto, anotamos significativa intervencdo do drama dos conflitos atravessados,
que veio a prejudicar as reunides e os trabalhos interculturais que o Santuario dos Pajés costuma
organizar e promover, tanto, entre seus ‘parentes’3’, como em parcerias com segmentos da

sociedade nacional:

‘Orgéo’ e nacdes de povos que tem as reunides de povos ‘pra’ fazer, né,
encontro, seminario, simposio, conferéncia, jornada, arqueologia,
antropologia, indigenismo, musica, espiritualidade, encontro também de
remédio de cura, né, sempre vem. As escolas, faculdade de pesquisador do
mundo... [...]

O problema é que quando estd em conflito, como nés tamo [...], fica mais
dificultoso porque cuidar do conflito e cuidar do tempo ‘pra’ fazer, né, esses
trabalhos... é dificultoso demais. Ai n6s ‘tamo’ dando um tempo, esperando
passar ‘pra’ renovar, né, os duros trabalho, recontinuando tudo de novo.
(Santxié Tapuya — site Youtube, ENTREVISTA inédita com o pajé Santxié
Tapuya, Fulni-O, 2011).

Atualmente envoltos em constante tensdo, atinente a construcdo do Setor Habitacional
no lugar do seu espaco, a atuacdo politica e a propria convivéncia sagrada com outros povos
indigenas restaram comprometidas. N&o por acaso o discurso prospectivo das liderancas revela

que tais perturbagOes propositais ndo sdo capazes de minar os encontros interculturais e as

37 Parentesco aqui representa a alianca étnica que mantem o movimento indigena unido em sua atuacéo politica,
ja que cada etnia tem uma forma de manifestar o sagrado, mas todas elas comungam o seu apelo como de maior
importancia em relacdo com a Mée Terra.
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atividades de debate. Ao contrério, espelham oportunidades de ‘recontinuar’ e renovar o proprio
urdume®® da sua teia de mobilizac&o.

O timbre Tapuya/Fulni-O assinala, enfim, que na base desta trama, tecida com palavras
e presencas, desenha-se um painel de feitura compartilhada por seus guerreiros e guerreiras; um
projeto de vida coletivo, pelo qual nunca deixardo de lutar. Deste modo, e com a ajuda do
grande Tupd, os guerreiros do Santuario dos Pajés querem tomar, para si, as rédeas de sua
historia e de seu destino, restituindo o espirito da convivéncia harménica, como finalidade

suprema, tal qual anota Awamirim Tupinamba, em discurso eloguente:

[...] E Brasilia hoje se encontra com esse problema indigena em seu territério
gue ndo sabe resolver e perde uma oportunidade porque aqui na Capital
Federal, esse governo gue se diz democratico popular, [...] poderia fazer do
Santuério uma oportunidade: respeitar a diferenca, fazer cumprir a
Constituicdo e demarcar aquele territério e fazer uma convivéncia
harmonica das culturas. (Awamirim Tupinamba — 10/11/2011).

Deste tino critico discursivo intui-se que, pelo olhar do indigena do Santuério dos Pajés,
a justica institucional e a oficialidade do Estado de raizes coloniais, servem apenas aos
espoliadores, ndo aos espoliados. Para estes ultimos, a lei é um fantasma. Frente a este sistema
juridico deficiente, cujo imaginario ndo concebe outras concepcbes de vida, a plataforma do
pluralismo juridico propde um desenho de justica mais proximo da pluralidade de novos
sujeitos coletivos de direito; desenho este que o Santuario Tapuya dos Pajés parece acolher,
tacitamente, quando identifica como “crime de terrorismo institucional” a injustica de que é

vitima, no campo juridico estatal:

Neste crime de terrorismo institucional de uma intolerancia racial por uma
nacdo, vao ser enquadrados de qualquer maneira, se ndo for no campo da lei,
vai no campo espiritual, que ja esta enquadrado. O Grande Tupa ja esta
enquadrando eles (Santxié Tapuya — RESISTENCIA Santuério dos Pajés
Parte 1, 2008).

Nas palavras de Santxié, a justica, bem sabe o povo brasileiro, “ndo caminha bem no
pais. Ela esta com as pernas tortas” (10/11/2011)%®. A sua expressdo metafdrica, de visualidade
perspicaz, aduz que o direito monista estatal e sua insisténcia na perfectibilidade das proprias
leis (cada dia mais remota) deve abrir caminho para outros modelos de direito préprios de

coletividades insurgentes.

38 Em tecelagem, o urdume é o conjunto de fios dispostos longitudinalmente através dos quais a trama € tecida.

% Arquivo Sonoro da Camara dos Deputados de Reunido Ordinaria em Audiéncia Publica da Comissdo de Direitos
Humanos para debater a situacdo deflagrada no Santuério dos Pajés. Exposicao proferida por Pajé Santxié Tapuya.
Disponivel em: <http://imagem.camara.gov.br/internet/audio/Resultado.asp?txtCodigo=39723>.
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De fato, 0 que estes indigenas defendem é o verdadeiro reconhecimento constitucional
dos “seus usos, costumes e tradigdes”, isto €, de suas fontes auténticas de direito, como sendo
a expressdo do mais legitimo pluralismo juridico brasileiro. Assim fala Tupinamba, quando
explica, historicamente, a situacao urbana dos indigenas, devido ao seu “deslocamento” (1é-Se,
aqui, expulsdo, etnocidio, etc.) territorial, como foi o caso dos indigenas Fulni-O do Santuario
Tapuya dos Pajés, que culminou em sua terra atual:

Os indigenas estdo em situacdo urbana desde o século XVI quando os
portugueses invadiram e conquistaram 0 nosso territdrio, concentrando os
indios em aldeamentos. Essa politica comegou no século XVI. E os indios
procurando formas alternativas de sobrevivéncia, fugiam buscando outros
territorios, até ser alcangado por uma expansdo urbana e uma expansdo
econdmica. Esse é 0 mesmo caso da comunidade Tapuya do Santuario dos
Pajés. Familias, grupos, individuos se deslocam porque ndo encontram
mais condi¢des de reproduzir o seu modo tradicional no seu territorio
original, naquele territorio que ja é uma reducdo dos territorios
originarios. Entdo as comunidades se deslocam para outros lugares e
passam a usar o territério conforme seus usos, costumes e tradicgdes.
(Awamirim Tupinamba — 10/11/2011).4°

As palavras fortes de Awamirim Tupinamba mostram que além de o direito estatal
monista adotar, de forma generalizada, ndo seletiva e impositiva, principios liberais do Ocidente
para definir o que sdo os direitos originarios dos indigenas (e quais sdo eles), sua retorica do
‘indio genérico’ culturalmente inerte e estatico, condenado a uma vida de museu, nega a
existéncia desta identidade aos indios em situacdo urbana (que somam, atualmente, cerca de
36% da populacdo indigena), em sua maioria marginalizados em aldeias favelizadas. Por isto,
o0 discurso aos brancos do Santuério dos Pajés intenta, a0 maximo, expor a necessidade de
superacdo deste paradigma rural e urbano, na interpretacdo estatal da Constituicdo em relacdo

as terras que “tradicionalmente ocupam’:

[...] o Estado brasileiro teima em néo reconhecer esses direitos porque a
Constituicdo ndo faz distingdo de indio rural ou indio urbano. A
Constituicdo fala: “os indios tém direitos originarios as terras que
tradicionalmente ocupam”. Nao fala de indio urbano ou indio em zona
rural. Entdo, eles tdo fazendo uma limpeza étnica. Eles querem que a gente
tire os cocares, abandone nossas praticas nossos cultos, e nos transformamos
como todos. Isso é uma limpeza étnica. Isso é etnocidio! (Awamirim
Tupinamba — 10/11/2011).

40 Arquivo Sonoro da Camara dos Deputados de Reunido Ordinaria em Audiéncia Pdblica da Comissdo de
Direitos Humanos para debater a situagdo deflagrada no Santuario dos Pajés. Exposicao proferida por Awamirim
Tupinambd. Disponivel em: <http://imagem.camara.gov.br/internet/audio/Resultado.asp?txtCodigo=39723>.
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A constatacdo deste etnocidio pelos indigenas do Santuario dos Pajés é sentida, de um
lado, no preconceito historico que emana das instituicdes estatais que supostamente deveriam
promover a defesa dos interesses indigenas, como, por exemplo, a Funai. Tal preconceito apoia-
se no critério da “miscigenacdo” proveniente das situacdes de contato, para intuir que 0s
indigenas proximos a centros urbanos, em especial, os indios do Nordeste, que se dispersaram
para outras regifes, como cita Awamirim, perderam seus tracos culturais. Assim diz este

indigena:

Também a FUNAI tem um preconceito historico com os indigenas do
Nordeste. O preconceito histérico com o indio do Nordeste! [...] Entao
sempre as elites brancas se utilizaram desse critério de mesticagem pra
(para) negar as identidades indigenas. A miscigenacdo é um resultado
historico da violéncia e subjugacdo que estes 0s brancos, 0s portugueses,
fizeram contra noés. Entéo, é uma discriminacdo. Os indios do Nordeste
sao indios! Ha muitos povos e etnias reivindicando os seus direitos,
querendo manter a sua cultura e querendo afirmar seus cultos e suas
tradicOes. E a Funai reluta, dando um tratamento diferenciado. Nos somos
indios como todos os indios do Brasil, como os indios do Sul, do Leste, do
Centro-Oeste, e do Norte. E nés ndo aceitamos este tipo de politica
discriminatéria. Nés somos indigenas. Além de indigenas, nordestinos, que
vieram pra essa cidade, construir essa cidade e participar dessa cidade.
(Awamirim Tupinambé - 10/11/2011).

De outro, esta logica etnocida é avultada quando os mesmos procuram a “vetusta” justica
togada, ao passo que esta reproduz discursos juridicos fossilizados, em uma retérica oficial
sistematica e legalista, autonomizada nas suas interpretacoes, eliminando valores culturais
indispensaveis a vida bioldgica e cultural desses povos.

Desta sorte, registram, de resto, o argumento branco, bastante difundido pela grande
midia para deslegitimar a tradicionalidade desta comunidade, de que o indigena ndo pode
satisfazer suas necessidades béasicas dentro da ldgica capitalista. Com isso, a comunidade

indigena Tapuya Fulni-0 é enfatica em seus discursos para fora:

[...] o Grande Espirito deixou vivo em n6s uma fé de procurar curar o mal do
espirito egoista que tem dentro de alguns homens, porque os homens buscam
hoje transformar a Mae Terra em negdcio, trazendo os codigos da Mae Terra
para a moeda, chamada um papel colorido, um papel pintado com anilina.
Hipoteca a Méae Terra, vende para seu irmdo. E ndo sabe que ele proprio
necessita da Méae Terra, como um refligio para seus netos, seus descendentes
e ascendentes, que véo ficar nesse planeta. NOs vamos na nossa viagem para
outro mundo e voltaremos (Santxié Tapuya — RESISTENCIA Santuario dos
Pajés Parte 2, 2008).
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Em recusa radical as ‘alternativas’ estatais (e inconstitucionais) propostas, como a
indenizacdo monetéria e a transferéncia para um territério maior a ser doado pelo GDF, a
comunidade indigena do Santuario dos Pajés prossegue defendendo seu modelo de organizacéo
indigena, coletiva e comunitaria, contra um gigantesco projeto imobiliario de 20 superquadras,
com 15.000 apartamentos de luxo, que ironicamente se autodenomina como sendo uma ecovila
sustentavel.

Quer dizer, este ¢, certamente, a estratégia mais perversa do projeto colonizador estatal
para incapacitar indigenas em suas demandas étnicas. O mesmo condena os indigenas que,
dentro do sistema de relagOes interétnicas, sdo encurralados pela imensa presséo do capitalismo
e passam a consumir seus bens; mas, enquanto isso, apropria-se de simbolos de autoridade
incompativeis com a légica capitalista para legitimar suas formas de dominacdo no mundo
cultural.

Por certo, a utilizacdo das tecnologias atuais pelos indigenas, incluindo os instrumentos
de comunicacdo, como a internet, para o fortalecimento do fluxo discursivo de suas falas, ndo
0S encaixa na nogdo rasa de assimilacdo/aculturacdo. As técnicas indigenas desse grupo
persistem mesmo que as tecnologias brancas sejam domesticadas para o proprio uso, em prol
de seu direito de afirmacdo, face a histdrica violéncia sofrida, espécie de ‘marca identitaria’
imprimida na constituic&o de todo indigena. E o que recorda esta fala do pajé, durante uma roda
de cantos e rezas:

Cada povo que aqui esta presente traz consigo, no seu gene, 508 (quinhentos
e oito) anos do maior genocidio da histéria da América do Sul. Vinte milhdes
de ‘indio’ foram estuprados, concentrados em campo de guerra de
concentragao (Santxié Tapuya — RESISTENCIA Santuério dos Pajés Parte 1,
2008).

A luz destes discursos, é imperioso para a nossa compreensdo, adotar uma concepcao
de direitos na abordagem de sua dialética, na perspectiva do pluralismo juridico latino-
americano, como expressdo critica de um povo, de um lugar e de uma comunidade de
pensamento, capaz de abrigar categorias novas que tomam como referéncia o fecundo
paradigma da vida concreta.

Dai logo vislumbrar todo o discurso Tapuya/Fulni-O em sua evocagio mais dadivosa e

completa, expressdo maltipla de solidariedade cosmica e sagrada:

Na cosmopolitica da espiritualidade Tapuya Fulni-O do Santuério dos Pajés a
terra é: indio, espiritos, humanos e animais, ritos, crencas, dancas, torés,
pajelancas, transformacdo, alianca, natureza, medicinas das plantas, os corpos,
as visdes, ancestrais tutelares, cura da agua e da terra, identidade e cultura,
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mae e familia, memaria ancestral das Savanas deste Altiplano indio, respeito,
dignidade, luta, vocé, nds, os outros e todo o mundo, aliados no devir da
espiritualidade cdsmica, a chama da verdade, da justica e da paz!! Santuério
dos Pajés: o elo ancestral do presente e do futuro para todas as geragdes do
DF. 1Somos todos Parentes da Mae Terra!!'"HAYAYAI!! (Terra Indigena
Santuario Tapuya dos Pajés, 07.01.2014).

Sobretudo, as estratégias retdricas do Santuario Tapuya dos Pajés operam no sentido de
unir forcas em prol da autonomia de consciéncia. A “unido forte”, ja dizia Santxié, ¢ a “palavra-
chave”. Seus postulados sdo a expresséo viva e dinamica das novas fontes de direitos humanos:

a emancipacéo constitutiva da autoestima dos sujeitos coletivos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Dentro dos limites desta dissertacdo, analisou-se a tematica dos discursos indigenas da
voz Tapuya, do Santuario dos Pajés, em Brasilia. A tarefa da pesquisa intentou analisar seus
reflexos no encontro intercultural propriamente dito, dentro do contexto de rebeldia e
resisténcia em torno do movimento Santuario N&o Se Move.

No entanto, nossa abordagem ndo se limitou a um resgate da histéria indigena do
Santuario Tapuya dos Pajés, nem mesmo das agruras do seu contexto de conflito com a
construcdo do Bairro Noroeste na mesma localidade de sua terra. Tais temas ja foram
largamente abordados em outras dissertacdes e monografias na area do jornalismo, da
sociologia, e da antropologia, as quais foram utilizadas neste trabalho para compor as
informacdes contextuais trazidas aos discursos coletados.

Neste passo, a experiéncia de acao vivenciada por esta coletividade indigena traduziu-
se em uma rede de mobilizacdo e articulacdo com diversos segmentos da sociedade néo-
indigena, para reivindicacdo da sua permanéncia na sua terra, mediante a sua demarcacao.

No entanto, as suas palavras comunicadas ndo sé demonstraram a complexidade das
elaboracdes discursivas deste grupo indigena, como elucidaram categorias do pensamento
cosmoldgico que rumam para novas concepcdes de direito.

Ademais, a partir da orientacdo metodoldgica e tedrica proposta, as representacdes
discursivas se mostraram particularmente significativas para a analise do processo de
construcdo politico-simbolico da sua identidade étnica. Ante este panorama, considerando as
evidéncias, visou-se compreender como estas representacdes se articulam com as praticas
politicas diretas e indiretas realizadas pelo coletivo Santuario Ndo Se Move, para defender a
terra e os interesses culturais da comunidade.

Nesse contexto, ndo nos coube apenas “descrever”, “traduzir” ou “interpretar” tais
discursos, mas, na esteira antropologica, compreendé-los, a partir das reivindicacles e
alternativas colocadas por esta comunidade para a construcdo do proprio futuro.

Particularmente, detivemo-nos na sacralidade do seu modo de ver e pensar o seu direito

a resisténcia. Com isso, abordamos alguns aspectos da imagem hibrida, multifacetada e
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autdbnoma que o Santuario Tapuya dos Pajés constituiu de si mesmo. A partir desta, oferecemos
algumas pistas para uma nogdo mais complexa de direitos humanos, construidos
relacionalmente e dinamicamente a partir da préatica social e da acdo humana que empoderam
sujeitos, inseridos na logica processual, constitucional e normativa oficial.

Assim, no contexto da tensdo interétnica de conflito instaurada, o Santuario dos Pajés
aparece, em sua vocacao autbnoma, como um sujeito social e coletivo que guarda relacdo com
a capacidade que o ser humano tem e deve ter para dotar de carater as suas proprias producoes
discursivas, em entornos que ndo dominam completamente.

A sua disposicdo de denunciar e lutar contra qualquer situacdo ou instituicdo que
impossibilite esta capacidade de criar, significar e ressignificar a propria identidade é o gérmen
ideologico do pluralismo juridico latino-americano, em que o reconhecimento do direito a
diferenca — que inclui a diferenca racial e étnica — esta na base do seu novo constitucionalismo.

A construcdo das praticas democraticas do Santuario dos Pajés faz com que 0 mesmo se
coloque em condigdes de apropriar-se de sua existéncia, dentro de esquemas brancos que néo
guestionam as limitacGes de uma forma de pensar, nem de uma maneira de entender direitos
humanos. Neste sentido, seus indigenas comunicam com autoestima esta experiéncia de
apropriacéo, por meio de discursos de empoderamento frente a uma cultura estatica e estreita
de direitos humanos.

O poder criador da palavra, para estes indigenas consubstanciado na forma de uma
poética do sagrado, é um indice importante para referenciar seu discurso. Atraves dele, o ver-
saber estratégico de sua alteridade cosmolégica e social anuncia um locus privilegiado para a
formulacdo de sua auto-representacao étnica que desponta paralelamente ao espaco discursivo
dominante.

Suas falas inscrevem-se numa estratégia social e cultural mais ampla, relacionada com
um projeto de resisténcia politica, estratégia esta que também encerra um movimento retro e
prospectivo de revisdo da auto-representacdo. O carater critico de seus discursos
reivindicatorios corresponde a uma forma de resisténcia viva, que Ihes permite a autoafirmacao
em oposicdo aos brancos de quem querem se diferenciar, ndo apenas por referéncia a um
passado ancestral e milenar, mas sobretudo na perspectiva do que querem para o futuro dos

direitos humanos, em especial, o direito das coletividades indigenas.
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ANEXO I - Figuras

Figura 1 - Simbolo do Movimento Santuario Ndo Se Move*!

Fonte: site coletivo do Movimento Santuario N&o Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014.

Figura 2 - Pajé Santxié Fulni-O Tapuya, video “Quem somos e o que queremos” (2011)

SANTXIE TAPUYA

LUTA CONTRA A DESTRUIGAO
DO SANTUARIO DOS PAJEs,
ELE ESPERA PELA FORMAGAO
DO GRUPO DE TRABALHO (GT)
DA FUNAI PARA A DEMARCAGAO
DE SEU TERRITORIO.

Fonte: site Vimeo. Quadro aos 23”. Texto da foto: Pajé Santxié Tapuya luta contra a destrui¢cdo do Santuario
dos Pajés. Ele espera pela formacao do Grupo de Trabalho (GT) da FUNAI para a demarcagao de seu
territorio. Disponivel em: <http://vimeo.com/31198005>. Acesso em: ago. 2014.

41 No desenho, 0 punho cerrado em riste do indigena, que conforme se estende ganha proporgdes maiores —
indicando uma forga crescente e resistente — é visualmente emblematico e sua simbologia remonta aos gestos de
luta dos movimentos sociais e suas formas revolucionarias. E o simbolo do movimento Black Power nos anos de
1960, que teve inicio nos Estados Unidos da América com os Panteras Negras. E também o gesto marcante de
Nelson Mandela, nos anos de 1990, que sempre acompanhava os gritos de clamor de “Poder para 0 povo!”, na
resisténcia ao apartheid. Ademais, pode ser visto em outros movimentos sociais operarios e populares.
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Figura 3 - Roteiro de visitacao “Nas Rotas dos Pajés” (2011)
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no fimite da Terra Indigena com o Parque Ecologico
Burle Marx até  entrada da fribo numa caminhada reyichw A mowivia, o A elpirits whidsde
1o 2oroumadamenls 20 minulos, uma inkia iudigesns Asscettrnl, o el wnilessar A s
interpretativa que da acesso ao Santuzrio dos Pajés . - co T n
OOl Qe 04 300330 80 SANLAO 08 PSS pvtguu g st A bt it A A i \
O Santuivio Sagrade Aot Paiés eatic indorite wa
Esta arquitetura tradicional indigena é o local onde »;
il alu unos e esluPdlames pgde 10 conhecer e bre a verdade Ae weiint ancetbrait Ae que
istoria in |gena do Planalto Central e da tradicdo cultural  # A 4, A b 3
03 tapuyas da Terra Indigena Santuario doc:g 2565, W plesitude Ao tetide A vidn eatic s
0 ambiente em que vivem, suas atividades tradicionais o padtade & bt o ,.vr.m.tt :
de subsisténcia, seus cantos, danas, costumes e g
tradic , 0 historico da luta pelz demarcacdo da terra e
Iufa contra a intolerancia, a discrminacao racial € 0
preconceito que 0s povos indigenas enfrentam. ACPI
Depois os visitantes irdo se dirigi até a Casa de Oragdo, Associagdo Cultural Povos Indigenas

o “Santudrio Sagrado dos Pajés’, casa do -
Gral nde Espmlo (Hedjadwalia Ehty) 9ara participar de
m cerimonial e cantos sagrados.

Conheceram também o “Ministério do Indio Espiritual®,
museu vivo do indio e sede da Assoaaqao Cultural
Povos !ndlgenas (ACPI), onde terao acesso a uma

exposlgo rmanente de painéis sobre a historia
indigena do Planalto Central e do Santuario dos Pajés,
folos, artesanatos e arte que faz parte da cultura indigena.

Vlsavaréo 0 “Herbério Fitoterapico dos Pajés”
hecendo sobre o uso tradicional das plmlas
medicinais do bioma do Cerrado, 0 manejo dos recursos

naturais do territorio de modo ecoldgico pela comunidade, /A
assim como a importancia ESGI'VEGO
biodiversidade para 0 planeta e as proximas geragdes. Visitagdes de sogunda 4 sabado (manha ¢ tad),
Contatos para agendar visitag3o e Informages:
Por fim participar3o de uma pequena oficina de
demonstracao de arco e flecha, pinturas corporais (61) 9813 5471/ 8243 3198
tsla s asinab, fnazandocom umd palet vkl
diante dof unias iodospajes blogspot.com
G o e e S s Pl E-mai: santuariodospejos @gmal.com Gobrdvio 5 fo Aot Priér
HAYAYALL AWIRY!! %) ’3

Busilia

Fonte: Site Flickr. Autor: Jean Marconi. Disponivel em:
<https://www.flickr.com/photos/jmarconi/5713019842/in/set-72157626579088231/>. Acesso em: jun. 2014.

Figura 4 - Visitacao de escolas “Nas rotas dos Pajés: os andarilhos da luz” (2010)
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ffmﬁ»fmvf mAv Aot Pajit

(omum:{ade Tapuya/ Fulni-O

)
2
=
s
S
. N
\.‘
M

s

oS

<
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Terr g ndisena Tradicional,entro Lerimonteal fspmtuq( ﬂfrm&mo Culturalindiion®

Fonte: P4gina da Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés no site Facebook. Texto da foto: Nas Rotas dos
Pajés 2010 — Visitacéo de escolas. Santuario Sagrado dos Pajés. Comunidade Tapuya/ Fulni-O. “Respeitar a
vida porque tudo é sagrado”. Terra Indigena Tradicional, Centro Cerimonial e Espitirual, Patriménio Cultural

Indigena. Disponivel em: <https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.
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Figura 5 - “Demarcacio Ja!!”* (2013)

Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Texto da foto: Respeitem a nossa
Mae Terra. Futuro digno para nosso povo indigena. Justi¢a para os direitos originarios indigenas. Demarcacao
Ja&!!! N&o mais violéncia contra nossa comunidade. N&o a exploragéo das terras indigenas. Demarcagéo Terra
Indigena Tapuya Santuério dos Pajés. Respeitem a nossa cultura e espiritualidade. indio é terra, ndo da ‘pra’
separar. Justica para os povos indigenas do Brasil. Respeitar a vida porque tudo é sagrado. Demarcacao de todas
as terras indigenas do Brasil. Respeitem os conhecimentos ancestrais dos nossos ancidos. N&o a destruicdo do
cerrado. Disponivel em: <https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.

Figura 6 - Ilustragio “O Santuario dos Pajés nao se move!”

\

Fonte: site do Documentario Sagrada Terra Especulada. Disponivel em:
<http://sagradaterraespeculada.blogspot.com.br/>. Acesso em: ago. 2014.

42 Olavo Wapichana, indigena do Santuario dos Pajés em Ato PUblico na Praca do Buriti, em Brasilia.
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Figura 7 - Convite Toré do Milho Maltylia/Awati*? (2011)

‘* ’

S—

Fonte: site Flickr. Autor: Jean Marconi. Disponivel em:
<https://www.flickr.com/photos/jmarconi/5712457945/in/set-72157626579088231/>. Acesso em: jun. 2014.

Figura 8 - Programacéo Toré do Milho Maltylia/Awati (2011)

Fonte: site Flickr. Autor: Jean Marconi. Disponivel em:
<https://www.flickr.com/photos/jmarconi/5713017438/in/set-72157626579088231/>. Acesso em: jun. 2014

4 A foto acompanha a legenda: “A Associagdo Cultural Povos Indigenas (ACPI) da Comunidade Tapuya do
Santuério Sagrado dos Pajés, vem, por meio desta, convida-lo a participar do Cerimonial Tradicional do Milho —
Toré do Milho Maltilya/ Awati, dia 14 de maio, a partir das 10h, na Terra Indigena Santuario Sagrado dos Pajés,
Avrea Indigena do Setor Noroeste”. (Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés - Postagem do dia 14.05.2011).
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Figura 9 - Cerimonial Toré do Milho

f/wtwfww f ndo des P,

(owmc{«de Tapuya/ Fulni

(zrwania( Toré do Mi

L “Respeitar a vida'pacsue tudo é Sasrado”

Fonte: Pégina da Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés no site Facebook. T Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.

Figura 10 - Cerrado Nativo, Santuario dos Pajés*

“Respeitar a vida porgu

Cominidade apuy.

Mt%ﬂv IthMv AVJ' Pﬂj&!

Terra Indigena Tm/zuona( (enfro Cerimonialed Espznfuq(; Patriménio Cultiral indigena

Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Texto Inscrito: “Respeitar a vida
porque tudo é Sagrado” - Comunidade Tapuya/Fulni-O. Santuario Sagrado dos Pajés. Terra Indigena
Tradicional, Centro Cerimonial e Espiritual, Patrimdénio Cultural Indigena. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014,

4 Acompanhando esta fotografia, segue a descrigdo: "Esta imagem representa uma parte da Terra Indigena
Tapuya do Santuario dos Pajés, onde sua preservacdo é evidente, mas ela foi destruida pelos tratores das
empreiteiras do noroeste, ela ndo existe mais como ela foi. A comunidade Tapuya-Fulni-O jamais aceitou nenhum
acordo em troca de dinheiro ou outras terras, isso foi parte do teatro da midia, da TERRACAP e invasores que
néo representam a comunidade do SANTUARIO TAPUYA DOS PAJES.” (Postagem dia 04.08.2013).



Figura 11 - Dia de cura no Santuario dos Pajés (2011)

DIADE CURA <~
Vd NO ’
SANTUARIO DOS PAJES

DATA -20/11/2011

9:00 HORAS - AMBULATORIO DE CURA
REIKI, MASSAGENS, MEDITACAO, SONS, CRISTAIS E
OUTROS

14:00 HORAS - OFICINAS

FILTRO DOS SONHOS (levar cipos,
sementes, linhas, penas, sonhos ...)
ALIMENTACAO PARA A CURA

LOCAL: SANTUARIO DOS PAJES
ESPACO ABERTO
OBS: O DIA DE CURA ESTA ABERTO PARA QUEM
QUISER OFERECER UMA ATIVIDADE, E SO ENTRAR
EM CONTATO COM OS ORGANIZADORES.

Fonte: site coletivo do Movimento Santuario Ndo Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014.

Figura 12 - Evento UnB “Entendendo o Santuario dos Pajés” (2011)

entendendo o

SANTUARIO DOS PAJES

bid

7 de novembro as Sh
(sala de reunides do) DAN | UnB

projegédo do documentario
Sagrada Terra Especulada

_ aluta contra o setor noroeste _

1 I

I debate com

Stephen Grant Baines .z

| Rafael Moreira -
José Jorge de Carvalho .z

Alan Schavsberg s

Fonte: site coletivo do Movimento Santuario Ndo Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014.
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Figura 13 - “I1 Jornada Tribal de Arqueologia e Histéria Indigena” (2011)

I Jornada Tribal

de Arqueologia e Histéria Indigena

“Santuirio Sag

rado dos Pa?és"

omunidade Tapuya/Fulni-

Ocupactes,Rotas, Evolugies, Coloniali

Altiplano Césmico Indio:
Espirito das Aguas e sonho Ancestral Tapuya da Libertade.

14

¢ o

12,13 e 14 de Agosto

e Direitos.

Locat: Terra indigena Santusrio Sagrado dos Pajés

“Centro Cerimonial e Espiritual,

Patriménio Cultural Indigena”
(setor noroeste de Braslia)
Informagiio e InscrigBes:

Fonte: site da 11 Jornada de Arqueologia e Historia Indigena. Realizadores: ACPI (Associagdo Cultural dos
Povos Indigenas da Comunidade Tapuya/Fulni-O do Santuario dos Pajés) e Universidade de Brasilia. Disponivel
em: <http://jornadasantuariodospajes.blogspot.com.br/>. Acesso em: ago. 2014.

Figura 14 - Dia de Debate: Atividade com Movimentos Sociais no DF (2011)

DA DE DEBATE = SATTBARI0 & OTINIERTIOS SOEIALS N0 DF
0371 INR(SABAD 0))
08:00  Café com os Movimentos Socisis & Professor Carlos Brandso Locai:
o (Dentro ramacso do Ciclo d= Debates Educagio Cidade Estrutursl
10:00  Popular = Dirsitos Humanos na Estrutural - FE/Ung) (Cass dos
(Rafa Ksaos, Témara, Paiqus - Santusrio dos Pajés) Movimentos)
I Diglogo das Lutas Populeres no DF
A luta pelo terciticio e a realizagio da cidadania
Debate antrs organizagas socisls no Distrito Federal
(com presenga do professor Carlos BrandBo):
10:00  @Santusrio dos Pajés (Sanbdd/Awamirim) Local:
- SMTST-Movimento dos Trabalhadorss sam Teto (Edson) Sentusrio dos
12:00 | ®MST/Via Campasina~ Movimento Sem Tarra (Marco Antbnio) Pajes
®MECE-Movimento da Educagio  Cultura da Estrutural (Abadia)
©AJUP-DF- Assessoria Juridica Pepular do DF (Hurnberto)
12:00 Almogo Comunitsrio Solidério
Debare: A identidade indige:
& o capitalismo
14:00 O Santuério dos Pzjés, a Agricultura Indigena = a Campanha
- Contra 05 Agrotéiicos
1500 sanbeid/Awarnivin (Santudrio dos Pajés)
Vinicius /Mércius (Campanha Contra o5 AQrotéyicas) Local:
15:00 e Indigena comp SeNtudnio dos
- Contraponto ao Capitalismo Pajs
1800 Awemirirn/Santié (Santudrio dos Pajés)
Valtar/Ross (MPA - Movimento dos Pequencs Agricultores)
Conferéncia Educagéo Populer & Dirsitos Hurasnos: Dislogando Local:
18:00 com Frairs” (Encerraments do Cico de Debaizs Educagio Un3
Popular & Dirsitos Humanos na Estratural - FE/UnE) (FE ~ Augitério
Professor Carlos Brendio Dois Cangangos)

Fonte: site coletivo do Movimento Santuario Nao Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014,
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Figura 15 - “O concreto ou a vida”: Herbario Fitoterdpico Santuéario dos Pajés (2011)

o A Y.\O Fi‘{‘ofela\

Medicinais Indigenas
110 CONCRETO OU A VIDA!!
Santudrio dos Pajés
Comunidade Tapuya do Bananal
Territorio Ancestral

Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014,

Figura 16 - 1° e 2° “Sarau Pisaligeiro — Arte no Santuario” (2011)

SFLINT] I ENIEETANN) sARAU PISALIGE0
Avle N0 SenTuAwio !

Domingo | 18 de Dezembro
Santuario dos Pajés

Sabado | 05 de Novembro
1 4h Santuario dos Pajés
entrada pelo estacionamento do

Colégio Leonardo da Vinci - 914 Norte

www.pisaligeiro.com.br

s ARAU Abertura com Pajé Santxié

Sarau Pisaligeiro

Danga/Ritual indigena

Lanche ComUNitario - leve o lanche e sua canecat

Feira de Artesanato indigena

Debate sobre o Dia da Consciéncia Negra (20 de Novembro)
do D Sagrada Terra

Com a presenca de

Nao deixe lixo BNegao
oAt Ellen Oléria
Jenipapo

Mestre Zé do Pife
Vava Afiouni

<.

Terga-feira | piealigeiro
Santuario dos Pajés mais informagdes sobre o Santuério dos Pajés:
entrada pelo estacionamento do " st
Colégio Leonardo da Vinci - 914 Norte T P gspot.com

santuarionaosemove.net

Fonte: site coletivo do Movimento Santuario Ndo Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014.
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Figura 17 — 1° e 2° “Santuario das Criangas” (2012)

SANTUARIO
DAS CRIANCAS!

Sabado | dia 20 de outubro

a partir das 13h
no Santuario dos Pajés
(entrada pelo Setor Noroeste)

Fonte: site coletivo do Movimento Santuério Ndo Se Move. Disponivel em:
<http://santuarionaosemove.wordpress.com/>. Acesso em: ago. 2014.

Figuras 18 - Semana da “Mobilizaciao Nacional Indigena” (2013)

Fonte: P4gina da Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.
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Figuras 19 e 20 - Ato Nacional em Apoio as Causas Indigenas no Palacio Buriti (2013)

BRASILIA-DF
SEXTA O9/08 «
17:00 HRs

CONCENTRACAO
EM FRENTE AO PALACIO‘URITI

A COMUNIDADE TA;iUYA FULNI-O 4 &
DA TERRA INDIGENA SANTUARIO TAPUYA DOS PAJES

SE UNE AO ATO NACIONAL EM APOIO AS CAUSAS INDIGENAS.

DEMARCACAO JA DA NOSSA TERRA INDIGENA ANCEST!
JUSTICA PRA OS POVOS INDIGENAS DO B

L
RSIL!!

Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em

<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.

Dia Internacional dos Povos Indigenas
ATO NACIONAL EM APOIO &S CAUSAS INDIGENAS

A Comunidade Indigena Tapuya Fulni-6 da “Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés”,
i " a‘u&iica Terradlmggena do P:aenéerals_ilia, X i ;
se une a esta manifestagdo convidando a populagao brasiliense a apoiar a luta pela
demarcagao da nossa Terra Indigenla Tr'ﬂdicionlal.'que representa o povo indigena do S ex R a 9 / 08
planalto central.

. Nés lutamos contra a destruicio do cerrado, a preservagao da nossa cultura e Brasilia,DF
esplntu?hdade € por nossos direitos originarios indigenas sobre a terra, que tem sido violentados
pela corru

C 0 do GDF, a TERRACAP e do empreendimento setor noroeste financiada 1 7 . 0 0 h y
eleitoraimente pelas empreiteras Emplavi, Brasal, Paulo Octavio e Via Engenharia. . IS
DEMARCAGAO JAIl! Concentracdo
Neste dia os convidamos a se manifestar pelo direito originario a terra dos povos indigenas do Brasil, P im c’f&"&?ﬁf&
pela defesa da vida, da cultura, da espiritualidade ancestral e o territorio dos povos indigenas, ALA *
e pela demarcagao de todas as Terras Indigenas de Brasil.

Basta de violéncia contra os povos indigenas! Basta de corrup¢do e abuso de autoridade dos governos
estaduais, e os empresas privadas e do governo interesados nas riquezas naturais,” &
das terras tradicionais indigenas! '
N&o a exploragdo das area indigenas pelos ndo-indigenas!
Um futuro digno para as nossa criangas, respeito a os nossos ancidos e mulheres,

X : : s o e
130 mas violencia contra as guerreiras e os guerreiros da mae terra. - -
¢ oot zad )

B
oS0 : )

Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.
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Figuras 21 e 22 - Evento “Enlace: Cinema e Dialogo Intercultural” e Agradecimentos
(2013)

/

B Santuano Tapuya dos Pajés
A (Terra Indigena Tradlcmnal

reminiscéncias culturais resgatadas e

geragdes.

wmmmwmw 4

Pajé Santxie
\ Tapuya Fulni-O, Kamu Dan
84 Wapchana, Awamirim Tupinamba

BV A VL it LVVE
R CONTRIRUICAD vummnnm

Comunidade Tapuya/Fulni-O da ¥
B Terra Indigena Tradicional Santuério 8
Tapuya dos Pajés

»l‘

[l
conhecimentos dos Tapuyas, indicada
pelas “"estrelas do milho" (malti thnia)

chuvosa e da estagdo da seca no
§ Cerrado.
A

Varias liderangas indigenas falam de suas Jl [
lutas e conquistas e também de suas I
atualizadas pelo modo de viver das novas Il
LN
Durac 0: 23 minutos | Ano de Pre cducaa ¥

7 A festa do Toré do Milho segue os [

Agradecemos a todas e a todos que
prestigiaram nosso enlace ocorrido ontem.
Obrigado ao LAEPI pela sua ativa colaboera¢ao
Obrigade ao Sehinho por ter, solidariamente,
cedido 0 espaco. Obrigado a comunidade
académica da UnB pela sua disposicdo em
ouvir. Obrigado ao Instituto Autonomia pela
realizacdo técnica. Obrigado ao pablico que,
conjuntamente, se sentiu mais indigena.

Que nos sintamos prestigiadas e prestigiados

em testemunhar, participar e protagonizar este

momento historicos que é a resisténciae are-
existéncia da Comunidade Tapuya Fulni-6.

Que a rede de povos indigenas e nao-

B  indigenas se torne uma confederacao elastica

de nacoes rumo a comunidade cosmica, cuja
territorialidade se erradia, na capital federal,

o]

1

. T

WAL WA AW \.:" WrN

Yor
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SR AL WAL W

wiJ

' \ \/
i \'I\i'puﬁw §|
/\ME v ?ur;c'«o 5 minutos | Ano de Pmduc'm
B\ o Ay 2 &i‘l A=)

desde o Santuario Tapuya dos Pajés.
SCLN U0G, BL. C, LJ. 44, DIA 16 DE JULHO CTERCA-FEIRA) AS 19:00 5.

conti s wsas L IMAALS

Fonte: Fonte: P4gina da Terra Indigena Santuério Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: ago. 2014.
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Figura 23 - Pajé Santxié Tapuya, Sempre Presente! (2014)

As Fogueiras do Santudrio dos Pajés
sao Eternas!
A Terra Indigena Tapuya/fulni-6 estd viva!!!

“SANTUARIO TAPUYA DOS PAJES”
Terra Indigena tradicional, Etnoterritdrio Cerimonial e Espiritual Tapuya

Ohsantudrio nao se move!

Pajé Santxi-é Tapuya
Sempre Presente!!!

“Respeitar a'yida porque tudo & Sagrado”,

Fonte: Fonte: Pagina da Terra Indigena Santuario Tapuya dos Pajés no site Facebook. Disponivel em:
<https://www.facebook.com/santuariopajes.santuariopajes>. Acesso em: set. 2014.



