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avera uma grande escuriddo no céu, eles, os karaiba ndo sabem o que estdo
fazendo quando destroem o cerrado, as matas, as florestas, a vida e os filhos da terra...os
espiritos e os donos dos lugares ficam sem sua morada e vao atacar o homem branco nas
cidades, defendemos a mae terra ndo apenas para nos, os seus guardioes, pero para toda a
humanidade...."

(Santxié Tapuya)

“Ndo foi o Santuario, a terra indigena que foi para o Noroeste, foi o Noroeste, a

expansdo urbana que veio para dentro da terra indigena, para o Santuario dos Pajés”
(Santxié Tapuya)

“As fogueiras sagradas estdo acesas para sempre, e o pajé acompanha essa jornada

com mais for¢a e luz”

In memoriam - Santxié Tapuya (1956 — 2014)



RESUMO

Com a convocatéria nacional feita pelo presidente Juscelino Kubitschek dos
trabalhadores do interior do pais para a constru¢do da nova capital, Brasilia, em 1957, se
somaram também indigenas candangos Tapuya de Pernambuco que passaram a ocupar uma
area de cerrado em parte da antiga Fazenda Bananal para a manifestacao de seus cultos, rezas,
espiritualidades tradicionais longe da visibilidade dos canteiros de obra - sitio a partir do qual
se configurou a comunidade indigena do Santudrio dos Pajés, liderada pelo Pajé Santxié
Tapuya. Desde esse marco histdrico inicial, a comunidade indigena Santudrio Pajé Santxié se
estabeleceu no atual territorio no Setor Noroeste, do Plano Piloto de Brasilia, conhecido como
Santuario dos Pajés, desencadeando um processo de territorializacdo a partir de suas formas
tradicionais de uso e ocupacdo ancorados em saberes tradicionais, cosmologicos e espirituais.
No inicio desse século com as pressdes ¢ ameagas de retirada da comunidade indigena de seu
territério para implantagdo do projeto de expansdo urbana, Setor Noroeste, a comunidade
langou-se num processo de reivindicacdo e de luta através do movimento indigena do Santuario
Sagrado dos Pajés (O Santuario dos Pajés Ndao Se Move!). Hoje o territorio indigena foi
reconhecido como terra tradicionalmente ocupada conforme o Artigo 231 da Constituicao
Federal e encontra-se em fase de demarcacao pela Justica Federal desde o més de setembro de
2019, depois de um largo e dramatico processo de judicializacdo e conflitos interétnicos no
ambito do Estado.

Palavras-chave: Indigenas candangos, Brasilia, Santudrio dos Pajés, Estado, terra

tradicionalmente ocupada.



ABSTRACT

With the national call made by President Juscelino Kubitschek for workers from the
interior of the country to build the new capital, Brasilia, in 1957, Tapuya indigenous Candangos
from Pernambuco also joined in and began to occupy a cerrado area in part of the old Bananal
Farm to the manifestation of their cults, prayers, traditional spiritualities away from the
visibility of construction sites - the site from which the indigenous community of the Santuario
dos Pajés was formed, led by the Pajé Santxié Tapuya. Since this initial historical milestone,
the indigenous community Santudrio Pajé Santxié¢ has established itself in the current territory
in the Northwest Sector, of the Plano Piloto de Brasilia, known as Santudrio dos Pajés,
triggering a process of territorialization based on its traditional forms of use and occupation
anchored in traditional, cosmological and spiritual knowledge. At the beginning of this century,
with pressure and threats to remove the indigenous community from its territory to implement
the urban expansion project, Setor Noroeste, the community launched a process of demand and
struggle through the indigenous movement of the Santuario Sagrado dos Pajés (Santuario
Sagrado dos Pajés) (The Shrine of the Shamans Doesn’t Move!). Today, indigenous territory
has been recognized as traditionally occupied land in accordance with Article 231 of the Federal
Constitution and has been in the demarcation phase by the Federal Court since September 2019,
after a long and dramatic process of judicialization and interethnic conflicts within the scope.
of State.

Keys-words: Tapuya indigenous Candangos, Brasilia, The Shrine of the Shamans,

State, traditionally occupied land.
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Introducao

Com a convocatdria nacional feita pelo presidente Juscelino Kubitschek dos
trabalhadores do interior do pais para a constru¢do da nova capital, Brasilia, em 1957, se
somaram também indigenas candangos Tapuya de Pernambuco que passaram a ocupar uma
area de cerrado em parte da antiga Fazenda Bananal para a manifestacdo de seus cultos, rezas,
espiritualidades e cultura tradicionais longe da visibilidade dos canteiros de obra e dos
acampamentos das construtoras - sitio a partir do qual se originou e configurou a comunidade
indigena do Santudrio dos Pajés, liderada pelo Pajé Santxié Tapuya.

Desde esse marco historico inicial, a autodenominada comunidade indigena Santuario
Pajé Santxié (Santuario dos Pajés) se estabeleceu no atual territdrio no setor noroeste do
Plano Piloto, conhecido como Santudrio dos Pajés, desencadeando um processo de
territorializacdo a partir de suas formas tradicionais de uso e ocupagdo ancorados em saberes
tradicionais, etnoambientais, cosmologicos e espirituais, tornando-se também uma referéncia
espiritual e cultural de acolhimento das religiosidades indigenas na capital do Brasil.

Com o processo de redemocratizacdo nos anos de 1980, nossa Lideranga Santxié Tapuya
apresentou junto a Funai pedido de regularizacdo fundiaria e de reconhecimento do territdrio
etnoreligioso do Santudrio dos Pajés que seguiu sem resposta até em 2002 quando se deu inicio
a realizacdo dos Estudos de Impacto Ambiental (EIA RIMA) do projeto de expansdo urbana
conhecida como Setor Noroeste pela TERRACAP que desconsiderou a presenga indigena do
Santuério dos Pajés, em desacordo com a legislagdo - Artigo 231 da Constitui¢do Federal,
contrariando a prote¢do dos direitos territoriais indigenas.

Em 2003 apds reiteradas reivindicagdes da comunidade indigena do Santuario dos Pajés,
encabecadas pelo nosso Pajés Santxi€é Tapuya, a Funai determinou o primeiro levantamento
antropologico da terra indigena do Santuario dos Pajés que no entanto seguiu sem
prosseguimento para o seu reconhecimento.

A partir do ano de 2006/2007 com as pressdes e ameacas de retirada da comunidade
indigena de seu territorio, a comunidade indigena lanca-se em novo de processo de
reivindicacdo e de luta etnopolitica através do movimento indigena do Santuario Sagrado dos
Pajés (/O Santuario dos Pajés Nao Se Move!), orientado e dirigido pela Lideranca Santxié
Tapuya e de articulagdo com os movimentos sociais do Distrito Federal para apoiar a luta pelo
reconhecimento dos direitos territoriais da comunidade indigena do Santuario dos Pajés e pela

Identifica¢do e Demarcagdo da Terra Indigena.



10

A comunidade indigena do Santuario dos Pajés entdo promove a autodemarcagido do
territorio indigena Santuario dos Pajés e procura junto ao Ministério Publico Federal a defesa
de seus direitos constitucionais as terras tradicionalmente ocupadas obstacularizadas pelas
forgas politicas e econdmicas em torno dos conglomerados de empreiteiras ¢ das empresas
imobilidrias do Distrito Federal.

A comunidade vive entdo durante 12 anos (2006/2018) pressdes diretas, ameagas de
morte, atentados, violéncias, acdes paramilitares de milicias, que culminaram em inumeros
acontecimentos de conflitos diretos com os aparatos do poder econdmico e politico e as forcas
policiais que tentaram expulsar a comunidade indigena e conquistar a for¢a projecdes de
edificios do setor noroeste, vendidos dentro da Terra Indigena reivindicada, além do enorme
sofrimento psicologico e espiritual impingido contra a comunidade indigena deixando sequelas
até o presente, tendo que assistir tragicamente a morte do Pajé Santxié Tapuya - nesse cendrio
de terror e panico de sistematico acossamento fisico e psicoldgico contra seus membros - apos
a sentenga de mérito proferida pela Justica Federal do Distrito Federal no ano de 2014 que
reconheceu o Santudrio dos Pajés como terra tradicionalmente ocupada nos moldes do Artigo
231 da Constituigao Federal.

Atualmente o territorio indigena foi reconhecido como terra tradicionalmente
ocupada nos moldes do Artigo 231 da Constituicio Federal e encontra-se em fase de
demarcagdo e delimitacdao pela Justica Federal do Distrito Federal e pelo Ministério Publico
Federal (Procuradoria da Republica no DF) desde o més de setembro de 2019, depois de um
largo processo de judicializacdo e conflitos que por fim teve uma solugdo justa e verdadeira
pelo reconhecimento territorial, historico, sociocultural, ambiental da presenca indigena da
Comunidade Indigena do Santudrio dos Pajés pelas agéncias poder publico e do Estado
brasileiro envolvidos, como a Funai, a Terracap, o IBRAM e o Governo do Distrito Federal,
consolidando no espago urbano do Plano Piloto a presenca indigena historica e pioneira do
Santuéario dos Pajés, e incorporando a diversidade cultural indigena e seus valores éticos,
espirituais, etnoambientais tradicionais aportados pela comunidade indigena do Santuario dos
Pajés ao patrimonio cultural, historico e social de Brasilia.

O Santuario dos Pajés nasceu junto com a nova capital e dela sempre fez parte a despeito
da histdrica invisibilidade, preconceito e discriminagdo que todavia com a demarcagdo € o
reconhecimento da Terra Indigena se esforca para virar essa pagina de negacao da comunidade
indigena do Santuério dos Pajés da historia da capital e que se esforg¢a por sinalizar para o
convivio interétnico e intercultural respeitoso e solidario com base no reconhecimento pleno da

cidadania indigena e para o reconhecimento das diferencas dos modos de ser e viver indigenas
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na capital - todavia ndo isento de contradi¢des, discriminagdes e racismo que ainda persiste
contra a presenca indigena do Santudrio dos Pajés em Brasilia.

O espaco urbano do Plano Piloto de Brasilia - icone da arquitetura modernista de Lucio
Costa e Oscar Niemeyer - se indianizou e se diversificou com a presenga indigena do Santudrio
dos Pajés e a pertinente luta da comunidade indigena sob lideranga do Pajé Santxié Tapuya pela
permanéncia no local (/O Santudrio dos Pajés Niao Se Move! mote que mobilizou estudantes
e apoiadores da causa) e com o apoio da sociedade brasiliense e do Distrito Federal.

A importancia historica e simbolica da demarcagdo da terra indigena Santuario dos Pajés
como marco para o estabelecimento de relagdes interétnicas mais horizontais, mais justas, de
convivio e de tolerancia étnico-religiosa, e a importancia sociocultural e histdorica do Santuario
dos Pajés nas relagdes com outros segmentos sociais de Brasilia e do DF, impde uma virada ao
longo processo de colonizacao luso-brasileiro que sempre expulsou noés indigenas, e expropriou
nossos territorios e areas de rotas de fuga, apontando para o cuidado atual e futuro para que se
ponha fim a essa histéria de colonizagdo, saque, expulsdo que todavia ainda marca a historia de
conquista e ocupacao desse vasto territorio indigena que € o Brasil, sobretudo nas areas urbanas
que historicamente cresceram sobre os territorios indigenas e sob as areas de refugio religioso
e cultural e espiritual.

Ademais importancia do territdrio etnoambiental do Santuario dos Pajés no conjunto
das paisagens e mosaicos das unidades de conservacdo de Brasilia e do Distrito Federal deve
ser levado em consideragdo no que diz respeito as formas de vida e de ser indigenas
culturalmente diferenciados que tem suas cosmologias espirituais e historicas vinculadas a
natureza, a mae terra e a espiritualidade historica imanente a terra sagrada.

Na vida espiritual indigena nunca “chegamos” aqui no Altiplano de Brasilia, sempre
estivemos aqui, no entanto a partir de 1957 na condicdo de operarios nossos antepassados e nas
décadas seguintes com o Pajé Santxié Tapuya e sua familia atualizamos a memoria espiritual
dessa terra — area historica de rotas de fugas indigenas, rotas religiosas e area indomita do sertao
do Altiplano Indigena, nascedouros e berco das aguas, atacada, perseguida e invadida pelos
bandeirantes luso-brasileiros vindos de Sao Paulo para escravizar indigenas e conquistar
terras.....Matangas, guerras, confinamentos, desesperos, crise, fomes, doencas que provocaram
dor e sofrimentos que ainda se fazem escutar como nos dizem nossos pajés nas rezas € cantorias
sagradas.....Por isso o Santudrio dos Pajés Nao se Vende!! Por isso o Santuario dos Pajés Nao
Se Move!!

Caminhamos os caminhos dos ancestrais, dos nossos antepassados que construiram

Brasilia como operarios ¢ do nosso tuxaua fundador que se encantou no Santuario dos
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Pajés...Santxié Tapuya.... e continuamos e continuaremos a seguir como andarilhos da luz os
seus ensinamentos e 0os caminhos dos espiritos e encantados da mata, dos rios, das serras, € suas
marcas e vestigios cosmicos, sopro vital e halito do sol.

Hoje o Santuério dos Pajés além de abrigar a tradi¢ao, os costumes e a cultura da nossa
comunidade indigena contemporanea ¢ a morada cosmica dos guerreiros do arco-iris e morada
do sol e da lua onde a vida continua.... Andarilhos da Luz no caminho espiritual pela verdade e

pela justi¢a aos nossos povos indigenas!!
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Capitulo 1 - Quadro socio-historico geral

1.1. Pajés candangos na historia de ocupacio do Santuario dos Pajés na

construcao de Brasilia

Para uma abordagem adequada dos registros escritos, documentos, dados demograficos,
visuais, cronoldgicos e cartograficos sobre o historico de ocupagdo indigena recente em parte
da antiga Fazenda Bananal, é necessarios fazer alguns apontamentos analiticos de ordem critica,
metodoldgica e indigenista, e principalmente proceder a contextualizagdo histérica em que tais
registros foram gerados, e isso sobretudo porque uma parte significativa da documentacao e
fontes existentes que comprovam de fato o historico de ocupagdo indigena do Santuario dos
Pajés em Brasilia sdo produzidas pelo préprio Estado, no ambito do Governo do Distrito
Federal, e estéd inserida no contexto historico do grande projeto de construcao da nova Capital
Federal, Brasilia, a partir de 1957.

Nesta mesma época os indigenas Tapuya-Fulni-O membros da parentela do pajé Santxié
Tapuya passaram a frequentar, usar € a ocupar a area conhecida como Santudrio dos Pajés para
manifestagdo de suas crengas religiosas, praticas rituais, dentre outros modos de uso e ocupacao
da area, segundo seus usos, costumes e tradi¢cdes, quando na condi¢do de trabalhadores se
deslocavam nos momentos de descanso e lazer dos acampamentos operarios para a atual area
de ocupacao indigena na antiga Fazenda Bananal.

Assim a partir do cruzamento dos registros escritos, documentos, dados visuais,
cronoldgicos, ambientais e demograficos produzidos pelo proprio Estado com a
complementacao por outras fontes escritas produzidas na época da construg¢ao de Brasilia, como
por exemplo, informagdes da imprensa, testemunhas da historia social da construg¢ao da Capital,
publicacdes diversas (teses, monografias, etc.).

Enfim por meio desta pluralidade de fontes torna-se cabal a comprovacdo da
continuidade histérica do processo de ocupacao indigena levado a cabo pelos primeiros
indigenas Tapuya-Fulni-O vinculados a parentela do nucleo familiar do Pajé Santxié Tapuya e
que veio a configurar a atual comunidade indigena do Santudrio dos Pajés, desde o ano de 1957
até o tempo presente, verificado ao longo de décadas.

Dessa maneira torna-se possivel ndo apenas uma reconstituicao factual dos eventos
significativos da presenca indigena contemporanea representada pelos “pioneiros” indios

candangos Fulni-O do Santuario dos Pajés e sua estreita ligagdo com o processo de ocupagio



14

do proprio Distrito Federal, mas também a reconstitui¢do das circunstancias sociais e politicas
locais verificadas no cotidiano do “territdrio em constru¢do” que foi Brasilia (Lins Ribeiro 2008
[1980]) e as situacdes, conflitos e condi¢des vivenciadas pelos trabalhadores migrantes e as
respostas dada aos problemas e condigdes enfrentadas tanto pelos trabalhadores em geral quanto
pelos trabalhadores indigenas Fulni-O em especifico, incorporados como mio de obra na
economia da construgdo civil como os demais trabalhadores que viam de diversas partes do pais
paras as frentes de trabalho para a construcao de Brasilia.

No entanto tais registros escritos, dados, estudos, documentos administrativos devem
ser contextualizados social e historicamente, possibilitando dessa maneira um acesso adequado
a veracidade do mundo fatico, enquanto juizo de fato e ndo juizo de valor, no que diz respeito
ao historico da ocupacao indigena comprovada pelos proprios registros produzidos pelo agente
publico, o Estado, servindo também como contrapartida que reforga, endossa e complementa a
prova oral levantada a partir dos relatos dos indigenas registrados nos estudos e levantamentos
da FUNALI, guardando correspondéncias com a memdria indigena da comunidade do Santuario
dos Pajés, ndo obstante, seja a memoria social de sociedades tradicionais dgrafas a exemplo dos
povos indigenas, uma memdria oral, todavia igualmente legitima e relevante como elemento de
prova.

Antes de passar para a apresentagdo dos registros escritos, dados e documentos
produzidos pelo proprio Estado sobre o historico de ocupacao indigena na regidao e o processo
de ocupagdo das imediagdes urbanas do Plano Piloto, apresentar-se-a primeiramente algumas
informagdes e dados através de duas publicagdes que se tornaram cldssicos dos estudos de
antropologia historica sobre a constru¢do de Brasilia, a saber: “O Capital da Esperanca: a
experiéncia dos trabalhadores na constru¢do de Brasilia”, do antropdlogo e professor da
Universidade de Brasilia, Gustavo Lins Ribeiro, ¢ “4 Cidade Modernista: uma critica de
Brasilia e sua utopia”, do antropologo estadunidense e professor da Universidade da California,
James Holston, ambos os trabalhos, produzidos no final da década de 70 e inicio da década de
80, combinam técnicas de levantamento de dados em campo, por meio de entrevistas com
muitos candangos ainda vivos, com a pesquisa documental em arquivos, principalmente no
Arquivo Publico do Distrito Federal do Instituto Historico e Geografico do Distrito Federal,
focando suas analises sobre a migragao, os fluxos de trabalhadores, a mobilizagdo da forca de
trabalho, os conflitos envolvendo a habitagdo, o lazer e a alimentagdo, a mobilizagdo dos
trabalhadores nos primeiros anos da construcdo na luta pelo direito a moradia e a atuagdo do
governo e do Estado por meio da Novacap, Codeplan e Terracap*, na resposta aos conflitos

sociais subjacentes a construgdo da capital e ao controle da migragao para o Distrito Federal,
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revelando como as cidades-satélites do Distrito Federal foram conformadas pelos
acampamentos dos trabalhadores migrantes que passaram a ocupar territérios que cresceram ao
longo do tempo.

Essas informagdes serdo complementadas com outros registros escritos da imprensa a
época, testemunhas da histdria social da constru¢do da Capital, e publicagcdes diversas. Assim
se torna necessario abordar o contexto historico, social e politico do grande projeto de
construgdo da Capital Federal no periodo do governo de Juscelino Kubitschek (1956-1960),
quando se deu a constru¢do e a inauguracdo de Brasilia, e como foi a inser¢ao social dos
trabalhadores migrantes nesse processo.

Também como as condigdes locais vivenciadas no dia a dia das obras pelos
trabalhadores migrantes e os problemas e conflitos sociais registrados desde o ano de 1957
quando uma enorme massa de trabalhadores acompanhados de suas familias ou nao se
concentravam no “territdrio em constru¢ao” que foi Brasilia, na medida em que tais condigdes
e circunstancias estdo diretamente relacionadas com o historico da ocupagdo por indigenas
Tapuya-Fulni-O n vinculados a parentela do niicleo familiar do Pajé Santxié¢ Tapuya das
imediagdes do Plano Piloto e com as vivéncias, reacdes, e estratégias dos indigenas Tapuya em
tal contexto, sobretudo na primeira década, entre 1957 e 1967.

A migragdo dos Tapuya-Fulni-O, especificamente vinculados a parentela do niicleo
familiar do Pajé Santxi€ Tapuya, para Brasilia deve ser compreendida no contexto de
recrutamento nacional de trabalhadores em todo o Brasil para a construgdo de Brasilia no inicio
de 1957. Notadamente a preferéncia pelos trabalhadores migrantes do Nordeste apresentava o
atrativo favoravel de ser uma mao de obra barata, j& mobilizada em outras frentes de trabalho
na regido nordeste. A politica agressiva do Instituto Nacional de Imigra¢do e Colonizagao-
INIC, da Novacap e das firmas particulares para cumprir os prazos estabelecidos para
construcdao da nova Capital em trés anos estimulou o recrutamento macigo de trabalhadores

NAY

migrantes em todo o Brasil, mas em especial do “sertdo” na regido Nordeste. Conforme o

antropologo James Holston:

“No inicio de 1957, o governo Kubitschek langou uma campanha nacional destinada
a recrutar pessoas para a construcao de Brasilia. (...) No grupo daqueles que o governo
recrutou entre os anos de 1956 e 1960, havia os “pioneiros” e os “candangos”. (...) A
campanha de recrutamento para Brasilia identificava o novo construtor da
nacionalidade, o candango, como o “homem comum”. Colocou no palco principal,
na ribalta das atengdes e da fé nacionais, aqueles que antes haviam sido excluidos dos
papéis no desenvolvimento brasileiro: os trabalhadores itinerantes, sem qualificagdo
e se, instrucdo do interior; os desclassés ¢ os empobrecidos; as massas de
nordestinos, mineiros ¢ goianos; os cultural e racialmente nio-europeus; os
trabalhadores avulsos de origem tanto rural quanto urbana que migram
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sazonalmente por todas as regioes do Brasil, conhecidos por termos como
“cabeca-chata”, “pau-de-arara” e “baiano”. A campanha designou todos estes
candangos como sendo participantes-chave de um novo pacto de desenvolvimento
nacional” (Helston, 2010 [1993]: 206: 210)

Sob a designagdo genérica de candangos estavam incluidos milhares de trabalhadores
migrantes nordestinos a partir de certas condi¢des étnico-raciais, sociais e geograficas: primeiro
por serem cultural e racialmente nao-europeus, segundo por sua origem social enquanto
itinerantes trabalhadores rurais ou urbanos que migram sazonalmente em dire¢do as frentes de
trabalho, terceiro por procedéncia regional do chamado interior da regido Nordeste, Minas
Gerais e Goias; com efeito os indigenas Fulni-O estavam incorporados a essa massa de
trabalhadores engajados na economia da construgao civil e das frentes de trabalho.

Embora inexistam registros e censos oficiais especificos para o conhecimento da origem
étnica exata desses trabalhadores migrantes®, uma vez que as referéncias étnicas indigenas
estavam dissolvidas e invisibilizadas na denominagao genérica de candango, a carga semantica
do vocabulo candango por si s6 remete as referéncias étnico-culturais indigenas, mesmo que
genéricas, da procedéncia de parte dessa massa de migrantes. Assim conforme a pesquisa da
origem, significado e dos usos sociais que a palavra candango, difundida pelos proprios
trabalhadores migrantes durante a constru¢do de Brasilia, feita pelo antropologo James Holston,
¢ possivel ver os contornos étnicos e indigenas da origem desses trabalhadores, sobretudo do

sertio do Nordeste, onde se localiza os indigenas Fulni-O:

“No inicio de 1957, o governo Kubitschek langou uma campanha nacional destinada
a recrutar pessoas para a construg@o de Brasilia. (...) No grupo daqueles que o governo
recrutou entre os anos de 1956 ¢ 1960, havia os “pioneiros” ¢ os “candangos”. (...)
Enquanto pioneiro era usado como um termo honorifico, “candango” era depreciativo,
quase insultuoso. Significava alguém sem qualidades, sem cultura, um ignorante sem
eira nem beira da classe baixa. (...) Até Brasilia, foi durante séculos uma palavra geral
de depreciagdo. (...) Era o termo pelo qual os africanos se referiam, pejorativamente,
aos colonizadores portugueses. No Brasil, aparece primeiramente nas plantagdes de
cana-de-agticar do Nordeste, onde os escravos a empregavam derrisoriamente com
rela¢@o aos seus senhores portugueses, ¢ mais tarde brasileiros. Contudo, a partir de
certo momento, os brasileiros terminam por inverter o alvo da depreciacio: a
palavra “candango” torna-se um sinénimo de cafuzo, o mestico do indio do
negro; ou, mais precisamente, na mescla de tipos raciais brasileiros, o mestico de
um mameluco (filho de indio e branco) e do negro. Como essas misturas raciais
compdem uma grande parte da populacio sertaneja brasileira, a palavra
“candango” tornou-se um termo geral para as pessoas do interior em oposi¢ao as do
litoral, e especialmente para os trabalhadores itinerantes pobres que o interior
produziu em grandes quantidades. (Holston 2010 [1993]: 206-7)
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O fato ¢ que o recrutamento nacional de trabalhadores para a constru¢do de Brasilia,
pelo governo Juscelino Kubitschek, acionou ndo apenas as redes de migracdo regional, mas
também as historicas redes de migracdo indigena da regido Nordeste, ambas as redes
previamente ja existiam na regido em func¢ado das secas, dos conflitos fundiarios, da escassez de
terras para trabalho para esses segmentos historicamente marginalizados, que se deslocavam
estrategicamente de acordo com os ciclos produtivos, a demanda das frentes de trabalho e
variadas estratégias sociais e politicas das familias e dos grupos indigenas e regionais. Assim,
a arregimentacdo de trabalhadores migrantes do sertdo do Nordeste trouxe além dos elementos
socioculturais regionais, o componente étnico e indigena, os candangos Fulni-O Tapuya,
transportados nos paus-de-arara para atender as demandas da Constru¢do da nova Capital
Federal, Brasilia.

Em funcdo de determinadas contingéncias histéricas impostas ao Povo Fulni-O em
fungdo do processo historico de arrendamento das terras Fulni-O e dos conflitos fundiarios que
se seguiram com a expropriacdo das suas terras, determinaram a dispersdo de familias e
membros da etnia. A expropriacdo fundiaria de familias indigenas que ficaram sem terras, sem
condi¢do de assegurar o sustento de suas familias e a escassez de terras para trabalho na regido
foi determinante na mobilidade dos indigenas impelidos a buscar alternativas de sobrevivéncia.

Segundo o antropologo José Mauricio Arruti (1995), a existéncia prévia desse circuito
de trocas e viagens entre as comunidades indigenas na regiao do submédio do rio Sdo Francisco,
no sertdo da regido Nordeste, estava determinado segundo dois modelos, quais sejam, as
viagens rituais e as viagens de fuga, ambos os modelos refletiam um desdobramento de um
padrao de mobilidade indigena bem anterior a constituicdo dos aldeamentos missionarios da
regido, e que apesar do empreendimento colonizador ndo haviam sido rompidos.

As chamadas “viagens rituais” consistiam no transito temporario de pessoas e familias
entre as comunidades indigenas, e orientadas por eventos religiosos e peregrinagdes rituais. Ja
as “viagens de fuga” consistiam nas migragdes de familias em funcao de perseguicdes politicas
motivadas pelos historicos conflitos fundiarios verificados na regido desde o advento da
empresa colonial luso-brasileira, em funcdo da escassez de terras para o trabalho, expropriagao
fundiaria e por causas das secas que sistematicamente afetam as comunidades e as condi¢des
de sobrevivéncias das familias haja vista o contexto fundiario desfavoravel para os indigenas
ao acesso as terras agricultaveis (Ver Arruti 1995).

Durante quase todo o século XX a instituicao das viagens de fuga enquanto mobilidade
nas redes de relagdes interindigenas foi empregada por inimeros grupos, familias e pessoas

indigenas que migravam da regido em fung¢do da persegui¢do politica motivada pela



18

expropria¢ao fundiaria, escassez de terras, seca, conflitos fundiarios, mas tanto as viagens de
fuga quanto as viagens rituais foram um meio para o transito de pessoas e familias, e a
circulagdo e a troca de saberes e informacdes. E os indigenas Fulni-O sempre estiveram imersos
nestes circuitos de trocas ancestrais inseridos em extensas redes de relagdes interindigenas
regionais, de trocas rituais e politicas com outras etnias indigenas e grupos sociais na regido do
submédio do rio Sao Francisco.

A partir do inicio da década de 1920, essas redes de relagdes, de viagens, de trocas rituais
e politicas, de migracao dos indios do Nordeste foram orientadas para visitas de representantes
indigenas as autoridades na antiga capital federal, a cidade do Rio de Janeiro, sede do 6rgao
indigenista oficial a época, o Servico de Protecdo aos Indios- SPI, através das viagens em
“busca dos direitos” que tinha como objetivo buscar o reconhecimento étnico oficial ou do
estatuto legal de indio e a prote¢do do Estado contra a violéncia sofrida pelos indigenas, uma
vez que com a Lei de Terras de 1850 as antigas terras de aldeamentos missionarios podiam ser
consideradas devolutas, e assim disponiveis para a colonizagdo desde que deixasse de ser
habitada pelos indigenas.

Assim nas décadas de 1850 a 1870 assistiu-se uma progressiva apropriagdo das terras
dos antigos aldeamentos, e muitas autoridades das provincias do Nordeste com frequéncia
afirmavam em relatdrios e pronunciamentos de que “ndo havia mais indios” em suas jurisdi¢cdes
administrativas sob o pretexto de que “os poucos indios que ali habitam, acham-se dispersos e
confundidos na massa geral da populagdo civilizada”, ou seja, sob o falso critério de uma
aparente assimila¢do ou incorporacdo dos indigenas pelo contato sistematico com a populagao
regional, passava-se a negar a existéncia dos indios com o intuito de apoderar-se do que restava
de suas terras, porque supostamente estariam “integrados”, “assimilados”, “misturados” a
sociedade envolvente.

E ndo foi diferente no sertdo pernambucano com a extingdo do antigo aldeamento do
Ipanema por meio da Lei n° 1.672 de 30/10/1875, quando o Governo Imperial decretou a
extingdo de diversos aldeamentos em Pernambuco, dentre eles o do Ipanema em Aguas Belas,
habitada pelos indios Fulni-O. Assim os conflitos e perseguigdes contra os indios Fulni-O se
acirram desde o fim do século XIX e meados da década de 1930, sendo expulsos das antigas
terras do aldeamento do Ipanema pela violéncia, refugiando-se na caatinga, em outras
comunidades indigenas da regido, ou migrando para outras localidades.

Em meados dos anos 1920, os Fulni-O obtiveram o reconhecimento oficial como
indigenas pelo Servico de Protegdo aos Indios- SPI, cuja protecio oficial resultou na criagio de

um Posto Indigena e na interrupgio das violéncias sofridas pelos Fulni-O por parte da populagdo
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local de Aguas Belas, no entanto nio resolveu em definitivo a questdo da terra e dos conflitos
fundiarios que se perpetuaram até o presente.

Com efeito, a partir do reconhecimento dos Fulni-O, as redes de relacdes e de trocas
rituais e politicas entre os indigenas da regido do submédio do rio Sao Francisco sao ampliadas
e direcionadas para as viagens em busca de direitos ao centro da autoridade politica, do poder
central e sede do Servigo de Protecio aos Indios -SPI, na antiga capital do Rio de Janeiro, como
resposta a politica de expropriacao territorial e na busca de defesa por parte do Estado contra
as violéncias sofridas. Registros também apontam (Arruti 1995) que os Fulni-O foram
mediadores no reconhecimento de outros povos daquela regido e estiveram envolvidos
ativamente no apoio as demais comunidades indigenas, realizando viagens rituais e de
peregrinacdo em diversas comunidades, localidades e cidades da regido, mas também
ampliando o leque de oportunidades em busca de trabalho na regido sudeste.

Segundo o antropdlogo José Mauricio Arruti, essas redes de relagdes e de migragdo dos
indios do Nordeste foram mobilizadas também de fora para dentro das comunidades por meio
dos chamados “gatos” da regido sudeste, principalmente das cidades de Sao Paulo e do Rio de
Janeiro, interessado no fluxo de trabalhadores e na mao de obra para essas regides, sobretudo a
partir da década de 1940. Conforme Arruti tem-se, por exemplo, o caso dos indigenas Pankararu
de Brejo dos Padres, no estado de Pernambuco, que foram agenciados por empresas e

empreiteiras de Sao Paulo, valendo-se do intermediario “gato”:

“Os Pankararu de Real Parque formam um grupo estimado em aproximadamente
1500 pessoas, que ocupam parte da favela de mesmo nome no bairro do Morumbi,
grande S&o Paulo. Esse grupo tem origem na intensificagdo do fluxo de deslocamentos
de trabalhadores do Nordeste para as grandes cidades do Sudeste a partir da década
de 1940. Na maioria dos casos, o trabalho se deu nas equipes de desmatamento da Cia
de Luz do Estado, e inicialmente, era agenciado por “gatos” que iam busca-los na
propria Aldeia, para entrega-los, em lotes, aos “empreiteiros” das obras, a demanda
da Cia de Luz acabou acarretando um fluxo direto e constante entre o Brejo dos Padres
e Sao Paulo nas décadas de 1950 e 1960. Em pouco tempo Sao Paulo tornou-se
referéncia para todo o grupo, que mantém ai filhos e irmédos.” (ARRUTI 1999: 267)

Dessa maneira, ¢ nesse ambiente sociocultural das redes de relagdes e de migracao
regional indigena do Nordeste que se propagou a convocatoria e o recrutamento nacional de
trabalhadores feito pelo governo do Presidente Juscelino Kubitschek nos anos de 1957 e 1958,
na regido do submédio do rio Sdo Francisco, onde se localizam os Fulni-O que ja4 migravam
sazonalmente em busca de trabalho itinerante em fazendas na regido, em frentes de trabalho

temporario em outras cidades e regides, ou na busca de trabalho assalariado nas grandes
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metrépoles do sul e sudeste do pais, em razao da expropriagdo fundiaria e da escassez de terras
para garantir a sobrevivéncia de suas familias.

Assim, o expediente da migracdo por meio da instituicao das “viagens de fuga”,
expediente historico dos grupos indigenas do Nordeste, para varias regides, principalmente,
para as capitais do Sudeste do pais, com a oportunidade surgida com o recrutamento nacional
para a construcdo da nova Capital Federal foi direcionado entdo para o ‘“territéorio em
construgdo” que foi Brasilia, engrossando as fileiras de candangos, recrutados como
trabalhadores trazidos nos caminhdes chamados de “pau-de-arara”.

Afora o fato de que ndo havia preocupacido nenhuma dos governantes e executores do
grande empreendimento de construgdo da nova Capital Federal em procurar saber ou registrar
a origem ¢étnica dos trabalhadores migrantes que chegavam do Nordeste em Brasilia, prevalecia
ainda na representacdo coletiva do senso comum e do proprio imaginario nacional de que o
problema indigena era uma questdo amazonica, ¢ da expansao da fronteira na regido Norte e
Centro Oeste area onde se localizavam os indios “bravos” ou “indios puros” que se
contrapunham as frentes de expansao.

Na perspectiva dessa crenga social distorcida, equivocada e difundia no senso comum,
mas ainda vigente entre as décadas de 1950 e 1970, que insistia na crenca de um suposto
desaparecimento dos indigenas do Nordeste por seu alto grau de incorporagdo na economia €
sociedade regional, enquanto “indios misturados” vivendo em areas de colonizagdo antiga com
as formas econdmicas e a malha fundidria definida hd mais de dois séculos (Pacheco de Oliveira
1998), ¢ possivel que os indigenas candangos do Nordeste fossem considerados como
“aculturados” por algumas autoridades como o foram pelas autoridades provinciais no Periodo
Imperial, portanto era natural que no contexto social da construc¢do de Brasilia os indigenas do
Nordeste em geral e os Fulni-O em particular fossem considerados como “caboclos
nordestinos”, invisibilizados na massa de candangos, e incorporados como operdrios que
trabalhavam como os demais sem demonstrar, no entanto, suas especificidades culturais,
todavia, como se viu, mesmo assim a designacdo candango remetia ainda que genericamente
as origens étnicas e indigenas de parte da massa de trabalhadores migrantes do Nordeste que
desembarcavam no Cerrado de Brasilia.

Assim, 96% dos migrantes vinham de trés regides: do Nordeste 43%, do Sudeste 29%
e do Centro-Oeste 24%, (Holstom 2010 [1993]: 223). Segundo Fonte do IBGE de 1959, no
Censo Experimental de Brasilia, desses 43% de migrantes vindos da regido Nordeste, a maioria,
cerca de 23%, era procedente do Nordeste oriental que compreende os estados do Ceara, Rio

Grande do Norte, Paraiba, Pernambuco ¢ Alagoas num total de 13.175 pessoas. E era a regidao
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com maior contribui¢do de contingente populacional comparativamente ao Nordeste Ocidental
que compreendia os estados do Maranhao e do Piaui com 5,9% (3.364 pessoas), e o Nordeste
meridional que compreendia os estados da Bahia e Sergipe com 14% (7.972 pessoas).” (Fonte
IBGE 1959: 45-50, 86, 96-7), porém o censo experimental de Brasilia de 1959 nada informava
sobre a origem étnica dos candangos e migrantes nordestinos, que com certeza estavam
incluidos inameros indigenas de varias etnias e povos, dentre eles os indigenas Fulni-O.

Entretanto a esse respeito cabe fazer duas observacgoes sobre a experiéncia dos censos
no Brasil a fim de analisar adequadamente os dados demograficos e verificar as razdes da
invisibilidade indigena nos censos demograficos; primeiro que entre os Censos Nacionais
realizados ao longo da historia do Brasil desde o primeiro Censo Nacional do periodo do
Governo Imperial realizado em 1872 até o Censo de 1890 realizado apds a proclamacdo da
Reptblica os indigenas foram classificados genericamente como “caboclos” em oposi¢dao ao
chamado indio “bravo”, conforme uma tipologia baseada no senso comum da época e na
representacao coletiva equivocada de que os “caboclos” eram os “indios civilizados”, “mansos”
e “misturados”, e que viviam numa relagdo estdvel com as instituicdes e as autoridades
nacionais e que supostamente estariam “assimilados” na sociedade em oposi¢ao ao chamado
“indio bravo” que se localizava ndo nas areas de colonizagdo mais antiga, mas naquelas situados
na linha de expansdo das fronteiras do interior do pais como na Amazonia (Ver Pacheco de
Oliveira 2011). Dessa maneira, os indigenas eram dissolvidos na categoria de “caboclos” a
partir dos quadros ideoldgicos da época.

Segundo, entre os censos nacionais realizados entre 1890 até 1991 a categoria “caboclo”
deixou de ser usada, se deslocando para o gradiente de “cor” através da categoria “pardo”, ao
lado de “brancos”, “negros”, quer dizer, aqui os indigenas sdo invisibilizados pela categoria de
“pardo”. Somente no ano de 1991 em razdo da pressdo dos movimentos sociais e de
especialistas do assunto, mas também em fun¢@o do novo quadro juridico e politico instaurado
com a Constituigdo Federal de 1988 que assumiu a pluralidade do Estado brasileiro na
perspectiva étnica e cultural e a dimensdo multiétnica e multicultural na composi¢do da
sociedade brasileira, o Instituo Brasileiro de Geografia e Estatistica- IBGE modificou o critério
de atribuicdo étnica, passando a operar com a autoclassificagdo dos entrevistados e incluindo a
categoria “indigena” como uma das respostas possiveis no quesito cor.

Assim, por exemplo, ja no censo do IBGE do ano de 1991 foram registradas 2.664
pessoas que se autodeclaravam indigenas no Distrito Federal, embora desde o periodo da
construgdo de Brasilia muitos indigenas do Nordeste em geral, e os Fulni-O em particular

estivessem invisibilizados na categoria de candangos, essa designacao afinal ndo deixava de se



22

remeter para as origens étnicas e culturais indigenas de parte da massa de trabalhadores
migrantes da regido Nordeste do Brasil.

Contudo é assim enquanto candangos que os indios Fulni-O estiveram inseridos como
mao de obra na constru¢ao de Brasilia vindo a partir das convocatérias de recrutamento nacional
feitas pelo governo do Presidente Juscelino Kubitschek nos anos de 1957 e 1958, passando a
estabelecer um fluxo constante de viagens dos indigenas Fulni-O de Aguas Belas- PE para
Brasilia, e frequentando, usando e ocupando a area da antiga Fazenda Bananal para a
manifestagdo de suas crencas religiosas e praticas rituais, nos momentos de lazer e folga do
trabalho nos canteiros de obra de Brasilia.

Gradualmente se apropriando simbolica e culturalmente daquela terra, tornando-se uma
referéncia sociocultural e religiosa para indios candangos Tapuya-Fulni-O até o
estabelecimento da aldeia com a permanéncia constante das familias indigenas no final da
década de 1960. Os jornais da época registravam o historico de deslocamento da populagdo do
interior da regido Nordeste para Brasilia, para engrossar as fileiras dos candangos, trazidos nos

caminhoes conhecidos como pau-de-arara:

“Geralmente os que vém para a nova Capital, o fazem atraidos pela necessaria
publicidade em torno de Brasilia. Para tanto, ja contamos inclusive, com uma emissora
de radio, de farta penetragdo em todo o Brasil.” (A TRIBUNA, Brasilia, Nucleo
Bandeirante, 2 out. 1958 Apud Lins Ribeiro 2008 [1980])

“Ha muito interesse pelo migrante em Brasilia, a ponto de certas firmas emprestarem
seus caminhdes para o transporte de homens que irdo trabalhar em construgdes como
pedreiros.” (Correio da Manhi, Rio de Janeiro, 30 dez. 1958 Apud Lins Ribeiro,
2008 [1980])

“Os 220 retirantes nordestinos que continuam na Ilha das Flores (Rio de Janeiro)
deveriam seguir para Brasilia. Entretanto, o INIC resolveu manda-los para Sao Paulo
porque o “mercado em Brasilia estd muito saturado pela migracdo espontanea”
(JORNAL DO BRASIL, Rio de Janeiro, 10 jun. 1958, “Mais de 1.500 retirantes vao
para o Parand este més: Brasilia ja esta saturada” (Apud Lins Ribeiro 2008 [1980]:
89)
Com o processo de convocagdo nacional para o recrutamento de trabalhadores em todo
o0 pais a fim de cumprir os prazos para entrega da nova Capital Federal em trés anos o governo
Kubischek por meio do Instituto Nacional de Imigracdo e Colonizagao- INIC e da Novacap,
mas também por meio de empresas e firmas particulares, passou a intensificar o recrutamento
de candangos, sobretudo da regiao Nordeste, segundo Holston e Lins Ribeiro:
“As atividades eram t3o intensas no local da constru¢do que, para cumprir o prazo de

edificar a capital em trés anos tanto a Novacap como as empresas privadas estimularam um

recrutamento macicgo de trabalhadores, mesmo sem qualificagdo, por todo o Brasil, até fins de
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1958. Neste momento, as condigdes favoraveis para a venda de forga de trabalho sofreram um
abalo: uma seca devastou todo o Nordeste, forcando dezenas de milhares de pessoas
desesperadas — os flagelados — a ir para o sul, para qualquer lugar onde houvesse empregos, €

especialmente para Brasilia.” (Holston 2010 [1993]: 223)

“E com a grande seca de 1958 que ocorreu no Nordeste do pais, expulsando levas de
milhares de flagelados, que a articulag@o, no controle do operariado, entre a Novacap,
companbhias particulares e o INIC, apareceu claramente (...) com a ocorréncia da seca,
inicia-se uma alocagdo da forga de trabalho nordestina pelas diversas frentes de
trabalho entdo, como, por exemplo, a construgdo da Barragem de Trés Marias, em
Minas Gerais, ¢ Brasilia que reforga sua condi¢do de ponto de convergéncia mais
procurado.” (Lins Ribeiro, 2008 [1980]: 88)

Assim, entre os primeiros indigenas Fulni-O que constituiam o grupo “pioneiro” de
indios candangos estavam como liderancga, Jos¢ Carlos Verissimo (Awiwi Tapuya, irmdo da
Mae do indio Santxié€ Tapuya) e Antonio Inacio Severo; também estavam entre os primeiros
indigenas candangos que passaram a frequentar a area da antiga Fazenda Bananal em 1957 os
pais de Jodo Mario Verissimo (conhecido como Santxié Tapuya), a saber: Pedro Verissimo
(Phuwa) e Many (Maria Verissimo), mas também outro integrante da familia Verissimo, o indio
Antonio Verissimo, irmdo de Maria Verissimo e outros membros ligados por relagdes de
parentesco e afinidade como os indigenas José Ribeiro e Eloi Lucio, porém invisibilizados na
massa de candangos.

Com o grande afluxo do niimero de trabalhadores recém-chegados acompanhados ou
nao de suas familias e a limitagdo do acesso a moradias e alojamento nos acampamentos
operarios a questdo da habitacdo atingiu uma situacao limite.

Assistiu-se no decorrer da construcdo de Brasilia a proliferacao de inumeras “invasdes”
ou favelas nas areas periféricas aos acampamentos e alojamentos existentes, uma vez que apos
o término de alguma obra especifica no Plano Piloto, os acampamentos e alojamentos eram
desfeitos, e muitos trabalhadores passavam a se incorporar as fileiras dos chamados
“invasores”. A questdo da habitagdo ou a falta de moradia foi o evento motriz dos conflitos
sociais que emergiram no territorio em construcao que foi Brasilia, levando muitos candangos
€ migrantes a ocupar terras para seu proprio uso como alternativa ao seu direito a moradia,
direito negado pelos planejadores e executores do grande projeto de construgcdo da Capital

Federal. Assim conforme segundo Holston e Lins Ribeiro:

“Contudo, o fragil equilibrio entre oferta ¢ demanda de moradias foi irreparavelmente
rompido ao longo de 1958, quando a limitada oferta de acomodagdes na cidade
submergiu na maciga imigracdo das vitimas da seca do Nordeste. (...) Esses
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acontecimentos precipitaram o surgimento de uma crise de moradia. Familias de
migrantes pobres tinham pouca alternativa sendo tomar terras para seu proprio uso,
em ocupacdes “ilegais”, que fundaram seja em grupos, seja individualmente. Neste
ultimo caso, o barraco era feito num lugar remoto, para ndo ser descoberto pela policia
da Novacap, cuja politica era de sumariamente destruir todas as casas desse tipo.
Contudo, como havia mais seguranga em grupo, a maior parte das invasdes/ocupagdes
era feita por varias familias.” (Holston 2010 [1993]: 246)

“E de fato coma seca de 1958 no Nordeste que a cidade demonstra ter chegado ao seu
limite: o projeto inicial de nucleo transitorio comeca a transbordar visivelmente. Tem
inicio o processo de “invasdo” das areas periféricas da Cidade Livre e dos
acampamentos agravando mais ainda o problema de uma localidade ja sem grande
infraestrutura urbana.” (Lins Ribeiro 2008 [1980]: 240)

A partir desse momento a questdo do controle e acesso a Brasilia, mas também no
controle e fiscalizagcdo das ocupagdes dos candangos e migrantes por meio de favelas e das
chamadas “invasdes” tornou-se central para o articulador e administrador da construgdo da
capital, a Novacap que passou sistematicamente a implementar uma politica de repressao
policial e de controle e fiscalizacdo rigorosa na coibi¢do das ocupagdes pelos candangos ¢
migrantes, todavia a situacao extrapolou sua capacidade de resposta, € os conflitos explodiram
em diversos pontos do “territorio em construg¢do”, contrariando a expectativa dos planejadores
e executores que pretendiam somente a participacdo dos candangos na construgdo € o seu
retorno para as suas localidades de origem apds a implantagdo da capital, assim a crise social
da habitacdo transformou-se em uma questdo politica prioritaria para o Estado, segundo os

antropologos Holston e Lins Ribeiro:

“A Novacap insistia em controlar o acesso aos acampamentos de constru¢do por
diversos motivos. (...) Mas a razdo mais importante era simplesmente a de que essa
zona era o lugar da futura capital, e, portanto a Novacap queria prevenir a
possibilidade de que sua forca de trabalho criasse ali raizes. Controlando estritamente
0 acesso a essa zona e as acomodagdes ali localizadas, queria estar segura de que um
dia ndo encontraria um enorme contingente de trabalhadores e de suas familias
resolutamente instalados em favelas. (Holston, 2010 [1993]: 226-7)

“As forgas sociais que se encontravam no territorio da construgdo fizeram ruir, antes
mesmo da inauguragdo da cidade, a intengfo original do projeto de Lucio Costa que
previa a construgdo de cidades-satélites apenas quando o Plano Piloto estivesse
completo, com uma populagdo de 500 mil habitantes. A partir deste momento ficou
estabelecida a auséncia do operariado da area do Plano Piloto. Mais tarde passariam
a surgir outras cidades-satélites como Sobradinho € Gama, resultados de processos
semelhantes de retiradas de acampamentos e ou ‘invasdes’” (Lins Ribeiro, 2008
[1980]: 247)

“A questdo da habitag@o no territorio da construgdo remete de imediato a faléncia do
projeto do Estado que pretendia dar conta da fixagdo provisoria da populagdo que
chegava, a saber: um territorio livre basicamente para estabelecimento de
comerciantes (Cidade Livre), uma area de acampamentos ligados a Novacap
(Candangolandia) e areas de acampamentos para construtoras particulares (como a
Vila Planalto). O rompimento deste esquema inicial se deu em diversos momentos e
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esteve pontilhado de conflitos que envolviam a participagdo intensa dos operarios da
construgdo civil.” (Lins Ribeiro 2008 [1980]: 236)

Os jornais da época também destacavam a crise social vivenciada ainda no decorrer da
construcdo de Brasilia em torno da questdo da habitacao e da moradia, destacando a propagacao
de inumeras favelas e das chamadas “invasdes”, assim como a politica de repressao policial
adotada pelo governo na coibicao do levantamento de favelas e na intimidagao dos candangos

e dos migrantes nordestinos:

“Noticias de Goiania anuncia que ndo estd sendo permitida a entrada de flagelados
nordestinos em Brasilia. [...] Essa providéncia visa proibir a avalancha de pessoas e a
construcao de favelas, bem como a invasao de lotes da Novacap, Centenas de familias
estdo ao relento, proibidas de ingressos na area de Brasilia. [...] os flagelados chegam
nas proximidades da area da Novacap e encontram soldados armados que lhes
impedem a entrada (A HORA, Sio Paulo, 14 jun. 1958 Apud Lins Ribeiro 2008
[1980]).

“Desta forma, quando o nimero de trabalhadores a procura de empregos passou a ser
excessivo, buscou-se frear o afluxo para o local. Este controle vinculava-se também
ao problema da escassez de moradias para familias operarias que fazia com que
trabalhadores recém-chegados e acompanhados dos seus dependentes ocupassem
areas previstas para outras fungdes dentro do esquema da futura cidade, levando a
questdo da habitagdo a uma situacdo limite. Para ordenar o afluxo, como se viu,
langava-se mao da repressdao em barreiras policiais. Isto ndo impedia o surgimento de
estratégias eficazes: como o caminhdo pau-de-arara tomar desvios ou 0s proprios
trabalhadores e suas familias descerem dos veiculos embrenhando-se pelo cerrado,
visando evitar o encontro com as forgas policiais. (TRIBUNA DA IMPRENSA, Rio
de Janeiro, 5 fev. 1960 Apud Lins Ribeiro 2008 [1980])

“A noticia de um homem e do seu barraco levantado em qualquer parte das terras do
Planalto se propaga imediatamente. Da-se, entdo, o fendomeno denominado a
“invasdo”: centenas de candangos, sozinhos ou acompanhados de suas familias
comegam a seguir o mesmo roteiro. Esse é o aspecto do drama da habita¢do para os
candangos na Nova Capital. O outro se salienta pelo seu colorido tragico, e € marcado
pela brutalidade da policia que investe impiedosamente contra esses aglomerados
humanos, derrubando seus barracos e expulsando os moradores que passam
novamente a perambular pela cidade, olhando os luxuosos edificios que se constroem
com o dinheiro dos institutos, dinheiro do trabalhador, mas onde ndo podem morar.”
(NOVOS RUMOS, n° 70, de 1 a 7 jul. 1960 Apud Lins Ribeiro 2008 [1980])

Apenas para dimensionar quantitativamente o conflito social deflagrado no decorrer da
constru¢do de Brasilia e que se seguiu apos a inauguracdo da capital em 1960, dados da
CODEPLAN (Companhia de Desenvolvimento do Planalto) que relaciona a série demografica
entre 1956 e 1970, fase de implantagdo da Capital, demonstram que a politica governamental
de incentivo a atracao de mao de obra foi fator determinante para a predominancia da populacao
migratéria sobre a populacdo vegetativa na composi¢do da taxa de crescimento da regido.
Assim, segundo a CODEPLAN, foram estimados 358.014 migrantes na década de 1960/70 e
488.546 migrantes na década de 1970/80 (CODEPLAN/GDF, 2006).
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Assim também segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica- IBGE,
em uma analise histdrica da evolug¢ao da populagdo do Distrito Federal no periodo de 1956 a
1970, foram registradas o seguinte quantitativo populacional: em 1956 a populagdo era de
12.283 habitantes, em 1957 a populacao era de 28.804 habitantes, em 1959 era de 64.314, em
1960 140.164, sendo estimando entre 1956 até o ano de inauguracgdo da capital em 1960 cerca
de 245.565 migrantes, no intervalo de apenas 5 anos.

Cabe ressaltar o papel do governo na crise social da habitagao que por meio da Novacap,
empresa publica federal a época que concentrava as fungdes e atribuigdes ligadas a
administracdo e a execucdo das obras de constru¢do da cidade, mas também era responsavel
pela politica de atragdo de mao de obra, e pela participagdo monopolistica no estabelecimento
de regras para a venda de lotes legais para os trabalhadores cujas regras, condicdes de
pagamentos, situagdo econOmica e precos eram completamente proibitivas a maioria dos
candangos e migrantes, limitagdo que mostrou suas consequéncias com os conflitos sociais em

torno do problema da moradia. Assim segundo Lins Ribeiro:

“o ntimero de trabalhadores que tinha possibilidade de receber ou comprar casas era
pequeno em comparacgdo com aquele de controladores da producéo que tinham acesso
a este bem tdo escasso na area. Sao estes trabalhadores na posi¢do onde antiguidade
combinava-se com a maior qualifica¢@o, que tinham mais estabilidade em sua situagéo
familiar no territério da constru¢do. Como ¢ evidente muitos operarios estavam fora
desta caracterizacao. Para estes restava basicamente submeter-se aos altos alugueis da
Cidade Livre, do Nucleo Bandeirante, iniciar uma “invasdo” ou incorporar-se a uma
ja existente.” (Lins Ribeiro 2008 [1980]: 102)

“Este tipo de imigrante foi o que encontrou as maiores dificuldades para se
estabelecer. Era comum terem que acampar no cerrado com a familia protegidos
apenas por precarias estruturas de papeldo ou de saco de cimento e, quando muito,
lona. Essas familias tiveram as maias variadas experiéncias de realizagdo de
“invasdes”, sobretudo em 4reas periféricas da construgdo da cidade.” (Lins Ribeiro
2008 [1980]: 102)

“Q trabalhador casado com familia, residindo na Cidade Livre ou em “invasdes”, tanto
podia ser um trabalhador que se dirigiu para a obra inicialmente s6, mas com planos
de trazer sua familia e por algum meio conseguiu uma area para construir seu barraco,
quanto um trabalhador que ja chegou acompanhado de sua familia. Esse tipo de
ocorréncia passou a ser mais frequente com a seca de 1958 que expulsava as familias
do nordeste do pais. E, em realidade, a partir deste momento que a questio da
habitag¢do no futuro Distrito Federal passa a atingir pontos dramaticos. A criacdo de
Taguatinga, em junho de 1958, ¢ uma expressao dessa conjuntura.” (Lins Ribeiro
2008 [1980]: 102)

Além de concentrar tais fungdes e atribui¢des a Novacap também assumiu prerrogativas
do poder de policia através da Guarda Especial de Brasilia — GEB e dentre outras fungdes

assumidas, dado a concentracdo de poder conferida pelo governo JK a Novacap. A Guarda
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Especial de Brasilia — GEB assumiu com veeméncia a politica de repressdo policial
protagonizando intimeros confrontos e violéncias contra os candangos e migrantes que
levantavam suas casas no Cerrado de Brasilia usando at¢ mesmo a sobra dos materiais utilizados

na construgdo por falta de alternativa a moradia. Conforme Lins Ribeiro:

“A Novacap tentou reprimir o afluxo dos retirantes da seca de 1958 com barreiras
policiais nas principais estradas do territério da construgdo, mas ndo conseguiu. Ao
chegar, os retirantes procuravam se instalar da maneira que podiam. O nome de
algumas invasdes, como Sacoldndia aponta para a precariedade dos materiais
utilizados na construgdo dos abrigos das familias: sacos, ja utilizados de cimento,
papeldo, restos de material de construgdo, etc. (...) as “invasdes” apareciam, cresciam,
desapareciam e reapareciam, apesar da repressdo policial e da tentativa de invisibiliza-
las.” (Lins Ribeiro 2008 [1980]: 240)

Sobre o clima de repressado e intimidagao sobre as favelas dos candangos cabe citar uma
passagem do trabalho de registro de depoimentos sobre a situacdo vivida naquele contexto de
embate entre candangos e as forcas da repressdo feita pelo jornalista contemporaneo aos
acontecimentos, Alberto Bahouth Junior, que na publicagdo intitulada “Pioneiros e
Precursores” de 1978, sobre a historia da criacdo da cidade-satélite de Taguatinga em 1958,
aborda também as taticas e estratégicas de mobilizagdo politica dos trabalhadores para
convencer as autoridades a adotar medidas para atender as reivindicagdes de moradias por parte

dos operarios e migrantes e para refrear a violéncia policia, segundo Bahout (1978):

“Cesar Trajano de Lacerda lembra que a ocupagdo de Taguatinga decorreu da invasdo
que se instalara em frente a Cidade Livre, por ele denominada de Vila Sarah
Kubitschek, designacdo que, além da homenagem a Primeira Dama do pais, tinha a
intengdo de refrear a a¢do intempestiva e violenta do chefe da Guarda Rural, o Dr.
Ferreira, que sempre alcoolizado e armado de um revoélver 45, exigia que os barracos
fossem desmanchados, cometendo, além do mais, numerosas prisdes arbitrarias”
(Bahouth, Jr 1978: 53)

As mobilizagdes dos candangos e trabalhadores migrantes estiveram diretamente
ligadas com a criagdo das cidades-satélites do DF e pelo atendimento da reivindicag@o do direito
a moradia confiscado da maioria dos candangos, forcando o Estado a adotar medidas adequadas
que garantissem o acesso a habitacao no Distrito Federal, todavia apds uma série de conflitos,
repressoes, persegui¢cdes aos poucos como resultado politico da mobilizagdo dos candangos
iniciou-se a conformacgao das cidades-satélites, e o Estado através de uma politica de controle
e acesso ao uso do solo para fins de habitagdo por parte dos candangos e da populagdo migrante
nas imedia¢des do Plano Piloto iniciou uma série de retiradas das favelas e o reassentamento

destas em cidades-satélites, conforme Lins Ribeiro e James Holston:
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“Os fatos apresentados relativos a questdo da habitacdo dos trabalhadores no periodo
da constru¢do desembocaram em movimentos politicos de maior ou menor eficécia.
Foi realmente a habitacdo a grande fonte de conflitos e a questdo central a falta de
moradias no periodo da construgio. E significativo o nimero de vezes que a policia
aparece nos relatos para coibir invasdes. Defrontando-se com grupos populares que
frequentemente tinham lideres. Deste modo, Taguatinga, primeira cidade-satélite
construida precipuamente para solucionar uma pressdo demografica resolvendo a
questdo da habitacdo do proletariado que aqui se encontrava, foi resultado de um
movimento politico.” (Lins Ribeiro 2008 [1980]: 258)

“Em 1958, a Novacap decidiu construir cidades-satélites para acomodar os pioneiros
de Brasilia. O governo inaugurou a primeira delas quase dois anos antes da propria
capital e fundou outras trés em fins de 1961. A formacdo dessa periferia indesejada
entre 1958 e 1965 e com a reposta do governo pela organizacao dessa periferia ilegal
em cidades-satélites autorizadas, passando, da condi¢do de ilegalidade para ser
incorporada legalmente a estrutura administrativa do Distrito Federal.” (Holston 2010
[1993]: 257:259).

Podemos distinguir dois tipos de formag¢do no desenvolvimento da periferia de
Brasilia: a usurpadora e a derivativa. Os satélites representam uma formacgdo
derivativa (como a propria Brasilia), no sentido de que foram criadas pelo Estado, seja
por ordem do Executivo, seja por ato do legislativo. Contudo ao autorizar a criagdo
de cidades satélites, o Estado estava dando fundamento legal ao que, na pratica, ja
havia sido usurpado: os direitos residenciais, inicialmente negados, de que os
candangos se apropriaram fazendo a ocupacdo de terrenos.” (Holston 2010 [1993]:
271).

Dessa maneira, ap6s a criacao da primeira cidade-satélite de Taguatinga em 1958 que
reassentou as familias de candangos e pioneiros da ocupagdo chamada “Vila Sarah
Kubitschek”, foi criada a cidade satélite de Sobradinho em 1960 para reassentar as familias de
trabalhadores da “Vila Amarury” do acampamento localizado préximo ao rio Bananal, o
Nucleo Bandeirante (antiga Cidade Livre) foi regularizado em 1961 em decorréncia da
autorizacdo legal para a permanéncia da ex-Cidade Livre (1956) — acampamento pioneiro onde
se localizavam diversos acampamentos operarios e comércios; em 1960 foi criada a cidade-
satélite do Gama e no de 1970 a cidade-satélite de Ceilandia.

Do final da década de 1960 e inicio dos anos 70, as favelas remanescentes da regiao
administrativa RA I do Plano Piloto foram transferidas para as cidades-satélites existentes. No
ano de 1969 foi implementada a chamada campanha de erradicagdo das invasdes — CEI, no
governo de Hélio Prates da Silveira, o nome da cidade satélite de Ceilandia criada no ano de
1971 deriva do nome da campanha adota pelo Governo do Distrito Federal. Seguiu-se entdao do
ano de 1960 até¢ 1979 com a politica de erradicacao de favelas e com uma vigilancia rigorosa
inicialmente da Novacap, auxiliada também pela Codeplan, e posteriormente com a Terracap
(criada em 1973), com o acompanhamento quase que diario nas zonas livres e imediagdes do

Plano Piloto, através da varredura e fiscalizagdo dessas areas livres com o objetivo de detectar



29

novas ocupacdes e erradica-las, reassentando os moradores nas cidades satélites existentes.

Segundo Luiz Alberto Gouvéa:

“Até meados da década de 70, a politica de remogdo de favelas prosseguiu da mesma
forma, sendo que a grande campanha de erradicagdo de invasdes (CEI), somente de
1970 a 76, erradicou cerca de 118.453 pessoas de favelas e areas do Plano Piloto, e
houve um aumento de 43.985 lotes, nos nicleos satélites ja existentes, restando apenas
3.456 familias (cerca de 17 mil pessoas) morando em favelas, o que da a dimenséao do
que esta politica significou para toda a populacdo favelada de Brasilia.” (Gouvéa
1995:71)

“Para enfrentar este crescimento demografico e ter um maior controle das terras do
Distrito Federal, o poder publico transformou em 1973 o Departamento Imobiliario
da Novacap em empresa publica autbnoma denominada Companhia Imobiliaria de
Brasilia — Terracap (Lei 5.861/1973. Esta empresa passou a ser detentora de 57% das
terras publicas do Distrito Federal. A Terracap desenvolveu um sistema ininterrupto
de fiscalizagdo das areas livres de Brasilia. Sua politica deu prioridade a oferta de
terras para atender a populacdo de alta renda e as empresas construtoras privadas”
(Gouveéa 1995: 72)

Assim a mobiliza¢do dos candangos e dos pioneiros engendrou uma politica publica de
atendimento as reivindicacdes por moradias e pelos direitos a cidade. O Estado com a criagdo
das cidades-satélites procurou conter a pressdao demografica e o levantamento de favelas nas
imediacdes do Plano Piloto por parte dessa massa de trabalhadores candangos, todavia nao
significou o acesso as moradias e as acomodacdes dos edificios do Plano Piloto, mas o direito
a cidade na periferia da capital, de acordo com o antrop6logo James Holston:

“A rebelido dos pioneiros forgou o Estado a reconhecer seus direitos a cidade. Nao,
contudo ao Plano Piloto propriamente dito, mas sim a cidades da periferia da capital.
Esse desdobramento constituiu um duplo desvio em face das intengdes originais. Nem
o Plano Piloto de Lucio Costa nem as diretrizes originais da Novacap previam a
criagdo de cidades-satélites no Distrito Federal, em vez disso, apontavam para a

construcao de uma capital que acomodasse meio milhdo de pessoas por volta do ano
2000.” (Holston 2010 [1993]: 257-259).

Nas décadas de 1980 e 1990 e no inicio do deste século (1999-2006), nos trés mandatos
do governador Joaquim Roriz, deu-se a continuidade desta politica através do Programa de
Assentamento de Populagdo de Baixa Renda que tinha como objetivo erradicar as invasdes e
instalar as familias nas cidades satélites existentes, e compreendia trés etapas; a primeira: o
cadastramento das familias e selecdo das familias residentes nas invasdes; a segunda: a remogao
da populagdo para locais definitivos; e a terceira a consolidacdo de novos assentamentos e
cidades-satélites. Datam deste periodo a criagdao das cidades satélites de Samambaia (1985),
Santa Maria (1992), Riacho Fundo (1993), Recanto das Emas, dentre outros assentamentos para

cidades-satélites ja existentes.
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E nesse diversificado contexto histérico e sociopolitico de inser¢do social dos indios
Tapuya-Fulni-O tanto na massa de trabalhadores candangos quanto na singular forma de
ocupacdo da area de parte da area da antiga Fazenda Bananal nas imediagdes da Asa Norte no
Plano Piloto a partir do ano de 1957 para a manifestacao de suas crencas religiosas e praticas
rituais, nos momentos de lazer e folga do trabalho nos canteiros de obra de Brasilia, e
gradualmente se apropriando simbdlica e culturalmente daquela terra, transformando-a na sua
forma de habitacdo culturalmente diferenciada e numa referéncia sociocultural e religiosa para
indios candangos Tapiya até o estabelecimento da aldeia do Santuario dos Pajés com a
habitagdo permanente e constante das familias indigenas no final da década de 1960.

Nesse sentido torna-se compreensivel a relagdo direta do historico de ocupagdo do
Distrito Federal a partir do territorio em constru¢do que foi Brasilia no decorrer da primeira
década 1957-1967 com a construcdo, a inauguragao e a implantagdo continua dos equipamentos
urbanos e transferéncias das repartigdes publicas e no afluxo permanente de trabalhadores
migrantes ¢ candangos ndo apenas da regido Nordeste, mas de diversas partes do pais nesse
periodo, a0 mesmo tempo em que lanca luz sobre as estratégias indigenas de permanéncia na
area atual do Santuario dos Pajés ao longo de décadas num contexto de conflitos sociais em
torno da questdo da habitacao e da politica de erradicacao das invasdes e de controle sistematico
sobre 0 uso do solo nas imedia¢des do Plano Piloto por parte do Estado através do Governo do
Distrito Federal pelo uso da repressao policial, que certamente tomou conhecimento desde o
primeiro momento da presenc¢a indigena naquela regido, mesmo que fossem considerados
inicialmente na sua condi¢do de candangos ou de “caboclos nordestinos”.

Assim, vinculados a este especifico contexto historico a apresentagao de certos registros
escritos, dados visuais € documentos administrativos produzidos pelo proprio Estado sobre o
historico de ocupacdo indigena na regido e o processo de ocupacao das imediagdes urbanas do
Plano Piloto confirmam a continuidade historica do processo de ocupacdo indigena levado a
cabo pelos indigenas candangos Tapuya desde o ano de 1957 até o presente, verificado ao longo
de décadas e complementam os relatos dos indigenas Fulni-O.

Registros e levantamentos oficiais do Governo do Distrito Federal- GDF, por meio da
Secretaria de Estado de Desenvolvimento Urbano e Habitacdo, que comprovam
indubitavelmente os fatos relatados pelos indigenas no que diz respeito ao historico da ocupagao
de parte da area da antiga Fazenda Bananal, desde 1957, mas também ilustram o contexto
historico da politica de erradicag@o das invasdes e de controle do acesso e uso das imedia¢des

do Plano Piloto.
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De acordo com a Subsecretaria de Planejamento Urbano, por meio do assessor Vicente
Correia Lima Neto, que apresentou um documento, datado de 15/02/2008 (Anexo), em resposta
ao Oficio n° 0297/2008, proveniente da Procuradoria-Geral do Distrito Federal — Procuradoria
do Meio Ambiente, Patriménio Urbanistico e Imobiliario- PROMAI em que traz uma série
historica de imagens aéreas, levantadas pela Codeplan e pela Terracap, da area do
empreendimento Setor Noroeste onde se localiza a atual ocupagdo indigena, vindo a identificar
visualmente a referida ocupagdo. Assim, de acordo com o texto da Subsecretaria de

Planejamento Urbano do GDF:

“Para fins de comprovacio da ocupaciio, foram levantadas imagens do Plano
Piloto de Brasilia nos anos de 1965, 1975, 1982, 1986 ¢ 1991. Em 1965, o nicleo
nio_pode ser observado. No entanto, as demais imagens apresentam uma
ocupacao, que no decorrer dos anos, permaneceu quase que estatica em termos

de expansio.”

Entretanto, como se verifica nos relatos indigenas constantes nos estudos da FUNALI,
mesmo nao tendo sido observado a presenga indigena na imagem aérea do ano de 1965, tal fato
ndo significa que a ocupagao ja nao tenha sido realizada pelos indigenas candangos da parentela
do pajé Santxi€¢ Tapuya, desde1957, segundo seus usos, costumes e tradigdes, sob a forma de
discretos abrigos feitos de palha, folhas e em esteiras de palha; e sem nenhum impacto visivel
na paisagem ambiental, portanto de dificil detec¢do por imagens aéreas. Ademais, ha que
sublinhar a dificuldade de se verificar faticamente por imagem aérea a existéncia desses abrigos
indigenas tradicionais numa formacdo Savanica de Cerrado Sentido Restrito integralmente
preservado.

Do contrario, a nao observacao de edificagdes convencionais ou “barracos” ou “favelas”
corrobora tanto os relatos dos indigenas que ja usavam a area desde 1957 para a manifestacdo
cultural de sua religiosidade secreta, rezas e praticas rituais, ocupando através de discretos
abrigos embaixo das arvores feitos de palha e folhas, e em esteiras de palha, segundo seus usos,
costumes e tradi¢des, quanto a estratégia indigena candanga em buscar um lugar remoto, de
preferéncia na presenca de exuberante vegetacdo e afastado do conglomerado das constru¢des
e dos canteiros, para evitar o contato de estranhos em suas manifestagdes religiosas secretas,
portanto sem deixar muitas “evidéncias” para os ndo-indios e variando a localizagdo num
mesmo espago, mas também em func¢do do contexto sociopolitico local da constru¢ao de
Brasilia que naquele periodo se destacava pelo controle ostensivo da Novacap contra o
levantamento de ocupag¢des dos trabalhadores candangos e migrantes nas imediacdes do Plano

Piloto.
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No entanto, a comprovagao fatica da presenca indigena permanente a partir das imagens
aéreas oficiais levantadas pelo Governo do Distrito Federal do GDF dos anos de 1975, 1982,
1986 e 1991, corrobora os relatos indigenas sistematizados nos estudos da FUNAI, uma vez
que ¢ no final da década de 1960 (entre 1967 e 1969 conforme as datas apontadas nos
documentos), que se verifica a chegada da maioria das familias indigenas no local, portanto,
sendo de conhecimento publico dos o6rgdos do governo que desde 1957 adotavam uma
vigilancia rigorosa, inicialmente a Novacap e posteriormente a Terracap (criada em 1973), com
acompanhamento quase didrio nas zonas livres e imedia¢cdes do Plano Piloto (Gouvea 1995),
percorrendo essas areas para detectar novas ocupagdes, conforme a politica de erradicagdo das
ocupagoes dos trabalhadores candangos ¢ migrantes.

Assim possivelmente sempre se deparou com a ocupa¢do indigena candanga — a
principio desde a deflagracdo da politica de erradicagdo das chamadas “invasdes” e de controle
do uso e acesso as imediagdes do Plano Piloto para coibir o levantamento de favelas e barracos
por parte dos candangos para fins de habitacdo, embora as imagens ndo detectassem a presenga
da ocupacdo em 1965, ndo significa que outras modalidades de registros desse contato dos
orgdos do GDF com os indigenas candangos ndo tenha sido verificado, pois segundo os relatos
dos indigenas toda ocupacao de “posseiros” como chamam os indigenas na regido era removida
e havia sempre tolerancia e respeito com a ocupagao indigena pelo menos até meados da década
de 1990, havendo, portanto um reconhecimento por parte do Estado de que se tratava de uma
ocupacao indigena, haja vista que foi detectada pelo menos conforme as imagens aéreas desde
o ano de 1975 sendo tolerada a ocupacdo pacifica dos indigenas.

Tal atitude ndo € habitual por parte do Governo do Distrito Federal que desde o primeiro
momento agia com veemeéncia contra a presenga de ocupagoes irregulares nas imediacoes do
Plano Piloto, removendo-as imediatamente e assentando seus moradores nas cidades-satélites
existentes, todavia com os indigenas prevaleceu o reconhecimento e o respeito daquela forma
de ocupacao diferenciada, afinal por que razao apds o levantamento e conhecimento da presenca
de “invasdes” de acordo com a terminologia do GDF nas imediacdes da Asa Norte no Plano
Piloto em parte da antiga Fazenda Bananal, o Estado num primeiro momento nao procedeu
como fazia com intimeras ocupagdes verificadas no Distrito Federal desde o tempo da
construgdo de Brasilia e no periodo pds-inauguracdo como foi a praxis dos o6rgaos fiscalizadores
do Estado como atesta a criagdo de inumeras cidades-satélites nas primeiras décadas entre 1957
e 19777 O que haveria de especial naquela ocupagdo de candangos que fez com que o proprio
Estado a deixasse imune as agdes de remocao por mais de décadas a ndo ser o fato de que se

tratava de uma ocupacdo indigena que exigiu por parte do Estado o reconhecimento
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diferenciado e a legitimidade da ocupacdo dos indios candangos do Santuario dos Pajés em
parte da area da Fazenda Bananal?

Dessa maneira na medida em que a criacdo das cidades-satélites significou o
reconhecimento por parte do Estado a partir das mobilizag¢des politicas dos candangos operarios
das reivindicagdes de milhares de candangos e migrantes e o seu direito a cidade, os indigenas
candangos do Santuario dos Pajés adotaram uma estratégia a parte nao se engajando pelo direito
a moradia com os demais candangos ¢ migrantes do Distrito Federal, mas buscaram seu direito
a cidade através de um modo de habitacdo culturalmente diferenciado em meio as “matas de
cerrado”.

No contexto da crise social da habitagao verificada no decorrer da construc¢ao de Brasilia
e no processo de ocupacdo inicial do DF, tal contingéncia histérica local levou os indios
candangos Fulni-O a buscarem respostas e estratégicas coerentes com seu modo de vida
culturalmente diferenciado, conforme seu modo de ser, tais circunstancias historicas e sociais
verificadas foram determinantes para a apropriacao coletiva, cultural e religiosa do territdrio do
Santuario dos Pajés, segundo usos, costumes e tradigdes da comunidade instituinte, fazendo o
espago ganhar uma densidade significativa e simbdlica inusitada para os indios pioneiros, que
ao longo da historia de ocupagao da terra vai sendo determinantemente marcado com a singular
logica territorial e a organizagdo socioespacial que marca o etnoterritorio do Santuario dos
Pajés.

Afinal os indios candangos Fulni-O ndo procuraram simplesmente “moradias” ou um
local de habitag¢dao, mas buscaram um habitat € uma area coerentes com seus valores culturais e
necessidades fisicas e sociais para a manifestacdo de sua religiosidade étnica secreta, a
realizagdo de seus ritos e rezas. A escolha do local foi determinada por esse elemento cultural,
um ambiente com exuberante vegetacdo, animais e agua (proximo do Rio Bananal), elementos
naturais indispensaveis no mundo de suas concepcdes cosmologicas e magico-religiosas, o
mundo das “matas do cerrado”, como se referem os indios.

Assim como o Estado veio reconhecendo o direito a cidade aos candangos com a
constitui¢do das cidades-satélites, o mesmo poder publico durante décadas ao ndo promover a
remog¢ao da ocupagdo indigena em parte da area da antiga Fazenda Bananal nas imediac¢des da
Asa Norte, no Plano Piloto, veio reconhecendo a legitimidade da ocupacdo dos indios
candangos Tapuya-Fulni-0 e o seu direito a cidade de forma culturalmente diferenciada. E por
que ndo dizer que a ocupagdo indigena exigiu do Estado, através do Governo do Distrito
Federal, o reconhecimento diferenciado da forma de ocupacgdo e habitacdo da original “reserva

indigena satélite” do Santuario dos Pajés habitada pelos indios candangos, uma vez que o
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reconhecimento do direito dos indios as terras que ocupam independente da demarcacio,
segundo determina o art. 25 da Lei n® 6.001/ Estatuto do Indio, de 17 de dezembro de 19732 A
tolerancia e o respeito com a ocupacdo indigena dos candangos Fulni-O nas imediagdes do
Plano Piloto, imune as ag¢des de remocao pelo Governo do Distrito Federal, sem duvida,
zelavam pelo cumprimento de tal preceito legal.

Nesse sentido os registros aéreos e os dados visuais produzidos pelo proprio Estado
através do levantamento da Terracap e da Codeplan e apresentados para a Procuradoria-Geral
do Distrito Federal — Procuradoria do Meio Ambiente, Patrimonio Urbanistico e Imobiliario-
PROMALI, através da Subsecretaria de Planejamento Urbano do DF, devem ser
contextualizados em seus respectivos contextos sociais, politicos e administrativos, assim como
se deve identificar de que instrumentos cognitivos foram derivados esses registros e dados,
como foram efetivamente produzidos e com que finalidade foram gerados, e a que usos sociais
serviram e servem.

E necessério, portanto, evitar uma leitura simplificadora que tende a apresentar os
registros aéreos e os dados visuais sob uma aparente “objetividade” e “neutralidade”, como se
estes estivessem desvinculados das condi¢cdes em que foram gerados e do contexto social,
politico e histérico em que foram produzidos. Ha que se destacar entdo que foram derivados de
determinados instrumentos cognitivos e de registro oficiais e produzidos em determinadas
circunstancias historicas e politicas. Dai a questdo de se saber como foram produzidos e em que
circunstancias. A esse respeito o antropologo Jodo Pacheco de Oliveira (2011) adverte sobre o

ato de “registrar”, de “documentar” e de “contar”:

“Quando um ator social pratica o ato de contar, realiza de maneira implicita duas
operacdes diferentes: de uma lado, uma comparagao, operagdo logica que € parte de
um processo cognitivo; de outro, um ato de ordenamento politico, camuflado em
técnicas e rotinas administrativas. Enquanto a primeira operagao busca a unidade entre
fatos diversos, cuja agdo ou estrutura estd predefinida numa classe maior, trazendo
consigo expectativas e a capacidade de previsao, a segundo estipula uma ordem ideal,
que acarreta efeitos praticos sobre o observado, sobretudo quando o ato de contar é
realizado por um sujeito que pode vir a deter algum tipo de poder ou autoridade sobre
os atores e processos observados; nesses termos, medir € uma forma de arbitrar sobre
direitos” (Pacheco de Oliveira, 2011: 654)

Nesse sentido, estendendo tais consideragdes metodologicas para o caso concreto, tem-
se uma série historica de imagens aéreas. Sdo quatro registros visuais respectivamente datados
que apresentam o Plano Piloto de Brasilia: numa sequéncia cronoldgica tem-se uma primeira

imagem do ano de 1965, a segunda de 1975, a terceira de 1982 e a quarta de 1986. Sendo que
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nas trés ultimas imagens (1975, 1982 ¢ 1986) ¢ identificada e localizada a ocupacdo indigena
por meio de um circulo sobre as imagens.

No entanto, o documento da Subsecretaria de Planejamento Urbano, da lavra do assessor
Vicente Correia Lima Neto que encaminhou as imagens para a Procuradoria-Geral do Distrito
Federal — Procuradoria do Meio Ambiente, Patrim6nio Urbanistico e Imobiliario- PROMAI
com o objetivo de comprovagao da ocupacao nada revela sobre a procedéncia dos dados visuais
e registros aéreos € nem sobre que circunstancias tais registros foram produzidos. No entanto
esses dados e registros foram derivados de determinados instrumentos cognitivos que visavam
conhecer a realidade das “invasdes” ou favelas nas imediagdes do especo urbano do Plano
Piloto no contexto da politica de erradicagdo das “invasdes” e de controle do uso e ocupagao
espago urbano.

O levantamento aéreo por meio de imagens do Plano Piloto surge no contexto de
proporcionar aos agentes publicos o conhecimento da realidade do niimero de ocupacdes
irregulares a fim de promover a¢des de remogao e de reassentamento das populagdes residentes
das chamadas invasdes nas cidades-satélites, ou seja, tais registros oficiais sdo dotados de
intencionalidade, uma vez que objetivam levantar informagdes concretas para a implementagao
de politicas publicas de planejamento urbano, coibindo ocupagdes irregulares nas imediacdes
do Plano Piloto, e arbitrando sobre os direitos a habitagao.

Todavia, esse sistema de registro por imagens aéreas e dados visuais possibilita também
0 acesso a outras informagodes e conhecimentos, uma vez que excede em muito a inteng¢do € o
olhar dos agentes que as produziram. Vinculados ao contexto da constru¢do de Brasilia e ao
histérico de ocupacao do Distrito Federal as imagens funcionam como pequenos fragmentos
dessa realidade histérica ao mesmo tempo em que possibilita vincular o contexto de produgao
das imagens e registros visuais a realidade das politicas do Estado no controle e na gestdo social
das populagdes migrantes e do espago urbano e do uso do solo por meio da fiscalizagdo e
monitoramento permanente das imediacdes do Plano Piloto. O instrumento cognitivo para
conhecer tal realidade e poder intervir sobre a mesma que no caso se mostrava mais eficaz foi
a ferramenta do rastreamento aéreo, portanto esses dados e registros ndo devem ser lidos de
modo acritico e descontextualizado, como registro neutros, “objetivos”, “automaticos”.

Segundo, o registro por imagens aéreas ¢ dados visuais que identifica e localiza a
ocupacdo indigena possibilita ndo apenas comprovar a continuidade histérica do processo de
ocupagdo indigena levado a cabo pelos indigenas do santudrio dos Pajés desde o ano de 1957
até o tempo presente, verificado ao longo de décadas, preenchendo lacunas sobre o periodo em

que nao foi localizada a ocupacdo indigena entre os anos de 1957 e 1965, complementando
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tanto os relatos dos indigenas e confirmando a forma de ocupacdo dos indigenas que
inicialmente se deu conforme seus usos, costumes e tradi¢des, embaixo das arvores em discretos
abrigos tradicionais feitos de palha e de folhas de palmeira sem nenhum impacto na paisagem
ambiental e no solo, mas também permite reafirmar que era de conhecimento do Estado através
do Governo do Distrito Federal a existéncia da ocupacdo indigena, reconhecendo os direitos
especificos as terras ocupadas pelos indios, ademais o sistema de imagens aéreas permite
também a recuperagdo do processo historico vivido pela propria comunidade indigena do

Santuério dos Pajés em Brasilia.

ok skok

Ha outros registros, fontes escritas e testemunhos documentados que complementam os
dados visuais e os registros aéreos produzidos pelo préprio Estado, através do Governo do
Distrito Federal no sentido de que possibilita o acesso adequado e veridico ao histérico de
ocupac¢do indigena e completa a memoria oral indigena. Nesse sentido alguns elementos ajudam
a compor o quadro do histdrico de uso e ocupagdo de parte da area da antiga Fazenda Bananal
pelos indigenas candangos Tapuya, a saber: o apoio e a assisténcia prestada aos indigenas em
transito em Brasilia pela Casa do Ceara, fundada em 1963, a transferéncia do Servigo de
Protecdo aos Indios- SPI do Rio de Janeiro para Brasilia no ano de 1961, e determinados
testemunhos documentados como o do Arquiteto Carlos Magalhdes, ex-servidor da Novacap
durante a constru¢ao de Brasilia e Secretario de Obras Publicas do Distrito Federal no Governo
Jos¢ Aparecido (1985-1988). Outros registros escritos estdo relacionados a documentos
administrativos, cartas, oficios relacionados principalmente nos esforcos desta Fundagao na
busca da regularizagdo fundiaria da ocupacao indigena junto ao Governo do Distrito Federal,
sobretudo a partir da década de 1990, ap6s o documento “Brasilia Revisitada” de 1987 que
estabeleceu o projeto de expansao urbana para a area em questao sem levar em consideragdo a
presenca e existéncia da comunidade indigena candanga do Santuério dos Pajés, iniciando a
pressdo para a remocao da comunidade indigena candanga do Santuério dos Pajés.

No que diz respeito ao periodo de constru¢do de Brasilia, segundo Magalhaes (2009)
em depoimento gravado o arquiteto Carlos Magalhaes que trabalhou na Novacap durante o
periodo de construgdo da nova capital confirmou a informacgao de acordo com os relatos dos
indigenas que conheceu um candango alcunhado pelo nome de “Indio Juscelino” bastante
conhecido no acampamento da Vila Planalto, originario do Estado de Pernambuco, um dos

indios Fulni-O pioneiros que trabalhou na constru¢do de Brasilia, o indigena Antonio Severo.
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Carlos Magalhdes confirmou também a informacdo que circulava entre os trabalhadores nos
canteiros de obra sobre o habito dos indios que trabalhavam com eles de se ausentar em alguns
periodos para praticar seus rituais em um lugar do Cerrado na Asa Norte.

O arquiteto Carlos Magalhaes foi também um dos co-autores e responsaveis pelo Projeto
Brasilia Revisitada, todavia advertia em entrevista no dia 31/07/2008 que circula no sitio
eletronico na Internet que o setor noroeste foi previsto pelo Licio Costa ha 20 anos atras, num
outro contexto socio-urbano quando nao tinha a pressao sobre a area do Plano Piloto, sobre o
meio ambiente e sobre os limites hidricos e vidrios da atualidade que incharam Brasilia. Para
ele a area de Cerrado prevista para construgdo do setor noroeste deveria se propor a criagdo de
uma area ambiental para preservar toda aquela area, mantendo os indigenas na area.

Com a transferéncia do antigo Servigo de Protec¢io aos Indios- SPI do Rio de Janeiro
para Brasilia no ano de 1961, a nova capital passa a ser o destino de inlimeras etnias indigenas
através das viagens dos seus representantes tanto para a nova sede do poder central quanto para
a nova sede do o6rgdo indigenista oficial em Brasilia. E para os indios do Nordeste significou
um ponto na rota das migragdes e viagens em busca de direitos junto as autoridades federais.
O SPI foi substituido pela FUNAI no ano de 1967 (Lei 5.371 de 05/ de dezembro de 1967).

Assim a FUNALI e a cidade de Brasilia passaram a integrar as redes de relacdes de trocas
politicas e rituais dos indios do Nordeste, principalmente da rede de migragao e de viagens da
regido do submédio do rio S@o Francisco aonde se localizam além de inumeras etnias indigenas
o Povo Fulni-O de Aguas Belas, no estado de Pernambuco; superpuseram-se assim as redes de
viagens em busca de direitos e as redes de viagem em busca de trabalho e oportunidades como
foi com o recrutamento nacional dos trabalhadores migrantes e candangos no sertdo do
Nordeste do pais nos anos de 1957 e 1958. E os indigenas Fulni-O sempre estiveram imersos
nestes circuitos de trocas ancestrais inseridos em extensas redes de relagdes interindigenas
regionais, de trocas rituais e politicas com outras etnias indigenas e grupos sociais na regido do
submédio do rio Sao Francisco.

Essa nova realidade étnica de Brasilia foi documentada pelo escritor argentino Adolfo
Bioy Casares em seu livro Unos dias en el Brasil (2010), em um visita a cidade de Brasilia no
ano de 1960 registrou fotograficamente a presenca de indios na cidade, sem identificar a etnia
dos mesmos, em uma construc¢ao na cidade, segundo o escritor argentino:

“Fotografei — embora ndo saiba seu resultado — casas do pior (ou do melhor, tanto faz)
Le Corbusier e também alguns indios, com orelhas do tamanho de um palmo e

perfuradas, os quais até alguns anos atrds eram os Unicos que povoavam aquela
regido.” (BIOY, 2010: 41)
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Outra referéncia importante para os indios candangos Tapuya-Fulni-O do Santuario dos
Pajés, além do orgao indigenista oficial, foi a Casa do Ceara, instituicdo filantropica e de
utilidade publica fundada no ano de 1963, e que prestava servicos de assisténcia social aos
trabalhadores migrantes do Nordeste em geral que chegavam em Brasilia. A Casa do Ceara
manteve convénio entre 1967 e 1983 com a FUNALI e servia como local de hospedagem para
os indigenas em transito na capital federal, e onde muitos indigenas Tapuya a partir da antiga
Fazenda Bananal buscavam algum tipo apoio, mas também onde outros indigenas do Nordeste
ficavam hospedados e passavam a conhecer a area do Santuario dos Pajés.

Através de uma declaragao datada de 17/04/2000 (Anexo), o Vice-Presidente da Casa
do Ceara, o Sr. Inacio Gongalves Barreira, declara para os devidos fins a Casa do Ceara
“manteve com a Funda¢do Nacional do indio —FUNAIL no periodo de 1967 a 1983, e que
conhecemos o indio Santxié Tapuya da tribo Tapuya, o qual era assistido pela Casa do Ceara”.
Segundo informagdes da Casa do Ceara, o Sr. Indcio Gongalvez Barreira foi Vice-Presidente

da instituicdo nos quadriénios de 1991/1995, 1995/1999 ¢ 1999/2003.
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Com a previsdo de estabelecer um projeto de expansdo urbana na area da antiga Fazenda
Bananal sem levar em consideragdo a presenca da comunidade indigena do Santuario dos Pajés
a partir do projeto “Brasilia Revisitada”, de 1987, institucionalizado pelo Decreto n® 10.829/87,
iniciou-se ao longo da década de 1990 a pressao da Terracap no sentido de remover a ocupagao
indigena do Santuario dos Pajés em funcao do empreendimento imobiliario previsto para a area,
e tais eventos podem ser acompanhados por diversos registros escritos e documentos
administrativos que fazem alusdo a ocupacao indigena na area da antiga Fazenda Bananal.

As pressoes levadas a cabo pela Terracap durante a década de 1990 contra a comunidade
indigena do Santuédrio dos Pajés objetivavam enquadrar a situacdo como “problema de
moradia” e de ocupacao irregular a partir do tratamento dos indios como “invasores” de terras
publicas a qual cabia a¢des de remog¢ao, como havia sido feito no passado com os candangos.

Todavia ao longo das décadas anteriores aos anos 90 houve uma tolerancia com a
ocupacdo indigena dos indios candangos, porém com a mudanca de planos para a destinagdo
da area registrou-se uma mudanga no tratamento da ocupagdo dos indios candangos Tapuya-
Fulni-O.

Assim, a comunidade indigena do Santuario dos Pajés também procurou tratar de seus

direitos diretamente com o Governo do Distrito Federal no inicio da década de 1990 para que
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fosse reconhecida a ocupagdo indigena e remediada a questdo de uma possivel remogao das
familias indigenas pioneiras. Nesse sentido encaminhou cartas e abaixo assinados ao
Governador Joaquim Roriz. Em uma dessas respostas o Subchefe do Gabinete Civil para
Assuntos Administrativos do Governo do Distrito Federal, o Sr. Almiro Gerin de Amorim,
encaminhou carta resposta por meio do Oficio N°128/92 GAG, de 31/01/1992 ao pleito da
comunidade indigena feito pelo Pajé Santxié Tapuya:

“Prezado Senhor Professor Santxi€é Tapuya, Por incumbéncia do
Senhor Governador do Distrito Federal, que recomendou fosse dada
especial atencdo a sua correspondéncia, dirijo-me a Vossa Senhoria
para comunicar-lhe o encaminhamento, nesta data, de seu pleito a
consideragdo da Sociedade de Habitagdes de Interesse Social- SHIS”

A comunidade indigena do Santudrio dos Pajés também encaminhou requerimento
formal através de uma carta firmada pelos membros da comunidade solicitando a regularizagdo
fundiaria da é4rea indigena. O requerimento deu origem no ambito da FUNAI ao processo
administrativo Processo FUNAI/BSB/1607/96 no qual a FUNAI envidou esfor¢os no sentido
de proceder a possibilidade de regularizagao fundiaria da ocupagao indigena junto ao Governo
do Distrito Federal. Assim por meio do Oficio DAF n°336/1996 de 15/05/1996, da entao
Diretora de Assuntos Fundiarios, a antropoldga Isa Maria Pacheco, a FUNALI solicitou uma
consulta a Terracap quanto a necessidade de regularizacao fundiaria da ocupacdo indigena dos

Fulni-O do Santuario dos Pajés, “os ultimos Tapuyas.”:

“O Senhor Joao Mario Verissimo, representante da comunidade Tapuya, o qual
manifesta o desejo através do documento firmado pelos demais membros dessa
comunidade contido nos autos do Processo FUNAI/BSB/1607/96 (em anexo),
regularizacdo de uma pequena area de terra, situada no SHN, proximo ao Parque
Nacional de Brasilia. Queremos acrescentar na oportunidade que essa comunidade
indigena ¢ detentora dessa posse de terra desde a década de 70. (...) La estdo fixados
os Fulni-6s ultimos Tapuyas em nimero de 27, onde cultivam a terra, criam pequenos
animais, plantam ervas medicinais, praticam cultos religiosos, fabricam seus
artesanatos e transmitem o conhecimento da medicina tradicional. Senhor Presidente
em nome dessa comunidade indigena solicitamos verificar a possibilidade de
regularizar essa posse de terra que € de suma importancia para a sobrevivéncia dos
mesmos”. (Oficio DAF n°336/1996 de 15/05/1996)

O Processo FUNAI/BSB/1607/96 foi encaminhado anexo ao Oficio DAF n°336/1996
de 15/05/1996 para a Terracap; e na Terracap este processo foi transformado no de Processo N°
111.000.628/1997.

A primeira resposta administrativa da TERRACAP a consulta apresentada pelo Oficio
DAF n°336/1996 da FUNAI ocorreu somente em 16/04/1997 através do Oficio
TERRACAP/PRES n°074/97, portanto um ano apdés o pedido de 1996. A FUNAI solicitou nova
consulta a Terracap por meio do Oficio FUNAI/DAF n°095 de 22.01.1999. A Terracap
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respondeu a esta Ultima consulta da FUNAI em 29/01/1999, por meio do Oficio n°029/99-
Gabin, e em ambos os expedientes afirmava que medidas necessarias objetivando a liberagdo

da area seriam adotadas:

“Reporto-me ao Oficio n° 336, datado de 15 de Maio de 1996, por intermédio do qual
Vossa Senhoria solicita regularizagdo de drea situada proximo ao Parque Nacional
de Brasilia.

A respeito do assunto esclare¢o que a drea pretendida pela comunidade indigena
Tapuya localiza-se no imével Bananal, em terras desapropriadas e incorporadas ao
patriménio da Companhia Imobiliaria de Brasilia — TERRACAP.

Considerando que a referida drea situa-se no perimetro definido para a
implantagdo do futuro Setor Habitacional Noroeste, comunico a impossibilidade de
atendimento ao solicitado e informo que esta Empresa adotard, oportunamente,
medidas necessdrias objetivando a liberagcido da drea em comento (Oficio
TERRACAP/PRES n°074/97 de 16.04.1997). "

“Reporto-me ao Oficio n°95/DAF, datado de 22.01.99, protocolizado nesta Empresa
sob n°88.000.272/99-4, por intermédio do qual Vossa Venhoria solicita informagoes
acerca das providencias adotadas para a regulariza¢do da drea localizada nas
proximidades do Parque Ecologico Nacional, de interesse da comunidade indigena
Tapuya.

A respeito do assunto, informo, de ordem do Senhor Presidente, que estamos
encaminhando o oficio supracitado ao Sistema Integrado de Vigildncia do Uso do
Solo do Distrito Federal — SIV-SOLO, solicitando que sejam prestadas informagoes
sobre as providencias que estdo sendo adotadas na area em questdo, tendo em vista
que o pleito formulado anteriormente pela Diretoria de Assuntos Fundiarios da
Fundacdo Nacional do Indio — FUNAL por meio do Oficio n° 336/9-DAF, de
15.06.1996, foi autuado sob n° 111.000.628/97 e remetido aquele sistema em
04.06.1997.

E oportuno, esclarecer, acerca do conteiido do ultimo pardgrafo do Oficio n°
74/97 — Presi/Terracap, data de 16.04.97, dirigido a Diretoria de Assuntos
Fundidrios da Fundacdo Nacional do Indio que:

- a Senhora Chefe de Gabinete desta Empresa, a época, comunicou a
impossibilidade de atendimento ao requerido pela comunidade indigena Tapuya,

- no que se refere a informagdo de que esta empresa adotaria, oportunamente,
medidas necessdrias a liberacdo da drea, foi no sentido de desobstrui-la, vez que a
mesma insere-se no perimetro definido para o futuro Setor Habitacional Noroeste
e nao liberd-la para a tender a solicitacdo da supracitada comunidade indigena.
(Oficio n°029/99-Gabin de 29.01.1999).”

O primeiro plano urbanistico preliminar do bairro residencial para o setor noroeste foi
apresentado por empresas do setor imobiliario local ao Governo do Distrito Federal- GDF em
janeiro de 1995. A Terracap em 29/01/1997 iniciou o processo de licenciamento ambiental do
setor noroeste, solicitando licenga prévia ao extinto Instituto de Ecologia e Meio Ambiente do
Distrito Federal — IEMA/DF em 17/09/1997.

Em 1998, a Terracap encomendou os estudos de impacto ambiental a empresa TC/BR
Tecnologia e Consultoria Brasileira que concluiu os estudos e encaminhou-os em 22/12/1998.
O referido estudo ndo teve a participacdo adequada de antropdlogo e nem a participagao da

FUNAI porém indica a presenca indigena de modo discriminatério, abordando como
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“invasores” e omitindo se tratar de indios para invisibilizar a presenca indigena, embora a
ocupac¢do indigena ja fosse de conhecimento dos 6rgdos do GDF. Em 1999, o Governo do
Distrito Federal decidiu, entdo, analisar todas as glebas remanescentes do quadrante noroeste do
poligono de tombamento do Plano Piloto, com o objetivo de planejar futuras ocupagdes.

Em 15/10/2002, o Governo do Distrito Federal- GDF através do Gerente de
Planejamento do Centro Integrado de Operagdes, Segurancga Publica e Defesa Social (CIOSP)
da Secretaria de Seguranga Publica do GDF, Sr. Damido José Lemos da Silva encaminhou o

Oficio n°1654/ de 15/10/02 (GEPLANACIOSPDS) com o relatorio sobre, in verbis,

“levantamento operacional promovida na reserva indigena proximo ao Carrefour Norte, para
conhecimento e adogdo de providencias desse 6rgao” (Relatorio n.° CIOSP 0082002-NPO da
lavra dos Agentes Policiais Marcio Antonio da Silva e Carlos Eduardo Bezzi Coelho) para a
Presidéncia da FUNALI solicitando em virtude de “problemas de seguranca publica enfrentada
pelos indios moradores da reserva da FUNALI, a defini¢do e demarcagao, por parte da FUNALI,
das areas pertencentes a reserva indigena, bem como, o ordenamento de seus ocupantes”.
Assim, conforme Instru¢do Executiva n°09DAF/FUNALI de 27/01/03 foi elaborado o
primeiro levantamento antropoldgico preliminar em campo sobre a ocupacdo indigena da area
consubstanciado no Relatorio de Levantamento Prévio de 18/07/2003, elaborado pela
Antropdloga Stella Ribeiro da Matta Machado, a fim de tramitar administrativamente a
regularizagdo fundidria da ocupacdo indigena e envidar esfor¢os desta Fundacdo junto ao
Governo do Distrito Federal contido na solicitagdao da Secretdria de Seguranca Publica do GDF
no ano de 2002 por meio do Oficio n°1654 de 15/10/02 GEPLAN/CIOSP sensibilizando sobre

a necessidade de regularizagdo fundiaria da ocupagdo indigena do Santuério dos Pajés.
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Capitulo 2 - Etnogénese e territorializacido indigena do Santuario dos Pajés em

Brasilia

2.1 Territorio étnico e o espaco urbano de Brasilia

A pluralidade do Estado Brasileiro na perspectiva étnica e cultural como reconheceu a
Constituicao Federal de 1988 instaurou um novo paradigma de respeito as diferengas étnicas e
culturais e ao modo de ser e de viver culturalmente diferenciado das populagdes indigenas
traduzidas em seus respectivos territorios étnico-culturais, uma vez que conforme o legislador
constituinte de 1988, esses territdrios estdo referidos a grupos portadores de identidade e cultura
especificas, devendo, portanto considerar os modos de fazer, criar e viver que se revelam no
presente.

Nesse sentido parte-se da premissa que os povos indigenas se relacionam com a terra de
modo culturalmente diferenciado, apropriando-se do territdrio em que vivem de acordo com as
perspectivas de sua cultura segundo seus usos, costumes e tradigdes, suas necessidades de
sobrevivéncia fisica e cultural, refletindo-se esse modo de relacionamento com a terra em sua
organizagio social, em sua cosmologia' e em suas praticas culturais, e imprimindo ao espago
ocupado a logica de sua territorialidade.

E essa relagdo diferenciada com a terra capaz de garantir a identidade indigena e os
aspectos culturais de seus habitantes e a afirmagdo de um modo de vida culturalmente
diferenciado, que faz da terra ocupada pelos indigenas a base territorial que d4 suporte aos
sistemas magico-religiosos e a relacdo espiritual com o sagrado, assegurando as relagdes
sociais, os usos, costumes ¢ tradi¢des no sentido de que sejam afirmados como identidade
etnicamente diferenciada.

O significado da territorialidade indigena ndo € o mesmo para as populagdes nacionais.
Assim, a terra para os indigenas ¢ muito mais que um simples meio de subsisténcia ou um
recurso natural, mas € o sustentdculo do sistema de crencas religiosas, de conhecimentos e de
relagdes sociais, um recurso sociocultural essencial para sua existéncia, suas crengas, usos,
costumes e tradi¢des. Na perspectiva dos povos indigenas € na terra que estdo inscritos as mais
basicas nog¢des de vivéncia, de crengas religiosas, de relagdes sociais e culturais, econdmicas e
etnopoliticas. Os sitios historicos de importancia religiosa e cultural estdo vinculados aos seus

habitantes e & memoria dos ancestrais e ligados ao territorio, portanto limitar o territorio as

' Cosmologia pode ser genericamente entendida como visdo de mundo, baseado em um sistema de ideias,
crengas, praticas e valores relacionados a experiéncia vivida.
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imediagdes das residéncias e do centro da vida social, a aldeia, ¢ negar seu modo de vida
culturalmente diferenciado.

Em sintonia com os preceitos constitucionais de protecao as terras ocupadas pelos povos
indigenas, e considerando que o reconhecimento do direito dos indios as terras que ocupam
independente da demarcagdo, devendo ser assegurado pelo 6rgdo federal de assisténcia aos
indios, a FUNAI, segundo determina o art. 25 da Lei n° 6.001, de 17 de dezembro de 1973,
Fundagao que ora justifica a proposta de limites consignada para a criagao da Reserva Indigena
do Santuario dos Pajés/DF, com area de 34 hectares aproximadamente, para acolher o modo de
vida culturalmente diferenciado da Comunidade Fulni-O Tapuya em parte da area da antiga
Fazenda Bananal com a qual estabeleceu uma ocupacao territorial singular segundo seus usos,
costumes ¢ tradigoes.

Ademais, as Reservas Indigenas e terras de ocupacdo tradicional constituem-se,
igualmente, como terras indigenas (nos termos do art.17 da Lei 6.001/73), que gozam das
mesmas protecdes legais; em ambas os casos, aos indigenas sdo assegurados a posse
permanente e o usufruto exclusivo dos recursos naturais e demais riquezas no interior da area,
de modo a garantir sua reproducao fisica e cultural, conforme seus usos, costumes e tradigdes.

Dessa maneira, a proposta de delimitagdo da FUNAI para a constitui¢do da Reserva
Indigena Santuario dos Pajés/DF aqui apresentada, com superficie de aproximadamente 34
hectares, contempla parcialmente a area indigena reivindicada do Santuario dos Pajés na A¢ao
Civil Pablica n°® 2009.34.00.038240-0, conforme o histdrico de ocupacdo da area apresentado
no item 1 desta informagdo, abrangendo, assim, as areas de habitacdo permanente da aldeia
(Casa dos Homens, Casa das Mulheres, Casa das Criancas, Casa de Reza conhecida como
Santuario dos Pajés, Ministério Espiritual do Indio, residéncias indigenas), seus subespagos
(quintais, rocas, Herbario Medicinal, tapiris, casa de farinha), as areas das atividades produtivas,
as areas necessdrias a preservacdo do meio ambiente, e os lugares de relevancia religiosa,
simbolica e cultural imprescindiveis a reprodugdo fisica e cultural da Comunidade Indigena
Fulni-O Tapuya, conforme seus usos, costumes e tradig¢des.

Os dados e informagdes arrolados tanto no processo administrativo de regularizagao
fundiaria (Processo FUNAI/BSB/ n° 08620.001230/2003-51 — Santie Tapuya/ Jodo Mario
Verissimo) quanto nos processos judiciais (A¢ao Civil Publica/Processo n® 2009.34.00.038240-
0, Ac¢ao Cautelar Inominada/Processo n°. 2009.34.00.038807-5), assim como mais
especificamente nas informagdes antropologicas produzidas pelos estudos da FUNAI e nos
levantamentos em campo feito pela FUNAI durante as duas inspecdes da Justica Federal em
realizada no dia 02/12/2011, todos, constatam a singularidade da ocupacdo indigena levado a
cabo pelos Fulni-O Tapuya, apontando para o fato de que a apropriagéo histérica do territorio
converge para o fato de que a apropriacao historica do territério estd marcada pela reproducao
cultural com base mistico-religiosas intrinsecamente vinculadas a preservacao ambiental, como
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bem afirmou a entdo Diretora de Protecdo Territorial da FUNAIL, a antropologa Maria
Auxiliadora Cruz de Sa Ledo em audiéncia nos autos do Processo 2009.34.00.038240-0/ Acao
Civil Publica:

(...) na _forma de ocupacdo levado a efeito pela Comunidade Fulni-O Tapuya existe
uma singularidade na forma de ocupacdo da terra litigiosa por parte da Comunidade
Fulni-O Tapuya, na forma do uso. que se distingue dos demais habitantes do local,
(...) que seria possivel o reconhecimento da singularidade da comunidade e sua
convivéncia com o futuro bairro” (pags 16-18/ Fls. 786-788/ Ata de Audiéncia de
Instrucao/ Processo 2009.34.00.038240-0/ Ac¢ao Civil Puablica)

Cabe ressaltar que um dos objetivos do Grupo Multidisciplinar (Portaria FUNAI N°73,
de 26/01/2010) foi levantar informagdes por meio de diligéncia técnica para verificar, dentre
outros quesitos, “a imprescindibilidade simbolica da permanéncia na area para o grupo” (Port.
FUNAI N° 73, 26/01/2010).

A resposta a esse quesito da diligéncia técnica, apresentada no documento intitulado
“Laudo Antropologico referente a Diligéncia Técnica realizada em parte da darea da antiga
Fazenda Bananal, também conhecida como Santudrio dos Pajés”, Agosto/2011, e na Nota
Complementar “Lugares Georeferenciados no Santudario dos Pajés por indica¢do dos
indigenas que vivem na drea”, de 12/10/2011, corroborou os estudos, pareceres e relatorios
produzidos por esta Fundagdo, anteriores ao estudo do Grupo Multidisciplinar de 2011,
mantendo-se coerente com as informagdes levantadas, no sentido de apontar a existéncia de

vinculos culturais consistentes ligando os indigenas do Santuario dos Pajés a area:

“Todo esse processo de humanizagdo da natureza, desenvolvido ha anos pelos
indigenas, constitui-se em um conjunto de praticas tradicionais adotadas
principalmente pelos Fulni-O. (...) Trata-se dentre outras coisas de uma estratégia de
adaptag@o sociocultural a outro ambiente, transformando-o em espago domesticado e
territorio tradicional segundo a dinamica de seus usos, costumes e tradi¢des. Esta
constatagdo corrobora com o sentimento de pertencimento que os indigenas que ali
vivem ha mais tempo, especificamente os que chegaram antes da promulgacao da
Constituicdo Federal de 1988 t€ém para com o Santuario dos Pajés. Além disso,
esclarece a pertinéncia de sua imprescindibilidade simboélica para a permanéncia
no local.” Pag. 22 (Laudo Antropolégico referente a Diligéncia Técnica — Portaria
FUNAI N°73, 26/10/2010, Pag.22)

“Ficou demonstrado que o Santudrio dos Pajés consiste em importante patrimonio
cultural e natural do Distrito Federal devido ao valor religioso e ambiental que as
familias indigenas agregam a ela” pag. 11 (Informacao Técnica n°67/CGID/2011,
de 07/10/2011)

As informagdes levantadas pelo Grupo Multidisciplinar (Portaria FUNAI N°® 73,
26/01/2010) consubstanciadas no “Laudo Antropologico referente a Diligéncia Técnica”,
Agosto/2011, e na nota complementar “Lugares Georeferenciados no Santuério dos Pajés”, de

12/10/2011 somadas aos estudos anteriores da FUNAI sobre a ocupagao indigena do Santuario
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dos Pajés, apresentaram um conjunto de indicadores sobre a forma como os indigenas ocupam,
habitam e se relacionam com os ambientes, indicando também os efeitos ecoldgicos das formas
de habitar e ocupar o espago, bem como 0s aspectos simbolico-culturais no processo de
producao de lugares de referéncia sociocultural para o grupo, evidenciando, assim, a existéncia
de um modo de vida culturalmente diferenciado, conforme os usos, costumes ¢ tradigdes do
Santuario dos Pajés.

Antes de passar para a caracterizagdo do carater permanente da ocupagao indigena em
parte da antiga Fazenda Bananal e da relagdo socioambiental da area de ocupacgdo direta
representada pela aldeia com a totalidade da area proposta de delimitacdo da FUNAI para o
reconhecimento da Terra Indigena Santuario dos Pajés/DF, com 34 hectares de superficie
aproximadamente, configurando-se, assim, como uma unidade sociologica e ambiental
necessaria a reprodugao fisica e cultural dos indigenas do Santuario dos Pajés, faz-se necessario
esclarecer duas questdes, a saber, uma de ordem factual; e outra de ordem técnica com o
objetivo compreender de modo adequado e inequivoco o enraizamento simbolico dos indigenas
do Santuério dos Pajés com o territdrio.

Primeiro durante a elaboragdo da proposta de limites da area para a constitui¢ao da Terra
Indigena Santuério dos Pajés/DF, apresentado pela FUNAI no procedimento administrativo,
construida apds o levantamento em campo realizado pela Fundagdo na 2* Inspecao Judicial,
realizada no dia 02/12/2011 e apresentada na 2* Audiéncia de Conciliacdo na Justica Federal
no dia 13/12/2011, foram considerados os seguintes elementos faticos: a area de 34 hectares de
limites para a Terra Indigena ¢ o resultado do cruzamento dos saberes indigenas e das formas
como os indigenas do Santuario dos Pajés se relacionam culturalmente com a terra e da
identificacdo das condigdes de sustentabilidade ambiental do territorio.

Assim foi possivel desenvolver o mapeamento dos ambientes e recursos naturais usados
e dos lugares e espagos recobertos de significado simbdlico e cultural (lugares sagrados, arvores
de referéncia sagrada, caminhos e trilhas indigenas, paisagem cultural, areas de uso, areas de
coleta e manejo florestal), resultando na elaboragdo de dois mapas (Anexo): o
“Etnomapeamento das Areas de Uso e Ocupagio do Santuario dos Pajés (Etnopaisagens Fulni-
O Tapuya)” e 0 “Mapa Etnoreligioso do Santuério dos Pajés”, que representam a territorialidade
indigena do Santuario dos Pajés e os aspectos socioambientais, culturais e simbolicos da terra
para os indigenas do Santuario dos Pajés.

Outro elemento da ordem dos fatos diz respeito as circunstancias do acordo em torno da
proposta de limites da FUNAI com o Ministério Publico Federal e a Comunidade Indigena do

Santuario dos Pajés. A area indigena reivindicada na Ac¢ao Civil Publica n® 2009.34.00.038240-
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0 ¢ de 50,91 hectares, todavia ante as iminentes perdas territoriais em face de inimeras agdes
de imissdo na posse sobre parte da area indigena reivindicada de 50,91 hectares, haja vista que
quatro quadras residéncias previstas pelo empreendimento setor noroeste se sobrepdem a parte
da area indigena reivindicada, foi consenso entre a FUNAI, o Ministério Publico Federal e a
Comunidade Indigena ceder, naquele momento, parte da area reivindicada incidente nas

projecodes residenciais (SQNW 107,108, 307) face ao volume de agdes judiciais e ante a pressao

das empreiteiras, levando, assim, a consensualmente abrir mao de parte da area da reivindicada,
que igualmente recobriam sitios e lugares culturalmente importantes e de uso indigena para a
comunidade indicados na existéncia de frutiferas, capoeiras, areas de manejo ambiental dos
indigenas conforme os dados apontados pelo “Laudo Antropologico sobre a Diligéncia Técnica
no Santudrio dos Pajés” (Portaria FUNAI N° 73, de 26/10/2010).

Assim a 4rea de 34 hectares aproximadamente proposta pela FUNAI para a Terra
Indigena do Santuério dos Pajés/DF, é o que sobrou ap6s os fatos que resultaram na liberagado
da area para a posse dos adquirentes das projecdes do setor noroeste e supressao da vegetacao
para construcao das edificagdes do empreendimento.

Essa proposta de limites da FUNAI de 34 hectares aproximadamente foi levantada em
campo pela FUNAI durante a 2°* Inspecdo Judicial, realizada no dia 02/12/2011 e considerou
como se viu importantes informacdes e dados sobre a singularidade da ocupagao indigena do
Santuério dos Pajés e seu modo de vida diferenciado, sendo que somente parte desta area

conflita com projecdes comerciais (e ndo residenciais) previstas, ndo alienadas e ndo licitadas

pelo empreendedor.

A area de ocupacdo direta indigena, de habitacdo permanente, representada pelas
residéncias indigenas, casas coletivas, patio ritual, centro cerimonial, casa de reza, rogas,
herbério medicinal se sobrepde a apenas trés projecdes comerciais do empreendimento: CRNW

508 (uma parte), CRNW 708 e EQNW 708/709 e a maior parte da extensdo territorial da

proposta da FUNAI de 34 hectares se sobrepde parcialmente a Area de Relevante Interesse
Ecolégico- ARIE Cruls, Unidade de Conservacao, posteriormente criada ao licenciamento
ambiental pelo Decreto Distrital n® 29.651, de 28/10/2008, area, portanto, ndo afeta as obras do
Setor Noroeste.

Esses esclarecimentos sdo importantes na medida em que afastam definitivamente
aquelas interpretagdes que tentam tanto limitar o territorio do Santuario dos Pajés as imediagdes
das residéncias indigenas, ao espago de ocupacgao direta, quanto aquelas interpretacdes externas
ao grupo indigena e concepgdes pré-elaboradas que tentam impor um sentido alheio na dire¢ao

de que a territorialidade do Santuario dos Pajés estaria circunscrita a uma edificagcdo, conhecida
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como Casa de Reza, signo de sua exterioridade conhecida como “Santudrio dos Pajés”. A
proposta de limites da FUNAI de 34 hectares para a Terra Indigena Santuario dos Pajés/DF
seguiu parametros juridico-administrativos (conforme o Decreto 1.775/1996, e a Portaria MJ
n°14/1996), e antropoldgicos que respeita a relagao diferenciada dos indigenas do Santuario dos
Pajés com a terra.

A Casa de Reza como se demonstrard se constitui num patio publico, num centro
cerimonial social, num patio ritual, um espaco coletivo de uso comunal, recorrente na
organiza¢do socioespacial de inimeras sociedades indigenas, embora esteja intrinsecamente
vinculado aos outros lugares sagrados do territdrio, constitui-se numa parte de um todo maior,
segundo a organizagdo socioespacial do territorio, ligado a totalidade dos aspectos mistico-
religiosos, das crengas, dos valores simbolicos e espirituais que a terra e o territério na sua
totalidade representam para os indigenas do Santuario dos Pajés.

A territorialidade indigena do Santuério dos Pajés deve ser lida de acordo com seus usos,
costumes e tradi¢des no sentido dos significados, praticas territoriais, modos de uso e ocupagao
e os significados culturais do ponto de vista dos indigenas do Santuario dos Pajés, e nao
conforme uma leitura exodgena e alheia as categorias culturais e simbolicas dos indigenas que
vé de modo equivocado o territorio indigena do Santuério dos Pajés como uma edificacao que
corresponderia a Casa de Reza. A territorialidade indigena do Santuario dos Pajés vai muito
mais além dos espagos coletivos e residenciais da vida comunitéria e que durante a apropriagao
historica do territério foi imprimindo sua singular logica territorial e sua organizagdo
socioespacial a partir de sua cosmologia, praticas rituais, saberes ambientais, mitologias,
segundo seus usos, costumes e tradigoes.

Assim, diferentemente de outros sistemas religiosos como o cristianismo, por exemplo,
que desenvolvem seus cultos e rituais nos templos ou “santuarios” construidos para tal como as
igrejas, as basilicas, as catedrais, os elementos religiosos étnicos dos indigenas sdo territoriais
uma vez que seus conceitos, concepgdes, cosmologias, crencas, praticas rituais estdo
entretecidas com o ambiente natural e cultural do territorio. Nos termos dos proprios indigenas
do Santuério dos Pajés: “O Santuario dos Pajés ¢ a terra, ¢ a mata do cerrado, dos ancestrais”,
como afirma o pajé Santxié Tapuya

E essa relacdo diferenciada com a terra, essa territorialidade simbolica intrinsecamente
vinculada a preservacdo ambiental, e historicamente construida ao longo processo de
ocupacao/territorializacdo desde a constru¢do de Brasilia, que faz do Santuério dos Pajés um

santudrio territorial e ambiental, um etnoterritorio simbdlico, religioso, cultural e
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socioambiental, de acordo com os usos, costumes e tradigdes praticas pelos indigenas do
Santudrio dos Pajés.

E foram ndo apenas esses aspectos simbolico-religiosos das multiplas relagdes que os
indigenas mantém com o meio ambiente conforme o mundo das praticas e saberes do universo
simbdlico xamanista?, mas também com base nos aspectos do etnoconhecimento do uso e
manejo dos ambientes e dos recursos naturais da vegetacao e do solo que foram considerados
na proposta de delimitacdo da FUNAI com area de 34 hectares aproximadamente para
constitui¢do da Terra Indigena Santuario dos Pajés/DF.

Portanto, como se demonstrard a area de ocupacao direta representada pela habitagdo
permanente das residéncias indigenas, Casa de Reza, Casa dos Homens, Casa das Mulheres,
Casa das Criangas, Herbario Medicinal, casa de farinha, rogas, Ministério Espiritual do Indio,
em suma a aldeia do Santuério dos Pajés e seus respectivos subespacos guardam uma ligacdo
vital e essencial com outras regides e lugares do territorio contemplados na proposta da FUNAI,
constituindo-se, dessa maneira, numa unidade socioldgica e ambiental.

Cabe ressaltar também que o Grupo Multidisciplinar (Portaria FUNAI N° 73,
26/01/2010 e Portaria FUNAI-DPDS n° 8, de 11/06/2011) foi coordenado pelo antropdlogo
Prof. Dr. Jorge Eremites de Oliveira e que o documento final produzido pelo Grupo
Multidisciplinar foi o “Laudo Antropologico referente a Diligéncia Técnica”, Agosto/2011, que
além da autoria do Antropologo Coordenador, contou com coautoria do Prof. Dr. Levi Marques
Pereira, Antropdlogo colaborador, e da Professora e Mestre Lilian Santos Barreto, Bidloga
colaboradora, e técnica da Coordenacgao Geral de Meio Ambiente- CGGAM, da FUNAL

Dito isso para enfatizar que as informagdes, dados etnograficos e ambientais colhidos
em campo e sistematizados no “Laudo Antropoldgico referente a Diligéncia Técnica”,
Agosto/2011 indicam de modo contundente através de fatos e provas os resultados e os efeitos
ecologicos no ambiente natural ao longo da utilizacdo da &rea e o conjunto de conhecimentos e
praticas desenvolvidos pelos indigenas do Santuario dos Pajés no empenho sistematico em
conhecer o meio ambiente que ocupam, incorporando esse conhecimento de modo continuo e
acumulado ao longo do préprio processo de ocupagdo territorial, no manejo do cerrado, na
observa¢do dos ciclos naturais € no empenho de preservar e divulgar os conhecimentos

tradicionais da medicina indigena e da arte espiritual dos pajés, transformando o Santudrio dos

2 O xamanismo pode ser referido sumariamente a um conjunto de praticas etnomédicas, religiosas,
metafisicas e magicas envolvidos na cura ou visdo de eventos do passado ou do futuro guiado por determinados
procedimentos e praticas médicas, rituais, espirituais, em que o xama ou pajé enquanto especialista religioso
experimenta a viagens nos outros dominios do cosmo, se comunica com agentes invisiveis, espiritos, entes
sobrenaturais, etc. Ver a parte 5 dessa justificativa de limites.
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Pajés num lugar vivo do conhecimento tradicional dos indios candangos do Santuério dos Pajés
e numa reserva da flora utilizada pela comunidade indigena segundo seus usos, costumes ¢
tradigdes.

A partir desse conjunto de saberes, praticas e conhecimentos sobre o territorio
desenvolvidos indigenas do Santuario dos Pajés, em seus proprios termos, quer dizer, segundo
seus usos, costumes e tradigoes, e enquanto coletividade culturalmente diferenciada ¢ possivel
caracterizar a territorialidade singular do Santuério dos Pajés, segundo o ponto de vista dos
indigenas, inscrita na sua singular logica de ocupacdo territorial, nas suas relagdes
socioculturais de uso, ocupagdo e apropriacao do espaco e na sua organiza¢ao socioespacial.

No que diz respeito a questao de ordem técnico-indigenista e antropoldgica € preciso ter
em vista que o territorio ¢ o meio fisico em que uma determinada coletividade indigena se
apropria simbolica, afetiva, social, econdmica, politica e culturalmente. Tal apropriagao possui
uma multiplicidade de expressdes manifestadas em multiplas dimensdes que através do
processo historico de engajamento ativo com os ambientes e a partir da habitagdo continua e
permanente, os indigenas vio produzindo lugares de referéncia sociocultural, construindo
espacos recobertos de significados e investimento simbdlico, construindo conhecimentos,
prdticas e saberes a partir da vivéncia continua no ambiente, 20 mesmo tempo em que vao se
constituindo vinculos e lagos que une os grupos indigenas a um determinado lugar.

Esse engajamento coletivo e vivencial de usar, ocupar, conhecer e de se identificar com
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os ambientes € o que se define como processo de territorializagdo” ou territorialidade, uma
premissa epistemoldgica basica da antropologia que de acordo com a antropdloga Dominque
T. Gallois (2004):

“A premissa antropologica basica ¢ de nenhuma sociedade existe sem imprimir ao
espago que ocupa uma ldogica territorial. (...) Espacos e territorios s6 podem ser
apropriados, dizer que uma forma especifica de ocupagdo espacial traduz-se em
territorio é falar de praticas sociais que regulam o uso do espago. Os grupos sociais
estabelecem determinados modos de relagdo com o seu espago, ou seja, valorizam-no
a seu modo e ¢ nesse interior deste processo que se podem identificar relagdes
culturais com o espacgo. O Espaco pode ser o ponto de partida para pensar o territorio

enquanto suporte fisico que ¢ territorializado, e no qual relagcdes sdo estabelecidas
criando canais de comunicagdo, proximidades e distancias.” (Gallois, 2004: 8-9)

Nesse sentido, o processo de territorializacdo ¢ situado histérica e geograficamente, mas

também ¢ socioculturalmente especifico, uma vez que existem diferentes logicas territoriais e

3 Para o antropdlogo Jodo Pacheco de Oliveira (1998) o processo de territorializagdo consiste em
processos socioculturais pelos quais os indigenas se apropriam de determinado territério redefinindo assim a
organizagdo social do grupo ou da unidade sociocultural, os processos identitarios, os processos de apropriagao
dos recursos ambientais a partir de um processo de reelaboracdo cultural e da relagdo com o passado.
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de organizacdo socioespaciais indigenas, exigindo a necessidade de estudos caso a caso em
funcdo tanto da diversidade étnica e cultural quanto das contingéncias histdricas geradoras do

processo de territorializagdo, assim segundo o antropologo Paul Little (2002):

“A territorialidade ¢ uma forca latente em qualquer grupo, cuja manifestacdo explicita
depende de contingéncias historicas. (...) O fato de que um territério surge diretamente
das condutas de territorialidade de um grupo social implica que qualquer territorio é
um produto histérico de processos sociais e politicos. (...) Outro aspecto fundamental
da territorialidade humana é que ela tem uma multiplicidade de expressdes, o que
produz um leque muito amplo de tipos de territorios, cada um com suas
particularidades socioculturais.” (Little 2002: 3-4)

Assim, € nessa dire¢do que os dados e informagdes que constam nos estudos da FUNAI
permitem a caracterizacdo da territorialidade indigena do Santuario dos Pajés em Brasilia,
territorialidade determinada por certas circunstancias que vao possibilitar o uso, desde o ano de
1957 durante a construgdo da Capital Federal, embora como ficou demonstrado no primeiro
topico, a forma de ocupagdao do solo desde 1957 foi feita conforme os usos, costumes e
tradi¢des, embaixo das arvores em discretos abrigos tradicionais feitos de palha e de folhas de
palmeira, e em esteiras de palha, preservando o meio ambiente € sem nenhum impacto na
paisagem ambiental — a “mata de cerrado” como se referem os indigenas do Santuario dos Pajés;
e possibilitar também a ocupagdo na final da década de 1960 quando ocorre a chegada da
maioria das familias indigenas no local dando-se a habitagdo permanente e continua na area
com o “levantamento da aldeia”, como também se referem os indios, com a constru¢ao das
residéncias, abertura dos terreiros, rogas, etc.

Pode-se afirmar conforme os relatos dos indigenas que de 1957 a 1969 que a area ¢
usada e frequentada pelos membros da parentela Tapuya-Fulni-O do Pajé Santxié Tapuya pela
necessidade de suas manifestacoes religiosas em funcdo do valor religioso que a natureza
integra e preservada possui segundo sua cosmologia, mas também pela necessidade de um
espaco reservado e inviolavel, longe da presenca de ndo-indigenas em funcdo do carater
hermético e sigiloso de sua religiosidade tradicional, mas também em fun¢do da necessidade de
reconstruir num espaco remoto, afastado das imposi¢des das condi¢des de trabalho e da intensa
jornada de trabalho dos canteiros de obra de Brasilia, as relagdes socioculturais e de
solidariedade intraétnica vivenciados no lugar de origem na aldeia em Aguas Belas.

Ademais, como foi visto a vigilancia e a repressdo da Novacap no periodo de 1958-
1973, com a crise da habitacdo, para coibir ocupagdes de terra e constru¢do de barracos por
inimeras levas de trabalhadores migrantes no territério de constru¢do do Plano Piloto que

chegavam quase sem parar na época, esta em correspondéncia com os fatos relatos pelos
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indigenas que afirmam terem ocupado o territorio do Santuério dos Pajés primordialmente para
suas rezas e manifestagdes religiosas embaixo das arvores em discretos abrigos tradicionais de
palha e folhas, acomodados em esteiras, como ¢ costumes tradicional de sua etnia, e
possivelmente também para evitar chamar a atencgdo tanto de curiosos quanto pelo temor da
policia da Novacap, por esta poder vir a deflagrar uma repressdo contra a ocupacao indigena
que rememorava tragicas experiéncias em Aguas Belas.

Afinal os Tapuya-Fulni-O do Santuario dos Pajés tem uma longa experiéncia historica
acumulada na cidade de Aguas Belas- PE em que constantemente eram expulsos de suas
residéncias, fugindo com as “casas na cabega” ou incendiadas pelos colonos e regionais que
expandiam o perimetro urbano a custa das terras do antigo aldeamento do Ipanema; Essa
experiéncia traumatica remete na historia dos Fulni-O ao final do século XIX e nas primeiras
décadas do século XX, num dos momentos mais dramaticos para a sobrevivéncia fisica e
cultural desses indigenas associado aos conflitos fundiarios entre indios e os moradores nao
indigenas de Aguas Belas — que tem repercussdes até o tempo presente —, que forcaram um
processo de dispersdo das familias do antigo aldeamento, sendo acuados tendo que abandonar
suas casas e se refugiar para escapar da violéncia dos brancos, periodo também que se passou
a ser proibidos de exercer algumas praticas que os distingam da sociedade envolvente, em
especial o Toré*, que foram criminalizadas e perseguidas. Adotaram como estratégia de
sobrevivéncia cultural por certo tempo o habito de praticar seus rituais na madrugada, ficando
conhecido pelos Fulni-O como “noite furtada”, para evitarem serem perseguidos e
bisbilhotados pelos ndo-indigenas.

Embora, os usos da area da Fazenda Bananal pelos INDIGENAS DO santudrio dos
Pajés, segundo seus usos, costumes e tradigoes, tenha seguido primordialmente a orientacao da
necessidade religiosa e cultural como forma de satisfazer sua identidade espiritual e o contato
com seus ancestrais no plano do sagrado, segundo relatam, também utilizaram nesse periodo
para coleta de frutos do cerrado, colhiam bananas de um velho bananal da fazenda, coleta de
plantas medicinais, dentre outros usos, conforme as informacdes dos relatorios e registros da
FUNALI, evidenciando uma forma de ocupar o espago, de engajamento no ambiente e de
constituicdo de um lugar de referéncia sociocultural que foi sendo compartilhado
coletivamente, desde o ano de 1957, pelas familias indigenas Tapuya do Pajé Santxi€ Tapuya

que assumirao de modo mais explicito e deliberado a habitagdo permanente e continua na area

4O Toré é um ritual caracteristico dos indios do nordeste.
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a partir da final da década de 1960 até a atualidade, e, por conseguinte a afirmagdo ¢ a
identificacdo étnica e simbdlica com o territdrio.

Existem também registros e levantamentos oficiais do Governo do Distrito Federal-
GDF, por meio da Secretaria de Estado de Desenvolvimento Urbano e Habitagdo, que
comprovam os fatos relatados pelos indigenas no que diz respeito ao historico da ocupacao da
area da antiga Fazenda Bananal. De acordo com a Subsecretaria de Planejamento Urbano, por
meio do assessor Vicente Correia Lima Neto, que apresentou um documento, datado de
15/02/2008 (Anexo), em resposta ao Oficio n® 0297/2008, proveniente da Procuradoria-Geral
do Distrito Federal — Procuradoria do Meio Ambiente, Patrim6énio Urbanistico e Imobiliario,
que trata da Medida Cautelar Inominada N° 2008.34.00.001667-0 - 2* Vara Federal, que traz
uma série historica de imagens da 4rea do empreendimento Setor Noroeste para fins de
comprovagdo da ocupacdo indigena, identificando a ocupacao indigena, assim, de acordo com

o texto da Subsecretaria de Planejamento Urbano do GDF:

“Para fins de comprovagdo da ocupacdo, foram levantadas imagens do Plano Piloto
de Brasilia nos anos de 1965, 1975, 1982, 1986 ¢ 1991. Em 1965, o nucleo ndo pode
ser observado. No entanto, as demais imagens apresentam uma ocupagao, que no
decorrer dos anos, permaneceu quase que estatica em termos de expansio.”

Entretanto, como se verifica nos relatos indigenas constantes nos estudos da FUNAI,
mesmo ndo tendo sido observado a presenga indigena na imagem de 1965, tal fato ndo significa
que a ocupacgao ja nao tenha sido realizada pelos indigenas Tapuya, desde o ano de 1957 e 1958,
segundo seus usos, costumes e tradi¢des, sob a forma de discretos abrigos feitos de palha e
folhas e sem nenhum impacto visivel na paisagem ambiental, portanto de dificil detec¢ao por
imagens aéreas. Ademais, ha que sublinhar a dificuldade de se verificar faticamente por imagem
aérea a existéncia desses abrigos indigenas tradicionais numa formacdo Savanica de Cerrado
Sentido Restrito integralmente preservado.

Do contrario, a ndo observagao de edificagcdes convencionais ou “barracos” corrobora
tanto os relatos dos indigenas que ja usavam a area desde 1957 para a manifestacao cultural de
sua religiosidade secreta, rezas e praticas rituais, ocupando através de discretos abrigos embaixo
das arvores feitos de palha e folhas, segundo seus usos, costumes e tradi¢des, quanto a estratégia
indigena em buscar um lugar remoto, de preferéncia na presenga de exuberante vegetacao e
afastado do conglomerado das constru¢des e dos canteiros, para evitar o contato de estranhos
em suas manifestacdes religiosas secretas, portanto sem deixar muitas “evidéncias” para os ndo-

indios e variando a localizagdo num mesmo espago, mas também em fun¢do do contexto
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sociopolitico local da construgdo de Brasilia que naquele periodo se destacava pelo controle
ostensivo da Novacap contra o levantamento de ocupagdes dos candangos e trabalhadores
migrantes nas imediagdes do Plano Piloto.

No entanto, a comprovacao fatica da presenca indigena permanente a partir das imagens
aéreas oficiais levantadas pelo Governo do Distrito Federal do GDF dos anos de 1975, 1982,
1986 e 1991, corrobora os relatos indigenas sistematizados nos estudos da FUNAI, uma vez
que ¢ em entre os anos de 1967 e 1969, que se verifica a chegada da maioria das familias
indigenas no local, sendo de provavel conhecimento publico oficial dos 6érgaos do governo que
desde o ano de 1957 adotavam uma vigilancia rigorosa, inicialmente a Novacap e
posteriormente a Terracap (criada em 1973), com acompanhamento quase didrio nas zonas
livres e imediagdes do Plano Piloto (Gouvea 1995), percorrendo essas areas para detectar novas
ocupagoes, conforme a politica de erradicacdo das ocupagdes dos trabalhadores migrantes
possivelmente sempre se depararam com a ocupacdo indigena — pelo menos conforme as
imagens aéreas oficiais do GDF desde 1966 —, nao significando que outras modalidades de
registros desse contato dos 6rgdos do GDF com os indigenas ndo tenha sido verificado, pois
segundo os relatos dos indigenas toda ocupacdo de “posseiros” na regido era removida e havia
sempre tolerancia e respeito com a ocupagao indigena pelo menos at¢ meados da década de
1990°.

Em fungdo de determinadas contingéncias histéricas impostas ao Povo Fulni-O em
fungio do processo historico de arrendamento das terras Fulni-O e dos conflitos fundiarios que
se seguiram com a expropriacdo das suas terras, determinaram a dispersdo de familias e
membros da etnia. A expropriacao fundiaria de familias indigenas que ficaram sem terras, sem
condi¢do de assegurar o sustento de suas familias e a escassez de terras para trabalho na regiao
foi determinante na mobilidade dos indigenas impelidos a buscar alternativas de sobrevivéncia.
Assim, se valeram do expediente da migracdo por meio da institui¢do das “viagens de fuga”,
expediente historico dos grupos indigenas do Nordeste, para varias regides, principalmente,
para as capitais do Sudeste do pais, € no caso para Brasilia, em 1957.

A migragdo dos Tapuya- Fulni-O para Brasilia deve ser compreendida no contexto de
recrutamento nacional de trabalhadores em todo o Brasil para a constru¢do de Brasilia.
Notadamente a preferéncia pelos trabalhadores migrantes do Nordeste apresentava o atrativo

favoravel de ser uma mao de obra barata, ja mobilizada em outras frentes de trabalho na regiao

5> A partir da década de 1990 ha uma mudanga de atitude por parte do poder publico que inicialmente
respeitava a ocupacdo indigena, iniciando a pressdo para a retirada da ocupag¢do indigena em fun¢do da mudanca
de destinacdo da area para o empreendimento de expansao urbana a partir do projeto Brasilia Revisitada de 1987.
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nordeste. A politica agressiva do Instituto Nacional de Imigra¢do e Colonizagdo- INIC, da
Novacap e das firmas particulares para cumprir os prazos estabelecidos de construir a nova
Capital em trés anos estimulou o recrutamento macigo de trabalhadores migrantes do sertao na
regido Nordeste acionando além das redes de migracao regional as redes de migracao indigena,
ambas as redes previamente existentes em fungdo das secas, dos conflitos fundiarios, da
escassez de terras para trabalho para esses segmentos historicamente marginalizados. A
arregimentacdo de trabalhadores migrantes do sertdo do Nordeste trouxe além dos elementos
socioculturais regionais, o componente étnico, os indigenas Tapuya- Fulni-O, transportados nos
paus-de-arara para atender as demandas da Construcao da Capital.

Outros dois aspectos relevantes de ordem sociocultural dos Tapuya do Santudrio dos
Pajés associados a uma contingéncia historica local em Brasilia, como foi visto mais acima,
foram determinantes para a apropriagdo coletiva, cultural e religiosa do territério do Santuario
dos Pajés pelos indigenas do Santudrio dos Pajés, segundo seus usos, costumes e tradigoes,
fazendo o espago ganhar uma densidade significativa inusitada para os indios pioneiros, que ao
longo da histdria de ocupacdo da terra vai sendo determinantemente marcado com a singular
logica territorial e a organizagdo socioespacial.

Primeiro, a ocupagdo da area esta marcada pelo elemento cultural especifico dos Tapuya
e mais tarde com o casamento com a indigena Marcia Guajajara que ira também desenvolver
referéncias sociais, culturais, memorias a partir das praticas de habitar e usar a terra, a
manifestagdo de sua religiosidade étnica secreta, a realizacdo de seus ritos e rezas. A escolha
do local também foi determinada por esse elemento cultural, um ambiente com exuberante
vegetacdao, animais € agua (proximo do Rio Bananal), elementos naturais indispensaveis no
mundo de suas concepgdes cosmoldgicas e magico-religiosas, o mundo das “matas do cerrado”,
como se referem os indios.

Assim, a drea ¢ ocupada a partir de 1957 por uma familia extensiva de rezadores Fulni-
O que sempre participou dos preparativos para os rituais do Ouricuri em Aguas Belas em
Pernambuco. Nas “matas de cerrado” ficavam nos abrigos em baixo das arvores e
compartilhavam suas crencgas religiosas secretas. Apesar de estarem vivendo fora, em Brasilia,
passavam a preparar espiritualmente os Fulni-O que estavam vivendo em Brasilia para o retorno
anual ao Ouricuri ou quando impossibilitados de viajarem propiciando aos que nao conseguiam
retornar o conforto espiritual e afetivo de suas crengas religiosas, mantendo assim a unidade
cultural do grupo através do uso da lingua, o Yaathé, no cotidiano e nos ritos religiosos.

Nao se trata apenas de um lugar apenas ou de qualquer lugar, mas de um lugar

sacramentado pelas rezas e rituais, um lugar sagrado e simbolico que vai ganhando densidade
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significativa a partir dessas vivéncias compartilhadas ao longo da historia de ocupagao da terra.
Afastados e longe do Ritual do Ouricuri e necessitando estabelecer o contato espiritual com
suas origens como forma de satisfazer sua identidade espiritual, os pioneiros Tapuya fundam
um lugar, um centro, um espago, capazes de transpor as barreiras geograficas e temporais e
onde irrompeu a manifestacdo do sagrado ligando-os aos ancestrais.
Ademais cabe salientar a importancia do Ritual Ouricuri no sistema cultural dos Fulni-
0. O Ritual do Ouricuri transcorre na aldeia chamada Oruricuri em Aguas Belas. A cultura
Fulni-O ¢ caracterizada como hermética pelo fato de o Povo Fulni-O ter construido um segredo
impenetravel em torno de sua religido étnica e de sua organizacdo social também ligado ao
Ritual do Ouricuri. O Ritual do Ouricuri é o centro da vida social e religiosa dos Fulni-O, ritual
de reclusdo religiosa que dura trés meses, e completamente vedado aos ndo-indigenas e
indigenas de outras etnias. Segundo o antropdlogo Jorge Hernandez Diaz:
“Os indios tratam a grande maioria dos assuntos relacionados com o ritual com muito
sigilo. Dificilmente comentam com estranhos sobre o ritual. Quando um estranho
pergunta alguma coisa a respeito, os Fulni-O discretamente dizem que ndo podem
falar, porque isso ¢ nosso particular”, ou entdo, mudam de assunto. “Todos os Fulni-

O tem como norma a proibi¢io de falar a respeito do ritual com os ndo Fulni-O,
inclusive com parentes nio indios.” (Hernandez ,1983: 84)

Também a respeito do segredo, da interdicdo, discricdo e mistério que os Fulni-O
mantém sobre sua religiosidade tradicional e o universo de suas crengas e visdo de mundo, o

antropologo Miguel Foti esclarece a questdo:

“Os indios da Serra do Comunati, os Fulni-O, nada exibem, nada revelam de sua
cultura, surpreendentemente preservada, dadas as condig¢des adversas que o contato
lhes impds. (...) A sua porta possuem uma cidade. Vivem isolados, contudo, num
periodo de trés meses anuais, quando se mudam coletivamente para uma outra aldeia,
proibida a estranhos, secreta, internalizada na caatinga. Na cultura Fulnid, o segredo
se traduz em isolamento, numa espécie de declaragdo de intransponibilidade, em
vedagdo de sentidos. E a0 mesmo tempo um selo para a circunscri¢do étnica do grupo
e um guardido do que pensam, sentem e fazem “14”, na “sua” aldeia. O foco do segredo
esta na religido e na lingua, quando fala de religido, mas se estende também ao que
sabem de si mesmos e a vida social em quase todos os seus aspectos.” (Foti 1991: 01)

Para uma imagem do que representa o ritual do Ouricuri e sua conexao a um espago
especifico na vida social dos Fulni-O em Aguas Belas, conhecido como a Aldeia do Ouricuri
(a Aldeia Religiosa), ou simplesmente Ouricuri, em oposi¢do a “Aldeia urbana” (na lingua
Yaathé chama-se de Yatilha), onde esta a vida ordinaria e as residéncias, um bairro indigena no
espago urbano da cidade de Aguas Belas, marcando, portanto, uma dualidade socioespacial, a

saber, a aldeia de 14 (o Ouricuri, Aldeia Religiosa) e a aldeia de cé (a Aldeia da Rua, aldeia
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sede proximo do Posto Indigena da FUNAI), vejamos as informagdes etnograficas dos

antrop6logos Jorge Hernandez Diaz e da antropdloga Carla Campos:

“A vida dos Fulni-O transcorre entre duas aldeias. Uma se encontra
localizada junto a cidade de Aguas Belas, onde vivem durante os meses
de dezembro a agosto ¢ onde esté situado o posto indigena da FUNALI;
a outra ¢ o lugar sagrado do ritual do Ouricuri, onde se estabelecem nos
meses de setembro a outubro” (Hernandez Diaz 1983: 78)

“Na aldeia urbana, ou simplesmente aldeia, concentram-se a maior
parte da populagdo Fulni-O. Esta aldeia divide espago com o niicleo da
cidade.” (Campos 2005: 52)

“A Aldeia Ouricuri ¢ o local onde sdo feitos o ritual e os encontros
religiosos. Durante os 3 meses do ano os indios vivem nela. Mas nos
demais meses dormem 1 ou 2 dias da semana pernoitando no Ouricuri.
Toda semana, de qualquer forma, chegam a dormir na aldeia do
Ouricuri” (Campos 2005: 54)

Durante nove meses do ano os Fulni-O estdo vivendo suas vidas na aldeia urbana ou
fora de Aguas Belas, trabalhando nas fazendas da regido, migrando em busca de trabalhos,
viajando para fazer apresentagdes artisticas da cultura e miisica Fulni-O, ou simplesmente
vivendo em outras cidades como migrantes, mas durante os meses de setembro a novembro os
indigenas Fulni-O estdo especialmente dedicados a devogdo aos seus encontros religiosos na
aldeia do Ouricuri, lugar sagrado em que ocorre o Ritual do Ouricuri, e no qual ocorre o afluxo
néo apenas dos Fulni-O que vivem no aldeamento, na aldeia da rua, mas também daqueles que
vivem fora em cidades como Recife, Sdo Paulo e Brasilia, conforme o antropdlogo Hernandez

Diaz,

“Os que vivem fora do aldeamento assistem ao ritual, pelo menos, na primeira semana.
Alguns chegam a ficar duas semanas. (...) Durante nossa pesquisa, chegaram os Fulni-
O que viviam fora do aldeamento em diversas partes do Brasil. Essas pessoas eram
provenientes dos seguintes lugares Recife, Maceid, Santana do Ipanema, Sao Paulo,
Brasilia, Garanhuns. Mas se alguns ndo puderam vir este ano, no proximo talvez o
fagam, pois conforme um ancido Fulni-O “todos voltam, tem muito caso de indio que
passa muito tempo longe daqui, Mas no final acaba voltando para o Ouricuri”. Se esta
fora da regido, ¢ possivel que falte um ano, dois ou mais, entretanto sempre acaba
voltando para o ritual, sejam quais forem os meios.” (Hernandez 1983: 81-2)

Outro elemento de destaque € o fato da aldeia do Ouricuri estd localizada em meio das
matas da caatinga preservadas. Na aldeia do Ouricuri onde passam trés meses também ¢
delimitada por uma dualidade visivel, um centro sociocerimonial onde tomam lugar os rituais
e os encontros religiosos, delimitados pelo Juazeiro, que divide também os domicilios por sexo

(masculino/feminino), portanto esse “centro” ¢ parte de um todo maior, as matas da caatinga,
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compondo uma totalidade mitico-territorial-religiosa. Conforme os antropologos Carla Campos

e Jorge Hernandez Diaz, em relagdo a organizagdo socioespacial da aldeia do Ouricuri:

“No Ouricuri ha varias casas distribuidas que se abrem para um terreiro onde ha o
juazeiro, espécie sagrada onde ocorre o ritual religioso. (...) Além dos domicilios
existem duas construgdes coletivas, uma para as mulheres e outra para os homens,
cuja fungéo ndo ¢ elucidada por ter relagdo com o segredo que sustenta a religiosidade
dos Fulni-O”. (Campos 2005: 54-5)

“Alguns aspectos do que acontece na aldeia do Ouricuri sdo do dominio publico,
como, por exemplo, a divisdo do espaco da aldeia. Sabemos isso porque nos foi
contado pelos proprios indios. Existe uma parte da aldeia onde as mulheres ndo podem
entrar, enquanto os homens podem se deslocar livremente por qualquer ponto da
mesma. As mulheres ndo podem ultrapassar uma determinada linha, que é marcada
pelo juazeiro, drvore sagrada segundo as crengas Fulni-O. Além da linha marcada pelo
juazeiro, dormem os homens no galpdo. Durante a noite os homens dormem separados
das mulheres, junto ao juazeiro.” (Hernandez Diaz 1983: 87)

Ainda segundo os antropologos Hernadez Diaz e Carla Campos, revela-se notorio e
significativo a constatagdo do fato da aldeia do Ouricuri (a aldeia religiosa) esta situada em
meio as matas da caatinga, guardando uma relagdo especial com o mundo das crengas e

cosmologia dos Fulni-O no ritual do Ouricuri, assim segundo os mesmos pesquisadores:

“Aldeia esta situada em meio a uma mata fechada” (Hernandez Diaz 1983: 87)

“A caatinga da Aldeia do Ouricuri ¢ a mais preservada, ¢ também procurada para
extracdo de produtos vegetais para uso medicinal. A preservagdo da caatinga é
essencial para a manutengdo do ritual religioso como afirma os proprios indios, o que
se traduz qualitativamente e quantitativamente nas espécies vegetais que existem ali”
(Campos 2005: 58-9).

O antropdlogo José Ivson Ferreira (2000) observa o fato de a aldeia do Ouricuri esta
situada no centro da vegetagdo da caatinga, como uma espécie de reserva ambiental
que circunda a aldeia religiosa do Ouricuri onde se localiza o patio ritual e cerimonial
e as casas indigenas:

“Aldeia do Ouricuri ¢ uma espécie de reserva, aqueles (lotes) resguardados para o
Ouricuri, com a finalidade de preservar, por exemplo, a vegetacdo de caatinga que
circunda o local; uma reserva ao contorno do mesmo” (FERREIRA 2000: 45:51)

Nessa direcao, observa-se que a territorialidade indigena do Santuario dos Pajés em
Brasilia esta marcada por uma logica de ocupacao territorial e de organizacao socioespacial do
territorio que guarda intrinsecas analogias com a territorialidade Fulni-O em Aguas Belas, e a
presenga das familias de rezadores Fulni-O, responsaveis pelos preparativos de realizagdo do
Ouricuri, na linha de frente da ocupagdo indigena em Brasilia, foi decisiva no processo de
construg¢do de um etnoterritorio simbdlico-cultural a partir da cosmologia, das praticas rituais,
segundo os usos, costumes e tradi¢des dos Fulni-O, uma vez que a densidade significativa do
territorio do Santuario dos Pajés guarda uma analogia visivel com a territorialidade Fulni-O em

Aguas Belas, refletido no dualismo Aldeia da Rua/Aldeia Religiosa, ¢ mais marcante ainda, e
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principalmente, no dualismo constatavel na organizagdo socioespacial da Aldeia Religiosa do
Ouricuri, qual seja, a dualidade entre o centro sociocerimonial e ritual da aldeia ouricuriana e o
circulo da vegetacdo que engloba as matas da caatinga, espago por exceléncia do mundo
magico-religioso dos Fulni-O e de importancia conforme os esquemas de sua cosmologia
secreta.

Assim, na organizagdo socioespacial do territério do Santudrio dos Pajés e na logica
territorial ha uma correspondéncia notéria com a dualidade territorial verificada na aldeia
religiosa do Ouricuri. Por um lado em Brasilia, tem-se a “Aldeia do Santuario dos Pajés” onde
estdo localizadas as residéncias e casas indigenas, chamadas no idioma dos Fulni-O de ethy-
casa, habitadas pelos membros da familia extensa (irmaos, irmas, filhos, sobrinhos, netos), onde
também se encontram a “Casa dos Homens”, a “Casa das Mulheres”, a “Casa de Reza”,
conhecida como Santudrio dos Pajés, o “Ministério do indio Espiritual”, o “Herbario Medicinal
dos Pajés”, os quintais e as rogas, etc., essa unica e principal Aldeia do Santuério dos Pajés,
como ¢ conhecida, é o lugar central da vida social ordinéria, centro sociocerimonial e ritual,
todavia a Aldeia do Santudrio dos Pajés ¢ apenas uma parte de um todo maior constituido pela
vegetacao circundante, pelas “matas do cerrado”, portanto, pode-se esquematizar, para fins
explicativos, a configuracdo de dois “circulos” da vida social e interdependentes na logica
territorial e na organizagdo socioespacial do territorio e da vida social da comunidade do
Santuério dos Pajés, a saber: o circulo da vegetacao (lugar mistico-religioso por exceléncia para
os Fulni-O), lugar dos mistérios e segredos, dos espiritos, dos “donos do lugar”, do complexo
“mundo dos pajés”; e o circulo da Aldeia representado pelo patio ritual e o centro
sociocerimonial, onde estd a “Casa de Reza” (conhecida como Santudrio dos Pajés), e as casas
e residéncias indigenas.

Ademais, o espaco das matas de cerrado, da vegetacdo circundante num raio de
aproximadamente 600 (seiscentos) metros da Aldeia central do Santuario dos Pajés ¢
constituido por um espago qualitativamente heterogéneo, perpassado por lugares e regides
sagradas que contem seus mistérios, segredos e historias, até encontrar as fronteiras com o
espaco urbano da cidade, a leste num passado recente (até o ano de 2011) limitava-se com o
Parque Burle Max em dire¢do a Asa Norte, mais recentemente com a supressao de parte dessa
vegetacao em fungdo das acdes imissao de posse, a leste agora estd o Setor Noroeste, a oeste a
Area de Relevante Interesse Ecoldgico Cruls limitada pela Estrada Parque Industria e
Abastecimento- EPIA Norte, ao sul o Setor Militar Urbano- SMU, ou com as fronteiras naturais,
no caso ao norte o Rio Bananal e a noroeste o Parque Nacional de Brasilia- PNB divido pela

EPIA Norte.
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Um dado significativo da territorialidade indigena do Santudrio dos Pajés, de acordo
com o “Mapa Etnoreligioso do Santudrio dos Pajés”, ¢ a toponimia propria que recebe
determinadas regides, lugares e trechos do territorio ligados as concepgdes cosmologicas, as
memorias dos lugares, as praticas rituais, as fungdes religiosas, aos eventos significativos,
plantas, arvores de reza, folhas, ervas medicinais, caminhos, etc. que se encontram localizados
no ambito do circulo da vegetacdo compreendido pelas “matas de cerrado”, um espaco coberto
de lugares sagrados, carregados nao apenas de significados, saberes e praticas dos indigenas do
Santuario dos Pajés, mas também valorados afetiva e emocionalmente, conforme se pode

observar a seguir:

Setso Fafdhoa — lugar originario das primeiras rezas e acampamentos dos Fulni-O,
chamado no Yhaté de Setso Fafdhoa (literalmente, “lugar de indio”), que para os indigenas
significa “refugio ou lugar de rezas de indio, lugar de descanso espiritual”. Esses acampamentos
se deram em baixo de uma arvore que se tornou desde entdo uma arvore de reza especial dos
indigenas do Santudrio dos Pajés, na lingua Yathé #xlékd copaiba, o pé de Copaiba. A area de
importancia ndo apenas historica, mas religiosa e espiritual para Santuéario dos Pajés, também
chamado pelos indios de “territorio de reza ancestral” e de “copaiba dos ancestrais” em
referéncia aos Tapuya-Fulni-O pioneiros que iniciaram a ocupagdo do territorio, pois ainda é
um relevante local de refugio e rituais religiosos e muitas plantas sagradas e medicinais foram
manejadas pelos pioneiros Tapuyas a fim de garantir a protecdo espiritual desse terreiro
primordial do Santuario dos Pajés; (Espaco de uso e ocupacao indigena e ainda com vegetagio

conservada)

Ethy Dhoaty — lugar identificado pelos indigenas de “morada dos mortos”, cemitério
indigena, segundo os indigenas essa regido fica a oeste na direcdo do por do sol (na lingua
Yaathé eles chamam fetxcha-thdse), havendo espécies vegetais de cunho mistico-religioso no
local, espécies apenas identificadas pelo ponto de vista indigena para orientacdo nessa regiao,
mas também considerado um relevante lugar de reza e de reclusdo ritual, lugar interdito e
misterioso segundo os indigenas Tapuya. (Espago de uso e ocupagdo indigena e ainda com

vegetacdo conservada)

Ethy txd thnia Edhyadwalya — lugar dos cristais e pedras sagradas (n lingua Yaathé se

diz fhowa-lha), conhecido pelo nome de “Sambaqui” e oficina indigena de quartzito

identificado pelos Fulni-O como cristais sagrados vindo das estrelas que cairam do céu e
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ficaram cavados na terra; (Local ja Suprimido pelas obras do empreendimento Setor

Noroeste)

Ethy Dhod — lugar apontado pelos indigenas de antiga moradia dos Fulni-O e onde
foram identificadas antigas capoeiras e utilizado pela comunidade do Santuario dos Pajés para
fazer rogas e cultivar frutiferas como os pés de manga plantados pelos pioneiros Tapuyas, onde,
segundo os indigenas do Santuério dos Pajés residiram por um tempo indigenas de etnias do
nordeste que ajudaram a comunidade no fortalecimento espiritual da ocupacdo indigena do

Santuério dos Pajés; (Local ja4 Suprimido pelas obras do empreendimento Setor Noroeste)

Setsé Pataxé Ethy — lugar também de capoeiras antigas e utilizado para fazer rogas.
Lugar de importancia espiritual e historica onde residiu a indigena Indiara Patax6 e sua familia
que se refugiaram no Santuario quando eram perseguidos na Bahia por defenderem a

demarcagdo de suas terras; (Local ja Suprimido pelas obras do empreendimento Setor

Noroeste)

Santudrio dos Pajés — Aldeia Unica e principal e lugar central, centro sociocerimonial
e politico, onde se encontram as casas, malocas, algumas rogas, a casa de reza conhecida como
Santuério dos Pajés onde se recebem as visitagdes de pajés e liderancgas indigenas de outras
etnias, lugar de recep¢do também de apoiadores, estudantes, pesquisadores e visitantes em

geral. (Espaco da ocupacio direta, da habitacio permanente)

Verifica-se, portanto que a territorialidade indigena do Santuario dos Pajés remete
a um etnoterritdrio com fronteiras, delimitagdes simbolicas e geograficas que marcam centros,
sitios, regides que comportam significados sagrados para seus habitantes, porque nesses
lugares, sitios, centros se produziu a irrupcao do sagrado ou fatos marcantes para a historia da
comunidade indigena que os vivenciou. Esses lugares sagrados, lugares simbolicos e de
referéncia sociocultural para os indigenas do Santuério dos Pajés configuram uma geografia

simbolica e que permite tragar mapas de territorialidade ou etnomapas do grupo®, e foram

6 Cf. Sztutuman, Marcio. Etnomapeamento: Uma Técnica Robusta, Barata e de Facil Implementacdo
para a Gestdo Etnoambiental em Terras Indigenas, 2006. Conforme Sztutman a partir do cruzamento dos saberes
indigenas, da forma como os indigenas culturalmente se relacionam com o territdrio, com os ambientes, através
dos usos e manejos dos recursos naturais, com a indicagdo dos lugares sagrados, e a partir da memoria dos usos
dos lugares, etc. ¢ possivel criar etnomapas, que sdo mapas construidos a partir dos conhecimentos e informagdes
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devidamente apontados indicados pelos indigenas durante a 2* Inspe¢do Judicial, realizada no
dia 02/12/2011, permitindo a partir deste levantamento em campo elaborar um etnomapa

religioso ou “Mapa Etnoreligioso do Santuério dos Pajés”.

Assim, a territorialidade indigena do Santuirio dos Pajés foi sendo modelada
socialmente através das praticas rituais, rezas, vivéncias, saberes e praticas dos indigenas do
Santuario dos Pajés, marcando, assim, o territdrio com sitios, lugares sagrados, delimitagcdes
geograficas, centros, pontos, etc. possibilitados pela presenga indigena continua e permanente
no ambiente e no territorio desde 1957, onde acontecimentos, fatos, eventos e o cotidiano
vivenciado no transcurso do tempo vao condensando significados, estratificando o espaco em
unidades interiores de sentido que sdo as marcas, os rastros, vestigios, as pegadas, carregados
de forga e energia e pela poténcia do contato com o sagrado, transformando-o em territorio
nomeado e tecido com as representacdes e as concepgdes religiosas da cultura da pajelanga
indigenas do Santuario dos Pajés com profundo conteido emocional e afetivo.

Verifica-se também que a territorialidade do Santuario dos Pajés ¢ multissignificativa,
uma condensacdo de significados, um geo-simbolo, enquanto simbolo metonimico da
identidade étnica e cultural da comunidade Fulni-O Tapuya em torno do territério do Santuario
dos Pajés. Esses lugares sagrados (Setso Fafdhoa — “lugar de indios, lugar de rezas, refugio
espiritual, territério de reza ancestral, Ethy Dhoaty Setia — “morada dos mortos”, cemitério,
lugar de rezas, Santudrio dos Pajés — Aldeia Unica e principal, lugar central, centro
sociocerimonial e politico, patio ritual, Ethy txd thnia Edhyadwalya — lugar dos cristais e
pedras sagradas), Ethy Dhoa — terreiro de reza, cemitério, € morada dos pajés Bororo, Setso
Pataxo Ethy — area de refligio dos Patax6 acolhidos pela comunidade quando fugiam de
perseguicdo por defenderem a demarcacdo de suas terras), por sua vez possuem unidades
interiores de significado que sdo as marcas ou rastros, vestigios, pegadas, sitios carregados da
poténcia pelo contato com sagrado.

Dai, portanto, a propria referéncia dos indigenas ao “Santudrio dos Pajés” enquanto
“Santudrio Sagrado”, um territério sagrado total, e ndo uma casa de reza somente, mas um
santuario territorial e ambiental, um complexo territorial como “Santuario Natural e
Etnoambiental” com referentes naturais (arvores de reza dos ancestrais, plantas, caminhos,

etc.); mas também com referentes etnoculturais (lugares sagrados, sitios, cemitérios, etc.) que

do grupo étnico, o que permite representar a territorialidade através do mapeamento, possibilitando uma importante
ferramenta para os grupos indigenas atuarem na gestdo ambiental e territorial das terras indigenas.
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ao longo da histéria de ocupacgdo da terra tornou-se simbolo emblematico e identitario daquela
comunidade indigena, um singular etnoterritdrio simbdlico, religioso, cultural e socioambiental.

A escolha de um lugar pelos pioneiros Tapuya candangos nas imediagdes do Plano
Piloto de Brasilia, numa area de cerrado preservado, se mostrou coerente com o sistema de suas
representacdes simbolico-religiosas e sua cosmologia que ao longo da histéria de ocupagao
foram modelando socioculturalmente o espaco. H4 que se destacar que o processo de
territorializagdo e de apropriacao cultural do territdrio ndo ¢ um processo pontual, linear, e que
se d4 em apenas em lugar do espago e que aconteceria de uma s6 vez, porém ¢ fruto de um
processo que se desenvolve na historia, que transcorre no tempo, na dimensao diacrénica, e que
também se manifesta numa diversidade de lugares no interior do proprio territdrio, na dimensao
sincronica.

Nesse sentido, constata-se que o territorio ou a territorialidade do Santuario dos
Pajés, ou melhor, dizendo, a l6gica territorial e a organizac¢ao socioespacial do territério, ndo
sdo constituidas apenas pelo circulo da Aldeia representado pelo patio ritual e o centro
sociocerimonial, onde esta a “Casa de Reza”, conhecida como Santudrio dos Pajés, e as casas
e residéncias (4rea de ocupacdo direta e habitacdo permanente), mas estdo intimamente ligados
ao circulo da vegetacdo de cerrado, ao espaco das “matas de cerrado”, que funciona como um
dos pilares do mundo cosmologico e magico-religioso, pois ¢ nas matas que se encontram os
mistérios, segredos, os conhecimentos medicinais, as praticas terapéuticas, o mundo do
sobrenatural, dos espiritos, das plantas, das arvores de reza, dos “donos do lugar”, o mundo dos
pajés que aciona o mundo dos ritos, dos procedimentos xamanicos, das praticas rituais,
possibilitando a reproducao ritual, cultural e social no dia a dia da comunidade. O espago do
circulo da vegetagdo, porém, ¢ um espago qualitativamente heterogéneo no qual se condensam
multiplos significados composto de regides e lugares sagrados, conforme visto, mas também
marcado por diversas formas de ocupagdo, uso e manejo ambiental das “matas de cerrado”.

Analogamente a dualidade territorial verificada na aldeia religiosa do Ouricruri de aguas
Belas ou a dualidade entre o centro sociocerimonial da aldeia ouricuriana e o circulo da
vegetacdo que a envolve, — as matas da caatinga, espaco por exceléncia do mundo magico-
religioso dos Fulni-O —, sendo a preservagdo ambiental da caatinga essencial para a manutencio
do mundo das crencas e de essencial importancia para sua cosmologia secreta, guarda notaveis
correspondéncias na logica territorial ou na organizagdo socioespacial do territorio do Santudrio
dos Pajés, em que temos de um lado a aldeia do Santudrio representada pelo centro
sociocerimonial, com as residéncias, moradias, casas coletivas (casa dos homens e casa das

mulheres), a praga cerimonial e ritual onde est4 a Casa de Reza chamado de Santuario dos Pajés,
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e por outro lado, temos as “matas de cerrado”, o circulo da vegetacdo do cerrado que circunda
a aldeia central, dessa forma, a dualidade Santuério dos Pajés/ matas de cerrado guarda uma
homologia com a dualidade Aldeia Religiosa do Ouricuri/ matas de caatinga, refletindo-se
assim no plano do territorio ou do espago sua cosmologia.

A territorialidade indigena do Santuario dos Pajés se traduz, portanto, numa singular
adaptacdo ao contexto de territorializagdo vivenciado em Brasilia, em que as categorias
territoriais e simbdlicas foram atualizadas e transformados de acordo com a logica interna dos
horizontes culturais e de sentido conforme concepgdes, ideias e cosmologia da comunidade,
caracterizando a apropriagdo do local pela reproducdo cultural, inicialmente como refigio
simbolico-cultural para os indigenas entrar em contato consigo proprio e suas origens pela via
da religido, uma vez que a ocupacgdo da terra se deu segundo a ldgica que pertence ao mundo
das concepgdes e valores coletivamente criados, no entanto nao apenas como oportunidade para
a reproducao da cultura, mas também se tornou necessaria a reproducao fisica e imprescindivel
ao bem estar da comunidade, como local do sustento, de atividades produtivas, de
conhecimentos tradicionais, de conhecimentos ecoldgicos, de praticas, de saberes ambientais e
de saberes medicinal.

Dessa maneira, a territorialidade do Santuario dos Pajés ¢ configurada por uma
relagdo dialética entre o centro sociocerimonial e ritual, representado pelo circulo da Aldeia do
Santuério (area de ocupacdo direta e de habitacdo permanente), € o circulo da vegetacao de
cerrado, ou por um dualismo dialético dinamico entre a aldeia e as “matas de cerrado” que se
articulam conjuntamente na reproducao ritual, cultural e social da comunidade local, elementos
fundamentais da identidade e cosmologia do Santudrio dos Pajés. Com efeito, observa-se que a
religiosidade étnica presente na territorialidade do Santudrio dos Pajés ¢ territorial e seus
conceitos e praticas estdo profundamente entretecidos com o ambiente natural e arraigados com
o territorio na sua totalidade.

Segundo a logica de organizagao socioespacial do territério, a area de ocupagdo direta
representada pela Unica e principal aldeia, conhecida como aldeia do Santuario, onde esta
localizada a habitacdo permanente ndo constitui a Unica modalidade de ocupagdo territorial,
mas a aldeia do Santudrio dos Pajés estd articulada a regides sagradas, a lugares sagrados,
lugares rituais (arvores de reza, sitios de refligio espiritual, reclusdo ritual, etc.), cemitério
indigena, lugares de referéncia sociocultural e histérica, caminhos de importancia sociocultural
e simbolica, mas também esta articulada com os locais de coleta de alimentos, coleta de
remédios do cerrado, coleta de mel, coleta de espécies vegetais para confec¢do da cultura

material, as areas de caga, areas de manejo ambiental tradicional, areas de transmissdo de
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praticas e conhecimentos etnoambientais, que em termos sociocosmologicos e ecologicos da
territorialidade dos indigenas do Santuério dos Pajés, se constituem numa estratégia de uso e
ocupacgao do territorio e ao mesmo tempo de defesa territorial e protegdo ambiental, importante
do ponto de vista da manutencao do equilibrio das relagdes sociais, politicas, de vigilancia da
area e do equilibrio socioambiental.

Em termos mais amplos, pode-se afirmar que o territério do Santudrio dos Pajés ¢
configurado por uma rede de sociabilidade que articula a aldeia central as matas de cerrado.
Tais limites ndo se referem apenas aos locais de moradia da comunidade indigena e aos seus
subespacos (quintais, rogas, casa dos homens, casa das mulheres, casa de reza- Santuario dos
Pajés, Ministério do indio Espiritual, Herbario Medicinal dos Pajés, moradias indigenas.), mas
também as areas utilizadas para coleta, manejo agroflorestal, rituais, arvores de reza, cemitérios,
de acordo com critérios ecoldgicos e cosmologicos.

Ademais esta rede de sociabilidade através de caminhos e trilhas articula o circulo
cerimonial e ritual representado pela Aldeia do Santuario as regides do circulo da vegetagdo de
cerrado, tanto por atividades rituais (reclusdo ritual, refigio espiritual, curas terapéuticas,
acampamentos provisorios para essas atividades, etc.) e socioculturais (transmissdo e
constru¢do de conhecimentos e praticas etnoambientais e espirituais) quanto por atividades
produtivas, como coleta de frutos do cerrado, de plantas medicinais, de manejo ambiental, caga,
configurando uma unidade socioldgica e ambiental.

Como comprovacao dos efeitos ecologicos das formas de ocupar e habitar o espaco e
dos resultados produzidos no ambiente ao longo da utilizagdo da 4rea por mais de seis décadas
pelos indigenas do Santuario dos Pajés configurados pela territorialidade do Santuario dos
Pajés, deve-se sublinhar o fato de que conservagdo ambiental do territorio indigena ¢ uma
vocagdo e um dos principais produtos da cultura daquela comunidade na medida em que a
apropriagdo sociocultural do territorio, de seus ambientes e recursos naturais sustentadas por
suas relacdes sociais, culturais, saberes do universo simbolico-religioso, conhecimentos
tradicionais e etnoambientais, conforme seus usos, costumes e tradigdes, ao longo de mais de
cinco décadas de ocupagdo permanente, veio conferindo ao ecossistema do cerrado sua
integridade e preservacao.

Verifica-se, portanto, que a preservagao ambiental do ecossistema do cerrado € produto

do manejo tradicional’ dos recursos naturais e fruto de um engajamento ativo no ambiente

70 manejo ambiental tradicional pode ser entendido como um conjunto de intervengdes que promovem
a conservacao ambiental e potencializam a biodiversidade de determinado bioma. No caso do manejo ambiental
adotado por populagdes indigenas, e em especifico pelos indigenas Fulni-O do Santuario dos Pajés, esta associado
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orientado primordialmente por concepcdes simbolico-religiosas conforme os esquemas da
cosmologia e do modo de pensar e ser dos indigenas do Santuario dos Pajés.

Este fato pode ser comprovado pelos Estudos de Impacto Ambiental (EIA) do
Empreendimento de Expansao Urbana Setor Noroeste do ano de 2005, nas paginas 168, 169 ¢
170 (Anexo), que ao identificar a ocorréncia da vegetagdao de tipo Cerrado Sentido Restrito
predominante na fisionomia natural da area de estudo que corresponde a area do
empreendimento da Terracap e que conflita com o territdrio indigena, constata por fotos e
imagens a conservacio do cerrado indicando nas respectivas paginas do estudo que “Area da
Terracap, mostrado atras da cerca — Cerrado sentido restrito, subtipo Cerrado tipico, bem
preservado”, e pelo “Mapa de Vegetagdo”, pagina 184 (Anexo), que indica na legenda de cor
verde cana: “Cerrado Tipico”, e na legenda de cor vermelha: “area degradada”, e na legenda de
cor rosa: “area alterada”, uma vez que as dreas degradadas em vermelho no “Mapa de
Vegetacao” do EIA/RIMA de 2005 estio consideravelmente afastadas da area preservada.

Cabe ressaltar que area preservada de cerrado representada no proprio “Mapa de
vegetacao” do EIA de 2005 coincide na sua totalidade com o territorio indigena do Santuério
dos Pajés. Outra observagdo importante € que uma das areas representadas de cor rosa no “mapa
de vegetacao” do EIA de 2005, que corresponde a “area alterada” localiza-se no centro da area
preservada de cerrado tipico que corresponde a localizagao da area da ocupacao indigena do
Santuério onde esta as residéncias, a Casa de Reza, o Ministério Espiritual do Indio, etc., a
aldeia do Santuario dos Pajés.

Assim, ao observar que no “Mapa de Vegetacdo” do EIA/RIMA de 2005, pagina 184, a
area de cerrado tipico preservado recobre na sua totalidade o territério indigena, comprova-se
que a conservagao ambiental do territorio indigena ¢ um dos efeitos ecoldgicos benéficos
produzidos pela territorialidade Fulni-O Tapuya do Santuario dos Pajés, revelando a conexao
intrinseca entre a organizagdo socioespacial do territorio e a manutencdo da integridade
ambiental do ecossistema do cerrado. Com efeito, os efeitos ecologicos positivos sao provas da
materializa¢dao da presenca indigena permanente e continua, resultado historico do processo de

apropriagdo sociocultural do territorio, resultado do modo culturalmente diferenciado de

aum conjunto de saberes e praticas tradicionais indigenas a partir do engajamento com os ambientes. Tais saberes
e praticas dos indios Fulni-O se referem a cuidados especiais com a planta, assim o fazendo para evitar que animais
ou pessoas a destruam ou que outras plantas anulem seu crescimento, por competicdo em contextos
fitossociologicos, ou no reflorestamento e introducdo de espécies vegetais a partir do manejo florestal, promovendo
intervencdes na paisagem que asseguram a manutencdo da biodiversidade, respeitando-se as suas caracteristicas e
limitagdes, favorecendo as potencialidades do meio ambiente.
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ocupar, usar, habitar e conhecer dos indigenas do Santuario dos Pajés, segundo seus usos,
costumes e tradigdes, e também como resultado da pratica de produgdo dos lugares sagrados,
dos lugares de referéncia sociocultural e da importancia sociocosmoldgica do circulo da
vegetacao representado pelas “matas de cerrado” ligado intrinsecamente ao modo de ocupagao
do territério, segundo o esquema do dualismo dialético e cosmoldgico entre Aldeia do
Santuério-patio cerimonial e ritual/ “matas de cerrado” com consequéncias benéficas e visiveis
para o ecossistema do cerrado.

Contudo, os estudos do EIA/RIMA de 2005 além de nao ter tido a participagdo de
antropologo nao fizeram uma abordagem adequada sobre a presenca indigena no territdrio, para
evidenciar que o 6timo estado de conservacdo do ecossistema do cerrado apontado no
levantamento guarda relacdo direta com modo de ocupagdo e uso culturalmente diferenciado.
No entanto, consideravel parte da area conservada que correspondia a areas usadas pelos
indigenas e de importancia simbolico-cultural e religiosa foi desmatada para a construcdo do
Setor Noroeste, restando agora uma area de 34 hectares que corresponde a proposta de

delimitacdo da FUNAI para a demarcagao da Terra Indigena do Santuario dos Pajés/DF.

koK skok

Dessa forma, pode-se afirmar que a territorialidade do Santuario dos Pajés se
caracteriza por um equilibrio socioambiental dindmico ao mesmo tempo em que o territorio, a
terra apropriada de forma culturalmente diferenciada, segundo os usos, costumes e tradi¢des
dos indigenas, se caracteriza como suporte fisico das relagdes sociais, culturais e histodricas,
uma forma de ocupagdo singular e culturalmente diferenciada daquela desenvolvida pelos nao-
indigenas.

Ademais, o processo de “humanizac¢do”, de apropriagdo sociocultural do territdrio
também ¢ integrado por um conjunto de praticas e saberes sobre o espago e o ambiente, portanto
¢ nessa direcao que se pode caracterizar a area proposta de limites com 34 hectares de superficie
para a demarcagdo da Terra Indigena do Santudrio dos Pajés/DF como uma Unidade
Sociologica e Ambiental.

Observa-se nesse sentido que a territorialidade do Santudrio dos Pajés compde uma
totalidade que abarca tanto o espaco da habitacdo permanente quanto o espaco da vegetagao
circundante englobando determinadas regides, ora contemplada na proposta de limites da
FUNALI, enquanto Unidade Socioldgica e Ambiental, pois como se verifica ha toda uma relagao
singular na forma de ocupacdo levado a cabo pela comunidade local do Santuério dos Pajés,

amparado em complexos e elaborados esquemas socioculturais e simbolico-culturais que foi ao
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longo do tempo se desdobrando na logica de ocupagdo territorial e nos processos de uso e

ocupacao da terra.

2.2 Etnogéneses e o processo social de producio do territério etnoreligioso do

Santuario dos Pajés

E importante destacar um significativo indicador da continuidade histérica da presenca
indigena dos membros da parentela do Pajé Santxi€ Tapuya na area da antiga Fazenda Bananal,
desde 1957, ligado a continuidade morfologica da organizagdo social da comunidade local do
Santuario dos Pajés, quer dizer, a existéncia de um elemento da esfera das relacdes de
parentesco ¢ afinidade que vincula socialmente e no transcorrer do tempo os primeiros
indigenas candangos Tapuya com a atual comunidade local do Santuério dos Pajés que ja se
encontra na terceira geracao ¢ falantes da Lingua Yaathé do tronco linguistico Macro Jg,
evidenciando materialmente a estabilidade da composicao social e étnica, a efetiva ocupagao
ininterrupta no tempo do territério, desde 1957, e a continuidade viva do grupo étnico ao longo
do processo historico de territorializagdo e da apropriagdo coletiva do espaco e do ambiente do
cerrado, instrumentalizados simbolica, cultural, religiosa e ambientalmente.

Esse elo e ligagdo pode ser buscado na forma da organizagado social da atual comunidade
local, na qual se verifica uma continuidade na morfologia social no que diz respeito as relacdes
de parentesco e afinidade entre os indigenas pioneiros e a atual unidade sociopolitica local, ou
seja, com a comunidade local do Santuario dos Pajés.

No entanto, para apontar a continuidade na morfologia social, faz-se necessario abordar
alguns aspectos da organizagdo social e politica do Povo Fulni-O no dmbito de suas relagdes
sociais e politicas, mas também na esfera de suas institui¢des politicas tradicionais e de seus
principios éticos tradicionais, e a partir da visualizacdo da dinamica politica e da légica do
parentesco entre os Fulni-O demonstrar a continuidade na morfologia social entre os pioneiros
indigenas Fulni-O e a comunidade local do Santudrio dos Pajés como indicador do carater
permanente da ocupagdo e da habitag@o no territorio e do levantamento da aldeia do Santuario.

Nesse sentido, ha que se destacar também que os dominios mais intimos da organizagao
social e politica do Povo Fulni-O se restringem ao mundo tradicional secreto ¢ interdito da vida
ritual em torno do Ouricuri. Nao obstante, ¢ possivel constatar os aspectos da vida social e
politica no que tange as relagdes com a exterioridade relacionada aos contatos com a sociedade

envolvente ou das relagdes interétnicas, com as agéncias governamentais, no que diz respeito
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também as relagdes instituidas com o poder local, a negociagdo dos servigos oferecidos pelos
poder publico (saude, educacdo, assisténcia social, etc), o acesso as politicas publicas, dentre
outros, em que se delineiam a figura da Lideran¢a Tradicional, representado pelo Cacique e
pelo Pajé e a figura de uma segunda instancia, chamada de Liderancas de Fora.

O Antropologo Hernandez Diaz (1982) e o antropologo Wilke Torres de Melo (2012),

indigena da etnia Fulni-O, observam a composi¢ao desta forma de composi¢ao sociopolitica:

“Tradicionalmente, os Fulni-O tem tido como autoridades de sua tribo um cacique,
um pajé e um grupo de lideres que sdo conhecidos como as liderangas. Os cargos com
maior autoridade, os que sdo tidos em maior respeito dentro da comunidade, sdo os
de Cacique e Pajé, apesar de que em situagdes criticas, caiba ao conselho tribal
(cacique, pajé e lideranca) tomar as decisdes.” (Hernandez Diaz 1983: 71)
“Reconhecidamente, os Fulni-O apresentam dois tipos de lideranga que, de algum
modo, interagem nos processo internos/externos de sua organizagdo politica. A
lideranga tradicional, a qual o proprio nome ja lhe confere o status, e as liderangas de
fora ou novas liderangas” (Melo 2012: 129)

Segundo, Wilke Melo (2012), existem, portanto, no sistema politico do Povo Fulni-O,
duas esferas distintas de poder e representacdo politica, em primeiro lugar, tem-se de um lado
as fungdes politicas tradicionais mais altas na sociedade Fulni-O ligadas ao Cacique e ao Pajé,
representantes politicos nos contatos com a sociedade envolvente e com as agéncias
governamentais, sua legitimidade emana das institui¢des tradicionais € normativas internas e
secretas do Ouricuri, € sdo reconhecidas por toda a comunidade. Segundo Wilke Torres de

Melo:

“No Ouricuri a participagdo das liderangas tradicionais se torna predominantemente
ativa. Em geral todo o povo deve demonstrar obediéncia em relagdo as decisdes que
venham a ser tomadas tanto no que se refere as regras basicas de convivéncia quanto
as questdes especificas da cultura, serdo resolvidas pelo tipo de lideranca

mencionada.” (Melo 2012: 132-33)

Observa-se que no plano interno, e mais especificamente relacionados a Aldeia do
Ouricuri, a lideranca tradicional se exerce a partir do mundo tradicional religioso-hermético do
Ouricuri, representadas pelo Cacique e Pajé, segundo principios secretos, sua legitimidade
emana da tradi¢do religiosa do Ouricuri, todavia sdo também considerados representantes
politicos-tradicionais méaximos do Povo Fulni-O nas relagdes com o poder local, agéncias do

governo, dentre outros. Assim, a autoridade tradicional ligado ao Cacique e Pajé trabalha pela
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unidade sociopolitica do povo Fulni-O, imantada pela for¢a centripeta da vida religiosa
tradicional e secreta do Ouricuri.

Todavia ha uma segunda esfera de poder, de representacdo politica ou de relagdes
sociopoliticas “ordinarias” entre os Fulni-O, fora da esfera do poder tradicional do Ouricuri,
que se da do “lado de fora”, exterior a dimensao tradicional religiosa, no mundo externo a
Aldeia do Ouricuri e na qual se observa o pendor faccional Fulni-O, a tendéncia ao
fracionamento sub-comunitario em pequenas unidades ou associagdes, uma tendéncia ao
atomismo social, periférico e dispersivo, no qual individuos, familias e grupos se dispersam na
luta diaria pela sobrevivéncia, na busca de trabalho, de terra e oportunidades para os seus, mas
também nas tensoes, disputas e conflitos do dia a dia.

Essas subunidades podem tender na busca de beneficios para si mesmo ou na busca de
melhorias para a comunidade em geral e para o Povo Fulni-O, quando individuos ou subgrupos
se destacam no ambito da aldeia da rua, do lado de fora do Ouricuri, voltado para a busca de
melhorias de toda a comunidade sdo reconhecidas como “lideranga de fora”, ou novas
liderangas. Geralmente essas liderancas de fora se destacam pela habilidade de negociagdo e
conhecimento do “mundo dos brancos”.

Mas existem também as subunidades voltadas para o ambito das relagdes da familia
extensa ou do parentesco e da afinidade, também na busca de beneficios e de melhores
condi¢des de vida, de sobrevivéncia e oportunidades para seu grupo, € que tem em seu seio
liderancas que se destacam também por certas qualidades como a eloquéncia, a sabedoria, a
indole apaziguadora, a generosidade, a iniciativa, o conhecimentos sobre o mundo dos brancos,
etc., porém a existéncia de tais pequenas unidades ndo anula a forca centripeta do poder
tradicional do Ouricuri, essas subunidades nunca entram em contradi¢do com as instancias da
lideranga tradicional e jamais sua existéncia significou uma cisdo ou uma ruptura no corpo
politico e social ou da unidade sociopolitica mais ampla do Povo Fulni-O. Sobre as condigdes
e critérios de formacio de tais subunidades, ainda conforme o antropélogo indigena Fulni-O,

Wilke Melo:

“O principal critério para a formagao de um subgrupo € a preexisténcia de lacos de
afinidade e parentesco entre os membros. E importante mencionar que cada subgrupo
tem uma ou mais cabega” (Melo 2012: 131).

Essa tendéncia dispersiva, no entanto, ¢ contrabalanceada pela lideranca tradicional de

carater mais abrangente da unidade sociopolitica da etnia Fulni-O, e aglutinada tanto pela
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existéncia dos principios normativos e politicos secretos do Ouricuri quanto pela for¢a de um
principio ético e social de convivéncia vigente entre os Fulni-O, expresso num conceito
tipicamente desta etnia, a saber: o Safenkia Fotheke que no Yaathé significa “Unido, Respeito
e Reciprocidade”, um principio ético-filosofico, uma regra de convivéncia social e politica do
direito consuetudinério tradicional dos Fulni-O, que funciona como forga unificadora que
confere coesdo e unidade entre os membros da sociedade, € como um coédigo que aciona as
forgas aglutinadoras capaz de superar as diferencas, dissensodes, disputas, conflitos entre os
membros do povo Fulni-OF,

Dessa maneira no que diz respeito & organizagio social e politica dos Fulni-O, observa-
se dois planos de relacdes politicas e sociais: num primeiro plano se consolida as relagdes
politicas e sociais tradicionais no ambito da Aldeia do Ouricuri, portanto de carater interno onde
vigora os principios normativos secretos; num segundo plano, fora do Ouricuri, a livre
possibilidade de formagao de subunidades voltadas para fora, na busca de melhorias, de
oportunidades, de trabalho, de terra, na luta pela sobrevivéncia, porém o critério para a
constitui¢do desses grupos ¢ a preexisténcia de lagos de afinidade e parentesco, podendo ter
uma ou mais liderangas, no entanto também existe um principio ético social que deve estar
presente nas relagdes politicas e sociais entre os Fulni-O, é o safenkia fotheke, que sintetiza o
sentimento de solidariedade, reciprocidade, respeito e unido que forma o todo, o Povo Fulni-

0, conforme Melo (2012):

8 Segundo o antropdlogo Renato Sztutuman (2012) analisando a questdo da “filosofia da chefia indigena”,
em geral, por contraste entre os povos indigenas Tupi e os povos indigenas J¢, tratando dos exemplos etnograficos
das distingdes entre lideranga e chefia e na pontuagdo da “multiplicacdo” e “alternancia” presente na natureza das
chefias indigenas como mecanismos que impendem a cristalizacdo e a estabilizagdo das formas politicas e da
relagdes de poder, evitando a criacdo de um poder por fora e acima da sociedade (em contraste com as sociedades
que tem o poder politico separado do corpo social na forma de Estado), Sztutman chama atengdo para a disputa
faccional, bastante comum entre os povos j¢&, a exemplo dos Suya, da disputa entre os lideres de fac¢do e o unico
lider cerimonial, vislumbrando que ha “nesses dois tipos de lideranga uma relagdo necessaria de
complementariedade, o que envia para a topica mais ampla do dualismo jé. Em linhas gerais tanto um como outro
sdo concebidos como mediadores entre dominios naturais e culturais. (...) Entre alguns povos J&, como os Kanela
e os Suya, verifica-se uma complementariedade entre lideranga politica e cerimonial” (Cf. Sztutman, Renato. O
profeta e o principal: A a¢do politica amerindia e seus personagens, 2012: pag. 319). Sem duvida, a organizagao
social e politica dos povos de lingua Jé filiada ao tronco linguistico Macro Jé guarda um certo paralelo com a
organizagdo social e politica dos Fulni-O, onde se observa duas composi¢des de “chefias”, como visto: as
liderangas tradicionais, com a chefia cerimonial e religiosa na pessoa do Cacique ¢ Pajé ¢ as “liderancgas de fora”,

chefes dos subgrupos ou subunidades.
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“Na lingua Yaathé, a palavra safenkia sintetiza o sentimento de solidariedade, unido
que forma o todo — o sentimento de coletividade que caracteriza o povo Fulni-O. As
relagdes sociais e politicas sdo construidas a partir desse principio — o Safenkia
Fotheké. (...) A rigor a Unido, o Respeito, e a Reciprocidade devem se encontrar
presentes em todas as relagdes sociais da comunidade Fulni-O. (...) O safenkia fotheke
deve ser visto como a principal regra social capaz de relacionar os conflitos. O
faccionalismo é conhecido como ponto maximo de um possivel processo de ruptura
interna que ndo chegou a ser concluido em razdo da necessidade do povo manter-se
unido pela forga desse principio: Safenkya Fotheke. E a forga desse principio que
manteve a unidade da comunidade Fulni-O.” (Melo 2012: 135-140)

Assim, torna-se compreensivel que a dispersdo de familias, individuos e grupos Fulni-
O em correntes migratorias para vérias regides do pais na busca de empregos, de melhores
condig¢des de trabalho e sustento de suas familias em decorréncia dos historicos conflitos pela
terra e da expropriagdo fundiaria sofrida por essas familias em Aguas Belas, ocorra com base
na formacao de subunidades na qual preexistam lagos de afinidade e parentesco coerentemente
vinculados & forma de organizagao social tradicional dos Fulni-O.

Nesse contexto, torna-se compreensivel também tanto a migracdo dos indigenas
pioneiros Fulni-O para a construgdo de Brasilia em 1957 quanto a sua ligagdo por lagos de
afinidade e parentesco que os unia nessa viagem para o Planalto Central. H4 que se destacar
uma primeira continuidade mais geral, qual seja, a continuidade étnica, genealdgica e ritual da
comunidade local do Santuario dos Pajés de Brasilia com a unidade mais ampla do Povo Fulni-
O em Aguas Belas. Os Tapuya do Santuario dos Pajés vdo todos os anos para a abertura do
Ritual do Ouricuri.

Uma segunda continuidade mais especifica esta relacionada a continuidade entre os
indigenas pioneiros e os atuais habitantes da comunidade indigena do Santuario dos Pajés, uma
continuidade na morfologia social que confirma a presenca continua e permanente dos
indigenas do Santuario dos Pajés no territorio ocupado no espaco urbano de Brasilia.

As relacdes de parentesco e afinidade entre o grupo indigena pioneiro dos Tapuya-Fulni-
O com a atual comunidade local, configurada como uma unidade sociopolitica e sociocultural
autdbnoma corrobora tanto o fato de o local estar ocupado ha décadas desde 1957, cujo ntcleo
da composigio étnica Fulni-O foi estavel, ininterrupto no tempo e de efetiva ocupagdo de
continuidade viva, quanto o fato dos lagos e vinculos historicamente construidos em torno do
carater simbolico-cultural do territério para o grupo local que compartilhou coletivamente
momentos, vivéncias, acontecimentos, praticas rituais, rezas, saberes e praticas ao longo do
processo permanente de ocupar, habitar, vivenciar, construir, conhecer e se engajar ativamente

no ambiente do cerrado e naquele espago.
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O grupo de indigenas pioneiros da etnia Fulni-O que passou a ocupar a area da antiga
Fazenda Bananal estava unido em torno de especificos lagos de parentesco, de afinidade e de
pertenga a determinado subgrupo de parentesco, denominado clas, que segundo a classificagao
antropolédgica do parentesco (Melatti 2007) se define estes subgrupos ou cla como estando
ligados por determinada regra de descendéncia e que satisfaga certas condi¢des, como por
exemplo, que estipule que o individuo deve pertencer sempre ao cla do pai ou sempre ao cla da
mae, essas nuangas sao caracteristicas deste tipo de unidade ou segmento social, e segundo
informagdes do antropdlogo Hernandez (1983), estdo presentes na organizagdo social dos
Fulni-O.

Contudo, por estarem ligadas as dimensdes secretas da vida social e religiosa do
Ouricuri as denominagdes de parentesco nio sdo acessiveis, embora os indigenas Fulni-O do
Santuério dos Pajés as manifeste de modo generalista, sem entrar no contetido destes termos
culturais, em determinados momentos para marcar as fronteiras territoriais ¢ o significado
simbodlico-cultural do territério do Santuario dos Pajés compartilhado por membros do mesmo
cla que iniciaram a ocupagao do territorio em Brasilia, no caso as familias extensas de rezadores
Fulni-O que trabalharam na constru¢do de Brasilia, assim, se manifesta a lideranga do Santudrio

dos Pajés, notabilizado por ser a Autoridade tradicional da comunidade local:

“O meu cla ¢ responsavel pela sabedoria da lingua, danga, costume, ensino mistico,
religiosidade e sabedoria espiritual do povo. Porque 90 dias ele se reune, para culto
secreto, e outra etnia ndo assiste, nem homem branco. E o tinico povo indigena, que ¢
a nossa etnia, ela fica reclusa para fazer seu culto religioso, sua religiosidade. E uma
das fontes de sabedoria e cultura que deu consisténcia até¢ hoje do grupo ndo se
desunir, ou mesmo ser extinto.” (Santxié Tapuya apud Relatério de Levantamento
Prévio N°09/DAF de 18/07/2003 da lavra da antropdloga Stella Ribeiro da Matta
Machado, pag. 12)

Ademais certos episodios, eventos e ritos marcantes para a comunidade indigena
ocorridos no territério, como o nascimento de filhos e netos e a morte de desses lideres
espirituais que viveram no territorio do Santuario dos Pajés, bem como o enterro de pertences
desses ancestrais em pontos de referéncia relacionado ao cla de pertenca e origem e a pratica
de enterrar o umbigo dos filhos nascidos no local aprofundaram as relagdes espirituais com a
ancestralidade do territorio e ainda mais o enraizamento simbdlico-cultural do grupo local e o
fortalecimento da identidade com o territorio a partir das relacdes de parentesco e afinidade e
de pertenca clinica com os pioneiros indios Tapuya-Fulni-O, segundo os relatos dos indigenas,
tais fatos e ocorréncias sustentam a unidade cultural e social, a sua ligagdo com o territorio e as

crengas do carater sagrado do territorio.
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Observa-se que as atuais familias do Santuério dos Pajés descendem do grupo Tapuya-
Fulni-O pioneiro e sdo unidos por determinados lagos de afinidade e parentesco, estando ja na
4* geracdo. Além de estar vinculado por esses lacos de afinidade e parentesco, também
constituiam uma subunidade mobilizada em torno de certas liderangas na busca de trabalho ¢
do sustento de suas familias se engajando no circuito migratorio de Aguas Belas para a
constru¢ao de Brasilia em 1957, onde passaram a utilizar e a ocupar a drea da antiga Fazenda
Bananal orientados pela necessidade cultural e religiosa como forma de satisfazer sua
identidade espiritual, sob a forma de discretos abrigos de folhas e palha e consequentemente
estabelecendo uma forma de habitacdo e ocupagdo culturalmente diferenciada da terra desde
entdo.

Dentre os primeiros indigenas Tapuya-Fulni-O que constituiam esse grupo pioneiro de
indios candangos estavam como lideranga, José Carlos Verissimo (Awiwi Tapuya, irmao da
Mae do indio Santxié€ Tapuya) e Antonio Inacio Severo tio-avo paterno; também estavam entre
os primeiros indigenas candangos que passaram a frequentar a area da antiga Fazenda Bananal
em 1957 e 1958 os pais de Jodo Mério Verissimo (conhecido como Santxié Tapuya), a saber:
Pedro Verissimo (Phuwd) e Many (Maria Verissimo), mas também outro integrante da familia
Verissimo, o indio Antdnio Verissimo, irmdo de Maria Verissimo e outros membros ligados
por relacdes de parentesco e afinidade como os indigenas José Ribeiro e El6i Lucio.

No final da década de 1960 chegam para se fixar Dona Maria Verissimo e suas filhas:
Rosanilda Verissimo e Maria das Dores Verissimo. Em 1969 chegam Jodo Mario Verissimo
(Santxié Tapuya) com 14 anos de idade na época, Jos¢ Marques conhecido como Tathe Hoho
Fulni-O. Em 1976 chegam outros indios Fulni-O, Mauro Verissimo (filho do pioneiro indio
José Carlos Verissimo, sobrinho de Dona Maria, portanto primo de Santxi€), e Pedro Ribeiro
(sobrinho do pioneiro indio José Ribeiro e sobrinho de Dona Maria), Jaime Ribeiro (sobrinho
de Dona Maria e do indio José Ribeiro), José Cajueiro e seu filho Aderlindo Luz.

Na década de 1980 chegam Towé Fulni-O com sua familia, irmao de Santxié. Na década
de 1990, nascem as primeiras criancas e netos indigenas fruto das relagdes entre os Fulni-O,
Tuxé e Teneteha. Taind Fulni-O, primeiro indigena a nascer na comunidade do Santuério dos
Pajés, nasceu em 1990, hoje com 23 anos, filho de Ednalva Tux4 com Pedro Ribeiro Fulni-O;
FetxdWew¢é¢ Tapuya Guajajara e Santxi€ Tapuya Guajajara Junior, filhos de Jodo Mario
Verissimo/Santxi€ Tapuya e Marcia Gujajara/Teneterar; Junior Tapuya neto de Marcia
Guajajara, filho de Santxié Junior; Tawé, neto de Towée Fulni-O e filho de Suyane com Fekhya

Fulni-O.
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Observa-se assim que a comunidade local foi constituida em torno de lagos de afinidade
e parentesco e estio vinculados aos primeiros indigenas Tapuya Fulni-O que iniciaram a
ocupacgao do territorio. Todavia, verifica-se também o fluxo de membros da mesma familia ou
da mesma subunidade ligada também por lacos de afinidade e parentesco que a partir dos
primeiros nucleos familiares instalados nos fins da década de 1960, e conforme os relatos dos
indigenas, no limiar da década de 1970-80, quando os indigenas passam a viver em condigdes
mais adequadas, o nucleo original passa a servir como base para permanéncias mais estaveis,
pois as condi¢des da ocupagdo do territorio iam se aperfeicoando, propiciando melhores
condi¢des para garantir seu modo de vida diferenciado, e assim, a reproducao fisica e cultural
da comunidade local.

De acordo com os indigenas outros parentes e liderancas do sistema de parentesco
tradicional também chegaram a residir na area. Constata-se, portanto que o nucleo principal
ligado por lacos de afinidade e parentesco permaneceu fixado ininterruptamente na area do
Santuario dos Pajés, desde entdo, consolidando a presenga territorial indigena no espago urbano
de Brasilia desde 1957.

Dessa maneira ao longo de décadas o ntcleo da composi¢ado étnica da comunidade local
¢ estavel, ininterrupto e de efetiva ocupacdo de continuidade viva, embora haja o transito de
outros membros ligados por lagos de afinidade e parentesco como sobrinhos, primos, netos,
tios, essa recepgdo esta ligado em geral pelo principio da ética social Fulni-O, o Safenkya
Fotheke, e mais especificamente pelo sistema de obrigagdes e reciprocidades associado ao
sistema tradicional de parentesco secreto dos Fulni-O, e que também se revela como estratégia
politica de defesa do territério pelos indigenas do Santuério dos Pajés.

Os tios de Santxié Tapuya, José Carlos Verissimo e Antonio Inacio Severo lideram o
processo de ocupacdo na area da antiga Fazenda Bananal em 1957, e foram as principais
liderancas dos Fulni-O em Brasilia. Como foi visto, as liderancas das subunidades, chamadas
de liderancas de fora, se destacam por determinadas qualidades, tais com, iniciativa, sabedoria,
indole apaziguadora, generosidade, conhecimentos sobre o mundo dos brancos. Segundo o
relato dos indigenas, o indigena Jodo Maério Verissimo, conhecido como Santxié Tapuya,
assume mais enfaticamente a lideranga da comunidade local a partir da década de 1980, quando
por orienta¢do de seu tio José Carlos Verissimo, recebe a incumbéncia de buscar os direitos
territoriais da comunidade.

Assim, Santxié€ Tapuya se destaca como lideranca (na lingua Yaathé, Datka/Iatkd) pela
sua determinac¢ao ¢ afinco de buscar o reconhecimento dos direitos territoriais de sua

comunidade do Santuério dos Pajés, mas também pelo acimulo de conhecimentos no “mundo
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dos brancos”, por sua criatividade politica inter-étnica, por sua formacao politica no movimento
ndigena nas décadas de 1970 e 1980, pela iniciativa, pela sabedoria, pela eloquéncia, pelo
espirito apaziguador, pela generosidade; e como liderancga espiritual do grupo por seu carisma
e sabedoria xamanica.

Stk

Existe uma tnica e principal aldeia vinculada & comunidade do Santudrio dos Pajés. A
comunidade indigena do Santuario dos Pajés encontra-se situado proximo de varias unidades
de conservagao, como o Parque Nacional de Brasilia, ha aproximadamente setecentos metros,
além de estar inserido na Area de Prote¢io Ambiental (APA) do Paranoa e na unidade
hidrografica do Bananal.

Inicialmente a ocupagdo se deu em varios pontos da antiga da Fazenda Bananal, do atual
territorio do Santudrio dos Pajés sob a forma de pequenos abrigos de palha e folhas em baixo
das arvores, até que entre os anos de 1967 e 1969 se levanta a aldeia e as primeiras habitagdes
indigenas.

Em 1957 a area foi frequentada e ocupada inicialmente por um grupo de 7 indigenas
pioneiros.

Em 1969, segundo o depoimento colhido dos indigenas, em 2003, pela Antropdloga da
FUNALI, Andréia Magalhdes, moravam na area 27 indigenas.

Em 1996, segundo informagdes da FUNAI (Oficio DAF n°336/1996, de 15/05/1996),
moravam na drea 27 indigenas.

Em 2003, segundo as informacgdes do Relatério de Levantamento Prévio de 18.07.2003,
elaborado pela Antropologa Stella Ribeiro da Matta Machado, conforme Instru¢ao Executiva
n°09DAF, de 27/01/03, moravam na area nove pessoas, pertencentes a uma unica familia
extensa.

Em 2010, segundo o ultimo censo demografico apresentado no “Laudo Antropoldégico
sobre a Diligéncia Técnica no Santuario dos Pajés” (Portaria FUNAI N° 73, de 26/10/2010)
atualmente moram na Aldeia do Santuario dos Pajés ligado a comunidade local 13 (treze)

indigenas pertencentes a uma Unica familia extensa.
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Capitulo 3 — O cosmos religioso ritual e sentidos e praticas territoriais do Santuario

dos Pajés

3.1 Santuario Sagrado dos Pajés — terras de espiritos, encantados, donos do mato,

e de conexdes cosmicas (a moderna tradiciio indigena em Brasilia)

A comunidade indigena do Santudrio dos Pajés constituida a partir de uma subunidade
de intra-alianga por lacos de parentesco e afinidade formada pelos indigenas pioneiros que
migraram para trabalhar na construcdo de Brasilia em 1957, veio a se configurar a partir de um
processo de etnogénese ao longo do tempo como uma unidade sociopolitica e sociocultural “de
fora” do grupo Fulni-O de Aguas Belas, em Pernambuco, e dos Guajajara de Barra do Corda
no Maranhdo, em razao de certas contingéncias historicas vivenciadas pelas familias indigenas,
como por exemplo, a expropriagdo fundidria, quando a partir do processo coletivo de
apropriagdo historico-cultural do territério do Santudrio dos Pajés, area da antiga Fazenda
Bananal, passaram a ocupar durante a construcao de Brasilia para garantir seu modo de vida
diferenciado e suas manifestagdes religiosas, e assim, propiciar adequadamente a reprodugao
fisica e cultural da comunidade local, segundo seus usos, costumes e tradi¢des.

A comunidade local esta organizada em termos de um grupo doméstico em torno de
uma familia extensa (do casamento do pajé Santxié Tapuya com a indigena Marcia Guajajara)
que descende da subunidade de intra-alianga por lagos de parentesco e afinidade, formada pelos
indigenas pioneiros que iniciaram o processo de ocupacao da terra de parte da area da antiga
Fazenda Bananal em 1957, e que se encontra na linha ascendente de parentesco com o0s
pioneiros indigenas situada na terceira gera¢ao, com netos e filhos nascidos na 4rea do Santuério
dos Pajés.

Os tios maternos de Santxi€ Tapuya, José Carlos Verissimo e Antonio Inécio Severo
que lideraram o processo de ocupacdo na area da antiga Fazenda Bananal em 1957, foram as
principais liderangas dos Fulni-O em Brasilia. De acordo com a organizagdo social e politica
dos Fulni-O manifestada “fora” da Aldeia religiosa do Ouricuri (dentro da aldeia do Ouricuri a
organizagdo sociopolitica ¢ baseada nas liderancas tradicionais do Cacique e do Pajé) ¢
constituida pela formagdo de subunidades e subgrupos constituida por lagos de afinidade e
parentesco, as liderangas politicas destas associagdes, sdo chamadas de “liderancas de fora”, e

se destacam por determinadas qualidades, tais com, iniciativa, sabedoria, indole apaziguadora,
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generosidade, conhecimentos sobre o “mundo dos brancos”. Segundo o relato dos indigenas, o
indigena Jodo Mario Verissimo, conhecido como Santxié Tapuya, assumiu mais enfaticamente
a lideranca da comunidade local a partir da década de 1980, quando por orientacao de seu tio
José Carlos Verissimo, recebe a incumbéncia de buscar os direitos territoriais da comunidade.

Assim, Santxi€ Tapuya se destacou como lideranga (na lingua Yaathé, Datkd/latkd) da
familia extensa que compde a comunidade indigena do Santuédrio dos Pajés pela sua
determinagao e afinco de buscar o reconhecimento dos direitos territoriais da comunidade do
Santuario dos Pajés, mas também pelo acuimulo de conhecimentos no “mundo dos brancos”,
por sua criatividade politica interétnica, por sua formacao politica no movimento indigena nas
décadas de 1970 e 1980, pela iniciativa, pela sabedoria, pela eloquéncia, pelo espirito
apaziguador, pela generosidade; e principalmente como lideranca espiritual do grupo por seu
carisma e sabedoria xamanica, cujas qualidades lhe conferem também o status de autoridade
espiritual da comunidade local, reconhecido como Pajé da comunidade indigena do Santuario
dos Pajés devido o carisma e conhecimento xamanico acumulado, dai o indio Jodo Mario
Verissimo, foi reconhecido como Professor e Pajé Santxié Tapuya.

Os membros da comunidade do Santudrio dos Pajés se comunicam no dia a dia na
Lingua Yaathé e no Tupi-Tenetehar (Guajajara) e nas suas rezas e praticas rituais, todos se
reconhecem indigena autdctones da comunidade indigena do Santuério dos PajésFulni-O. No
caso os filhos do Pajés Santixé Tapuya além da dupla identidade étnica (Tapuya-Fulni-O e
Guajajara) sdo reconhecidos como indios Fulni-O pela unidade étnica mais ampla, no caso o
Povo Fulni-O da aldeia de Aguas Belas, por atenderem os critérios da identidade Fulni-O, a
saber: ter descendéncia de indio ou india Fulni-O, ser introduzido desde os primeiros anos de
vida na vida secreta do ritual do Ouricuri e falar a lingua tribal, o Yaathé. Segundo o
antrop6logo Wilke Melo (2012):

“Atualmente, uma das principais caracteristicas, como elemento de reconhecimento do
ser Fulni-O, sera o retorno a Aldeia Religiosa, o Ouricuri. Ser Fulni-O é antes de tudo pertencer
ao Ouricuri e em segundo caso ser falante da lingua Yaathé, ou, seja conhecer os principios

fundamentais que regem sua vida no Ouricuri.” (Melo 2012: 122:125)

Cabe a observagio que os filhos e netos dos pioneiros indigenas Fulni-O também sdo
considerados Fulni-O por terem sido introduzidos desde crianga na vida secreta Fulni-O do
Ouricuri, falam o Yaathé e todos os anos participam da abertura do Ritual do Ouricuri em Aguas

Belas junto com outros membros da comunidade local do Santuério dos Pajés.
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A lideranca (datka/iatka) se exerce pela persuasdo e procura agir para manter boas
relagdes com todos, sempre referendado pela ética social Tapuya-Fulni-O sintetizado pelo
principio safenkya fotheke, que significa “unido, respeito e reciprocidade”, a lideranga, pois,
procura manter a harmonia social na aldeia e assegurar o bem-estar de todos os coresidentes na
aldeia. As relagdes entre a lideranca e a comunidade se tornam legitimas quando so justificadas
pelas leis da reciprocidade, do respeito e da unido expressa no principio do safenkya fotheke. A
for¢a desse principio ético-filosofico do direito consuetudinario dos Tapuya-Fulni-O é o que
manteve e mantém a unidade sociopolitica e cultural da comunidade indigena do Santuario dos
Pajés ao longo do processo de ocupacdo do territdrio, mas também pelos principios ético-morais
Tenetehar acrescido pela lideranga feminina Marcia Guajajara, “eu botei o pé nessa terra, e
meus filhos nasceram aqui, sao filhos dessa terra do Santuario, o Santudrio ¢ a nossa terra
indigena”.

Segundo a lideranga Marcia Guajajara que liderou o processo de luta pelo
reconhecimento do territorio do Santudrio dos Pajés, que chegou no Santuario dos Pajés em
Brasilia, ainda com 16 anos, em 1996, ainda monolingue, sem falar portugués, o Santuario dos
Pajés com o nascimento de seus filhos e com sua habita¢do no territorio tornou-se seu tekohaw
— onde vivemos a vida verdadeira, onde segunda ela ajudou a plantar muitas plantas e mudas,
onde ela planta, e faz seu artesanato, faz sua comida, sua fogueira, e agregou suas praticas e
tradigcdes a nova tradigdao desenvolvida pelo Santuério dos Pajés ao lado do pajé Santxié Tapuya:
“aqui era eu, meu marido e meus filhos sozinhos, ninguém queria morar no cerrado, na mata.
O Santudrio € nossa terra, nossa mae, nds lutamos e demos nossa vida por esse pedago de chio,
e aqui ensinamos nossos filhos nossa cultura e tradi¢do”. A ética e moral da vida tenetehar que
Marcia Guajajara foi introduzindo na criacdo dos seus filhos e orientam o cotidiano da
comunidade e o cosmos religioso do Santuério dos Pajés também foi se juntando ao principio
do safenkya fotheké, reconfigurando-se num principio proprio da comunidade do Santuério dos
Pajés, também marcado pela reciprocidade e solidariedade

Todas as relagdes sociais entre os membros da comunidade do Santuario dos Pajés sao
guiadas pelo principio do safenkya fotheké que embasa a ética comunitaria do Santuario dos
Pajés, manifestando-se plenamente nos dominios da vida social. A ética social do safenkya
fotheké se expressa na logica coletiva da apropriacdo da terra, dos recursos naturais, das
atividades produtivas, estando a servigo da socialidade e da reproducdo das relagdes sociais,
rituais, culturais que asseguram o modo de vida diferenciado comunidade do Santuério dos

Pajés.
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Outra dimensao da ética comunitaria do Santudrio dos Pajés esta na reciprocidade das
relacdes sociais, expressa no carater normativo da obrigatoriedade de dar, receber, atribuir,
compartilhar, mas também como “justica”, como ‘“equilibrio” que deve se manifestar nas
relagdes sociais entre os membros da comunidade. Outro aspecto igualmente importante da
ética social do Santuério dos Pajés, ¢ que o mesmo € evocado para a resolucao e superagdo dos
conflitos e disputas no dia a dia como também na prevencao de conflitos entre os membros da
comunidade.

Esse sentimento ético de unido mistica da comunidade do Santuario dos Pajés perpassa
também os momentos de mobilizagdo etnopolitica como o processo coletivo de defesa e de
afirmacdo dos direitos indigenas da comunidade, evidenciado na determinagdo de buscar os
direitos territoriais € o reconhecimento da reivindicacdo coletiva em torno do territorio do
Santuério dos Pajés. Sobressai-se nesses momentos, com efeito, a unido ética e religiosa da
comunidade em afirmar seu modo de vida e de ser culturalmente diferenciado.

Evidencia-se, portanto, a op¢ao da comunidade do Santudrio dos Pajés pelas praticas do
modo de vida comunitario tradicional e pela autoidentificagdo como uma comunidade
sociocultural diferenciada no espago urbano da cidade de Brasilia, também manifestada em sua
decisdo coletiva de autodeterminagdo do seu ser social com autonomia para deliberar sobre sua
composicao étnica.

Desse modo, a unido, a reciprocidade e o respeito perpassam todas as atividades
coletivas desde as atividades de subsisténcia ligadas a coleta, caga, ao trabalho nas rocas, a
agricultura, a confeccdo de artesanato, a fabricagdo de remédios fitoterapicos, constru¢do de
casas, festividades como o “Toré do Milho” (no Yaathé se diz Malty-lha, festa do espirito
sagrado do milho), etc. até propriamente as atividades rituais, as manifestacdes religiosas e
cerimoniais, encontro de pajés, todas essas atividades desenvolvidas quer seja no circulo das
casas e residéncias, no circulo cerimonial ou ritual, e quer seja desenvolvidas no circulo da
vegetacao, representado pelas “matas de cerrado”, estdo banhadas pela densidade da ética social
da comunidade do Santuario dos Pajés.

Assim, todas as atividades de subsisténcia, produtivas, econdmicas, as atividades
socioculturais, festivas, rituais, cerimoniais, religiosas unidas entre si asseguram a continuidade
do modo de vida culturalmente diferenciado da comunidade do Santuario dos Pajés. Ademais,
o exercicio da territorialidade da comunidade indigena do Santuario dos Pajés expresso na
organizac¢do socioespacial do territorio e na dualidade dialética e complementar entre a aldeia
Santuario dos Pajés e as “matas de cerrado” representado pelo circulo da vegetacdo sdo

carregados de toda uma densidade mistico-metafisica e religiosa, investida social e
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simbolicamente pela comunidade, conferido uma totalidade de sentido existencial para os
membros do Santuario dos Pajés.

De fato, constata-se que a ética social da comunidade do Santuario dos Pajpes ultrapassa
os dominios da vida social da aldeia e permeia e envolve profundamente as relagdes com a
“Natureza”, no entanto ndo a “natureza” entendida conforme as categorias e concepgdes da
moderna cultura ocidental nacional, mas conforme as categorias simbolicas indigenas
estruturadas de acordo com a légica interna da propria cultura do Santuario dos Pajés, ou seja,
segundo seus usos, costumes e tradigdes. Assim, conforme o antropologo francés Bruce Albert,
as cosmologias indigenas remetem para uma complexidade de intercAmbios simbolicos
distintos e demasiado distantes da concepcdo de “Natureza” construida no imaginario da
moderna cultura Ocidental enquanto uma “natureza-objeto”, reificada, a ser subjugada e

controlada pelas for¢as produtivas da economia ou pela for¢a da tecnologia cientifica:

“A histdria da nossa inveng¢do da Natureza. Em nossas representacdes culturais, a
dominacdo progressiva do cristianismo no Ocidente esta na raiz da objetivacdo da
Natureza como um dominio completamente exterior a humanidade e submetido ao
império desta. Tal antropocentrismo absoluto achou o seu coroamento — via
cartesianismo — no triunfo, a partir do século XVIII, da idéia de uma Natureza
tornada potencial de forcas produtivas destinadas a uma exploragdo cega.”
“Exploragdo ou preserva¢do da Natureza remetem ao mesmo pressuposto de uma
Natureza-objeto, reificada enquanto instancia separada da sociedade ¢ a ecla
subjugada. Ora, nada mais estranho que esta separacdo e este antropocentrismo para
as cosmologias das sociedades indigenas, que fazem do universo uma totalidade social
regida por um complexo sistema de intercambios simbdlicos entre sujeitos humanos
e ndo-humanos, sistema do qual o xamanismo ¢ a pedra de toque.” (Albert 1995: 18-
19)

De fato, a escolha de um lugar pelos pioneiros membros da familia do Pajé Santxié
TapuyaFulni-O Tapuya nas imediacdes do Plano Piloto de Brasilia, nos idos de 1957, numa
area de cerrado preservado, se mostrou coerente com o sistema de suas representacdes
simbolico-religiosas e sua cosmologia secreta que ao longo da histéria de ocupagdo da terra
veio modelando socioculturalmente o espaco, investindo-o simbolica e afetivamente. Ademais,
a organizagao socioespacial do territério manifestada na dualidade interdependente e dialética
entre a Aldeia do Santuério (espago da habitacdo permanente e da ocupac¢ao direta) e o circulo
da vegetagdo de cerrado (representado pelas “matas de cerrado”), espago por exceléncia do
mundo magico-religioso do Santudrio dos Pajés e de importincia fundamental, conforme os
esquemas de sua cosmologia publica acessivel, compde a base da religiosidade étnica e
territorial, verificada no Santuario dos Pajés, e que estd intrinsecamente vinculada a existéncia

de uma natureza integra com cobertura vegetal o mais preservado possivel, sem isso o potencial
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simbolico-religioso da area se esvai e com ele a base da identidade cultural indigenas do
Santudrio dos Pajés.

Verifica-se, portanto, que a “Natureza”, o circulo da vegetagdo representado pelas
“matas de cerrado” ¢ valorizado segundo os esquemas culturais proprios da comunidade do
Santuério dos Pajés, ¢ o dominio do “sobrenatural” com o qual também estabelecem relagdes,
as “matas de cerrado”, como os indios a chamam, sdo valorados de acordo com o sistema
simbolico-religioso e cosmoldgico do Santudrio dos Pajés; assim o exercicio da
territorialidade indigena do Santuario dos Pajés estd intimamente ligado ao circulo da
vegetacdo de cerrado, ao espago das “matas de cerrado”, que funciona como um dos pilares do
mundo cosmolédgico e magico-religioso secretos, pois ¢ nas matas que se encontram o0s
mistérios, os conhecimentos medicinais, as praticas terapéuticas, o mundo do sobrenatural, dos
espiritos, das plantas, das arvores de rezas, dos remédios, dos “donos do lugar”, dos “donos”
das espécies vegetais e animais, dos espiritos protetores, o mundo dos pajés que aciona o mundo
dos ritos, dos procedimentos xamanicos, das praticas rituais e dos valores religiosos e culturais
essenciais da comunidade local, possibilitando a reprodugao ritual, fisica, cultural e social no
dia a dia da comunidade. Conforme, o antropologo indigena, da etnia Fulni-O, Wilke Melo

(2012):

“O ponto de vista da terra como lugar mitico estd intrinsecamente relacionado a
dimensdo do sagrado, portanto ndo se trata apenas de um territorio, mas de do
entendimento do universo cosmoldgico que encontra-se presente entre os Fulni-0”
(Melo 2012: 126)

Cabe ressaltar também que o circulo da vegetagdo de cerrado se constitui num espago
qualitativamente heterogéneo, perpassado regides sagradas que possui uma toponimia propria
ligada as concepgdes cosmologicas, as memorias dos lugares, as praticas rituais, as fungdes
religiosas, aos eventos significativos, plantas, arvores de rezas, folhas, plantas medicinais,
caminhos, etc. que se encontram localizados no ambito do circulo da vegetagdo compreendido
pelas “matas de cerrado”, um espaco coberto de lugares sagrados, carregados ndo apenas de
significados, saberes e praticas instituidas pela comunidade indigena do Santuario dos Pajés,
mas também valorados afetiva e emocionalmente, como, por exemplo, as duas regides de
cerrado preservado restantes do territdrio indigena do Santuario dos Pajés que sobrou apos as
fatidicas ac¢des de imissdo de posse sobre a drea indigena reivindicada no fim do ano de 2011,
a saber: a regido etnoreligiosa do Santuério dos Pajés, designada pelo professor e Pajé Santxié

Tapuya de Setso Fafdhoa (lugar de refiigio espiritual), onde se encontra a “copaiba dos
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ancestrais”, arvore de reza e terreiro ancestral, segundo o pajé Santxié Tapuya, onde se deram
0s primeiros acampamento na regido do Santudrio dos Pajés, e a regido etnoreligiosa designada
ppr Santixé Tapuya de Ethy Dhoaty (chamado de “morada dos mortos”, cemitério indigena).

A primeira regido etnoreligiosa, conhecida pelo nome de Setso Fafdhoa, lugar
originario das primeiras rezas e acampamentos dos membros pioneiros da familia do Pajé Santié
Tapuya, chamado na lingua Yaaté de Setso Fafdhoa, literalmente “lugar de indio”, abrange
uma area que para os indigenas significa “refugio ou lugar de rezas de indio, lugar de descanso
espiritual”, lugar de referéncia sociocultural e de importancia religiosa, também conhecida pela
presenca de uma arvore de reza, fruto do manejo ambiental, que serve de referéncia desta regido
para os membros da comunidade do Santuario dos Pajés, na lingua Yathé txlékd copaiba, o pé
de Copaiba, conhecida como a “copaiba dos ancestrais”, lugar dos primeiros acampamentos
dos a partir de do ano de 1957 na regido.

E uma segunda regido etnoreligiosa designada pelos indios de Ethy Dhoaty (lugar
identificado pelo professor e Pajé Santxié€ Tapuya de “morada dos mortos”, cemitério indigena),
segundo os indigenas essa regido fica a oeste na direcdo do por do sol (na lingua Yaathé eles
chamam fetxcha-thése), que abrange uma area onde se localizam espécies vegetais de cunho
mistico-religioso no local, espécies secretas apenas identificadas por membros da comunidade
do Santudrio dos Pajés para orientagdo nessa regido, mas também considerado um relevante
lugar de reza e de reclusdo ritual, lugar interdito e misterioso segundo Santxi€¢ Tapuya.

Com efeito, a apropria¢do simbolica e cultural do territorio estd marcada por relagdes
intrinsecas com a dimensdo do sagrado conforme a territorialidade indigena do Santuério dos
Pajés, no entanto esse dominio ¢ exclusivamente interdito, proibido e secreto conforme os
esquemas da religiosidade hermética e secreta dos Tapuyas. A religido étnica dos Tapuya-Fulni-
O ¢ o dominio no qual os segredos sdo guardados com maior énfase e vigilancia, podendo ser
caracterizada como um hermetismo cultural, radicalmente vedada aos ndo-indigenas e aos
indios de outras etnias, impondo-se limites de ordem ética referente a autodeterminacao da etnia
Fulni-O em sua op¢io pelo segredo ¢ hermetismo religioso de suas crengas e cosmologia, assim
como no respeito ético a sua cultura religiosa secreta. De acordo, com o antropologo Miguel
Foti, autor de uma etnografia sobre os Fulni-O, o segredo da religifio constitui a forca, a pujanca
e a resisténcia cultural dos Fulni-O, por meio de sua cosmologia encapsulada no cédigo secreto

da lingua Yaathé, sendo o segredo um meio de resisténcia da sua cultura:

“O foco do segredo esta na religido e na lingua, quando fala de religido, mas se estende
também ao que sabem de si mesmos. (...) A religido Fulni-O ¢ segredo sob vigilancia
incontinente. (...) Escrever de maneira direta sobre os Fulni-O, sobre o que eles tém
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de mais seu, ¢ um ato perverso. Traz a exasperacdo de um problema ético,
normalmente implicado nas etnografias, pois os Fulni-O, os indios do Ouricuri — nio
admitem declaradamente se mostrar. O segredo teria que ser violado ¢ a obtengdo de
dados se caracterizaria como um roubo” (Foti 1991: 36: 80)

Dessa maneira, a partir do ponto de vista dos indigena do Santuario dos Pajés fica
evidenciado lugares e regioes sagradas ou etnoreligiosas do territorio (a regido Setso Fafdhoa-
reflgio espiritual, e local da arvore de reza, conhecida como “copaiba dos ancestrais”, e a regiao
Ethy Dhoaty- “morada dos mortos”, cemitério indigena), respeitando os limites éticos
apontados acima, € possivel evidenciar a relevancia dessas regioes ou do “circulo da vegetacao”
que compreende as “matas de cerrado” do ponto de vista da territorialidade indigena do
Santuéario dos Pajés.

Poderiamos também ver como a heranca da tradicdo Tapuya foi transformada pelo Pajé
Santxié€ Tapuya na construgdo artesanal do territdrio do Santuério dos Pajés na paisagem urbana
da cidade de Brasilia a partir de praticas, usos e significados dados ao territorio pelos indigenas
da comunidade ao longo do processo de territorializacdo, mas também podemos a partir da
etnologia ou do método comparativo para tracar paralelos e semelhancas relacionadas a
organizagdo socioterritorial dos povos indigenas do tronco linguistico Macro J€; e segundo, a
partir da etnohistoria dos Tapuya no Distrito Federal em que se produziu um fendmeno cultural
singular e bastante peculiar, e que também esta ligado a apropria¢do simbdlica e cultural do
territorio do Santudrio dos Pajés dado pelos pioneiros membros da familia do Pajé SantxiE
Tapuya a partir de 1957 quando vieram para trabalhar na constru¢do da cidade-capital Brasilia,
continuado e transformado com o processo de etnogénese, e que diz respeito a uma criativa
estratégia étnico-cultural da comunidade do Santuario dos Pajés, ligado a configuragdo de uma
fronteira etnoreligiosa interétnica de trocas rituais, de intercambio cultural, acionada pela
comunidade local do Santuédrio dos Pajés para relacionar-se num campo mais amplo das
relagdes interétnicas e escapar do solipsismo cultural, articulando um discurso xamamico aberto
e publico no ambito das relagdes interétnicas para ao mesmo tempo defender e afirmar a
territorialidade indigena do Santudrio dos Pajés publicamente, preservando e blindando, assim,
sua cosmologia secreta, hermética e interdita dos Tapuyas. Comecemos pela primeira via de

aproximacao comparativa e etnologica.
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E um pressuposto epistemoldgico da antropologia que povos linguisticamente
aparentados compartilham elementos de cosmologia, de organizacao social e de referéncias
geograficas uma vez que a partir de estudos de linguistica historica € possivel postular a area
original de dispersao por meio do histérico de migragdes dos povos indigenas e um territdrio
de ocupagdo comum em um periodo mais ou menos recuado no tempo. Nesse sentido diferentes
familias de linguas do mesmo tronco linguistico podem guardar certas analogias no que diz
respeito sua cosmologia e organizagao social e por meio da Etnologia e do método comparativo
¢ possivel tragar certas semelhangas socioculturais e paralelos entre grupos indigenas de linguas
aparentadas de um mesmo tronco linguistico por exemplo.

Assim, resguardados os limites éticos apontados acima e com base nos dados e
informagdes de campo sobre o Santudrio dos Pajés, para uma aproximacao da sociologia do
Santudrio dos Pajés, capaz de evidenciar a organiza¢do socioespacial e a logica da
territorialidade da comunidade do Santuério dos Pajés e sua importancia para reproducao fisica
e cultural, langamos mao do exercicio comparativo entre os povos de lingua Jé do tronco
linguistico Macro Jé e os Tapuya-Fulni-O que falam a lingua Yathe também do tronco Macro
Jé, cruzando os dados etnograficos e informagdes produzidos nos relatorios sobre a
territorialidade do Santuério dos Pajés com algumas caracteristicas das sociedades indigenas Jé
com objetivo de justificar a proposta de limites e caracterizar a totalidade da area como uma
unidade sociologica e ambiental. As linguas faladas do tronco linguistico Macro-J€ segundo o

etnolinguista Aryon Dall'Igna Rodrigues (1999) tem a seguinte distribui¢do geografica:

“podem ser divididas em oriental, central e ocidental, estendendo-se diagonalmente
através das terras baixas da América do Sul a partir da costa atlantica leste e nordeste
até a parte mais alta do Rio Paraguai”. (Rodrigues, 1986: 48-49).

Segundo o etnolinguista Greg Urban (1992) “se considerarmos as linguas Macro-J€ em
conjunto veremos que formam uma anel em torno do Brasil central-oriental” (Urban: 1992: 90-
91), o que corresponde hoje as regides do Centro-Oeste, Nordeste e aos planaltos meridionais
do oeste paulista até o norte-noroeste do Rio Grande do Sul.

Na etnologia sul-americana durante muito tempo vigorou a imagem colonial e
estigmatizada sobre os povos indigenas etiquetados pelo etndnimo colonial de “Tapuya” como
povos de cagadores coletores com uma cultura material “rudimentar”, simplicidade tecnologica,
e que viviam no inospito sertdo, associados a geografias determinadas como a caatinga e o
cerrado, ambientes supostamente hostis e desfavoraveis a ocupag¢do humana, classificando-os

como sendo “ndmades”, consideradas “marginais” (culturas indigenas dos cerrados e caatinga)
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em relacdo as culturas indigenas da floresta tropical, organizados socialmente em “bandos” e
“frouxamente” articulados socialmente, como se supunha equivocadamente.

O Antropologo Robert H. Lowie no verbete introdutorio do Handbook of South
American Indians (HSAI), retine na categoria “Tapuya” varios povos da lingua J€, entre eles os
Fulni-O, baseado na nogao da unidade cultural dos antigos “Tapuya”, embora apenas mais tarde
as pesquisas iriam aprofundar a diversidade cultural, linguistica e a profundidade genética de
um tronco linguistico comum que retine diversas familias, sendo a familia Jé propriamente dita
um “ramo” ou familia filiada ao tronco linguistico Macro-J¢€, tendo a familia J¢ uma grande
diversidade de linguas representadas. O Yaathe ¢ a inica representante conhecida de sua familia

filiada ao tronco Macro J€. Segundo a antrop6loga Marcela Coelho de Souza (2002):

“Com efeito, as pesquisas posteriores virdo a confirmar a rara coincidéncia verificada
no caso do J&, entre unidade linguistica, geografica e cultural, e a propria categoria
“Tapuya” se vera de certo modo justificada no plano linguistico pela identificagdo do
tronco Macro-J€”. (Coelho de Souza 2002: 25)

Todavia a moderna etnologia ird abalar a imagem construida sobre os chamados
“Tapuya” ou sobre os Jé em geral a partir de novas pesquisas de campo prolongadas como
foram as empreendidas por Kurt Nimuendaju permitiram dissipar a ilusdo ideoldgica colonial
da suposta simplicidade dos Jés e “Tapuyas”, e os erros cometidos em classifica-los como
supostas “culturas marginais” do cerrado e caatingas.

Os trabalhos de Nimuendaju sobre alguns povos Jé como os Timbiras, os Xerente, € 0s
Apinayés produziram um grande impacto sobre o conhecimento dessas sociedades
consideradas até entdo supostamente rudimentares ao revelar a existéncia de complexos
esquemas institucionais e de sofisticagdo socioldgica entre os povos J€, e que apesar de sua
aparente simplicidade praticam agricultura de milho, batata doce, inhame, etc., mas também
sao dotados de elaboradas e complexas instituicdes coletivas cerimoniais e rituais, a saber:
sistema de metades, proliferagdo de divisdes e segmentariedade, intrincada variedade de
categorias de parentesco, de onomastica, cerimoniais, complexas organizagao sdcio-cerimonial,
cosmologia espacializada e organizacao social refletida no plano espacial, horizontalidade s6cio
espacial, associagdes simbolicas (circulo, linha), clas, linhagens, econdmica e cerimonialmente
marcado pela cena masculina, desenvolvimento de instituicdes comunitarias € cerimoniais
notaveis pela complexidade de sua elaboracao, relagdes de nominacao, papéis rituais, relagdes
entre os dominios publico e o privado, categorias de idade e sociedades masculinas e femininas,

corporagao cerimonial, organizacdes dualistas, dualismo sociologico: metades, clas,
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masculino/feminino, centro/periferia, cerimonial/doméstico (Coelho de Souza: 2002). Em
suma, do contrario do que se imaginavam, as sociedades indigenas Jé sdo portadoras de uma
complexa, elaborada e sofisticada organizagao social, cultural e ritual.

Segundo Coelho de Souza (2002) nas sociedades Jés em geral o processo de constituicao
de coletivos humanos como coletivos de parentes ¢ um processo de fabricagdo corporal e ritual
que envolve a construcdo do corpo pessoal e do corpo coletivo como corpos especificamente
humanos por meio de elaboradas atividades rituais e cerimoniais, quer dizer, o parentesco
biologico ¢ reforgado por uma série de mecanismos rituais € cerimoniais a fim de constituir a
pessoa e o coletivo social como um coletivo de parentes. Assim, o dado, no caso, o nexo de
parentesco, ¢ construido social e ritualmente conforme os esquemas simbolico-culturais da
sociedade.

E por meio de complexos rituais e de fabricagdo continua do corpo e da pessoa que a
faz, portanto humana, logo meu “parente” caracterizado por certo modo de vida. As praticas
rituais e cerimoniais, o dualismo centro/periferia, masculino/feminino, cerimonial/doméstico, a
organizac¢do social refletida no plano espacial visam também analogamente a constitui¢do de
comunidades de parentes no plano social. Em suma o efeito das atividades rituais provocam
acoes transformadoras capazes de produzir metamoforses e alteragdes fabricando o
aparentamento, transformando a alteridade, o outro em familiar ¢ humano, no plano social, ¢
transformar, integrar, internalizar a parte no todo, no coletivo de parentes. Os equipamentos
rituais e cerimoniais complexos dos Jés no fundo possibilitam as metamorfoses,
transformagoes, fabricagdo de parentes e de humanos por meio de um processo de socializa¢ao
mediado pelas atividades rituais comunais.

Na mesma direcdo, o dualismo que opde espacialmente o centro e a periferia imediata
da aldeia, a esfera publica e privada, a esfera cerimonial e doméstica, no plano cosmoldgico o
modelo dualista se estende da vida social da aldeia para o espago sobrenatural das matas e
florestas, sendo a agdo transformadora ou a guerra invisivel mediada pelo xamanismo visada
para a natureza habitada por espiritos, seres invisiveis, substancias confinadas a floresta. Como
a disposicao das aldeias J€, por exemplo, no caso dos Kayapd Mekragnoti, ¢ circular, a
espacialidade Jé pode ser desenhada numa imagem nessas analises com circulos concéntricos
de sociabilidade ao partir do centro, a exterioridade méaxima da floresta, espaco dos espiritos,
dos animais, dos espiritos-dono, de seres invisiveis, de substancias e matérias primas.

Analogamente se no plano socioldgico de constitui¢do das comunidades e de parentes
necessita-se transformar o outro, a alteridade em parente, em humano, no plano da

sociocosmologia espacializada dos J€, a alteridade espacial, os outros lugares, a alteridade
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territorial das matas povoada de agéncia, como espiritos, entidades animicas necessita ser
“domesticada”/”amansada”, familiarizada ou “conhecida” que no esquema Jé ¢ lido como uma
acdo guerreira. Assim como as florestas ¢ o dominio dos espiritos-dono, dos donos-mestres dos
animais, as incursdes na floresta sdo percebidos como atos belicosos, € essas expedig¢des
proporcionam a apropriagdo de bens materiais e imateriais (cantos, conhecimentos, temas
rituais e itens da cultura material) ou recursos simbolicos de fora, pelo fato da aldeia ndo possuir
a totalidade de todos os bens, sempre € necessario busca-los fora.

Assim, a construgdo ritual da sociedade passa pela transformacdao da energia, das
matérias primas, das substancias em formas sociais, cuja sintese ¢ o processo de socializagdo e
a producao e reprodugdo social. A exterioridade ¢ internalizada. A dialética entre interioridade
e exterioridade passa pela dindmica de retroalimentagdo do sistema social através de modos
distintos de absor¢do de valores exteriores, revertendo a imagem classica das sociedades Jé
como sociedade supostamente autossuficientes e “fechadas” para o exterior.

No ambito das praticas rituais do xamanismo, o xama age como um mediador no plano
cosmologico de multiplos niveis que supde realidades visiveis e invisiveis, 0 humano e o ndo
humano, onde o entorno da floresta ou das matas funciona como um dos pilares na aquisi¢ao
de forgas, seres, substancias, de conhecimentos das plantas medicinais e dos comportamentos
dos animais, de rituais de reclusdo e na mediacdo com espiritos, espiritos-dono de animais, nas
praticas terapéuticas que visam a saude e o bem estar individual e coletivo (Ver Turner 1987).
O territdrio J€ ndo ¢ composto apenas pelo espaco social da aldeia, mas as formas de ocupagao
e uso das florestas e das matas que circundam o espaco de ocupagdo direta da aldeia estdo
intrinsecamente ligadas a sua reproducao ritual, cultural e social, elementos fundamentais de
sua identidade e cosmologia.

No caso dos Timbiras pode-se observar, conforme o antrop6logo Gilberto Azanha
notou (Azanha 1994), um sistema de classificacdo etnopolitica no ambito das relagdes entre
diferentes comunidades Timbira localizadas geograficamente em determinados lugares do
territorio em que estas sao referidas por duas designagdes, as formadas por um toponimo e seu
sufixo — kateye (“donos de”) que denominam o grupo a partir do dominio exercido sobre um
territorio assim especificado e aquelas composto por um elemento natural vegetal ou animal,
que tem o dominio sobre alguma coisa ou a¢dao. Assim por exemplo indica-se cachoeira-kateye
para referir-se a comunidade Krah6 segundo o nome em que se situam no sentido de que aquela
comunidade tem o dominio daquele lugar ou territorio, o territorio tem “dono/kateye”. A nog¢ao
de “dono” ou de “maestria” ¢ uma noc¢ao cosmoldgica relacionada aos “donos-controladores”

dos dominios naturais, como por exemplo, o “dono dos animais”, “dono controlador da
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floresta”, “dono controlador de determinada espécie vegetal”, etc., essa nogdo cosmoldgica
entre os Timbira também inflete sobre o plano territorial, para indicar o “dominio” exercido
sobre um territdrio por um certo grupo.

Conforme o antropologo Anthony Seeger (Seeger 1981 apud Fausto 2008: 330), para
os Suya, povo Jé do Brasil Central “o conceito de dono-controlador permeia a sociedade Suya,
(...) a maioria das coisas tem donos-controladores: aldeias, cerimdnias, cantos, casas, rocas,
bens, animais de estimagdo e assim por diante”. Para os Suya o dono-controlador (kande) se
refere ndo apenas a posse de bens tangiveis e intangiveis, mas também as coisas que podem ser
produzidas. A categoria cosmoldgica de “dono” ou “mestre” da natureza ou a relagdo maestria-
dominio implica segundo o antropologo Carlos Fausto (Fausto 2008) que o mundo estaria
dividido em dominios de diferentes espacos de domesticidade pertencentes a humanos e nao-
humanos, cada dominio com seus donos-mestres, constituindo assim um modo generalizado de
relacdo da socialidade indigena e figura chave na compreensao da sociologia e cosmologias
indigenas.

Nesse sentido a interagdo “sociocosmoldgica” com os donos-mestres implica
negociacdo com o mestre e guardador de seus dominios, obtido a permissdo por meio de
atividades rituais ¢ necessario respeitar uma série de regras. Desse modo tudo a principio tem
ou pode ter um “espirito-dono”, as matas, as florestas, os animais, os rios, os caminhos, espécies
vegetais, aquela arvore, aquele lugar, e assim por diante.

Como se observa, ndo apenas entre os povos indigenas Jés, mas em grande parte das
populagdes indigenas em geral, a no¢cdo de donos-mestres ou de maestria ¢ uma nog¢ao
cosmoldgica basica que também implica o estabelecimento de relagdes e interacdes com essas
entidades sobrenaturais, que envolvem praticas rituais no sentido do intercdmbio, da
negociagao, da permissdo, da solicitude uma vez que nas cosmologias indigenas, em geral, ndo
¢ possivel imaginar lugares, arvores, caminhos, animais, etc. sem os seus “donos” ja que no
cosmos atual todos os elementos que o compde possuem donos constituindo seus dominios, e
por consequéncia a preocupagdo em estabelecer relagdes cuidadosas de reciprocidade entre os
humanos e esses entes sobrenaturais.

A nogao de relagdo ou o pensamento relacional na filosofia indigena, em geral, implica
a propria trama do cosmos (Ver Viveiros de Castro 2003), a “relagdo social” se da num campo
mais vasto do que o “social” ou “humano” propriamente dito, pois se estabelece relagdes num
campo vasto da alteridade que inclui ndo humanos, logo uma socialidade implicada na prépria
trama do cosmos. Assim a distingdo entre “Natureza” e “Sociedade” presente na moderna

cultura ocidental nacional ¢ completamente estranho as cosmologias indigenas, pois o “mundo
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social indigena” implica um campo relacional total e vasto em que os povos indigenas estao
imersos, e que inclui relagdes entre indios, e ndo indios, parentes e ndo parentes, humanos e ndo
humanos, quer sejam visiveis ou invisiveis.

Dai ser mais apropriado falar de uma “sociocosmologia” ou de uma “cosmopolitica”
(Viveiros de Castro 2002) ja que o espago sociocosmoldgico ou cosmopolitico ndo ¢ irredutivel
ao dominio exclusivamente humano, mas implica uma rede de relagdes e comunicagdo com
agentes sobrenaturais dotados de personitude, ou seja, capacidade de agéncia, consciéncia e
intencionalidade que nao se restringe aos membros da espécie humana, mas sao partilhados por
outros habitantes, visiveis e invisiveis, do cosmos. Segundo o antropélogo Eduardo Viveiros

de Castro (1996):

“As auto-referéncias de tipo “gente” significam “pessoa”, ndo “membro da espécie
humana”; e elas sdo pronomes pessoais, registrando o ponto de vista do seu jeito que
esta falando, e ndo nomes proprios. Dizer entdo que os animais ¢ espiritos sdo gente é
dizer que sio pessoas. E atribuir aos ndo-humanos as capacidades de intencionalidade
consciente ¢ de “agéncia” que definem a posi¢do de sujeito. Tais capacidades sdo
reificadas na “alma” ou “espirito” de que esses ndo humanos sio dotados. E sujeito
quem tem alma, e tem alma quem ¢é capaz de um ponto de vista. Sucede que esses
ndo-humanos colocados em perspectiva de sujeito ndo se dizem apenas gente; eles se
veem morfoldgica e culturalmente como humanos, conforme explicam os xamas”
(Viveiros de Castro 1996: 126)

Nesse sentido, a ética social do Santuario dos Pajés expressa nos principios de
solidariedade, reciprocidade e unido ultrapassa a vida social da aldeia, e por um lado, enquanto
forma de pensamento relacional pode ser vista como uma ética mistica que abrange as relagdes
com o sobrenatural manifestado na natureza e no espago daquele territorio, implicando relagdes
pautadas pela reveréncia, pelo respeito e pela reciprocidade com o mundo sobrenatural do
circulo da vegetagdo das “matas de cerrado”(Sé, na lingua Yaathé). Por outro lado, o contetido
e as manifestagdes desse pensamento relacional com o sobrenatural sdo inacessiveis, portanto
fechado, hermético, interdito e secreto os Tapuya do Santudrio dos Pajés, e como tal deve ser
eticamente respeitado.

Assim, pode-se afirmar que a manutengdo da existéncia de uma natureza integra com
cobertura o mais preservado possivel, como a vegetacdo de cerrado que compreende o circulo
das matas do Santudrio dos Pajés, representado atualmente pelas regides etnoreligiosas Setso
Fafdhoa (lugar de refugio espiritual e da copaiba dos ancestrais) e Ethy Dohaty (“morada dos
mortos” e cemitério indigena), guarda relagdo direta com a apropriagdo simbolico-cultural do
territorio que por meio de operagdes transformativas no campo sociocosmologico mais amplo,

foi ao longo do tempo efetivando uma apropriagcdo sacramentada do espacgo, estabelecendo
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relagdes com as entidades sobrenaturais e territoriais obtendo a permissdo para ficar, para
habitar, para viver, ao mesmo tempo em que o territério foi recebendo uma carga ou uma
densidade de significagdes simbodlicas em que foram inscritos as tradigdes, os costumes, 0s
usos, a memoria, os rituais e a forma especifica da organizacao socioterritorial da comunidade
indigena do Santuério dos Pajés, constituindo-o como um etnoterritério simbolico-cultural
indigena.

Com base nos dados e informagdes etnograficas colhidas pelo Grupo Multidisciplinar
(Portaria FUNAI N° 73, 26/01/2010) e cosubstanciadas no “Laudo Antropologico referente a
Diligéncia Técnica”, Agosto/2011, € possivel verificar os sentidos e significados do territorio
atribuido pelos indigenas do Santudrio dos Pajés expressos nessa relagdo com os “donos do

lugar” e com os “donos das espécies vegetais™:

“Por isso o lugar tornou-se familiar para os indigenas, destacadamente para os Fulni-
O, pois cada vez mais passou a se configurar como uma ilha de vegetagio humanizada
cercada por vias asfaltadas, prédios etc, que marcam a urbanizagdo de Brasilia. Ao
chegar ali, um Fulni-O logo percebe a presenca de muitas espécies de plantas
originarias da Caatinga e, por conseguinte, sabe que naquele lugar também estio
seus respectivos “donos”. Esta percepcio, no entanto, passa por cédigos
desconhecidos e ndo divulgados para os nio-indios e até mesmo para indigenas
de outras etnias.” pag. 21

“Essas praticas religiosas sdo complexas e tém a ver, também, com o0 manejo € 0 uso
de plantas de valor medicinal ¢ magico-religioso, cujo conhecimento relativo a
religido tradicional ¢ vedado aos ndo indios ou “brancos”, por eles chamados de
hétxaotwa. Cada uma dessas espécies tem um “dono”, quer dizer, um ser espiritual
ou uma divindade que a acompanha e com quem os Fulni-O, sobremaneira os
xamais ou pajés, mantém contato por meio de cddigos que dominam hd muitas
geracdes. Sdo espécies floristicas usadas para diversas finalidades, dentre as coisas
elas para combater doengas de origem espiritual e para rituais religiosos, muitas delas
originarias da Caatinga e do Cerrado.” Pag. 20.

“Sobre esta questdo, é importante considerar a relacio estabelecida entre os usos
das plantas do Cerrado e das espécies da Caatinga, cujos valores culturais e
conhecimentos estdo fortemente associados. (...) Para os indigenas, algumas
plantas — geralmente as drvores mais antigas trazidas pelos seus antepassados —
tém valores associados a espiritualidade e a cura. Isso faz com que algumas
espécies niio sejam identificadas ou apontadas pelos interlocutores durante os
trabalhos de campo, pois sdo referendadas como plantas sagradas e que guardam
segredos, os quais nio podem ser revelados aos brancos, haja vista que cada uma
possui um “dono”. Pags. 35-36

Assim, os lugares sagrados que constituem a territorialidade indigena do Santuario
dos Pajés sao habitados, tatuados, marcados e carregados de significados religiosos e miticos.
Os “donos do lugar” ou os “donos das espécies vegetais” enquanto entidades sobrenaturais,
animicas e territoriais estdo consubstanciadas com os lugares e espécies vegetais que controlam.
Ademais os proprios lugares ou regides etnoreligiosas do Santuario dos Pajés possuem unidades

interiores de significados carregados de forca e energia, carregados da poténcia do numen por
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contato com as entidades sobrenaturais, que segundo o te6logo alemdo Rudolf Otto pode ser
entendida como “entidades numinosas” (Otto 2007), no sentido de entidades sagradas,
deidades, carregados de for¢a e poder divino vivenciado afetivamente como sagrado a partir da
experiéncia espiritual do numen divino.

Em virtude de certos aspecto herméticos e secretos da religiosidade do Santuario dos
Pajés, e dos aspectos éticos do trabalho de campo antropoldgico que impde limites no sentido
de respeitar sua autodeterminagdo pela op¢ao do hermetismo e do segredo de sua cultura
religiosa. No entanto aspectos publico dos sentidos, praticas e significados culturais
manifestados publicamente pela comunidade em eventos e rituais publicos (torés, dangas, rezas,
rituais de recepcao de visitantes, etc.), podemos expressar a partir do campo da Etnologia das
Religides ou da Filosofia da Religido alguns aspectos para entender o carater sagrado da
territorialidade do Santuério dos Pajés no plano geral; nessa dire¢ao, de acordo com o filésofo
romeno Mircea Eliade (1992), pode-se categorizar os “donos do lugar” ou “donos de espécies
vegetais” como hierofanias, irrupgdes do sagrado com figura, capacidade de agdo e
intencionalidade.

Desse modo, os lugares sagrados ou regides etnoreligiosas do Santudrio dos Pajés
podem ser compreendidos como “sagrados” porque nesses lugares, sitios, centros se produziu
a irrupgao do sagrado ou fatos marcantes para a historia da comunidade indigena local que os
vivenciou, assim os lugares adquirem poderes magicos, curativos, protetivos, milagrosos, e de
contato com os ancestrais tutelares e se converte em “santuario’: as arvores, as formacdes
vegetativas, caminhos, transformando-se em lugares simbdlicos, de referéncia sociocultural e
territorial para a comunidade.

O conjunto de lugares sagrados ou de regides etnoreligiosas condensam multiplos
significados e praticas, sdo centros e pontos da territorialidade indigena do Santuario dos Pajés,
portanto, ndo se limitam a apenas o espago da habitacdo permanente ou da ocupagio direta,
representados pelo circulo das casas e residéncias indigenas, e pelo circulo sociocerimonial e
ritual onde se localiza a casa de reza ou o terreiro ritual, mas engloba a totalidade do espago,
abrangendo o circulo da vegetacdo onde se localiza as “matas de cerrado”, permeado de lugares
sagrados, de lugares de praticas rituais, transformando todo conjunto em um territorio mistico-
metafisico pleno de sentido e significagdo, em “santudrio dos pajés”. De acordo com o Pajé
Santxié Tapuya, muito mais que lugar de “moradia” o espaco implica uma territorialidade que
abrange a totalidade dos elementos naturais representados na vegetacdo de cerrado por meio de

reiteradas praticas rituais de sacramentacao do territorio:
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"Se a gente quisesse sO casa, um lugar pra morar, a gente voltava pra Aguas Belas
onde estdo nossos parentes. O que estad em jogo aqui ndo ¢ isso, essa area € especial,
tem valor especial para o nosso ritual, para as nossas rezas. A gente ndo vai achar isso
em nenhum outro lugar. Nao ¢ como uma casa que se constroi em qualquer lugar.
Como vocé vai transferir os espiritos dos nossos ancestrais que s6 vieram pra ca depois
de muita reza, de muita gente passando por aqui ¢ rezando, fazendo pajelanca aqui?
(...) Aqui vem gente do Brasil inteiro fazendo pajelanca. (Santxié Tapuya 2012 apud
Amorim 2012:)

“A ocupacdo realizada de qualquer maneira, sem levar em consideracdo o modo de
vida da Comunidade Indigena e as leis da natureza, inviabiliza o cerrado. A infiltracdo
das aguas da chuva na terra ndo ocorre mais, a vegetagcdo nativa e seus animais nao
sobrevivem e o equilibrio do homem com os elementos naturais e sobrenaturais do
cerrado fica interrompido”. (Santxié Tapuya apud Magalhaes 2009:)

Dai, portanto, o proprio ponto de vista dos indigenas ao “Santuério dos Pajés” enquanto
“Santudrio Sagrado”, um territério sagrado total, e ndo uma casa de reza somente, mas um
santudrio territorial e ambiental, um complexo territorial como “Santudrio Natural e
Etnoambiental” com referentes naturais (arvores de rezas dos ancestrais, plantas, caminhos,
etc.); mas também com referentes etnoculturais (lugares sagrados, sitios, cemitérios, et.) que ao
longo da histéria de ocupacdo da terra tornou-se simbolo emblematico e identitario daquela
comunidade indigena, um singular etnoterritorio simbolico, religioso, cultural e socioambiental,
de acordo com os usos, costumes ¢ tradicoes que foram se instituindo e se transformando
historicamente no lugar..

Segundo o ponto de vista indigena do Santudrio dos Pajés o ambiente espiritual e
sobrenatural ultrapassa as residéncias e casas e inclui as arvores, os caminhos, os lugares e sitios
sagrados (o circulo da vegetacao das “matas de cerrado’) que foram sendo sacralizados ao longo
do tempo, uma vez que estes estdo corporificados ou acompanhados de seus respectivos
“donos”, dai que para os indigenas do Santuario dos Pajés a importancia do conhecimento do
ambiente do cerrado, do uso das plantas e das praticas rituais associados a elas como sinal da
identidade do grupo e como elementos culturais relacionados a territorialidade do Santuario dos
Pajés enquanto complexo ritualistico e cerimonial.

Observa-se, portanto que a “natureza”, representado pela vegetacdo de cerrado e pelo
manejo ambiental introduzido pelos indigenas no ambiente ¢ um espago organizado
conceitualmente e pleno de significado e simbolismo cultural, portanto a area reivindicada pela
comunidade contempla esses aspectos fundamentais da territorialidade historica e simbdlica
do Santuario dos Pajés, abrangendo, assim, a area da habitacao permanente onde se localizam
as residéncias indigenas e casas coletivas (Casa dos Homens, Casa das Mulheres, Ministério
Espiritual do Indio, Casa das criangas, Casa de Reza), a area etnoreligiosa chamada de Setso

Fafdhoa (lugar de refagio espiritual), onde se encontra a “copaiba dos ancestrais”, € a regido
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etnoreligiosa designada pelos indios de Ethy Dhoaty (chamado de “morada dos mortos”,
cemitério indigena).

E constatado, dessa maneira, que a vocagdo conservacionista da vegetagdo de cerrado
do territério do Santuario dos Pajés, bem como a necessidade de um territorio com os elementos
da natureza em todo seu conjunto preservados e integros decorre da forma do pensamento
relacional indigena expresso no principio ético religioso enquanto uma ética sociocosmologica
que abrange uma rede de relagdes e comunicagdo com agentes sobrenaturais manifestados na
“natureza”, implicando relagdes pautadas pela reveréncia, pelo respeito, pela reciprocidade
com o mundo sobrenatural do circulo da vegetacdo das “matas de cerrado”, e pelo sentimento
de comunhdo e unido com a natureza, evidenciando assim uma profunda concepgao territorial
fundamentada em valores éticos e religiosos segundo os esquemas da cosmologia do Santuério
dos Pajés.

Dai também o profundo sentimento de responsabilidade e compromisso com a
“natureza” e com o sobrenatural que a envolve, respaldado por uma ética da reciprocidade, do
respeito, do cuidado mutuo que ultrapassa o sentido ecoldgico convencional, pois envolve um
sistema ético sociocosmologico animado pelo mundo dos espiritos e dos “donos” que habitam
as matas de cerrado e o cosmos em geral e que deve ser constantemente obedecido, pois a
violagdo do sistema valorativo que respalda as relagcdes entre humanos e ndo-humanos implica
em desequilibrio e desarmonia para a vida social da comunidade indigena do Santuério dos
Pajés.

Assim, a intervengdo respeitosa dos humanos no territoério sagrado das entidades
sobrenaturais, a manutencao de relacdes de reciprocidade e de respeito na vida social € no plano
sociocosmologico permeiam as relagdes sociais, culturais e territoriais da comunidade do
Santudrio dos Pajés que se apresenta como simples “guardid” do territorio. Essa ética
sociocosmologica pode ser evidenciada nos discursos étnico-xamanicos do Pajé Santxié
Tapuya, lideranga da comunidade indigena do Santudrio dos Pajés, mas também como
exemplificadora do modo de vida culturalmente diferenciado desenvolvido no local e do

significado simbolico cultural que a terra adquiriu desde a ocupacdo primordial em 1957:

“O branco so6 da valor ao dinheiro. Ele vai ter o pagamento cruel se deixar nosso
territorio, 25 por cento das dguas nasce aqui no planalto central. Nés ndo nos
responsabilizaremos. A natureza ela pode me escutar o meu bem, mas o meu mal ela
cobra, a terra é nossa mae.” (Santxié Tapuya 2012 apud Amorim 2012: 3)

“Cuidamos do ambiente. Estruturamos o ambiente ensinando os caciques. Os caciques
vém pra ca mensalmente para estudar as suas plantas e levarem de volta o que
preparamos aqui, entendeu? Como uma intera¢ao da sua flora indigena, né, para ndo
acabar no tempo e servir o mundo para uma nova luz, sarar o planeta, a doenca do
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planeta. Essa ¢ a preocupagdo.” (Santxié Tapuya apud Relatorio de Levantamento
Prévio N°09/DAF de 18/07/2003 da lavra da antropologa Stella Ribeiro da Matta
Machado, pag. 09)

Observa-se, portanto, que a reciprocidade e o respeito sustentam ndo apenas a relagdo
entre humanos, mas também as relagdes destes com os entes sagrados e sobrenaturais (os donos-
mestres, 0os donos do lugar, os donos das espécies vegetais) espacializados em diversos lugares,
pontos e espécies vegetais do territorio e em multiplos niveis do cosmos, implicando
mutuamente o dever de cumprir as exigéncias de reciprocidade equilibrada entre as pessoas, as
familias, a comunidade para obter o bem estar, a saide e o equilibrio da vida. Assim, a
sacralidade da territorialidade do Santuario dos Pajés nao advém apenas da alianga entre o
humano e o sagrado, essa alianca se estrutura a partir das relagdes entre humanos e entidades
sobrenaturais, constantemente reiteradas nas praticas rituais, culturais, rezas, forés € pajelancas,
mas também no uso sustentavel e equilibrado dos recursos naturais ¢ do ambiente do cerrado:
fonte dos valores civilizacionais, morais, éticos e existenciais conforme o ponto de vista dos
indigenas do Santuario dos Pajés.

De fato, a prote¢dao da terra ou do territério indigena e a “natureza” que a constitui
significa ndo apenas a garantia de um espago para a reprodugcao fisica e cultural da comunidade,
porém significa primordialmente a preservacdo de uma trama sociocosmoldgica tecida por
coordenadas simbolicas, éticas e sociais, constituida de relagdes e intercdmbios cosmologicos
que asseguram o suporte historico-existencial e os horizontes de sentido para os indigenas do
Santuério dos Pajés enquanto indios, na lingua Yaathé, se diz Setso, “indio”, enquanto “gente
das matas”, “matas” etimologicamente no Yaathé, traduz-se por Sé, portanto o valor existencial
e o significado simbdlico-cultural que adquiriram o territorio do Santuario dos Pajés que a partir
de um refugio simbolico-cultural durante a construgdo de Brasilia usado pelos pioneiro indios
candangos da familia do pajé Santxi€ Tapuya se configurou num territdrio dotado de densidade
significativa inusitada para a comunidade, e lugar de referéncia da cultura e dos conhecimentos
indigenas para os cidadaos da cidade de Brasilia.

Assim, guardadas as devidas propor¢des e diferencas histdricas, culturais, tempo de
contato, situagdes de adaptagdo socioambiental e diversos aspectos entre as sociedades Jés
filiadas ao tronco linguistico Macro J¢é e Tapuya do Santudrio dos Pajés, falantes da lingua
Yaathé, também filiada do tronco linguistico Macro J€, ¢é possivel observar, muito
genericamente, certos paralelismo e semelhangas na concepgdo da organizagdo socioespacial
do territério no que diz respeito ao dualismo ou dualidade entre aldeia/ matas ou florestas, no

qual o entorno da floresta ou das matas de cerrado também funciona como um dos pilares na
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aquisi¢ao de forgas, seres, substancias, de simbolos, de conhecimentos das plantas medicinais
e dos comportamentos dos animais, de rituais de reclusdo e na mediagdo com espiritos,
espiritos-dono de animais, de plantas, de lugares, como exterioridade liminar e ritual que serve
para a retroalimentacao do sistema social como um todo.

Ou talvez, a dualidade aldeia/ matas observado entre os Tapuya, seja a “génese
embrionaria” Macro Jé para os complexos socioespaciais e territoriais das sociedades Jés que
atingiram seu climax cultural nos cerrados. Sobre os “Tapuias” e essa dualidade entre aldeias e
as matas, estas como exterioridade liminar de fungao simbolica, como lugar também religioso

do complexo xamanistico do Tor¢, a antropdloga Maria Cristina Pompa (2003) observou que:

“As festas de carater religioso ou sagrado entre os chamados “Tapuias” seriam
“realizadas fora da aldeia, no mato, espago de mediacdo ritual — inclusive esse
movimento tipico de deixar as aldeias e montar novas a partir da organizagao primeira
dos objetos sagrados e ter o mato como local liminar de fun¢do simbdlica importante
nos ritos de passagem dos tapuias pode nos levar a pensar na ocorréncia dos ouricuris
[ou de locais sagrado e de culto] da atualidade.” (Pompa 2003: 377-79)

Analogamente, a dualidade territorial verificada na aldeia religiosa do Ouricuri em
Aguas Belas-PE ou a dualidade entre o centro sociocerimonial e ritual da aldeia ouricuriana e
o circulo da vegetacdo que a envolve, — as matas da caatinga, espago por exceléncia do mundo
magico-religioso dos Fulni-O —, sendo a preservagdo ambiental da caatinga essencial para a
manuten¢do do mundo das crencas e de essencial importancia para sua cosmologia secreta,
guarda notaveis correspondéncias na logica territorial ou na organizagdo socioespacial do
territorio do Santudrio dos Pajés, em que temos de um lado a aldeia do Santuério representada
pelo centro sociocerimonial, com as residéncias, moradias, casas coletivas (casa dos homens e
casa das mulheres), a praga ou terreiro cerimonial e ritual onde esta a Casa de Reza chamado
de Santuario dos Pajés, e por outro lado, temos as “matas de cerrado”, o circulo da vegetacdo
do cerrado que circunda a aldeia central, dessa forma, a dualidade Santuario dos Pajés/ matas
de cerrado guarda uma homologia com a dualidade Aldeia Religiosa do Ouricuri/ matas de
caatinga, refletindo-se assim no plano do territorio ou do espago sua cosmologia.

No que diz respeito a relagdo entre cosmologia, organizacgao socioespacial e a 16gica de
ocupagao territorial com o dualismo dialético das sociedades J€, podemos estender as assertivas
do antropologo francés Claude Lévi-Strauss, de modo analitico para uma compreensao mais
aproximativa do processo historico de configuragdo da territorialidade do Santudrio dos Pajés

na area da antiga Fazenda Bananal em Brasilia — guardados os limites da comparagdo e
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ressalvados as diferencas histérico-culturais —, segundo Lévi-Strauss, certas sociedades
indigenas “escolheram conscientemente projetar no espago um esquema de suas instituicdes”
(Lévi-Strauss 1958 apud Coelho de Souza 2002) e o privilégio dado pelas sociedades Jés ao
codigo espacial sobre outros significa que o investimento simbdlico da espacialidade ¢ um
fendmeno consciente que revelaria a autoimagem ou a representagao social nativa que se pensa
a si mesma como uma totalidade ordenada social e cosmologicamente (Coelho de Souza
2002:167).

Um dos sentidos da territorialidade do Santuario dos Pajés se traduziu, portanto, numa
singular adaptacdo ao contexto de territorializagdo vivenciado em Brasilia, em que as categorias
territoriais e simbolicas foram atualizadas, reelaboradas e transformadas de acordo com a logica
interna dos proprios significados e sentidos culturais da comunidade, caracterizando a
apropriacdo do local pela reproducdo cultural, inicialmente como refugio simbodlico-cultural
para os indigenas candangos entrar em contato consigo proprio e suas origens pela via da
religido, uma vez que a ocupacao da terra se deu segundo a logica que pertence ao mundo das
concepgoes e valores coletivamente criados; dessa maneira, a territorialidade do Santuério dos
Pajés foi configurada por uma relagdo dialética entre o centro sociocerimonial e ritual,
representado pela Aldeia do Santuario, e o circulo da vegetagdo de cerrado, ou por um dualismo
dialético dinamico e interdependente entre a aldeia ¢ as “matas de cerrado” vital para a
reprodugao ritual, fisica, cultural e social da comunidade local, transformando ao logo do tempo
um simples refigio simbdlico-cultural num elaborado e sofisticado ‘“espago entidade
sociocosmoldgico total”.

Assim, a notoria e a singular apropriacao e investimento simbdlico do espago, ou como
a comunidade do Santudrio dos Pajés se reflete plenamente em sua organizagdo socioespacial
e territorial em que tudo ¢ lugar, tudo ocorre no espaco enquanto totalidade social, onde
presente, passado e futuro se unem numa totalidade mitica e sociocosmologica pelos efeitos das
praticas rituais que familiarizam e sacralizam o espaco; guardam paralelos e semelhancas
inusitadas com as sociedades Jés, aparentadas cultural e linguisticamente com os membros
Tapuya do Santuario dos Pajés, assim, conforme a antropdloga Manuela Carneiro da Cunha
(2009a):

“Nada mais contrastante com essas sociedades tupi que habitam o tempo do que as
sociedades de lingua J€, que se pensam, elas, em termos de espacialidade e de
reiteracdo. Os Timbiras Orientais, por exemplo, parecem querer rebater e encerrar o
mundo passado, presente, futuro no espago, € nesse espago, tudo tem seu lugar,
diriamos até, tudo € lugar. (...) Confirmacao indireta desses dois modos de pensar a
existéncia da sociedade- materializada no tempo ou substanciada no espago — seriam
as utopias caracteristicas dessas sociedades. A forma “crénica” das utopias J&
corresponde aos Tupi-Guarani a uma forma “topica”. (...) Em suma, as utopias das
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sociedades tupi (que se pensam segundo o modo temporal) seriam dadas no espago,
as utopias das sociedades Jé (que se pensam segundo o modo espacial) seriam dados
no tempo.” (CUNHA, 2009a [1985]: 94-5)

3.2 Santuario dos Pajés: Morada do Sol e da Lua, onde a vida continua (Centro

Cerimonial e Espiritual Indigena)

Deveria causar estranheza o fato de que o etnoterritorio indigena do Santuario dos Pajés,
a terra indigena conhecida como Santuario dos Pajés, historica e culturalmente apropriado
conforme 0s usos, os costumes ¢ as tradigdes da comunidade local, e exclusivamente ocupado,
marcado e entretecido pelos elementos sagrados e rituais tradicionais de sua religiosidade e
cosmologia herméticas e secretas — vedada e interdita a outras etnias indigenas e aos ndo-indios,
seja referendado, reconhecido e frequentado por pajés, xamas e indigenas de outras etnias e por
visitantes da sociedade envolvente? A resposta a esta pergunta ¢ sim e ndo, a0 mesmo tempo.

Observa-se a ocorréncia de um original fendmeno cultural, bastante singular e peculiar
em Brasilia, propiciado pela presenca indigena da comunidade local do Santuério dos Pajés e
pelo processo historico de territorializagdo e de apropriacao simbolico-cultural do territorio
pelos membros pioneiros da familia do pajé Santixé Tapuya quando vieram trabalhar como
operarios na construg¢do da cidade de Brasilia em 1957, embora esteja ligado a uma criativa
estratégia étnico-cultural dos préprios indigenas do Santuario dos Pajés, quer dizer, a
configuragdo de uma fronteira interétnica em torno da etnoreligiosidade do territério sagrado
do Santuario dos Pajés, transformando o etnoterritorio sagrado do Santuério dos Pajés em um
centro ou ponto de convergéncia de intercimbios e trocas rituais e de manifestagdo das
religiosidades indigenas do Brasil e de outros paises.

A configuracdo social dessa fronteira interétnica em torno da etnoreligiosidade do
territério do Santudrio dos Pajés estd articulada a um processo etnopolitico de
autorreconhecimento e de referendo tanto em nivel local para a propria comunidade quanto em
nivel global e supralocal ou regional e interétnico, no contexto do espaco urbano de Brasilia, e
nas relagdes com outros atores politicos da sociedade de Brasilia, da sociedade nacional, do
Estado e do governo do Distrito Federal (governo de Brasilia).

Assim, viagens e visitas rituais e de peregrinagdo de pajés, xamas e indigenas de outras

etnias para o territorio do Santudrio dos Pajés atendem ao apelo e a convocatéria da comunidade
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local anfitrid do Santuério dos Pajés, sendo o veiculo dessas relagdes interétnicas o xamanismo,
as pajelancas, as trocas e a circulacdo de saberes e conhecimentos xamanicos e da medicina
tradicional indigena, performances rituais, cantos, dangas, discursos cerimoniais, mensagens,
bens materiais, plantas, mudas, objetos religiosos, sementes, artesanato, pessoas, informacoes,
redes de alianga, dentre outros.

Essas convocatdrias coletivas interétnicas como o encontro de pajés e xamas estdo
inseridas no plano sociocosmoldgico ligado aos poderes terapéuticos, magicos, curativos,
videntes, protetivos, milagrosos, mas também as forcas e as energias dos lugares sagrados do
etnoterritério do Santudrio dos Pajés e visam referendar a posteriori o exercicio da
territorialidade do Santuario dos Pajés pelos anfitrides como ponto e centro de forga e poder
xamanico-misticos.

A articulacdo dessa fronteira interétnica com as redes de relagdes ¢ de trocas rituais,
fluxos de viagens, visitagdes e peregrina¢des referendam o etnoterritorio sagrado do Santuario
dos Pajés como lugar de devocao por meio de atos e praticas ligados a reproducdo simbdlica e
sociocultural da comunidade local e que fortalece e renova seus vinculos sociais, culturais e
territoriais com o Santuario dos Pajés, marcando-o como um territdrio devocional.

O acionamento das redes de relagdes interindigenas veio a configurar socialmente (e
ndo fisico-territorialmente) uma fronteira interétnica permitindo a comunidade do Santuario dos
Pajés relacionar-se num campo mais amplo das relagcdes interétnicas e, assim escapar do
solipsismo cultural, através de um discurso xamamico aberto e publico como instrumento para
defender e afirmar seu exercicio da territorialidade no Santudrio dos Pajés publicamente, ao
mesmo tempo em que preserva e neutraliza sua cosmologia secreta, hermética e interdita.

A originalidade desse fenomeno cultural se torna compreensivel a partir de uma
abordagem dos processos historicos vivenciados pelos Fulni-O (etnia da familia fundadora do
Santuério dos Pajés, do pajé Santxié Tapuya) na medida em que sempre estiveram imersos em
circuitos de trocas ancestrais inseridos em extensas redes de relagdes regionais, de trocas rituais
e politicas com outras etnias indigenas e grupos sociais na regido do submédio do rio Sao
Francisco.

A origem dessas redes de relagdes remonta a situagdo histérica dos aldeamentos
indigenas ao longo do rio Sao Francisco em que os grupos indigenas resistiram ao assentamento
em um unico lugar promovido pela acdo das missdes religiosas e a desterritorializagdao
promovida pelo empreendimento colonizador. No entanto o aldeamento das populagdes
indigenas da regido ndo significou o rompimento definitivo com a mobilidade e as relagdes

entre as aldeias e os grupos indigenas, pois continuaram ao longo do tempo através da fuga seja
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para aldeias vizinhas seja na manutencao das antigas relagdes de afinidade e trocas entre os
grupos €tnicos.

Essa rede de relagdes regionais e de trocas rituais e politicas entre as comunidades
indigenas ja existia previamente a institui¢ao da politica de aldeamento do empreendimento
colonizador e tinha a regido do submédio do rio Sdo Francisco como eixo. Assim em meados
dos anos 1920 com o reconhecimento oficial dos Fulni-O como indigenas pelo Servigo de
Protecdo aos Indios- SPI, cuja protegdo oficial significou a interrupgdo das violéncias sofridas
pelos Fulni-O por parte da populagdo local de Aguas Belas, mas nio resolveu a questio da terra
e dos conflitos fundidrios que se perpetuam até o presente; essas redes de relacdes preexistentes
foram mobilizadas em dire¢do do reconhecimento oficial pelo SPI por parte de outros grupos
indigenas que mantiam continuidade memorial ou territorial com os grupos aldeados nas
missdes religiosas.

Cabe ressalvar que essas redes de trocas rituais e politicas entre diversos grupos
indigenas da regido do submédio do rio Sao Francisco eram tramadas em torno do calendério
de festas religiosas e rituais indigenas e tinham como precedente as antigas viagens entre os
antigos aldeamentos. H4 registros de que os Fulni-O foram mediadores no reconhecimento de
outros povos daquela regido e estiveram envolvidos ativamente no apoio as demais
comunidades indigenas, realizando viagens rituais e de peregrinagcdo em diversas comunidades,
localidades e cidades da regido. Isso explica o fato de que uma série de comunidades da regido
mantém com os Fulni-O relagdes rituais e de parentesco. Ademais o “idioma cosmolégico”
generalizado na regido difundidos a partir dos Fulni-O e que se tornou a base cultural e ritual
dos povos indigenas e das relagdes interétnicas foi, sem duvida, o complexo xamanistico do
Toré, todavia o ftoré “particular” e secreto dos Fulni-O sempre continuou restrito aos
exclusivamente Fulni-O no ambito do ritual secreto do Ouricuri, no municipio de Aguas Belas,
Pernambuco.

Durante quase todo o século XX a institui¢do das viagens de fuga enquanto mobilidade
nas redes de relacdes interindigenas foi empregada por inimeros grupos, familias e pessoas
indigenas que migravam da regido em fung¢do da persegui¢do politica motivada pela
expropria¢ao fundiaria, escassez de terras, seca, conflitos fundiarios, mas tanto as viagens de
fuga quanto as viagens rituais foram um meio para o transito de pessoas e familias e a circulagao
e a troca de saberes e informacdes. As redes de ralagdes serviram como ponte de articulagdao
etnopolitica em torno da busca dos direitos e pelo reconhecimento étnico e territorial dos grupos

indigenas da regido Nordeste, sobretudo do submédio do Rio Sao Francisco.
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Essas redes de relagdes interétnicas tiveram como eixo as cidades de Bom Conselho ¢
Aguas Belas, estado de Pernambuco, e conectavam as viagens de fuga e as viagens em busca
de direitos e pelo reconhecimento étnico e territorial aos centros do poder politico nacional, na
antiga capital federal, o Rio de Janeiro, antiga sede do Servi¢o de Protegdo aos Indios- SPI.

Desse modo, as redes de relagdes interindigenas conectam ndo apenas as pessoas, 0s
saberes rituais, as informagdes, mas também conectam as aldeias, as terras indigenas e os
etnoterritdrios, transformando-os em caminhos etnopoliticos para a busca e defesa dos direitos
através da configuracao social de fronteiras interétnicas de compartilhamento de elementos
simbolicos, culturais e religiosos indigenas. Ademais essas redes de relagdes sociais interétnicas
podem variar sua configuragdo no tempo e no espago, ora se expandem ou ora se contraem
também no tempo e no espago a depender das circunstincias, no entanto nunca se extinguem
sempre podendo ser acionada ou reativada.

Nesse sentido, a configuragdo histdrica e atual das redes de relagdes interétnicas nas
quais a comunidade do Santuario dos Pajés esta inserida decorre do acionamento ou reativagao
dessas redes de relacdes interindigenas na medida em que varios membros da comunidade
traziam na memdria essas relacdes regionais de trocas rituais e politicas vivenciadas pelo Povo
Fulni-O no nordeste.

Nao obstante outras circunstancias contribuiram também nessa dire¢do ligadas ao
contexto social e historico local, e mais especificamente, ao processo de territorializagao e
etnogénese, mas também de apropriacao simbdlico-cultural do territdrio do Santuario dos Pajés,
e que transformam o etnoterritorio sagrado Santuéario dos Pajés num ponto de articulagdo das
redes de viagens rituais, de fuga e de busca de direitos.

Num primeiro momento a mobilizagdo dessas redes esta voltada para Aldeia Fulni-O
em Aguas Belas-PE com a peregrinacio para o Ritual do Ouricuri e o trinsito permanente no
territorio do Santuario dos Pajés em Brasilia de indios Fulni-O ligados por lagos de afinidade e
parentesco com a comunidade local em Brasilia, quer dizer, estdo voltadas para o nivel
intraétnico e mais proximo do parentesco, direcionadas para a propria etnia Fulni-O e para o
reconhecimento intraétnico do exercicio da territorialidade do Santuério dos Pajés em Brasilia.

Num segundo momento, as redes de relagdes se estendem para além-fronteiras étnicas
dos Fulni-O, configurando-se como uma fronteira social interétnica a partir da proximidade do
poder politico central sediado agora em Brasilia, a nova capital, e para onde em 1961 foi
transferido o Servigo de Prote¢io aos Indios- SPI. A presenca de etnias indigenas foi uma
realidade durante a constru¢do de Brasilia, pelo proprio caso vivenciado pelos membros da

familia do Pajé Santxi€ Tapuya, e como nova capital e centro do poder politico e sede do 6rgao



101

indigenista (em 1967 com a criacdo da FUNALI), Brasilia se tornou o ponto de convergéncia das
redes regionais de relagdes interindigenas nao apenas dos povos indigenas do Nordeste que
outrora com o apoio dos Fulni-O viajavam para a antiga capital no Rio de Janeiro, mas de todos
os povos indigenas do Brasil que buscam seus direitos.

Com efeito, a proximidade com o poder central do pais e com o 6rgao indigenista oficial
favoreceu a possibilidade de articulagdo dessas redes de relagdes, todavia em si mesmas nao
sao suficientes para explicar a original configuragao da fronteira interétnica a partir da presenga
territorial da comunidade local no Santuério dos Pajés.

O protagonismo dos indios do Santuério dos Pajés foi decisivo na reativagdo concreta
das redes de relagcdes que modelaram socialmente uma fronteira interétnica direcionada para
etnoreligiosidade do territorio sagrado do Santuario dos Pajés, referendando o etnoterritorio do
Santudrio dos Pajés como centro de convergéncia de intercambios, de trocas rituais e de
manifestagdo das religiosidades indigenas em consequéncia de uma estratégia étnico-cultural
da comunidade para se relacionar num campo mais amplo das relagdes interétnicas e, assim
escapar do solipsismo cultural, através de um discurso xamamico aberto como instrumento para
defender e afirmar o exercicio da territorialidade indigena especifica do Santuéario dos Pajés
publicamente, preservando e neutralizando, assim, sua cosmologia secreta ¢ hermética.

No entanto, mesmo no caso do Santudrio dos Pajés, essas redes de relagdes sempre
puderam ser acionadas, € nunca se extinguiram, porém variam sua configuracdo ora se
estendendo, ora se contraindo condicionadas a determinadas situagdes e contextos concretos.
Pode-se observar conforme os relatos dos indigenas quatro periodos em que através das redes
circulavam indigenas de outras etnias no Santuédrio dos Pajés. O primeiro periodo € entre a
década de 1960 e 1970 até meados da década de 1980, onde o acolhimento de outras etnias,
sobretudo do nordeste, se d4 em funcdo das viagens de fuga de indigenas e suas familias em
decorréncia de persegui¢cdes motivadas por conflitos fundidrios, seca, escassez de terra (como
tinha sido com os proprios Fulni-O), todavia ndo deixa de ocorrer viagens rituais e intercambios
culturais nessas passagens e transitos temporarios pelo Santuario dos Pajés.

O segundo periodo ¢ da segunda metade da década de 1980 at¢ o momento da
assembleia nacional constituinte em 1987, onde a visibilidade entre os indigenas que transitam
em Brasilia sobre a existéncia do territorio do Santuario dos Pajés no Distrito Federal se torna
mais notorio, ¢ dado o contexto politico de abertura democratica, de afirmagdo dos direitos
indigenas na constituinte de 1987, e de mobilizagdo politica intensa dos indigenas nessa década,
as convocatorias coletiva de encontros de pajés e xamas em torno do etnoterritério do Santuario

dos Pajés ocorrem com mais frequéncia. Ademais, também porque serviu como apoio para
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muitas liderangas indigenas que passavam pela capital nesse periodo. Segundo os indigenas,
em 1984 eles teriam criado a Associagdo Nacional de Pajés - ANAP, como resultado desses
encontros interculturais e trocas rituais ¢ em fun¢do da preocupacdo das liderangas indigenas
visitantes com a crescente desvalorizagao dos conhecimentos tradicionais dos pajés e xamas.

O terceiro periodo ¢ a partir do final da década de 1980, de 1987 até o inicio do ano
2000. As convocatorias coletivas de encontros de pajés e xamas foram se tornando mais
frequentes a partir da década de 1990, principalmente com o destaque na cena politica nacional
das questdes ecoldgicas e indigenas, € um encontro ecologico internacional ocorrido no Brasil.
Data desse periodo o esforco da lideranga local da comunidade indigena do Santuario dos Pajés
em inserir esses encontros de pajés no ambito da Confederagdo Mundial dos Pajés- CMP a qual
teriam travado contato com xamas e pajés de etnias indigenas de outros paises durante os
encontros indigenas que ocorriam paralelamente ao evento “Cupula dos Povos Eco-Rio 927,
ocorrido na cidade do Rio de Janeiro no ano de 1992.

O quarto periodo ¢ do inicio da década de 2000 até a atualidade; periodo em que foram
se expandido as convocatorias coletivas de encontro de pajés e xamas. A partir do ano de 2003,
a mobilizacdo dessa fronteira social de trocas rituais, intercambios culturais ¢ de contato
interétnico em torno da etnoreligiosidade do Santuario dos Pajés se intensificaram até o tempo
presente em funcdo da previsdo de que o empreendimento de expansdo urbana Setor Noroeste
anunciado pela Terracap conflitava com a area indigena reivindicada. Assim, esse periodo
também foi de intensa mobilizagdo politica e xamanica mais marcante em torno da
reivindicacdo territorial e da defesa e afirmag¢do do exercicio da territorialidade indigena
especifica da comunidade do Santuario dos Pajés.

Data também desse periodo, no ano de 2003, segundo informam os indigenas, a
constituicio do Ministério Espiritual do Indio com o objetivo de aperfeicoar os intercimbios
culturais e os encontros rituais e pajelangas entre pajés e xamas, organizando as relagdes
interétnicas em torno da religiosidade de cada povo indigena quando em transito na terra
indigena.

Segundo os indigenas do Santuério dos Pajpes dentre vérias liderancas indigenas, pajés
e xamas que transitaram pelo territorio do Santuério dos Pajés em visitas rituais, peregrinacdes
religiosas ou viagens de fuga se pode citar: Cacique Z¢ Atikum, Simao Bororo, Pajé Celso
Kaiwod, Didiok6 Guarani, Marcos Tupan Guarani, Puyu Txucarramae, Indiara Patax6, Galdino
Patax6, Nelson Saracura, Pajé Ana Atikum, Manoel Xucuru, Francisco Tupinambd, Pajés
Parecis, Pajés Nambikuara, Pajé Argemiro Guajajara, Pajé Sapaim Kamaiurd, Antonio

Tupinamba, Dzereté¢ Xavante, Deputado Mario Juruna, Joénia Wapixana, Eli Ticuna, Orlando
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Macuxi, Wanda Macuxi, David Kopenawa da etnia Yanomami, dentre outros pajés e
autoridades religiosas tradicionais dos povos indigenas do Brasil.

Dentre as autoridades espirituais indigenas, xamas e indigenas de outras partes da
América e do Mundo que também fizeram visitagdo ritual e religiosa ao Santuario dos Pajés,
podemos citar, conforme os relatos dos indigenas do Santuario dos Pajés: Xamas da etnia dos
Massai da Africa, Miguel Guzman da etnia Quichua do Peru, Konantum da etnia Mapuche do
Chile, Reed Crow (Urubu Vermelho) da etnia Sioux e sua comitiva tribal dos Estados Unidos,
Xamas da etnia Aymara da Bolivia e Peru, Uxilia da Colombia, Guanbino da etnia Quichua do
Equador.

Assim também foram frequentes, ao longo de décadas de ocupagdo indigena na area da
antiga Fazenda Bananal, inimeros encontros e visitagdes eventuais de indigenas de outras
etnias a comunidade local e através dos quais também se realizavam trocas rituais, de saberes,
de ideias, plantas, mudas, sementes, informagdes e reforcavam a autoafirmagio e o exercicio
da territorialidade indigena do Santuario dos Pajés. Esses encontros, visitagdes, peregrinagdes
foram se tornando cada vez mais uma rotina social para a comunidade local € uma oportunidade
para o reconhecimento global interétnico da etnoreligiosidade em torno do etnoterritorio do
Santuario dos Pajés e como centro de forga e poder xamanicos e mistico-religiosos.

Dessa maneira a contradi¢do que supostamente existiria entre o fato do etnoterritério do
Santuério dos Pajés estar ocupado, marcado e entretecido pelos elementos sagrados e rituais
tradicionais da religiosidade e cosmologia herméticas e secretas dos Fulni-O — vedada e
interdita a outras etnias indigenas e aos ndo-indios, e o fato de que viesse a ser ao longo de
décadas referendado, reconhecido e frequentado por pajés, xamas e indigenas de outras etnias
e por visitantes da sociedade envolvente, ¢ mera ilusdo, pois nenhum grupo ou comunidade
local esté isolado ou ¢ uma ilha.

Na verdade a comunidade esta inserida em uma teia de relacdes com outros coletivos
construido do longo do processo historico de territorializacao, € no caso do Santuario dos Pajés,
a comunidade se valeu da memoria historica que trazia consigo das redes de relagdes regionais
no nordeste, reativando e transformando-as para um novo contexto interétnico e territorial na
qual os indigenas estavam inseridos no espaco urbano de Brasilia.

A configuragdo social desta fronteira etnoreligiosa interétnica de trocas rituais e de
intercambio cultural s6 foi possivel gragas a uma criativa estratégia étnico-cultural dos
indigenas sob a lideranga do Pajé Santxié Tapuya, e atualmente pela lideranca feminina Marcia
Guajajara, de articular um discurso xamanico aberto como instrumento para defender e afirmar

seu exercicio da territorialidade no Santuério dos Pajés publicamente, a0 mesmo tempo em que
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preserva e neutraliza aspectos secretos, herméticos e interditos de sua cosmologia, entretanto
esse mecanismo de abertura para o exterior s6 € possivel caso se introjete o exterior ndo no
interior social do grupo ou de sua cosmologia secreta ¢ hermética, mas sim no campo social da
fronteira interétnica, ¢ mesmo assim de forma controlada e sistematicamente vigiada, como
forma de garantir sua propria identidade e segredo étnico-culturais.

Ademais, como se viu, as relagdes estabelecidas com os “donos do lugar” e os “donos
das espécies vegetais” em torno das regides etnoreligiosas ou dos lugares sagrados exigem a
atencao e o cuidado para que nenhuma interferéncia danosa seja feita no plano sobrenatural e
abale o equilibrio e a harmonia da comunidade. Assim, a abertura para o exterior ¢ a0 mesmo
tempo um risco € um perigo, pois como se viu, para a grande maioria das populagdes indigenas,
o mundo social indigena implica um campo relacional total que engloba nao apenas as relagdes
entre humanos e ndo humanos, indios € nao indios, parentes e ndo parentes, mas implica uma
rede de relagdes e a comunicagdo com agentes sobrenaturais dotadas de capacidade de agéncia,
de forgas, de poder, consciéncia e intencionalidade.

Assim 0 momento em que o grupo se abre a exterioridade nos encontros de pajés e
xamas ¢ um momento em que se evocam também um mundo composto de forgas antagdnicas
e de comunicacdo entre diferentes dominios cdsmicos e sociocosmoldgicos. O intercambio
entre os participantes ¢ multifacetado e assimétrico, marcado pela ambiguidade e pela tensao,
onde ocorrem os “embates” de pontos de vista dos participantes

Conforme a antropdloga Manuela Carneiro da Cunha (1998), nesse sentido a figura do
pajé ou xama € central, pois ele é o unico capaz de reunir mais de um ponto de vista sobre a
situagdo interétnica na qual todos estao inseridos, apenas ele pode ver de diferentes modos e de
colocar-se em perspectiva e assumir o olhar de outrem. O pajé ou xama aqui atua nao apenas
como intermediario sociocosmoldgico, mas ele promove um intermédio cultural atuando
também como interlocutor de diferentes pontos de vista, reunindo mais de um ponto de vista
sob uma perspectiva global ou ponto de convergéncia.

Nessa situacdo de contato interétnico e xamanico, a figura do pajé e xama Santxié
Tapuya da comunidade do Santudrio dos Pajés ¢ central, pois atua como o intermediario
sociocosmologico e cultural entre diferentes pontos de vista, representado pelos visitantes pajés,
xamas, indigenas de outras etnias, etc., mas valendo-se de um saber xamanico publico e aberto,
preservando e blindando a cosmologia e religiosidade secreta do Santuario dos Pajes.
Simultaneamente também articula esse saber e discurso xamanicos, aberto e acessivel, ao

exercicio das praticas da territorialidade indigena especifica do Santuario dos Pajés, capacidade
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de articulacdo ndo apenas dos lideres interétnicos, mas dos lideres xamanicos, e a criatividade
do indigena Santxié Tapuya nessa articulacdo se mostrou na grandeza de todo pajé e lider.

Conforme os relatos dos indigenas, o indigena Santxi¢ Tapuya assumiu mais
enfaticamente a lideranga da comunidade local a partir da década de 1980, nao apenas pela sua
determinagdo e afinco de buscar o reconhecimento dos direitos territoriais de sua comunidade
do Santudrio dos Pajés, mas também pelo acimulo de conhecimentos do “mundo dos brancos”,
por sua criatividade politica inter-étnica, por sua formagao politica no movimento indigena nas
décadas de 1970 e 1980, por seu espirito apaziguador, por seu carisma e por sua sabedoria
xamanica tornou-se lideranga espiritual do grupo local.

Esse processo de acumulo de sabedoria xaméanica de outras etnias coincide com a
propria formagdo do indigena Santxié Tapuya através de diversas experiéncias no campo da
religiosidade indigena; este conhecimento xamanico foi sendo mobilizada na articulagdo do
saber cosmologico com o discurso interétnico. Segundo, o proprio informa, fez intercambio
cultural e teve experiéncia com os povos indigenas do Alto Xingu quando prestou servigos de
tradutor de idiomas indigenas e professor de portugués dos indios na década de 1970. Foi
batizado como “Awarambigua-y”, “o guardido das 4guas”, pelo Povo Guarani de Boa Vista em
Ubatuba, Sao Paulo no ano de 1979. Esteve também numa vivéncia religiosa e espiritual com
os pajés Guaranis Mbya de Parati-mirim, em Parati, Rio de Janeiro, no ano de 1982. Também
recebeu formacao xamanica com a comunidade Tapuia de Boa Vista no Carretdo, e por estar
em constante interagdo com xamas de diversas etnias ampliou seus conhecimentos acerca das
plantas medicinais e acerca de algumas areas como a cura, dominios especificos do universo e
dos espiritos.

Nesse sentido, observa-se a articulagao de dois niveis de xamanismo, ou melhor, de dois
“santuarios”, um xamanismo que esté intrinsecamente ligado a cosmologia secreta e hermética
do Santuario dos Pajés, mas ocultado, ndo revelado, escondido, mas manifestado no exercicio
das préticas da territorialidade do Santuario Tapuya enquanto etnoterritorio simbolico-cultural,
ou “Santuario do Pajé Santxié Tapuya”, porque exclusivamente ocupado, marcado e
entretecido pelas praticas e pelos elementos sagrados e rituais tradicionais da religiosidade e
cosmologia herméticas e secretas herdadas e transformados ao longo do processo de etnogénese
e de territorializagdo— vedada e interdita a outras etnias indigenas e aos ndo-indios.

Por outro lado, um xamanismo publico e aberto articulado no ambito social da fronteira
etnoreligiosa interétnica de trocas rituais e de intercambio cultural e religioso, que permite a
comunidade local do Santuéario dos Pajés relacionar-se num campo mais amplo das relagdes

interétnicas e, assim escapar do solipsismo cultural, através desse discurso xamamico aberto
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como instrumento para defender e afirmar seu exercicio da territorialidade no Santudrio dos
Pajés, aqui sim “Santudrio Sagrado dos Pajés”.

Para uma compreensao adequada desse fenomeno cultural tomemos a distingao feita
pelo antropologo inglés Stephen Hugh-Jones (1996) entre o “xamanismo horizontal” e o
“xamanismo vertical”, adotado por ele para apontar os contrastes entre os “mediadores
misticos” observados nos povos Tukano e Aruaque do Rio Negro ou nos Bororo do Brasil
Central, a saber: a categoria dos xamas “horizontais™ ¢ constituida de especialistas misticos
cujos poderes derivam da inspiragdo e do carisma e sua atuacao esta voltada para a exterioridade
da sociedade, para o exterior do grupo; na categoria dos xamas “verticais” se encontram pessoas
ou mestres cerimoniais que sdo guardides especificos de um conhecimento esotérico voltado
mais para a reproducdo das relagdes internas do grupo.

Grosso modo, o “xama horizontal” enfatiza mais a performance ritual com base num
conhecimento xamanico horizontal e acessivel a todos, ao passo que no “xamanismo vertical”
enfatiza-se o conhecimento de uma tradi¢gdo bem extensa, um canone tradicional, ou seja,
baseado num conhecimento xamanico restrito e pouco acessivel, vertical, quase sacerdotal,
direcionado para os processos de constitui¢do da interioridade social substantiva do grupo.

Assim, o “xamanismo horizontal” estaria associado a uma tendéncia centrifuga e
orientado por uma légica da multiplicidade, constituida por mecanismos de dispersdo, e os
movimentos milenaristas e proféticos observados em alguns povos indigenas seriam em
decorréncia do xamanismo horizontal, e uma forma de “aquecimento” politico da historia
segundo o antropologo Viveiros de Casto (2002b: 471); por sua vez o “xamanismo vertical”
estaria associado a mecanismo de concentragao e localizagao de conhecimentos herméticos nos
xamas, e orientados para constitui¢do organica em torno da ancestralidade do grupo; a
transformagdo sacerdotal do xama estaria ligada a formagdo do grupo em termos de uma
interioridade metafisica acabada, correspondendo a um “resfriamento” politico da historia
(Viveiros de Castro 2002b: 471). Resumindo, o “xamanismo vertical” ¢ endopratico, € o
“xamanismo horizontal” € exopratico.

Nesse sentido, conforme a terminologia de Stephen Hugh-Jones, pode-se observar a
coexisténcia dos dois tipos de xamanismo no Santuério dos Pajés, quais sejam: um “xamanismo
vertical” pautado pela cosmologia secreta e hermética herdado historicamente e transformado
ao longo do processo de territorializacdo em Brasilia, e proibida aos indios de outras etnias e
aos ndo-indios. Esse mundo cosmoldgico religioso interdito estd na linguagem e em todas as
formas de comunicagdo e interpretagdo do mundo, todavia encapsuladas numa codificacao

secreta.
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Tal “xamanismo vertical” e secreto, vedado aos indios de outras etnias e aos néo indios,
estd voltado para o interior da comunidade local do Santuério dos Pajés, ¢ o “particular” como
se referem os indios, endopratico, transformando o etnoterritdrio religioso em Brasilia num
“Santuario do Pajé Santxié Tapuya’; ao mesmo tempo, o apice das manifestacoes dessa
religiosidade secreta e hermética, no caso para os Tapuya Fulni-O do Santuério é o Ritual do
Ouricuri que ocorre uma vez por ano na aldeia religiosa em Aguas Belas, se deslocando para 1a
todos os anos para participar da abertura do ritual sagrado.

“Santuario do Pajé Santxié€ Tapuya”’, como também os indios costumam chamar, porque
o etnoterritorio do Santuario dos Pajés € cronoldgica e cosmologicamente habitado e ocupado
segundo os usos, costumes ¢ tradicdes dos membros pioneiros membros da familia do Pajé
Santxié Tapuya que se apropriaram simbolica e culturalmente do territério a partir do ano de
1957, configurando-o num etnoterritério dotado de “densidade significativa”, deixando, assim,
ao longo de décadas de ocupagdo, as marcas culturais.

Por outra parte observa-se também um ‘“xamanismo horizontal”, baseado num
conhecimento xamanico horizontal, aberto e publico, ou numa cosmologia horizontal e
acessivel a todos, todavia voltada para o exterior da comunidade local a partir da configuragado
de relagdes no interior de uma fronteira social interétnica em torno da etnoreligiosidade do
territorio sagrado do Santuario dos Pajés, transformando o etnoterritorio sagrado do Santuario
dos Pajés em um centro ou ponto de convergéncia de intercambios e trocas rituais e de
manifesta¢do das religiosidades indigenas do Brasil e de outros paises.

O “xamanismo horizontal” observado entre os Fulni-O Tapuya do Santuario dos Pajés
¢ exopratico, e de certa forma, esta ligado a um ‘“aquecimento politico” da historia da
comunidade local Fulni-O Tapuya a partir da mobilizagdo xamanica e interétnica de pajés e
indigenas, visando referendar tanto a afirma¢do do exercicio da territorialidade do Santuario
dos Pajés pelos anfitrides Fulni-O Tapuya quanto o etnoterritério do Santuario dos Pajés como
ponto e centro de for¢a e poder xamanicos.

Com efeito, a fronteira interétnica como espago social que permite trocas controladas
(uma fronteira social e ndo fronteira fisica e territorial) ¢ articulada pela linguagem e idioma do
“xamanismo horizontal”, acionado pela comunidade local do Santuério dos Pajés, mas voltado
para o estabelecimento das trocas interétnicas e religiosas. Entdo a situacdo de contato
interétnico se da pelo pretexto de reconhecimento mutuo entre anfitrides e convidados, mas
orientado sob o nexo da troca dos conhecimentos xamanicos e dos saberes tradicionais

indigenas.
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Dé-se entdo a operacdo de mecanismos contrastivos delineando-se os limites da
fronteira: de um lado os anfitrioes — aqueles que oferecem a aldeia, a comunidade local do
Santuario dos Pajés; de outro lado os convidados — pajés, xamas, indigenas, liderancas
tradicionais, — aqueles que apresentam suas dangas, cantos, rezas, pajelancas, narrativas,
discursos. Esta peculiar “situagdo de encontro” e de experiéncias de visitas ¢ mediada também
pela comensalidade, e pela circulag@o de objetos tais como plantas, sementes, artesanato, pecas
tradicionais, objetos religiosos, dentre outros, que sao oferecidos como presentes, quer pelos
anfitrides, quer pelos convidados.

As visitas de pajés, xamas e de outros indigenas de outras etnias sdo permeadas por falas
cerimoniais, discursos etnopoliticos, narrativas, rituais, festas, dangas, 7Torés e cantos. Os pajés,
os xamas e outros indigenas sdo recebidos como chefes, como autoridades indigenas de seus
povos, embora tenha visitagdes de liderancas de grande reputagdo xamanica ou politica e que
visam a afirmacdo do prestigio da comunidade do Santuario dos Pajés. Abre-se uma
oportunidade para troca de conhecimentos xamanicos, saberes tradicionais, mensagens, praticas
rituais, mas também a oportunidade de amplia¢ao das aliangas no sentido do reconhecimento
interétnico em torno da etnoreligiosidade do Santuério dos Pajés.

Como uma estratégia interétnica, a comunidade do Santuario dos Pajés pde em pratica
0 “xamanismo horizontal” como idioma acessivel e aberto que permite estabelecer a troca
intercultural entre diversos pontos de vistas xamanicos envolvidos no contexto interétnico, uma
vez que se apresentam distintas tradi¢cdes etnoreligiosas representadas pelos visitantes pajés,
xamas ou indigenas. A comunidade anfitrid do Santudrio dos Pajés vale-se das performances
rituais do tore e das invocagoes xamanicas dos cantos e dangas. S3o forés cerimoniais e solenes,
como também hé determinados forés “temdticos” em torno de algum elemento da natureza
como toré da dgua, toré do milho, também chamado no idioma Yaathé dos Fulni-O de Malty-
lha ou festa do espirito sagrado do milho, uma festividade tradicional da colheita do milho em
que a comunidade local também faz convocatoria coletiva e convite para pajés, xamas €
indigenas de outras etnias participarem. Ha também torés de protecdo, de limpeza espiritual, de
agradecimento.

Observa-se, portanto, que por via do “xamanismo horizontal” a operacionalizacdo de
um repertorio ritual veio a conformar certa “cosmologia horizontal” do Santuéario dos Pajés
construida a partir de reiterados contatos interétnicos através de inimeros encontros e visitagdes
de pajés, xamas e indigenas, no interior da fronteira etnoreligiosa. A comunidade por meio de

seu xama e pajé, Santxié Tapuya, e enquanto liderancga interétnica, habilmente articulou a este
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saber “cosmoldgico horizontal” a afirmagdo e a defesa da territorialidade indigena especifica
do Santuério dos Pajés

O Xama/Pajé Santxi¢ Tapuya como intermédio cultural nesses encontros e visitas
operacionaliza performatica e ritualmente essa “cosmologia horizontal”, uma vez que nao pode
dispor da cosmologia secreta e hermética do Santudrio dos Pajés para tal. Assim, esses
encontros, visitas rituais, experiéncias de visitagdes sdo importantes na construcao ritual dessa
“cosmologia horizontal” de contato interétnico em torno do reconhecimento do etnoterritdrio
do Santuario dos Pajés.

Dessa maneira, a fronteira interétnica inter-religiosa funciona como espago que permite
trocas controladas, ou melhor, opera como mecanismo de controle da exterioridade ou de
interiorizacdo das diferencas dos pontos de vistas representados pelos convidados xamas, pajés,
indigenas de outras etnias, sendo a “cosmologia horizontal” do Santuério dos Pajés, mobilizada
ritualmente nesses contextos interétnicos, ¢ instrumentalizada na oratéria ou nas performances
xamanicas com o objetivo de produzir uma “sintese da experiéncia local e do ponto de vista
geral”, quer dizer, a totalizagdo dos pontos de vista locais em torno do reconhecimento global
interétnico da etnoreligiosidade do territorio indigena do Santuario dos Pajés.

No entanto, a “cosmologia horizontal” do Santudrio dos Pajés, aberta, publica e
acessivel, foi recebendo ao longo do tempo marcas do exterior pela via ritual do “xamanismo
horizontal” por meio do intercambio e das trocas realizadas no ambito da fronteira interétnica
ao longo do tempo. Ademais, observa-se também que a fronteira interétnica focada na
comunicagdo intercultural possibilita ndo apenas a ampliagdo dos horizontes sociais e
ideoldgicos, o alargamento do mundo, a constru¢do de novos sentidos, significagdes e
transformagdes, mas também momentos de potencializagdo e afirmac¢do da propria identidade
étnica da comunidade e do fortalecimento dos vinculos com o proprio territorio, uma vez que a
interacdo ritual com outros indigenas torna visivel a comunidade para si mesma.

Assim, o0 xama ¢ um tradutor capaz interligar varios pontos de vistas, € 0 “xamanismo
horizontal” operado pelo xama Santxi€ Tapuya do Santudrio dos Pajés veio agregando novos
sentidos, perspectivas, significados, mundos outros em torno da etnoreligiosidade do Santuario
dos Pajés, através do remanejamento dos elementos rituais trocados e intercambiados com
diversos pajés e xamas que passam pelo Santuario, produzindo interpretagdes e sinteses
privilegiadas, conferindo ao inédito um lugar inteligivel, ampliando o repertério da
“cosmologia horizontal” do Santuario dos Pajés, assim, segundo a antrop6loga Manuela

Carneiro da Cunha,:
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“Cabe ao xama, “por dever de oficio”, mais do que pelos instrumentos conceituais
tradicionais, reunir em si mais de um ponto de vista. Pois, apenas ele [o xama], por
defini¢do, pode ver de diferentes modos, colocar-se em perspectiva, assumir o olhar
de outrem. E ¢é por isso que, por vocagdo, desses mundos disjuntos e alternativos,
incomensuraveis de algum modo, ele é o gedgrafo, o decifrador, o tradutor. (...) efetuar
uma tradug@o privilegiada: ¢ por seu intermédio que o novo penetra o mundo.” (Cunha
1998: 7-8)

Nao obstante, ainda que o exercicio de praticas da territorialidade da comunidade
indigena do Santuario dos Pajés permanece guiado pelo “xamanismo vertical”, marcando assim
a persisténcia da comunidade em seu ser singular que remete a sua cosmologia e religiosidade
secretas, manifestada no territdrio-entidade sociocosmologico e mitico-sagrado que perfaz a
dualidade dialética entre a aldeia do Santuério dos Pajés e o circulo da vegetacdo, as “matas de
cerrado”. O “xamanismo horizontal” representa um mecanismo de defesa dessa territorialidade
cosmologica que ndo pode ser revelada, fonte de forga e poder espiritual da comunidade local,
todavia o “xamanismo horizontal” permitiu a comunidade local do Santuario dos Pajés
relacionar-se num campo mais amplo das relagdes interétnicas e, assim escapar do solipsismo
cultural, e simultaneamente, possibilitou também defender e afirmar o exercicio da
territorialidade do Santuario dos Pajés publicamente.

Cabe registrar que outra linha destas redes de relagdes interétnicas também se tornou
emblematica para a comunidade do Santudrio dos Pajés e diz respeito a rede xamanica da
medicina tradicional indigena e dos conhecimentos fitoterdpicos e xamanicos das plantas
medicinais, que segundo o ponto de vista indigena do Santudrio dos Pajés estd diretamente
ligado as “matas de cerrado” representado pelo circulo da vegetagdo, carregado de toda uma
densidade mistico-metafisica e religiosa, e sustentdculo de seus valores religiosos, crencas e
cosmologia secreta, e na qual reside a valorizagdo dos conhecimento do ambiente do cerrado
pelos indios do Santuério, do uso das plantas e das praticas rituais associados a elas como sinal
da identidade do grupo e como elementos culturais relacionados a territorialidade do Santuario
dos Pajés enquanto complexo ritualistico, cerimonial e xamanico.

Observa-se que o conhecimento ecologico e fitoterdpico do Cerrado acumulado pelas
indigenas do Santudrio dos Pajés ao longo de décadas de ocupacdo ¢ sofisticado devido as
estratégias de manejo desenvolvidas e implicou a modificacdo das paisagens, permitindo
realizagdo de interferéncias que asseguram a biodiversidade, agregando a heranca dos
conhecimentos tradicionais pioneiros da familia do pajé Santxié Tapuya e também
desenviolvido por ele mesmo, e somando-se a outros tantos adquiridos pelas trocas de saberes

medicinais e ambientais entre 0os xamas € pajés.
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Ademais, os indigenas do Santuario dos Pajés desenvolveram também o Herbario
Fitoterapico dos Pajés, acaimulo de esfor¢os na valorizagdo e recuperagao da ci€ncia dos pajés,
onde se procuram reunir as principais plantas e remédios utilizados pelas etnias indigenas do
Brasil.

Isto tem como consequéncia a conservacao e a prote¢do do cerrado que possui uma
consideravel diversidade de espécies as quais sdo preservadas através da recuperagdo do bioma
pelo reflorestamento, cultivando mudas de remédios e alimentos silvestres e estocando no
banco de sementes espécies nativas do cerrado assim como de outros biomas trocadas com
diferentes pajés do Brasil.

As redes de trocas interétnicas possibilitam ndo apenas potencializar os usos € manejos
dos recursos naturais do ambiente do Cerrado, de modo sustentavel, mas contribuem para a
valorizacdo da funcdo dos pajés e xamds e do conhecimento tradicional nas curas das
enfermidades. Assim, ndo apenas a comunidade e o circuito interindigena de trocas se servem
desses conhecimentos e praticas, mas também sdo oferecidos servigos no mercado da medicina
popular no Distrito Federal (Plano Piloto e as cidades satélites)e para uma clientela mais ampla
sem distingdo de origem étnica, possibilitando a valorizacdo da cultura indigena do Santuario
dos Pajés e dos seus saberes tradicionais.

Assim, esse historico de relagdes interétnicas ou da etnohistoria do Santuario dos Pajpes
no Distrito Federal, ¢ marcado pelo intercimbio cultural e trocas rituais entre diversas
expressoes da religiosidade de pajés, xamas e indigenas de varias etnias em transito por Brasilia,
através uma fronteira interétnica, fronteira social e nao fisica ou territorial, uma vez que ndo
significa a fixacdo territorial de residéncia dos outros de fora (outras etnias indigenas) no
territorio do Santudrio dos Pajés.

Como se observa essa dimensao das relagoes interétnicas da comunidade do Santuario
dos Pajés representa apenas um fragmento da vida social e cultural da comunidade. E talvez o
aspecto mais publico e visivel, todavia ndo ¢ a totalidade da vida e dos processos socioculturais
desenvolvidos pela comunidade indigena do Santudrio dos Pajés.

Ao longo do tempo, esses encontro e visitagcdes transformaram o etnoterritorio sagrado
do Santudrio dos Pajés em lugar de referéncia e de intercAmbio de espiritualidades e saberes
plurais religiosos, medicinais e ambientais, voltado para a devogdo e pratica espiritual,
sobretudo xamanistica, sem, no entanto, significar a fixagao no territorio do Santuario dos Pajés.
Segundo a propria lideranga tradicional da comunidade do Santuério dos Pajés:

“O Santuario Sagrado dos Pajés no interior do territorio indigena ndo existe para abrigar

as pessoas que procuram moradia, ¢ para acolher a necessidade religiosa, a espiritualidade dos
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indigenas em transito por Brasilia como tem sido por mais de 50 anos de sua existéncia. Por
isso ndo expandiu, ndo ocupou todo o cerrado, ndo se favelizou.” (Santxi¢ Tapuya apud
Magalhaes 2009: 25)
“No Santuario nunca deixamos adensar gente, encher de gente. Isso sempre foi a
regra. O Santuario ndo ¢é pra isso. A ocupagdo aqui ¢ de fluxo. Morar mesmo muito
pouca gente. Aqui vem ¢ gente do Brasil inteiro fazendo pajelanca. E até de fora do
Brasil. Isso sim. Agora, quantidade de gente, numeros, ¢ justamente o que destrdi o
principio do Santudrio. Inviabiliza o uso territorial tradicional do Santudrio. (...) se

fosse destinado a moradia ou hospedagem de indigenas, o Santudrio ja tinha virado
favela ha muito tempo.” (Santxié apud Amorim 2012: 21-23)

Tal fato enfatizado pelos indigenas se confirma ndo apenas com histérico de ocupagado
da area, uma vez que nao foi verificado em nenhum momento adensamento populacional
permanente de indigena de outras etnias na area, mas também porque o intercdmbio e as trocas
interétnicas ocorrem esporadica e eventualmente ndo significando a fixacdo no territdrio.
Ademais no exercicio de sua territorialidade no Santuario dos Pajés, os indigenas sempre
combateram as ocupacdes irregulares de ndo indigenas comunicando as autoridades
responsaveis do Governo do Distrito Federal, mas também nunca permitiram qualquer fixa¢ao
de indigenas de outras etnias em seu territorio, fato também comprovado pelos dados do censo
demogréfico indigena do IBGE sobre o Distrito Federal.

Segundo o censo do IBGE de 1991 o Distrito Federal tinha uma populagdo de 2.664
indigenas morando nas cidades do DF. No censo do ano de 2000, o IBGE registrou uma
populagdo de 7.154 indigenas, e mais recentemente o ultimo censo de 2010, o IBGE registrou
6.128 indigenas, das mais diversas etnias € povos, todavia observa-se de acordo com a evolugao
do censo indigena no Distrito Federal jamais o territorio indigena do Santudrio dos Pajés foi
alvo de desrespeito por parte de toda essa populagao indigena presente no Distrito Federal, que
sempre respeitou as fronteiras territoriais e étnicas da comunidade do Santuario dos Pajés, pelo
mesmo até a pressao da especulagdo imobilidria que incentivou a ocupacao partir do ano de
2010 de outras familias indigenas no territorio historico reivindicado pela comunidade do
Santudrio dos Pajés para gerar tensdo e conflitos locais, mas também para confundir a opinido
publica e interferir nos processos legais de reconhecimento territorial da terra indigena.

Assim, o caso da ocupacao indigena do Santuario dos Pajés se trata de uma singular
realidade de indigenas que ocupam territorios no espaco urbano, distinto e diferente de indios
residentes nas cidades. Os indigenas do Santuario dos Pajés, sim, residem na cidade, todavia
encontram-se ocupando de modo culturalmente diferenciado um territério em situacdo urbana,

em fungdo de determinadas contingéncias historicas ligadas a propria criacao da cidade de
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Brasilia, quando passaram a ocupar uma area nas imediacdes do Plano Piloto para a
manifestagdo de suas crencas e religiosidade, conforme seus usos, costumes e tradigdes.

Em suma, o levantamento dos dados etnograficos e historicos construidos durante a
pesquisa e o trabalho de campo, e com base na ponto de vista dos proprios indigenas da
comunidade do Santudrio dos Pajés apontam para um original fenomeno sociocultural, um
processo de etnogénese e de territorializagdo, bastante singular e peculiar no espago urbano da
cidade de Brasilia, propiciado pela presenca indigena da comunidade do Santuario dos Pajés,
iniciado a partir de 1957 com a migragdo como operarios para trabalhar na construgao da nova
capital do Brasil, e marcado pela apropriagdo simbodlico-cultural e instituinte do territorio pelos
indigenas em parte da area da antiga Fazenda Bananal, segundo seus usos, costumes e tradigoes,
em que se observa um complexo xamanico ou um sistema religioso étnico com bases territoriais
bastante elaborados simbolica e ritualmente, e intrinsecamente vinculado ao circulo da
vegetacdo representado pelas matas de cerrado, de importancia vital para o mundo dos valores
religiosos, das crengas, das praticas rituais, mas também para o universo da medicina tradicional
orientada pelos principios do xamanismo e do sistema religioso hermético e secreto comunidade

indigena do Santuario dos Pajés.



114

Conclusao

O exercicio da territorialidade da comunidade do Santuédrio dos Pajés expresso na
organizag¢do socioespacial do territorio e na dualidade dialética e complementar entre a aldeia
Santuario dos Pajés e as “matas de cerrado” representado pelo circulo da vegetagao sao
carregados de toda uma densidade mistico-metafisica e religiosa, investida social, afetiva e
simbolicamente pela comunidade local, conferido uma referéncia de sentido existencial e
historica, horizontes de sentidos e significados, ético-morais, culturais e religiosos para a
comunidade do Santudrio dos Pajés.

Segundo o ponto de vista dos indigenas do Santuario dos Pajés o ambiente espiritual e
sobrenatural ultrapassa as residéncias e casas e inclui as arvores, os caminhos, os lugares e sitios
sagrados (o circulo da vegetagao das “matas de cerrado’) que foram sendo sacralizados ao longo
do tempo, uma vez que estes estdo corporificados ou acompanhados de seus respectivos
“donos”, dai que para os indigenas do Santuario dos Pajés a importancia do conhecimento do
ambiente do cerrado, do uso das plantas e das praticas rituais associados a elas como sinal da
identidade do grupo e como elementos culturais relacionados a territorialidade do Santuario dos
Pajés enquanto complexo ritualistico e cerimonial.

A territorialidade do Santuario dos Pajés caracteriza-se por um equilibrio
socioambiental dinadmico, suporte fisico de relacdes sociais e culturais e religiosas,
historicamente estabelecidas.

E constatado, dessa maneira, que a vocagio conservacionista da vegetacio de cerrado
do territorio do Santuario dos Pajés, bem como a necessidade de um territorio com os elementos
da natureza em todo seu conjunto preservados e integros decorre da forma do pensamento
relacional indigena expresso em principio ético-morais e religiosas enquanto uma ética
sociocosmologica que abrange uma rede de relagdes e comunicacdo com agentes sobrenaturais
manifestados na “natureza”, implicando relagdes pautadas pela reveréncia, pelo respeito, pela
reciprocidade com o mundo sobrenatural do circulo da vegeta¢do das “matas de cerrado”, e
pelo sentimento de comunhdo e unido com a natureza, evidenciando assim uma profunda
concepegao territorial fundamentada em valores éticos e religiosos segundo os esquemas da
cosmologia hermética e secreta do Santudrio dos Pajés.

Cabe ressaltar também que o circulo da vegetagdo de cerrado se constitui num espago
qualitativamente heterogéneo, perpassado regides sagradas que possui uma toponimia propria
ligada as concepgdes cosmologicas, as memorias dos lugares, as praticas rituais, as fungdes

religiosas, aos eventos significativos, plantas, arvores de rezas, folhas, ervas medicinais,
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caminhos, etc. que se encontram localizados no ambito do circulo da vegetacdo compreendido
pelas “matas de cerrado”, um espago coberto de lugares sagrados, carregados ndo apenas de
significados, saberes e praticas da comunidade, mas também valorados afetiva e
emocionalmente, como, por exemplo, as duas regides etnoreligiosas com presenga de vegetacao
de cerrado preservado restantes do territorio indigena do Santuério dos Pajés que sobrou apos
as fatidicas agdes de imissdo de posse sobre a area indigena reivindicada no fim do ano de 2011,
a saber: a regido etnoreligiosa designada pelos indios do Santuario dos Pajés de Setso Fafdhoa
(lugar de reftgio espiritual), onde se encontra a “copaiba dos ancestrais”, arvore de reza e
terreiro ancestral, segundo os indigenas do Santuario dos Pajés, e a regido etnoreligiosa
designada pelos indios de Ethy Dhoaty (chamado de “morada dos mortos”, local de cemitérios
indigenas).

Assim, pode-se afirmar que a manutenc¢do da existéncia de uma natureza integra com
cobertura o mais preservado possivel, como a vegetacdo de cerrado que compreende o circulo
das matas do Santuario dos Pajés, representado atualmente pelas regides etnoreligiosas Setso
Fafdhoa (lugar de refugio espiritual e da copaiba de reza dos ancestrais) e Ethy Dohaty
(“morada dos mortos” e cemitério indigena), guarda relagdo direta com a apropriacio
simbdlico-cultural do territério que por meio de operagdes transformativas no campo
sociocosmologico mais amplo, foi ao longo do tempo efetivando uma apropriacio
sacramentada do espago, estabelecendo relagdes com as entidades sobrenaturais e territoriais
obtendo a permissao para ficar, para habitar, para viver, a0 mesmo tempo em que o territdrio
foi recebendo uma carga ou uma densidade de significagdes simbolicas em que foram inscritos
as tradi¢des, 0s costumes, 0s usos, a memoria, os rituais € a forma especifica da organizagao
socioterritorial indigenas do Santuario dos Pajés, constituindo-o como um etnoterritorio
simbdlico-cultural indigena.

Nesse sentido, constata-se que o territério ou a territorialidade Fulni-O Tapuya do
Santuario dos Pajés, ou melhor, dizendo, a logica territorial € a organizagdo socioespacial do
territorio, ndo sdo constituidas apenas pelo circulo representado pelo patio ritual e o centro
sociocerimonial, onde estd a “Casa de Reza”, conhecida como Santuario dos Pajés, e o circulo
das casas, das residéncias (area de ocupacdo direta e de habitacdo permanente), mas estdo
intimamente ligados ao circulo da vegetacao de cerrado, ao espaco das “matas de cerrado”, que
funciona como um dos pilares do mundo cosmolégico e magico-religioso, pois ¢ nas matas que
se encontram os mistérios, segredos, os conhecimentos medicinais, as praticas terapéuticas, o
mundo do sobrenatural, dos espiritos, das plantas, das arvores de reza, dos “donos do lugar”, o

mundo dos pajés que aciona o mundo dos ritos, dos procedimentos xamanicos, das praticas
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rituais, possibilitando a reprodugao ritual, cultural e social no dia a dia da comunidade. O espaco
do circulo da vegetagdo, porém, ¢ um espaco qualitativamente heterogéneo no qual se
condensam multiplos significados composto de regides e lugares sagrados, conforme visto, mas
também marcado por diversas formas de ocupagdo, uso € manejo ambiental das “matas de

cerrado”.
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Anexos

Aldeia df) antudrijo (centro sociocerimonﬁal, patio ritual,
residéncias indigenas, Casa dos Homens, Casa das
Mulheres, Ministério Espiritual do indio, etc./ Area de
Ocupacdo Direta e de Habitacdo Permanente

Imagem 1- Dualidade Aldeia do Santuario dos Pajés/Circulo da vegetacdo (matas de cerrado). Imagem area do ano de 2002.
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Imagem 2 - Dualidade Aldeia do Santuario dos Pajés/Circulo da vegetacdo (matas de cerrado). Imagem éarea dezembro do ano de
2012.j4 com as obras do setor noroeste bastante avangadas e apos as acdes de imissdo de posse na justi¢a federal em outubro e novembro de

2011.
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Croqui da Aldeia do Santuario dos Pajés

1- Ministério Espiritual do Indio/ Conselho Mundial de Pajés-CMP

2- Residéncia Indigena

3- Residéncia Indigena

4- Residéncia Indigena

5- Casa dos Homens
6- Casa das Mulheres
7- Casa das criangas

8- Casa de Reza conhecida para a exterioridade como Santuério dos Pajés

9- Herbario Fitoterapico dos Pajés

10- Tanque de criacdo peixe

11- Residéncia Indigena
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MAPA ETNORELIGIOSO DO SANTUARIO DOS PAJES

SETSO FAFDHOA ., ETHY DHOATY . ; ETHY DHOA

rezas ~ casa dos mortos ns,gdn?gzg:" Szt territorio de reza ancestral SETSO-PATAXO-ETHY Moradia
rituais  cemitério espiritual cemitério antiga aldeia Pataxé local de reza
reflgio espiritual  local de reza morada antiga de Pajé Bororo
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