CAPiTULO 5

Donos da luta: sacralizacao de liderancas
camponesas e indigenas assassinadas
em dreas de conflito fundidrio

EDIMILSON RODRIGUES DE SOUZA'

Introducao

Estatisticas da Comissdo Pastoral da Terra (CPT) apontam numeros cada
vez mais alarmantes sobre conflitos e mortes na Amazoénia e Nordeste
brasileiros em decorréncia de conflitos fundidrios, envolvendo casta-
nheiros, seringueiros, garimpeiros, posseiros, indigenas, entre outros.
Sérgio Sauer (2005) afirma que mais de 700 camponeses, indigenas e
defensores dos direitos humanos (liderancas sindicais, agentes pasto-
rais, ativistas politicos, ambientalistas, religiosos, entre outros) foram
assassinados no estado do Pard nos ultimos 30 anos, com o objetivo de
desarticular as organizacdes de luta pela terra na regiio (pp. 13-14).

Ariovaldo Umbelino de Oliveira (2011) também declara que dos 638
conflitos de terra deflagrados no Brasil em 2010, 36,8% envolveram
camponeses € posseiros; 1,7% camponeses proprietdrios; os sem-terra
somaram 29%; os assentados compuseram 10,2%; quilombolas, 12,4%; e
os indigenas, 5,2% (p. 59).

Assassinados de forma violenta, alguns desses atores ficam conhe-
cidos como “marcados para morrer” por questionarem apropriagdes
ilegais, grilagem de terra, direito de permanéncia e retomada de ter-
ritérios tradicionalmente ocupados, e por proporem modelos alterna-
tivos de “desenvolvimento”. Sio, em sua maioria, vitimas de crimes
por encomenda, antecedidos por ameacas verbais e/ou escritas.

' Antropélogo, graduado em Ciéncias Sociais pela Universidade Federal do Pard (UFPA), mestre em
Ciencias Sociais pela Universidade Federal do Espirito Santo (UFES) e doutorando em Antropologia
Social pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). E-mail: edimilsonrondon@gmail.com.
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Neste artigo, analiso dois casos emblemdticos ao reunir os dados
de pesquisas etnogrificas realizadas em Sdo Geraldo do Araguaia (PA,
2010), Ribeirdo Cascalheira (MT, 2011) e Pesqueira (PE, 2013): os assas-
sinatos de Raimundo Ferreira Lima (Gringo) e Francisco de Assis Aradjo
(Xicdo Xukuru), ocorridos em 29 de maio de 1980 e 20 de maio de 1998,
respectivamente.

O intuito ndo é construir uma ilusio biografica (BOURDIEU, 1996). Ao
contrério, valendo-me da critica elaboradora por Suely Kofes (2001, pp.
23-25) sobre o argumento deste autor, a inten¢io € delinear os tragos sim-
bdlicos que marcam a trajetdria dessas duas liderancas populares, assim
como as conexdes entre elas e a luta pela terra no sudeste do Pard e no
agreste pernambucano, a fim de problematizar o significado dessas mortes
na elaboracio de modelos de acdo, em repertdrios de luta pela terra.

[...] os sujeitos sociais s3o em si mesmos entrecruzamentos de
relagGes as quais estdo ligados, quer pelos significados ja dados
a estas relacdes e que constituem os sujeitos enquanto pes-
soas sociais, quer pelos significados que eles agenciam e narram
(KOFES, 2001, p. 25).

Este artigo nfo tratard a morte nem os ritos funerdrios como tema
central® - aqui, examinarei a violéncia em dreas de intenso conflito fun-
didrio e os assassinatos de liderancas populares decorrentes das tensoes
nestas zonas. Portanto, jd € possivel sugerir que ndo hd uma distinc¢do
rigida entre vida e morte, mas uma similaridade ontoldgica, evidenciada
na luta pela terra (e pela vida).

Estes elementos revelam uma teoria do morto, expressa nos rituais/
romarias e ativada pela morte na luta. Com este foco ¢ possivel explorar
outros pontos de vista sobre a morte, traduzida em violéncia. Esta and-
lise tenciona, em certo sentido, compor uma topologia da escatologia que
fabrica (na medida em que transforma o lider morto) mdrtires da terra e/
ou encantados.

2 Sobre morte e ritos funerdrios é sugestiva a leitura de A morte e os mortos na sociedade brasileira
(MARTINS, 1983) e Os mortos e os outros: uma andlise do sistema funerdrio e da nocdo de pessoa
entre os indios Krahd (CUNHA, 1978).
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“Um marimbondo sé é facil de ser atacado,
mas unidos sdo respeitados”®: narragdes sobre
Raimundo Ferreira Lima (Gringo)

Estudos sobre a coloniza¢io da Amazonia tendem a relacionar a
abertura das estradas - Belém-Brasilia, Cuiabd-Santarém, Perimetral
Norte e Transamazonica - aos intensos fluxos migratérios para a regiao.
Estas rodovias compunham o Plano de Integra¢io Nacional (PIN) e
mobilizaram grupos de camponeses, especialmente entre as décadas de
1960 e 1970 (VELHO, 1976 € 1982; TANNI, 1978; MARTINS, 1980; 1984 ¢
2009; HEBETTE, 2004).

A estrada Belém-Brasilia, atingindo a ponta oriental da regifo
Amazonica propriamente dita, criava novas condicbes para a
ocupacio da Amazdnia, que se combinava com a penetracio de
grandes firmas pecuaristas no norte de Mato Grosso e com 0 movi-
mento de camponeses marginais nordestinos no Maranhio que
haviam comegado a alcangar o local da futura estrada do Norte [...].
Simultaneamente, outra estrada era iniciada de Brasilia na direcio
da ponta ocidental da Amazoénia brasileira, no Acre.

[...] na década de 60, apés a abertura da Belém-Brasilia, é que
parece terem surgido condigdes reais para que essa ocupacio defi-
nitiva e em grande escala comegasse a se materializar (VELHO,
1976, p. 157).

Contudo, ao estruturar essa politica de “integracdo”, os ¢érgdos
governamentais desconsideravam a ocorréncia de diversos fluxos
migratdérios anteriores, das populagées genericamente denomi-
nadas camponesas (castanheiros, ribeirinhos, garimpeiros, entre
outros), assim como a existéncia de povos indigenas de variadas etnias
(DAMATTA e LARAIA, 1978).

Octdvio lanni (1978) disserta sobre episédios dessa ocupacio no sul do
Pard, especificamente no povoado de Conceicdo do Araguaia, alertando
para o fato de que esta localidade era habitada somente por indios Karajd

3 Maria Oneide, entrevista concedida em 19 de dezembro de 2010.
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e Kayapd, quando chegaram, em diferentes periodos, os primeiros nave-
gantes, missiondrios dominicanos e grupos de migrantes, em sua maioria,
caboclos amazonenses e nordestinos - coletores de drogas do sertdo, caga-
dores, pescadores, criadores de gado, roceiros, caboclos, castanheiros,
mangabeiros, seringueiros, caucheiros, viajantes e exploradores.

De acordo com Ianni, a ocorréncia de inundagdes periddicas na vila
de Sant’Ana da Barreira, na margem goiana do rio Araguaia, era um dos
fatores que provocava o deslocamento da populacio do local para o inte-
rior da mata. Contudo, havia o receio de defrontar-se com os “indios
bravos”, em especial os Kayapd. A partir desses acontecimentos, os
habitantes do vilarejo empenharam-se em explorar os campos e matas
da regido do Baixo Pau D’Arco, no lado paraense do rio

Frei Gil [dominicano francés] entendeu-se com os indios que
viviam préximos de Sant’Ana da Barreira, no sentido de induzi-los
a localizarem-se, com eles [os indios], em terras livres de inunda-
¢oes e boas para cultivo, criacio e morada. [...] A também junta-
ram-se os cristaos trazidos por frei Gil de Barreira (1978, p. 14).

Essa negociacdo remonta aos primeiros tempos de colonizacio do sul
do Pard, com a ocupagio das terras e os confrontos entre indios e ser-
tanejos. A fundacio de Concei¢do do Araguaia em 1897 intencionava,
além de uma localizacdo segura para os sertanejos, desenvolver um
programa de catequizacdo dos indios, que deveriam confiar algumas
de suas criancas aos cuidados dos missiondrios. O programa consistia
em “subtrai-las [as criancas] cedo da influéncia do meio em que nas-
ceram, impedi-las de contrair os hdbitos da vida selvagem e lhes incutir
os da vida cristd [...]” (IANNI, 1978, p. 15). O resultado esperado pelos
dominicanos seria a exting¢do do elemento “selvagem” e a anexacdo das
criancas indigenas a populacdo no india. A partir desses primeiros con-
tatos, estruturou-se um circuito de comercializacées de bens materiais
e espirituais, que resultou, entre outras, na incorporacio dos indios em
atividades extrativistas, pecudrias e agricolas. Concei¢do do Araguaia
tornou-se, desde entdo, ponto de apoio para essas populacdes e para as
que a sucederam, oriundas de diversos fluxos migratérios, mobilizados
pela extracdo do ldtex, das drogas do sertdo, exploracdo do minério
cristal de quartzo, e de terras para cultivo e criacdo de gado.
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Jean Hébette retoma essa questio ao afirmar que

[...] O sul do enorme municipio de Sio Domingos do Capim, no
Pard, era apenas perambulado por pequenos grupos de povos
indigenas (Amanayé, Anambé, Turiwara e Gavido). O envolvi-
mento desses povos com a terra era total. Terra, mata, rio faziam
parte de suas vidas; era seu espago, sua subsisténcia, sua moradia,
seu lazer, sua experiéncia ritual. Sem valor, sem prego, sem
comércio (2004, vol. 1, p. 44).

Dentre os mais atingidos com a intensa migracio e colonizagio das
terras da Amazonia por pecuaristas, camponeses, garimpeiros, madei-
reiros e grandes empresas de extracdo, encontram-se 0s povos Suruf,
Akudwana-Asurini e Gavido. Estes povos sofreram grandes danos em
suas organizacdes sociais, foram remanejados de seus territdrios, dizi-
mados e contaminados por doencas como gripe e pneumonia, além da
imposi¢io de uma economia de mercado (HEBETTE, 2004). Em 1978,
DaMatta e Laraia descreviam a situacdo local nos seguintes termos:

Essas experiéncias, negativas ou positivas, tém expressio num
verdadeiro folclore corrente entre os indios do Cocal e que nos diao
uma ideia de como os brasileiros sdo vistos através de um cacador
que andava com uma matilha de cies, cacando e matando os
Gavides, que, apds serem assassinados, serviam de repasto para
os animais. Na outra, conta-se a triste experiéncia de um velho
chefe indigena que foi recebido a bala por castanheiros, quando
tentava estabelecer com eles relacdes pacificas (1978, p. 141).

Todos esses acontecimentos produziram inimeras formas de vio-
léncia, invasdes, e também negociacdo e barganhas entre indios e
ndo indios, ou mesmo entre diferentes povos indigenas (DAMATTA e
LARAIA, 1978; IANNI, 1978; MARTINS, 2009). A eclosio desses conflitos
evidencia-se especialmente a partir das ocupacées de terras devolutas
e das concessoes de terras amazonicas a grandes empresas agropecud-
rias. Esse movimento foi classificado por Martins como um periodo de
grandes correntes migratérias que provocaram tensées sociais resul-
tantes dos problemas estruturais da politica fundidria brasileira:
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Aquela [corrente], que do Nordeste se dirige para a Amazdnia
Oriental, procede principalmente do campo, de regides em que
hd grande proporcio de pequenos estabelecimentos com pequena
proporcio de terras e, a0 mesmo tempo, poucos estabelecimentos
grandes com muita terra | ...].

[...] Essa corrente migratéria do Nordeste dirige-se diretamente
para o que € hoje uma das dreas mais tensas do pais, a regido do
Araguaia-Tocantins. Justamente nela, no sul do Pard e no norte
do Mato Grosso, estd concentrada a maijor parte das grandes
fazendas de gado constituidas com os incentivos fiscais admi-
nistrados pela Sudam (Superintendéncia do Desenvolvimento da
Amazodnia). Hd nessa regido mais de 50 mil familias de posseiros,
sem contar pelo menos 17 tribos indigenas que somam cerca de 10
mil pessoas (1980, pp. 83-84).

O estimulo a4 migrac¢io que justificava a resolucio de conflitos fundi-
drios, especialmente no Nordeste e Sudeste do pafs, resultou na geracdo
de novos conflitos pelos mesmos dilemas. Descentralizando o pro-
blema, ndo se imaginou que pudessem ser organizadas novas formas de
ocupacio e resisténcia, em outros espacos de disputa.

Para a Amazonia estdo se deslocando, portanto, contingentes
populacionais desalojados por uma estrutura fundidria concen-
tracionista e expropriatdria, agravada por uma politica governa-
mental de franca opgio pela grande empresa e pela propriedade
capitalista da terra. A Amazodnia € hoje [1980] uma das regides
mais tensas do paifs exatamente porque nela estdo se acumu-
lando tensdes geradas em outras dreas, a0 mesmo tempo em que
areproducio deliberada e exacerbada da estrutura fundidria con-
centracionista, que expulsa lavradores e trabalhadores rurais, faz
dela uma regido de desespero (MARTINS, 1980, p. 86).

Martins continua sua andlise denunciando que, entre 1975 e 1976,
90% das mortes em conflitos pela terra ocorriam na regido amazo-
nica. Esses conflitos graves estavam ligados a resisténcia dos posseiros
no local (1980, pp. 86-87); o que reforca esta estatistica é, sem duvida,
o desenho da migracdo na regido, pois, se por um lado chegavam
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pequenos posseiros?, gente simples que cultivava a terra para aprovi-
sionamento® do grupo familiar, por outro, também migravam para a
regido empreendedores capitalistas, que tornavam-se grandes fazen-
deiros, aos quais foram concedidos, pelos érgios do Estado®, centenas
de alqueires de terra.

Tornou-se recorrente a grilagem de terras que, de acordo com Octdvio
lanni, atingiu tanto terras devolutas quanto terras ocupadas por posseiros
recentes ou antigos. Nesta prética, documentos antigos e escrituras foram
falsificados. Mesclam-se a isto atos de violéncia e desapropriacdes de pos-
seiros: intimidacdo, violéncia fisica, destruicio e queimada de roga e habi-
tacoes (1978, pp. 164-178). A confluéncia desses atores e a diversidade dos
seus interesses tensionaram a eminéncia de confrontos carregados de vio-
léncia fisica, seguidos por desapropriacdes e mortes.

Todos esses movimentos revelam o mosaico da fronteira amazonica.
As terras que ofereciam fartos recursos revelavam marcas inversas de vio-
léncia e escassez. Nelas, os retirantes nordestinos projetavam a possibili-
dade de escapar do tempo do cativeiro, um tempo no qual “tinha-se que
trabalhar em troco de nada, apenas recebendo comida e algumas roupas.
Nio podiam deixar o local onde trabalhavam” (VELHO, 1976, p. 235).

Nessa perspectiva, o trabalho de Otdvio Velho na regido de Marabd
(PA) revela o cardter de desconfianca dos camponeses no local, atentos
para qualquer sinal de retorno ao tempo do cativeiro. Para estes atores, o

A identidade do posseiro da fronteira amazénica traduz-se a partir de trés elementos centrais: a)
trajetéria de migragao e de luta pela permanéncia na terra, pois esses sujeitos transitam por diversas
dreas da regido como pedes, vaqueiros e trabalhadores urbanos em atividades pouco qualificadas; ao
entrar na terra estabelecem-se nestes espacos; b) relacdes de trabalho e reproducio social, aliando
o “saber fazer agricultura” com o “controle dos meios de produgao”, elaborando sucessivamente
estratégias de producao de bens para consumo e comercializagdo na medida em que vdo c) reivin-
dicando direitos de permanéncia aliados a sua incorporagdo nestes espagos e reconhecimento dos
vinculos ao lugar (GUERRA, 20071, pp. 84-85).

Substitui a expressao “subsisténcia” por “aprovisionamento” tomando como base a leitura que Pie-
trafesa de Godoi faz de Marshall Sahlins (1970) ao sugerir que a primeira “vem acompanhada de uma
concepgao equivocada que comporta o binémio trabalho continuo-sobrevivéncia” (1998, p. 51), ao
passo que a segunda, quando trata de produgao para aprovisionamento, reconhece que nao hd apenas
produgao para consumo direto, mas atenta para um tipo especifico de producdo que articula interesses
de troca para conseguir alimentos nao produzidos pelo grupo familiar e outros bens de consumo.

¢ Dentre os quais destaco: Instituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agréria (INCRA), Grupo Execu-
tivo de Terras do Araguaia-Tocantins (GETAT), Superintendéncia do Desenvolvimento da Amazonia
(SUDAM), Instituto de Terras do Para (ITERPA).

203



retorno estaria ligado 4 imagem apocaliptica da “besta-fera”, que por sua
vez materializava-se na figura do Estado e dos agropecuaristas (VELHO,
1976, pp. 236-238).

José de Souza Martins retoma a questdo analisada por Otdvio Velho e

afirma:

204

A ‘besta-fera’ é um personagem muito definido para o posseiro
amazonense. A ‘besta-fera’ é o dinheiro. Vocés sabem que a besta
¢ um personagem do Apocalipse. E no Apocalipse nio aparece
como uma espécie de demonio, abstrato, espirrando fogo pelas
ventas ou ameagando as pessoas abstratamente. Trata-se de um
personagem muito conereto. | ... ]

Na Biblia, a besta tem um numero. O nimero da besta é 666. Isso
foi decodificado por pessoas que se especializaram no assunto (e
eu lembro aqui o Carlos Mesters, que é um teélogo): 666, decodi-
ficado, € o nome de Nero. Portanto, ¢ um personagem muito con-
creto, quer dizer, € um inimigo muito real, trata-se de um pro-
blema de opressdo politica. Esse 666, no nosso pais, ¢ também a
soma do valor das notas em circulagdo, ou seja, 500 mais 100, mais
50, mais 10, mais cinco, mais um.

Por isso, o caboclo, quando se refere a ‘besta-fera’, fala concreta-
mente do dinheiro e ele sabe que o dinheiro € a ‘besta-fera’. [...]
De fato, o dinheiro é um mediador diabdlico, ele tem essa caracte-
ristica ndo s para o sertanejo mas para nés também.

[...] De fato, o dinheiro, quando passa a permear as relacoes entre
as pessoas, subverte a existéncia, altera a existéncia, tira das maos
das pessoas o controle da sua vida, tira o controle das suas opcdes,
tira o direito de optar, tira a liberdade (1981, pp. 132-133).



Esses desdobramentos, marcados por diversos tempos histéricos’,
inscrevem atores de distintas origens numa cosmografia®, a partir da
qual eles encontram motivos para resistir ao modelo oficial de coloni-
zacdo, justificando a permanéncia com base em referenciais, como a
tradicionalidade da ocupacio, fluxos migratdrios em grupos familiares
ou de afinidade, tempo de chegada, sucessio de dominio e trabalho
investido. Estes argumentos sdo acessados regularmente frente as ame-
acas de desocupagio e desapropriacdo advindas dos 6rgios governa-
mentais ou grilagem de proprietdrios rurais.

O universo cultural referencial do posseiro do Sudeste do Pard ¢
diverso, no sentido de que vem de dreas diferentes, com costumes
variados, e valores culturais ligados, cada um, a uma histéria par-
ticular. Embora se unifiquem no desejo de serem donos de seus
meios de producio e deles terem controle, divergem em vdrios
aspectos desta mesma questdo. Uns se satisfazem com o simples
estar na terra. Outros querem uma documentacio, ainda que pre-
cdria. Outros, uma documentacio definitiva. A maioria pretende
lotes individuais. Outros, em minoria, tém uma perspectiva mais
coletivizadora. Ter a terra e dela fazer uso para dela tirar o seu
sustento é uma ponte de afinidade entre os posseiros (GUERRA,
2001, p. 43).

7 “[...] o tempo histérico de um camponés dedicado a uma agricultura de excedente é um. J4 o tempo
historico do pequeno agricultor préspero, cuja produgdo ¢ mediada pelo capital, é outro. E ¢ ainda
outro o tempo histérico do grande empresdrio rural. Como é outro o tempo histdrico do indio integra-
do, mas ndo assimilado, que vive e se concebe no limite entre o mundo do mito e 0 mundo da histé-
ria. Como ainda é inteiramente outro o tempo histérico do pistoleiro que mata indios e camponeses
a mando do patrdo e grande proprietdrio de terra: seu tempo é o do poder pessoal da ordem politica
patrimonial, e ndo o de uma sociedade moderna, igualitdria e democratica que atribui a instituicdo
neutra dajustica a decisdo sobre os litigios entre seus membros. A bala de seu tiro ndo s¢ atravessa o
espaco entre ele e a vitima. Atravessa a distancia histérica entre seus mundos, que é o que os separa”
(MARTINS, 2009, p. 139).

& Paul Little define cosmografia como a relagao particular que cada grupo social mantém com seu
respectivo territério, sendo “os saberes ambientais, ideologias e identidades - coletivamente criados
e historicamente situados - que um grupo social utiliza para estabelecer e manter seu territério. A
cosmografia de um grupo inclui seu regime de propriedade, os vinculos afetivos que mantém com
seu territério especffico, a histéria da sua ocupagdo guardada na memdria coletiva, o uso social que
dd ao territério e as formas de defesa dele” (2002, p. 4).
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Da identificagdo de interesses comuns emerge outra forma de resis-
téncia regularmente identificada: o acesso a um repertério narrativo
e ritualistico de elementos mitico-histéricos (SAHLINS, 1985), que
revelam o cunho pronominal da luta pela terra, na medida em que se
alternam e inscrevem pontos de vista paralelos ou contrdrios ao dis-
curso oficial sobre o direito a propriedade privada.

Neste ultimo modelo, eventos, atos miticos, lendas e profecias sio aces-
sados para assegurar o direito a permanéncia e a defesa dos projetos de
vida. Uma dessas profecias, a das Bandeiras Verdes, acompanha o imagi-
ndrio dos retirantes na regido da foz do rio Araguaia, entre o norte do Mato
Grosso e sul do Pard. Autores como Maria Antonieta da Costa Vieira (2001)
e José de Souza Martins (1980 e 2009) dedicam-se 4 andlise dessa profecia.

Para Vieira, as Bandeiras Verdes podem ser definidas como uma
localidade espacial, um lugar e uma dire¢do rumo ao oeste, que coin-
cide com a fronteira “inexplorada”, as matas atravessadas pelo rio, o
que ndo significa que se trate de um local fixo.

Este lugar, que fica para oeste, parece estar referido ao mundo
natural, expresso na mata, no verde. E possivel destacar duas
caracteristicas da mata: ser um lugar inexplorado e ser um lugar
fértil. A mata é um espaco que ainda nio foi amansado: € virgem,
brava, nio foi tocada pelo homem, ou melhor, por cristdo. Popu-
lacdes indigenas sdo vistas, nesta perspectiva, como parte deste
mundo natural.

Mas se a mata apresenta este lado selvagem, indspito, com feras e
perigos, que exige que indios, drvores e animais, sejam amansados,
ela tem uma outra face. Ela € dddiva e fartura: lugar de reserva e
abundancia de caca e pesca, que oferece o hiimus, a palha, as frutas,
o confronto da mata. Este lugar verde - essas matas grandes... que
os rios ndo secam, lugar bom que chove muito - contrapde-se a
aridez, a seca nordestina, a precisdo, a fome.

Pode-se dizer que este lugar de natureza, inexplorado e fértil, é
também entendido como um lugar social possivel para os que ndo
tém lugar, que deixam as terras de dono, a terra medida e saem
a procura de matarias pra trabalhar. Neste sentido, é concebido
como um territério livre, espaco passivel de apropriacio, lugar de
protecio e sossego (2001, pp. 150-151).
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Acompanhando a tese de Martins sobre esta temdtica, reconhe-
cem-se elementos que ddo condi¢des de apontar para outros eixos
mobilizadores dos fluxos migratérios para a regido e que nao se res-
tringem & abertura das rodovias que atravessaram a Amazonia:

Pude observar diretamente que as migragdes espontineas do Nor-
deste para a Amazonia, para um nuimero muito grande de pes-
soas, estdo motivadas por concepgoes milenaristas. Em diferentes
pontos de uma extensio de cerca de 800 quilometros ao longo do
rio Araguaia, encontrei diversos grupos de camponeses que che-
garam a regido inspirados pelas profecias do padre Cicero sobre a
existéncia de um lugar mitico depois da travessia do grande rio.
E tive noticias de um grupo desgarrado, empenhado na mesma
busca, que se estabelecera a beira do rio Tocantins. Esse lugar
mitico é reconhecido como o lugar das Bandeiras Verdes, que nin-
guém sabe dizer exatamente o que é nem onde €. Mas seria reco-
nhecido quando fosse encontrado, por ser um lugar de refrigério,
de dguas abundantes, de terras livres, em contraste com o Nor-
deste drido e latifundidrio (2009, p. 164).

Essas narrativas atravessam o imagindrio da abundancia sobre a regido,
alimentado pelas bandeiras verdes, e revelam também sua poténcia agen-
ciativa a partir da concessdo de documentos de posse de terras a grandes
empresas, particularmente pela Superintendéncia do Desenvolvimento da
Amazonia (SUDAM), 6rgio criado para atrair grupos empresariais nacionais
e internacionais para a regido, oferecendo créditos bancdrios e incentivos
fiscais (VELHO, 1976 e 1982; IANNI, 1978; MARTINS, 1980; 1984 3 2009;
FIGUEIRA, 1986; HEBETTE, 2004). Esta politica de ocupagio ocasionou
novos conflitos agrdrios, ao invés de resolver antigos dilemas da questdo
fundidria, especialmente nas regides Sudeste e Nordeste:

[...] no municipio de Conceigdo do Araguaia, em 1977, o campe-
sinato estd subdividido em trés grupos. O primeiro, de formacio
mais antiga, compoe-se de sitiantes; o segundo, relativamente
recente, compoe-se de posseiros; e o terceiro, recente de poucos
anos, ou mesmo meses, compde-se de colonos. Nio sdo sempre
distintos um do outro; frequentemente mesclam-se ou confun-
dem-se. Entretanto, distinguem-se nao sé como grupo no seio
do campesinato, mas também como expressoes histéricas de for-
macio e crise desse campesinato (IANNI, 1978, p. 134).
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Ao mesmo tempo dos ultimos grupos de camponeses, também che-
gavam a regifo os grandes projetos agropecudrios, estimulados pelos
incentivos fiscais do Estado:

Em 1977, o municipio continua a ser uma drea cujas terras estdo
ocupadas principalmente por posseiros, antigos e recentes,
pequenos, médios ou mesmo grandes. Houve, é verdade, alguma
distribuicdo de titulos provisérios ou definitivos, por parte da
Secretaria de Agricultura do Pard (SAGRI), Instituto de Terras do
Pard (ITERPA) ou Instituto Nacional de Coloniza¢io e Reforma
Agréria (INCRA). [...] Ocorre que a maior parte das terras titu-
ladas ou licenciadas pela SAGRI, ITERPA ou INCRA tem sido des-
tinada as grandes e médias fazendas, nas quais a SUDAM tem
incentivado, por meios fiscais e crediticios, a implantacdo de pro-
jetos agropecudrios (IANNI, 1978, p. 145).

Os conflitos possibilitaram articulacdes diversas e reivindicagdes de
direitos por parte dos pequenos grupos que foram sufocados por grandes
empreendimentos agropecudrios. Desses confrontos, seguiram-se per-
seguicdes politicas, aliancas sindicais, vinculos religiosos e evidencia-
ram-se desapropriacdes e assassinatos de liderancas sindicais, padres
e agentes pastorais. Diante da indiferenca e auséncia do poder ptiblico,
familias camponesas tornaram-se reféns do medo e da inseguranca.

[...] intensificavam-se as pressdes pela expropriagio de um grande
numero de lavradores. Em toda parte, em lugares muitissimo
distantes de Xambiod ou de Marabd, podia-se e pode-se ainda
observar a mesma resisténcia obstinada dos posseiros em deixar a
sua terra, sua ultima esperanca, sua ‘bandeira verde’ das profecias
do Padim Cico. Este teria profetizado que seria necessdrio atra-
vessar o Araguaia, buscar as ‘bandeiras verdes’, antes que fosse
tarde. Um dia, o Araguaia iria ferver e quem nio tivesse passado
nio passaria mais. Além do que, previra para os primeiros anos da
década de 70 o aparecimento do ‘capa verde’, o cdo, dissimulado
de amigo e conselheiro, fazendo a bondade e querendo a maldade,
falando em paz e fazendo a guerra (MARTINS, 1980, p. 143).

O que se evidenciou até entdo foi uma terra onde a justica é feita com
as proprias maos, sem que haja intervencdes do Estado. Os lobos conti-
nuam soltos, reforca Figueira ao narrar a fdbula de La Fontaine:
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Um lobo decidiu comer um cordeiro e seu argumento era de que
o cordeiro sujava as dguas do rio bebidas pelo lobo. Depois de
refletir por um tempo, o cordeiro respondeu que era impossivel,
porque estava na parte baixa do rio. O lobo retrucou que se nao
foi o cordeiro, foi seu pai, seu irmio, seu primo e isso ndo tem a
menor importancia porque tinha decidido: vou comé-lo, custe o
que custar (1986, p. 95).

Nesta direcdo, € possivel sugerir que a ritualizacdo de liderancas
mortas em espaco de intensos conflitos pela posse da terra e de disputas
de territdrio e poder funciona como modelo para a acdo de sujeitos
submetidos e pressionados pelo poder das oligarquias locais a ldgica
da monocultura e da cria¢io de gado em larga escala. Sdo organizadas
formas de articular praticas rituais e posturas politicas com a finalidade
de fortalecer os grupos minoritdrios, desolados frente ao poder dos
antigos coronéis travestidos de novos agropecuaristas.

O agravamento dessas situacdes [violentos despejos, massacres,
assassinatos, prisdes, espancamentos e torturas| ativou a pre-
senca de diversas forcas sociais no campo, que procuraram repre-
sentar e articular os trabalhadores e fazer mediacio na resolucio
desses conflitos. Vale destacar, aqui, a presenca dos sindicatos dos
trabalhadores rurais das regides de tensdes sociais, reivindicando
as desapropriacdes de terras com base no Estatuto da Terra, e os
setores progressistas da Igreja Catdlica [...] a Comissdo Pastoral
da Terra (CPT), criada em 1975, ligada a4 Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB) (PEREIRA, 2004, pp. 2-3).

Os enfrentamentos relacionados aos conflitos fundidrios nessas dreas
ganharam forgca e visibilidade politica com a emergéncia de ideais pro-
gressistas no interior da Igreja Catdlica, a Teologia da Libertacio.

Matias Martinho Lenz, ao analisar a Teologia da Libertagio, explica
que este movimento se caracteriza por uma pratica crista libertadora
“ndao so escatoldgica, mas buscada na histdria; de uma libertacio simul-
taneamente na instancia economica, politica e religiosa, entendidas
como totalidade” (1992, p. 125).

Para o autor, esta concepgio teoldgica formulada apds o Concilio
Vaticano II (na primeira metade da década de 1960) “tenta traduzir
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para o campo religioso as criticas aos sistemas levantadas pela andlise
social”. Dela emergem organizacdes pastorais militantes que traba-
lham junto a grupos marginalizados socialmente, das quais Lenz cita:
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), Pastoral da Terra (CPT), Pas-
toral Operdria (PO) e Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI). Todos
eles caracterizam-se pela conotacio social e politica das praticas reli-
giosas (1992, p. 125).

Entre suas principais a¢des destaca-se: “uma importante relei-
tura de conceitos, concepcdes teoldgicas e textos religiosos, inclusive a
Biblia, lida agora por Comunidades Eclesiais de Base a luz de sua prd-
tica libertadora e como inspiradora da op¢io preferencial e ‘evangélica’
pelos pobres” (LENZ, 1992, p. 125).

No Baixo Araguaia, regido entre o sudeste do Pard e o norte de Goids
(atualmente Tocantins), a Teologia da Liberta¢io apresentou contornos
significativos no inicio da década de 1980, com a chegada dos padres
Aristides Camio e Francois Gouriou. Junto aos posseiros, estes religiosos
desenvolveram trabalhos de formacao pastorais e sindical.

No entanto, desde a década de 1960, alguns atos de resisténcia junto
a0s posseiros jd eram articulados por Raimundo Ferreira Lima (Gringo),
agente pastoral e lider sindical. Gringo mudou-se para Itaipavas (dis-
trito de Conceigdo do Araguaia (PA), atualmente distrito de Pi¢ara) em
1967. Na ocasido, era fiscal do Banco do Brasil, mas decidiu permanecer
no povoado e por isso aceitou o cargo de gerente da fazenda Shangri-14,
onde trabalhou por dois anos.

A brevidade desta funcdo foi ocasionada por um desentendimento
entre Gringo e o proprietdrio da referida fazenda. A esse respeito, Alex
Costa Lima, filho do Gringo, relata que posseiros entraram na drea da
Shangri-14 e Luso Sales solicitou ao Gringo que tomasse providéncias
para expulsd-los. Houve recusa e o clima de tensdo entre os dois foi agra-
vado a ponto de o fazendeiro contratar um vaqueiro para matar Gringo.

Em Itaipavas, havia muitos posseiros, contudo, conforme descrito
por Maria Oneide (vitiva do Gringo), o sindicato local apoiava apenas os
grandes proprietdrios de terra. Gringo comecou, entdo, a participar de
reunides com os lavradores, para “conscientizd-los dos seus direitos”:

210



[...] eu jd era casada, ai quando nés fomos pra Itaipavas, morar
em Itaipavas, af tinha a questdo de terra, jd tinha posseiros nesta
drea e o Sindicado de Trabalhadores Rurais de Conceig¢do [Con-
cei¢do do Araguaia (PA)] nio defendia os posseiros, os pequenos
proprietdrios. E foi a partir dai que o Gringo entrou nesta questdo
(Maria Oneide, em entrevista concedida em 19 de dezembro de
2010).

Um episdédio ocorrido numa localidade conhecida como “Lote 77,

revela o tonus da atuacdo do Gringo junto aos posseiros:

O conflito mais grave estava se formando no chamado ‘Lote 7’, ocu-
pado por cerca de 20 posseiros, entre os quais um irméao de Oneide,
Francisco. No inicio de 1976, ‘Gringo’ foi visitar o cunhado e ver
se tirava uma posse. Havia uma intimacio para os posseiros com-
parecerem a delegacia, e ‘Gringo’ vai junto. O pretenso proprie-
tdrio das terras, Geraldo Berardo, queria que todos assinassem um
documento, dizendo-se agregados e reconhecendo sua proprie-
dade. ‘Gringo’ ndo assinou e ninguém assinou. Por isso, o delegado
mandou prendé-lo, e alguns posseiros acabaram assinando o docu-
mento. Oneide foi avisada da prisao do marido, correu a delegacia,
esbravejou e ‘Gringo’ foi solto minutos depois (Jornal do Campo,
s/r. Fonte: Arquivo pessoal de Alex Costa Lima).

Maria Oneide explicou que episédios como este descrito acima,

de enfrentamentos protagonizados pelo Gringo, provocaram inclu-
sive, no inicio da década de 1970, a mudanca da familia para o Mato
Grosso, entre os anos de 1971 e 1972, quando tropas militares come-
caram a ocupar o sul do Pard, para conter os militantes responsdveis
pela Guerrilha do Araguaia®. Na ocasido, o pai de Maria Oneide ficou
preocupado, pois o Gringo “lia muito” e “questionava algumas agdes
do poder publico local”.

9

“A Guerrilha do Araguaia teria sido o confronto armado entre 69 militantes do PC do B e 0 Exército na
regido do Araguaia, entre 1972 e 1975, na divisa dos Estados de Goids e Pard. Com o objetivo de derru-
bar o governo da ditadura militar e instaurar no pafs uma ‘democracia popular’, militantes do PCdoB
passaram a viver clandestinamente entre posseiros da regido. Descobertos pelo Exército, iniciou-se,
em abril de 1972, uma guerra de guerrilhas terminando somente em janeiro de 1975 apés a morte de
quase todos os militantes do partido” (PEREIRA, 2004, p. 50).
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MARIA ONEIDE: — Quando as tropas da policia chegaram aqui,
pra prender os comunistas, toda vida eles chegavam, entravam,
cortavam e entravam. E aquelas pessoas, os informantes, entio,
quando eles sabiam que as pessoas que eram mais assim, liam
muito, discutiam com o povo, eles jd ficavam em cima, sabe? E ai,
por duas vezes eles prenderam o Gringo, justamente por isso: por
pensar que ele tinha alguma ligacdo com o pessoal da Guerrilha.

EDIMILSON: — Eles invadiram a sua casa em algum momento?

MARIA ONEIDE: — Eles invadiram por duas vezes, eles invadiram.
Teve uma vez que eles foram prender meu marido, eles ndo pren-
deram, porque ele estava num mutirdo. Dessa vez meu pai o
mandou sair: vai embora, porque eles querem te prender e inva-
diram 14 em casa. Eles mexeram em tudo, reviraram, procurando
14 alguma coisa, e num encontraram, porque nio tinha nada
(Entrevista concedida em 19 de dezembro de 2010).

O casal decidiu ir morar por algum tempo em Sao Félix do Araguaia
(MT). L4, Gringo conheceu Dom Pedro Casalddliga®® e comegou a participar
de trabalhos pastorais, junto as recém-criadas Comunidades Eclesiais de
Base (CEBs). Depois de algum tempo, Gringo e Oneide retornaram ao Baixo
Araguaia e se defrontaram novamente com os conflitos pela terra. A Guer-
rilha do Araguaia jd havia acabado e Gringo deu continuidade a sua atuagio
como agente mediador entre os posseiros de pequenas dreas rurais.

Para enfrentar esses problemas, nés temos um érgio, que € o Sin-
dicato dos Trabalhadores Rurais, com 10.300 associados. Mas
este 6rgdo nio defende os posseiros, os lavradores. Estd sempre
do lado do patrdo. Recentemente o presidente foi enrolado num
processo como testemunha de acusacio de posseiros, a favor dos
irméos Badoazzi, da Fazenda Marajoara II.

Depois de estudar essa situagdo, resolvemos fundar a ‘Oposicio
Sindical’ para concorrer o pleito do dia 29 de junho préximo [de
1980]. Ela foi muito bem aceita na regido.

" Bispo da Prelazia de Sao Félix do Araguaia (MT) desde a década de 1970, Dom Pedro Casaldaliga, ins-
pirado pela proposta do movimento politico-religioso conhecido como Teologia da Libertagao, exerce
um importante papel enquanto mediador dos conflitos decorrentes da implementagao de grandes
projetos latifundidrios na regido norte do Mato Grosso.
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Se ndo houver bandalheira, acreditamos que a gente tem condi-
¢oes de vencer com 90% de votos. [...] O primeiro ponto de nosso
programa seria a reforma agrdria imediata, sem a transferéncia
dos lavradores. Porque o governo quer fazer uma concessio aos
grupos Bamerindus, Bradesco, Almeida, Prado etc. Tirando os
lavradores do local e levando para o ‘pronto-socorro’, como nés
chamamos que sio as regides de Tailandia e Sdo Félix do Xingu.
Além disso, reivindicamos a melhoria das estradas e melhores
condigdes de atendimento sanitdrio nos povoados (Jornal: Tri-
buna Operdria, s/r. Matéria: ‘O campo sofre e luta: Raimundo
Ferreira Lima fala a4 Tribuna Operdria’. Fonte: Arquivo pessoal de
Alex Costa Lima).

A auséncia de documentacio oficial colocava os posseiros da regido em
situacGes precdrias e em risco iminente de perder suas terras. Eles recor-
riam 2 igreja, onde encontraram o apoio das pastorais sociais (CEBs, CPT,
CIMI), “pois ndo havia mais ninguém com quem podiam contar”, explica
Maria Oneide.

Foi nesse perfodo, final da década de 1970, com o apoio da igreja e
dos trabalhares rurais, que Gringo decidiu candidatar-se ao Sindicato
de Trabalhadores Rurais de Conceigio do Araguaia (PA).

A Oposigio sindical cresceu, foi lancado um jornal de oposigio e,
para administrd-lo, o lavrador Francisco Bonifdcio de Jesus ficou
tempo integral na campanha. Com isso, a Oposi¢do criou forca,
marcaram uma reuniio e foi escolhida uma pessoa para encabecar
a chapa de oposicdo que seria a chapa 2, e foi escolhido o agente
pastoral, Raimundo Ferreira Lima, conhecido como ‘Gringo’,
morador de Itaipavas, regido de Sio Geraldo (Baixo Araguaia).
Gringo foi escolhido pela sua atuagio junto aos lavradores do Lote
7; era um homem corajoso, combativo e que sabia discutir como
os homens das leis.

Houve uma reorganizacio da Oposic¢io Sindical em todo o muni-
cipio, e no distrito de Sdo Geraldo, os trabalhadores conseguiram
por pressdo o reconhecimento de trés delegacias: uma em Per-
didos, uma em Luzilandia e outra em Sobra de Terra, hoje Picarra.
Os lavradores tomaram consciéncia de que tinham que se orga-
nizar para retomar o STR [Sindicato dos Trabalhadores Rurais] e
a oposicio cresceu, comegou a questionar onde havia despejo, era
atuante, combatia na defesa dos interesses dos lavradores.
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Dia 29 de maio de 1980, menos de um més das elei¢des, houve
uma tragédia: o Gringo foi assassinado em Araguaina (TO). Gringo
retornava de Sio Paulo, onde foi participar de um encontro com os
operdrios e metalirgicos, e foi obrigado a dormir em Araguaina,
por falta de transporte, pois ndo tinha 6nibus no mesmo dia para
Itaipavas. Dormiu num hotel e, as seis horas da manha, saiu para
um encontro em frente ao Banco Bradesco no centro da cidade; foi
sequestrado por pistoleiros de José Antonio, filho adotivo de Fer-
nando Leitdo Diniz, que foi morto em um confronto com posseiros
na regiao de Sio Geraldo.

José Antonio decidiu vingar essa morte assassinando alguém
muito querido dos lavradores, que fosse capaz de organizar e
liderar os camponeses.

E o escolhido foi Gringo, que na época nio era posseiro naquela
drea e nem tinha participado do conflito, mas era uma pessoa
integra, combativa, trabalhava com a Equipe Pastoral de Sio
Geraldo e acompanhava o padre Aristides visitando as comuni-
dades, levando o Evangelho, e comparando a realidade, e con-
firmando as comunidades na fé e na luta, dando apoio aos lavra-
dores. José Antonio levou-o fora da cidade, matando-o com trés
tiros & queima-roupa (LIMA, 2003, s/p).

Com a morte, Gringo foi reconhecido como mdrtir pelos camponeses
da regido e pelos setores progressistas da Igreja Catdlica. Seu martirio foi
justificado pelo protagonismo nestas lutas e por suas habilidades indi-
viduais, reconhecidas e legitimadas no interior do préprio grupo, tanto
pelas trajetdrias de luta e resisténcia quanto pelo seu percurso de for-
magcdio pelos religiosos catélicos, especialmente Pedro Casalddliga, Aris-
tides Camio e Francois Gouriou.
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A fabricacdo do martirio

Quando Fausto recupera a andlise de Déléage (2005 apud FAUSTO,
2008, p. 332), para nos advertir que o mestre-dono' tem sua origem
naquilo que o fabricou, talvez pudéssemos relacionar aspectos desta
teoria as aces do Gringo com as disputas pela terra no Baixo Araguaia.
Trata-se de um experimento conceitual, para estabelecer e sugerir pos-
siveis conexdes entre a lideranca exercida por Gringo nesta drea e a
relacdo entre terra, ocupacio tradicional e trabalho.

Gringo, em certo sentido, engendrava estas fabricagdes miticas as
quais Fausto (2008, pp. 332 e 337-338) se refere. Para os camponeses do
Lote 7 e das demais dreas rurais do Baixo Araguaia, ele representava, na
luta pela terra, a figura e o fundo.

Gringo tinha 43 anos quando foi morto. [...] Seu percurso de
lideranca - instigado pelas lutas, calado pela violéncia militar
- manteve o rumo mesmo apds a morte. ‘Se eu morrer lutando
pelo povo, eu morro alegre’, dizia o lavrador a sua esposa. O cor-
tejo de Gringo transformou-se em ato de protesto, no qual com-
pareceram, além dos lideres locais, representantes da Contag
[Confederagdo Nacional dos Trabalhadores na Agricultura], do
Movimento contra a Carestia de Sao Paulo, da Oposicao Sindical
Metalurgica de Sdo Paulo e figuras politicas do Pard. E havia,
é claro, os lavradores sem notoriedade ou posicio quaisquer,
apenas companheiros de luta. Em discurso proferido durante o
enterro, um desses homens descreveu tal condi¢io, homenage-
ando a vitima em um relato sobre a liberdade a custa de sangue:
‘Eu tenho muito sentimento de ver o Brasil numa ditadura. O
prazer desse pessoal € ver todo mundo analfabeto, pra ninguém
saber defender o seu direito. Mas todo analfabeto também sente
o sangue derramado, todo analfabeto também ¢ brasileiro’ (CAR-
NEIRO e CIOCCARI, 2011, pp. 266-267).

" Esta categoria foi analisada por Carlos Fausto (2008) em contextos amerindios, contudo, mostram-
-se bem apropriadas para pensar as relagoes de propriedade e dominio encontradas entre campone-
ses e liderancgas sindicais assassinadas em dreas de conflito fundidrio.
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Essa trama e seus enredos sugerem algumas questdes. A primeira delas
estd relacionada 4 morte desse lider, que ndo “cala” a luta, mas anima e
revigora as forcas do grupo frente aos “opressores”, representados neste
contexto pelos 6rgios do Estado (INCRA, GETAT, SUDAM, ITERPA),
Exército Nacional, latifundidrios e grileiros. O assassinato dos lideres
sindicais, na perspectiva dos latifundidrios da regifo, acabaria com o
conflito, no entanto, ocorre o processo inverso, o lider morto assume
uma imagem mitica, com matizes espirituais, relacionando perspec-
tivas dos mediadores (STRs, CPT, CIMI) a luta dos camponeses.

E ele [Gringo] sabia. Quando ele vinha de Sio Paulo, ele sabia que
estava sendo seguido, mas ai, ele pensou: ‘Nio, eu tenho que ir
pra casa’. Porque tinha mais de més que ele tinha ido pra 14 [Sdo
Paulo]. Estava no encontro sindical e depois, na volta, ele ia
passar em Conceigdo para participar do encontro diocesano. Com
um més e dois dias que ele estava fora de casa, ele foi assassinado.

Ele trazia um dinheiro pra um financiamento e eles nio mexeram. Eles
ndo mexeram em nada, ndo era pra roubar. E a pessoa que o matou
era conhecida, foi chamd-lo no hotel. Tirou ele do hotel e levou para
onde eles o mataram l4. E era conhecido, porque ele nio saia, quando
ele viajava ele dizia ‘Pode quem quiser me chamar, sé se eu conhecer
a pessoa, s6 vou se for conhecido e eu confiar na pessoa’. E depois, a
gente soube que foi o delegado de policia de Itaipavas quem o chamou ld
(Maria Oneide, em entrevista concedida em 19 de dezembro de 2010).

Pensar os processos de regularizacio fundidria no Baixo Araguaia tor-
na-se um problema cada vez maior. Num contexto ainda dominado por
latifundidrios e agropecuaristas, a tentativa de forcar o Estado a promover
um reordenamento fundidrio tem gerado muitos conflitos e mortes. Aqui,
tratei de um lider sindical assassinado, mas ele nio foi o tinico, inimeras
liderancas populares, “defensores” da floresta e das “minorias” no campo,
sofreram ataques, emboscadas e ameagas constantes.

Os assassinatos prosseguiram no Baixo Araguaia. Em 1985,
mataram o delegado sindical Ldzaro Pereira Sobrinho na fazenda
Fortaleza. De 1980 até 1985 assassinaram 38 pedes e posseiros.
Af, terminou a ditadura e comecou o governo civil. Depois, ainda
mataram muitos trabalhadores rurais.
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De fato, o martirio atingiu, além de Sdo Geraldo, toda nossa Igreja
do Araguaia. Na diocese, de 1980 a 1994, mataram em torno de
200 lavradores na luta pela terra ou na busca da libertacio do
trabalho escravo. Clama por justica o sangue dos sindicalistas de
Rio Maria, Jodo, José e Paulo Canuto, Expedito Ribeiro, Belchior
e Brds; dos posseiros de Xinguara, Sinhozinho e Leonilde Res-
plandes; do pedo Olimpio Calixto, que fugia de uma fazenda em
Santana do Araguaia e dos lavradores de Sdo Geraldo, Joaquim,
Jodo Pereira, Leocdcio, Ldzaro Sobrinho, Addo e tantos outros.
Clama por justica o sangue dos 19 trabalhadores sem terra, mortos
pela Policia Militar, em 17-04-96, no municipio vizinho de Eldo-
rado dos Carajds, e dos 51 feridos.

[...] Que o sangue do cordeiro e o sangue dos nossos mdrtires nos
tragam vida! (Panfleto Equipe da Terra da Diocese de Conceicio do
Araguaia (PA), jul. 1996. Fonte: Arquivo pessoal de Alex Costa Lima).

Contudo, aquilo que parecia nio ter mais sentido com a morte,
retomou novas forgas e reorganizou os pontos de vista sobre o direito de
permanecer no lugar e de reivindicar a posse legitima da terra, utilizan-
do-se de atos cotidianos de criacio e reapresentacio da figura do lider.

A morte do Gringo indica que aspectos sagrados foram atribuidos a
suas prdticas cotidianas, o que o transformou em mdrtir da luta.

Por trés vezes, ele [Gringo] em casa, e chegaram dois pistoleiros
para matd-lo. E ele chamou, conversou com eles, e eles disseram
que estavam ali para matd-lo, estavam ganhando 1.000 cruzeiros,
naquela época, pra matd-lo. E ele disse: ‘Rapaz, se vocés quiserem me
matar, vocés matem, porque a tinica arma que eu tenho € a biblia’.
E quando ele viajou uma época pra Conceicio, tinha dois caras o
seguindo, quando ele chegou a Itaipavas, ele falou que quando ele
estava em Araguaina, tinha dois caras o seguindo, num carro, sé que
ele ndo viu quem era. Ele foi ameagado vdrias vezes (Maria Oneide,
em entrevista concedida em 19 de dezembro de 2010).
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“Estrela ndo morre, apenas muda de lugar”:
a trajetdria de um cacique-encantado

Por ocasido da 5* Romaria dos Mdrtires da Caminhada, realizada
em julho de 2011, em Ribeirdo Cascalheira (MT)®, me deparei com
um repertério de lutas e trajetdrias biogrdficas daqueles que sdo qua-
lificados como mdrtires da luta pela terra e pelas dguas, em zonas de
intenso conflito fundidrio. Nas falas dos grupos, espacos de emergéncia
desses lideres, suas histdrias de luta sdo narradas, especialmente por
suas vitvas e filhos.

Rodolfo Lunkenbein, Xicio Xukuru e Simdo Bororo (mdrtires da
terra indigena), Josimo Morais (mdrtir dos lavradores do Bico do Papa-
gaio), Chico Mendes (madrtir da floresta), Francisco Jentel (mdrtir do
povo do Araguaia), Margarida Alves (mdrtir das mulheres lavradoras),
Margal Tupa’l e Sepé Tiaraju (mdrtires da causa indigena), Antonio Con-
selheiro (mdrtir do povo sertanejo), Dorothy Stang (madrtir dos povos
da floresta), Jodo Bosco (mdrtir da luta contra a tortura e da reforma
agrdria) e Gringo (mdrtir do sindicalismo)* sdo alguns exemplos desses
lideres magnificados. Seus nomes e suas imagens sdo sempre lembrados
em reunides, atos publicos e romarias na Amazonia e em outras partes
do pais (BARROS e PEREGRINO, 1996; CHAVES, 2000; SILVA, 2012) e
agenciam concepgdes alternativas sobre a morte como continuidade da
luta pela terra (COMERFORD, 1999; LOERA, 2006).

A romaria brevemente mencionada aparece como um ponto de con-
vergéncia dessas biografias marcadas pelas lutas pela terra de camponeses,

2 Durante os trabalhos de campo, em janeiro de 2013, li esta frase, na camiseta de um indio Xukuru; na
mesma camiseta estava estampada a imagem do cacique Xicdo.

* A Romaria dos Mértires da Caminhada é uma peregrinagao que retine grupos camponeses, quilom-
bolas, povos indigenas, liderangas sindicais, agentes pastorais e ativistas politicos de diversas regices
do Brasil e do mundo, no municipio de Ribeirdo Cascalheira, situado na regido nordeste do Mato
Grosso, na porgdo ocidental do vale do rio Araguaia. O municipio é centro da topografia sagrada,
referéncia na celebracao dos mdrtires-encantados, sede da Galeria dos Martires da América Latina.
No local, foi assassinado em 1976 o padre Jodo Bosco Penido Burnier, mineiro de Juiz de Fora, jesuita
e missionario que atuava entre os indios Bakairi. A Galeria dos Martires, conhecida também como
Santudrio dos Mértires da Caminhada foi construida no mesmo local onde o padre Jodo Bosco foi
baleado por policiais (SOUZA e CICCARONE, 2012).

“ Fonte: Didrio de Campo, Ribeirdo Cascalheira (MT), julho de 2011.
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quilombolas, sertanejos, indigenas, entre outros; um importante espago-
-ritual de narracio e elaboragio da memoria desses grupos, que ao ritua-
lizar o cotidiano constroem os relatos das experiéncias de violéncia que
originaram a condi¢io de martirio das suas liderancas.

Ao final da romaria, questdes sobre esses mdrtires mostravam-se
ainda latentes. Uma delas era a traducio indigena para o martirio, uma
vez que o cacique Francisco de Assis Aratjo (Xicio Xukuru), assassi-
nado em 20 de maio de 1998, foi qualificado de mdrtir da causa indi-
gena pelos agentes mediadores da Igreja Catélica (CIMI e CPT), entre-
tanto, uma segunda classificacdo foi produzida pelo povo Xukuru do
Ororubd, que elegeu o cacique Xicdo a condicdo de encantado.

Ao explorar a atencdo que a literatura antropoldgica atribuiu aos
encantados, destaco especialmente a andlise de autores como Eduardo
Galvio (1955), Raymundo Heraldo Maués (1992 e 1999) e Vania Fialho
(1998 e 2011).

O primeiro, ao pesquisar um grupo do Baixo Amazonas, revela como
os aspectos da religiosidade da comunidade conectavam-se aos ele-
mentos das prdticas cotidianas. Para Galvdo (1955), o sistema de ideias
desse povoado, nomeado ficticiamente de Itd, relaciona o catolicismo
caboclo, “marcado por acentuada devocio aos santos padroeiros da
localidade e um pequeno numero de ‘santos de devocdo’ identificados a
comunidade”, as crengas e préticas religiosas de origem amerindia (pp.
4-5e163-164).

Da sintese dessa imbricacio, resulta a relacdo dos habitantes de Itd
com os cultos aos santos do catolicismo oficial e a crenca em visagens e
encantados. Dos santos, busca-se aproximagio através de cultos, ora-
¢oes, promessas ou atos festivos. Aos bichos visagentos ndo se confere
qualquer culto ou devogio, uma vez que a eles sdo atribuidos “poderes
malignos” (GALVAO, 1955, p. 6).

Os currupiras, anhangas, cobra-grande, matinta-perera, boto,
entre outros, sdo descritos por Galvdo como “uma forca madgica, atri-
buida aos sobrenaturais”; apresentam algumas caracteristicas seme-
lhantes as humanas e agem como espiritos familiares dos pajés e cura-
dores, mas devem ser evitados pelos outros individuos do grupo, para
ndo atrair sua malignidade (idem, pp. 91-93). E conclui:
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Os casos e as descricdes dos sobrenaturais, ‘encantados’ como os
companheiros do fundo ou os botos, bichos visagentos, currupiras
e anhangas, acentuam as concepgoes bdsicas que definem as rela-
¢oes entre estes seres € o homem. Todos os bichos sdo malignos,
quando nio efetivamente, como no caso dos botos ou dos cur-
rupiras, pelo menos, em potencial, como os animais comuns - o
veado, o macaco, o inhambu, que dependendo das circunstincias
podem se tornar em visagentos. Essa maneira de encard-los, dife-
rencia-os radicalmente dos santos catdlicos, criaturas benévolas.
A malineza, porém, nio é uma simples atitude de antagonismo
entre o homem e forgas extraordindrias. Ela resulta do fato que os
bichos visagentos dominam ou controlam um setor do ambiente
natural, a mata e os rios. Sio como entidades protetoras que
guardam a natureza contra sua depredagio pelo homem. A crenga
nas mies de bicho ou nas maos do rio, do igarapé, do porto, é o
fulcro dessa concepgio. [...] A atitude fundamental é de respeito
pelas forgas que presidem a natureza, ao mesmo tempo de inse-
guranga ante esses poderes cuja agio escapa a interferéncia prote-
tora dos santos (pp. 109-110).

Explorando a relacdo entre catolicismo popular e pajelanga, ana-
lisada por Galvdo (1955), Raymundo Heraldo Maués (1992 e 1999) nos
oferece elementos para pensar o conceito de encantado e seus desdo-
bramentos em contextos etnogrdficos distintos. O autor adverte que
santos e encantados sdo distintos na medida em que os santos sdo
“entidades que se caracterizam por suas numerosas estampas e ima-
gens”, jd os encantados sio comumente invisiveis ou indescritiveis e,
portanto, nio € possivel reproduzir sua forma através de uma imagem
(1992, p. 203).

No entanto, o mesmo autor alerta para algumas semelhangas entre
estes seres, dentre as quais pode-se citar:

a. Ambos sdo entidades sobrenaturais que povoam tanto o universo
do catolicismo popular quanto da pajelanca;

b. Relacionam-se “com os seres humanos de forma especifica e em
contextos diferentes e/ou coincidentes”;

c. Ambos “se manifestam as vezes diante das pessoas, em aparicoes
a devotos privilegiados”; a diferenca € apenas a frequéncia e a
variedade desse tipo de evento (MAUES, 1992, pp. 200-203).
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Em Malineza: um conceito da cultura amazonica (1999), Raymundo
Heraldo Maués esclarece que “os encantados sdo vistos como seres
humanos que nio morreram, mas passaram para outro plano, o do
encante” (p. 240). A diferenca é de grau de humanidade e ndo de subs-
tancia, podendo, inclusive, haver uma relacdo de auxilio desses seres
sobrenaturais com os humanos, mediada pelo respeito de ambos as
matas, rios e manguezais.

Tanto nos casos analisados por Galvio quanto nos explorados por
Maués, os encantados aparecem como pessoas que ndo morreram (ou
como for¢a mdgica atribuida ao sobrenatural), caracterizam-se pela
invisibilidade aos seres humanos comuns; assim sendo, incorporam-se
nos pajés ou curadores, e podem curar ou provocar doengas (GALVAO,
1955; MAUES, 1992 e 1999).

Vania Fialho, que explora a presenca desses seres na cosmologia do
povo Xukuru, revela que neste caso especifico, os encantados aparecem
como espiritos iluminados, povoam os rios e as matas e manifestam-se
na prdtica do ritual. Sdo responsdveis pelos direcionamentos e/ou orga-
nizagio do grupo, e ndo hd prdtica de malineza'®; ao contrdrio, eles sdo
classificados como seres iluminados, com os quais deve-se consultar
para pedir protecio e auxilio:

[...] o ritual propriamente dito era realizado no local mais alto,
denominado ‘Pedra do Rei’, de onde se tinha a vista dos arredores
de Pesqueira. [...]

[...] o ritual era iniciado saudando os ‘caboclos do Urubd’, a ‘mie
Tamain’ (Nossa Senhora das Montanhas) e o pai ‘Tupd’. [...] Em
meio a esta atividade, alguns indios (homens e mulheres) ‘mani-
festavam-se’ com a incorporagdo de espiritos de seus antepas-
sados; quando isto acontecia, eles se situavam no centro do
circulo e apresentavam movimentos frenéticos, tremendo, dan-
cando de maneira mais enfdtica, muitas vezes caindo no chio;
eram ajudados por outros que os seguravam. O pajé em alguns
momentos chegava junto aos manifestados e colocando sua
mao sobre a cabeca do individuo findava o momento de transe
(FIALHO, 1998, pp. 81-82).

5 Para Maués (1999, p. 237), malineza pode ser entendida como o ato de praticar o mal ou fazer feitico.
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Neste ponto, jd € possivel perceber uma importante distin¢do entre
a descricdo dos encantados presentes na cosmologia dos grupos indi-
genas e caboclos no contexto amazonico e os que povoam a cosmologia
do povo Xukuru do Ororubd, no Agreste pernambucano®.

No primeiro caso, os encantados ou bichos visagentos, possuem
aspectos mais ligados ao agenciamento da natureza e prote¢io das matas,
e as relacdes com os seres humanos ¢ marcada por cautela e temor. No
segundo exemplo, os encantados ou encantos de luz sdo espiritos dos
antigos Xukuru que, de acordo com os indios, estdo presentes na mata e
nas dguas da Serra do Ororubd; por sua vez, incorporam-se nos indios,
especialmente durante o ritual (Toré). A relagio entre eles e os indios € de
protecdo. Ndo sdo, portanto, temidos; ao contrdrio, sdo evocados e consul-
tados em vdrios momentos, e aconselham agoes futuras.

“Em cima do medo, coragem””

A forca do encantamento na fabricacio do mdrtir, no contexto dos
Xukuru do Ororubd ganha evidéncia na imagem do cacique assassi-
nado “por encomenda”. A narrativa da sua viuva, Dona Zenilda, na 5*
Romaria dos Mdrtires da Caminhada, citada acima, ilustra a trajetdria
do cacique, tornado encantado, nas memorias deste povo'®.

Quero dizer a vocés que nio s6 do povo Xukuru, mas em todos
os parentes indigenas, jd teve bastante sangue derramado e nio
s6 indigena como daqueles que apoiam nossa causa. Mas queria
dizer a todos vocés, que esse sangue volta pra nossas veias e
nos encoraja, porque quem nasceu pra morrer lutando, nio vai
morrer de bracos cruzados (Dona Zenilda, narrativa expressa em
17 de julho de 2011).

' Pode ser sugestivo a este respeito evidenciar indicios de uma relacao entre a cosmologia indigena e
a de matriz africana. No entanto, ndo terei condi¢ées de abordar a quest3o neste trabalho.

7 Dona Zenilda, em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013.

' Vdrias pesquisas sobre a organizacao social e politica desse povo ja foram realizadas. Destaco os trabalhos
publicados por Vania Fialho (1998), Kelly Emanuelly de Oliveira (2007; 2006 e 2010), Edson Silva (2008),
Vania Fialho, Rita de C4ssia Neves e Mariana Carneiro Figueroa (2011). Neste texto, o enfoque serdo as nar-
rativas sobre o assassinato do cacique Xicio Xukuru e sua eleicdo a martir da terra-encantado.
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Hd neste ponto um sinal da producdo de efeitos simbdlicos cau-
sados pelas imagens desses homens “marcados para morrer” e da con-
fianca dos seus pares numa vida que se renova constantemente, numa
forca que nio se esgota com sua morte, ocorrendo o oposto do esperado
pelos mandantes. Hd, nessa direcdo, indicios de que o grupo reelabora a
figura do lider (o fabrica) e os enfrentamentos potencializam-se com o
advento da sua morte:

Eu queria dizer a vocés, como mulher indigena, que abracei uma
causa, perdi um marido e tinha um filho preparado e entreguei a
luta. N6s lutamos por um s6 objetivo: nossos direitos e nossa liber -
dade, em unifo. E quero dizer a vocés que a cada momento desses
que eu participo, eu fortaleco, eu me fortaleco, eu saio daqui for-
talecida, com minha fé renovada. Eu quero dizer a vocés, todos
os parentes, indios e nio indios, que a gente nunca deve desistir,
porque quando Deus nos bota nessa terra temos uma missio e o
dom, entdo Ele nos capacita.

E aqui eu vou cantar um cantico dos irméos de luz, dos encantados,
porque aqueles nossos que se vdo, pra nés, eles nio morreram,
eles continuam vivos no nosso meio: ‘Valei-me, minha Virgem das
candeias, valei-me, minha Virgem das candeias, os encantos de
luz é quem mais alumeia, os encanto de luz é quem mais alumeia’.
[...] Salve os encantos de luz. Queria também dizer a Dom Pedro
[referindo-se a Pedro Casalddliga] que esses encantados estio com
nés, indios, e com todos vocés que lutam por nés (Dona Zenilda,
acompanhada de seu filho Marcos, atual cacique Xukuru, narrativa
expressa em 17 de julho de 2011).

A celebracgio da vida que se renova reforga a continuidade da luta
contra a concentracio da terra, atualizada pelo mdrtir, e se nutre do
acervo simbdlico desses coletivos®.

¥ Nos termos de Bruno Latour (2009), o coletivo pode ser definido como produgdes de naturezas-cul-
turas, distinguindo esse tipo de coletivo de nogdes jd conhecidas de sociedade - homens-entre-si
- e de natureza - coisas-em-si - elaboradas por sociélogos ou epistemélogos. Nessa diregao, o refe-
rido autor parte de uma ideia de relagdes marcadas por pequenas divisées, nas quais a Grande Divisao
- natureza versus sociedade (cultura) - torna-se invisfvel, na medida em que coligam associagées de
humanos e de ndo humanos (pp. 104-105).
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Fica a esperancga: que a luta ndo vai parar. Ele calou a voz, mas os
Xukuru continuam falando e lutando por nossas terras. Ele se foi,
tragicamente. Tiraram a vida dele, mas ele continua entre nos,
dando forca pra nds lutarmos. A luta nio vai parar.

[chorando] Acolha o teu filho, mie natureza, ele ndo vai ser enter-
rado, ele nio vai ser sepultado, e, sim, vai ser plantado, para que
dele nascam novos guerreiros, minha mie natureza. Ele vai ser
plantado, minha mae natureza. Assim como ele pedia, debaixo
das tuas sombras, minha mae natureza. Para que de vés nasgam
novos guerreiros, minha mie natureza. Que a nossa luta nao pare,
minha mie natureza (Dona Zenilda, fala extraida do video ‘Xicio
Xukurw’, Rede Viva, 1998).

A fala de Zenilda Maria de Araujo, vitiva do cacique Xicdo, ndo narra
o fim, mas o inicio da trajetdria do cacique Xicdo, assassinado em Pes-
queira (PE), que protagonizou uma histéria de luta pela terra que se
confunde com a trajetdria do préprio povo Xukuru.

Xicdo Xukuru nio morreu, afirma Dona Zenilda, mas se trans-
formou num mdrtir-encantado. As narrativas sobre ele alertam para
as possibilidades de transformacio do lider morto, ritualmente sacrali-
zado. Neste ponto, serdo expostos alguns elementos dessas transforma-
¢oes e dos agenciamentos que delas emergem.

Dona Zenilda contou que Xicdo Xukuru, como ficou conhecido,
nasceu em 1950, na aldeia Canabrava, Pesqueira (PE). Em 1975, jd
casado, viajou para Sdo Paulo, onde trabalhou como caminhoneiro. No
ano de 1982, alguns problemas de satude fizeram com que Xicio voltasse
definitivamente para o Pernambuco. Sua doenga o levou a fazer uma
promessa a Mde Tamain®. Curado, Xicdo retornou a Pesqueira para
cumprir a promessa de “trabalhar para os indios”, comecando desde
entdo a acompanhar o pajé, Seu Zequinha, e o entdo cacique, Zé Pereira.

Pouco tempo depois, em 1989, Xicdo foi escolhido para ser cacique
do povo Xukuru do Ororubd. Esta eleicdo estava relacionada, nas pala-

2 E uma imagem que foi encontrada pelos indios na mata, ela esta presente na cosmologia do povo
Xukuru e recebeu a denominagao catélica de Nossa Senhora das Montanhas. Esta imagem encontra-
-se no interior da Igreja Catdlica, na aldeia de Cimbres e nunca foi copiada, contou-me Dona Zenilda,
em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013.
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vras dos indios com os quais conversei durante o trabalho de campo,
aos encantados. Segundo o pajé, foram eles [os encantados] que esco-
lheram Xicdo para o cacicado, em maio daquele ano.

A escolha de Xicdo para cacique marca um periodo de lutas e reto-
mada das terras pelos indios, e compde a trajetéria magnificada desta
lideranca:

[...] Essa luta nossa aconteceu pelo seguinte motivo: nds nascemos
e nos criamos aqui, nossos pais, avos, e tinha 281 posseiros em
nossas terras e eles ocuparam as nossas terras, foram ocupando.

O pajé conta uma histdria, que eles chegavam onde estavam os
indios e diziam ‘Vamos fazer uma queimada pra nés plantarmos
cabaca’, e af, eles queimavam, tocavam fogo, e aquela drea que
pegou fogo, ai, eles cercavam: ‘Isso aqui € nosso’. O pajé conta
muito essa histdria: ‘Isso aqui vai ser nosso’. E ai, os indios termi-
navam ficando sem suas terras e sendo obrigados a trabalhar para
eles, ficava cercado ali e eles iam fazer o que eles quisessem (Dona
Zenilda, em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

Emerge desse contexto de usurpagdo das terras, em meio ao poder
arbitrdrio de fazendeiros locais, a figura de um cacique “escolhido pelos
encantados para lutar pelo seu povo”. Xicido contava com a indicacio
do pajé e com o apoio do Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), para
enfrentar uma disputa contra 281 posseiros-fazendeiros.

Eu sei que nessa invasio ji estavam 281 posseiros, isso quando Xicao
entrou como cacique, porque tinha o pajé e tinha os outros caciques,
s6 que os caciques tinham medo de enfrentar a luta, eles eram mais
levados pela FUNAI, era o que a FUNAI dizia, e af, o Xicdo entrou,
quando o pajé viu essa luz no cacique Xicio. Até ele conversou com
o pai do Xicao, Cicero Pereira, ele disse assim: que estava vendo nele
uma luz, que ele seria um grande lider, o cacique desse povo, mas ele
era uma pessoa assim, num era ligado nessas coisas. Ele era jovem, e
o pajé foi vendo isso nele, foi preparando ele, que até um dia chegou,
que a comunidade escolheu ele como cacique, e a partir desse
momento ele comegou a luta (Dona Zenilda, em entrevista conce-
dida em 29 de janeiro de 2013).
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O enredo da biografia do cacique iluminado, “escolhido pelos
encantados” revela, nos intersticios da memdoria, a fabricacdo social do
lider. Seu Zequinha, o pajé, viu uma luz em Xicdo, mas a inexperiéncia
que poderia impedi-lo de exercer o cacicado foi processualmente con-
tornada, na medida em que o pajé o preparava para assumir o cargo.

A luta que ele enfrentou foi também responsdvel pela sua formacio.
Sua lideranca foi fabricada no enfrentamento cotidiano e nas aliancas
com outros povos indigenas do Nordeste, como narra Dona Zenilda:

Entdo, Xicdo entrou como cacique e ele tinha pouco estudo, era
a quarta série primdria, e af, ele comecou buscando esses direitos
do povo, com medo, sim, porque estdvamos cercados por 281 pos-
seiros, 0 n0sso povo era escravo, os indios trabalhavam escravos pra
esses posseiros-fazendeiros, porque a terra era nossa, mas estava
na mio deles, entdo, sé trabalhavam onde eles quisessem, e era pra
plantar o capim ou dividir o lucro, nio tinha direito de criar uma
cabra, pra ter o leite pras criangas, uma vaca, nada. Era escravo.
Xicao foi tomando pé dessa vida, do dia a dia do nosso povo, e af
ele levou a sério o compromisso que ele assumiu. E ai, ele comecou
a andar, fazer alianca com outros povos, os povos de Pernambuco,
principalmente. Ele que levantou esse povo também, ele, como um
grande lider, ele ia 14, fazia reunido com o povo, mas todo mundo
com medo, que sabe o massacre que houve com esses antepassados
(Em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

A partir da década de 1990, o processo de demarcacdo das terras
assume novas conotagdes, fundamentalmente ligadas a precarie-
dade das terras para plantio, para conter a devastacido das matas pelos
fazendeiros e a retomada do seu espaco-ritual, a Pedra do Rei, no local
conhecido como Pedra d’Agua (FIALHO, 1998, p. 81).

Dd-se inicio a organizacdo das primeiras retomadas, seguidas por
sucessivas reivindicacdes junto 2 FUNAI (Fundacio Nacional do Indio):

Os indios, sempre liderados por Chicio, determinaram um prazo de
40 dias (até 17 de dezembro de 1990) para que a FUNAI tomasse as
seguintes providéncias: colocagio de placa de identificagio, reas-
sentamento justo para posseiros, conclusio do processo de demar-
cagio iniciado em 1989. Os Xukuru, considerando a repercussao do
problema, transmitiram uma nota a populacio em geral, 2 imprensa
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e as autoridades, explicando os motivos que os levaram a retomar a
Pedra d’Agua. Seriam eles: (a) falta de terras para plantar suas rogas,
devido a drea tradicional dos Xukuru estar invadida por fazendeiros,
pequenos e médios posseiros; (b) o valor sagrado da Pedra d’Agua,
por ser o local onde realizavam seus rituais e por isso nio devia ser
permitida a circulagio de brancos nesse territério; (c) a protecio da
drea onde os Xukuru organizam sua roca comunitdria, que consistia
na drea agricultdvel ao redor da mata da Pedra d’Agua; (d) a inope-
rancia da FUNAI, considerando os dois anos que os Xukuru pedem
a retirada e reassentamento dos posseiros e nenhuma providéncia
concreta foi tomada (FIALHO, 1998, p. 83).

Esta foi a primeira de muitas retomadas, nas quais os indios assumem
um papel decisivo, organizando acampamentos e instalando-se nas
dreas, para pressionar a atitude da FUNAI Dona Zenilda esclarece como
eram organizadas essas retomadas, notadamente nos aspectos relacio-
nados a estrutura dos acampamentos, divisdo de tarefas e prdtica ritual
- considerada fundamental para o sucesso do ato:

EDIMILSON: Havia rituais nas retomadas? Como aconteciam?

DONA ZENILDA: A natureza trazia os canticos mais fortes. Nas nossas
retomadas, antes tinha a preparacio. Xicdo chamava o grupo de
liderancas, e planejava como entrar naquele terreno: a hora, as
estratégias das entradas, como fazer, e ai, a gente vinha pro terreiro
do ritual, 14 em Pedra d’Agua, 14 tem o terreiro sagrado, que Pedra
d’Agua pra nés € o coragio da aldeia, foi a primeira retomada, é
onde a gente festeja o Dia de Reis, que € o rei do Ororubd. Entdo,
nos nos juntdvamos ld e fazfamos o planejamento da retomada,
porque nés queriamos ocupar pra ficar e nio recuar. E todas as que
a gente fez nunca recuou, porque nds ji famos com aquela prepa-
racdo. Por incrivel que pareca, vinha cada um som na nossa cabega,
pra gente cantar ali, que era como se fosse, fosse nio, ¢ a forca dos
espiritos de luz, pra afastar o mal, tanto que nés ocupamos bas-
tante terra e nunca teve conflito. Porque eles nio tinham forga pra
chegar até nos, os nossos encantos, espalhavam o mal, eu lembro
que na retomada de Caipe, ela era uma retomada de tensio, porque
era de um grande politico de Pesqueira, ele era um vereador,
Didié; e a gente ocupou. O morador [um senhor que trabalhava
para o fazendeiro e residia no local] era indio, e ele frequentava o
nosso ritual na mata, escondido, porque se o posseiro [fazendeiro]
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soubesse, botava ele pra fora, e quando foi um dia, Xicdo se
sentou com ele e disse: ‘Seu Augusto, o senhor pode nos guardar
um segredo?’ Ele disse: ‘Posso’. ‘A gente vai ocupar a fazenda, e o
senhor fique 14, na sua casa, fagca de conta que nio sabe de nada’. E
a gente fez isso, meia-noite a gente foi e chegou 14, ele [Augusto] jd
tinha desocupado um galpio pra nés ficarmos, ele era indio, tra-
balhava igual um escravo, nio tinha direito de criar uma vaca, um
porco, num criava nada, tudo que tivesse ld era direito do pos-
seiro [fazendeiro]. E af, a gente, de madrugada, saiu meia-noite da
mata, chegamos de madrugada, a pé, homem, mulher, menino,
cachorro, o que tinha de levar, levava tudo. E af, a gente comecou
um ritual, af, veio uma forga tdo grande, um som na minha cabega,
que ainda hoje ele ¢é forte, a gente s6 canta ele quando estd num
apuro muito forte. Que era chamando os irméos de luz, que diz
assim: ‘Meus irmaos de luz, vem nos socorrer, € a sua forca que vai
nos valer. Forca, forca, meus irmios de luz, forca, forca, nas ordens
de Jesus’. E ai, a gente fazia aquela pajelanca, ainda vinha mais
ponto para cantar, aquele ‘Vamos unir as forca do Ororubd’, e ai,
a gente se sentia fortalecido. Af, nio temia o inimigo que vinha pra
fazer o mal, porque ele nio tinha forca. A gente jd estava cercado
pelos nossos antepassados, com nossos irmaos de luz, com nossos
encantados (Entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

Dona Zenilda percorre a histdria de luta dos Xukuru tomando o cui-
dado de atrelar a resisténcia aos enfrentamentos cotidianos amparados
na forca dos irmaos de luz, dos encantados. Nesse trajeto, Xicdo jd apa-
rece como um grande lider, com potencialidades agenciativas, capazes
de enfrentar o inimigo com coragem e sabedoria.
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Xicdo dizia que ‘um graveto sozinho quebra, mas se juntar um molho,
fica dificil de quebrar’. Entdo, nés fomos juntando, o Xicio foi jun-
tando, um trabalho de formiguinha. Andando nas aldeias, nés sai-
amos de manhd, chegdvamos de noite, af depois ele fez uma alianga
com o povo de Pernambuco, hoje vocé chega as aldeias de Pernam-
buco, Xicio € o lider pra eles, continua sendo, e eu acho engracado,
Edimilson, que ninguém nunca chamou ‘o finado Xicdo’, porque
num costuma chamar o finado fulano? S6 chama Xicio, Xicio
Xukuru, num tem histdria que ele morreu, que € finado, nio. Xicio,
encanto de luz, é o que ficou na cabeca do povo (Dona Zenilda, em
entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).



A forca do encantamento na fabricacdo do mdrtir-encantado ganha
evidéncia na trajetdria do cacique Xicdo Xukuru. Neste percurso, a his-
téria de luta do povo Xukuru é emaranhada pela imagem deste lider
cuja presenca supera a materialidade finita, ja que o espirito do Xicio
repousa sobre a terra e ilumina a caminhada dos indios:

Eu sei que o Xicdo, ele deixou o nosso povo estruturado, da sabe-
doria que ele tinha, da transmissio dessa sabedoria, para todos.
[...] Xicdo hoje pra nés ele é... a histéria dele é um mito, € uma luz,
e hoje tudo que nds vivemos, nas nossas organizacoes, € fruto do
trabalho de Xicdo. Em todo lugar que a gente estd reunido, Xicdo
estd presente, espiritualmente, porque os nossos que morrem, pra
nds eles ndo morreram, eles estdo repousando na terra, mas o espi-
rito estd no nosso meio, eles dio luz, eles ajudam em todos aqueles
momentos dificeis da nossa caminhada, eles estdo junto conosco,
sdo a luz dessa caminhada (Dona Zenilda, em entrevista concedida
em 29 de janeiro de 2013).

No momento em que Dona Zenilda revelou as atribuicées magicas
de Xicao, percebi que a situacdo era oportuna para perguntar sobre a
relacido dos Xukuru com os indios que se tornaram encantados. Queria
entender o processo de encantamento, sobremaneira no que se refere a
posicdo particular atribuida ao Xicio neste cosmos.

EDIMILSON: D4 pra conversar com eles [os encantados]?

DONA ZENILDA: [...] eles se manifestam, ndo é em todas as pes-
soas, que a gente tem uns canticos do nosso ritual que nio tem
em livro, ndo tem em lugar nenhum. Esses canticos € a natureza
que nos ensina. Quando a gente vai pra mata, que a gente tem um
momento que a gente se reserva na mata e vem o som dos canticos,
uns ficam na nossa mente, af, serve pra o ritual, pra dangar o ritual
e outros ndo ficam. E aonde tem um ponto de ritual, que até seu
Chico Jorge que canta ele bastante: ‘Na mata, tem ciéncia, eu vou
mandar chamar, nio € pra todo mundo’. Quer dizer, nio € todo
mundo que tem esse dom [de incorporar os encantados]. Entio,
no momento que ele chega, o pajé sabe, o tempo que eles morrem
que pode vir até nds, num € assim que morre que vem. Eles tém
um tempo de purificagio, pra poder ser libertado pra chegar onde
nos estivermos chamando por eles. E tem um ponto que diz assim
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‘Cadé meus caboclo que eu mandei chamar, os caboclos velho do
Ororubd’, é af aonde, alguém que tem o dom ali recebe e af, vai
falar. Vai dizer o que vocé td querendo saber. E outros nio falam,
eles trabalham em siléncio. Faz todo o trabalho, todo movimento
de trabalho ali é com dgua, ¢ com mel, € com a terra, € com galho
de mato verde, faz sua limpeza geral, em quem estiver ali e na nossa
aldeia todinha (Em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

Necessdrio € fazer atencdo para a forma como sio descritos os encan-
tados: sdo identificados com os elementos da natureza (dgua, mel, terra,
galho de mato verde), com vozes que “ensinam cinticos” ou como cabo-
clos - incorporados nos indios. Em todos os casos, sio submetidos a “pro-
cessos de purificacdo” na passagem da condi¢do humana a encantada.

Como vimos, enquanto genericamente “os guerreiros mortos trans-
formam-se em encantados”, Xicio assume uma posic¢io singular na cos-
mologia do grupo, “ele foi plantado”, repetem insistentemente alguns
interlocutores; “orienta a nossa luta”, dizem outros; estd presente no
ritual, na natureza, e sua figura materializa a luta continua dos mais de
12 mil indios que vivem nos arredores de Pesqueira e em dois bairros
fronteirigos, na drea urbana do municipio: Xukuru e Caixa d’Agua.

A preocupacio dele [Xicdo] ndo era com o eu, com minha familia,
era com o futuro dessas criangas, desse povo, € por isso que ele pra
nos, ele foi um professor, nos ensinou a caminhar, e essa cami-
nhada € longa, ela nunca vai parar, porque o novinho que comecar,
a crianca pequena, que hoje comega a dar seu primeiro passo, ele
ja td andando no passo do futuro, da luta, porque ele vai crescendo
ali, ele vai aprendendo na escola, ele vai aprendendo em casa com
o0s pais, até na reparticio de organizacio, ele td ali aprendendo, ¢
esse trabalho que nés temos (Dona Zenilda, em entrevista conce-
dida em 29 de janeiro de 2013).

E Dona Zenilda conclui:

Esse tanto de anos de luta que a gente tem, nunca derramamos
sangue de ninguém, apenas derramaram o nosso sangue. Mas esse
sangue voltou pras nossas veias e nos encorajou, ele nao foi em
vio, o sangue de Xicdo ndo foi em vio, porque a luta avangou.
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[...] tudo foi uma luta pelo seu povo, pela terra, pelo bem do povo,
pela libertacdo do seu povo, entido, eu acho que quando uma
pessoa € assassinada brutalmente, porque td fazendo o bem, td
fazendo uma coisa de libertacdo para o seu povo, ele se torna um
martir (Em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

Nessa narrativa de fabricacio do mdrtir-encantado, o sacrificio do
Xicéo transformou-o num herdi mitico e profético do povo Xukuru. Ao
falar do sangue derramado, parece ocorrer uma transfusio de coragem.
Suas experiéncias pessoais tornam-se atos coletivos e possibilitam a
apresentacdo e a producgdo de representacdes do grupo. Sua morte ¢
narrada e renarrada, e os que a contam fazem questdo de afirmar que
vivenciaram com ele todos os episédios de resisténcia. Xicio passa a ser
descrito como parte fundante da cosmografia do territério indigena.

Retomando a andlise de Carlos Fausto, essas relacdes poderiam ser
qualificadas como de dominio ou maestria, uma vez que a figura do mdr-
tir-encantado torna-se agenciadora de um conceito de propriedade que
se baseia no trabalho investido sobre a terra e no projeto de vida desses
grupos. Xicdo, assim como Gringo, pode ser associado a concepcio
de mestre-dono, pela sua capacidade de acdo eficaz sobre o mundo,
podendo assim ser definido como mediador, o que também envolve uma
relagdo de controle e prote¢io (FAUSTO, 2008, pp. 330-331).

Essa topologia envolve também um jogo entre singularidade e plu-
ralidade: o dono é uma singularidade plural [...]. O mestre €, assim,
a forma pela qual uma pluralidade aparece como singularidade para
outros. E nesse sentido que o chefe é um dono. [...] Nesse sentido,
mais do que um representante (i.e., alguém que estd no lugar de), o
chefe-mestre € a forma pela qual um coletivo se constitui enquanto
imagem; ¢ a forma de apresentacio de uma singularidade para
outros (FAUSTO, 2008, p. 334).
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A vitima sacrificavel e a memdria do sacrificio

Nas duas biografias aqui descritas, os assassinatos violentos apa-
recem como marca dos enfrentamentos pelos direitos as terras tradicio-
nalmente ocupadas, tanto pelos camponeses do Baixo Araguaia quanto
pelos indios do agreste pernambucano. Em ambos os casos, a luta pela
terra (COMERFORD, 1999; LOERA, 2006) compde o repertério de resis-
téncia desses grupos em defesa dos seus direitos de permanecer, e as
experiéncias pessoais desses lideres tornaram-se um modelo exemplar
de acgdo nesses enfrentamentos.

O martirio, neste exercicio, estrutura a cosmografia do lugar com a
inscricdo das suas trajetdrias nos espacos eleitos a lugares-de-memoria
(PIETRAFESA DE GODOI, 1998; 1999), a lugares encantados, a moradas
terrenas dos espiritos, dos que nunca morrem, atualizando as prdticas
de resisténcia ao longo do percurso de animagdo da pessoa, do coletivo,
do local, do mundo, através dessas experiéncias privilegiadas.

Essa relacio entre as imagens-memoria e os enfrentamentos coti-
dianos evoca o estudo de Emilia Pietrafesa de Godoi no sertio do Piaui,
que mostra como as narrativas intencionam a transmissao dos aconte-
cimentos que marcaram a vida dos grupos, desdobrando-se em regides
da memdria na medida em que

[...] essa memdria envolve o individuo e se confunde com o tempo,
fazendo com que esses sertanejos nio sé vivam em um tempo, mas
em uma memoria. A memoria nido estd dentro deles, antes sio
eles que se movem dentro de uma ‘memdria-mundo’ [...]. Nesta
memoria-mundo, nio se trata, para o individuo, de se apreender a
si mesmo dentro de um passado pessoal, mas de se situar em uma
ordem geral, de estabelecer, em todos os planos, a continuidade
entre si e o mundo, ligando sistematicamente a vida presente ao
conjunto do tempo [...] (1998, p. 101).

A relacdo entre memoria e espago atravessa o cotidiano desses
grupos na fronteira amazodnica e no agreste pernambucano, as ima-
gens-memoria transitam pelo tempo. Na medida em que foram produ-
zidas também como instrumentos de denuncia, elas passam a atualizar
continuamente sentidos para a luta e fortalecé-los.
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Para Pietrafesa de Godoi (1999, pp. 110-113), o trabalho da meméria
possibilita a articulacdo desses sujeitos num passado como preexis-
téncia geral até o presente através de “regides de memoria”. O que
significa dizer que a memodria tensiona o envolvimento do individuo
com o tempo vivido, imbricando um passado pessoal e coletivo, na
medida em que o situa numa ordem geral e estabelece uma continui-
dade entre si e o mundo.

Por isso, entrarei num ponto importante que parece atravessar essas
duas trajetdrias: o assassinato do lider € elaborado ritualmente nas nar-
rativas dos seus coletivos e ganha um tonus de sacrificio ritual.

Tanto Gringo quanto Xicao anunciaram sua propria morte. As ame-
acas e as perseguicoes jd antecipavam esse acontecimento, no entanto,
em vez de recuar, prosseguiram na sua atuacdo, e contrariaram seus
potenciais inimigos. Entregaram sua vida pelas causas dos seus respec-
tivos grupos e sacrificaram-se pelos projetos coletivos de vida.

Estes elementos aparecem nas narrativas de Maria Oneide e Dona
Zenilda. Gringo foi perseguido por pistoleiros, uma emboscada abre-
viou sua presenca fisica junto aos posseiros do Baixo Araguaia. O can-
didato ao STR foi brutalmente assassinado naquele 29 de maio de 1980.

Dezoito anos mais tarde, a pouco mais de 1.000 quilometros de Sio
Geraldo do Araguaia (PA), no municipio de Pesqueira (PE), o evento se
repetiu com o cacique Xicdo. Ele sabia que iria morrer, narrou Dona
Zenilda. Ambos sabiam, todos em Sdo Geraldo e em Pesqueira lembram.
A luta que encabecavam pressupunha este acontecimento. No entanto,
eles assumiram e se preparavam para o encontro com o algoz.

Ele [Xicdo] era uma pessoa de fé e ele sabia que ia morrer por conta
da luta pela terra, ele morreu em 98 [1998], no final de 97 [1997],
teve uma noite que ele se acordou, acendeu um cigarro e ficou sen-
tado 14 na cama, ai eu disse: ‘Vai dormir menino, ainda é cedo’. Ele
disse: ‘Estou aqui pensando, a minha hora estd chegando, eu estou
sentindo, mas os indios jd sabem o limite das suas terras (jd estava
em fase de homologac¢do) jd sabem o limite das suas terras, das
nossas terras, e eu espero que eles deem continuidade a luta’. Ele j&
estava sentido dentro dele que ele ia morrer pela luta da terra, e eu
ndo sei se vocé assistiu a um DVD em que ele fala assim, nos ultimos
discursos dele, vocé percebeu que ele estd bem agitado, de cocar?
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Caracterizado, ele diz: ‘Se tiver que morrer para o seu povo’, ele
estd preparado. Ali, ele jd estava percebendo que a hora dele estava
chegando, incrivel, né? E eu sei que ele nio morreu feliz, porque
foi assassinado, porque nio tem quem morra feliz assassinado, mas
com o passar do tempo a gente sente que ele estava feliz, porque
estava dando continuidade a luta, e assim que ele morreu, que
mataram ele, a luta avancou. Jesus ndo derramou seu sangue pela
humanidade? Entdo, ele [Xicio]| também. Nio estou dizendo que
ele é Jesus, mas teve uma luta parecida e nada € por acaso, porque a
cada um Jesus deixa uma missao, um dom em terra e o dom dele era
esse, libertar esse povo até certo ponto. Chegou a sua vez e pronto
(Dona Zenilda, em entrevista concedida em 29 de janeiro de 2013).

7

Nas falas dessas viuvas, o sofrimento é convertido em denuncia
da impunidade frente a essas “mortes por encomenda”. Ocorre uma
espécie de fabricacdo mitica desses sujeitos, culminando numa possivel
traducio desses atos.

O que estou sugerindo é que ocorre um processo de fabricacio da
imagem dessas liderangas, que percorre toda a trajetéria de vida desses
representantes e de tantos outros grupos, movimentos ou organizagoes
genericamente conhecidas como camponesas e indigenas, presentes
nessas regides. Este trabalho-ritual aciona valores extraordindrios,
tanto nas situagdes cotidianas quanto em acontecimentos extraordind-
rios, e intenciona funcionar como marca de resisténcia frente aos 6rgios
do Estado, empresas, agropecuarista e latifundidrios, entre outros.

Os dados etnogréficos recolhidos nas idas a campo refor¢am a emi-
néncia de uma prdtica que tem se repetido nestas regides: sdo os assas-
sinatos por encomenda, executados por jaguncos e pistoleiros locais.
Ameagcas circulam pelas ruas dos povoados, disseminando-se quase que
como mantras, que recitam o anuncio dessas mortes e preparam seu
advento. Torna-se comum ouvir “Todos j4 sabem (ou jd sabiam): este
homem vai morrer!”. No entanto, o fato que aparentemente deveria
assustar e acovardar essas liderancas tem apresentado efeitos contrd-
rios, posto que as acdes sio revigoradas e as ameacas parecem estimular
e encorajar sua participacio cada vez mais ativa a frente dos movi-
mentos de luta e resisténcia.
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A aproximacdo etnogrdfica desses grupos suscita outra interro-
gacdo: os sacrificios aos quais estes lideres se submetem ou sdo subme-
tidos, levaram os seus pares a classificd-los ou qualificd-los como mdr-
tires-encantados?

Em Sobre o sacrificio, Mauss e Hubert dissertam sobre o esquema de
alguns rituais de consagracdo. Os autores analisam diversos contextos
com suas distingdes e regularidades. No entanto, em todos os casos
apresentados, o principio ativo € a crenca na irradiacio da consagracio
para além do sujeito sacrificado. E ainda afirmam: “O sacrificio € um ato
religioso que, mediante a consagracdo de uma vitima, modifica o estado
da pessoa moral que o efetua ou de certos objetos pelos quais ela se inte-
ressa” (2005, pp. 15-19).

Seguindo este raciocinio, os autores atribuem aos atos sacrificiais um
cardter fundamentalmente sagrado, restringindo-os a um

[...] meio religioso e por intermédio de agentes essencialmente
religiosos. [...] Eles [vitima e sacrificador]| sdo profanos, e é pre-
ciso que mudem de estado. Para tanto, sdo necessdrios ritos que
os introduzam no mundo sagrado e ali os comprometam mais
ou menos profundamente, conforme a importancia do papel que
desempenhario a seguir (MAUSS e HUBERT, 2005, p. 26).

Mas se faz necessdria uma distincdo importante: se, para Mauss E
Hubert, o sacrificio tem cardter exclusivamente religioso, nos contextos
etnogrdficos dos mdrtires-encantados, a conexdo, melhor dizendo,
justaposicdo entre os campos politico e religioso também ¢ verdadeira.

O sacrificio, tal como descrito por Mauss e Hubert, pressupde um ato
preparado e pensado para um fim especifico. Neste caso, sacrificante e
sacrificador sio submetidos a um processo de purificagio (santificagio).
Nos contextos de Sdo Geraldo do Araguaia e Pesqueira, os papéis de sacri-
ficante - individuo ou grupo que recolhe os beneficios do sacrificio ou se
submete a seus efeitos - e sacrificado - intermedidrio entre o sacrificante
e a divindade - confundem-se, pois o mdrtir-encantado é ao mesmo
tempo sacrificante e sacrificado. Enquanto a vitima sacrificivel é, a um
sO tempo, produto e processo desses rituais. Sdo “marcados para morrer”
e, sabendo desta “condicio”, lancam-se a “morte”, doando a vida pelas
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vidas (causas) dos seus respectivos grupos. Ndo hd um ritual de organi-
zacdo do sacrificio, ele é fabricado a posteriori, estruturado a partir da
narracio dos fatos que antecederam o acontecimento.

A apoteose sacrificial ndo € outra coisa sendo o renascimento da
vitima. Sua divinizacdo é um caso especial e uma forma superior
de santificagio e de separacio. Mas essa forma raramente apa-
rece, a ndo ser nos sacrificios em que, pela localizagio, concen-
tracdo e acimulo de um cardter sagrado, a vitima se acha investida
de um médximo de santidade que o sacrificio organiza e personifica
(MAUSS e HUBERT, 2005, p. 87).

Nesse ponto, as experiéncias etnogrdficas encontram similaridade
com os casos analisados pelos autores. A vitima é um sacrificivel em
potencial, e o esquema do sacrificio € continuo e gradual. Os locais onde
esses lideres foram assassinados, a forma como o fato se deu e os acon-
tecimentos que antecederam sua morte fisica, compdem a ética e esté-
tica desses assassinatos. E instrumentalizam as narrativas que os eleva a
condicdo de mdrtir-encantado.

A vitima, nestes casos, também é transformada em “centro de
atragio e de irradiagdo” do sagrado (MAUSS e HUBERT, 2005, p. 81).
Assim sendo, € possivel relacionar trés elementos operadores do mar-
tirio-encantamento nos casos aqui descritos: a “lembranca ativa do
morto”, que, atrelada 4 “lembranca ativa da luta”, parece provocar a
“presenca ativa do morto na luta”.
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Consideracées finais

O foco de andlise deste artigo foram os rituais de sacralizacdo de lide-
rancas populares assassinadas em dreas de intenso conflito fundidrio e
seu processo de transformacdo em mdrtir-encantado.

Nos trabalhos de campo, realizados no sul do Pard (2010), nordeste do
Mato Grosso (2011) e centro-oeste do Pernambuco (2013), a intenc¢io ini-
cial era pensar o repertério narrativo sobre dois desses lideres, Raimundo
Ferreira Lima (Gringo) e Francisco de Assis Aratjo (Xicio Xukuru).

No entanto, ndo poderfamos pensar numa discussdo centrada nas
questdes ligadas a violéncia fundidria nessas dreas sem questionar (e até
sugerir) que nas narrativas sobre estes lideres hd elementos que revelam
uma ideia de morte incomum. Ao passo que, esses acontecimentos atra-
vessam uma ideia de vida e morte que contraria a descontinuidade entre
“nds”, os vivos; e “eles”, os mortos. Aproximando liderancas assassi-
nadas e grupos que lutam pela terra nessas dreas, transformando-os em
modelos de acdo. E, se por um lado, seus nomes sio lembrados como
hinos de guerra, por outro, sua for¢a parece ganhar forma na agio
daqueles que os rememoram.

Nessas duas trajetdrias biogrdficas, a ideia de martirio aparece atre-
lada a uma ética e estética da morte, responsdveis pela fabricacio social
do sacrificio (MAUSS e HUBERT, 2005). Nestes elementos aparecem
outros pontos de vista (ou possibilidades de mundo) para pensar vida e
morte, na medida em que essa fronteira, aparentemente intransponivel,
uma vez atravessada (e marcada) pela violéncia fisica e simbdlica que ins-
creve o sacrificio, revela um possivel transito entre lider e grupo, corpo
e alma, numa relacdo de dominio que transcende o individuo, notada-
mente a partir do seu assassinato.

Estamos diante daquilo que talvez seja uma das principais caracte-
risticas do martirio, o anincio da prépria morte. Pois o principio ativo
da morte desses mdrtires estd, sem duvida, relacionado ao fato de que
todos sabem (ou sabiam), inclusive o assassinado, da eminéncia de sua
morte. Os acontecimentos que antecedem os disparos do revélver na
emboscada sdo narrados e soam como antincios da prépria morte.

Acredito que o tema da morte revela-se em niveis de dominio dis-
tintos, e se assim for, € possivel considerar que os mortos apresentem
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uma forma mitica, quase divina, mas ainda humana, uma vez que sio
incorporados as lutas cotidianas. Transformam-se num dispositivo de
forga na luta pela terra (COMERFORD, 1999; LOERA, 2006).

Os assassinatos do Gringo e Xicdo Xukuru seguiram esta légica da
morte anunciada. Eles ouviram as ameacas, atenderam aos telefonemas
anonimos e leram os bilhetes escritos pelos seus opositores.

Os dois casos alertam para a elaboragio de outro ponto de vista sobre
o morto. Nele, € possivel perceber como esses atos provocaram a cria¢do
de simbolos de luta e resisténcia, fomentados a partir da afirmacio de
que os mortos doaram suas vidas pela vida dos seus “iguais”.

Parece que novas perspectivas sio elaboradas, assumindo potencia-
lidades agenciativas, que, por sua vez, sdo fundamentadas nas inter-
mediacdes entre o sentido da vida e o sentido da morte, ao passo que
a fabricacio desses mdrtires-encantados reine magnificacio do coti-
diano e ritualizacio da luta pela terra, na medida em que pessoalizam
atributos como coragem, ousadia e generosidade.

Ricardo Rezende Figueira, ao descrever sua ordenacio sacerdotal,
evidencia estes elementos:

Deito-me de brugos no piso frio da igreja, enquanto se reza a
ladainha preparada por Dom Pedro Casalddliga, bispo de Sao Félix
do Araguaia: ‘Indios, pedes, vaqueiros e garimpeiros, pais e mies
de familia, jovens e criangas que morrestes na paz do Senhor por
estes sertdes e matas; Jodo Bosco, Rodolfo, Simiao Borro, Rai-
mundo, o Gringo, Dom Romero, Santo Dias, e todos os mdrtires
da causa do povo, que soubestes enfrentar a injustica e amar os
irmios até a morte’. [...] A procissio do ofertério comega com
os representantes das comunidades que vivem um compromisso
religioso e social. Jodo Canuto traz um mamio, Manuel Gago,
de S3o Geraldo, a enxada, Belchior, o machado, Sinhozinho,
uma chave de fenda. Instrumentos de trabalho e frutos da terra.
Outros trazem a Biblia, telha, esquadro, remo de pescador, livro,
giz, candeia, pdo e vinho. O indio Cantidio, tapirapé, que veio em
nome da Prelazia de Sdo Félix do Araguaia, carregava uma maracd
e um pequeno banco de madeira, com valor ritual. Enquanto isso,
Expedito, poeta mineiro, negro, magro, declama um longo poema
feito para a ocasido (1993, p. 8).
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Reconhecer essas intermediacées, suas correlagdes e as potenciali-
dades das incorporacdes desses lideres pelos coletivos apresentados ao
longo do texto traduz-se como o grande desafio dessa investida etno-
grédfica por outros mundos possiveis entre vida e morte.

A figura do morto “presente na luta” sugere a continuidade do
modelo de acio, e o processo de sacralizacdo post mortem, que trans-
forma o lider em mdrtir-encantado, ganha o ténus de um dispositivo
de forc¢a na luta pela terra e pela vida. Assim, aquilo que poderia ser um
ponto final, a morte do lider, traduz-se em fabricacio (reinvencio) da
militancia pela vida.

Esta topologia ¢ uma tentativa de organizar uma légica de pensa-
mento que reconheca a transigio (ou o continuum) entre vida e morte,
articulada pela luta. Se tomarmos os mdrtires-encantados como
expressio desses diversificados coletivos (rurais e indigenas), pode-
remos articuld-los num campo perceptivo imbricado de conflitos,
enfrentamentos e instabilidades.

Finalmente, posso indicar que € atribuida aos mdrtires-encantados,
nos contextos etnogrdficos aqui descritos, uma invencibilidade, o que
significa dizer que o morto ndo morre, ao contrdrio, retroalimenta a
luta pela terra e continua “presente na caminhada”. O principal critério
desta transformacio, “dar a vida pelas vidas”, significa também doar
sua forca, sua capacidade de articulacdo politica e social.
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