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RESUMO

O presente trabalho visa apresentar a discussdo que recai sobre os “interditos de vida”
Kamayura que, comumente sdo conhecidos como representagdes do chamado “infanticidio
indigena”, e 0s impactos que o projeto de lei da camara (PLC) 119/2015 possam causar em
praticas consideradas tradicionais. Trata-se de uma pesquisa consolidada pelo levantamento
quantitativo de votos de concordancia ou ndo com a ementa do referido projeto de lei, mediante
0 acesso ao site do Senado Federal, etnografia midiatica e a revisao bibliografica e documental
de teses, dissertacGes, artigos em revistas, periddicos, legislacdes, livros e reportagens,
relacionados aos direitos dos povos indigenas e ao perspectivismo Kamayura sobre os
“interditos de vida”. Dado o conflito entre o direito a diversidade cultural e o direito a vida, a
aprovacao do PLC 119/2015, sem a realizacdo de consulta prévia, aponta para uma intervencao
estatal forcada nas questdes culturais internas. O didlogo intercultural e a escuta as vozes
indigenas, por meio da consulta prévia, apresentam-se como alternativas eficazes para a
diminuicdo dos casos dos “interditos de vida” entre os Kamayura. A supressao dos direitos das
minorias étnicas, mediante imposicOes legislativas, além de caracterizar atos de violéncia
institucional, viola a dignidade humana, comprometendo a capacidade de reconhecimento e
identificacdo de comunidades cuja a disseminacdo da memoria coletiva é pré-requisito para a

perpetuacdo de suas sociedades.

Palavras-chave: “Interditos de vida”. Dialogo intercultural. Consulta prévia. Kamayura.

Violéncia institucional.



ABSTRACT

The present work aims to present the discussion that falls on the Kamayura “life interdicts”,
which are commonly known as representations of the so-called “indigenous infanticide”, and
the impacts that the bill of the chamber (PLC) 119/2015 may cause in traditional practices. It is
a research consolidated by the quantitative survey of votes of agreement or not with the
summary of the referred bill, through access to the website of the Federal Senate, media
ethnography and the bibliographical and documental review of theses, dissertations, articles in
magazines, periodicals, legislation, books and reports related to the rights of indigenous peoples
and Kamayuré perspectivism on “life interdicts”. Given the conflict between the right to cultural
diversity and the right to life, the approval of PLC 119/2015, without prior consultation, points
to a forced state intervention in internal cultural issues. Intercultural dialogue and listening to
indigenous voices, through prior consultation, are effective alternatives for reducing cases of
“life bans” among the Kamayura. The suppression of the rights of ethnic minorities, through
legislative impositions, in addition to characterizing acts of institutional violence, violates
human dignity, compromising the ability to recognize and identify communities whose

dissemination of collective memory is a prerequisite for the perpetuation of their societies.

Keywords: “Interdictions of life”. Intercultural dialogue. Prior consultation. Kamayura.

Institutional violence.
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1 INTRODUCAO

Os Kamayura atualmente vivem no Parque Indigena do Xingu (Mato Grosso) e, de
acordo com o ultimo censo demografico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE), contabilizou-se, a época, 662 (seiscentos e sessenta e dois) indigenas®. Destes, 325
(trezentos e vinte e cinco) sdo homens e 337 (trezentos e trinta e sete) sdo mulheres, todos
pertencentes ao tronco Tupi, da familia linguistica Tupi-Guarani. Entre outras praticas
tradicionais realizadas pelos Kamayura, tem-se os “interditos de vida®’ que, por serem
representagcOes de uma realidade multiversal plena ao envolver a relagdo entre humanos, néo-
humanos e os dissociados da dinamica social, possuem um significado valorativo diferenciado
do contido no Cédigo Penal Brasileiro (CPB). Ocorre que, existe um Projeto de Lei da Camara
(PLC) 119/2015, em tramitacdo no Senado Federal, que pretende alterar o Estatuto do indio
para tornar o costume em comento passivel de responsabilizagdo criminal.

O interesse pelo tema surgiu durante a graduacao no curso de Direito na Pontificia
Universidade Catolica de Goias, no decorrer do cumprimento da disciplina Antropologia
Juridica, realizado no segundo semestre do ano de 2011, ministrada pela professora Lucia de
Fatima Lobo Cortez Amado®. Essa disciplina possibilitou debates aprofundados sobre a
existéncia de costumes peculiares de comunidades tradicionais e o seu conflito com os direitos
fundamentais e humanos, assim considerados, pelo sistema juridico oficial, o que resultou na
producdo do trabalho de concluséo de curso, denominado: “A relativizagdo do direito a vida em
detrimento da diversidade cultural”, contando com a coorientacdo da professora Lucia Lobo. A

monografia apresentada no ano de 2015, para a obtencédo do diploma de bacharelado em Direito,

! Definiu-se como indigena: ““- pessoa residente em terras indigenas que se declarou indigena ou se considerou
como indigena; ou - a pessoa residente fora das terras indigenas que se declarou indigena” (IBGE, 2010).

2 Expressdo utilizada para se referir as préticas tradicionais entre os amerindios que, por questdes de prescricdes
sociais e/ou crencgas indicam que, em alguns casos, 0s gémeos, filhos de maes solteiras, aqueles que apresentarem
algum tipo de deficiéncia, entre outros, terdo o nascimento social negado pelo grupo (HOLANDA, 2008, p.65).
Trata-se de nomenclatura baseada na dissertacdo de mestrado “Quem sdo os humanos dos direitos? Sobre a
criminalizacdo do infanticidio indigena” de Marianna Holanda para se referir s motiva¢fes do alcunhado
“infanticidio indigena”. Assim, a expressdo “interditos de vida” para os Kamayura significa as possibilidades de
negacdo da existéncia. Apesar disso, em alguns momentos da presente dissertagdo o termo “infanticidio indigena”
ainda sera utilizado pela forma com que vem sendo discutido no PLC 119/2015 e em algumas referéncias anteriores
a presente pesquisa.

3 Mestre em Ciéncias da Religido pela Pontificia Universidade Catdlica de Goias (2001). Possui graduacdo em
Historia pela Pontificia Universidade Catolica de Goias (1980), graduacdo em Estudos Sociais pela Pontificia
Universidade Catolica de Goias (1980). Atualmente é professora adjunta- | da Pontificia Universidade Catdlica de
Goias. Tem experiéncia na area de Antropologia, com énfase em Identidade e Memodria. Disponivel
em: http://lattes.cnpq.br/4533758776455821. Acesso em: 25 out.2022.
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revelou os contrastes presentes na visdo cultural hegeménica e dos povos indigenas sobre o
alcunhado “infanticidio indigena*”’. Desde entdo, dada a pertinéncia tematica evidenciada, s&o
realizadas pesquisas sobre a evolucdo do debate e 0 acompanhamento do andamento do PLC
119/2015, criado em 2007, o ent&o Projeto de Lei (PL) 1.057.

O conjunto de leis brasileiras oficiais carece de informacdes acerca dos modos de
criar, fazer e viver de algumas comunidades indigenas brasileiras e, portanto, ndo pode servir
como parametro isolado e instrumento criminalizador de praticas culturais tradicionais. Nesse
sentido, a Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT), sobre Povos
Indigenas e Tribais, determina a obrigatoriedade da consulta prévia aos povos indigenas sempre
que alguma medida legislativa possa afeta-los diretamente, como é o caso do PLC 119/2015. O
carater impositivo do referido projeto, pode causar efeitos prejudiciais para os povos indigenas
que adotam os “interditos de vida” como questdo cultural. Até 0 momento, a consulta prévia
ndo aconteceu efetivamente, contando apenas com audiéncias publicas, com destaque para a
realizada em 2016, promovida pela Comissdo de Direitos Humanos (CDH), cujo debate foi
acalorado entre pessoas que concordam ou ndo com a aprovacgédo do PLC 119/2015, sem carater
conclusivo.

A perspectiva Kamayura entende que ndo ha crime na realizacdo dos “interditos de
vida”, uma vez que, 0s entes®, em alguns casos ndo considerados humanos e, portanto, nio
possuiriam condi¢fes concretas de usufruirem de uma existéncia digna. Para tanto, nas linhas
a seguir, serdo articuladas algumas ideias sobre a polémica que norteia a questdo,
predominantemente extraidas de textos debatidos nas disciplinas cursadas no primeiro ano do
“Programa de Pds- graduacao em Ciéncias da Sociedade da Ufopa™. Utilizaremos também neste
debate outros autores que subsidiaram a presente dissertacdo, apresentando-se, em alguns

momentos, expressdes em tukano, tupi-guarani, Kamayuréa e/ ou outras formas de comunicagao

4 A expressdo “infanticidio indigena” sera utilizada nesta dissertacdo entre aspas, por se tratar de uma atribuicdo
baseada na concepcéo ocidental do termo, porém, no caso em analise possui uma natureza juridica distinta e um
significado mais abrangente, como sera demonstrado no decorrer da pesquisa.

5 Termo extraido da dissertacdo de mestrado intitulada “Quem sdo os humanos dos direitos? Sobre a criminalizagio
do infanticidio indigena” de Marianna Holanda para se referir aos neonatos e criangas elegiveis ao “infanticidio
indigena”, por ndo se enquadrarem nas relagdes de parentesco ou afinidade de alguns grupos tradicionais
amazdnicos, sendo, para eles, dissociados da dindmica social “posto que nao podem ser pensados dos como ‘seres’
ja que, em muitos casos, eles ndo sdo” (HOLANDA 2008). Nesta dissertacéo, essa nomenclatura serd utilizada
para se referir aqueles suscetiveis ao “infanticidio indigena”, evitando-se, assim, a reproducéo de termos como:
vitimas, sujeitos passivos, etc., por ndo representarem o real significado para a etnia Kamayura.
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peculiares, com seus respectivos significados, em carater analogico, para facilitar a
externalizacdo de significados intrinsicamente contidos nas culturas tradicionais.

A complexidade que envolve os “interditos de vida”, equivocadamente apelidado
de “infanticidio indigena” em relacdo aos Kamayurd, como demonstracdo cultural, divide
opinides e, por isso, instiga a avaliagdo criticaem um cenario pouco conhecido pelos integrantes
da chamada cultura dominante da sociedade brasileira. A populacdo indigena se debruca em
uma historia pautada por violagdes de direitos e de luta pela afirmac¢do de um modo de vida
singular, onde se inserem 0s seus comportamentos, crencas, formas de se relacionar com a
natureza, disposicdo das aldeias, ritos, mitos, etc., distinguindo-se do que é considerado padréo.
Mas, qual é o limite da intervencdo estatal nas questdes culturais? Até que ponto € possivel
permitir praticas que justifiguem a supressdo da vida em nome da cultura? Séo questdes que
envolvem interesses contrapostos e, portanto, surgem como 0s questionamentos iniciais a serem
debatidos durante a pesquisa.

A discusséo envolve a exposigdo de costumes tradicionais milenares e a defesa dos
direitos humanos. Para os Kamayura, os “interditos de vida” representam uma forma cultural
de distin¢do entre aqueles que podem ou ndo integrar o grupo, em que 0 nascimento biolégico
ndo necessariamente garante o nascimento social. Assim, o critério de existéncia e vida e,
consequentemente, a atribuicdo da caracteristica da humanidade ndo é, entre os Kamayura,
concedida aos gémeos, filhos de mées solteiras, aos nascidos fora do casamento, aos resultantes
de gestacdes de vilvas em periodo de luto e aos que apresentarem algum tipo de deficiéncia
por comprometerem o grupo com ameagcas espirituais e por nao apresentarem condigdes dignas
de sobrevivéncia na aldeia.

H4, portanto, um Projeto de Lei da Camara 119/2015, identificado originalmente
como Projeto de Lei (PL) 1.057/2007, proposto por Henrique Afonso, a época filiado ao Partido
dos Trabalhadores (PT) do Estado do Acre, com a pretensdo de atribuir responsabilizacao penal
a algumas préticas tradicionais, entre as quais se inserem os “interditos de vida”, amplamente
divulgado como “infanticidio indigena”. No ano de 2019, o projeto de lei encontrava-se com a
relatoria do Senado Federal, quando obteve indicacio de aprovacgio®. Diante disso, o problema
central da pesquisa busca identificar se os desdobramentos do Projeto de Lei da Camara (PLC

® Na 1012 Reunido, extraordinaria, realizada em 21/09/2019, a Comissdo aprova o relatério do Senador Telmario
Mota, que passa a constituir o Parecer da CDH, favordvel ao Projeto. Disponivel em:
https://www25.senado.leg.br/web/atividade/materias/-/materia/122998. Acesso em: 24 out.2022.
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119/2015), na pratica tradicional dos “interditos de vida” Kamayurd, podem caracterizar o
etnocidio da sua identidade cultural?

A relevancia do debate acerca dos “interditos de vida” praticados pelos Kamayura
e a existéncia de um projeto de lei que esta na iminéncia de ser aprovado para interferir nesses
costumes, sem, contudo, considerar as motivacoes dos grupos envolvidos, reside na necessidade
de se avaliar as concepcdes de existéncia, pessoa, vida e dignidade para o grupo estudado. Para
tanto, faz-se necesséria a garantia da consulta prévia aos grupos que, porventura, venham a ser
afetados pelas consequéncias da aprovacdo do PLC 119/2015, bem como o sopesamento dos
valores em que se pauta as relacdes humanas envolvidas, norteado por relativizacgdes, visto que,
em regra, ndo existem principios absolutos, somente as peculiaridades do caso concreto poderdo
apontar qual ir& prevalecer.

De modo geral, esta dissertacdo se justifica pelo empenho em contribuir para que a
legislacdo seja corretamente aplicada as praticas realizadas pelas populagdes tradicionais,
sobretudo em relagdo a consulta prévia para a promocéo de didlogos, a partir da analise sobre
0s impactos que o Projeto de Lei da Camara 119/2015 pode causar entre os Kamayura, referente
a criminalizacdo da prética dos “interditos de vida”. Primaremos sempre pela perspectiva do
respeito a autonomia, autodeterminacg&o e identidade grupal.

Recentemente, a tematica ganhou nova repercussao, por meio da veicula¢do de uma
materia, publicada no site “Senado noticias”, intitulada: “Senado pode votar projeto que
condena infanticidio indigena”, em 19 de fevereiro de 2021, em relacdo ao PLC 119/2015.
Afirmou-se na matéria que: ““A proposta ja estd analisada pela Camara, é uma das 35 matérias
que o presidente Jair Bolsonaro quer ver aprovada pelo Congresso em 2021” (AGENCIA
SENADO, 2021). De acordo com o texto atual do projeto, qualquer pessoa que souber que uma
crianca indigena estiver suscetivel ao “infanticidio indigena”, deverd imediatamente comunicar
o fato a Fundagio Nacional de Satde (Funasa), & Fundacdo Nacional do indio (Funai), ao
Conselho Tutelar ou aos 6rgaos da seguranca publica. Para tanto, “A pena por omissdo é de
um a seis meses de cadeia. Caso 0s pais ou a tribo ‘persistam na pratica tradicional nociva’, a
crianca deve ser retirada da familia e transferida para um abrigo provisorio. Se isso ndo for
possivel, o recém-nascido é encaminhado & adogdo” (AGENCIA SENADO, 2021).

A partir da proposta de sistematizacdo da pesquisa, a dissertacdo foi desenvolvida
em trés capitulos. No primeiro capitulo, intitulado “Entre a legalidade ¢ a realidade: a tradigdo

como critério existencial e de validagdo social”, descreve-se a evolucdo do tema diante de
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alguns significados atribuidos aos conceitos de vida e pessoa, seus desdobramentos,
apresentando a etnia Kamayura, assim como as bases tedricas e legislativas, relacionadas a
protecdo do direito a vida e a diversidade cultural, a presenca da espiritualidade nas relacdes
Kamayuré e os principios constitucionais envolvidos. Ser4 abordada a quest&o a partir das obras
de Celso Lafer (2005) e Ingo Sarlet (2011) sobre os aspectos da dignidade humana, Flavia
Piovesan (2009) sobre a ética dos direitos humanos, Fernando Santos-Granero (2011) sobre o
perspectivismo indigena, Marianna Holanda (2008), Feitosa (2010), Santos (2017), sobre 0s
aspectos da pessoalidade, Adela Cortina (2005) sobre o conceito de cidadania, entre outros.

No segundo capitulo, intitulado “Legislacdo aplicada e suas implicagdes praticas”,
serdo apresentados: o Projeto de Lei da Cémara 119/2015, o contexto de elaboracdo, as
consequéncias de sua aprovacdo e o levantamento quantitativo de votagdes sobre o projeto do
site no Senado Federal, a Constituicdo da Republica Federativa do Brasil de 1988 e uma
reflexdo sobre o transconstitucionalismo de Marcelo Neves (2009), o Cdédigo Penal Brasileiro,
a Lei 6.001/1973 (Estatuto do Indio) e o Projeto de Lei do Senado (PLS) 169/2016, dispondo
sobre o Estatuto dos Povos Indigenas, a Convengdo n° 169 da Organizacdo Internacional do
Trabalho (OIT) sobre Povos Indigenas e Tribais, a Convencéo sobre a Protecdo e Promocédo da
Diversidade das Expressdes Culturais, entre outros documentos internacionais, aplicaveis ao
objeto da pesquisa, desde que a Republica Federativa do Brasil seja signataria.

No ultimo capitulo, denominado “O perspectivismo indigena e as narrativas miticas
dos ‘interditos de vida’ entre os Kamayura”, serdo analisados os entes dos “interditos de vida”,
as motivaces e 0 perspectivismo Kamayura, os modos de realizacdo do costume, e uma recente
producdo audiovisual, explicitando criticamente a forma com que a midia trata o assunto.
Considera-se no capitulo producdes bibliograficas entre as quais estdo: Perspectivismo e
multinaturalismo na América indigena de Eduardo Viveiros de Castro (2002), Capitulo Final:
Hidrelétricas na Amaz6nia, etnocidio e genocidio indigena da dissertacdo de mestrado
intitulada Terra, luta, vida: autodemarcacOes indigenas e afirmacdo da diferenca de Luisa
Pontes Molina (2017) e Agenciamento do mundo pelos kumué ye pamahsa. O conjunto
dos bahsese na organizacgéo do espac¢o Di’ta Nithka de Dagoberto Lima Azevedo (2018) Lara
Parreira de Faria Borges (2013), Fernando Santos-Granero (2011), Marianna Holanda (2008;
2018), entre outros, bem como a realizacdo de etnografia midiatica sobre uma recente

publicagao relativa aos “interditos de vida” entre 0s Kamayura.



20

Para tanto, o objetivo geral da pesquisa consiste em analisar as principais
consequéncias sociais da aprovacao do PLC 119/2015, quanto a pratica dos “interditos de vida”,
para a etnia Kamayura. Entre os seus objetivos especificos estdo: verificar a existéncia de outras
alternativas juridicas para solucionar questbes que envolvam direitos fundamentais
constitucionais, aplicaveis aos “interditos de vida” entre os Kamayura; analisar as formas pelas
quais o PLC 119/2015 pretende responsabilizar os érgdos que gerenciam a politica indigenista
em casos de “interditos de vida” e avaliar a efetividade do didlogo intercultural na aldeia
Kamayurd como elemento de compreensdo das praticas tradicionais e de garantia do
desenvolvimento sustentavel de sua sociedade.

Até o momento, ndo ha um consenso sobre a nomenclatura mais apropriada para os
fatores determinantes dos “interditos de vida” entre os Kamayura. Apesar disso, desde que a
conhecida Lei Muwaji’ trouxe a tona os aspectos particulares de determinados povos indigenas
amazonicos, como 0s Kamayura, alguns antropo6logos, juristas, filosofos, especialistas na area
da salde, entre outros profissionais, passaram a se dedicar com mais afinco a pesquisar e
escrever sobre o tema.

Sobre a referida préatica entre os Kamayura, foram identificadas poucas analises
publicadas; porém, alguns artigos, livros, teses, dissertacdes, documentérios, videos,
reportagens que abordaram o costume Kamayurd estdo presentes neste trabalho, em
consonancia com a analise do andamento do PLC 119/2015 e demais instrumentos legislativos
que dispensem protecdo as distintas formas de pensar a vida e as outras maneiras de se garantir
a dignidade humana.

Considerando os limites objetivos propostos, utilizou-se a pesquisa qualitativa, uma
vez que Minayo (1994) aponta que ela trabalha um universo de significados, apresentando
motivos, crencas, atitudes e valores que vdo corresponder a um espagco mais profundo das
relacdes dos processos e dos fendmenos que ndo podem ser quantificados, aplicavel a realizacao
dos “interditos de vida” como questao cultural entre 0s Kamayura.

A proposta inicial da pesquisa foi a de realizag@o de um estudo etnografico na aldeia
Kamayura. A escolha do local da pesquisa deu-se pelos seguintes fatores: 1- existéncia de
indigenas Kamayuréa com facilidade de comunica¢do mediante o uso da lingua portuguesa, 2-

compreender as motivagdes que tornam os “interditos de vida” como constitutivos da tradicao

7 “Qs autores do Projeto de Lei 1057/2007 Ihe deram o nome de Lei Muwaji, aludindo a uma mée Suruwaha que
afirmavam ser salvadora de seu bebg, portador de paralisia cerebral” (SEGATO, 2014, p.71).
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nesta aldeia, e qual seria a denominacéo atribuida pelo grupo a pratica em analise, 3-localizacdo,
préximo a cidade de Goiania-GO, onde estabeleci residéncia por alguns anos, conclui a
graduacdo (quando me interessei pelo tema) e, até os dias atuais, sempre que possivel, faco
visitas, por ser o local onde minha mée reside, 4- além de ainda ser um tema pouco explorado
nos trabalhos de cunho cientifico.

No primeiro ano do mestrado (2021), enveredou-se esforgcos para a aquisicéo de
informac0es e todas as autoriza¢Oes pertinentes ao ingresso na aldeia, iniciando-se pelo envio
de uma solicitacdo para a ouvidoria da Funai, mediante o sistema Fala.BR, em 27/11/2021 sobre
quais seriam os procedimentos a serem seguidos para a viabilidade do trabalho de campo e se
este tipo de autorizacédo estava sendo concedida (protocolo 08198.037420/2021-26, com prazo
para atendimento em 29/12/2021), com resposta antes de finalizacdo do prazo, obtida no dia
01/12/2021, por meio de um despacho (Anexol- Despacho - AAEP/2021), recebido via e-mail
com o direcionamento de onde poderia ser encontrada toda a documentacdo necessaria e que,
de acordo com a Portaria n® 419/PRES-FUNALI, de 17 de mar¢o de 2020 (em vigéncia na época),
0s ingressos em terras indigenas permaneciam suspensos por ocasido da pandemia de COVID-
19.

Passado o periodo de suspensdes de autorizacBes de ingresso em terras indigenas,
enviei o projeto de pesquisa nos moldes das exigéncias do Comité de Etica da Ufopa, entre as
quais estdo: cronograma, orcamento, roteiro de entrevistas semiestruturadas no grupo focal,
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE), etc., acrescentando-se o Termo de
anuéncia para a pesquisa, assinado pelo meu orientador, para o Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq), com o intuito de obter o parecer de mérito,
exigido antes da submissdo a Funai em 15 de julho de 2022. No dia 13 de setembro de 2022,
recebi via e-mail a folha de parecer sobre solicitacdo de entrada em area indigena, enviada pelo
CNPq, cuja decisdo foi pela ndo recomendacdo de ingresso na aldeia Kamayura (Anexo 2-
Folha de Parecer sobre Solicitacdo de Entrada em Area Indigena).

Para subsidiar a ndo recomendac&o para a pesquisa de campo na aldeia Kamayura,
a parecerista explicou que ha mais de quarenta anos realiza pesquisas entre 0s povos indigenas,
e gue nunca havia ouvido o termo infanticidio entre eles, e pelo fato de a referida expressédo
constar no roteiro de entrevistas semiestruturadas, eu estaria induzindo o povo Kamayura a
afirmar questdes que, porventura, fossem desconhecidas por eles, vejamos: “Verifiquei no

roteiro de entrevistas que a estudante propde incluir entre as perguntas o termo infanticidio, o


https://falabr.cgu.gov.br/Manifestacao/DetalharManifestacao.aspx?id=q2rDzu%2fUpqU%3d&cac=W8AOEMA5agsDv2%2fIMT9%2b9A%3d%3d
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que a meu ver seria induzi-los a afirmacdes sobre praticas que possivelmente desconhecem”
(CNPQ, 2022).

Conveém ressaltar que, entre as perguntas constantes no roteiro de entrevistas a
expressdo “infanticidio indigena” apareceu em dois momentos: primeiramente, apos questiona-
los sobre como funcionava a questdo da assisténcia a satde indigena na aldeia, e se existia a
oferta de tratamento acessivel e facilitado por equipes de salde na aldeia em casos de pessoas
com deficiéncia e/ ou em casos de doencas que exigissem um tratamento mais complexo.
Dependendo das respostas obtidas, seguir-se-ia para as proximas perguntas, respectivamente:
O que deve ser feito na aldeia quando ha nascimentos de pessoas com deficiéncia, gémeos e
filhos de mées solteiras? Por que? Como? (BORGES, 2013), VVocé ja presenciou a préatica? Ela
ainda acontece na aldeia? (SANTOS-GRANERO, 2011), Se as condic¢des fossem diferentes, a
pratica ainda aconteceria? Com o intuito de saber como nomeavam o0 chamado “infanticidio
indigena” e se a pratica ainda acontece entre eles, etc.; no segundo momento, a expressao
somente apareceria entre as perguntas, caso a resposta anterior fosse afirmativa, com o intuito
de entender qual seria o termo mais adequado em tupi-guarani para nomear a pratica com seu
respectivo significado, ou, ainda, descobrir, se na visdo do grupo, o referido costume deveria
ser nomeado. Ademais, no projeto enviado ao CNPq, foi esclarecido que as entrevistas
contariam com o acompanhamento de um guia que falasse a lingua tupi-guarani, e que seria
explicado aos participantes que ndo existiriam respostas certas e nem erradas e que as opinides
seriam respeitadas.

N&o obstante, o contexto politico em que o projeto de pesquisa supracitado foi
submetido ao CNPq, para fins de autorizacdo de ingresso em terra indigena, indubitavelmente
dificultaria a entrada no Parque Indigena do Xingu, uma vez que, apresentava a proposta de
evitabilidade de aprovacédo de um projeto de lei que desconsiderasse as vozes indigenas. Assim
sendo, a expressao “infanticidio indigena” ganhou repercussao por ocasido da chamada Lei
Muwaji, e ndo por meio do referido projeto de pesquisa, como o que faz parecer 0s argumentos
contidos na justificativa do CNP(q, para ndo autorizar a pesquisa de campo na aldeia Kamayura.
Um adendo é que “[...]Bolsonaro present6 al Congreso un paquete de 35 medidas prioritarias,
entre las que se incluye el proyecto de ‘combate al infanticidio indigena’.” (APARICIO;
RIBEIRO, 2022, p.37).

Considerando-se 0 prazo para conclusdo da dissertacdo de mestrado, apos o

parecer, precisei modificar a metodologia utilizada na pesquisa, motivo pelo qual optou-se,
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predominantemente, pela revisdo de literatura. Desde entdo, como procedimentos
metodologicos, aplicou-se a revisdo bibliografica e documental de teses, dissertacfes, artigos
em revistas, periddicos, legislacdes, livros e publicacBes audiovisuais, relacionados aos direitos
dos povos indigenas e ao perspectivismo Kamayura sobre os “interditos de vida”, bem como a
repercussao midiatica sobre a tematica. O procedimento empregado valeu-se da observacao
indireta, mediante a avaliacdo de filmes, documentarios, fotografias, reportagens, declaracdes
e registros j& compilados sobre o tema, uma vez que este tipo de andlise permitiu, a luz da
situacdo contemporénea que envolve a polémica, a realizacdo da etnografia midiatica sobre as
noticias publicadas em relacdo a pratica dos “interditos de vida” pelos Kamayura.

Além disso, foi realizado um levantamento quantitativo no site do Senado Federal,
no que tange a votacao sobre o Projeto de Lei da Camara 119/2015, sobre a opinido publica

acerca da aprovacédo ou ndo da sua ementa.
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2 ENTRE A LEGALIDADE E A REALIDADE: A TRADICAO COMO CRITERIO
EXISTENCIAL E DE VALIDACAO SOCIAL

2.1 A vida e a pessoalidade como condicionadoras da dignidade humana

A concretizacdo da dignidade humana para os povos indigenas coaduna-se com a
preservacdo ambiental de seus espagcos e dos marcos identitarios, capazes de promover
reconhecimento e afirmacdo de suas formas de organizagdo social. Enquanto que, no
ordenamento juridico brasileiro, o direito a vida, em regra, é supervalorizado em detrimento
dos demais, no &mbito dessas sociedades tradicionais esse valor sofre relativizagéo.

Para tanto, faz-se mister entender os significados de vida e pessoa sob pontos de
vista distintos. Observemos, inicialmente, no contexto amerindio que, “A relevancia mitica na
construcdo indigena da pessoa e do humano ndo s6 pode ser observada em cada cultura

particular, como se torna perceptivel no universo plural dos povos amerindios” (FEITOSA,

2010, p. 25). Além disso:

A condicdo de pessoa nas antologias amerindias, se medida por nossos padrdes
culturais, afigura-se totalmente diversa. Isto porque, para alguns povos aborigenes,
ser pessoa ndo é uma conditio exclusiva de seres humanos. Pelo contrario: muitos
seres, embora considerados humanos, podem ndo se tornar pessoas, a depender das
exigéncias culturais do grupo a que pertence (SANTOS, 2017, p.11, grifo do autor).

H4, portanto, uma relagdo de perspectivismo indigena amazonico, em que “[...] a
humanidade ndo é garantida pelo fato de se nascer de mde humana. As mulheres podem ser
fecundadas por animais, espiritos e outras pessoas ndo humanas que visam avancar os interesses
da sua espécie em detrimento dos de seus competidores” (SANTOS-GRANERO, 2011, p. 135).
Trata-se de um processo em que a construcdo da pessoa se coaduna com a possibilidade de

realizacdo das interagOes sociais.

A aquisi¢do de pessoalidade é um processo gradual de humanizagdo, ambas ocorrem
concomitantemente. O status de pessoa € um atributo dado pelo “nés”, pelas relagdes
entre mae-pai-bebé e entre estes e seu povo. J& a condicdo humana se da pela relagéo
com os demais seres que compdem a cosmologia e, portanto, demanda a existéncia
dos Outros (HOLANDA, 2008, p. 26).
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Ademais, as formas de producdo de humanidade e constituicdo da pessoalidade
entre 0s povos amerindios, envolve conexdes para além dos seus pares, incluindo-se a natureza,

0s espiritos, 0s mortos, seus rivais, entre outros.

A constituicdo da humanidade indigena depende da aquisicdo de elementos no
“exterior”, originalmente possuidos por ndo humanos, ¢ sua continua elaboragdo ¢
fruto das relacGes entre esta humanidade e seus outros — 0s animais, 0S mortos, 0s
inimigos, os brancos- da onde emana o que é social (HOLANDA, 2008, p. 16).

Algumas divergéncias pairam em relagdo a conceituagdo e natureza juridica do que
¢ considerado vida e humanidade. Assim sendo, as populacdes indigenas entendem que “Nem
todas as pessoas, entretanto, sdo consideradas humanas” (SANTOS-GRANERO, 2011, p. 135).
Para os povos indigenas, a pessoalidade ¢ adquirida, cujo “[...] marco para a existéncia de
pessoa, ao contrario da concepcdo ocidental, relacionada com o nascimento bioldgico, € ao
nascimento social e a corporalidade como elementos constitutivos da pessoa, de acordo com o
nascimento bioldgico” (ROSA, 2014, p. 165). Nesse contexto, “Ha uma continuidade entre o
bioldgico, o social e o cultural, ndo sdo opostos ou excludentes” (HOLANDA, 2008, p. 140).

Todavia, “Se, pois, cada grupo social encontra-se mergulhado numa realidade
cultural propria, entdo, para podermos sopesar criticamente a problematica do infanticidio
cultural indigena, faz-se necessario, a priori, entendermos o conceito de pessoa para a
populacdo amerindia” (SANTOS, 2017, p. 11, grifo do autor). De fato, a constituicdo do
conceito de vida na politica amerindia harmoniza-se diretamente com o ideal de humanidade, a
exemplo do nascimento de gémeos, pessoas com deficiéncia e filhos de mées solteiras e/ou de
vilvas, durante o periodo do luto que, por motivos peculiares, sao considerados pelos Kamayura
como ndo humanos ou até mesmo ameaca para a harmonizacdo do universo, de modo que
representam possibilidades de se sujeitarem a “interditos de vida”. Outrossim, “Enquanto a
morte € descontinuidade da vida, os interditos do processo de pessoalizacdo, as negacoes de
pertenca social aos entes, sdo a impossibilidade do aparentamento e da alterizagdo — os entes
nao se movimentam” (HOLANDA, 2008, p. 36).

Para os Kamayurd, a semelhanca do que acontece com a compreensao Suruwaha, a
existéncia deve ser harmoniosa, tanto no aspecto individual como no coletivo. Assim, “Faz
sentido viver se a vida for boa e tranquila, sem dor excessiva para o individuo e para a
comunidade” (FEITOSA, 2010, p. 14). Entre os Suruwaha, ha, também, o entendimento de que

as criancas nascidas com alguma deficiéncia fisica e nas situacdes em que n&o puderem contar
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com o apoio do pai para oferecer protecdo, ndo poderao desfrutar de uma vida plena e, portanto,
desprovida de dignidade. Posto que, “A defini¢do social de vida, in casu, esta atrelada a questéo
de qualidade de vida” (SANTOS, 2017, p. 17, grifo do autor).

Em contrapartida, para a idealizacdo eurocéntrica, o direito essencial do homem
consiste no direito a vida, regulador de todos os demais. Nesse sentido, a licdo de Carvalho
(2013, p. 53), explicita:

O primeiro direito do homem consiste no direito a vida, condicionador de todos o0s
demais. Desde a concepcdo até a morte natural, o homem tem direito a existéncia, ndo
s0 bioldgica como também moral (a Constituicdo estabelece como um dos
fundamentos do Estado a “dignidade da pessoa humana” - art.1°, I11).

Partilhando do mesmo entendimento, Cunha (2017), ao se referir ao rol de crimes
contra a pessoa, contido no Codigo Penal Brasileiro (com énfase para aqueles que suprimem a
vida), entende este bem como o direito mais importante que existe, a saber, “Dos crimes contra
a pessoa, destacam-se aqueles que eliminam a vida humana, considerada o bem juridico mais
importante do homem, razdo de ser de todos os demais interesses tutelados [...]” (CUNHA,
2017, p. 47, grifo do autor). Refere-se, neste contexto, ao nascimento biolégico como fato
distinto do nascimento social, inerente as comunidades indigenas.

Ainda, seguindo o pensamento cultural dominante, “Em suas trajetorias historicas,
as sociedades ocidentais construiram uma compreensdo de que o0 primeiro nascimento
(bioldgico) se impde ao segundo (cultural), tornando-se um desdobramento ‘natural’ do
anterior, uma obrigatoriedade, um dever moral” (FEITOSA, 2010, p. 45). Posi¢do distinta, é
adotada por algumas comunidades tradicionais, em que existe o duplo nascimento®, a saber, 0
bioldgico e o social/cultural. “Por conseguinte, 0 homem ndo €, faz-se. E este fazer-se, da-se
unicamente pela interdependéncia entre ele e a sua comunidade. O eu (ego) se faz em funcéo
do outro (alter=comunidade), sempre deste dependendo (devir)” (SANTOS, 2017, p. 12, grifo
do autor).

Para além do nascimento bioldgico, na concepcdo amerindia de construgdo da
pessoa/humanidade, o elo social/comunitario é fundamental, entendendo-se que, somente a
partir da insercdo na comunidade, haverd a verdadeira integracdo capaz de produzir

humanidade. Assim, “[...] ha aqueles que pontificam a concepc¢éo da vida, em termos culturais,

8 Expresséo extraida da dissertacdo de mestrado de Saulo Ferreira Feitosa, intitulada Pluralismo moral e direito
a vida: apontamentos bioéticos sobre a pratica do infanticidio em comunidades indigenas no Brasil (FEITOSA,
2010, p. 46).
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como algo a ser entendido a partir de uma realidade cultural vivida” (SANTOS, 2017, p.24).
Por conseguinte, “Entdo a vida ndo € uma concessao, mas uma condicdo a ser motivada e
desejada pelos parentes” (HOLANDA, 2008, p. 26).

Diante das concepcdes de pessoa e vida acima descritas, surgem indagagdes acerca
de sua aplicabilidade em questBes afetas as cosmologias indigenas, considerando-se versoes
diferentes sobre a dignidade humana (Art.1° inciso Ill, da Constituicdo Federal/1988). A
diversidade cultural e o direito & vida estdo amparados pela Carta Magna brasileira,
representando direitos fundamentais, ao mesmo tempo em que estdo amparados por tratados
internacionais de direitos humanos, ratificados pelo Brasil. Estamos diante de formas distintas
de perceber, sentir e vivenciar o referido fundamento republicano brasileiro.

Com essa finalidade, “A ética dos direitos humanos trabalha com o idioma da
reciprocidade. E aquela ética que v& no outro um ser merecedor de igual consideracdo e
profundo respeito, dotado do direito de desenvolver as suas potencialidades de forma livre e de
forma plena” (PIOVESAN, 2009, p. 108). A vista disso, a tutela constitucional dos direitos e
garantias fundamentais representa o reconhecimento juridico do valor da pessoa humana, que
é tanto principio como fundamento da Republica Federativa do Brasil (LAFER, 2005).

A obra “Cidaddos do mundo: para uma teoria da cidadania”, de Adela Cortina, em
seu capitulo seis, intitulado “Cidadania intercultural: miséria do etnocentrismo”, atribui
fundamental importancia ao processo de entendimento do multiculturalismo, e que “para
respeitar uma posicdo ndo € preciso estar de acordo com ela, e sim, compreender que ela reflete
um ponto de vista moral com o qual ndo compartilho, mas respeito em outro” (CORTINA,
2005, p. 146). Para a Autora, 0 respeito € o pressuposto basico para o bem viver social.

Atualmente, existe um Projeto de Lei da Camara (PLC) n° 119/2015, conhecido
como Lei Muwaji, em homenagem a uma indigena Suruwaha que, para proteger a sua filha
Iganani (que, por apresentar paralisia cerebral teve a sua condi¢do de pessoa negada pelos
Suruwah, teria contrariado os costumes do seu povo, optando por ndo praticar o “infanticidio
indigena”), decidiu deixar a aldeia a procura de tratamento médico para Iganani (ROSA, 2014).
E um projeto de lei que pretende coibir e penalizar esse e outros costumes tradicionais.

De acordo com a mesma Autora, o problema é que os defensores da aprovacéo
desse projeto de lei estdo considerando a nogdo de pessoa como sindnimo de vida, “[...] €
abordada unica e exclusivamente sob a otica da sociedade ocidental” (ROSA, 2014, p. 165).

Nesse sentido, “Ideologias de pessoalidade e moralidades ndo sdo vividas uniformemente por
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todos os que articulam essas redes de relagcbes. Ha muitas maneiras de negociar uma
pessoalidade, inclusive negando-a” (HOLANDA, 2008, p. 68).

Assim sendo, torna-se indispensavel compreender os fatores que garantem a
pessoalidade amerindia, estatuindo que “Em contextos sociais baseados nas atividades de
subsisténcia, parte da humanidade de uma pessoa estd no que ela oferece ao grupo, no que
contribui para a continuidade de seu mundo social” (HOLANDA, 2008, p. 58).

Durante o processo histérico de colonizacdo do Brasil, conferiu-se, aos povos
indigenas, uma espécie distinta de humanidade, aquela que somente seria reconhecida se
adaptavel aum modelo cultural hegemdnico. Desconsiderando-se, no entanto, quaisquer formas

distintas de entender a dignidade humana.

Porém, ao mesmo tempo em que foi reconhecida uma humanidade aos Povos
Indigenas foi necessario garantir que ela se daria nos termos qualificados do Estado
de direito; esses Povos ndo sdo incapazes, desde que sejam instruidos pelos principios
da fé, da civilizagdo, do capitalismo (HOLANDA, 2008, p.80).

Extrai-se dos argumentos supracitados que a expressao “direito a vida” deve ser
adaptada as distintas formas de concepcdes, a saber, a visdo disseminada pelo pensamento
cultural preponderante e a visdo dos povos indigenas. Assim, “Essa expressdo pode indicar dois
tipos distintos de direito a vida, isto €, a prote¢do do sujeito individual de direitos, e o direito a
vida dos sujeitos coletivos, isto &, o direito a protecdo da vida dos povos em sua condicao de
povos” (SEGATO, 2014, p. 82).

Ademais, os Kamayura, como evocadores de um direito a vida coletivo, entendem
que a pessoa somente pode ser assim considerada, a partir do momento em que conseguir a
aceitacdo do grupo, quando podera estabelecer relagcdes. “Em suma, a personificacdo do ser
humano, dentro das culturas amerindias, ndo representa sendo um devir. Logo, pessoa nao &,
faz-se. E este fazer-se somente se cristaliza dentro de uma vida em comunidade e para a
comunidade” (SANTOS, 2017, p. 17, grifo do autor)

Os ideais de vida e pessoa aqui expostos devem formar uma ou outra concepcéo de
dignidade, adaptaveis as particularidades do grupo e utilizados para legitimar os critérios sociais
de existéncia. Ora sendo vida/pessoalidade bioldgica, ora sendo vida/pessoalidade social e em

gual momento e/ou contexto se encontram.

Com efeito, é de perguntar-se até que ponto a dignidade ndo esta acima das
especifidades culturais, que, muitas vezes, justificam atos que, para a maior parte da
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humanidade sdo considerados atentatérios a dignidade da pessoa humana, mas que,
em certos quadrantes, sdo tidos por legitimos, encontrando-se profundamente
enraizados na pratica social e juridica de determinadas comunidades (SARLET, 2011,
p. 27).

Ha de se considerar que, “Na cosmologia xinguana corporalidade e pessoalidade
sdo indissociaveis, razdo pela qual a reclusdo do corpo recebe todo o investimento
(revestimento) simbolico necessario a construgdo da pessoa” (FEITOSA, 2010, p. 84). Para
tanto, a construcdo social entre os Kamayura depende da possibilidade de transformacéo dos
corpos, até a aquisicdo da condicdo de pessoa, motivo pelo qual, os que ndo forem capazes de
participar das atividades em comunidade, para o grupo, ndo poder&o existir.

Nesse sentido, “Como a existéncia da vida humana somente é possivel com a
completa fabricacdo do corpo, a interrupcdo da mesma jamais poderia ser entendida como
morte, ja que a condi¢do para que essa ocorra € a pré-existéncia da vida” (FEITOSA, 2010, p.
85). Dessa forma, os integrantes da etnia Kamayura, que sdo propensos a passar pelos
“interditos de vida”, assim o sdo, por ndo serem considerados pessoas (detentoras de vida).
Outros grupos, como 0s yanomami, também atribuem nascimento social como complemento

do nascimento biol6gico. Vejamos, o seguinte excerto:

Fala-se que alguns grupos indigenas praticam infanticidio, dentre eles os yanomami.
Mais uma vez, a questdo nuclear é a definicdo de vida. A mulher yanomami, quando
sente que é chegada a hora do parto, vai sozinha para local ermo na floresta, fica de
cbcoras, e a crianca cai ao chdo. Nessa hora, ela decide se a pega ao colo ou se a deixa
ali. Se a coloca nos bragos, da-se, nesse momento, 0 nascimento. Se a abandona, nao
houve, na concepgao do grupo, infanticidio, pela singela razdo de que a vida ndo se
iniciou. S&o visbes que, goste-se ou ndo, ndo podem ser descartadas, sob pena de, em
afronta & Constituigdo e a outros tantos documentos internacionais, se negar qualquer
valor as asser¢des de verdade do outro (PEREIRA, 2007, p.7).

O nascimento social para os povos indigenas, € muito mais do que a atribuicéo de
humanidade a alguém, constitui a validacao social pelo grupo em que se consolida o sentimento
de pertencimento, o verdadeiro direito de ter um povo, e de ser de um povo. E o que Rita Laura
Segato enfatizou em sua argui¢do em uma audiéncia publica na cdmara dos deputados em 2007,
sobre o atual PLC 119/2015. Destarte, “Defendo aqui que a prioridade é salvar a comunidade
onde ainda ha comunidade, e salvar o povo onde ainda persista um povo. Porque um direito
fundamental de toda pessoa é ter povo, pertencer a uma coletividade” (SEGATO, 2014, p. 82,

grifo da autora).
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Posto isto, criminalizar os “interditos de vida”, usando a mesma l6gica hegeménica
da cultura brasileira dominante, podera causar efeitos paradoxais, em que sua extirpacdo
forcada tende a gerar consequéncias deletérias. Reduzir a capacidade de identificacdo cultural,
ao mesmo tempo em que ficar inerte em relacdo ao tema, talvez represente omisséo estatal
camuflada de respeito a diferenca.

Toda essa reflexéo acerca das concepcdes de pessoalidade, subsidia a utilizacéo da
expressao “interditos de vida” para nos referirmos as praticas entre os Kamayura que impedem
a existéncia; ou seja: nas circunstancias em gue surgem os entes. Deste modo, entendemos que,
a expressao “infanticidio indigena” ndo seja adequada para identificar o mencionado costume,
pois trataria da admissdo de que existem formas tradicionais de tirar a vida de alguém, ndo
representando a realidade Kamayurd. Motivo pelo qual, nesta analise, € essencial entender a
dindmica da construcéo social dos corpos amerindios, “[...] aimportancia da fabricacdo cultural
do corpo humano em algumas sociedades indigenas, acontecimento relevante em toda e
qualquer consideracao acerca daquilo que se ‘convencionou’ chamar de ‘infanticidio indigena’
- 0s interditos de vida” (FEITOSA, 2010, p. 84).

Os “interditos de vida” em comunidades indigenas sdo tabus sociais, mediante atos
sem testemunhas, as vezes no meio da floresta, outras vezes dentro da maloca ou do lado de
fora. Dependendo da perspectiva, podem ser tdo assustadores e ocultos, a0 mesmo tempo em
gue podem representar atos de misericordia e desespero, incitando-nos a ponderar entre o direito
a vida e a protecéo cultural nos casos sensiveis. “Dessa maneira, 0 processo de pertencimento
a vida envolve um universo ambiguo: o que deve ser, marcado pelo sagrado, a impossibilidade
cotidiana de ser sagrado e negacdo mesma destas relacoes, a excluséo dos entes” (HOLANDA,
2008, p. 53).

Foi justamente a partir desse universo ambiguo, perpassando pelas facetas da
sacralidade, que se construiu o processo identitario Kamayura. Uma sociedade constituida de
maultiplos aspectos, cujas praticas carregam significados peculiares e, por isso, vale a pena

conhecer. Por conseguinte, apresentamos 0 povo Kamayura.

2.2 Quem sdo os Kamayura?

Os Kamayura atuais sdo formados por contatos pré-xinguanos duradouros com 0s

grupos pro-Kamayura (Trumai, Tapirapé, Karajd e com “caraibas” (“civilizados”),
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tapireo 'utat, “bovivoros” (BASTOS, 1995, p.231). Mediante a realizagdo de etnografia por
Rafael Bastos, em meados de 1984-1985, identificou-se que “[...]Jo nome Kamayura € de origem
Aruak: kdma4, “morto” + ylla, “jirau” (BASTOS, 1995, p. 227), apontando para o sentido da
expressdo “mortos no jirau”, como referéncia a extinta pratica de canibalismo pelos Kamayura
que, antigamente, eram considerados muito perigosos. Como o préprio Autor sugere, a
etimologia do nome Kamayura representou fatos histéricos que ficaram no passado, ndo
significando a realidade atual. Nessa conjuntura, “Hoje ndo se cansam de repetir: ‘N0SS0s avos
nos ensinaram a fazer a paz, ndo sabemos fazer guerra ...’ - cOmo Se iSSO representasse
superacao de um barbarismo anterior” (JUNQUEIRA, 2002, p. 23).

Conforme prescreve Rafael Bastos, “A tradigdo oral Kamayura, naquelas vertentes
que indagam 0 nexo e 0 processo de sua atual situacdo no Alto Xingu, é basicamente uma
historia de migragdes e de guerras, de fugas e de persegui¢cdes” (BASTOS, 1995, p. 230). Os
Kamayura habitam a regido dos formadores do rio Xingu, ao norte do estado do Mato Grosso
(Anexo 3- Mapa de localizagdo da aldeia Kamayura). Nesse sentido, “Os kamaiura, [..] habitam
a regido dos formadores do rio Xingu. Mantem contatos regulares com outros grupos alto-
xinguanos e com eles participam de uma cultura bastante similar” (JUNQUEIRA, 1979, p. 13).

Contam com uma multiplicidade de realizacGes caracterizadoras de sua cultura, a saber:

A grande homogeneidade cultural entre esses povos é evidenciada em maultiplos
aspectos, como forma e disposicao das aldeias, tipo de habitagdo, habitos alimentares,
reclusdo pubertéria, pinturas e adornos corporais, uso do uluri pelas mulheres, festas
e cerimdnias, como o Kwaryp (PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010, p. 451, grifo das
autoras).

[...] uso por parte das mulheres do uluri, minGscula tanga triangular, feita de buriti;
colares de pecas retangulares ou em forma de disco, feitas com conchas de caramujo;
corte dos cabelos em linha circular acima das orelhas (homens) e aparado em linha
reta somente na fronte (mulheres); pratica de depilacdo completa do corpo (SEKI,
2000, p. 35).

Além disso, de acordo com Pagliaro e Junqueira (2010), os Kamayura acreditam na
funcdo curativa das plantas, nas interpretacdes e revelacdes xamanicas, cujas manifestacoes
aliam saberes espirituais a conhecimentos técnicos, disseminadores de um universo imaginario
por meio de suas narrativas miticas. Nesse cenério, “O universo Kamaiura vai muito além da
natureza fisica alcancada pelos sentidos. Prolonga-se em dimensGes responsaveis pelo
encantamento do mundo, acomodam entidades e poderes, fazendo uma ponte entre a mente e a
matéria” (JUNQUEIRA, 2002, p. 37).
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A preservacdo da tradicdo integra o cotidiano Kamayura que, independentemente
do estabelecimento de relagdes com outros povos, empenham-se para manté-la impermeavel as
determinac0es estabelecidas pelo comportamento cultural dominante. Assim, “[...] os Kamaiura
se esforcam por se tornar distintos dos demais, valorizando as tradi¢des e evitando a monotona
repeticdo dos padrdes da sociedade industrial que invadiram boa parte do Brasil indigena”
(JUNQUEIRA, 2002, p. 24).

Os Kamayura séo culturalmente constituidos por realidades multiversais plenas em
que sdo inseridas praticas tradicionais como os “interditos de vida”, pautando-se nas relacdes
entre humanos e ndo-humanos. Assim, “Na relacdo entre humanos e seres sobrenaturais,
entretanto, existe o dialogo e, se a comunidade se submeter as regras ditadas pelos espiritos,
pode contar com uma existéncia tranquila” (PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010, p. 455). Para
eles, “[...] a morte tem apenas duas origens: feitico e, em casos pontuais, atua¢ao de espiritos”
(PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010, p. 452). Dessa forma, “Os Kamaiura ndo aceitam a
casualidade como fator que explique a cessacdo da vida” (PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010, p.
454). Por consequéncia, para os Kamayuré existe uma categoria que nao se encaixa no plano
humano ou espiritual, excluidos das atividades sociais do grupo, ndo sendo considerados
pessoas, sao 0s denominados entes.

Partindo desses pressupostos, 0 mundo Kamayura é conduzido pelo bindmio
natureza-sagrado, em que as concepcdes de vida e pessoalidade sdo tradicionalmente distintas
das visbes de mundo culturalmente dominantes. Com esse fim, nesta dissertacdo serdo
enfatizadas as conexfes dos Kamayurd com a espiritualidade e com o meio ambiente, desde o
processo de criagdo até os ritos funerarios, seus significados, e os elegiveis ou ndo a participacao

da vida em comunidade.

2.3 Mavutsinin: a presenca da espiritualidade nas relacdes Kamayuréa

“Eu tenho muito orgulho de ser Kamayurd, que a gente acredita que o nosso espirito
gue mora aqui, a lagoa é sagrada pra nds, a gente tem que t& morando na nossa aldeia, ligado

com a lagoa, isso € representar para o povo Kamayura®’. Awakamun Kamayura (TV BRASIL,

® Em todas as falas mencionadas no decorrer da dissertagdo, optou-se pela preservacdo da ortografia conforme o
coléquio popular em sua originalidade.
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2017). E com essa fala que se inicia a producdo audiovisual de 25 (vinte e cinco) minutos e 55
(cinquenta e cinco) segundos, intitulada Kamayura, publicada pela TV Brasil em 2017.

A partir da referida producio’®, entende-se que, para os Kamayura, a natureza e a
vida sdo inseparaveis, tais relagdes revelam o patamar sagrado da espiritualidade que acomete
a dinamica social desses povos. Desse modo, “A natureza pra nos aqui, a gente ndo pode ficar
sem natureza aqui, se ndo tiver isso, a gente ndo tem como viver, né?”, Mayaru Kamayura (TV
BRASIL, 2017). A contar da anélise do referido video serdo apresentados: o papel soberano de
Mavutsinin, os Mamae, a funcao do Pajé, a reclusdo pubertaria e o Kuarup entre os Kamayura.

Para os Kamayura, Mavutsinin é o responsavel pela criacdo. Portanto, “Nas versdes
atuais do mito da criagdo, o homem civilizado aparece como obra do her6i Mavutsinin]...]”

(JUNQUEIRA, 1979, p. 18).

O mundo foi criado na nossa histéria por Mavutsinin, criador que a gente chama ele,
ele criou 0 mundo trazendo o povo Kamayura e todos os povos ndo indigenas também,
todos os seres humanos, criou arvores, agua, floresta, seres humanos, animais, tudo
pra viver aqui no mundo”. Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

O depoimento de Awakamun Kamayura enfatiza que Mavutsinin é o criador do
mundo e de todos os povos indigenas, arvores, &gua, animais, etc. Kotok, um cacique
Kamayura, destaca que Mavutsinin criou o tronco Kuarup para transformar em pessoas € 0s
acompanha em todos os momentos. Nessa senda, “O kamaiura pensa a ordem que 0 cerca como
instaurada por Mavutsinin. Os fundamentos de sua existéncia foram firmados pelo herdi
civilizador que, em ultima anélise, definiu os rumos de sua historia” (JUNQUEIRA, 1979,
p.105).

Entre os Kamayurd, o vinculo com a espiritualidade é estabelecido desde o
nascimento, acompanhando-os nas tarefas diarias, presente no meio ambiente, em que é
possivel observar, inclusive, a manifestacdo de sentimentos. Observemos as afirmacdes de
Awakamun Kamayura: “[...]Jquando a gente nasce, a gente ganha o acompanhamento do espirito
[...]. A natureza também tem o espirito, cada arvore, cada rio, cada animal tem espiritos, se
secar o rio, a gente fala que o espirito vai ficar triste[...]” (TV BRASIL, 2017).

De acordo com a tradicdo Kamayurd, os mamaé séo os espiritos. “Tudo comegou

guando Kwat (Sol) e Yai (Lua), netos de Mavutsinin, criaram 0s mamaé, espiritos e guardiaes

10 para fins de complementacdo de interpretacdo da referida producdo audiovisual serdo utilizadas outras
referéncias que se dedicaram a pesquisa do modo de vida Kamayura.
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das coisas e, a0 mesmo tempo, sua esséncia”’ (JUNQUEIRA, 2002, p. 37). Ocorre que, esses

espiritos, em algumas circunstancias, podem representar ameaca aos homens. Nesse diapaséo:

O homem é uma excecéo notavel, pois ndo tem mamaé; mas apenas sombra (ou alma),
objeto da cobica dos mamaé e ocasionalmente por eles furtada. Essa caréncia torna o
homem fragil e desamparado e, para uma vida melhor e mais feliz, ele ndo pode jamais
se descuidar de alguns regras de respeito a natureza e a tradicdo (JUNQUEIRA, 2002,
p. 37).

Assim sendo, pelo fato de o espirito ndo integrar a caracteristica intrinseca a
humanidade Kamayura, os mamaé as vezes terdo ciumes, fazendo com que almejem as almas
das pessoas, 0 que fard com que se manifestem na forma de doencas. Nesse sentido, “Quando
alguém adoece, esse espiritual mamaé esta junto, trazendo a doenca para a pessoa” Kotok
Kamayurd[...]” (TV BRASIL, 2017).

Em situacbes em que a doenca é proveniente de uma intervencao espiritual, a cura
¢ obtida mediante a atuacao do Pajé. Assim, conforme Mayaru Kamayura “A gente, fica doente,

a gente passa mal, quem cura isso s6 Pajé” (TV BRASIL, 2017).

Dai em diante, as doencas causadas por mamaé devido a transgressdes ou poluicao
ritual, males enviados por inimigos, ou ainda inforttnios preparados pela vontade
maléfica de algum mamaé, podem ser eliminados pelo pajé. Ele sabe como pedir ajuda
ao seu mamaé para localizar a origem do mal e obter orientagcdo no processo da cura
(JUNQUEIRA, 2002, p. 38).

Saukumam Kamayura, o Pajé da comunidade, enfatiza que todo o seu
conhecimento foi adquirido a partir dos ensinamentos de seu pai. Vejamos a atuagdo dos

espiritos na funcdo curativa do Pajeé.

“Tem espirito que fica do meu lado também, esse aqui que tava me ajudando também,
curando, né? Para acalmar a dor, pra sentir melhor, né? Os pacientes. Eu td curando,
e 0 espirito tava me ajudando também [...] S6 que o espirito ninguém t& vendo, né?
S6 que eu mesmo t6 sabendo que o espirito tava junto comigo, né? Curando os
pacientes, né?”. Saukumam Kamayuré (TV BRASIL, 2017).

A presenca do Pajé entre os Kamayura e imprescindivel, pois a ele sdo repassados
conhecimentos das geracdes anteriores que o direcionara a ser um intermediario espiritual apto
a identificar doencas, muitas vezes desconhecidas pelos profissionais da saide. Embora os
Kamayura admitam que as fun¢des desempenhadas pelo Pajé sdo semelhantes as dos médicos,
ja que detém o dom da cura, também reconhecem que em algumas situacdes somente 0s

médicos estardo habilitados a atuarem.
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“O Pajé descobre espirito ruim na pessoa”. Awakamun Kamayurd (TV BRASIL,
2017).

“Pajé, aqui pra nds é que nem o médico”. Mayaru Kamayura (TV BRASIL, 2017).
“O papel do Pajé é sd pra curar, ele sé cura a doencga do espiritual, ndo cura gripe, nao
cura sarampo, essas coisas, catapora, Pajé ndo cura isso, sO a doencga espiritual. Se o
Pajé ndo da conta de curar ele chama a pessoa (Raizeiro), né? Pra poder ajudar o Pajé.
O Raizeiro cura todo tipo de doenga que a gente tem”. Kotok Kamayura (TV BRASIL,
2017).

Além disso, o Pajé ndo é autossuficiente, em algumas circunstancias precisara do
apoio do Raizeiro para exercer o seu oficio e complementar o seu trabalho. Para tanto, “Raizes
a gente tem muito, tem pra dor de cabeca, dor pra peito, diarreia, toda a raiz que a gente tem,
sO que é muito forte, muito ddi, a gente tem que arranhar, tem que tomar erva, essas coisas a

gente, pra n6s aqui é muito bom o Raizeiro”. Mayaru Kamayura (TV BRASIL, 2017).

Mas, exercer o papel de pajé, requer certas renuncias, entre as quais esté a privacao
sexual. Assim, “O homem que se inicia na pajelanca deve observar um longo periodo de
abstinéncia sexual, sob pena de ter seus poderes afetados ou mesmo contrair doenca fatal”
(JUNQUEIRA, 2002, p. 51). Atualmente, a pajelanga entre o povo Kamayura também esta

sendo exercida por mulheres.

Filha do pajé Tacumd Kamayura, a cacica e também pajé Mapulu Kamayura
aprendera com 0 pai 0s conhecimentos ancestrais com que carrega a cultura de seu
povo e ajuda todos na aldeia com a medicina tradicional. O Prémio de Direitos
Humanos de 2018, do Ministério dos Direitos Humanos (MDH), reconheceu a
lideranca dessa importante indigena em solenidade realizada hoje (21) em Brasilia-
DF (FUNAL, 2018).

Diante disso, observa-se que as interacBes entre os Kamayura sdo sempre
associadas a espiritualidade e a disseminacdo dos conhecimentos tradicionais. Desde a criacédo
do universo, das pessoas, da natureza até a atuacdo dos pajés, dos mamae e dos raizeiros, 0s
espiritos se fazem presentes. Trata-se de uma espiritualidade inerente e que, para se manifestar,
ndo precisa ser evocada, experimenta-se a partir do momento em que se nasce e se torna

Kamayura.

“A gente acredita no nosso espiritual mesmo, que ta ligado na gente andando cuidando
da gente em dia a dia. A diferenca assim pela cidade, pela cultura dos ndo indigenas,
é diferente porque eles véo para a igreja, eles pedem para o espirito, pede para o padre
e pastor fazer reza la e vai na sua casa € outra coisa, né? Diferente. Aqui ndo, aqui a



36

gente acorda com o espirito mesmo, cuidando da gente, tomando banho, o espirito ta

com nds, no dia a dia o nosso espirito estd andando com nés” Awakamun Kamayura
(TV BRASIL, 2017).

Além disso, os ritos e os mitos Kamayura também integram as dancas, as lutas, a
alimentacédo, dando espaco para festas e comemorac¢des como forma de agradecimentos a tudo

0 que a natureza e o0s espiritos os oferecem e os permitem desfrutar.

“Todas as dangas que a gente faz aqui, a festa também, um agradecimento do
espiritual, porque a comunidade, nenhuma pessoa ta doente. A gente t4 agradecendo
com essas dancas, né? Porque cada festa tem seus espiritos também, fortes. Se a gente
ndo fazer aquelas dancas, o espirito daquilo ali pode fazer mal pra uma crianga, pode
fazer mal pra adulto, pra senhora e pra pessoas também, né? Por isso a gente agradece
o espirito de cada festa” Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

A alimentacdo Kamayura € diversificada, incluindo carnes, peixes, mandioca, pequi
entre outros. Apesar de todos os alimentos serem sagrados para 0s Kamayura, por cada um
contar com a protecdo de um espirito, atribuem especial importancia ao pequi, em que se
estabelece uma relacdo de respeito desde o plantio até a colheita. Para tanto, “A nossa
alimentacdo pequi, mandioca, toda a alimentacdo que a gente tem aqui, a planta que a gente
tem, tem tudo, é... cada um tem dono, né? Do espiritual. Pequi, o espiritual do pequi chama, é...
Wainomon, que cuida do pequi”. Kotok Kamayura (TV BRASIL, 2017).

Deve-se, portanto, pedir ao espirito (dono) de cada alimento a autorizacdo para
retira-lo da natureza e integra-lo a ceia para que se promova a saciedade dos corpos, sem

esquecer de agradecer, para que nunca falte.

“Na festa do pequi, a gente agradece o espirito, né? O espirito do pequi, o fruto que
deu pra nés, um agradecimento que a gente ta dando para o espirito do pequi. Se ndo
tiver aquele agradecimento, a gente agradecendo ao espirito do pequi, 0 pequi também
dé fruto bom pra nds, ano que vem ndo vai ter, né? Wainomon vai ficar fraco e a
comunidade tem que agradecer, agradecer o espirito do pequi que té& trazendo coisa,
comida pra noés, um fruto muito bom” Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

Outrossim, a espiritualidade e os ritos também integram as mudancas de fases
sociais entre os Kamayura, em que serdo dispensados cuidados especiais com significados
singulares para cada momento. Sendo assim, existem as recluses, uma para cada periodo,
sejam elas para a preparacdo na pajelanca, nascimento do primeiro filho ou transi¢cdo da
infancia/juventude para a fase adulta, conhecida como reclusdo pubertaria, a qual estudaremos

no proximo topico.
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2.3.1 A reclusdo pubertaria Kamayura

Ainda durante a infancia, quando as criancas estdo na iminéncia de se tornarem
adolescentes/jovens, entre 0s Kamayura inicia-se 0 processo denominado reclusdo pubertaria
(preparacdo para a fase adulta), quando aprenderdo a desempenhar atividades como: a
preparacdo de alimentos, a arte do artesanato, as lutas, entre outros. Receberdo ainda
orientacdes dos pais e passardo pelos procedimentos de arranhaduras, sdo as chamadas
escarificaches. Logo apOs esse periodo, estardo aptos a constituirem familia e/ou a

representarem a comunidade.

Aos primeiros sinais da adolescéncia (para as meninas a primeira menstruagao e para
0s meninos aspectos do desenvolvimento fisico considerados indicativos de
virilidade), eles séo retirados do convivio social e passam a viver em reclusdo, num
local fechado dentro da casa, onde recebem alimentagdo especial e sdo submetidos
com frequiéncia a escarificagBes, tomando-se assim fortes e saudaveis (JUNQUEIRA,
2002, p. 26).

Para tanto, a adolescéncia/juventude entre os Kamayurd possui critérios
diferenciados do contido na legislagdo oficial brasileira em que “Considera-se crianca, para 0s
efeitos desta Lei, a pessoa até doze anos de idade incompletos, e adolescente aquela entre doze
e dezoito anos de idade!'”. Para eles, as meninas sdo consideradas adolescentes/jovens quando
ficarem menstruadas pela primeira vez e, no caso dos meninos, quando comecarem a apresentar
sinais de vigor, forca, energia, quando terdo suas habilidades treinadas e aperfeicoadas em
periodo de reclusdo. Em ambos os casos sdo dispensados os critérios etarios. Nesse cenario,
aplica-se o disposto no art. 2° do Conselho Nacional dos Direitos da Crianca e do Adolescente
(Conanda), a saber: “Devem ser respeitadas as concepcdes diferenciadas dos diversos povos e
comunidades tradicionais acerca dos ciclos de vida que compreendem o periodo legalmente
estabelecido como inféncia, adolescéncia e fase adulta” (BRASIL, 2016).

“A reclusdo quando a pessoa completa 10, 11 anos, a familia, né? Eles decidem
colocar um rapaz novo na reclusdo, pra poder ganhar o corpo ou pra ser lutador, né?
O sonho de todas as méaes é pra ser lutador, pra representar o seu povo daqui pra frente.
Ele fica 2, 3, 4 anos na reclusdo, 14 ele vai aprender muitas coisas. Os pais, as méaes
cuidam toda noite, de manh@, eles acordam orientando”. Awakamun Kamayuré (TV
BRASIL, 2017).

11 Art.2° da Lei 8.069, de 13 de julho de 1990 (Estatuto da Crianga e do Adolescente).
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Ademais, a reclusdo para 0s povos xinguanos demarca a passagem para a fase
adulta, onde corpo e alma se fortalecem, ““[...] a reclusdo é o periodo que marca a passagem do
menino ao homem e da menina a mulher” (RAMOS, 2010, p. 72). Durante esse periodo, ha
uma série de atividades a serem desenvolvidas pelos reclusos, a saber: “Na luta, a danga,
artesanato, arranhadeira, passar remédio. Ele tem que tomar erva pra ficar forte, pra crescer.

Tudo o que a gente tem, ele tem que treinar tudo 1a”. Mayaru Kamayura (TV BRASIL, 2017).

“Durante a reclus@o a gente arranha o corpo, tem uma arranhadeira que a gente usa é
do peixe-cachorro. Na verdade, a gente comeca a se arranhar desde crianca. A partir
do momento que completa 6, 7 anos ai comega a arranhar braco, s6 braco, quando
entra na reclusdo a gente arranha todo o corpo. A gente se alimenta, né? De comida
forte também pra gente poder ganhar o musculo, carne. E durante passar a
arranhadeira no corpo a gente passa os remédios. E... a gente acredita na arranhadeira
pra o nosso espirito ficar forte, pra ndo ficar fraco”. Awakamun Kamayurd (TV
BRASIL, 2017).

Com base no depoimento supracitado, “Aqui fica claro que o processo de arranhar
e passar raiz nos arranhdes, bem como a ingestdo da raiz, tem uma grande importancia no ganho
de massa corpérea por parte dos reclusos” (RAMOS, 2010, p. 80).

O periodo destinado a reclusdo pubertaria é variavel, sendo prorrogado quando as
responsabilidades a serem assumidas na comunidade forem maiores. Ressalta-se que existe a
diferenca do lapso temporal da reclusdo para os homens e para as mulheres. Dessarte, “Mulher,
primeira menstruagéo, as meninas ficam na recluséo, dependendo da menina fica 1 ano, 2 anos,
saindo da reclusdo, ja vira adulto, ja pode casar, aonde for pra ela querer”. Kotok Kamayura
(TV BRASIL, 2017). Ha alguns anos, as reclusdes pubertarias femininas duravam no maximo

1 (um) ano.

O Casamento se efetua, para as mulheres, logo apds o inicio de seu periodo
reprodutivo, sendo que o tempo de reclusdo apos a primeira menstruacao prolonga-se
ao méaximo por um ano. Cessando a reclusdo, ocorrem imediatamente os casamentos,
em geral anteriormente combinados (JUNQUEIRA, 1979, p. 31).

Ressaltamos que o0s prazos da reclusdo pubertaria serdo adaptaveis a situacédo

concreta e, como veremos adiante, podendo até mesmo serem interrompidos.

Na reclusdo, que serd tanto mais prolongada quanto maiores as responsabilidades
sociais que deva assumir na comunidade, o jovem aprende desde como costurar a pena
na flecha, até fazer pente, trancar cesta e fazer cocar. Paralelamente é treinado
regularmente na huka-huka (JUNQUEIRA, 1979, p. 90, grifo da autora).
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A luta Huka Huka é realizada em periodos de celebragdes, como acontece no
Kuarup. Trata-se de uma competicdo cujo preparo envolve pinturas corporais, arranhaduras,

utilizacdo de ervas com o intuito de garantir o bom desempenho e quica a derrota do adversario.

Durante o Huka Huka, os guerreiros jovens se enfrentam. O objetivo é tocar a coxa
do adversario ou derruba-lo segurando a sua perna. Quem conseguir isso primeiro
ganha. Ao final da luta, os ornamentos colocados nos troncos sdo retirados e entregues
as familias dos mortos homenageados. Em seguida, os troncos sdo atirados na Lagoa
Ipavu, para que a alma deles seja liberta (FUNALI, 2022).

Passar pela reclusdo pubertaria para os Kamayura, ¢ muito mais do que uma
tradicdo transmitida entre as geracoes, representa a aquisicdo de sabedoria e maturidade para

conviver com as responsabilidades da fase adulta.

A jovem entra em reclusdo no momento de sua primeira menstruacio. E 14 que ela
aprende a fazer esteira, tecer rede e a executar as tarefas femininas no preparo de
alimentos. Para ela, a reclusdo ndo dura mais que um ano. Ao sair, com novo nome, é
considerada adulta e pronta para o casamento (JUNQUEIRA, 1979, p. 90).

Como foi demonstrado, “Alguns povos indigenas t€ém o costume de mudar de nome
ao longo da vida, quando ainda sdo criangas, ao se casarem, ou em determinadas ocasifes
rituais” (FUNAI; SNDH, 2014, p.12). Nesses casos, € possivel que haja a alteracdo do nome

em decorréncia da cultura ou costume indigena, com averbacdo a margem do registro, nos
termos do art. 3°, § 2° da Resolugcdo Conjunta CNJ/CNMP n° 03/2012.

Art. 3° O indigena ja registrado no Servigo de Registro Civil das Pessoas Naturais
poderd solicitar, na forma do art. 57 da Lei n.° 6.015/73, pela via judicial, a retificacdo
do seu assento de nascimento, pessoalmente ou por representante legal, para inclusao
das informagdes constantes do art. 2°, “caput” e § 1°.

[-]

§ 2°. Nos casos em que haja alteracdes de nome no decorrer da vida em razdo da
cultura ou do costume indigena, tais alteracGes podem ser averbadas a margem do
registro na forma do art. 57 da Lei n.° 6.015/73, sendo obrigatério constar em todas as
certiddes do registro o inteiro teor destas averbacdes, para fins de seguranca juridica
e de salvaguarda dos interesses de terceiros (BRASIL, 2012).

[-]
Vale ressaltar que, além da reclusé@o pubertaria, entre os Kamayura existem outras
reclus@es, a exemplo da recluséo do periodo de preparacao para a pajelancga, ou por ocasido do
nascimento do primeiro filho. Em vista disso, “Ressalto que Kanapy acha que ficou trés vezes

preso, ele acha que foi ‘s6 um ano’ que ele e sua mulher estiveram presos ap6s o primeiro filho”
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(RAMOS, 2010, p. 73) e “O que importa, entdo, no caso de Takuma, quando ele me falou dos
meses que passou preso, era sua iniciacdo como pajé¢” (RAMOS, 2010, p.71).

Diante disso, verifica-se que as reclusdes Kamayura atualmente assumiram novas
configuracGes em relacdo a duracdo, onde os prazos sdo relativizados, podendo, inclusive
sofrerem interrupcBes, ndo significando uma perda de escopo, mas de adaptacdo. Dessa
maneira, “A reclusdo, alids, ndo tem uma duracdo pré-definida e ela pode ser interrompida caso
haja necessidade” (RAMOS, 2010, p. 71).

2.3.2 Kwaryp: a celebragéo da despedida

Os rituais Kamayura estdo presentes em todos os vinculos estabelecidos por eles,
desde a criacdo até a morte. Tudo é celebrado a partir da conexdo com a espiritualidade, onde
a morte nem sempre significara o fim. Desse modo, “Para se morrer efetivamente, separar-se
dos humanos, € necessario um ritual. Toda morte exige um rito funerario, um processo de perda
e aquisi¢ao de novas substancialidades, com o objetivo de inserir o morto em novas relagdes”
(HOLANDA, 2008, p. 36). Como o mundo Kamayura esta envolto em uma gama de ritos e

mitos, o Kwaryp'? (ceriménia que homenageia os mortos) tem neles a sua origem. Vejamos:

O herdi cultural Mavutsinin, diz o mito kamaiurd, trabalhou a madeira kuaryp e
modelou cinco postes. Depois de cantar e tocar macaras um dia e uma noite, os postes
comegaram a mover-se, de inicio com dificuldade até ganharem maior liberdade de
movimentos. A esses homens, Mavutsinin ensinou a tomar banho ao nascer do sol a
assobiar e a ter relagfes sexuais pela manha bem cedo, antes do nascer do sol. Em
seguida. deu -lhes instrumentos: arcos de madeira preta aos kamaiura, panelas aos
wuara, colares aos kuikuro e kalapalo (JUNQUEIRA, 1979, p. 26, grifo da autora).

O tronco representa o inicio, a criacdo e, por isso, ele também deve estar presente
nas despedidas entre 0 povo Kamayura. “Por isso que a gente tem muito respeito no Kuarup,
muito né? Porque comecgou no tronco. O tronco se formou como gente, por isso que até hoje

nods estamos usando esse tronco ai”. Kotok Kamayura (TV BRASIL, 2017). Nesse contexto:

A transformacéo de objetos em ancestrais de humanos instaura uma instabilidade que
é central para compreender os processos de elaboracdo da pessoalidade amerindia.
Ideia semelhante encontramos no pensamento alto-xinguano, narrado por um
Kamayura aos irmaos Villas Boas (HOLANDA, 2008, p. 18).

12 Durante a elaboracdo desta dissertacdo observou-se que a grafia da palavra é variavel. Portanto, poderdo ser
utilizadas todas as formas ortogréaficas encontradas, entre as quais estardo: Kwarup, Kuaryp, Quarup e Kuarup.
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O Kuarup € uma celebracdo necessaria para 0S povos Xinguanos em que Se
rememora 0 mito da criacdo, cuja despedida direciona-se apenas a vida terrena, onde ocorrera

0 preparo das almas que passaréo a habitar a aldeia dos mortos (existente no plano celeste).

O Kwarip é um dos acontecimentos mais importantes no Alto-Xingu e consiste
principalmente da rememoracao do ato da criacdo realizado por Mavutsinin. A familia
de cada morto responde pela ornamentacéo de um tronco de madeira fincado do patio
que passa a ser foco de um ritual de muitas significagdes: € um retomo ao passado
mitico, uma celebragdo da vida e um Gltimo adeus ao morto, agora liberto da vida
terrena e livre para iniciar a caminhada até a aldeia dos mortos (JUNQUEIRA, 2002,
p. 29).

Trata-se de um ritual, programado para acontecer entre 0s meses de agosto e
setembro de cada ano, em que a familia do homenageado serd a responsavel pela sua
organizacdo e alimentacdo dos participantes. Porém, “O Kwaryp € sempre celebrado em
homenagem a algum morto de familia de morerekwat (‘chefe da aldeia’)” (RAMOS, 2010, p.
107). “A pessoa importante que morre, a gente faz o Kuarup pra ele, né? A festa, é... A gente
fica um ano como de luto, né?”. Kotok Kamayura (TV BRASIL, 2017). Mas, ja existem
registros de que apesar do Kwarup em regra ser destinado aos representantes da aldeia, também

pode ser utilizado para homenagear 0s outros mortos do povo Kamayura.

Encerrada a cerimdnia do sepultamento, restara ainda uma homenagem aos mortos.
No final da estacdo seca, agosto ou setembro, aqueles que foram enterrados de pé, os
capitdes, serdo chorados pela Gltima vez na festa do Kwarip. Os parentes dos demais
mortos, aproveitando a oportunidade da festa, poderdo também homenagear 0s seus
(JUNQUEIRA, 2002. p. 29).

A realizacdo do Kuarup significa a finalizacdo do periodo do luto, momento em que
se promove as interacOes intertribais, mesmo porque o ritual é celebrado por outros povos
xinguanos, além dos Kamayura. “Quando a gente faz o Kuarup ¢ uma despedida, né? A gente

despede do espirito da pessoa”. Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

O kuaryp, cerimdnia que redne, numa aldeia Unica, varios grupos tribais, celebra-se
em homenagem aos mortos da aldeia que o realiza, marcando o término do periodo
de luto. Trata-se da dramatizagdo de uma das versdes do mito da criacdo do homem,
conjugada com competicdo na luta corporal huka-huka e trocas eventuais de
artesanato (JUNQUEIRA, 1979, p. 26, grifo da autora).
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Toda celebracdo Kamayura possui uma forma de ritual de preparo especifica, todas
as dinamicas de producédo do artesanato, plantio e coleta dos frutos, pesca, lutas, dancas, etc.,
recebem essa influéncia. Por isso, “Na época do Kuarup, né? Se tem Kuarup nessa aldeia, ndo
pode mais se misturar, somente o Kuarup, a festa do Kuarup, ndo pode usar a festa do pequi,
nem a festa do papagaio, s6 tem flauta pra isso, que chama urud, s6 para o Kuarup”. Kotok

Kamayura (TV BRASIL, 2017).

“No Kuarup é... acontece a flauta, a flauta Urud, o pessoal faz a atividade, tem danga
do Kuarup que a gente danca no meio da aldeia, é....e pra finalizar o Kuarup vem uma
luta Huka Huka, que une todos os povos do alto Xingu que pratica esse Kuarup, eles
vém despedir também daquela pessoa que morreu”. Awakamun Kamayurd (TV
BRASIL, 2017).

Bastos (2021), descreveu a utilizacdo das flautas como um privilégio masculino e,
durante o manuseio desses instrumentos ndo poderdo tomar banhos de imerséo, cozinhar, falar
alto e, muito menos, comunicar que estdo tocando-as. Assim, “Quando as flautas estdo sendo
executadas, tudo se passa como se nao houvesse humano as fazendo soar” (BASTOS, 2021,
p.2). Desse modo, “Este tema das flautas sagradas esta no centro das cosmologias xinguanas,
interligando musica, cosmologia e as relagdes de género” (HOLANDA, 2008, p. 31).

Concluida a festa, os troncos sdo levados para a agua, significado a libertacdo da
alma do homenageado da vida terrestre. Isto posto, “No final a gente se despede, depois daquela
luta a gente tira o tronco, a gente leva tudo na agua, ai acaba o Kuarup”. Mayaru Kamayura
(TV BRASIL, 2017). Mas, como o préprio Kuarup representa a passagem, acredita-se que, apos
as homenagens, aguela alma vai habitar uma aldeia celeste, partindo do mundo terreno apds

cumprir todos 0s seus encargos e participando de todos os rituais Kamayura.

“O espirito do morto depois daquilo ali, ele vai pro céu, a gente acredita, né? Nos do
povo Kamayurd, a gente acredita que 14 no céu tem umas aldeias pra eles. Ele vai
daqui com a alma agradecida, né? Que fizemos o Kuarup pra eles, que a familia, todas
as familias se juntaram pra despedir dele e vai pro céu feliz, né? E vai em paz,
tranquilo”. Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

Quando indio morre sua alma vai para a aldeia das almas. Cada tribo tem sua aldeia
prépria, réplica da aldeia terrena. Muitos kamaiura ja morreram, por isso sua aldeia
tem muitas casas. L4 a vida ndo e como em Ipavu: as almas andam sempre enfeitadas,
ndo trabalham, sé dangcam, jogam bola (JUNQUEIRA, 1979, p. 95).

Assim como a celebracdo da despedida mediante a realizacdo do Kuarup entre os

Kamayura possui as suas particularidades, ha um ritual a ser considerado no momento da morte,
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cujo enterro imprescinde de enfeites nos corpos e do acompanhamento dos seus pertences. Isto
porque, para eles, essa € uma forma de blindagem das suas almas contra ataques inimigos.
“Como vimos, a morte amerindia ¢ caracterizada pela importancia do enterro, dos ritos
funerarios ou da cremacdo. S&o estes rituais que garantirdo o movimento de transformacao
ontoldgico pelo qual passam todos 0s seres — na sua continua existéncia e suas inter-relagdes”
(HOLANDA, 2008, p. 111). Nessa logica:

Quando alguém morre, deve-se enterra-lo enfeitado para que sua alma assim
permaneca: acompanham o morto flechas se for homem e fuso se for mulher, pois as
almas precisam se defender dos ataques dos passarinhos que, em encontros periddicos.
Tentam arrancar-lhes pedacos para levar ao gavido (JUNQUEIRA, 1979, p. 95).

Nas linhas acima, verificamos que 0s mitos e os ritos entre os Kamayura envolvem
crengas peculiares, direcionadas por “espiritos” do nascimento a morte, construindo-se, assim
0 seu aparato cultural imaterial, repassados entre as geracdes com o intuito de preservacédo dos
seus conhecimentos tradicionais. Dessa maneira, “Se nos valores da comunidade também se
inserem as tradicGes, dessas fazem parte a cultura imaterial, encarnada nas crengas e
supersti¢des” (SANTOS, 2017, p. 13). Suas formas de entender e usufruir a vida garantem a
sua dignidade, aquela honra em ser Kamayura, que a nenhuma outra sociedade é dado o poder

de questionar. Nesse ponto de vista:

“Eu tenho muito orgulho de ser Kamayurd, eu fui morar na cidade, fui estudar, eu
passei muita dificuldade, senti saudade da minha familia, senti falta das coisas aqui
da aldeia. O povo Kamayura até hoje néo ta dividido, ninguém mora na cidade, todo
mundo unido aqui, porque 0 nosso cacique também orienta nds, porque é... a gente, 0
povo Kamayura que ficar mais forte dentro da sua aldeia, porque aqui a gente acredita
que 0 nosso espirito que mora aqui, a lagoa é sagrada pra nés, a gente tem que ta
morando na nossa aldeia, ligado com a lagoa, isso é representar para 0 povo
Kamayurd”. Awakamun Kamayura (TV BRASIL, 2017).

O viver e o morrer Kamayura sdo sagrados, direitos oferecidos aos que garantiram
a existéncia, legitimados pelo duplo nascimento, quando, entdo, constituirdo vinculos com a
espiritualidade e os seus outros. “Se o surgimento da humanidade enquanto tal é o apice das
narrativas miticas, sem a morte as relacbes cosmologicas tampouco poderiam se manter.
Mortos, deuses e viventes estdo em constante relagdo e que, muitas vezes, implica negagdes”
(HOLANDA, 2008, p. 33). Nessa perspectiva, o rito funerario do Kuarup ndo pretende trazer o
morto de volta a vida terrena, mas garantir uma mudanca de fase tranquila, uma vez que, passara

a ter uma nova forma de existéncia. Assim:
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[...] na sociedade kamayura “o falecido, na sua passagem, é feito alguém que
depereceu e ja ndo pode recuperar-se vivo — como antes, no que (s0) desfalecia —; mas
ainda ndo se acha perempto. Tem, pois, uma existéncia que a prdpria perecibilidade
aproxima da vida” (TRINDADE-SERRA, 2006, p. 58 apud RAMOS, 2010, p. 118).

Partindo da perspectiva Kamayura, os encadeamentos sdo irremediaveis, em que 0
bem viver coletivo é sobreposto ao individual. Dai a necessidade de o nascimento ser validado
pelo grupo, e, se assim for, ndo ha como voltar atras, de igual modo, quando forem identificados
os “interditos de vida” deve ser aplicado o costume local. Do contrario, a comunidade estaria
ameacada por forcas espirituais contrarias a ordem natural do universo. Por esse angulo, “Na
cultura kamayuréa a morte € irreversivel, assim como é o nascimento e a aniquilacdo” (RAMOS,
2010, p. 119).

Do nascimento a morte, os Kamayura vinculam o elo espiritual de permissédo para
a participacao nos ritos, garantias ndo ofertadas aos entes, pois, para morrer, € necessario antes
nascer. Como 0s entes ndo nasceram e, consequentemente ndo existiram, ndo passardo pela
reclusdo pubertéria e muito menos terdo o seu Kuarup, entre tantos outros procedimentos e
interacdes que formam a pessoalidade Kamayurd. Assim sendo, as mdes Kamayura ao
decidirem pelos “interditos de vida”, na visdo do grupo, estardo assegurando a vida coletiva e
a perpetuacdo do seu povo. “Mas as razbes que levam as mdes indigenas a decidirem pela nao
vida, 0 ‘ndo deixar nascer’, sdo de diversas ordens, inclusive cosmolégica” (FEITOSA, 2010,
p. 68).

2.4 Principios constitucionais relacionados aos “interditos de vida” e ao Projeto de Lei da
Céamara 119/2015

2.4.1 Principio da dignidade da pessoa humana

Segundo Nucci (2020), os principios servem como vetores de direcionamentos para
a aplicacdo do direito positivo, podendo ser explicitos (previstos em lei) ou implicitos no
ordenamento juridico brasileiro. Nessa perspectiva, 0s principios constitucionais funcionam
como parametros para 0os demais instrumentos normativos, como um sistema proprio e de
observancia obrigatdria em todos os ramos do direito interno.

No que diz respeito aos conhecimentos tradicionais, a exemplo dos “interditos de

vida” entre os Kamayurd, a aplicabilidade dos principios deve ser norteada pelas peculiaridades



45

do caso concreto. Tendo em vista que a pratica tradicional em comento representa uma
realidade multiversal plena para os Kamayura, torna-se imprescindivel a sua analise a partir do
principio da dignidade da pessoa humana.

Para tanto, o art. 1°, IlIl, da CRFB estabelece que: “A Republica Federativa do
Brasil, formada pela unido indissolivel dos Estados e Municipios e do Distrito Federal,
constitui-se em Estado Democratico de Direito e tem como fundamentos: [...] Il1 - a dignidade
da pessoa humana [...]” (BRASIL, 1988). Sendo assim, a dignidade da pessoa humana ¢é tanto
principio como fundamento da Republica Federativa do Brasil.

Os “interditos de vida” vinculam-se ao prisma subjetivo do principio da dignidade
da pessoa humana, porque inseparaveis dos aspectos existenciais de um povo. Nessa acepcao,
“Sob o aspecto subjetivo, trata-se do sentimento de respeitabilidade e autoestima, inerentes ao
ser humano, desde o nascimento, em relacdo aos quais ndo cabe qualquer espécie de renincia
ou desisténcia” (NUCCI, 2020, p. 97). Por outro lado, o prisma objetivo do referido principio
ocupa-se dos aspectos mais abrangentes, porém essenciais ao ser humano nos ditames da Carta
Magna brasileira, tais como: salde, educacdo, moradia, alimentacdo, lazer etc., enquadrados no
rol de direitos sociais (BRASIL, 1988), aplicaveis a todo e qualquer ser humano, como um
minimo existencial, independentemente de suas convicgdes ou origens.

Em um Estado Democratico de Direito, a dignidade da pessoa humana simboliza o
pilar estrutural de todos os demais principios, pois, a humanidade ndo pode ser perdida e/ou
negociada em virtude dos comportamentos sociais. Dessa forma, rotular os praticantes dos
“interditos de vida” de maneira prejudicial, atribuindo a pratica o carater de nocividade,
significa negar-lhes a dignidade. Por outra perspectiva, 0 PLC 119/2015 visa a garantia da
dignidade humana, quando defende a preservacao do direito a vida ainda que em situacGes
caracterizadoras de costumes.

Diante disso, temos os “interditos de vida” entre os Kamayurd, em que sdo evitadas
as formas de existéncia em casos de nascimentos bioldgicos oriundos de gestacdes por vilva
em periodo de luto, de relagdes extraconjugais, de maes solteiras, gemelares e identificacdo de
algum tipo de deficiéncia fisica ou mental. Na concepc¢do do grupo, nesses casos, tais

individuos nao poderdo desfrutar de uma vida com dignidade.

Por isso, em algumas culturas aborigenes —— na Regido Norte do Brasil,
nomeadamente no Alto Xingu, v. g. —— ndo se admite possa o ser humano ter que
viver uma vida em total dependéncia de outrem. Ninguém, materialmente falando,
deve depender de outrem para sobreviver. Nestes termos, quando € gerada uma
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crianca com deficiéncia fisica ou ma formacdo, imple--se a sua eliminagdo
(SANTOS, 2017, p. 16).

Os “interditos de vida” contam com especificidades em relagdo as suas formas de
execucdo, a depender dos costumes disseminados pela comunidade onde séo identificados, o
que sera detalhado no ultimo capitulo desta dissertacdo. De antemdo, entre os Kamayurg,
interditar a vida ndo € sinbnimo de matar, € justamente o oposto: evitar uma vida indigna. Trata-
se, assim, de um ato de misericordia na visao do grupo. Outrossim, como estamos diante de um
tema complexo, e muitas vezes desconhecido por outras sociedades, ainda encontraremos
estudos sobre a tematica que trabalhardo os termos “interditar” ¢ “matar” como possuidores do

mesmo significado. Vejamos, neste sentido, o seguinte excerto:

Referida morte é imposta, ndo por motivos egoicos de quem determina, sendo por
considerar que a crian¢a ndo merega viver uma vida de sofrimento, sem qualidade de
vida e a sempre depender dos demais para sobreviver. A crianga deve viver uma vida
plena e integral (SANTOS, 2017, p. 16, grifo do autor).

Estamos diante de formas diferentes de entender a dignidade humana, em que o
conhecimento tradicional também deve ser considerado. Desse modo, “Nao é demais lembrar
que direitos culturais e étnicos, porque indissocidveis do principio da dignidade da pessoa
humana, tém o status de direito fundamental. S&o, portanto, de aplicagdo imediata” (PEREIRA,
2007, p. 5, grifo da autora).

A discussdo que recai sobre os “interditos de vida” para os povos tradicionais,
ganhou repercussao ao figurar no projeto de lei da Camara dos Deputados 119/2015 (projeto
inicial 1.057/2007), com debates iniciados em meados do ano de 2005, quando as referidas
praticas receberam o nome de infanticidio ou até mesmo “infanticidio indigena”. Ocorre que,
até o presente momento, as falas dos povos indigenas ndo foram consideradas sobre essa
tematica, e tampouco nesta dissertacdo, dada a impossibilidade da pesquisa de campo na terra
indigena. Nessa senda, a identificacdo dos entes em situacdes em que a vida ndo pode ser
atribuida, por ocasido dos “interditos de vida”, contribui para uma dignidade humana coletiva,

ja que, na condigdo em que se encontram, jamais poderdo conquistar o nascimento social.

O despertencimento do universo social € um processo tdo gradual como a aquisi¢ao
de humanidade; esta &, inclusive, a fungdo dos ritos funerdrios, retirar o
consubstancial. Ritos que ndo sdo efetuados para neonatos que nunca vieram a
pertencer. Nenhuma marca social ¢ registrada nestes entes” (HOLANDA, 2008, P.44).
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Portanto, se estamos diante de um principio preocupado com a garantia de uma vida
digna aos individuos da sociedade brasileira, precisamos entender como essa dignidade é
pensada pelas distintas formas de organizagdes sociais. Afinal, do ponto de vista multicultural
universalista, o que pode ser digno para alguns ndo necessariamente assim sera considerado por
outros. Para os Kamayura, por exemplo, ser um ente significa ndo ser digno. Nesse sentido,
desconsiderar outras visdes de mundo, ou pior ainda, envidar esforgos para criminalizar outras
crengas ( como o previsto no PLC 119/2015), é postura inaceitavel, pois estariamos diante da
coisificacdo do outro, simplesmente por ndo conhecer e/ou desprezar as suas dores, suas
motivacdes, suas lutas, qualificando-se situacdo inconciliavel com os primados axioldgicos do

Estado Democratico de Direito.

2.4.2 Principio da igualdade

Temos em conta que 0s “Principios: sdo as ordenagdes que se irradiam por todo o
sistema, dando-lhe contorno e inspirando o legislador (criagdo da norma) e o juiz (aplicacéo da
norma) a seguir-lhe os passos. Servem, ainda, de fonte para interpretacdo e integracdo do
sistema normativo” (NUCCI, 2020, p. 114). Por sua vez, o principio da igualdade estatui que
“Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza, garantindo-se aos
brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade do direito a vida, a liberdade,
a igualdade, a seguranga e a propriedade [...]” (BRASIL, 1988, art. 5°, caput). Assim,
decorrendo diretamente do principio da dignidade da pessoa humana, pressupde esse valor
muito mais do que a igualdade formal prevista no texto constitucional®®,

A igualdade material consiste em uma igualdade efetiva, desprovida de
discriminacdes, desrespeitos, arbitrariedades e violacdes aos direitos humanos fundamentais,
como representacdo de um verdadeiro principio isonémico inerente a dignidade humana. Com
base nisso, ser igual ndo significa ser idéntico. Mas, para que o principio da igualdade seja
assegurado indistintamente, incluindo os povos indigenas, “Faz-se necessario aprender a
conviver com o Outro, culturalmente distinto, a dialogar com esse Outro, para conjuntamente

instaurar relagdes sociais mais justas e igualitarias” (LOPES; CORREA, 2008, p. 472).

13 Destaca-se 0 pensamento classico ao enfatizar que “[...] é a permanéncia da concepgao kantiana no sentido de
que a dignidade da pessoa humana, esta (pessoa) considerada como fim, e ndo como meio, repudia toda e qualquer
espécie de coisificagdo e instrumentalizagdo do ser humano” (SARLET, 2011, p. 20).
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Por consequéncia, “O estranho ndo pode ser visto como um dificultador, mas sim
como condicao necessaria para o estabelecimento de um verdadeiro didlogo a partir do respeito
as diferencas, as diferentes moralidades dos sujeitos envolvidos nos conflitos” (FEITOSA,
2010, p. 41). Neste trecho, o Autor destaca a relacdo de alteridade como identificadora do
sentimento de estranheza em todas as vezes que pretender compreender algo que néo faz parte
do seu cotidiano, o que a principio, é natural. O que ndo pode ser normalizada é a intolerancia
com o desconhecido.

Considerando-se que o percurso histérico de reconhecimento dos direitos coletivos,
especialmente das comunidades indigenas e sua consolidacdo formal no Brasil, deu-se com a
promulgacédo da Constituicdo Federal de 1988, embora refiram-se a direitos existentes hd muito
tempo, “Tais avangos reconhecem expressamente o direito a diversidade cultural, o direito dos
indios a suas tradigdes, costumes, crengas, linguas e organizagdo social” (LOPES; CORREA,
2008, p. 474). Nesse seguimento, “A ideia de valor supremo e de igualdade entre pessoas
humanas tem uma longa histéria: da filosofia estoica, ela chegou ao cotidiano dos juristas
romanos, aos dogmas da Igreja cristd e, em seguida, as doutrinas do direito natural”

(PACHUKANIS, 2017, p. 193-194). Segundo 0 mesmo Autor, a igualdade material é utopica.

Afinal, se o pensamento humano, no decorrer dos séculos, voltou-se com tal
persisténcia para a tese da igualdade entre as pessoas e a elaborou de mil maneiras,
entdo fica claro que deve estar escondida por tras dessa tese alguma relacéo objetiva.
Né&o h& divida de que o conceito de pessoa moral ou pessoa igual é uma construgdo
ideoldgica e, como tal, ndo se adequa a realidade (PACHUKANIS, 2017, p.194).

Ante 0 exposto, 0s costumes indigenas, entre 0s quais temos os “interditos de vida”,
realizados pelos Kamayurd, na lista de conhecimentos tradicionais de povos originrios no
Brasil, representam muito mais do que simples préticas, integrando-se, inclusive, as
caracteristicas de um povo, o modo de viver, a historia, a esséncia e a memoria. Necessitam,
portanto, de uma legitimidade que ultrapasse a pretensdo legislativa de preservacao “Com isso
eles ndo precisam mais submeter-se a0 modo de vida culturalmente dominante na sociedade
brasileira, para serem considerados brasileiros” (LOPES; CORREA, 2008, p. 474).

N&o h& uma igualdade impermeavel e Unica, que mereca ser imposta a toda e
qualquer organizacdo, mesmo porque, o direito a diferenca decorre da igualdade, aquela
igualdade de oportunidades, aquele direito ao reconhecimento de outras formas de

significacdes. Desse modo, “[...] o principio juridico da igualdade torna-se in6cuo se ndo
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oferece direitos que possibilitem igualdade de oportunidades nas outras esferas da sociedade”
(NEVES, 2009, p. 68), em que “Diferenciagdo nao significa isolamento, mas antes importa uma
intensa capacidade cognitiva perante o entorno” (NEVES, 2009, p. 25). Nesse diapaséo:

E a criacdo de diferencas que pde em movimento a elaboraco de identificagdes
enquanto povo especifico. Os interditos sobre a vida e sobre a morte fazem parte das
manobras, da politica, das estratégias de sobrevivéncia coletiva, individual,
emocional, que nos e os outros, todos efetuamos (HOLANDA, 2008, p. 136).

Estamos diante de uma igualdade fragilizada, que acompanha o discurso de uns e
despreza as expressdes de outros, onde muitas vezes, “Prevalece a ideia de que declarar — e
impor — a igualdade resolve o problema da marginalizacdo e da incompreensdo diante das
alteridades. Mas sabemos que a igualdade ndo € suficiente. Toda negacdo de especificidades
faz parte de um esquema discriminatorio e racista” (HOLANDA, 2008, p. 10).

Por consequéncia, o PLC 119/2015 deve se utilizar do principio da igualdade com
0 intuito de exarar o primado da justica, adaptando-se a realidade Kamayura, assim como de
outros povos que disseminam costumes ainda mal compreendidos pela visdo eurocéntrica, por
uma questéo de equidade e empatia. Nesse aspecto, “Enquanto norma, a igualdade serve para a
imunizacdo do direito em face de diferencas juridicamente irrelevantes, mas relevantes em
outras esferas da sociedade” (NEVES, 2010, p. 66).

2.4.3 Principio da legalidade

Entre os principios constitucionais explicitos, temos o principio da legalidade,
concernente a atuagdo estatal. Deste modo, “Se os principios anteriores ligam-se ao fato de o
Estado brasileiro ser um ‘Estado Social e Democratico’, o principio da legalidade € o corolario
méaximo do ‘Estado de Direito’. E sem dvida um dos mais importantes pilares do Direito
Penal[...]” JQUNQUEIRA; VANZOLINI, 2019). Inserido no catalogo de direitos fundamentais,

o principio da legalidade encontra respaldo no artigo 5°, I, da Constituicdo Federal.

Todos sdo iguais perante a lei, sem distin¢do de qualquer natureza, garantindo-se aos
brasileiros e aos estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade do direito a vida, &
liberdade, a igualdade, a seguranca e a propriedade, nos termos seguintes:

L]

Il - ninguém sera obrigado a fazer ou deixar de fazer alguma coisa sendo em virtude
de lei; (BRASIL, 1988).

]
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Em matéria de direito penal, a legalidade é imprescindivel para garantir o direito de
punir do Estado, a saber, “Ndo ha crime sem lei anterior que o defina. Ndo ha pena sem prévia
cominagdo legal” (BRASIL, 1940, art. 1°). Até o presente momento, por forga do principio da
legalidade, os “interditos de vida” ndo podem ser considerados crimes e muito menos
suscetiveis de punicdo. Sucede-se que, o PLC 119/2015 carrega a pretensdo de mudar esta
realidade, devido a defesa de garantia do direito a vida de maneira absoluta, sem considerar
outras concepgdes de vida. Nesse contexto, o principio da legalidade ndo conseguiria alcangar
0 seu escopo de controle social e coagdo psicoldgica, isto porque 0s Kamayurd possuem uma
compreensdo distinta do pensamento cultural dominante sobre a vida, a cultura, a humanidade
e a dignidade.

Nessa conjuntura, “Cada vez mais, problemas de direitos humanos e fundamentais
e de controle e limitacdo do poder tornam-se concomitantemente relevantes para mais de uma
ordem juridica, muitas vezes ndo estatais, que sdo chamadas ou instadas a oferecer respostas
para a sua solucao” (NEVES, 2009, p. XXI). As ordens estatais estariam aptas a evocar a
legalidade sempre que algum estranho moral viesse a tona, como nos casos dos “interditos de
vida” entre os amerindios? Assim, “Quando, pois, uma cultura passa a defrontar--se com outra,
a figura de um certo estranhamento apresenta--se normal, haja vista o significado de seus
simbolos, dentro de suas respectivas peculiaridades, representarem um universo unico dentro
de cada povo” (SANTOS, 2017, p. 9). Porém, o cuidado que se deve ter, € 0 de que esse
estranhamento ndo ganhe contornos de inflexibilidade as diversas formas de crencas e opinides.

Partindo desses pressupostos, a vivéncia Kamayura evoca a funcdo politica do
principio da legalidade mediante o uso da faceta garantista de blindagem contra a violéncia
estatal, ndo sendo possivel aplicar aos seus costumes tradicionais o artigo 123 do Codigo Penal.
Esse € o cuidado a ser observado pelo PLC 119/2015, tendo em vista que a sua aprovacao
imprescinde da consulta prévia aos povos afetados, inclusive, em atendimento a legalidade. Por
essa logica, “Se cada cultura logra uma peculiaridade propria, ndo se pode conceber a presenca
de um conhecimento que seja valido para todos” (SANTOS, 2017, p. 10). Com base nisso, a

aprovacdo do PLC 119/2015 atenderia a fungdo da legalidade para os povos tradicionais?

Convém pontuarmos que, se se quer enfrentar os problemas e dirimi-los, imp&e-se
que sejam enfrentados a partir de um rigoroso processo de decantacdo. Noutros
termaos, é preciso haver uma filtragem daquilo que se quer combater, verificando na
pratica se, aplicada determinada lei, esta vai quedar-se suficiente ou, como alias soi
acontecer, se ndo passara de mera legislacédo de afogadilho, sem efeito protetivo algum
(SANTOS, 2017, p. 29, grifo do autor).
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Segundo Santos (2017), o trecho acima refere-se ao chamado principio da resposta
ndo-contingente, alertando sobre os perigos da norma verticalmente imposta, desprovida de
uma analise substancial da questdo. Dessa maneira, 0 PLC 119/2015 estd muito distante da
razoabilidade, sobretudo quando desconsidera a perspectiva dos envolvidos, pretendendo
decretar um modelo estanque de entender a existéncia e 0s conceitos de vida digna, deturpando
a funcéo social do principio da legalidade.

Ainda, é pelo principio da legalidade que a criminalizacdo de determinado
comportamento social deve ser o ultimo recurso a ser empregado, ou seja, somente quando
outras solucgdes pensadas e discutidas ndo se mostraram suficientes para a resolucao da quest&o.
Disto decorrem os principios da subsidiariedade e proporcionalidade concretas, “Por eles, uma
sancdo penal somente pode ser passivel de cominacdo se, em caso de ameaca a direitos
humanos, pode haver prova cabal da ndo-existéncia de um modelo ndo-penal de resolucédo
conflitual” (SANTOS, 2017, p. 30, grifo do autor).

Ha de se considerar que em relacdo a tematica abordada, uma alternativa pensada
pela legislacdo, foi a de colocacdo de crianca ou adolescente indigena em familia substituta,
desde que sejam observados os seus costumes e tradi¢Oes, garantindo-se a oitiva de
representantes do 6rgdo federal responsavel pela politica indigenista, bem como o

acompanhamento do caso por equipe multidisciplinar ou interprofissional.

Art. 28. A colocagdo em familia substituta far-se-4 mediante guarda, tutela ou adog&o,
independentemente da situagdo juridica da crianca ou adolescente, nos termos desta
Lei.

[-]

8 6 2Em se tratando de crianga ou adolescente indigena ou proveniente de comunidade
remanescente de quilombo, é ainda obrigatorio

I - que sejam consideradas e respeitadas sua identidade social e cultural, os seus
costumes e tradi¢des, bem como suas instituices, desde que ndo sejam incompativeis
com os direitos fundamentais reconhecidos por esta Lei e pela Constituicdo Federal;
Il - que a colocacéo familiar ocorra prioritariamente no seio de sua comunidade ou
junto a membros da mesma etnia;

I11 - a intervencao e oitiva de representantes do 6rgao federal responsavel pela politica
indigenista, no caso de criangas e adolescentes indigenas, e de antropélogos, perante
a equipe interprofissional ou multidisciplinar que ird acompanhar o caso (BRASIL,
1990).

Nesse aspecto, a atualizacdo do art. 28 do Estatuto da Crianca e do Adolescente
pela Lei n® 12.010, de 3 de agosto de 2009, com o acréscimo do 8 6°, visa apresentar uma

possibilidade distinta da criminalizagéo prevista no PLC 119/2015, no que se refere aos
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“interditos de vida” Kamayura, conferindo tratamento especifico em casos de praticas

tradicionais, sem, contudo, afetar a autodeterminacdo dos povos indigenas.
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3 LEGISLACAO APLICADA E SUAS IMPLICACOES PRATICAS

3.1 Projeto de Lei da Camara (PLC) 119/2015

3.1.1 Contexto de elaboracéo

O Projeto de Lei da Camara em estudo (PLC 119/2015) foi submetido para
apreciacdo no ano de 2007 pelo deputado federal Henrique Afonso, a época vinculado ao
Partido dos Trabalhadores (PT) do Acre. Atualmente o parlamentar representa o Partido Verde
(PV) e apresenta a proposta legislativa com a seguinte ementa: “Dispde sobre o combate a
praticas tradicionais nocivas e a protecdo dos direitos fundamentais de criancas indigenas, bem
como pertencentes a outras sociedades ditas nao tradicionais”, incluindo em seu rol de praticas
tradicionais consideradas nocivas o “infanticidio indigena” (BRASIL, 2007, Art. 2°).

O referido projeto é acompanhado de inimeras justificativas (sic), entre as quais
estdo as seguintes: o melhor interesse da crianca, a supremacia do direito a vida, direitos da
personalidade, o cumprimento de tratados internacionais, entre outros. Nesse contexto, a
participacdo da Organizagdo ndo governamental (ONG) Atini- Voz pela Vida!* foi essencial
para que o projeto ganhasse robustez, uma vez que “[...]Jdefende o direito humano universal e
inato a vida, reconhecido a todas as criancas, empenha-se no enfrentamento e debate sobre as
praticas tradicionais que colidem com os direitos humanos fundamentais” (BRASIL, 2007).
Originalmente o projeto recebeu a numeragdo 1.057/2007, também conhecido como Lei
Muwaji, “A proposta foi chamada de Lei Muwaji em homenagem a Muwaji, uma indigena
suruwaha que se recusou a matar sua filha Iganani, que sofria de paralisia cerebral” (SANTOS-
GRANERO, 2011, p. 132).

A mais recente movimentacdo em relacdo ao PLC 119/2015, é que o ultimo local

de sua apreciacdo foi a Comissdo de Constituicdo, Justica e Cidadania e, desde o dia 30 de

14 ATINI — VOZ PELA VIDA é uma organizacdo sem fins lucrativos, sediada em Brasilia — DF, reconhecida
internacionalmente por sua atuacdo pioneira na defesa do direito das criancas indigenas. A Atini é formada por
lideres indigenas, antrop6logos, linguistas, advogados, religiosos, politicos e educadores, e nutre profundo respeito
pelas culturas indigenas. “Atini significa “voz” na lingua suruwaha.”. Trata-se de uma ONG inspirada na luta de
uma mulher indigena, Muwaji Suruwahd, que levantou sua voz com coragem a favor de sua filha Iganani. A
menina tem paralisia cerebral, e por isso estava condenada a morte por envenenamento em sua propria
comunidade. Muwaji desafiou a tradi¢do de seu povo e ainda a burocracia do mundo de fora para manter sua filha
viva e garantir seu tratamento médico. Disponivel em: https://www:.atini.org.br/quemsomos/ . Acesso em: 25 nov.
2022.
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mar¢co de 2023, estd aguardando designacdo do relator, apdés a aprovacdo do seu
desarquivamento em sessdo deliberativa no dia 28 de marco de 2023, solicitado pela Senadora
Damares Alves, 0 mesmo havia sido arquivado ao final da legislatura. Apds a aprovagdo do
relatério emitido pelo Senador Telméario Mota, pela Comissdo de Direitos Humanos (CDH),
constituindo-se o parecer favoravel a aprovacdo do projeto com a seguinte ementa: “Acrescenta
0 art. 54-A a Lei n° 6.001, de 19 de dezembro de 1973 que dispde sobre o Estatuto do indio,

com o subsequente adendo”:

Explicacdo da Ementa :Altera o Estatuto do indio para estabelecer o dever da Unido,
dos Estados e dos municipios e das autoridades responsaveis pela politica indigenista
de assegurar a dignidade da pessoa humana e 0s procedimentos com vistas a garantir
o direito a vida, a sade e a integridade fisica e psiquica das criangas, dos adolescentes,
das mulheres, das pessoas com deficiéncia e dos idosos indigenas, com prevaléncia
sobre o respeito e o fomento as préticas tradicionais indigenas (BRASIL, 2015).

Entre os véarios argumentos constantes no relatorio, elaborado pelo Senador
Telméario Mota, estdo os de que algumas crencas e praticas tradicionais indigenas
eventualmente serdo consideradas pela sociedade nacional como lesivas aos direitos
fundamentais das pessoas, representando conflitos entre sistemas valorativos, envolvendo
questdo constitucional relevante e, portanto, faz-se mister decidir sobre a tematica
urgentemente. Embora reconhega-se a necessidade de melhoria das condi¢cdes de vida das
populacdes indigenas, as praticas rechacadas pelo projeto de lei, entre as quais consta o
“infanticidio indigena”, causam danos a consciéncia nacional, indicando a necessidade de
reavaliagdo de tradi¢Oes, com voto pela aprovagdo do PLC 119/2015 (Parecer (SF) n°® 117, de
2019)%.

Em novembro de 2016 aconteceu uma audiéncia publica, promovida pela Comissédo
de Direitos Humanos (CDH), cujo debate foi acalorado entre pessoas que concordam ou nédo
com a aprovacao do PLC 119/2015. Entre os defensores do projeto estdo Kakatsa Kamayura,
coordenador do projeto Tekonoe!®, que tem por objetivo evitar o “infanticidio indigena” a partir
de cuidados e fornecimento de abrigos aos que estdo na iminéncia de sofré-lo. A jornalista

indigena Sandra Terena, produtora e diretora do documentario “Quebrando o Siléncio”, afirmou

15 BRASIL. Senado Federal. Parecer (SF) n° 117, de 2019. Disponivel em: https://legis.senado.leg.br/sdleg-
getter/documento?dm=8014520&ts=1630411799283&disposition=inline. Acesso em: 24 out.2022.

16 Segundo Accioly (2021), o projeto Tekonoe tem o proposito de “cuidar, salvar e abrigar” criancas sob o risco
de infanticidio.


https://vimeo.com/6757780
https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento?dm=8014520&ts=1630411799283&disposition=inline
https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento?dm=8014520&ts=1630411799283&disposition=inline
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que o “infanticidio indigena” ndo ¢ inven¢do como demonstrado no video, e a advogada Maira
Barreto, doutora em Direitos Humanos pela Universidade de Salamanca, na Espanha, defendeu
o controle de convencionalidade para a legislacdo brasileira em relacéo a teméatica (ACCIOLY,
2021).

Ja o senador Paulo Paim (PT-RS), ex-presidente da CDH, lembrou que 0os povos
indigenas vém sendo “violentados fisica e culturalmente ha 500 anos”. Ele defende que o relator
da matéria na Comissédo de Constituicdo, Justica e Cidadania (CCJ), o senador Marcos Rogério,
“arregimente as liderangas indigenas e as partes interessadas” para discutir a proposta em

profundidade (ACCIOLY, 2021). Ainda em relacdo ao projeto de lei, segundo Feitosa:

Mas encontra-se em curso uma tentativa de intromissdo na vida dos povos indigenas,
por parte do poder legislativo, que se concretizada tornar-se-a, em nossa compreensao,
mais uma das tantas iniciativas autoritérias, preconceituosas e discriminatérias
impetradas pelo Estado brasileiro contra os povos originarios desse territério hoje
denominado Brasil (FEITOSA, 2010, p. 95).

E é essa intromissdo pretendida pelo PLC 119/2015 nos conhecimentos
tradicionais, que vem sendo repetidamente reproduzida em todas as audiéncias publicas ja

realizadas em relag&o ao seu contetdo, dando indicios de que a sua aprovacao é iminente.

Figura 1- Kakatsa Kamayurd, Sandra Terena, Paulo Paim, Maira Barreto e Fernando Pessoa Albuquerque durante
a audiéncia na CDH em 2016

Fonte: https://www12.senado.leg.br/noticias/materias/2021/02/19/senado-pode-votar-projeto-que-condena-
infanticidio-indigena

O gréfico abaixo representa o percentual de votos contra e a favor da ementa do

PLC 119/2015. O mesmo foi realizado mediante o levantamento quantitativo cujos dados foram
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apurados no site do Senado Federal. Até 0 momento 550 pessoas opinaram, sendo que 312
pessoas se manifestaram a favor da aprovacdo do projeto de lei (correspondendo a 57% do
total), enquanto que 238 (representando 43 % do total) s&o contra a aprovacdo do referido
projeto. Assim, é possivel perceber que, apesar da concordancia com a aprovacao do projeto
representar a maioria dos votos, ainda existe um percentual significativo de 43 % de pessoas
que ndo concordam com a aprovacao, ou pelo menos sdo contrarios ao projeto nos moldes em

que se encontra.

Gréfico 1- Percentual de votos sobre a proposi¢do do PLC 119/2015-Brasil- 2023

m A favor
u Contra

Fonte: https://www12.senado.leg.br/ecidadania/visualizacaomateria?id=122998

Conforme prescreve Feitosa (2010, p. 95), “Esta proposicéo legislativa tem como
antecedentes uma audiéncia pablica realizada em 14 de dezembro de 2005 pela Comissao da
Amazonia da Camara Federal, e o lancamento da ‘Campanha Nacional a Favor da Vida e
Contra o Infanticidio’, em maio de 2006”. Na ocasido, percebeu-se que, o projeto de lei,
advindo da referida audiéncia, tenderia pela aprovac@o da criminalizagdo dos “interditos de
vida” entre os povos indigenas, sem ao menos realizarem tentativas de didlogo com esses povos.

Observemos:

Com excecdo dos dois representantes governamentais, todos os demais
pronunciamentos, tanto dos parlamentares como dos seus convidados, adotaram um
discurso de criminalizagdo da pratica dos “interditos de vida”, ndo chegando nem
mesmo a reconhecé-la enquanto infanticidio, ja que para este a lei exige a
comprovacgdo da “influéncia puerperal” (FEITOSA, 2010, p. 96).


https://www12.senado.leg.br/ecidadania/visualizacaomateria?id=122998
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Com base nisso, ¢ perceptivel que o projeto de lei encontra precedentes na
intolerancia aos conhecimentos tradicionais, visto que, até a presente data, a consulta prévia por
meio das representagdes dos povos indigenas, com o escopo de encontrar a melhor solugdo para

a questdo, ndo foi realizada.

3.1.2 Consequéncias da aprovagéo

Caso seja aprovado o PLC 119/2015, a Lei n® 6.001, de 19 de dezembro de 1973
“Estatuto do Indio” sera alterada para que seja acrescido o art. 54-A, atribuindo aos entes
federados e as autoridades em politica indigenista o dever de zelar pela garantia do direito a
vida, a salde e a integridade fisica e psiquica das criancas, dos adolescentes, das mulheres, das
pessoas com deficiéncia e dos idosos indigenas. Dessa forma, passara a ser obrigatdrio que
sejam utilizados todos 0s meios disponiveis para evitar praticas tradicionais, consideradas
atentatorias a vida, & saude e a integridade fisico-psiquica, tais como o “infanticidio indigena”,
nos termos do art. 54-A, §2°, inciso I, do “Estatuto do indio”. Vejamos o contetido do artigo
54-A conforme proposta do PLC 119/2015 na integra:

Art. 1° A Lei n° 6.001, de 19 de dezembro de 1973, passa a vigorar acrescida do
seguinte art. 54-A:

“Art. 54-A. Reafirma-se o respeito e o fomento as praticas tradicionais indigenas,
sempre que elas estejam em conformidade com os direitos fundamentais estabelecidos
na Constituicdo Federal e com os tratados e convencges internacionais sobre direitos
humanos de que a Republica Federativa do Brasil seja parte.

§ 1° E dever da Uni#o, dos Estados, do Distrito Federal e dos Municipios bem
como das autoridades responsdveis pela politica indigenista zelar pela garantia
do direito a vida, a saude e a integridade fisica e psiquica das criangas, dos
adolescentes, das mulheres, das pessoas com deficiéncia e dos idosos indigenas de
acordo com a legislacao brasileira, inclusive com o auxilio de entidades e associa¢Ges
ndo governamentais.

2° Os 6rgdos responsaveis pela politica indigenista deverao usar todos 0s meios
disponiveis para a protecdo das criancas, dos adolescentes, das mulheres, das
pessoas com deficiéncia e dos idosos indigenas contra praticas que atentem
contra a vida, a saude e a integridade fisico-psiguica, tais como:

I — infanticidio ou homicidio;

I1 — abuso sexual, ou estupro individual ou coletivo;

Il — escravidao;

IV — tortura, em todas as suas formas;
V — abandono de vulneraveis;
VI — violéncia doméstica.

§ 3° Os 6drgdos responsaveis pela politica indigenista também deverdo garantir a
protecdo e o auxilio a qualquer pessoa, inclusive a membros das etnias que decidirem
ndo permitir expor ou submeter criangas, adolescentes, mulheres, pessoas com
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deficiéncia e idosos a praticas que coloquem em risco a vida, a saude e a integridade
fisica e psiquica deles.

§ 4° Deverdo os 6rgaos responsaveis pela politica indigenista desenvolver projetos e
programas que visem, em especial, a protecédo e a defesa de:

| — recém-nascidos, criangas e adolescentes rejeitados por um dos genitores, familiares
e/ou pelo grupo;

I — recém-nascidos, criangas, adolescentes e mulheres em casos de gestacdo multipla;
111 — qualquer membro da etnia com deficiéncia fisica e/ou mental;

Grifo nosso

O teor do PLC 119/2015 preceitua que, tanto em relacdo aos entes federados como
a todos os envolvidos na politica indigenista, a obrigatoriedade de preservacao do direito a vida
de criancas, adolescentes, mulheres, pessoas com deficiéncia e idosos indigenas, é um valor a
ser defendido, devendo-se utilizar de todos os meios disponiveis para garantir tal protecdo.
Ocorre que, 0 proprio texto aponta que a palavra vida estd sendo apenas considerada em seu
sentido bioldgico e, portanto, associando aos “interditos de vida”, realizados por algumas
populaces tradicionais, o crime de infanticidio, previsto no Cédigo Penal Brasileiro. Conforme
descrito nesse tipo penal, a pena é de detencdo de 2 a 6 anos, sendo o contetdo do CPB um dos
meios disponiveis para se garantir essa forma de vida, prevista no PLC 119/2015. Afinal, a

sanc¢do penal € um dos meios disponiveis aclamados pelo projeto de lei. Por consequéncia:

A violéncia da pena, com efeito, pode ndo somente ter o conddo de agravar
determinados conflitos em &reas especificas de atuacgéo, sendo, também, de reproduzir
uma intervencao negativa sobre quem ja é vitima do sistema estatal —inclua-se aqui
a civilizacdo indigena e seus respectivos costumes (SANTOS, 2017, p. 30).

A antropdloga Marianna Holanda, doutora em Bioética pela Universidade de
Brasilia, manifesta-se contrariamente a aprovacdo do PLC 119/2015, entendendo que pretende
criminalizar os indigenas, pois “[...] ndo possui o aval de entidades relevantes como a
Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil (Apib), o Conselho Nacional de Politica Indigenista
(CNPI) e a Coordenagdo das Organizagdes Indigenas da Amazdnia Brasileira (Coiab)”
(ACCIOLY, 2021). Em contrapartida, a advogada Maira Barreto é incisiva em sustentar que o

PLC 119/2015 deva ser aprovado, vejamos a sua afirmagao:

Néo resta dlvida quanto a questao de abolir (o infanticidio). Deve haver um combate
por parte do Estado em relagdo a todas as praticas tradicionais nocivas. As mées
indigenas, que também sofrem com essas questfes culturais, tém o direito de criar
seus filhos. O que eu tenho a mais que essa mae? Eu ndo tenho nada. S6 0 meu local
de nascimento é que ¢ diferente do dela. E eu ndo posso condicionar os direitos das
pessoas ao local de nascimento (ACCIOLY, 2021).
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Assim como a etnia Kamayura, os Suruwaha também podem ser afetados pela
aprovacdo do PLC 119/2015, pois ja& tiveram o0s seus costumes estigmatizados por uma
produgdo documental em 2008, denominada “Hakani”, cuja tematica do “infanticidio indigena”
foi difundida sem nenhum respaldo etnografico, motivo pelo qual em 2017 foi retirado da
internet por ordem do Ministério Publico Federal (APARICIO; RIBEIRO, 2022, p.36).

A problematica, gerada em torno do PLC 119/2015, é justamente o seu carater
impositivo que, diferentemente do dialogo, apresenta-se como instrumento de agressividade e
violéncia institucional, a comegar pela ementa atribuindo ao “infanticidio indigena” carater de
nocividade. Ademais, a aprovacao desse projeto de lei acentua o processo de criminalizacdo

para além do que ja dispde a legislacdo pétria. Portanto:

[...] “vltracriminaliza” o infanticidio indigena porque, por um lado, repete a sancao
que ja pesa sobre acdes devidamente enquadradas na Constitui¢do e no Cédigo Penal
e, pelo outro, inclui na acusacdo ndo somente os atores do ato, mas todas as suas
testemunhas reais ou potenciais, isto €, toda a aldeia em que a a¢do ocorre e outras
testemunhas como, por exemplo, o representante da FUNAI, o antrop6logo, os
agentes de salde, entre outros possiveis visitantes (SEGATO, 2014, p. 72).

Com base na maneira que as discussdes que envolvem o PLC 119/2015 se
disseminaram e foram conduzidas até este momento, entende-se que a responsabilizacdo
pretendida pelo projeto de lei € de carater penal. Assim, ndo somente se atribui tal
responsabilidade e/ou culpabilidade aos praticantes em si, mas a todos que de alguma forma
tomarem conhecimento e/ou presenciarem quaisquer dos “interditos de vida”. Nessa
perspectiva, “[...] ele criminaliza a aldeia, quer castigar o outro por ser outro, ndo suporta a ideia
da existéncia de uma coletividade que escolhe ndo formar parte do ‘n6s’.” (SEGATO, 2014, p.
83).

O que emerge é que, por meio do discurso penal, se desenha a ideia do inimigo [...]
no caso da lei que nos trouxe hoje a debater nesta Audiéncia Puablica, o inimigo do
Direito Penal é cada povo indigena, na radicalidade da sua diferenca e no direito de
construir sua propria histdria, isto €, o direito de deliberar internamente sobre o curso
da sua tradicdo (SEGATO, 2014, p. 82).

Atribuir um carater demasiadamente ofensivo as concepgdes de verdade do outro,
ainda mais quando esse “outro” se trata de comunidade originaria vulneravel, significa
diminuir-lhes e/ou negar-lhes o valor dignidade. Dessa maneira, a aplicabilidade dos direitos
fundamentais somente alcancara o seu sentido real quando conseguir amparar as esséncias e

razbes de ser das populagdes, ainda que, sob perspectivas distintas. Atentemos para 0
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posicionamento de Rita Segato em relacdo ao atual PLC 119/2015, quando convocada pela
Comissao de Direito da Camara dos Deputados do Congresso Nacional para participar de uma

audiéncia publica sobre a tematica:

[...] nos convencemos mais ainda de que essa lei que discutimos € impraticavel e até
perigosa por duas razes que ndo podemos deixar de considerar. Em primeiro lugar,
porque pode gerar formas de reagdo que, com base em nog¢Bes fundamentalistas de
identidade e de cultura, possam vir a transformar a pratica de infanticidio, j& em
progressivo desuso com a melhora nas condigdes de vida dos povos indigenas com o
fim da ditadura e as esperancas que estes depositaram na constituicdo de 1988, em
emblema de diferenca e motivo cristalizado numa heraldica étnica. Em segundo lugar,
porque a sanc¢do de uma lei desse tipo demanda a quase impraticivel aplicacdo da
mesma, 0 que inevitavelmente incumbira as forcas da Seguranca Publica com a tarefa
de vigiar e interferir no espaco da aldeia, intervindo na sua autonomia e na sua
intimidade (SEGATO, 2014, p. 85).

Além da sancdo penal prevista para os “interditos de vida”, chamados pelo projeto
de lei de infanticidio, Segato (2014) chamou a atencédo para a dificuldade préatica de utilizagédo
dos meios disponiveis, sobretudo no que concerne a necessidade de aplicacdo da forca estatal
mediante os Orgdos da seguranca publica, para que a vida (nascimento bioldgico) seja
assegurada em quaisquer situacdes. Mas, e a vida social? Em qual momento foi pensada no
PLC 119/2015? Este seria um projeto que atenderia a funcdo de coacéo social do principio da

legalidade para os povos indigenas? Essa lei € de quem e para quem?

Se a falta de cultura e o alinhamento com os instintos naturais fez e ainda faz os
selvagens, aos nossos olhos, aqueles menos humanos que nés, no caso do infanticidio
indigena, é justamente a negacdo daquele instinto primevo de toda mulher — o ser mée
— que faz dessas comunidades algo ndo humano. Ou seja, ambos se baseiam na
natureza humana, ora para se distanciar dela e culpar aqueles que |4 permanecem, ora
para utiliza-la como legitimador do que deve ser, da lei, do social (HOLANDA, 2008,
p. 139).

A lei penal deve ser a ultima possibilidade de intervencdo nos comportamentos
sociais a ser pensada pelo direito brasileiro, em respeito ao principio da dignidade da pessoa
humana. Por que nesse caso, entdo, ela esta sendo a primeira forma utilizada? A lei penal teve
0 seu escopo alterado? Ou se sobrepuja quando se trata de minorias étnicas? O problema gira
em torno da legitimacéo de discriminagdes por meio de lei, em uma nagéo que constantemente

dissemina o discurso da promogéo de um Estado Democrético de Direito.

Porém, uma das respostas estatais a estas “concessdes” aos novos sujeitos de direito
é, muitas vezes, criminaliza-los. A tendéncia cada vez mais punitiva do Estado de
direito tende, portanto, a nomear praticas cotidianas como criminosas € a se expandir
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sobre povos que ndo apresentam a relacéo entre crime e pena (HOLANDA, 2008, p.
143).

Ademais, o PLC 119/2015, como dito acima, ndo pretende apenas transferir a
criminalizagdo, contida no Codigo Penal Brasileiro, para os integrantes das comunidades
tradicionais, mas para todos aqueles que de alguma maneira tiverem noticias da iminéncia de
algum “interdito de vida”, o que Rita Segato chama de “ultracriminalizacdo”. O que faria com
gue uma possivel omissdo diante da pratica, fosse tornada penalmente relevante nos termos do

art. 13, §2° do Cadigo Penal, a saber:

Art. 13 - O resultado, de que depende a existéncia do crime, somente é imputavel a
quem lhe deu causa. Considera-se causa a acdo ou omissdo sem a qual o resultado ndo
teria ocorrido.

[]
§ 2°- A omissdo é penalmente relevante quando o omitente devia e podia agir para
evitar o resultado. O dever de agir incumbe a quem:

a) tenha por lei obrigacéo de cuidado, protecdo ou vigilancia;

]

Nessa senda, fica claro que a aprovacdo do PLC 119/2015 violaria o principio
concernente a atuacao estatal da intervencdo minima do direito penal, dispondo que: “Quando
0 ordenamento juridico opta pela tutela de um determinado bem, ndo necessariamente a
protecao deve dar-se no ambito penal” (NUCCI, 2020, p.79). H4, portanto, outros mecanismos
de intervencdo pelo Estado, considerados menos invasivos, que poderiam ser vislumbrados,
como a garantia da consulta prévia nos termos da Convencdo 169 da OIT, dando abertura para
dialogos com os povos que serdo afetados pelo referido projeto de lei, mediante as suas
representacdes, interacdes com equipes multiprofissionais e até mesmo com outras ordens
juridicas constitucionais, como o que propde o transconstitucionalismo, divulgado na

contemporaneidade por Marcelo Neves, o que sera detalhado no proximo topico deste capitulo.

3.2 Constituicao Federal de 1988

A Constituicdo da Republica Federativa do Brasil (CRFB) de 1988 consiste no
parametro normativo estrutural, considerado de maior importancia no ordenamento juridico

brasileiro, no cenario do direito interno. Assim sendo:
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A Constituicdo enquanto acoplamento estrutural e, ao mesmo tempo, como
mecanismo de diferenciacao funcional entre politica e direito ou, em outras palavras,
de desintrincamento entre poder e lei, que surgiu na esteira de transformacdes radicais
da estrutura social na modernidade, foi- como ja salientado — fator e produto de uma
nova semantica, o constitucionalismo (NEVES, 2009, p. 60).

No que concerne a tematica, abordada na presente dissertacdo, faz-se necessario
analisar as questdes constitucionais relacionadas a dignidade da pessoa humana como valor
juridico, bem como o direito a vida, a autodeterminacdo dos povos, o patriménio cultural, o
melhor interesse da crianca, os direitos indigenas, entre outros. Com esse proposito, alguns
artigos da Carta Magna'’ abordam os direitos supracitados, inclusive o art. 1°, inciso Ill,
explicitando a dignidade da pessoa humana como fundamento da Republica brasileira e o art.
40, inciso I11, trazendo a autodeterminacdo dos povos como um principio que rege as relaces

internacionais da Republica Federativa do Brasil. Sendo vejamos:

Art. 1° A Republica Federativa do Brasil, formada pela unido indissoltvel dos Estados
e Municipios e do Distrito Federal, constitui-se em Estado Democratico de Direito e
tem como fundamentos:

[-]

111 - a dignidade da pessoa humana;

]

Art. 4° A Republica Federativa do Brasil rege-se nas suas relagdes internacionais pelos
seguintes principios:

[-]

111 - autodeterminagéo dos povos;

[-]

Tais dispositivos representam uma espécie de garantia e reconhecimento ao direito

a diversidade cultural e as distintas formas de organiza¢Bes sociais entre as comunidades

17 Art. 5° Todos sdo iguais perante a lei, sem distingdo de qualquer natureza, garantindo-se aos brasileiros e aos
estrangeiros residentes no Pais a inviolabilidade do direito a vida, & liberdade, a igualdade, a seguranca e a
propriedade, nos termos seguintes:

[-]

Art. 216. Constituem patrimdnio cultural brasileiro os bens de natureza material e imaterial, tomados
individualmente ou em conjunto, portadores de referéncia a identidade, a acdo, a8 memoria dos diferentes grupos
formadores da sociedade brasileira, nos quais se incluem:

I - as formas de expresséo;

I - os modos de criar, fazer e viver;

(-]

Art. 227. E dever da familia, da sociedade e do Estado assegurar & crianca, ao adolescente e ao jovem, com absoluta
prioridade, o direito a vida, a saude, a alimentagdo, a educacdo, ao lazer, a profissionalizagdo, a cultura, a
dignidade, ao respeito, a liberdade e a convivéncia familiar e comunitéria, além de coloca-los a salvo de toda forma
de negligéncia, discriminacdo, exploracdo, violéncia, crueldade e opresséo.
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tradicionais. Quanto ao envolvimento de praticas tradicionais, como os “interditos de vida”
entre os Kamayura, o transconstitucionalismo parece constituir uma forma de aplicabilidade
mais efetiva, tratando-se de um conceito que aponta para o desenvolvimento de problemas que
ultrapassam as ordens juridicas, podendo “[...] envolver tribunais estatais, internacionais,
supranacionais e transnacionais (arbitrais), assim como as institui¢des juridicas locais nativas,
na busca de sua solu¢ao” (NEVES, 2009, p. XXII). Em uma entrevista, concedida a revista

Consultor Juridico, Marcelo Neves explica que:

O transconstitucionalismo significa que ordens constitucionais se deparam com
problemas de ordens que ndo aderem aos critérios do constitucionalismo. Mas ndo é
possivel uma imposicdo unilateral. Tem que haver um diélogo constitucional. Essa é
a ideia. Como é que nos, diferentes, com ordens diversas, pontos de partida diversos,
podemos dialogar sobre questdes constitucionais comuns que afetam ao mesmo tempo
ambas as ordens. Esse é o0 pontoS,

Para o Autor, é com base justamente nas controvérsias, geradas em torno das
diversas possibilidades de compreenséo e da pluralidade conflituosa de interpretacfes, que se
pauta a questdo central do transconstitucionalismo, onde “A invocagdo de uma espécie de
direitos humanos pode implicar colisdo com a pretensdo de fazer valer um outro tipo” (NEVES,
2009, p. 256). Esse entrelagamento transversal, proposto pelo Autor, tem o condao de encontrar
o0 desfecho mais adequado nos casos em que a ordem constitucional local precisa de cooperacao
de outros modelos, principalmente quando os assuntos trazidos ao debate apresentarem saidas
semelhantes, como no objeto de estudo desta dissertacéo.

Por esse angulo, os direitos garantidos na CRFB séo direitos fundamentais que, ao
possuirem equivaléncia em tratados internacionais de direitos humanos, elevam o seu ambito
de abrangéncia, constituindo parametros juridicos de direitos humanos fundamentais. Contudo,
0 PLC 119/2015 deve passar pelo controle de constitucionalidade para que passe a integrar o

ordenamento juridico brasileiro, desde que reflitam a realidade que se pretende alcancar.

A Constituicao de 1988, no que de perto nos interessa, passa a falar ndo sé em direitos
coletivos, mas também em espacos de pertencimento, em territérios, com
configuragdo em tudo distinta da propriedade privada. Esta, de natureza individual,

18 HAIDAR, Rodrigo. "Acesso a Justica ndo é s6 o direito de ajuizar acBes". 12 de julho de 2009. Consultor
Juridico. Disponivel em: https://www.conjur.com.br/2009-jul-12/fimde-entrevista-marcelo-neves-professor-
conselheiro-
cnj#:~:text=0%20transconstitucionalismo%20significa%20que%20ordens,que%20haver%20um%20di%C3%A
1logo%20constitucional. Acesso em: 05 jul. 2023.
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com o viés da apropriacdo econdmica. Aqueles, como locus étnico e cultural
(PEREIRA, 2007, p. 4, grifo da autora).

Por essa perspectiva, a CRPB em seu artigo 231, tanto reconhece como convoca
todos a protegerem e respeitarem os bens materiais e imateriais dos povos indigenas, a saber:
“Sdo reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes, linguas, crencas e tradigdes, e
os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo & Unido

demarcé-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens” (BRASIL, 1988).

Além disso, “A Constituicdo brasileira, na linha do direito internacional, rompe a
presuncdo positivista de um mundo preexistente e fixo, assumindo que fazer, criar e viver ddo-
se de forma diferente em cada cultura, e que a compreensdo de mundo depende da linguagem
do grupo” (PEREIRA, 2007, p. 4). Nesse sentido, a Carta Magna brasileira pugna pela
construcdo de uma sociedade inclusiva, onde se garanta o reconhecimento das diferencas

baseando-se nos pluralismos que constituem sociedades complexas como a nossa.

As sociedades hegemonicas sdo baseadas no espaco de segregacdo: 0S espacos
proprios para negros, indios, mulheres, loucos. As sociedades plurais ndo, posto que
a diferenca é o cotidiano. Mas se o direito & diferenga €, h4 anos, um direito
constitucional, se reconhecemos o pluralismo étnico e cultural no Brasil, ainda ndo
chegamos ao pluralismo juridico (HOLANDA, 2008, p. 144).

Temos que a Constituicdo Cidadd, ao trazer questdes particulares dos povos
tradicionais para o seu ambito de protecdo, preocupou-se com a necessidade de preservacdo e
estimulo do intercdmbio com outros saberes, produzindo um campo fértil para a aceitacdo das
alteridades, muito difundidas em outras ordens constitucionais. Desse modo, “A pluralidade de
ordens juridicas implica, na perspectiva do transconstitucionalismo, a relagdo complementar
entre identidade ¢ alteridade” (NEVES, 2009, p. XXV). Resultou, destarte, na promocao de
interlocucdes capazes de incentivar as considera¢des de outras visdes de mundo, para que o
texto constitucional esteja 0 mais proximo possivel daqueles que se pretende alcancar. Para

tanto:

A adequacéo social do direito, constitucionalmente amparada, ndo pode significar,
portanto, uma resposta adequada a pretensdes especificas de contetidos particulares,
mas sim a capacidade de possibilitar a convivéncia ndo destrutiva de diversos projetos
e perspectivas, levando a legitimacdo dos procedimentos constitucionalmente
estabelecidos, na medida em que esses servem para reorientar as expectativas em face
do direito, sobretudo daqueles que eventualmente tenham suas pretensdes rejeitadas
por decises juridicas (NEVES, 2009, p. 64-65).
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Sobre a proposta da aplicabilidade do transconstitucionalismo nas solucfes de
questdes inovadoras ou peculiares, Marcelo Neves (2009) reconhece que “Os problemas dos
direitos fundamentais ou dos direitos humanos ultrapassaram fronteiras, de tal maneira que o
direito constitucional estatal passou a ser uma instituicdo limitada para enfrentar esses
problemas” (NEVES, 2009, p. 120). Nesse sentido, o cerne da questdo ndo esta em discutir o
que as ConstituicOes estatais estdo prevendo, mas, de que forma a pluralidade de ordens
juridicas existentes poderdo dialogar para encontrar a solucdo mais apropriada para a questao
especifica. Assim, de acordo com Neves (2009, p. 121), “O fundamental é precisar que 0S
problemas constitucionais surgem em diversas ordens juridicas, exigindo soluc¢des fundadas no
entrelacamento entre elas”.

Conforme a proposta de Marcelo Neves (2009), quando estiverem em jogo
questdes que envolvam direitos humanos fundamentais, como ¢ o caso dos “interditos de vida”
entre os Kamayurd e o conteddo do PLC 119/2015, a resolucdo deve perpassar pelo
transconstitucionalismo, cuja proposta sera a construgcdo de “pontes de transicdo” no campo
reflexivo de distintas ordens juridicas, em que os “pontos cegos” de uns podem ser percebidos
por outros, criando reciprocidades garantidoras de direitos.

No entanto, apesar de o transconstitucionalismo se predispor ao estabelecimento
de dialogos com outras ordens juridicas na busca da solucéo de conflitos internos, ainda carece
de blindagem contra o assimilacionismo, sobretudo, no que tange a garantia da
autodeterminacdo dos povos indigenas, em que os seus modos peculiares de organizacao social,
integram o que Marcelo Neves chama de ordens locais extraestatais®®. Segundo o autor, “Nesse
contexto, ha um paradoxo do transconstitucionalismo, pois ele se envolve em conversacdes
constitucionais com ordens normativas que estdo a margem do proprio constitucionalismo”
(NEVES, 2009, p. 217).

De acordo com Marcelo Neves (2009), a audiéncia publica ocorrida na Comisséao
de Direitos Humanos da Camara dos Deputados no ano de 2007, acerca da discussao que recai
sobre os “interditos de vida” e o conteudo do entdo PL 1.057/2007, bem como do seu contexto,
“[...] apontam para um caso singular de didlogo transconstitucional entre ordem juridica estatal

e ordens normativas locais das comunidades indigenas” (NEVES, 2009, p. 224).

19 Um outro lado do transconstitucionalismo aponta para a relagéo problematica entre as ordens juridicas estatais
e as ordens extraestatais de coletividades nativas, cujos pressupostos antropoldgico-culturais ndo se
compatibilizam com o modelo de constitucionalismo do Estado (NEVES, 2009, p. 216).
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O dialogo encorajado pelos entrelacamentos transconstitucionais, para além das
ordens estatais, inclusive “[...] com diversos tipos de ordens normativas no sistema juridico
mundial de niveis multiplos [...]” (NEVES, 2009, p. 229), serda um tanto mais efetivo, quando
néo estimular a cooptacdo das formas de expresséo tradicionais pela cultura dominante, afinal,
“Néo ha inclusdo e respeito sem reconhecimento da diversidade cultural, ela é o principio
estruturador do pluralismo” (BELTRAO; OLIVEIRA, 2012, p. 734).

Porém, onde o transconstitucionalismo se mostrar limitado, faz-se mister
considerar a pluralidade das ordens juridicas internas, no sentido de reconhecer a validade dos
sistemas juridicos indigenas, concomitantemente ao sistema juridico oficial, visando o
desenvolvimento cultural do Pais, mediante a valorizag&o da diversidade étnica e regional (art.
215, 83°, V, CRFB).

3.3 Cadigo Penal Brasileiro- Decreto- lei n° 2.848 de 1940

No contexto de elaboracao da presente dissertacéo, os “interditos de vida” possuem
significados especificos para 0s povos tradicionais, como 0s componentes do grupo indigena
Kamayura. Para eles, o fato ndo configura algo errado e muito menos crime. Visao distinta é
adotada pela concepgdo cultural dominante, em que o infanticidio é crime, tipificado pelo
Cdbdigo Penal Brasileiro (CPB) em seu artigo 123, “Matar, sob a influéncia do estado puerperal,
o proprio filho, durante o parto ou logo apos: Pena - detencdo, de dois a seis anos” (BRASIL,
1940). Sendo a influéncia do estado puerperal imprescindivel para a configuracdo deste tipo
penal, antes mesmo de integrar este aspecto da legislacdo, ja era uma questdo discutida por
equipes multidisciplinares, considerado também como responsavel por outras fissuras sociais,
“Assim como os médicos criaram o puerpério para justificar o abandono-infanticidio, juristas,
assistentes sociais e psicologos passaram a aponté-lo como efeito da desagregacao familiar”
(HOLANDA, 2008, p. 104). Além disso:

A crescente producao de teses especificas sobre o “fendmeno puerperal” continuou
explicando o infanticidio como desequilibrio das funcbes maternas, jamais podendo
ser cometido por uma mae em sa consciéncia. O abandono, a exposi¢do e o
infanticidio passam a ser encapsulados pela nogéo de loucura puerperal (HOLANDA,
2008, p. 102).
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As diferencas entre os institutos sdo significativas, no infanticidio do CPB o bem
tutelado é a vida humana e, portanto, sujeito a julgamento pelo tribunal do jari (art. 5°,
XXXVIII, “d”, CF). Tratando-se de crime proprio em que o0 sujeito ativo é a méde que mata o
préprio filho, sob a influéncia do estado puerperal, durante o parto ou logo apoés, o sujeito

passivo somente pode ser o filho. Nesse contexto:

O elemento feito esséncia desta padronizacdo foi o romantico “instinto materno”, que
mais tarde ira gerar uma condicao especial da mulher: o puerpério — momento do pds-
parto, que varia de algumas horas a dias. O diagnostico do “estado puerperal” é 0
que vai permitir falhas no instinto materno, abrindo possibilidades para “insanidades
momentaneas”, como o infanticidio (HOLANDA, 2008, p. 118).

De outro lado, para os Kamayurd, no alcunhado “infanticidio indigena”, 0 bem
tutelado néo ¢ a vida; segundo eles, a vida néo teria iniciado. O praticante pode ser a mae, algum
familiar ou outro integrante do grupo, os entes sdo 0s gémeos, os filhos de maes solteiras, de
vilvas cujas gestacdes ocorreram no periodo de luto, os provenientes de relacdes extraconjugais
e aqueles que apresentarem algum tipo de deficiéncia. Dessa forma, se as caracteristicas
inerentes a pratica cultural em comento pelos Kamayura, na configuracdo atual, pudessem
configurar crime com equivaléncia no CPB, encontraria maior similitude com o crime de
homicidio, previsto no artigo 121 do referido instrumento normativo e ndo com o crime de
infanticidio do artigo 123 como consta no contetido do PLC 119/2015. Por conseguinte, “Logo,
no presente trabalho, o termo “infanticidio indigena”, por nos utilizado, assumird um aspecto
atipico” (SANTOS, 2017, p. 23, grifo do autor).

A auséncia da necessidade de influéncia do estado puerperal e a possibilidade de o
praticante do chamado “infanticidio indigena”?° ser qualquer pessoa integrante do grupo — e,
portanto, a atuacdo ndo seria necessariamente em relagdo ao proprio filho, inclusive com um
lapso temporal além do “durante o parto ou logo apos” pelos Kamayura, afastariam a
possibilidade de ser equiparado ao infanticidio do art. 123 do CPB. Tal fato agravaria ainda
mais a situacdo, pois as formas de se praticar o costume pelos Kamayura, a exemplo do

“enterro” de crianca ainda com “vida”?!, emprego de veneno e por inani¢io (homicidio

20 Aqui a expressdo “infanticidio indigena” sera utilizada pela necessidade de enfatizagdo das dissemelhangas com
o crime de infanticidio previsto no Cddigo Penal Brasileiro. Entendemos que a pesquisa aponta para que a
nomenclatura “interditos de vida” seja a que melhor identifique a referida pratica entre os Kamayura até o
momento.

21 Nesse contexto e paragrafo, a palavra “vida” estd entre aspas, devido as distintas construgdes de significados a
ela atribuidos, quais sejam, para os integrantes da aldeia Kamayura e para os nédo integrantes.
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qualificado pelo emprego de veneno, asfixia, tortura ou outro meio insidioso ou cruel- art. 121,
82°, 111, CPB), com atribuicdo de pena de recluséo de 12 a 30 anos, sendo considerado pela
legislacdo brasileira como crime hediondo, nos termos do art. 1°, inciso |, da Lei 8.072/90.
“E nesse sentido que o infanticidio é ‘um operador de leituras’. Sua disseminacéo ¢, todavia, a
captura por um conceito de uma infinidade de praticas e de sentidos que, em muitos casos, ndo
se assemelham” (HOLANDA, 2008, p. 65).

Com base nas informacdes supracitadas e a partir da analise de publicacdes
anteriores da antrop6loga Marianna Holanda, pesquisadora de longa data sobre a
tematica em pauta, nesta dissertagdo, o chamado “infanticidio indigena” deu espago para
a expressdao “interditos de vida”, por entendermos ser a denominagcdo que mais se

aproxima da realidade Kamayura em relacdo as suas motivac@es. Vejamos:

Entre os amerindios, o que chamei de “interditos de vida” pode se originar de: 1.
PrescrigBes sociais que impossibilitam a formacdo de determinadas pessoas — 0 que
se torna elucidativo pela difundida morte de neonatos gémeos ou com debilidades
fisico- motoras; 2. Deliberagdes coletivas sobre determinadas situacdes — como a
necessidade da existéncia de pai legitimo e mée para a plena vivéncia da crianca e da
familia, para sua inser¢do em uma rede de parentesco e; 3. Uma deciséo individual —
pela qual se avalia a viabilidade da crianga viver ou ndo diante de circunstancias
especificas (HOLANDA, 2008, p.65).

Apoiado nisso, reforgamos que as praticas caracterizadoras de “interditos de vida”
entre os Kamayura ndo podem ter o mesmo tratamento juridico contido no sistema oficial
brasileiro. Para eles, ndo houve violagdo a vida, uma vez que, 0s entes nem chegaram a existir.
O perspectivismo Kamayura entende que a vida somente pode ser concedida quando a formacéo
da pessoa foi aperfeicoada pelo duplo nascimento, conforme demonstrado no primeiro capitulo
desta dissertagdo. “Logo, em sentido estrito, nem a negacdo de pessoalidade a entes nem 0s
infanticidios urbano-ocidentais estariam inscritos na l6gica do sacrificio” (HOLANDA, 2008,

p. 110). Baseado nisso:

No limite, podemos embarcar com Viveiros de Castro na idéia de que “a institui¢do
do sacrificio ¢ a captura do xamanismo pelo Estado”; donde depreendo que o
sacrificio — como o “infanticidio indigena” — é uma cria¢do do Estado colonial e
moderno (HOLANDA, 2008, p. 113).
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Levando isso em conta, a vida, as relagdes e a morte, sdo, para 0s Kamayura,
privilégios dos existentes em que os ritos se fazem presentes tanto na comemoracao da chegada
(duplo nascimento), como na celebracdo da despedida (morte). “Nesse sentido, um ente pode
ser morto sem sanc¢des sociais porque esta desconectado da rede de trocas corporais”
(HOLANDA, 2008, p. 46, grifo da autora). Consequentemente:

Morrer é retirar-se plenamente do social. Chegamos entéo ao ponto: estamos falando
de sistemas em que para morrer é necessario, antes, pertencer. Isso indica que, no
intuito de pensar a negacéo do status de pessoa a alguns entes ndo estamos falando
de morte, nem de crime, nem de movimento (HOLANDA, 2008, p. 44, grifo da
autora).

Porém, como a préatica tradicional estudada no presente trabalho estd sendo
difundida com correspondéncia ao crime de infanticidio do art.123 do CPB pelo PLC 119/2015,
(vide art.54-A, § 29, inciso I, do PLC 119/2015), para fins de realizacdo desta pesquisa, 0S
termos utilizados ora serdo “interditos de vida” , ora sera “infanticidio indigena” (como vem
sendo divulgado nas discussbes do PLC 119/2015 e no universo midiatico), levando em
consideracao as ressalvas supracitadas em relacdo as quais seria a melhor configuracao juridica,
considerando a possibilidade de criminalizacdo do costume em analise pela legislacédo
brasileira, e o seu significado para os Kamayura. Considerando-se que a alegacdo da suposta
existéncia de “infanticidio indigena” se estabeleceu hd muito tempo, o que, segundo Holanda
(2008), subsidiou o discurso moderno colonial, “Entao teremos a transposi¢do do infanticidio
tdo presente nas terras do ocidente para o que disseram que os indios faziam por aqui. O que
eles precisavam ver e registrar eram provas de selvageria, justificativas para as guerras santas”
(HOLANDA, 2008, p. 79).

Durante a pesquisa, verificou-se que muitos autores entendem que a aprovacao do
PLC 119/2015 nos moldes em que se encontra, especialmente com a pretensdo de tornar os
“interditos de vida” uma espécie de crime de infanticidio, ndo € a melhor saida. Por esse motivo,
a melhor resposta social para o assunto seria a aplicacéo do critério da razoabilidade em que o

dialogo se mostra como uma alternativa plausivel. A vista disso:

Em nosso prisma, a resposta estatal ao fenémeno do infanticidio indigena ndo merece
apenas ser vislumbrado meramente sob uma 6tica punitiva, sendo dentro de uma saida
subsidiaria, levando em consideracdo os seguintes fatores, a saber: a) politica
criminal, b) subsidiariedade e ¢) ponderacdo de bens (SANTQOS, 2017, p. 28, grifo
do autor).
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O embaraco causado por um projeto de lei que pretende fazer o Codigo Penal
penetrar nos costumes tradicionais, é o da reproducdo da falacia de que estamos diante de
modelos culturais perversos e que precisam ser eliminados. Como vimos, o0 entendimento,
contido na legislacdo oficial, ndo reflete a realidade de todos os componentes da sociedade

brasileira. Para tanto:

O mundo aparentemente estatico do universo juridico elaborou o infanticidio como
crime, caricaturando-o como falha da alteridade. Quando desencantada, a
categoria pode surgir com flexibilidade, nos permitindo compreender que o0 gque se
chama “infanticidio” é antes uma gama diversa de estratégias reprodutivas e de
relagdes politico-religiosas presentes em todos os cantos do mundo, historicamente
(HOLANDA, 2008, p. 85).

O debate em torno das pretensdes do PLC 119/2015, nos leva a crer que a tendéncia
preponderante é a da “abominacdo do desconhecido”, onde a maquina estatal se predispde a
constante fabricacdo de rétulos, a comegar por denominac@es que nao traduzem os verdadeiros
sentidos de determinadas praticas tradicionais, como ¢ o caso do intitulado “infanticidio
indigena”. Atribuindo-se a alguns povos indigenas formas especializadas de “suprimir a vida”
de outrem, em um discurso moral de que: “o que ¢ diferente deve ser criminalizado”, em prol

de um entendimento cultural majoritario. Por essa légica:

O infanticidio é um tema privilegiado para desvelar moralidades vestidas de direito,
justica, lei, cultura. Por meio dele podemos observar que a ética que impde uma
humanidade plena se desintegraria caso 0 passo seguinte ndo fosse novamente um
inicio de desumanizacdo, que se ndo reconhecida em nds mesmos, parece vir pela
presenca da alteridade. A necessidade cristd-ocidental de produzir diferencas para
exclui-las (HOLANDA, 2008, p. 140).

Mas, se “Todo o poder emana do povo, que o exerce por meio de representantes
eleitos ou diretamente, nos termos desta Constituicao” (BRASIL, 1988, art.1°, paragrafo tinico),
qual é o poder emanado pelos povos indigenas? Um poder que os coloca em posi¢cdes de
segregacdo, marginalizagdo ou desconsideragdo? A indiferenga também é impulsionadora de
desigualdades. No pano de fundo do PLC 119/2015 existe um povo detentor do poder de fala,
esperando a oportunidade de ecoar as suas abafadas vozes e prontos para ocupar espacos sociais

menos hostis, racistas e preconceituosos.

A presenca do Estado no Brasil formou também uma marginalidade étnica, racial,
econdmica e politica. Essa “ordem” vai encaminhar a configuragdo das praticas de
“justica” pela autoridade soberana em oposicédo e, portanto, indiferente as demandas
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destes excluidos. E 0 movimento caracteristico do direito (HOLANDA, 2008, p. 95).

O PLC 119/2015 nada mais é do que uma das facetas ideoldgicas, provenientes do
resultado histdrico do processo de colonizagdo do Brasil, onde se pretende negar uma discusséo
legitima sob o pretexto de que o Estado sempre sabera o que € o melhor a fazer, ainda que alheio
e dissociado dos percalcos experimentados por grupos desprivilegiados. Nd&o hd como se

produzir justica social em um Estado desintegrador.

Mas ndo ha como pensar essas culpas privadas e estes novos problemas sociais sem
focalizar também a dominacdo, as fontes de poder. Se abandono, pobreza e infancia
nua séo relacionais, ndo podemos pensar a criminalizacdo do infanticidio indigena
sem colocé-la dentro da retérica da colonizacdo (HOLANDA, 2008, p.99).

Com base no discurso colonizador, “E na atribui¢do da vida como verdade e do
infanticidio como profanidade que posso acompanhar, a0 mesmo tempo, a atribuicdo de
propriedades humanas e ndo humanas as elabora¢es do nds-outros, que sabemos, ¢ mutua”
(HOLANDA, 2008, p. 139). Pensando nessas diversidades, faz-se mister também pensar a vida
Kamayura como verdade, em que existéncias sé podem ser dignas quando nédo figurarem como
causas de “interditos de vida”, onde o duplo nascimento permitira interacfes, indispensaveis

para a promocao e garantia do bem viver indigena. Nessa perspectiva:

Em que medida os interditos de vida, os entes dos amerindios fora da inscri¢do
normativa do social, poderiam ser uma manifestacdo de um tipo de Estado de
excecdo? Os entes emanam, sem duvida, uma ambigiiidade estratégica: “ao negar
afirmando” instauram o que € social e tudo aquilo que ndo pode vir a sé-lo. Nesse
sentido, a nocdo de foraclusdo teria um rendimento j4 que me permite nomear o
inominavel de universos sociais, ela permite pensar o ndo-dito, o espago do néo-
existente (HOLANDA, 2008, p. 115).

Finalmente, se o PLC 119/2015 reflete uma predisposicdo de transferéncia do
Caodigo Penal para as comunidades indigenas, que faca uso de uma das disposi¢des da parte
geral do Codigo, para que, nos casos de “interditos de vida”, opere-se a causa de exclusdo da
ilicitude, pela otica do exercicio regular de direito, prevista no art. 21, inciso 11l do CPB, em
que: “Nao ha crime quando o agente pratica o fato: [...] Il - em estrito cumprimento de dever
legal ou no exercicio regular de direito” (BRASIL, 1940). Tal exclusdo rechagaria a

possibilidade de configuracdo de crime, até mesmo porque na perspectiva Kamayura nao o é.

Logo, significa deslocar o tratamento aos povos indigenas no direito penal da teoria
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da culpabilidade para a teoria da antijuridicidade, concebendo os direitos indigenas
enquanto excludentes de antijuridicidade ou ilicitude que tornam licito o que, pela
6tica cultural ndo-indigena, € ilicito, concebendo as praticas culturais como exercicio
regular de direito (a diferenca) (OLIVEIRA, 2019, p. 111).

De acordo com Oliveira (2019), o reconhecimento da cidadania diferenciada dos
povos indigenas coicinde com a renovacdo de seus instrumentos juridicos nacionais e
internacionais, “[...] que passam a valorar positivamente a diversidade cultural, fazendo-a
patrimonio de constituicdo do préprio Estado, dito agora pluriétnico, multicultural, intercultural
e, em alguns casos, como os da Bolivia e do Equador, até plurinacional” (OLIVEIRA, 2019, p.
109).

Acima de tudo, que tragam para a forma mais extrema de regulacéo estatal da vida
social fundamentos ético-juridicos da diversidade cultural naquilo em que ela assume
o poder de pluralizar a vida social e, por isso mesmo, de relativizar as condicionantes
de fundamentac&o do direito penal (OLIVEIRA, 2019, p. 110).

Acontece que, apesar de todos os esforcos enveredados no sentido de incentivar a
pluralizacdo da vida social no que se refere a autodeterminacdo dos povos indigenas, ainda
existem barreiras legislativas, que apenas reproduzem o discurso colonizador de que: “indio
integrado pode ser criminalizado™, a exemplo do Estatuto do Indio que, apenas, utiliza o critério

de integracdo do indigena com a sociedade nacional, para fins de responsabilizacdo criminal.

3.4 A Lei 6.001, de 19 de dezembro de 1973 (Estatuto do Indio) e o Projeto de Lei n° 169
de 2016 do Senado

O Estatuto do Indio regulamenta a situac&o juridica dos indios e suas comunidades,
pautando-se pela preservacdo cultural com o intuito de promover a integracdo de maneira
harmoniosa e progressiva, com vistas a comunh&o nacional. Destarte, é importante observar se
as determinagdes do PLC 119/2015 estdo promovendo a integracdo pacifica dos povos
tradicionais, aos modos de vida por eles desconhecidos.

A propria lei 6.001/1973 informa a saida juridica em casos de condenacdo por
infracOes penais (crimes ou contravencdes) da legislacdo penal brasileira, em que o grau de
integracdo sera determinante para a decisdo judicial, considerando-se o perspectivismo dos

sujeitos ativos ou atores sociais. No caso dos Kamayura, os “interditos de vida” ndo sdo
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consideradas infracBes penais. Para tanto, seguem alguns artigos do Estatuto do indio

pertinentes a esta analise, quais sejam:

Art. 1° Esta Lei regula a situacéo juridica dos indios ou silvicolas e das comunidades
indigenas, com o propdsito de preservar a sua cultura e integra-los, progressiva e
harmoniosamente, a comunh&o nacional.

Paragrafo Unico. Aos indios e as comunidades indigenas se estende a protegao das leis
do Pais, nos mesmos termos em que se aplicam aos demais brasileiros, resguardados
0s usos, costumes e tradiges indigenas, bem como as condi¢Bes peculiares
reconhecidas nesta Lei.

Art. 47. E assegurado o respeito ao patriménio cultural das comunidades indigenas,
seus valores artisticos e meios de expressao.

Art. 56. No caso de condenacdo de indio por infracdo penal, a pena deverad ser
atenuada e na sua aplicag&o o Juiz atenderd também ao grau de integragdo do silvicola.

O que sobressai da leitura dos artigos supramencionados é que a preservacao
cultural deve ser prioritaria entre as comunidades tradicionais e, caso a integra¢ao ao “padrdo”
cultural dominante seja inevitavel, deve acontecer de maneira harmoniosa e cuidadosa,
respeitando-se o tempo e a historia desses povos. Ocorre que, no proprio instrumento normativo
h& uma contrariedade em relagdo ao discurso do respeito a diferenca das tradi¢ces indigenas,
inclusive, no que concerne aos “interditos de vida” Kamayura, previsto em seu artigo 57: “Sera
tolerada a aplicacdo, pelos grupos tribais, de acordo com as instituicdes proprias, de san¢des
penais ou disciplinares contra os seus membros, desde que ndo revistam carater cruel ou
infamante, proibida em qualquer caso a pena de morte” (BRASIL, 1973). Visto que, o carater
assimilacionista do Estatuto do indio acaba impedido quaisquer possibilidades de integracéo
harmoniosa dos povos indigenas ao pensamento cultural prevalente, especialmente quando
considera o direito a vida exclusivamente como desdobramento do nascimento biolégico, o que,
como vimos, ndo representa a nocao de vida e pessoa para a etnia Kamayura.

Além disso, o Estatuto ndo é claro quanto a imputabilidade penal dos indigenas,

inferindo-se da letra da lei algumas possibilidades, séo elas:

Consoante a Lei n° 6.001/73 (Estatuto do indio), para se aferir o grau de possiveis
culpa do aborigene ha trés possibilidades, a saber: a) sera imputavel o agente
considerado plenamente adaptado aos valores dominantes, cujo consectario serad a
aplicacdo da pena; b) Semi--Imputabilidade para o caso de parcial adaptagdo a cultura
dominante, com a consequente aplicacdo e minoracdo penal e ¢) Inimputavel, com a
consequente aplicacdo da medida de seguranca, posto tratar--se de portador de
desenvolvimento mental incompleto, dominantes em face ndo estar adaptado aos
valores culturais —— é o que se infere da Idgica do art. 97, caput, do Cddigo Penal
Brasileiro, haja vista o Estatuto do indio nada dispor acerca de casos de absolvi¢do
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por auséncia plena silvicola de integragdo do Noutros termos, pela “légica”, o simples
fato de ndo estar adaptado aos valores culturais dominantes, dita inadaptacdo o
equipara a um portador de doenca (doente mental por retardamento) (SANTOS, 2017,
p. 22).

Isto porque, “Ao longo do século XIX se desenvolveu uma nova idéia de
‘selvagem’. A presenca cada vez mais intensa do Estado entre os Povos indigenas das terras
baixas da América do Sul tornou esses indios objeto de interesse museografico ou psicologico”
(HOLANDA, 2008, p. 99). Dessa maneira, aos povos indigenas, as vezes, é atribuido o estigma
da inimputabilidade incondicionada quando se pretende desmerecer a sua autodeterminagéo,
como se ndo pudessem protagonizar as suas proprias regras. Nesse contexto, “O fato de
pertencer a uma cultura com tracos diferentes daquela da maioria da sociedade ndo reduz seu
desenvolvimento mental” (CARVALHO, 2018).

Entre os principios, trazidos no Estatuto do Indio esta o de respeito aos usos,
costumes e tradi¢des das comunidades indigenas. Por certo, “Serdo respeitados 0S usos,
costumes e tradi¢cGes das comunidades indigenas e seus efeitos, nas relacdes de familia, na
ordem de sucessdo, no regime de propriedade e nos atos ou negdcios realizados entre indios,
salvo se optarem pela aplicacdo do direito comum” (BRASIL, 1973, art. 6°). Por esta razdo, em
regra, aos “interditos de vida” as prescri¢des sociais locais devem prevalecer sobre a aplicagdo
da legislacdo oficial que, como prescrito, somente sera evocada em carater de excecao e se essa
for a decisdo do grupo. Acontece que, esse mesmo instrumento normativo acaba
desconsiderando as regras ndo escritas de integrantes de comunidades indigenas, quando utiliza
o simples critério de integracdo nacional para a aplicacdo da reprimenda penal, ndo levando em

conta as suas motivacdes, em que se deve pensar o direito pela 6tica coletiva.

E nesse ponto que ¢ totalmente descabido falar em “indio integrado a comunhéo
nacional”, e aplicar-lhe o Direito Penal sem atentar-se as peculiaridades do caso.
Diante da otica do multiculturalismo ndo ha cultura certa ou errada, melhor ou pior,
ha apenas diferencas entre elas que exigem ser respeitadas e mantidas. Do contrério,
se estaria pressupondo uma superioridade da cultura da sociedade ndo indigena para
com esta Ultima, sob uma velada tendéncia de homogeneizacéo social (CARVALHO,
2018).

Forgoso é estabelecer o critério de grau de integragdo com a comunidade nacional,
como sendo o Unico para aplicacdo da lei penal aos membros de comunidades indigenas.
Contudo, faz-se isso sem admitir a coexisténcia de outros sistemas juridicos, inclusive nao
escritos. Nesse diapasédo, a legalidade somente atendera a sua finalidade se for capaz de

promover aos agentes o entendimento do carater ilicito do fato como condicao de culpabilidade.
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Este ndo ¢ o caso dos “interditos de vida” entre 0 povo Kamayura, onde, independentemente de
grau de integracao, envolve-se no seu contexto social crengas peculiares, transmitidas entre

varias geracOes de forma tradicional. Por essa perspectiva, temos o seguinte:

O que se deve analisar quando da aplicacdo da lei penal, no caso concreto, é se 0
indigena poderia compreender o real carater antijuridico, segundo o Direito, da
conduta tipica por ele perpetrada, quando esta mesma conduta também se revela como
manifestacdo cultural da comunidade a que pertence (CARVALHO, 2018).

Havia também o Projeto de Lei do Senado n° 169, de 2016, que apresentava 0
Estatuto dos Povos Indigenas com o intuito de regular a situacdo juridica dos indios, de seus
povos e de suas comunidades, com o propésito de proteger e fazer respeitar sua organizacdo
social, costumes, linguas, crencas e tradi¢bes, os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam e todos os seus bens, de autoria do senador Telméario Mota
(PROS/RR). Esse projeto, conforme sugestdo de Telmario Mota, deveria tramitar em conjunto
com o PLC 119/2015 por tratarem da mesma matéria, conforme requerimento protocolado no
dia 4 de fevereiro de 202122, Entre as finalidades previstas no referido projeto de lei, algumas

estdo intrinsecamente ligadas ao objeto de estudo desta dissertacio?®,vejamos algumas delas:

Art. 4° A protecéo e a assisténcia aos indios e aos povos e comunidades indigenas
terdo como finalidades:

IV — garantir aos indios e aos povos e comunidades indigenas meios para seu
autossustento, respeitadas as suas diferengas culturais;

22 RQS 78/2021de autoria do Senador Telmario Mota (PROS/RR), em 04/02/2021. Tramitagdo conjunta do PLC
n® 119/2015 com o PLS n° 169/2016. Disponivel em: https://legis.senado.leg.br/sdleg-
getter/documento?dm=8922727&ts=1630411799421&disposition=inline. Acesso em: 24 out.2022.

23 Art. 4° A protecdo e a assisténcia aos indios e aos povos e comunidades indigenas terdo como finalidades:

[...] X — proteger os bens de valor artistico, histérico e cultural, os sitios arqueoldgicos e as demais formas de
referéncia a identidade, a acéo e a historia das sociedades ou comunidades indigenas.

8§ 1° Quando houver conflito entre os direitos previstos nos incisos V e VI deste artigo e os direitos fundamentais
reconhecidos na Constituicdo Federal e nos tratados e convencgdes internacionais nos quais o Brasil seja parte,
deve-se buscar solugdes ponderadas que respeitem tanto quanto for possivel a plenitude dos direitos indigenas,
sem, todavia, admitir leséo absoluta aos outros direitos fundamentais.

§ 2° Quaisquer medidas administrativas ou legislativas que tenham relacdo com direitos de povos ou de
comunidades indigenas serdo submetidas a consulta prévia dos povos ou comunidades indigenas potencialmente
afetados.

§ 3° A oitiva de que trata 0 § 2° serd promovida com o objetivo de dar conhecimento aos indios, em linguagem a
eles acessivel e, preferencialmente, na sua propria lingua, das medidas em quest&o e das suas provaveis implicagbes
na comunidade, para que manifestem livremente sua concordancia ou recusa.

§ 4° Participardo da oitiva, necessariamente, todas as etnias da terra indigena, que poderdo requerer esclarecimentos
adicionais para tomarem sua decisdo [...] (PLS 169/2016).


https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento?dm=8922727&ts=1630411799421&disposition=inline
https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento?dm=8922727&ts=1630411799421&disposition=inline
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V —assegurar aos indios e aos povos e comunidades indigenas a livre escolha dos seus
meios de vida e de subsisténcia;

VI — assegurar o reconhecimento dos indios e de seus povos e comunidades como
grupos etnicamente diferenciados, respeitando suas organizag¢fes sociais, USOS,
costumes, linguas e tradicdes, seus modos de viver, criar e fazer, seus valores culturais
e artisticos e demais formas de expressao;

]

O Projeto de Lei do Senado n° 169, de 2016 apresentava a proposta de atualizacéo
do Estatuto do indio, abrangendo questdes especificas e orientacdes sobre os procedimentos a
serem seguidos em questdes concretas em que existam entendimentos diversos sobre um
mesmo fato, como nas questdes atinentes aos “interditos de vida”. Além disso, reforgaria a
observancia e a obrigatoriedade da realizacdo da consulta prévia aos povos interessados sempre
gue alguma medida legislativa e/ou administrativa possa atingi-los, a exemplo do PLC
119/2015, inclusive dispondo que a oitiva, por ocasido da consulta prévia, deveria ser
promovida com o objetivo de dar conhecimento aos povos indigenas, em linguagem a eles
acessivel e, preferencialmente, na sua prépria lingua, das medidas em questdo e das suas
provaveis implicacdes na comunidade, para que manifestem livremente sua concordancia ou
recusa (BRASIL, 2016).

Apoiado nisso, o PLS 169/2016, que dispunha sobre o Estatuto dos Povos
Indigenas, no objeto de estudo da presente dissertacdo, possuia pretensées emergentes de
carater coerente e mais efetivo do que o PLC 119/2015, quando se preocupava com a forma
com que o diadlogo com as comunidades indigenas deveria acontecer, além de garantir que ele
acontecesse sempre que existissem quaisquer possibilidades de intervencao estatal em costumes
tradicionais. Porém, apesar de a solicitacdo de tramitacdo conjunta com o PLC 119/2015 ter
ocorrido em 2021, e de que este tenha sido desarquivado em marc¢o do corrente ano, atualmente
0 PLS 169/2016 encontra-se arquivado por ocasido do final da legislatura, demonstrando que a
preocupacao principal ainda € com a criminalizagcdo dos “interditos de vida” entre os povos
indigenas, prevista no PLC 119/2015, em detrimento do incentivo ao dialogo disposto pelo PLS
169/2016.

Apesar de saudar o contetido do PLS 169/2016 no que se refere a consulta prévia
qualificada aos povos indigenas em casos de interferéncias em préaticas tradicionais, em seu
artigo 4°, e no respeito aos valores culturais, como disposto em seu artigo 152: “N&o ha crime
se 0 agente indigena pratica o fato sem consciéncia do carater delituoso de sua conduta, em

razdo dos valores culturais de seu povo” (BRASIL, 2016), por serem aplicaveis a tematica da



7

presente dissertacdo. Convém esclarecer que, também apresentou falhas em seu contexto de
elaboracdo, quando ndo garantiu a consulta prévia nos termos da Convencdo 169 da OIT,
culminando com a manifestacdo do Conselho Nacional de Politica Indigenista (CNPI) pela
suspensdo de sua tramitacdo, antes mesmo do seu arquivamento, considerando que 0s povos
indigenas brasileiros ndo haviam tido a oportunidade de participacdo de forma efetiva,
articulada e organizada na construcao da referida proposta.

Como vimos, a lei que, em tese, regula a situacao juridica dos povos indigenas na
contemporaneidade, nomeadamente o Estatuto do indio, apenas reflete 0 monismo estatal, ndo
representativo da cidadania indigena, que ao invés de defender os interesses desses grupos, “[...]
encontra limitacdes que ndo favorecem aos povos indigenas e que terminam, por vezes,
produzindo a emergéncia de conflitos entre indigenas e ndo-indigenas em face de interpretacdes
que comprometem os direitos coletivos dos povos indigenas” (BELTRAO; OLIVEIRA, 2012,
p. 716).

No entanto, o Ministério dos Povos Indigenas, por meio da portaria n® 102 de 18 de
abril de 2023, criou um grupo de trabalho?, para representar o movimento indigena na analise

do entfo Estatuto do indio, com a proposta de atualizacéo para Estatuto dos Povos Indigenas.

O Ministério dos Povos Indigenas (MPI) instaurou, nesta quarta-feira (21), o Grupo
de Trabalho criado para analisar o ‘Estatuto dos Povos Indigenas’ (‘Estatuto do
ndio’). O ineditismo dessa ag¢do é a representatividade, pois todo o processo sera
liderado por juristas indigenas. A reformulacdo e proposi¢cGes de mudangas nessa
legislacdo, fundamental para os povos, serd analisada por advogadas e advogados
indigenas (APIB, 2023).

Com isso, reacende-se a esperanca de mudanca de paradigma, mediante um
percurso democratico que considera as vozes indigenas, tal qual a interculturalidade, como
pontos de partida para a elaboracéo de legislacdes que assegurem a autodeterminacéo dos povos

indigenas brasileiros.

24O Grupo foi criado pelo MPI, por meio da portaria n® 102 de 18 de abril de 2023. Compde o GT, juristas
indigenas renomadas (0s), como: Dr. Luiz Eloy Terena (coordenador); Dra. Samara Pataxd(relatora); Dr. Mauricio
Serpa Franga Terena (membro); Dr. Ademar Fernandes Barbosa Junior Pankararu (membro); Dra. Andressa
Carvalho Santos Patax6 (membro); Dr. lvo Aureliano Makuxi(membro); e Dra. Maria Judite da Silva Guajajara
(membro) (APIB, 2023).
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3.5 Convencdo n° 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) sobre Povos

Indigenas e Tribais

No Brasil, o Decreto n° 10.088, de 5 de novembro de 2019, consolida atos
normativos editados pelo Poder Executivo Federal que dispdem sobre a promulgacdo de
convengdes e recomendacg0des da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT), ratificadas pela
Republica Federativa do Brasil. O artigo 2° do Decreto, em seu inciso LXXII, Anexo LXXII da
Convencéo n° 169 da OIT sobre Povos Indigenas e Tribais?®, detalha o historico da Convencéo
169 da OIT, bem como a sua adog&o no Brasil.

A referida Convencdo é abrangente no que se refere a garantia dos direitos dos
povos indigenas e tribais, incentivando-os a assumir o controle de suas proprias instituicoes e
formas de vida e seu desenvolvimento econdmico, bem como a manter e fortalecer suas
identidades, linguas e religides, dentro do ambito dos territdrios onde vivem. Observando que,
em diversas partes do mundo, esses povos nao podem gozar dos direitos humanos fundamentais
no mesmo grau que o restante da populacdo dos Estados, onde suas etnias estdo socialmente
agrupadas e que suas leis, valores, costumes e perspectivas tém sofrido erosao frequentemente.

No tocante aos povos indigenas, o art. 6° da Convencdo prevé a imperatividade da
consulta prévia quando quaisquer medidas possam afeta-los diretamente. O PLC 119/2015, sem
duvidas, pode afetar os modos de expressdo dos povos indigenas; assim, a consulta prévia, antes
de sua aprovacao é medida que se impde.

1. Ao aplicar as disposi¢des da presente Convencéo, os governos deverdo:

a) consultar os povos interessados, mediante procedimentos apropriados e,
particularmente, através de suas instituicGes representativas, cada vez que sejam
previstas medidas legislativas ou administrativas suscetiveis de afeta-los diretamente;

[-]

Até a presente data, foram realizadas algumas audiéncias publicas para discussao
do PLC 119/2015, sem, contudo, atender aos critérios inerentes a obrigatoriedade da consulta
prévia aos povos indigenas, prova disso é que, desde 2007, nada mudou, as Unicas falas

consideradas sdo as dos representantes da sociedade nacional. Nessa circunstancia, “Se as

%5 Adotada em Genebra, em 27 de junho de 1989; aprovada pelo Decreto Legislativo n® 143, de 20 de junho de
2002; depositado o instrumento de ratificagdo junto ao Diretor Executivo da OIT em 25 de julho de 2002; entrada
em vigor internacional em 5 de setembro de 1991, e, para o Brasil, em 25 de julho de 2003, nos termos de seu art.
38; e promulgada em 19 de abril de 2004.
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audiéncias publicas sdo idealmente o espaco do dialogo democratico, elas ndo poderiam ser
limitadas a moralidade univocas e nada plurais [...] quando pautam povos que tém direitos
origindrios- e, portanto, anteriores a qualquer direito constitucional e humano [...]”
(HOLANDA, 2018, p. 160, grifo da autora). Prevista em lei, a consulta prévia, até entdo ndo
observada no PLC 119/2015, esta a servico dos direitos fundamentais e humanos, reconhecidos

pelo sistema juridico oficial brasileiro aos povos originarios; destarte:

Também a ratificagdo da Convencao 169 da OIT, em 2002, foi um passo adiante no
caminho do reconhecimento das justificativas proprias, ainda que a norma
consuetudinéria ai, apesar de adquirir status de lei por sua inclusdo na legislagdo a
partir do processo de constitucionalizacdo do instrumento juridico internacional,
segue limitada pela obrigatoriedade do respeito as normas do “sistema juridico

nacional” e aos “direitos humanos internacionalmente reconhecidos” (SEGATO,
2014, p.69).

A inobservancia da consulta prévia também assombrou os povos afetados pela
construcdo da hidrelétrica de Belo Monte em Altamira/PA, ensejando inimeras manifestacdes,
“A exigéncia dos ocupantes era clara: garantir o cumprimento das consultas a povos afetados
por grandes empreendimentos, como previsto na Constituicdo Federal e na Convengéo 169 da
OIT (da qual o Brasil ¢ signatario)” (MOLINA, 2017, p. 138). Portanto, o ndo cumprimento da
legislacdo, no que concerne a garantia dos direitos das minorias, aponta para o emprego da
violéncia estatal, direcionando-se para a destruicdo de vinculos representativos da memdria de
um povo, minando o seu poder de fala e o direito de serem ouvidos, em ressonancia tipica com
atos tendentes a pratica do etnocidio. Existem caminhos menos desestabilizadores, mas,
normalmente, o agressor despreza o que € contrario ao seu modo de pensar. Nesse ponto de
vista, “Sem duvida, como a espada de Damocles, a ameaga de etnocidio, praticado mediante a
destruicdo cultural dos marcos identitarios de um povo, pesa como danagdo iminente sobre a
cabeca de todas as nagdes indigenas, distribuidas pelo territorio brasileiro” (NOVAES, 2018,
p. 215).

A vista disso, “Para Jaulin, portanto, o etnocidio néo se caracteriza pelos meios, e
sim pelos fins: busca-se arruinar aqueles modos de vida que sdo justamente diferentes dos
modos daqueles que promovem a destruicdo” (MOLINA, 2017, p. 147, grifo da autora). Mais
do que previsdes legislativas, os povos tradicionais carecem de prote¢do efetiva de seus
conhecimentos tradicionais e visdes de mundo, o que ndo se vislumbra na realidade sdcio-

histérico brasileira, pois:
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[...] quando o Estado brasileiro, ou representantes dos interesses econémicos da
Administracdo encontram-se em um dos polos de eventual demanda que envolva
comunidade indigena, o Direito parece tornar-se apenas um detalhe para o Gestor,
uma capitis diminutio passivel de desconsideracdo sem qualquer constrangimento
(NOVAES, 2018, p. 201-202, grifo do autor).

Conforme Molina (2017), a populacéo indigena carrega uma histdria escrita a base
de transgressdes aos seus modos de criar, sentir e fazer, instituida em meio a um projeto militar
de desindianizacao, apenas interrompido ideologicamente pela atual Constitui¢do da Republica
Federativa do Brasil. Contudo, o marco constitucional ndo significa que os ataques contra 0s

povos indigenas cessaram, mas que somente adotaram novas formas mais sutis de violéncia.

Apesar de a Convencdo 169 da OIT dispor sobre a obrigatoriedade da consulta
prévia aos povos interessados, ela ndo garante que os “interditos de vida” possam ser blindados
e resguardados contra as influéncias externas, uma vez que, em relacdo ao que esta previsto na
legislacdo patria, seria incompativel (sic) com os direitos fundamentais. E o que prevé o artigo

8°, 2, desta convencéo:

Artigo 8°
1. Ao aplicar a legislagdo nacional aos povos interessados deverdo ser levados na
devida consideragdo seus costumes ou seu direito consuetudinario.

2. Esses povos deverdo ter o direito de conservar seus costumes e institui¢oes proprias,
desde que eles ndo sejam incompativeis com os direitos fundamentais definidos pelo
sistema juridico nacional nem com os direitos humanos internacionalmente
reconhecidos. Sempre que for necessario, deverdo ser estabelecidos procedimentos
para se solucionar os conflitos que possam surgir na aplicagéo deste principio.

[]

Depreende-se disso que, sempre que ha uma garantia prevista na legislacdo nacional
sobre a protecdo dos direitos dos povos originarios, em contrapartida, 0 mesmo instrumento
normativo que a concede, frequentemente articula uma forma de fazer com que prevaleca a
visdo de mundo hegeménica, desconsiderando-se a perspectiva indigena sobre a vida e a
pessoalidade na discussao que envolve seus valores e realidades, como é o caso da ja comentada
Lei Muwaji. Por ocasido da audiéncia publica realizada em 2005, que suscitava a cria¢do do
atual PLC 119/2015, apesar de os debatedores mencionarem a Convencdo 169 da OIT, em
momento algum cogitaram a possibilidade de ouvirem justamente os povos que, porventura,

seriam afetados em caso de sua aprovacdo, a saber:

Por varias vezes os debatedores citaram a Convencdo 169 da Organizagdo
Internacional do Trabalho (OIT), instrumento reconhecido por sua importancia na
defesa dos direitos indigenas e que ja foi ratificado como lei no Brasil. No entanto,
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ndo consideraram a obrigatoriedade de ouvir os povos indigenas em assuntos que lhes
dizem respeito através de consultas prévias (FEITOSA, 2010, p. 96).

Ao ndo garantirem o direito a consulta prévia as comunidades tradicionais no
contexto de debate acerca do PLC 119/2015, subtrai-se deles a possibilidade de pensarem sobre
outras alternativas que ndo seja a criminalizacéo, pois “Cada povo contém essa verdadeira usina
de historia que € o dissenso em seu interior, de forma que costumes sdo mudados no curso
constante da deliberacéo interna, que nao é outra coisa que o dialogo fluente e constante entre
seus membros” (SEGATO, 2014, p. 86).

Embora os instrumentos legislativos vigentes disponham sobre a conservacao dos
costumes tradicionais e dos direitos consuetudinarios dos povos indigenas, e que eles devem
ser consultados quando tais aspectos estiverem em discussao, “Paradoxalmente, ninguém se
lembrou até hoje de perguntar ao indio, de forma sistematica, sua opinido sobre o seu proprio
destino” (JUNQUEIRA, 1979, p. 8).Nessa conjuntura, emerge a necessidade de fortalecimento
das politicas identitarias no sentido de polarizar o respeito a diferenca, a partir da chamada

politizagdo da cultura. Com efeito:

Trata-se da constatacdo de que no interior das sociedades singulares existe uma
imensidade de etnias, culturas, cosmovisGes e, em alguns casos, nagdes, que,
entretanto, foram marginalizadas desde a génese do projeto moderno sob o signo do
Estado-Nacdo, sendo relegadas ao apagamento cultural e & auséncia de protecdo
juridica e politica para a manifestacdo de suas singularidades (BURCKHART;
MELO, 2021, p. 292-293).

Tal fendmeno foi englobado pela Constituicdo da Bolivia de 2009, quando
modernizou a sua base estatal, no sentido de tornar a interculturalidade um principio
fundamental. Assim, “Trata-se de uma inovacao para o constitucionalismo latino-americano,
na medida em que representa a abertura cognitiva do constitucionalismo para o reconhecimento
da diversidade e ndo seu apagamento” (BURCKHART; MELO, 2021, p. 297). Segundo
Burckhart e Melo (2021), a afirmac&o do principio da interculturalidade na realidade boliviana,
imprescinde do método interpretativo plural pelo Tribunal Constitucional Plurinacional com o
intuito de assegurar o dialogo intercultural e, considera-lo nas tomadas de decisGes internas.
Estamos diante de um modelo constitucional que convida o direito brasileiro a um estreito
dialogo, sobretudo, porque seria uma alternativa aplicavel as questdes pertinentes ao teor do
PLC 119/2015 e aos “interditos de vida” Kamayura.
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Mas, se o direito a consulta prévia é assegurado aos povos indigenas por meio de
instrumentos normativos vigentes na legislacao brasileira, qual € a dificuldade de efetiva-lo na
pratica? Ademais, para além do direito posto, existe o pluralismo juridico comunicando que
dentro de um mesmo espaco sociopolitico existem varios sistemas juridicos igualmente validos,
como o existente entre as comunidades tradicionais. Para tanto, reitera-se a indispensabilidade
da consulta prévia no contexto de deliberacdo do PLC 119/2015, antes de sua eventual

aprovacao, por uma questdo de restituicdo de justica social. Com esse proposito:

Restituir a justica propria significa também devolver & comunidade as rédeas de sua
histéria, ja que a deliberacfo em foro préprio, isto &, em foro étnico, e 0s consequentes
desdobramentos do discurso interno inerentes ao fazer justica na comunidade séo o
motor mesmo do caminho histérico de um sujeito coletivo (SEGATO, 2014, p. 87).

Destarte, o Protocolo de Consulta dos povos do Territério Indigena do Xingu
(T1X)? deve ser observado no tocante ao PLC 119/2015, visto que “O Protocolo de Consulta é
um instrumento de autodeterminacdo. Ndo queremos mais que 0 governo tome decisfes sem
nos ouvir honestamente” (PROTOCOLO DE CONSULTA DOS POVOS DO TIX, 2017, p. 6).
Nesse sentido, o referido protocolo estabeleceu que a consulta somente pode ser realizada por
meio da governanca interna do TIX, também representativa do povo Kamayura. Observemos:

Toda consulta aos povos indigenas do TIX deve ser feita através de nossas regras de
Governanga. Néo sdo validos os acordos paralelos, feitos com apenas um grupo de
indios, ndo importa se sdo liderancas ou caciques. Todo acordo deve ser construido
respeitando nosso protocolo! (PROTOCOLO DE CONSULTA DOS POVOS DO
TIX, 2017, p. 14).

Assim sendo, o Protocolo de Consulta dos povos do TIX determina que todas as
etnias do TIX devem ser consultadas acerca de decisdes governamentais, construcées de obras
no entorno de seus territorios, novas leis, mudangas nos 6rgaos que trabalhem diretamente com
as etnias do TIX, na formulacéo de politicas publicas, incluindo outros aspectos que lhes digam
respeito. Desde que, realmente seja uma consulta prévia, notadamente: “Queremos ser

consultados antes das decisdes serem tomadas. Ndo aceitamos que 0 governo nos consulte

% Resultado de um longo debate interno de entendimento entre os povos do Territério Indigena do Xingu (TI1X)
com relagdo a quem os representa e como devem ser conduzidos 0s processos de tomada de decisdo em casos de
consultas do Estado sobre decisdes administrativas e legislativas capazes de afetar suas vidas e seus direitos, a
publicacdo apresenta as regras do Protocolo de Consulta dos povos do TIX (PROTOCOLO DE CONSULTA DOS
POVOS DO TIX, 2017).
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qguando ndo ha mais possibilidade de alterar ou cancelar o projeto ou decisdo” (PROTOCOLO
DE CONSULTA DOS POVOS DO TIX, 2017, p. 34).

Na mesma linha de pensamento, a Convencéo sobre a Protecdo e Promogéo da
Diversidade das Expressdes Culturais apresenta entre os seus objetivos o de protecdo e
promocdo da diversidade das expressdes culturais, em que o compartilhamento e a
disseminacdo de ideias e valores, por meio do didlogo com outras visdes de mundo, possa
estimular a criagdo de uma cadeia de reciprocidades, habilitada para a resolucdo de assuntos

gue envolvam mais de um ponto de vista.

3.6 Convencio sobre a Protecdo e Promocao da Diversidade das Expressoes Culturais

Promulgada no direito brasileiro pelo Decreto n° 6.177 de 1° de agosto de 2007, a
Convengao sobre a Protecao e Promocgao da Diversidade das Expressdes Culturais afirma que
a diversidade cultural ¢ uma caracteristica essencial da humanidade, constituindo patrimonio
comum, a ser valorizado e cultivado em beneficio de todos. Nesse sentido, os “interditos de
vida” entre os Kamayura sdo representativos da diversidade cultural, sendo um conhecimento
tradicional passado de geracdo em geragdo, ndo visto por eles como uma afronta ao direito,
carecendo, portanto, de compreensdo em relacdo as suas motivagdes. Assim, a presente

convencao dispoe:

Reconhecendo a importancia dos conhecimentos tradicionais como fonte de riqueza
material e imaterial, e, em particular, dos sistemas de conhecimento das populaces
indigenas, e sua contribuicdo positiva para o desenvolvimento sustentavel, assim
como a necessidade de assegurar sua adequada protegdo e promocao,

Reconhecendo a necessidade de adotar medidas para proteger a diversidade das
expressodes culturais incluindo seus contetidos, especialmente nas situagdes em que
expressdes culturais possam estar ameacadas de extingdo ou de grave deterioracéo,

Ciente de que a diversidade cultural se fortalece mediante a livre circulacdo de ideias
e se nutre das trocas constantes e da interacdo entre culturas,

[-]

Reconhecendo que a diversidade das expressdes culturais, incluindo as expressdes
culturais tradicionais, é um fator importante, que possibilita aos individuos e aos
povos expressarem e compartilharem com outros as suas ideias e valores, [...]
(BRASIL, 2007).

Além disso, entre os objetivos da Convengdo sobre a Protecdo e Promocdo da
Diversidade das Expressdes Culturais estdo: a protecdo e promoc¢do da diversidade das

expressoes culturais; o encorajamento do didlogo entre culturas a fim de assegurar intercambios
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culturais mais amplos e equilibrados no mundo em favor do respeito intercultural ¢ de uma
cultura da paz; a promocao do respeito pela diversidade das expressdes culturais e a
conscientizacdo de seu valor nos planos local, nacional e internacional; o reconhecimento da
natureza especifica das atividades, bens e servicos culturais enquanto portadores de identidades,
valores e significados e a reafirmacgdo do direito soberano dos Estados de conservar, adotar e
implementar as politicas e medidas que considerem apropriadas para a protecao e promoc¢ao da
diversidade das expressdes culturais em seu territorio. Nesse diapasdo, o PLC 119/2015 deve
ser apoiado, entre outros, no principio do respeito aos direitos humanos e as liberdades
fundamentais e no principio da igual dignidade e do respeito por todas as culturas. Conforme

os dispositivos a seguir:

Artigo 2 - Principios Diretores
1. Principio do respeito aos direitos humanos e as liberdades fundamentais

A diversidade cultural somente podera ser protegida e promovida se estiverem
garantidos os direitos humanos e as liberdades fundamentais, tais como a liberdade de
expressdo, informacdo e comunicagdo, bem como a possibilidade dos individuos de
escolherem expressdes culturais.

[]
3. Principio da igual dignidade e do respeito por todas as culturas

A protecdo e a promogdo da diversidade das expressdes culturais pressupéem o
reconhecimento da igual dignidade e o respeito por todas as culturas, incluindo as das
pessoas pertencentes a minorias e as dos povos indigenas (BRASIL, 2007).

Entre outros aspectos considerados pela Convengdo como alternativas possiveis
para a resolucdo de questdes que envolvam discussdes sobre percepgdes distintas sobre direitos,
sobretudo, os inerentes as condutas culturais, destaca-se o encorajamento do dialogo
intercultural, por se mostrar mais eficaz que as disposi¢des legislativas extrinsecas, afastadas
do conteudo e das expressdes culturais. Deste modo, a interculturalidade deve ser integrada ao
PLC 119/2015, pois “refere-se a existéncia e interacdo equitativa de diversas culturas, assim
como a possibilidade de geragcdo de expressodes culturais compartilhadas por meio do didlogo e

respeito matuo” (BRASIL, 2007).

3.7 Declaraciao das Nag¢oes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas

Em um cenario de afirmagdo de igualdade dos povos indigenas com os demais
povos, concomitantemente ao reconhecimento do direito a diferenga, com a consequente

reafirmacao de que os povos indigenas, no exercicio de seus direitos, devem ser livres de toda
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forma de discriminagdo que, em 13 de setembro de 2007, foi aprovada a Declaragdo das Nacdes
Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas pela Assembleia Geral da ONU. Sendo, portanto,
um importante instrumento de legitimagao dos direitos dos povos indigenas, complementando
os documentos internos, reforcando a ideia de que tais aspectos sdo de interesse,
responsabilidade e carater internacional. Mas também, “Tendo em mente que nada do disposto
na presente Declaragdo poderd ser utilizado para negar a povo algum seu direito a
autodeterminagdo, exercido em conformidade com o direito internacional” (UNESCO, 2009,
p. 12, grifo do autor).

Outrossim, a referida Declaragdo reforca a ideia da exigéncia feita aos Estados no
cumprimento das obrigacdes internacionais, principalmente as relativas aos direitos humanos,
em consulta e cooperacdo com os povos interessados. Devendo, inclusive, considerar o
significado das particularidades nacionais e regionais e das diversas tradi¢des historicas e
culturais. Sendo assim, seguem alguns artigos da Declaracdo em comento, a serem considerados

durante a analise do PLC 119/2015 e do perspectivismo Kamayura sobre os “interditos de vida™:

Artigo 1

Os indigenas tém direito, a titulo coletivo ou individual, ao pleno desfrute de todos os
direitos humanos e liberdades fundamentais reconhecidos pela Carta das NacGes
Unidas, a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos e o direito internacional dos
direitos humanos.

Artigo 2

Os povos e pessoas indigenas sdo livres e iguais a todos 0s demais povos e individuos
e tém o direito de ndo serem submetidos a nenhuma forma de discrimina¢do no
exercicio de seus direitos, que esteja fundada, em particular, em sua origem ou
identidade indigena.

]

Artigo 7

1. Os indigenas tém direito a vida, a integridade fisica e mental, a liberdade e a
seguranca pessoal.

2. Os povos indigenas tém o direito coletivo de viver em liberdade, paz e seguranga,
como povos distintos, e ndo serdo submetidos a qualquer ato de genocidio ou a
qualquer outro ato de violéncia, incluida a transferéncia forcada de criangas do grupo
para outro grupo

]

Artigo 18

Os povos indigenas tém o direito de participar da tomada de decisdes sobre questdes
que afetem seus direitos, por meio de representantes por eles eleitos de acordo com
seus proprios procedimentos, assim como de manter e desenvolver suas proprias
instituicGes de tomada de decisGes.
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Além dos artigos supracitados, tantos outros?’ previstos na Declaragdo, demonstram
serventia nas questdes exploradas nesta dissertagdo, a exemplo do artigo 4: “Os povos
indigenas, no exercicio do seu direito a autodeterminagdo, tém direito a autonomia ou ao
autogoverno nas questdes relacionadas a seus assuntos internos e locais, assim como a disporem
dos meios para financiar suas fungdes autonomas” (UNESCO, 2009, p. 16).

Corroborando com a consulta prévia prevista na Convengao 169 da OIT e com as
questdes procedimentais previstas no Protocolo de Consulta dos povos do TIX, a Declaragao
das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, também se preocupou com a
participacdo dos povos indigenas sobre as questdes que, porventura, possam afetar os seus
direitos, por meio de representantes por eles eleitos. Em relacdo aos Kamayurd, a sua
representatividade ficou a cargo da Estrutura de Governanga Interna dos Povos do TIX%,

Vejamos:

Artigo 18

Os povos indigenas tém o direito de participar da tomada de decisfes sobre questdes
que afetem seus direitos, por meio de representantes por eles eleitos de acordo com
seus proprios procedimentos, assim como de manter e desenvolver suas proprias
instituicGes de tomada de decisdes.

Artigo 19
Os Estados consultardo e cooperardo de boa-fé com os povos indigenas interessados,
por meio de suas instituigdes representativas, a fim de obter seu consentimento livre,

27 Artigo 5, “Os povos indigenas tém o direito de conservar e reforcar suas proprias instituicdes politicas, juridicas,
econdmicas, sociais e culturais, mantendo ao mesmo tempo seu direito de participar plenamente, caso o desejem,
da vida politica, econdmica, social e cultural do Estado” (UNESCO, 2009, p. 17).

Artigo 8

1. Os povos e pessoas indigenas tém direito a ndo sofrer assimilacdo forcada ou a destrui¢do de sua cultura.

2. Os Estados estabelecerdo mecanismos eficazes para a prevencao e a reparacao de:

a) Todo ato que tenha por objetivo ou consequéncia privar 0s povos e as pessoas indigenas de sua integridade
como povos distintos, ou de seus valores culturais ou de sua identidade étnica.

b) Todo ato que tenha por objetivo ou consequéncia subtrair-lhes suas terras, territorios ou recursos.

¢) Toda forma de transferéncia forcada de populacdo que tenha por objetivo ou consequéncia a violagdo ou a
diminuicdo de qualquer dos seus direitos.

d) Toda forma de assimilacdo ou integracéo forcada.

e) Toda forma de propaganda que tenha por finalidade promover ou incitar a discriminacdo racial ou étnica dirigida
contra eles (UNESCO, 2009, p. 18-19).

Artigo 11: ““1. Os povos indigenas tém o direito de praticar e revitalizar suas tradi¢fes e costumes culturais. 1sso
inclui o direito de manter, proteger e desenvolver as manifestacdes passadas, presentes e futuras de suas culturas,
tais como sitios arqueologicos e histéricos, utensilios, desenhos, cerimonias, tecnologias, artes visuais e
interpretativas e literaturas” (UNESCO, 2009, p. 20).

28 A Governanga Interna do TIX promove o encontro das liderangas indigenas de todas as etnias do nosso territorio
para criar consensos legitimos em torno de temas complicados (PROTOCOLO DE CONSULTA DOS POVOS
DO TIX, 2017, p. 14).
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prévio e informado antes de adotar e aplicar medidas legislativas e administrativas
que os afetem.

]

Artigo 38

Os Estados, em consulta e cooperagdo com o0s povos indigenas, adotardo as medidas
apropriadas, incluidas medidas legislativas, para alcancar os fins da presente
Declaracdo.

Vale ressaltar que, a Declaracdo das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos
Indigenas consiste em um instrumento internacional de reconhecimento e afirmac¢ao de direitos
fundamentais universais nos contextos culturais, portanto, nao estabeleceu novos direitos em
relacdo aos povos indigenas, mas, propde-se a contribuir “[...] para a conscientizagcdo sobre a
opressao historica impetrada contra os povos indigenas, além de promover a tolerancia, a
compreensdo e as boas relagdes entre os povos indigenas e os demais segmentos da sociedade”
(UNESCO, 2009, p. 50).

Em suma, a Declaracdo enfatiza os direitos dos povos indigenas de preservacao e
reforco de suas institui¢des, tradi¢cdes e costumes, registrando o compromisso dos Estados para
tomarem medidas assecuratdrias na garantia da participagdo dos povos indigenas sobre os
assuntos que lhes dizem respeito. Pugnando-se pelo estabelecimento de uma democracia
participativa, no sentido de promover a interculturalidade como resultado de uma politizagao
cultural, capaz de trazer para o debate os anseios e opinides dos principais interessados, quais

sejam, os povos indigenas.

3.8 Declaracio Americana sobre os Direitos dos Povos Indigenas

A Declaragao Americana sobre os Direitos dos Povos Indigenas foi aprovada em 15
de julho de 2016, na terceira sessdo da Assembleia Geral, com o propdsito de reconhecer a
importancia da participa¢do dos povos indigenas das Américas no processo de elaboracdo dos
instrumentos normativos nacionais € internacionais sobre seus direitos, admitindo-se, inclusive,
a contribuicao desses povos para a humanidade.

Estamos diante de uma Declaracdo que reconhece que o respeito aos conhe-
cimentos, as culturas e as praticas tradicionais indigenas contribui para o desenvolvimento
sustentavel e equitativo e para a ordenacdo adequada do meio ambiente; que considerou os

avangos obtidos no ambito internacional no reconhecimento dos direitos dos povos indigenas,
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em especial a Convencao 169 da Organizagdo Internacional do Trabalho e a Declaragdo das
Nagdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas; considerou a importancia de se eliminar
todas as formas de discriminacdo que possam afetar os povos indigenas e levando em conta a
responsabilidade dos Estados de combaté-las; e incentivou os Estados a que respeitem e
cumpram eficazmente todas as obriga¢des para com os povos indigenas decorrentes dos
instrumentos internacionais, em especial as relativas aos direitos humanos, em consulta e
cooperagdo com os povos interessados (OEA, 2016).

Trata-se de uma Declaracdo aplicada aos povos indigenas das Américas, a partir do
critério da autoidentificacdo (OEA, 2016, artigo I, 1 e 2, p.7). Ainda de acordo com o referido
instrumento internacional, “Os Estados reconhecem e respeitam o carater pluricultural e
multilingue dos povos indigenas que fazem parte integrante de suas sociedades” (OEA, 2016,
artigo II). Outro direito resguardado pela Declaragdo, consiste na livre determinacdo, a saber:
“Os povos indigenas tém direito a livre determinacdo. Em virtude desse direito, definem
livremente sua condi¢ao politica e buscam livremente seu desenvolvimento econdmico, social
e cultural” (OEA, 2016, artigo III, p. 8).

No que concerne a plena vigéncia dos direitos humanos, temos que: “Os povos e as
pessoas indigenas tém direito ao gozo pleno de todos os direitos humanos e liberdades
fundamentais reconhecidos na Carta das Na¢des Unidas, na Carta da Organizagdo dos Estados
Americanos e no Direito Internacional dos Direitos Humanos” (OEA, 2016, artigo V, p. 9).

Questdes inerentes as cosmologias indigenas, a exemplo dos “interditos de vida”
Kamayura, ganham respaldo no art. VI da Declaracdo Americana sobre os Direitos dos Povos
Indigenas, quando do reconhecimento de sua categoria de direitos coletivos indispensaveis.

Observemos:

Os povos indigenas tém os direitos coletivos indispensaveis para sua existéncia, bem-
estar e desenvolvimento integral como povos. Nesse sentido, os Estados reconhecem
e respeitam o direito dos povos indigenas a acdo coletiva; a seus sistemas ou
instituigdes juridicos, sociais, politicos e econdmicos; as proprias culturas; a professar
e praticar suas crengas espirituais; a usar suas proprias linguas e idiomas; e a suas
terras, territdrios e recursos. Os Estados promoverdo, com a participacao plena e
efetiva dos povos indigenas, a coexisténcia harmdnica dos direitos e sistemas dos
grupos populacionais e culturas (OEA, 2016, artigo VI, p. 10).

Considerando-se que, a mae Kamayura também ¢ detentora do poder de decisdo em
relagdo aos “interditos de vida” e/ou sobre a mudancga de categoria dos entes para a aquisi¢ao

da pessoalidade, mediante o duplo nascimento, precisam ter as suas escolhas respeitadas. Nesse
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sentido, a Declaracdo determina a protecao da igualdade de género, repudiando quaisquer

formas de discriminagao e violéncia contra as mulheres indigenas.

Artigo VII
Igualdade de género

1. As mulheres indigenas tém direito ao reconhecimento, protecdo e gozo de todos 0s
direitos humanos e liberdades fundamentais constantes do Direito Internacional, livres
de todas as formas de discriminacéo.

2. Os Estados reconhecem que a violéncia contra as pessoas e 0s povos indigenas,
especialmente contra as mulheres, impede ou anula 0 gozo de todos os direitos
humanos e liberdades fundamentais.

3. Os Estados adotardo as medidas necessarias, em conjunto com os povos indigenas,
para prevenir e erradicar todas as formas de violéncia e discriminagéo, em especial
contra as mulheres e criangas indigenas (OEA, 2016, artigo VI, p. 10, grifo do autor).

Outro aspecto que chama a atencdo na Declaragdo em anélise, ¢ sobre a protecao
do direito ao pertencimento. O que nos remete ao perspectivismo Kamayurd em relagdo aos
entes, refletindo uma categoria interna de ndo pertencimento, envolvendo as percepcdes do
grupo sobre a humanidade, a vida e a dignidade. Porém, aqueles que adquiriram a condi¢do de
pessoa pela validagao social da comunidade, estarao sob a prote¢ao da Declaragao. Assim, “As
pessoas e comunidades indigenas t€m o direito de pertencer a um ou a varios povos indigenas,
de acordo com a identidade, tradi¢des, costumes e sistemas de pertencimento de cada povo. Do
exercicio desse direito ndo pode decorrer discriminagdo de nenhum tipo” (OEA, 2016, artigo
VIII, p. 11).

J& em rela¢do ao conteido do PLC 119/2015, no que se refere ao contexto de
elaboragdo e as consequéncias de sua aprovagdo, a Declaragdo da OEA prescreve o repudio a
assimila¢do em seu artigo X, pois, como vimos, alguns termos presentes no projeto de lei
atribuem aos povos indigenas praticas consideradas infragdes penais pelo sistema juridico
brasileiro oficial, ndo refletindo o pensamento Kamayura sobre a questao discutida. Em vista
disso, “O assimilacionismo se refere a uma pratica politica na qual ocorre a ‘total incorporagao
de um individuo ou grupo na sociedade nacional, com a perda de sua identidade étnica e

cultural’.” (BURCKHART; MELO, 2021, p. 293). Analisemos o artigo X da Declaragao:

Artigo X

Repudio & assimilagédo

1. Os povos indigenas tém o direito de manter, expressar e desenvolver livremente
sua identidade cultural em todos os seus aspectos, livre de toda intencdo externa de
assimilacéo.

2. Os Estados nao deverdo desenvolver, adotar, apoiar ou favorecer politica alguma
de assimilacdo dos povos indigenas nem de destruicdo de suas culturas (OEA, 2016,
artigo X, p. 10-11, grifo do autor).
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Os dispositivos previstos na Declaragdo que sdo aplicaveis aos “interditos de vida”

129

Kamayura e ao PLC 119/2015, estdo presentes em um extenso rol“”, com destaque para o

respeito a espiritualidade indigena e para o direito a identidade e a integridade cultural,

incluindo os analisados anteriormente.

Artigo XI11

Direito a identidade e a integridade cultural

1. Os povos indigenas tém direito a sua propria identidade e integridade cultural e a
seu patriménio cultural, tangivel e intangivel, inclusive o historico e ancestral, bem
como a protecdo, preservagdo, manutencdo e desenvolvimento desse patriménio
cultural para sua continuidade coletiva e a de seus membros, e para transmiti-lo as
geragdes futuras.

2. Os Estados oferecerdo reparacdo por meio de mecanismos eficazes, que poderao
incluir a restituicdo, estabelecidos juntamente com os povos indigenas, a respeito dos
bens culturais, intelectuais, religiosos e espirituais de que tenham sido privados sem
seu consentimento livre, prévio e informado, ou em violagdo de suas leis, tradi¢des e
costumes.

3. Os povos indigenas tém direito a que se reconhecam e respeitem todas as suas
formas de vida, cosmovis@es, espiritualidade, usos e costumes, normas e tradi¢des,
formas de organizacdo social, econdmica e politica, formas de transmissdo do
conhecimento, instituicBes, praticas, crencas, valores, indumentéria e linguas,
reconhecendo sua inter-relacéo, tal como se dispde nesta Declaracdo (OEA, 2016,
artigo XIII, p. 13-14, grifo do autor).

A Declaracao Americana sobre os Direitos dos Povos Indigenas apresenta-se como
um instrumento normativo internacional direcionado a diversos aspectos dos povos indigenas,
demonstrando uma abrangéncia mais efetiva em comparagdo a outros documentos, que, por
vezes, abordam as especificidades indigenas de maneiras superficiais e genéricas. O ponto alto

desta Declaracdo, em relacdo a tematica da presente pesquisa, € o reconhecimento do livre

29 Artigo XVI

Espiritualidade indigena

1. Os povos indigenas tém o direito de exercer livremente sua propria espiritualidade e crengas e, em virtude disso,
de praticar, desenvolver, transmitir e ensinar suas tradi¢@es, costumes e cerimdnias, € a realiza-las tanto em publico
como privadamente, individual e coletivamente.

2. Nenhum povo ou pessoa sera sujeito a pressdes ou imposi¢des, ou a qualquer outro tipo de medida coercitiva
que afete ou limite seu direito de exercer livremente sua espiritualidade e suas crencas indigenas.

3. Os povos indigenas tém o direito de preservar e proteger seus lugares sagrados e de ter acesso a eles, inclusive
seus lugares de sepultamento, a usar e controlar suas reliquias e objetos sagrados e a recuperar seus restos humanos.
4. Os Estados, em conjunto com os povos indigenas, adotardo medidas eficazes para promover o respeito a
espiritualidade e as crengas indigenas e proteger a integridade dos simbolos, praticas, cerimdnias, expressdes e
formas espirituais dos povos indigenas, em conformidade com o Direito Internacional (OEA, 2016, artigo XV1, p.
17-18, grifo do autor).
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exercicio da espiritualidade indigena (fator essencial para a compreensdo dos “interditos de
vida” Kamayurd), bem como a proibicdo de quaisquer medidas que, porventura, venham a
ameagar tal direito.

Além do mais, a constituicao da familia indigena, o direito a satide, as relagdes com
0 meio ambiente, o direito a autonomia ou a autogovernanga, a participagao dos povos indigenas
e contribuicdes dos sistemas legais e de organizacao indigenas, por meio de consultas prévias,
a jurisdicdo indigena, com o reconhecimento dos sistemas juridicos indigenas, a saber: “O
direito e os sistemas juridicos indigenas serdo reconhecidos e respeitados pela ordem juridica
nacional, regional e internacional” (OEA, 2016, artigo XXII, 2, p. 25). Incluindo as formas
tradicionais de propriedade e sobrevivéncia cultural, direito as terras, territorios e recursos, a
protecdo do patrimdnio cultural e da propriedade intelectual, o direito ao desenvolvimento, o
direito a paz, a seguranca e a prote¢do, o direito de manuten¢do da identidade cultural e

30

espiritual, a tradi¢do e a cosmovisdo™, o respeito aos direitos humanos, etc. estdo assegurados

nesta Declaragdo, com a finalidade de propiciar o bem-estar dos povos indigenas das Américas.

30

Artigo XXXI

1. Os Estados garantirdo o pleno gozo dos direitos civis, politicos, econémicos, sociais e culturais dos povos
indigenas, bem como seu direito de manter sua identidade cultural e espiritual, sua tradicdo religiosa e sua
cosmovisdo, seus valores e a protecdo de seus lugares sagrados e de culto, além de todos os direitos humanos
constantes da presente Declaracéo.

2. Os Estados promoverdo, com a participacdo plena e efetiva dos povos indigenas, a adocdo das medidas
legislativas e de outra natureza que sejam necessarias para tornar efetivos os direitos reconhecidos nesta
Declaracdo (OEA, 2016, artigo XXXI, p. 41),
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4 O PERSPECTIVISMO INDIGENA E AS NARRATIVAS MITICAS DOS
“INTERDITOS DE VIDA” ENTRE OS KAMAYURA

4.1 Os entes dos “interditos de vida”

Os Kamayura entendem que os filhos nascidos de maes solteiras, em relacdes fora
do casamento, os oriundos de gestacdes de vilvas em periodo de luto, ou ainda quando nascem
gémeos ou com deficiéncias fisicas visiveis, estdo suscetiveis a figurarem nos “interditos de
vida” como entes (BORGES, 2013, p. 2-3; PAGLIARO; JUNQUEIRA, 2010, p. 458;
JUNQUEIRA, 2002, p. 51). Para eles, a pratica ndo configura afronta ao direito a vida, uma

vez que, nas condicOes supracitadas, a vida nem se iniciou.

O vocabulo entes foi atribuido a todos os que sdo propensos a sofrerem 0s
“interditos de vida”, com o intuito de conferir aproximacdo em relagdo ao pensamento
Kamayuré sobre a questdo. Por ndo se enquadrarem nos conceitos de vitimas ou sujeitos
passivos inerentes a concepgado cultural hegemonica em casos de crimes ou judicializacdo de
processos, 0s entes, para 0s Kamayura, encontram-se separados da dindmica social e, portanto,
para o grupo, nao existem (HOLANDA, 2008, p. 17).

E € também este regime relacional que permite pensar um terceiro elemento aquém
ou além do nés e dos outros: os entes. E a sua total exclusdo do plano das relacées que
os coloca também como afirmativos do mundo social, composto por uma escala de
seres que vai dos parentes aos outros. Eles estdo fora de tudo que elabora o regime
ontolégico transformacional, estdo fora do simbolico e do pratico, ndo existem como
conceito ou imagem, ndo participam do movimento que faz humanos e ndo humanos.
E justamente isso que lhes confere essa particularidade de entes: diferente de tudo que
se relaciona eles nunca vao poder se modificar, viver ou morrer (HOLANDA, 2008,
p. 25, grifo da autora).

Os “interditos de vida” sdo para os Kamayurd um “porerekwan (‘saber’,
‘tradicao’)” (BASTOS, 1988, p. 14). Desta feita, a ndo aquisicdo do patamar de pessoa e, por
consequéncia a ndo obtencdo da vida faz com que surjam os entes. A expressdo “interditos de
vida”, como ja dito anteriormente, passou a ser utilizada no presente trabalho como substitutivo
do termo “infanticidio indigena” por entendermos que este termo ndo € o mais adequado para
se referir a prética tradicional em andlise. Porém, enquanto ndo é possivel alcancar a expressao

que reflita a compreensdo Kamayura sobre este costume, nos momentos em que a atribuicdo
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aparecer®!, estara entre aspas para se diferenciar do sentido contido no Cédigo Penal Brasileiro.
Nessa perspectiva, “E preciso sublinhar que o chamado ‘infanticidio indigena’ deve ser tratado
como uma categoria politica forjada no contexto contemporaneo e com significados distintos
daqueles empregados historicamente pela etnologia” (MOREIRA, 2022, p. 16).

Desse modo, “Os entes aparecem aqui pela impossibilidade de participarem dessa
elaboracdo de pessoalidade conferida pelo ‘nds’ bem como da ‘humanidade’ afirmada pela
existéncia dos outros” (HOLANDA, 2008, p. 26). Com esse intuito, vale a seguinte observacao:

Como vimos, toda a cosmologia amerindia se ancora nas diferencas e contrastes
explicitos entre nés e ndo- nds. Ja os entes estariam fora desta linguagem ordinaria e
afirmativa. A propdsito, as etnografias ndo revelam se ha um “nome” para eles. Tudo
que sabemaos é que se em alguns casos eles sdo significados como outros dos humanos,
em grande parte é a total auséncia de rito e de fala que vai caracterizar seu ndo devir
(HOLANDA, 2008, p. 28).

Verificamos no primeiro capitulo desta dissertacdo que, para que haja a aquisicdo
da pessoalidade entre os Kamayura, deve-se perpassar pelo nascimento social, em que a
validacdo do grupo declarara a existéncia de alguém. Quando esse reconhecimento ndo €
atribuido, ndo h& como participar das interagdes capazes de produzir humanidade e muito
menos envolver-se nos ritos que integram esse processo. A negacao dessa dinamica faz com

surja uma categoria de ndo existentes, onde sdo enquadrados os entes. Com esse proposito:

O que venho propondo também é que os entes teriam também um papel na elaboracéo
dos humanos, ndo como outro — ja que nao estdo na dindmica social ou na fala — mas
como o siléncio total emanado do que ndo existe (HOLANDA, 2008, p. 24, grifo da
autora).

Pesquisas recentes demonstram que alguns entes podem ser elevados a categoria de
seres/pessoas, como € o caso dos filhos de maes solteiras entre os Kamayura. Tal afirmacéo
coaduna-se com os relatos de aceitacdo pelo grupo desses antigos entes, passando a adquirirem
a validacdo social quando comecaram a ser criados pelas proprias mées ou por seus avos,
momento em que ocorre 0 seu nascimento social, constituindo uma mudanca de percepgéo pelo

grupo mediante uma conscientizagéo intercultural. Notemos:

31 Embora tenha sido realizado um esfor¢o para que a expressio “infanticidio indigena” fosse evitada nesta
dissertacdo, ainda precisou ser utilizada em alguns momentos: ou porque as referéncias anteriores nominavam a
pratica dessa maneira, ou pela forma com que estd sendo discutida no PLC 119/2015 e disseminada em
documentarios, videos, reportagens, entre outros.
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Nos Gltimos anos, tém sido registrado casos de criangas socialmente sem pai, criadas
por avés ou mesmo pela prépria mée. Dizem os informantes que, de inicio, essas
criangas eram discriminadas pela comunidade e, apenas mais recentemente, passaram
a ser aceitas. Deve-se o gradual descumprimento dessa regra tradicional aos
“brancos”, sempre contrarios a pratica, dizem os velhos kamaiurg, acrescentando que
h& casos dessa violacgdo em quase todas as aldeias da regido (PAGLIARO;
JUNQUEIRA, 2010, p. 458).

Ainda assim, nao é possivel afirmar que, em todos os nascimentos biolédgicos, 0s
filhos de maées solteiras deixardo de ser considerados entes pelos Kamayura para obterem o
reconhecimento pelo nascimento social, motivo pelo qual se faz necessério o entendimento das

motivacOes e perspectivismo dos Kamayura em relacdo aos entes.

Aos entes ndo € concedida a participacdo comunitaria entre os Kamayura e,
portanto, a eles ndo sdo dedicados os ritos (inclusive os funerarios), visto que, em momento
algum existiram. Deste modo, “Os entes atuariam entdo ndo como oposi¢cao — que cabe aos
outros- mas como auséncia, porque a morte é parte essencial e (des)consubstancial da dindmica

relacional e transformacional” (HOLANDA, 2008, p. 33). Nesse universo:

Os sentidos dos interditos de vida perpassam o estranhamento de entes por uma
humanidade que ndo os reconhecem como sociais. Temos entdo que nada do que se
relaciona a sobrevivéncia e produgdo de vidas pode ser descolado de alguma
moralidade que estabelece fronteiras entre quem é humano, quem sao Seus outros e
que ainda produz por exclusdo aqueles que sdo desarticulados do cosmos — 0s entes
(HOLANDA, 2008, p.64).

Se das relacdes se constrdi a pessoalidade Kamayura, como poderiam os entes
conquistar espagos sociais de significagdo se ndo foram validados pela coletividade? “Dessa
maneira, 0s entes ndo estariam em relacdo porque ndo se elaboram e nem sdo elaborados como
diferenga, mas como foraclusdo de tudo que significa” (HOLANDA, 2008, p. 44).

Considerando-se que, para 0s Kamayura, a presenca dos entes compromente a
conexdo com o sagrado, enquanto desvinculados da perspectiva Kamayura de humanidade e
vida digna, “ A etnografia vem apontando que uma importancia muito maior é conferida para a
producéo de humanidade. O cuidado com as criancas é afirmativo da elaboracédo da vida social
com a mesma forca que os entes configuram uma humanidade inadequada, esquisita, perigosa”

(HOLANDA, 2008, p. 66). Nesse enquadramento:

Como vimos, os interditos de vida amerindios ndo sdo um processo de transformacéo
religiosa dos entes porque antes eles ndo séo postos no movimento de pertencimento
da vida e nem da morte e, assim, de seus ciclos ritualmente marcados. Eles ndo entram
na rede de reciprocidades e alterizacBes. Se estes entes sdo impossibilitados de
relacionar- se, eles estdo fora tanto do social quanto do sagrado e do complexo
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ontolégico vida- morte. O que os amerindios matam é a possibilidade de relagdo e ndo
um outro — porque este carece de uma relagdo para existir (HOLANDA, 2008, p. 110,
grifo da autora).

Conforme supracitado, os “interditos de vida”, caracterizadores de entes entre 0s

Kamayura, ndo suprimem a vida, mas a possibilidade de estabelecer relagdes, o que para eles,

é um dos estagios da formacdo da pessoa, uma vez que a humanidade resulta de um processo

de duplo nascimento (biologico e social). Nessa perspectiva, para 0s Kamayura, ndo pertencer

é sindbnimo de ndo nascer. “Mas estes entes, como nao-seres, ndo SA0 nem eu nem outro, Mas,

em ultima instancia, a impossibilidadede pertenga ao universo social — alteridades, inimigos ou
animalidades” (HOLANDA, 2008, p. 111, grifo da autora). Por essa légica:

Estes entes amerindios estdo fora do devir, dos processos reais, do movimento
de transformacao dos seres — e ndo nas oposi¢Bes simbdlicas — de transformacées
sociais, etnograficas, substanciais. Eles ndo sdo a “afinidade potencial” criadora do
social porque ndo tém potencial ontolégico (HOLANDA, 2008, p. 112-113).

Assim sendo, os entes dos “interditos de vida” Kamayura ndo poderiam, na viséo

do grupo, desfrutar de uma vida digna e, por colocarem em risco a ordem cosmoldgica, estariam

destinados ao eterno desprezo social, o que seria nefasto.

4.2 Motivag0es e perspectivismo Kamayura: caracterizando os “interditos de vida”

Diante da complexidade existente entre as formas de compreensdes de mundo,

Viveiros de Castro (2002) entende que a distincdo classica entre natureza e cultura ndo é

suficientemente habil para representar as propor¢des das cosmologias ndo-ocidentais,

demandando uma nova conceituacdo a partir da ideia de multinaturalismo e multiculturalismo.

Nesse sentido:

Esse reembaralhamento das cartas conceituais leva-me a sugerir o termo
‘multinaturalismo’ para assinalar um dos tragos contrastivos do pensamento
amerindio em rela¢do as cosmologias ‘multiculturalistas’ modernas. Enquanto estas
se apoiam na implicacdo mdtua entre unicidade da natureza e multiplicidade das
culturas — a primeira garantida pela universalidade objetiva dos corpos e da
substancia, a segunda gerada pela particularidade subjetiva dos espiritos e do
significado —, a concepgdo amerindia suporia, ao contrario, uma unidade do espirito
e uma diversidade dos corpos. A cultura ou o sujeito seriam aqui a forma do universal,
a natureza ou o objeto a forma do particular (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 226).
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Assim, a cosmovisdo dos indigenas amaz6nicos assume perspectivas mdveis e, em
contradicdo ao pensamento ocidentalizado, pressupde uma recombinacao de significados sobre
natureza e cultura capaz de assumir as configuracgdes relacionais, subsumindo os seus pontos
de vista (VIVEIROS DE CASTRO, 2002). Entre as visdes de mundo existentes, a perspectiva
amerindia pressup8e que 0s animais se veem como pessoas, cujo envoltorio se apresenta como
“[...] uma ‘roupa’ a esconder a forma interna humana normalmente visivel apenas aos olhos da
propria espécie ou de certos seres transespecificos, como os xamas” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p. 227-228).

De acordo com Azevedo (2018), a construcao de saberes a partir do conhecimento
Yepamahsd (Tukano) entende que héa diferenciacdo ou separacdo entre humanos e 0s
waimahsa®, cujas relagdes devem ser intermediadas por um Kumud (conhecedor ou
especialista), mediante bahsese (benzimentos) direcionados, a depender da finalidade. De igual
modo, 0s Kamayura possuem saberes singulares, entre os quais, o de que nao se pode faltar aos
integrantes da aldeia o apoio bioldgico, social e econémico da familia nuclear e, por isso, filhos
que ndo poderdo contar com 0 apoio do pai s&o entes sujeitos aos “interditos de vida”. Vejamos
os trechos de um mito Kamayura que aborda a estranheza diante de uma mulher solteira e

gravida:

A MOCA PRENHE DE COBRA

Antigo, tinha moca solteira, mas ndo tem homem, um rapaz para ela. S6 tem irméo,
cinco irmdo. Mas ndo tem rapaz para ela. Essa mulher tem vontade de namorar com
rapaz, mas ndo tem um rapaz para ela. Bom. Entdo essa moga foi para a roga arrancar
mandioca. A moga esta arrancando mandioca, entdo ela arranjou ovo 14 dentro buraco.
Ela pensa [que é] ovo de passarinho, de bacurau, mas ndo é néo [...]

Bom: a mulher estava suando, muito, porque ela carregou muita mandioca. Entéo o
ovo quebrou, 4gua de ovo misturou [com o suor], assim, nela, entrou na coisa [vagina]
dela[...]

Depois, passa, cinco dias, mais dez dias, ai essa mocga prenhou. Essa moga prenhou.
Ai o irmdo dela achava ruim, porque ela prenhou, sem marido. Ai o irméo dela estava
xingando para ela, ficou [com] a raiva: “Ih, porque vocé prenhou assim, sem marido,
vocé solteira ndo pode prenhar” (AGOSTINHO, 2009, p. 109).

Para 0os Kamayura, o exercicio da maternidade ¢ viavel no contexto da constituigéo
familiar, principalmente por questdes relativas a subsisténcia. “Ha na cultura kamaiurd uma
expectativa generalizada de que todas as pessoas devem se casar. O casamento, além das

fungdes de procriacdo e de natureza sexual, torna-se igualmente necessario por razdes

32 530 donos dos lugares, mas também dos animais, vegetais e de todos os seres alocados nos trés grandes espagos
do cosmos: Ahko (agua), Di'ta Nehke (Terra/Floresta) e Ome (ar) (AZEVEDO, 2018, p. 57, grifo do autor).
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econdmicas, decorrentes da divisao sexual do trabalho” (JUNQUEIRA, 1979, p.31). Ha entre
0s Kamayura, a expectativa de um filho desejado ndo sé pela familia como pelo grupo. Nessa
conjuntura, “Engravidar fora do casamento pode indicar uma crianga com problemas, sem pai
legitimo para afirmar seu pertencimento, para realizar a couvade, para estabelecer uma rede de
relagdes” (HOLANDA, 2008, p. 61). Por consequéncia:

Néo ha qualquer condicdo de se dar a luz uma crianga sem pai, sem um homem que
esteja legitimamente investido dessa tarefa. Em vista disso, tanto a mulher solteira
como a casada orientam seu comportamento dentro do padrdo de liberdade sexual
culturalmente aceito, mas ndo transgridem as regras que regem a formagéo da familia
e a insercéo da prole na estrutura social (JUNQUEIRA, 2002, p. 53).

Assim, compreender os “interditos de vida” enquanto questdes proprias e peculiares
do povo Kamayura e sua relacdo com o PLC 119/2015, em analogia ao entendimento tukano,
perpassa pela possibilidade e pela necessidade de conciliar os saberes poterikuhu (indigena) e
pehkasu (ndo indigena), a fim de estabelecer uma relacdo respeitosa com o desconhecido
(AZEVEDO, 2018, grifo do autor). Nesse sentido, “[...] 0 conhecimento e o saber indigena tém
seu fundamento préprio, sua logica de pensar e ver o mundo de acordo com a especificidade do
contexto cultural” (AZEVEDO, 2018, p. 29).

A partir da exposicdo, feita no primeiro capitulo desta dissertacdo, no que
concerce a formacao e validacdo das pessoas para 0s povos amerindios, o que legitima os
Kamayura a realizarem os “interditos de vida” é a ndo possibilidade de concluséo do processo
de duplo nascimento e a consequente atribui¢cdo de humanidade ao individuo. Dessa forma,
“[...] entre os povos indigenas onde h& ocorréncia dos interditos de vida é o ‘nascimento
cultural’ quem assinala a linha divisoria entre o ato de nascer e ndo deixar nascer” (FEITOSA,
2010, p.85).

Partindo desses pressupostos, os “interditos de vida” acontecem para que aquele
ente ndo assuma uma posicao ilegitima dentro da comunidade, condenados a rejei¢do do grupo,
usufruindo de uma vida indigna, quando, na visdo de alguns autores, ai sim seriam elegiveis ao
“infanticidio indigena”, momento em que ja poderia ser suprimida a vida. Assim, “De acordo
com as pesquisas socioldgicas, entre os Kamaiura, a pratica de infanticidio pde as criancas entre
determinados grupos, cujo risco a integridade fisica é mais acentuado, nomeadamente quando
se cuida de risco de morte” (SANTOS, 2017, p. 26).

A partir da concepcdo Kamayurd, € imprescindivel entender os motivos e crencgas

gue os orientam a elegerem os filhos de mées solteiras, os gémeos, os filhos de vilvas
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(provenientes de gestacdo no periodo de luto), de relacbes extraconjugais, e 0s que
apresentarem algum tipo de deficiéncia como entes dos “interditos de vida”. O entendimento
que os Kamayuré possuem sobre a vida e humanidade é consideravelmente distinto do “padrao”
cultural dominante, o que comumente leva ao rechago social. Assim, temos a seguinte

observacao:

As narrativas miticas sdo povoadas de seres cuja forma, nome e comportamento
misturam inextricavelmente atributos humanos e ndo-humanos, em um contexto
comum de intercomunicabilidade idéntico ao que define 0 mundo intra-humano atual.
O perspectivismo amerindio conhece entdo no mito um lugar, geométrico por assim
dizer, onde a diferenga entre os pontos de vista € ao mesmo tempo anulada e
exacerbada (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 229).

Entre os motivos que levam os Kamayura a praticarem os “interditos de vida”,
envolvem-se tanto questbes praticas como miticas. “Esse assemelhamento da produgdo
amerindia de interditos e a criacdo moderna dos Estados de excec¢do indica que todos 0s povos
devem possuir os seus espacos de foraclusdo como condicdo de sustentacdo de suas
cosmologias” (HOLANDA, 2008, p. 115, grifo da autora). Em relacdo aos filhos de mées
solteiras, os Kamayura entendem que, como a mde ndo contara com o auxilio do homem, nédo
podera pescar e, consequentemente, ndo podera alimentar a crianga, tratando-se de uma questao
de sobrevivéncia na aldeia (BORGES, 2013). “Em alguns casos, resulta mesmo da
impossibilidade da mée garantir o aleitamento necessario para o seu filho; ter um filho
subnutrido seria uma demonstracdo de incapacidade do cumprimento da funcdo materna,
motivo de vergonha para a mulher” (FEITOSA, 2010, p. 69). J& nos casos de deficiéncia fisica
visivel, “A razdo para tal pratica esta no entendimento de que tais criangas ndo poderao receber
o cuidado adequado” (BORGES, 2013, p. 3).

Os Kamayura, assim como outros povos indigenas, guardam significados peculiares
acerca das motivagdes que tornam os gémeos suscetiveis aos “interditos de vida”, porém, a
partir de algumas perspectivas indigenas da Amazonia, € possivel extrair algumas explicagdes
que possam subsidiar a concep¢do Kamayura sobre a questdo. Nesse sentido, “Os Desana, que
falam tukano, afirmam que gémeos nascem quando seus pais misturam comidas masculinas e
femininas, cuja combinagdo e tabu” (REICHEL-DOLMATOFF,1971, p. 235-236 apud
SANTOS-GRANERO, 2011, p. 136). Em outros casos, 0s gémeos sdo considerados nao

humanos; sendo vejamos:
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Em muitas sociedades amerindias, 0 nascimento de gémeos é considerado uma
manifestacdo de fecundagdo ndo humana, como Kenneth M. Kensinger (1995:210),
ele mesmo um gémeo, relata sobre os Kaxinawa do leste do Peru:Gémeos, dizem eles,
sdo produzidos quando um espirito engravida uma mulher. Sao, portanto, chamados
yushin bake, “criancas-espirito”, e sdo destruidas ao nascer. [..] (SANTOS-
GRANERO, 2011, p. 136, grifo do autor).

De igual modo, os Kamayura entendem que o nascimento de gémeos representa
mau pressagio para a comunidade, comprometendo a ordem do cosmos. Com base nisso, “A
condigdo gemelar ndo pode ser atualizada, ela é propria do sagrado, dos mitos, da anterioridade
do que é humano” (HOLANDA, 2008, p. 53). Igualmente:

Qualquer que seja o nimero de filhos que se deseje ter, eles devem nascer um por vez.
Né&o é bom fazer dois filhos ao mesmo tempo: os pais ficam com muita vergonha, as
pessoas acham feio. Por isso, gémeos devem ser enterrados logo apds o nascimento.
Seus pais entram em recluséo, como 0s jovens na puberdade, para que 0s outros ndo
os vejam. E muito ruim ter filhos gémeos (JUNQUEIRA, 1979, p. 93).

Importante lembrar que alguns autores se referem aos “interditos de vida” como
sinonimo de “infanticidio indigena”, ou simplesmente infanticidio, a saber: “O infanticidio ¢
eticamente aceito como forma de impedir a sobrevivéncia daqueles sem lugar na sociedade”
(JUNQUEIRA, 2002, p. 53). Primaremos pela preservacdo das referéncias literais em
observancia a linguagem utilizada nas publicacdes que subsidiarem este trabalho, sem, contudo,
deixar de explicitar o que entendemos significar o verdadeiro sentido da pratica para 0s

Kamayurd, como vem sendo feito, inclusive, nos capitulos anteriores. Observemos:

Dentre os motivos ensejadores a eliminacéo do neonato, ou até mesmo entre criangas
mais desenvolvidas, encontra-se o fator gemeleidade, cuja causa ja fora por nos
exposta, anteriormente. Dito fator, se vislumbrado pela ética Kamaiura, pode ser
apontado como um dos maiores medos, infligidos aos pais pertencentes a respectiva
etnia, por terem de, mesmo a revelia do seu amor parental, pdr termo a vida de seus
filhos (SANTQS, 2017, p. 26, grifo do autor).

Observa-se que o infanticidio, como forma eticamente aceita de impedir a
sobrevivéncia do recém-nascido, justifica-se no caso do nascimento de gémeos, de
criangas defeituosas e, eventualmente nas situagBes de status andlogas as que levam
ao abortamento provocado (JUNQUEIRA, 1979, p. 33).

Ademais, apesar de os “interditos de vida” serem considerados questdes culturais e
relacionais entre os Kamayura, também sdo considerados alternativas para o desenvolvimento
da ideia de humanidade na comunidade, dai 0 motivo pelo qual os gémeos ndo sdo bem-vindos,

pois, a partir dos aspectos supracitados, € possivel entender que, para eles, 0s gémeos ndo sdo
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considerados humanos. Nesse sentido, Fernando Santos-Granero (2011, p. 136) explica que “O
nascimento de gémeos &, assim, concebido como uma ameaca tanto a humanidade quanto a
vida social e, por isso, ndo ¢ permitido que vivam”. Existe ainda o entendimento mitico de que
0S gémeos entre os Kamayura, representam o Sol e a Lua na forma humana e, portanto,
desprovidos de poderes sobrenaturais causariam desequilibrio no universo. Vejamos o seguinte

excerto:

Por razoes miticas, teme-se que 0s gémeos sejam uma imagem terrena de Kwat e Yai,
respectivamente Sol e Lua, netos de Mavutsinin, que apesar de terem temperamento
e personalidade diferentes sempre souberam equilibrar suas relagfes, cientes da sua
enorme responsabilidade de manter o universo. A réplica nascida em forma de gémeos
humanos, carente de poderes sobrenaturais, poderia se desentender, ameacando ou
mesmo destruindo o equilibrio que sustenta 0 mundo (JUNQUEIRA, 2002, p. 54).

Outra possibilidade de “interditos de vida” entre os Kamayura recai sobre o
nascimento de filhos provenientes de gestacBes de vilvas em periodo de luto. De acordo com
Junqueira (1979, p. 93), “ No caso da vilva, embora a crianga tenha pai, ndo pode ser criada,
pois foi concebida durante o periodo de luto”. Assim sendo, “A pessoa viiva ndo pode casar-
se no periodo de luto, cuja duracao varia de acordo com o calendario cerimonial e que pode
alcancar mais de um ano. A regra ndo consegue impedir relacdes sexuais fortuitas, mas condena
a gravidez de viuvas” (JUNQUEIRA, 2002, p. 51). Incluindo-se, também, os nascimentos
bioldgicos resultantes de gestacdes extraconjugais. Mais uma vez, 0 que esta em jogo, € a
possibilidade de existéncia social do individuo, do contrario, devera ser interditado. Com esse

proposito:

As prescrigdes e interditos indigenas se fundamentam em uma rede de afinidades e
parentelas que tem no cuidado (ou na auséncia de) o demarcador do que é social e
humano. A possibilidade de existéncia de um “individuo” s6 ocorreria enquanto
afirmacdo de um coletivo (HOLANDA, 2008, p. 137).

Para fins de investigacdo desta dissertacdo, limitamo-nos ao estudo dos “interditos
de vida” Kamayura produtores de entes, e ndo as possibilidades de transformagéo em outros
seres. Nesse diapasdo, a autora Marianna Holanda entende que os “interditos de vida”

representam uma foraclusdo®3.

33 Nesse contexto, a semelhanca da abordagem de Rabinovitch (2001, p. 17), a palavra “foraclusio” em francés
constava no vocabulario corrente e era utilizada como um sindnimo de excluir, privar, expulsar, impedir, banir,
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Mas, como vimos, ndo sdo todos os interditos de vida uma foracluséo, a produgéo de
entes. Em muitos casos estas criangas recebem outras significacbes, como terem
nascido na forma de algum animal ou qualquer outro ser que participa da existéncia —
embora a elas nunca seja concedida uma humanidade plena. Nestes episodios, apesar
de serem nomeadas, elas necessariamente pertencem a esferas aquém do social. A
foraclusdo € um entre outros espacos de (ndo) nomeacao que ja existem (HOLANDA,
2008, p. 115).

Outra analise incentivada pela Autora, € a da existéncia de “interditos de vida” em
varias sociedades, ndo sendo exclusivos dos povos indigenas, como habitualmente vem sendo
disseminado, a exemplo do teor do PLC 119/2015. Variando-se o grau de aceitabilidade desses

interditos a depender do grupo envolvido, ou do emissor do discurso.

E o que indica o material histdrico e antropoldgico em méos, conclui Nag. De fato, e
especificamente, os interditos de vida podem ser pensados como presentes em
qualquer sociedade humana. O que varia sdo a maneira como eles se inscrevem nos
discursos sobre o social, ou se ausentam. As multiplas maneiras em que sdo
enturvados, recalcados, transformados para que tornem-se legais, no sentido de
moralmente aceitaveis (HOLANDA, 2008, p. 64-65, grifo da autora).

Nesse diapasdo, o perspectivismo Kamayura defende que a vida, assim como a
humanidade, devem estar atreladas ao fundamento da dignidade da pessoa humana, no sentido
de que, se ndo é possivel prover a subsisténcia ou dispensar um cuidado adequado, ndo se pode
garantir a existéncia de alguém. Para eles, ndo praticar os “interditos de vida”, quando
identificarem quaisquer dos entes, seria condena-los a experimentarem uma vida miseravel,
como eternos marginais na aldeia, podendo causar efeitos muito mais devastadores que a
prépria morte. Trata-se, portanto, em nossa linguagem, de um ato de misericérdia, motivado
pelo sentimento de dor ou solidariedade com relacdo a um parente que, de certa forma, foi
afetado por uma desgraca, merecendo, portanto, a compaixao e a piedade dos seus.

Vale ressaltar que, os “interditos de vida” entre os Kamayura, apesar de ndo serem
acompanhados de choro pelos praticantes, normalmente sdo realizados de forma pesarosa,
imbuido de muita tristeza. Nessa senda, a indigena Kamiru Kamayura3* relata que “[...] os
Kamayuréas ndo realizam o infanticidio de forma brutal ou com intuito de maldade” (BORGES,

2013, p. 3). Nesse sentido, Alessi (2018) relata o caso de Kanhu Raka Kamayura que teve uma

omitir, cortar, prender do lado de fora ou banir alguém para fora de algum limite. Acrescentando-se, por Marianna
Holanda, uma néo existéncia ou ndo nomeacao.

3 Kamiru Kamayura, uma senhora de aproximadamente quarenta anos pertencente a tribo Kamayura. Esta tribo
encontra-se no Mato Grosso, mais precisamente no Parque Nacional do Xingu (BORGES, 2013, p. 2). Atualmente,
Kamiru Kamayura esta com a idade aproximada de 50 (cinquenta) anos.



102

infancia normal até que os sintomas da distrofia muscular progressiva® aparecessem, passando
a figurar como ente, cujo destino, conforme o costume Kamayura, seria o “interdito de vida”,
por esse motivo, a sua familia optou por sair da aldeia, passando a residir na Capital do Pais.

Esse seria um caso em que, de acordo com a compreensdo Kamayura, faltaria a
Kanhu a conclusao do processo de transformacédo em pessoa, mediante o nascimento social. A
proposito, “Para além da sobrevivéncia fisica que requer os mais requintados cuidados
maternos, hd também, como vimos anteriormente, a exigente tarefa de fazer nascer
culturalmente” (FEITOSA, 2010, p. 70).

Apesar do ocorrido, Kanhu Raka Kamayura demonstrou compreender o significado
do costume para o seu povo, afirmando que os Kamayura ndo o praticam por maldade, mas por

medo. Para tanto, segue um trecho de sua narrativa:

“Acho triste que isso [o sacrificio de criancas] ainda aconteca hoje em dia. Mas eu sei
que os mais velhos ndo queriam gue eu sumisse por maldade, mas por medo. Temiam
que eu trouxesse coisas ruins para a aldeia” [...] “Eu ndo teria conseguido sobreviver.
L4 tem muito mato, € muito isolado, e eu preciso de remédios e fisioterapia”, diz.
“Jamais conseguiria viver uma vida plena 1a” [...] (ALESSI, 2018).

Diante dos depoimentos supracitados, estima-se que, embora os “interditos de vida”
integrem a tradicdo Kamayura, envolvem préticas que trazem consigo os sentimentos de tristeza
e medo, algo de que ndo se orgulham, mas na visdo do grupo € necessaria para a seguranca de

todos. A saber:

Nio se trata da existéncia de uma suposta “lei tribal” que obrigaria a mulher a agir
contra sua vontade, impondo-lhe penas severas, mas constitui-se num costume
moralmente aceito e justificado por todos, inclusive por ela, mesmo que lhe seja
doloroso, que Ihe cause uma dor moral de profunda intensidade (FEITOSA, 2010, p.
69).

Salienta-se que, entre os Kamayura, “A relagdo entre mae e filhos é cercada de
carinho. A amamentacé&o se prolonga por um ano, pelo menos. Em nenhum momento a crianga
¢ forgada a parar de mamar” (JUNQUEIRA, 2002, p. 52). Mas, para que o carinho, 0 amor, 0
afeto e o vinculo de maternidade sejam estabelecidos é necessario conviver, interagir,
conversar, dancar, ensinar, aprender, cuidar, enfim, possibilidades concedidas apenas aos

existentes, ou seja, ndo ofertadas aos entes.

% Doenca que enfraquece os movimentos até impossibilitar que a pessoa caminhe (ALESSI, 2018).
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E preciso entender que a elaboracio da categoria dos entes entre os Kamayura,
assim como entre outros povos indigenas, em momento algum pode ser considerado um fator
produtor de desumanidades e muito menos uma licenga para “matar” em nome da tradicao,
mesmo porque, ndo pode existir a morte onde ndo se anteviu a vida. N&o h4, entre os Kamayurj,
um rito destinado aos entes, e onde ndo ha rito ndo ha existéncia, ndo ha trajetoria, uma vez
que, entre eles, até a morte é celebrada. Deste modo, “Légica que nos induz a pensar os
interditos de vida como a auséncia destes ritos e de tudo que gera as metamorfoses entre 0s
seres, das manifestagdes proprias ao social e ao ndo social” (HOLANDA, 2008, p. 33).

Partindo desses pressupostos:

Pelo que vimos até aqui, notamos uma expressiva diferenca ontoldgica entre o
pensamento moderno ocidental e as filosofias amerindias. Nos fabricamos uma
natureza como negacdo de tudo que elabora o social, os amerindios fabricam seu
social a partir de inimeras naturezas, e estas fabricam algo tdo social quanto a
consanguinidade, por exemplo (HOLANDA, 2008, p. 133).

O que se emerge disso é que, tanto a vida como a morte, para as comunidades
tradicionais, perpassam pela possibilidade de interacGes, o que de modo algum pode Ihes ser
retirado, sob pena de supressdo de sua dignidade. Com esse intuito, a vida Kamayurd, assim

como a de outros povos originarios importa e deve ser considerada no PLC 119/2015.

Nesse sentido, o projeto indigena de criacdo de vidas s6 se efetiva pela elaboragdo do
social como um espago de trocas, reciprocidades e interagdes. Fora disso ndo hé social,
ndo ha a possibilidade de vida humana sem vinculos afetivos, consanguineos e/ou
afins. N&o ha a possibilidade de vidas nuas (HOLANDA, 2008, p. 142).

Diante disso, os instrumentos normativos que envolvam direitos coletivos como 0s
dos povos indigenas, devem, antes de tudo, levar em conta as motivagdes e 0 perspectivismo
envolvidos, para que a letra da lei resulte de estudos sociais e de casos concretos que garantam
a sua efetividade.

Assim sendo, os modos pelos quais os “interditos de vida” sdo realizados pelos
Kamayura, carregam significados intrinsecos as motivagdes que, por convencdo social,

caracterizam os entes, incluindo-se o destino dado a eles.
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4.3 Os modos de fazer os “interditos de vida” pelos Kamayura

Entre os Kamayura ha formas peculiares de se praticar os “interditos de vida”, a
saber, “enterro”® da crianca apds o nascimento biolégico, emprego de veneno e por inanigao.
Quando a criancga é filho(a) de maes solteiras, a propria mée ou a sua familia “enterra” a crianca,
os gémeos devem ser enterrados separadamente e em casos de deficiéncia fisica visivel “[...] a
mée ou a familia enterra a crianca, ou simplesmente a mae deixa de alimenta-la, até que ela
morra por inani¢ao” (BORGES, 2013, p. 3). Formas semelhantes de se praticar os “interditos
de vida” sdo aplicaveis aos nascidos de relagdes extraconjugais e aos que foram concebidos por

vilvas durante o periodo de luto. Notemos:

Mulher surpreendida por gravidez indesejada, recorre a ervas abortivas. Se o efeito
for nulo, enterra-se a crianga apds o nascimento. Nessa situa¢do encontra-se a gravidez
da vilva, fecundada durante o periodo de luto, da mulher solteira cujo parceiro nao
deseja o casamento e da mulher casada emprenhada em consequéncia de relac6es
extra-conjugais. Nos dois Ultimos casos considera-se a crianga como sem pai, ficando
a mae sem possibilidade de arcar com as responsabilidades envolvidas na
sobrevivéncia e criagdo do filho. No caso da vilva, embora a crianga tenha pai, ndo
pode ser criada, pois foi concebida durante o periodo de luto. Excluidas essas
circunstancias descritas, o recém-nascido e benvindo e apto a se tornar indio bom.
Como bom e trabalhador sdo sin6nimos, criancas mal formadas fisicamente sdo
enterradas apos o nascimento (JUNQUEIRA, 1979, p. 93).

Em relagdo aos casos de deficiéncia fisica visivel: “A razdo para tal pratica esta no
entendimento de que tais criangas ndo poderao receber o cuidado adequado” (BORGES 2013:
p. 3). Assim, quando do nascimento bioldgico, o recém-nascido é avaliado minuciosamente e
“Sendo constatada ma formagdo grave, cabe¢a muito grande, feicdo de animal, etc, ele ¢é
sacrificado com veneno” (PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010: p. 458). Por consequéncia,
“Destino semelhante tém as criancas geradas por mae solteira ou em relacGes fora do
casamento, ou ainda 0s gémeos; logo ap06s 0 nascimento e sem que se corte o cordao umbilical,
todos séo enterrados junto com a placenta (wapawet ou aopap) no interior da casa”
(PAGLIARO; JUNQUEIRA 2010, p. 458, grifo das autoras).

3 Expressdo utilizada entre aspas por ndo ter o mesmo significado contido em outras cosmologias, entre os quais
estdo o de funeral, sepultamento, etc., porém, como vimos, aos entes ndao sao dedicados os ritos, inclusive os de
despedida.
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Nem sempre a deficiéncia ¢ identificada logo que o bebé nasce, caso seja constatada
posteriormente, com idade igual ou superior a 1 (um) ano, a forma de praticar o “infanticidio
indigena” entre os Kamayura também serd por inani¢do (BORGES, 2013).

Entre os Kamayura, o destino da crianca é restrito ao ambito familiar, caso ocorra
o “interdito de vida” e de que forma, ndo ¢ relatado a comunidade. Trata-se de uma pratica
oculta e pouco comentada, assim conforme Kamiru Kamayurd, “A crianga nasce dentro da
maloca e ¢ enterrada ali mesmo ou do lado de fora desta, normalmente durante a noite”
(BORGES, 2013, p. 3).

Apesar de a integragdo entre os Kamayura com os ndo indigenas ser uma realidade
contemporanea, ha alguns anos iniciada e cada vez mais estreitada, eles costumam estranhar as
organizagdes sociais que incluem os gémeos no convivio. Para tal, “Existe muito caraib®’.
Caraib cund tem muito filho e além disso cria gémeo. Tem muita mulher para ter filho.
Kamaiurd ndo, enterra gémeo e tem pouca mulher. Caraib tem ainda doutor, remédio”
(JUNQUEIRA, 1979, p. 98), grifo da autora). Depreende-se disso que, embora 0s Kamayura
entendam que a presenca dos entes podem desarmoniza-los com o cosmos, também reconhecem
a inviabilidade pratica de manté-los na aldeia, onde falta, entre outros cuidados, assisténcia

ampla a salde.

4.3.1 “Me enterraram porque minha mae era solteira”: uma representacdo midiatica da

estigmatizacdo dos “interditos de vida” Kamayura

A producgéo audiovisual intitulada “Pratica Indigena faz pais tirarem a vida de
criancas” de Brasil Paralelo®®, possui a duragio de 5(cinco) minutos e 6 (seis) segundos e foi
iniciada com a filmagem de um bebé sendo retirado de uma cova. Até 0 momento o video
publicado na plataforma YouTube, conta com 6,7 mil curtidas e 52 mil visualiza¢des, com data

de publicacdo em 1 de janeiro de 2022.

370 primeiro civilizado que apareceu aqui disse que se chamava caraib. N&o se sabe se era esse o seu nome. A
palavra nfo e da lingua kamaiura. Mais tarde, eles mesmos se distinguiram em militar, alem&o, inglés . . . indio
antigo chamava a todos: caraib (JUNQUEIRA, 1979, p. 96, grifo da autora).

38 Autointitulada empresa de entretenimento e educagéo fundada em 2016. Produzindo documentarios, filmes,
séries, trilogias, cursos, podcasts e muito mais, cujo foco € o conteido informativo e educativo relacionado ao
contexto social, politico e econémico brasileiro (BRASIL PARALELO, 2022).
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Logo apo6s a cena dramatica que deu inicio ao video, sucederam-se algumas falas
sobre a tematica, sendo a primeira de um homem cuja identificacdo ndo apareceu na gravacio°.

Observemos:

“Algumas etnias no Brasil tem, dentro da sua cultura o que a gente chama de prética
nociva cultural..., é que é a pratica do infanticidio, criangas que nascem com
deficiéncia, filhos de mée solteira, as vezes gémeos..., eles classificam um ser do bem
e o outro amaldigoado e, muitas vezes essas criangas sdo rejeitadas” (BRASIL
PARALELO, 2022).

Em seguida, a fala da entdo Ministra da mulher, familia e direitos humanos e atual
senadora, Damares Alves, afirma o seguinte: “A gente tem casos de criangas enterradas vivas
com 1 ano, 2 anos é...., algumas destinada a morte com 5 anos. O que acontece, essas criangas

também sdo sacrificadas, entdo a palavra nao ¢ infanticidio, ¢ assassinato de criangas” Damares
Alves — Ministra da mulher, familia e direitos humanos (BRASIL PARALELO, 2022). E

depois, novamente o depoimento da primeira pessoa a falar no video:

“A gente trata isso como uma pratica nociva cultural e, praticamente em todas as
culturas existem isso, sdo é..., por exemplo, a nossa cultura brasileira, urbana, a gente
tem varias préticas nocivas culturais, a corrupcio faz parte da nossa cultura, né? E
uma pratica nociva, isso nos prejudica e muito” (BRASIL PARALELO, 2022).

Por conseguinte, a producéo trouxe o depoimento de Amalé Kamayura, como sendo

um “sobrevivente” do apelidado “infanticidio indigena”.

“A anemia, acho que eu tive logo depois que me enterraram, porque quando me
enterraram eu perdi muito sangue. Eles me enterraram porque a mulher que é a minha
mée verdadeira, ela era m&e solteira, entdo ela ndo tinha condi¢Ges de me criar, entdo
ela foi e me enterrou. Minha mée que tava voltando da roga, ela ficou sabendo, a
minha mae adotiva, ela ficou sabendo que eu tinha sido enterrado e me resgatou. Perdi
muito sangue porque entrou muita terra nos meus ouvidos, nariz e boca. A questéo da
anemia ela é até hoje, eu faco tratamento desde crianga & no hospital da crianga e, a
cada um més eu vou 4 para o hospital da crianga, tomo trés bolsas de sangue e se eu
tivesse na aldeia eu ndo teria sobrevivido”. Amalé Kamayura (BRASIL PARALELO,
2022).

Logo em seguida, a presidente da ONG Atini Voz pela Vida, relata que: “Eles nem
sabem exatamente como vdo cuidar dessas criangas, como vao alimentar essas criangas, Como

¢ que o recurso de uma cadeira de rodas vai chegar até eles, né?” (Katia Veloso- Presidente da

39 Ao que tudo indica, é um integrante da ONG Atini Voz pela vida, conforme publicacdo na pagina oficial da
ONG destacando a sua participagéo na referida producéo.
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ONG Atini). E para finalizar as opinides sobre a préatica tradicional que ora recebeu a
denominacdo de “infanticidio” e ora de “assassinato”, Damares exprime a sua outra analise

sobre o assunto, a saber:

“Essa questdo do infanticidio, nés ndo podemos ver como uma crueldade dos povos.
Os indios acreditam, por exemplo, que uma crianca com deficiéncia, ela ndo vai
conseguir acompanhar a comunidade na hora da caca, e a dindmica das aldeias: as
mulheres vao pra roca, os homens vo pra caga, a aldeia fica sozinha. Essa crianca
com deficiéncia ndo consegue acompanhar o pai, chega com 12 anos por exemplo, ele
ndo consegue levar uma crianga pra caca, deixa a crianca sozinha na maloca, essa
crianga vai sentir fome, ou essa crianca pode ser comida por uma fera, pode entrar
uma onga na aldeia e ela t4 sozinha”. Damares Alves — Ministra da mulher, familia e
direitos humanos (BRASIL PARALELO, 2022).

Entre os comentarios publicados no video, em sua maioria, demonstrou-se 0
sentimento de revolta, desprestigio cultural e a defesa da criminalizagdo dos costumes

tradicionais. Observemos alguns deles:

“Meu Pai! S6 de ver a cena de abertura meu coragdo doi e meus olhos se enchem de
lagrimas... Ouvir o relato dessa crianca é téo triste um misto de revolta, dor e espanto
de como isso pode acontecer”.

“Os indios devem ser punidos de acordo com a leis do pais, sem essa de preservar
uma cultura macabra dessas, tem q preservar a vida”.

“Nossa que triste. Precisou entrar um governo conservador pra gente ficar sabendo
isso. Nunca ouvi falar que criangas eram enterradas viva. Parabéns a nossa grande
ministra dos direitos humanos, pelo excelente trabalho que ela est4 fazendo pelos
indigenas”.

“esses indios tem que ser responsabilizados por isso, 0 Estado que se diz o grande
provedor do pais, tem que impedir que isso acontecga”.

“O mais triste € que muitas dessas culturas nocivas acabam por serem conhecidas e
abafadas, pelo simples fato de ser "cultura". Da uma angustia tdo grande”.

“Essa pratica ndo ¢ cultural, mas sim diabdlica”.
“Isso ndo € cultura ndo! Isso e crime” 2

“Onde esta a humanidade quando se enterra vivo o proprio filho?”.

Dentre os diversos comentarios na publicagdo em comento, dois deles chamaram a

atencdo por explicitarem um posicionamento distinto da maioria, um pela critica ao modelo de
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“civiliza¢do” atual na produgdo de desumanidades, e 0 outro pela malicia que o video trouxe na

forma de trazer a tona perspectivas tradicionais. Vejamos:

“Utilizando o que a Damares disse sobre o pensamento e modo de vida dos povos,
vejamos entdo o nosso também, dito ocidentalmente "civilizados" que todos os dias
pessoas cegas, surdas, mudas, déficit fisico, déficit comportamental e outros, sdo
esquecidas, silenciadas, abandonadas ao nascer (na rua, em hospitais, em portas de
casa de abrigo etc), abusadas, violentadas, trancafiadas em um quarto em ambiente
hostis, que se e quando envelhecem ficam sozinhas, também morrem vivas na
caréncia e na dependéncia e na piedade, na soliddo, na fome e sem dignidade.

E o cinismo nosso de cada dia que n6s pde acima dos outros, se observamos, por
exemplo, somente os dados da Delegacia de policia da pessoa com Deficiéncia e de
Idosos veremos que somos uma sociedade muito a quem é doente, e também com
muito para avancar em humanidade, em ética”.

“Um video totalmente MALDOSO! Usando uma parcela muito pequena de uma
questdo indigena, fomenta ainda mais o preconceito contra os povos tradicionais. Eles
que séo detentores de grandes conhecimentos tradicionais, tanto na agricultura quanto
na medicina (sabiam que a industria farmacéutica e de beleza diversas vezes ja
"furtaram™ seus conhecimentos e dps nos venderam medicamentos e cosméticos a
preco de ouro?). Sdo tbm os grandes protetores do meio ambiente. Tenham decéncia!!!
O que vcs estdo fazendo é a mesma coisa que, p.ex., criticar toda uma Igreja por atos
isolados de um padre ou um pastor!”

De fato, a referida producdo tem um cunho preconceituoso e racista, quando expde
de maneira sensacionalista uma pratica cultural que nem sabem ao certo se ainda perdura na
atualidade, ou as suas motivagoes. Trata-se de um video que traz o depoimento de um indigena
Kamayurd, portanto, pertinente para esta dissertacdo, sobretudo quando nos faz lembrar que os
“interditos de vida”, por sua propria esséncia, ja impactam outras maneiras de entendimento
sobre 0 bem juridico “vida”, sendo um estranhamento moral & cultura brasileira dominante.
Como dito em outros momentos desta pesquisa, 0 estranhamento ao desconhecido € algo
natural, o problema esta na reproducdo de aversdes e incentivo as discriminacdes.

O que ndo é estranho no debate, gerado em torno do PLC 119/2015 e os “interditos
de vida” amerindios, € a presenca da ONG Atini em publicacGes e producbes que promovem o
estigma da selvageria em alguns modos de vida tradicionais, como no caso em tela, como se
néo bastasse ser a idealizadora do PLC 119/2015. Ademais, A producéo audiovisual, intitulada
“Prética Indigena faz pais tirarem a vida de criangas” (de Brasil Paralelo), constitui um
fragmento do filme “Cortina de fumaca®®” que, segundo a propria Atini, € um filme que aborda

a questdo das queimadas na Amazobnia, “infanticidio indigena”, atua¢do de ONG’s

4 Cortina de Fumaca (Filme completo) - PANFLIX + BRASIL PARALELO. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=eF4y7KS5Bkw . Acesso em: 04 maio 2023.


https://www.youtube.com/watch?v=eF4y7KS5Bkw
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ambientalistas e o potencial agricola brasileiro no cenario mundial. A Atini participa relatando
seu trabalho de conscientizagéo e prevencédo contra a pratica do “infanticidio indigena”.

Na imagem de inicio da producédo audiovisual, intitulada “Prética Indigena faz pais
tirarem a vida de criancas”, consta Amalé Kamayura e um recorte da sua fala em caixa alta com
o seguinte relato “ME ENTERRARAM PORQUE MINHA MAE ERA SOLTEIRA”. Como
vimos, o video foi destacado de um filme, agora com um titulo de cunho etnocéntrico e uma
chamada midiatica bastante impactante, publicado durante a elaboragdo desta dissertacdo, ha
pouco mais de um ano e ha dezesseis anos da elaboracdo do PLC 119/2015 (originalmente
1.057/2007), mas o discurso ndo mudou, 0 que prejudica consideravelmente a imagem dos
povos tradicionais. Embora na gravacdo apareca o depoimento de um indigena Kamayuré que
recebe cuidados da ONG Atini*, ndo foi trazida a visdo do grupo sobre a questdo. Assim sendo:

Nesta retomada narrativa da acusacdo de préaticas ditas exclusivas aos povos
autdéctones, mas tdo comuns a n6s mesmos, ndo bastou chama-los — mais uma vez e
insistentemente — de “infanticidas”, agora o termo adquiriu uma alcunha: “infanticidio
indigena”, dando a entender que haveriam formas proprias, culturais e tradicionais
entre diversos povos de se matar selvagemente criancas (HOLANDA, 2018, p.155,
grifo da autora).

Marianna Holanda (2018) destaca que, mesmo apés a realizacdo de audiéncias
publicas em prol da discussdo gerada pelo PLC 119/2015, que deram margem para debates
ricos e plurais e que entre as medidas indicadas pelo projeto para erradicar “praticas tradicionais
nocivas”, como os “interditos de vida” pelos Kamayura, seria o didlogo, mas, o que tém
acontecido, € uma espécie de didlogo velado, pela impossibilidade préatica de se conversar com
um Estado que acredita ter muito a ensinar e pouco ou nada a aprender. E, ao contrario da
expectativa gerada pelo debate publico, outras a¢6es de cunho criminalizador foram elaboradas
contra os costumes tradicionais dos povos indigenas, em que, “Novas reportagens midiaticas
foram feitas, historias de vida de ‘sobreviventes ao infanticidio’ foram exploradas como
narrativas heroicas e miraculosas, obras da caridade divina e da assertiva moral de que as

culturas indigenas devem ser educadas e consertadas” (HOLANDA, 2018, p. 165).

4LAlém disso, Amalé vive no sitio da ONG, uma vez que, “Kamiru Kamayura relata que possui dois filhos: Amalé
(adotado) e Kakatsa (biolégico). A razdo de Kamiru viver no sitio da ONG ATINI reside na necessidade de
tratamento médico de Amalé” (BORGES, 2013, p.2)
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Os povos indigenas brasileiros sdo marcados pela constante erosao de seus direitos
e pela dificuldade de reconhecimento de suas particularidades culturais. Oriundos de um
violento processo histdrico, esses povos s6 querem garantir o seu lugar de fala no contexto das
nagOes, que, durante muito tempo, a eles foi negado. Com base nisso, esta dissertagdo visa
contribuir com o interesse das minorias étnicas, no que concerne a aplicabilidade das normas
que asseguram o0s seus direitos, sobretudo em relagdo a consulta prévia, nos termos da
Convencdo 169 da OIT, diante de pretensbes legislativas de estatizacdo de costumes
tradicionais.

Considerando-se que o PLC 119/2015 pode interferir em préticas tradicionais, a
revisdo bibliogréafica sobre obras que ja consolidaram pesquisas sobre a temética e a realizacdo
de uma andlise da disseminacdo midiatica em relacdo aos “interditos de vida” entre 0s
Kamayura (aos quais também atribui-se o termo “infanticidio indigena”), tem-se a pretenséo
de impulsionar a compreensao dos significados imbricados a esse costume e desmistificar as
informacgdes veiculadas, ligadas a conotagdo de realizacdo de préaticas nocivas que, porventura,
possam incentivar 0 menoscabo ao seu modo de vida proprio.

Ao longo da pesquisa, percebeu-se que o didlogo intercultural se mostra como uma
alternativa possivel e necessaria para a resolucdo de conflitos em que se discutam a aplicacdo
de principios constitucionais em costumes locais, uma vez que, as proprias legislacdes
existentes na tematica indigenista contam com a necessidade de promocdo de integracdo
harmonica e progressiva. Nesse sentindo, a aprovacdo do PLS 169/2016 encontraria viabilidade
pratica ao orientar os detalhes da consulta prévia, como a observagdo da utilizacdo da lingua
materna e 0s espacos a serem utilizados nessa dindmica, afinal, para os povos indigenas, 0s seus
territérios os fortalecem. Além disso, o reconhecimento do pluralismo juridico e o
transconstitucionalismo como caminhos a serem trilhados na resolugdo do imbroglio, causado
pelo PLC 119/2015 em relagdo aos “interditos de vida”, contribuiria para resultados menos
avassaladores do que a criminalizacao e a estigmatizacéo social dos povos indigenas. Assim,
“O pluralismo juridico e historico apresenta-se COmo uma resposta possivel & demanda pela
multiplicidade de maneiras de existir e resistir a binariedade do sistema moral e juridico do
Estado democratico de direito” (HOLANDA, 2018, p. 161).
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Entender os “interditos de vida” a partir da lente Kamayura, é desafiar-se em um
exercicio de esvaziamento de si para a compreensao do outro, com o intuito de promover e
garantir o didlogo intercultural como um direcionamento possivel e menos invasivo nas praticas
consideradas tradicionais, de encontro as imposi¢Ges legislativas que ndo cumprem seus
proprios mandamentos. Nessa direcdo, “Alguns encontram e alcancam essa forca
impulsionadora para a reflexividade por meio do dialogo, aproximando-se da pessoa que detém
e que se presta a fazer bapatise (acompanhar/ser companheiro)” (AZEVEDO, 2018, p. 30, grifo
do autor).

O dialogo apresenta-se como uma melhor possibilidade de resolucdo dos embates
que envolvam direitos humanos fundamentais, igualmente protegidos pela CRFB e por tratados
internacionais dos quais o Brasil seja signatario. A esse respeito, verifica-se que, entre 0s
Kamayura, o dialogo intercultural tem surtido efeito. A respeito da postura dos lideres das tribos
no que concerne a pratica do infanticidio, Kamiru Kamayurd, a mée adotiva de Amalé
Kamayurg, relata que, nos dltimos tempos, estdo ocorrendo reunides entre as aldeias para
discutir o problema, em que, “Caciques e cacicas se reinem, juntamente com o pessoal da
FUNASA, para dialogar sobre o assunto [...]” (BORGES, 2023, p. 3). Sobre a efetividade do
dialogo entre os Kamayura, “Kamiru Kamayura explica que estas reunides tém contribuido para
a reducdo da incidéncia do infanticidio. Kamiru acredita que dentre os Kamayuras a pratica esta
desaparecendo” (BORGES, 2013, p. 3).

A problematica gerada em torno do PLC 119/2015 é justamente o seu carater
invasivo e impositivo que, diferentemente do didlogo, apresenta uma proposta agressiva para o
enfretamento da situacdo quando, na sua ementa inicial, atribuiu aos “interditos de vida” carater
de nocividade, lembrando que o termo utilizado no projeto de lei, é “infanticidio” (BRASIL,
2015, art. 54-A, 82°, 1). Quando identificamos que 16 anos apés a criacdo do PLC 119/2015,
mesmo apos a retirada da expressdo “praticas nocivas” da sua ementa, 0s depoimentos, as
reportagens e as producOes audiovisuais insistem em manté-las, inclusive, associados a
chamadas midiaticas impactantes, concluimos que se encontra ativa a contribui¢cdo para a
reproducédo de preconceitos e discriminagdes no que concerne aos “interditos de vida”. Nessa
circunstancia, a midia incentiva a propagacdo do horror ao outro, tipico de um discurso

colonizador. Para tanto:

O que esse exercicio transparece é uma nitida continuidade da politica de colonizagdo,
mantendo a retérica do outro como erro. Sua existéncia sO pode ser legitima se se
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adequar aos principios bases de uma humanidade que questiona insistentemente a
diferenca (HOLANDA, 2008, p. 13).

Mas, se esse € 0 discurso a ser propagado, e o infanticidio € um operador de leituras,
a voz que ecoa € a de um Estado fragmentador, que tem a sua verdade como Unica. “E é,
efetivamente, um infanticidio generalizado: dissipando medos, culpas e recalques. Limitando
espontaneidades e descobertas. Criando uma humanidade excludente e uma série de sub-
humanidades excluidas” (HOLANDA, 2008, p. 131).

Como vimos, existe um vasto aparato normativo que prima pela preservacdo dos
usos, costumes e tradi¢bes dos povos indigenas, bem como a garantia de sua autodeterminacéo.
Mas, que espécie de autodeterminacdo € essa, que nao assegura as suas proprias regras de
convivio social? E inconcebivel aprovar um projeto de lei que criminaliza conhecimentos

tradicionais, sem ouvir os povos afetados. Nessa senda:

A distancia que separa os direitos formalmente concedidos das praticas sociais que 0s
violam rotineiramente sugere jurisdigdes que, ao invés de “proteger”, cada vez mais
coagem seus cidaddos. Ao ponto de criar leis cujo contetido é descolado das realidades
sociais. E 0 que vimos acontecer com as nogdes modernas de “vida”, “liberdade” e
“infancia” gerando uma condi¢@o humana que néo é reconhecivel por muitos por no
mundo (HOLANDA, 2008, p. 101).

Os Kamayurd, assim como outros povos indigenas, possuem sistemas juridicos
préprios, que envolvem normas de conduta social ndo escritas, mas que, para eles, sao legitimas.
Dai a necessidade de admitir que a coexisténcia desses sistemas é valida, e essa pluralidade
deve ser considerada nos debates no que tange a algumas especificidades, como acontece nos
“interditos de vida”, que integram a constru¢do cultural de alguns povos originarios. Nesse

diapasao:

Somente com uma percepgao mais sensivel, imersa nas ambiglidades constituintes de
tantos sociais, que poderemos ligar espacos, lacunas, auséncias e perguntas sem
resposta. S&o os Povos indigenas que podem responder sobre os interditos de vida e
sua producdo. O que pode implicar em siléncio (HOLANDA, 2008, p. 137).

Por fim, este trabalho contou com o desafio de expor a discusséo gerada em torno
do contetdo do PLC 119/2015 e os “interditos de vida” entre os Kamayura, explicitando as
distintas concepg¢des envolvidas, sobretudo, entre os conceitos de vida e pessoalidade que, ao
que parece, constituem a problematica central da questdo. Além do mais, entre os desafios

encontrados, o que representou a maior dificuldade foi a nomeacao da préatica pelos Kamayura,
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apos a negativa da pesquisa etnografica na aldeia, fazendo com que fossem utilizadas
expressdes que, entendemos serem as mais adequadas para este momento da pesquisa, com
prevaléncia para “interditos de vida”, baseando-se em publicagdes de autores que estudam a
temaética por longas datas e que, principalmente, estdo imersos na discussao do PLC 119/2015,
como participantes nas audiéncias pablicas que o precederam e nas mais recentes.

N&o ha aqui a pretensdo de esgotarmos 0 assunto, até porque, as nuances trazidas
nessa dissertacdo, serdo reacendidas e complementadas por ocasido da votagdo do PLC
119/2015, pois, como vimos, ndo estdo esquecidas. Nao se trata também de dizer qual é a
concepcao certa ou a errada, j& que estamos diante de visGes de mundo distintas. Nessa
conjuntura, “H4, portanto, um confronto estabelecido entre o dever moral de realizar os
‘interditos de vida’ por parte dos membros de determinadas comunidades indigenas e a
‘exigibilidade ética’ de salvar vidas por parte de agentes do Estado brasileiro” (FEITOSA,
2010, p. 99). Estamos diante de um embate, iniciado muito antes da criacdo do PLC 119/2015,
talvez até mesmo com origem no século XV1*2, mas que precisa ser enfrentado e tratado na sua
esséncia. Do contrario, estariamos na iminéncia de um retorno a Valladolid e aos argumentos
difundidos por Sepulveda para “justificar” a dominagdo dos povos indigenas, em que a forga
das armas apenas seria substituida pela forca da lei.

Para tanto, uma escuta respeitavel as vozes indigenas é indispensavel para o
desfecho do PLC 119/2015, s6 assim estaremos contribuindo para a consolidacdo de um Estado

Democrético de Direito, pautado nas diversas percepcoes de dignidade da pessoa humana.

4 0 que nos remete a controvérsia de Valladolid acerca do debate entre Sepllveda e Las Casas sobre a
cristianizacdo dos indigenas americanos. Entre os argumentos de Sepllveda, destaca-se, “[...] 0s indigenas séo
todos escravos naturais de acordo com a doutrina de Aristoteles, e que sua natureza inferior justifica uma guerra
contra éles, na qual todos os sobrevimentes deviam ser escravizados” (HANKE, 1959, p. 42). Em contrapartida,
Las Casas difundia a ideia de pregacdo pacifica. A problemética exposta nesta dissertacdo, entre 0s aspectos do
PLC/119/2015 e os “interditos de vida” do povo Kamayura, assemelha-se & controvérsia de Valladolid, a saber:
“O problema discutido em Valladolid ha quatro séculos atras a respeito das relagdes proprias entre os povos de
culturas diferentes, religides, costumes, conhecimentos técnicos, tem hoje uma sonoridade contemporanea.
Sepullveda e Las Casas ainda representam duas respostas basicas e contraditérias a questdo embaragosa da
existéncia no mundo de povos diferentes de n6s mesmos” (HANKE, 1959, p. 66).
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ANEXO 1- DESPACHO - AAEP/2021

SEI/FUNALI - 3655526 - Despacho http:/sei.funai.gov.br/sei/controlador.php?acao=documento_imprimir ...

AT AVRREIV R e

3655526 08198.037420/2021-26

FukAl

MINISTERIO DA JUSTICA E SEGURANCA PUBLICA
FUNDAGCAO NACIONAL DO INDIO

DESPACHO - AAEP/2021

ASSUNTO : INGRESSO EM TERRA INDIGENA
INTERESSADO:
PARA A(S) UNIDADE(S): OUVI-FUNAI
APENAS PARA CIENCIA E
ACOMPANHAMENTO

HIERARQUICO DA(S)
UNIDADE(S):

ENCAMINHAMENTOS

() ANALISE E MANIFESTACAO (X ) PROVIDENCIAS SUBSEQUENTES
( ) ACOMPANHAMENTO () ARQUIVAMENTO
( ) OUTROS:

Prezado Ouvidor,

Conforme solicitagdo da Plataforma FALA.BR - SEI n° (3646293), onde a
pesquisadora solicita informagdes acerca de Ingresso em Terra Indigena.

A pesquisadora em questdo devera acessar o site da Funai, onde encontrara toda
a documentacdo necessaria e indispensavel para seu ingresso. https:/www.gov.br/funai/pt-
br/atuacao/terras-indigenas/ingresso-em-terra-indigena.

A documentagdo devera ser encaminhada via correios ou através do
e-mail:aaep@funai.gov,br.

Conforme a Portaria n° 419/PRES-FUNAI de 17 de marco de 2020 (em
vigéncia), os Ingressos em Terras Indigenas permanecem suspensos enquanto perdurar a
Pandemia.

Atenciosamente,

1of2 01/12/2021 09:03
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SEUFUNALI - 3655526 - Despacho http://sei.funai.gov. br/sei/controlador.php?acao=documento_imprimir ...

(assinado eletronicamente)
ANA PAULA RIBAS BERNARDI
Assistente Técnico/AAEP/PRES

Em 30 de novembro de 2021.
AAEP

&

Documento assinado eletronicamente por Ana Paula Ribas Bernardi, Assistente Técnico(a), em
30/11/2021, as 16:10, conforme horario oficial de Brasilia, com fundamento no art. 62, § 12, do
Decreto n? 8.539, de 8 de outubro de 2015.

il
Sel
assinatura
eletrénica

" ]
; .LF’;';- A autenticidade deste documento pode ser conferida no site: http://sei.funai.gov.br
i /sei/controlador_externo.php?acao=documento conferir&id orgao acesso_externo=0, informando o

codigo verificador 3655526 e o cddigo CRC 75D4A50F.

Referéncia: Processo n? 08198.037420/2021-26 SEI n2 3655526

20f2 01/12/2021 09:03
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ANEXO 2- FOLHA DE PARECER SOBRE SOLICITACAO DE ENTRADA EM
AREA INDIGENA

QA CNPq

Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnoldgico

Folha de Parecer sobre Solicitacio de Entrada em Area Indigena

SOLICITANTE: Daniela Lopes Lacerda — PPGCS/UFOPA

PROJETO: “ ‘Infanticidio Indigena’ e o Projeto de Lei da Camara (PLC) 119/2015: Um Estudo
Etnogrdfico na Aldeia Kamayurd’

AREA: Etnologia Indigena

PARECER: () Recomendado ( X) Naio Recomendado

JUSTIFICATIVA: A candidata parte do pressuposto que existe infanticidio entre diferentes
povos indigenas. Faco pesquisa ha mais de quarenta anos entre povos indigenas e nunca ouvi
esse termo entre eles, nem tenho qualquer informacio sobre a pratica. Isso me leva a questionar
se nio seria mais uma ideia exdgena. Verifiquei no roteiro de entrevistas que a estudante
propoe incluir entre as perguntas o termo infanticidio, o que a meu ver seria induzi-los a
afirmacdes sobre praticas que possivelmente desconhecem. Por outro lado, seu conhecimento
dos indios Kamayura é bastante limitado, faltando citar autores fundamentais na bibliografia
sobre este povo. De modo que recomento que a autora do projeto amadureca mais suas ideias e
submeta um novo projeto levando em conta procedimentos éticos no sentido de um
conhecimento mais amplo das implicacoes morais na tentativa do dialogo intercultural. O que Ii
na presente proposta nio passa de uma visao rasteira e legalista de procedimentos burocraticos

sem sequer chegar a formular questoes de ordem deontoldgica.

Atenciosamente

PARECERISTA

Ministério da Ciéncia e Tecnologia - Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico — CNPq
Diretoria de Engenharias, Ciéncias Exatas, Humanas e Soctais — DEHS, Coordenagio Geral do Programa de Pesquisa em Ciéncias Humanas e Sociais Aplicadas - CGCHS
COSAE - Coordenagio do Programa de Pesquisa em Ciéncias Sociais Aplicadas e Educagdo: cosae@cnpg.br
SHIS QI-01, Conj.B, Bloco A, B, C e D, Edif Santos Dumont, Lago Sul Brasilia— DF, 71605-001 Fone: 61-3211.9934.
Programa Basico de Antropologia: Josenilson Guilherme de Araijo: josen@cnpg.br, 61-3211.4009.
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ANEXO 3- MAPA DE LOCALIZACAO DA ALDEIA KAMAYURA -BRASIL- 2022

Mapa 1- Mapa de localizacdo da aldeia Kamayura -Brasil- 2022

LOCALIZAGAO DO PARQUE INDIGENA DO XINGU E DA ALDEIA KAMAYURA
54°W 53°W 5200

v =
= - i ]
\
v L. -
o ]
- f vl
- @
i " .l'c
{ R
F;
3y ’.}
w Fd i ] -
q f ( § } i ]
0 20 40 60 80 100 km N S
$ 5 2 b
£ )
I
54°W 53°W 52°W
Sistema: UTM  Datum: Sirgas 2000 EPSG: 4674
LEGENDAS Fontes: IBGE @Mapas, 2020; Funai, 2022;
. . . GUIMARAES, M. P., 2022.
Estado do Mato Grosso Parque Indigena do Xingu @ Aldeia Kamayura Elaborado com *QGIS 3.16 - Hanover
Organizado: LACERDA, Daniela, jun/2022.
Editoracdo: VIEGAS, Luiz Antonio Melo, jun/2022.

Fontes: Funai (2022), GUIMARAES, M. P (2022), IBGE (2020)



ANEXO 4- PROJETO DE LEI DA CAMARA N° 119 -BRASIL- 2015

SENADO FEDERAL

PROJETO DE LEI DA CAMARA
N° 119, DE 2015

(N° 1.057/2007, na Casa de origem)

Acrescenta o art. 54-A a Lei n° 6.001, de 19 de
dezembro de 1973, que dispde sobre o
Estatuto do Indio.

O CONGRESSO NACIONAL decreta:

Art. 1 A Lei n°® 6.001, de 19 de dezembro de 1973, passa a vigorar

acrescida do seguinte art, 54-A:

“Art. 54-A. Reafirma-se o respeito e o fomento as praticas
tradicionais indigenas, sempre que elas estejam em conformidade
com os direitos fundamentais estabelecidos na Constituicao
Federal e com os tratados e conveng¢des internacionais sobre
direitos humanos de que a Republica Federativa do Brasil seja

parte,

§ 12 F dever da Unido, dos Estados, do Distrito Federal e dos
Municipios bem como das autoridades responséaveis pela politica
indigenista zelar pela garantia do direito a vida, a satde e a
integridade fisica e psiquica das criangas, dos adolescentes, das
mulheres, das pessoas com deficiéncia e dos idosos indigenas de
acordo com a legislagdo brasileira, inclusive com o auxilio de

entidades e associagdes ndo governamentais.
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2° Os érgaos responsaveis pela politica indigenista deverao
usar todos os meios disponiveis para a protecdo das criangas, dos
adolescentes, das mulheres, das pessoas com deficiéncia e dos
idosos indigenas contra préticas que atentem contra a vida, a
saide e a integridade fisico-psiquica, tais como:

I - infanticidio ou homicidio;

II - abuso sexual, ou estupro individual ou coletivo;
III - escravidao;

IV - tortura, em todas as suas formas;

V - abandono de vulneraveis;

VI - violéncia doméstica.

§ 32 Os érgaos responsaveis pela politica indigenista também
deverao garantir a protegdo e o auxilio a qualquer pessoa,
inclusive a membros das etnias que decidirem nao permitir expor
ou submeter criangas, adolescentes, mulheres, pessoas com
deficiéncia e idosos a praticas que coloquem em risco a vida, a

satde e a integridade fisica e psiquica deles.

§ 4° Deverao os drgaos responsaveis pela politica indigenista
desenvolver projetos e programas que visem, em especial, a

protecdo e a defesa de:

I - recém-nascidos, criangas e adolescentes rejeitados por um

dos genitores, familiares e/ou pelo grupo;

II - recém-nascidos, criancas, adolescentes e mulheres em

casos de gestacao multipla;

III - qualquer membro da etnia com deficiéncia fisica e/ou

mental;

127



IV - recém-nascidos, criangas e adolescentes rejeitados em

virtude do sexo nao desejado pela familia ou grupo;

V - recém-nascidos, criangas e adolescentes, quando houver
breve espago de tempo entre uma gestagdao anterior e o

nascimento em questao;

VI - recém-nascidos, criangas e adolescentes, em casos que

excedam o niimero de filhos considerado apropriado para o grupo;

VII - recém-nascidos, criangas e adolescentes, quando esses
possuirem algum sinal ou marca de nascenga que os diferencie dos

demais;

VIII - recém-nascidos, criangas e adolescentes quando esses
forem considerados portadores de ma sorte para a tamilia ou para

0 grupo;

IX - recém-nascidos, criancas e adolescentes desnutridos,
seja por falta de alimentos ou por terem sido impedidos de se
alimentarem pela ideia de que eles sejam portadores de ma sorte

para a familia ou para o grupo;

X - recém-nascidos, criangas e adolescentes, filhos de pai ou
mae solteiros e/ou vilvos e gestantes por etnia e/ou aldeia,

proporcionando a elas acompanhamento; e
XI - idosos.

§ 5° Os 6rgaos publicos, sobretudo o responsavel direto pela
saude indigena, dentro de suas atribui¢des e em suas estruturas
regionais, deverao manter cadastro atualizado de mulheres
gestantes por etnia e/ou aldeia e proporcionar a elas

acompanhamento e protegao durante todo o periodo gestacional
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e, ao verificarem que a crianga gerada corre risco de vida, poderao,
com anuéncia da gestante, remové-la da aldeia, atendendo as

especificidades de cada etnia.

§ 6° Os érgdos responsaveis pela satide indigena deverao
direcionar atengao especial as mulheres indigenas com gravidez
de risco e as gestantes que sejam solteiras, vitivas, que foram

abandonadas pelos companheiros ou que estiverem gerando:

I - mais de uma crianga, no caso de gestacao gemelar ou

gestacao multipla;

II - crianga diagnosticada com deficiéncia ou qualquer

problema de saide;
III - crianga cuja paternidade seja duvidosa;

IV - crianga considerada como excesso no nimero de filhos

adequado para o grupo;

V - crianga gerada em decorréncia de estupro ou abuso

sexual;

VI - crianga que seja, por medo, ideia, ou superstigao,

considerada indesejada.

§ 7¢ E dever de todo cidadao que tenha conhecimento das
situacdes de risco informar, notificar, comunicar a¢des e/ou atos
que violam a vida, a satide e a integridade fisica e psiquica de
gestantes, nascituros, recém-nascidos, criangas, adolescentes,
pessoa com deficiéncia, mulheres e idosos indigenas, por qualquer
motivagao, sob pena de ser responsabilizado na forma das leis

vigentes.

§ 82 As autoridades descritas no § 1° deste artigo serado

igualmente responsabilizadas, na forma das leis vigentes, quando
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convivio da familia ou do respectivo grupo e determinar a sua
colocagao em lugar seguro, observando as especificidades de cada

etnia.

§ 12. Apods afastados definitivamente os riscos, é dever das
autoridades indicadas no § 11 fazer gestdes para promover o
reingresso dos vulnerdveis em suas comunidades de origem

sempre que possivel.”

Art. 22 Esta Lei entra em vigor na data de sua publicagao.

PROJETO ORIGINAL

http:/www. a.gov.br/proposicoesWeb/prop_mostrarintegra;jsessioni 742BC8958225A378D4BBE71777DCD.proposicoesWeb1?codteor=459157

(AS COMISSOES DE DIREITOS HUMANOS E LEGISLACAO
PARTICIPATIVA; E DE CONSTITUICAO, JUSTICA E CIDADANIA)





