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Resumo

A presente pesquisa pretende refletir sobre como a gramatica dos direitos e dos
direitos humanos pode ser utilizada para legitimar retiradas arbitrarias e violentas de
criancas indigenas de junto de suas familias, sua comunidade e seu povo. Para isso, a
pesquisa apresenta de que forma a subtracdo de criancas indigenas de suas familias e
comunidades foi utilizada pelos Estados coloniais/modernos como estratégia para
submeter os povos indigenas e analisa, a partir de um estudo de caso etnografico com o
povo guarani kaiowa, de que maneira a gramatica dos Direitos — Humanos e da Crianga
— € utilizada para continuar com o projeto colonial de submissdo dos povos, agora a

partir de outras linguagens e estratégias.

Palavra-chave: criancas indigenas, direitos humanos, direitos da crianca, estado

colonial/moderno.



Abstract

The present research intends to reflect on how the grammar of rights and human rights
can be used to legitimize arbitrary and violent withdrawals of indigenous children from
their families, their community and their people. For this, the research shows how the
subtraction of indigenous children from their families and communities was used by the
colonial / modern states as a strategy to submit indigenous peoples and analyzes, based
on an ethnographic case study with the Guarani Kaiowa people, in what way the
grammar of Rights - Human and Child - is used to continue with the colonial project of

submission of peoples, now from other languages and strategies.

Keywords: Indigenous children, human rights, child rights, colonial / modern state.
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INTRODUCAO

Apresentacéo do problema.
A presente pesquisa pretende, a partir da analise de uma situacdo concreta,

refletir sobre como a gramatica dos direitos e dos direitos humanos pode ser utilizada
para legitimar retiradas arbitrarias de criancas indigenas de junto de suas familias, sua
comunidade e seu povo. Estas a¢des, embasadas em discursos de promogéo dos direitos
das criancas e dos direitos humanos, incidem sobre os povos indigenas sem nenhum
filtro ou olhar diferenciado; o que, por vezes, pode causar efeitos adversos, danosos e
dificeis de serem revertidos.

A situacdo concreta e 0 ponto de partida da pesquisa sdo 0s casos de retiradas
arbitrarias e violentas de criangas e jovens guarani kaiowa de seus lares indigenas por
decisdo de agentes que compdem a frente estatal do estado do Mato Grosso do Sul,
especificamente na regido sul do referido estado.

Antes de apresentar os dados e contextos que embasam a pesquisa, gostaria de
me debrucar sobre as categorias que utilizo para a delimitacdo do objeto que acabo de
expor. Inspirada pelas analises de Rita Segato (2014b), me refiro a “frente estatal” para
designar o conjunto de agentes e instituicOes representantes do aparato do Estado que
incidem direta ou indiretamente sobre a vida dos povos indigenas. E importante frisar,
desde ja, que esse conjunto ndo € homogéneo. Os agentes e instituicdes que compde
essa “frente” possuem distintas formas de atuagao (algumas mais contra-hegemaonicas e
outras mais conservadoras), além de apresentarem diferentes relacdes de poder e
conflito entre si.

Entendo por “arbitraria” a retirada de criangas sem didlogo com suas familias e
comunidades, que desconsidera as maneiras proprias de cuidado, socializacdo e
circulacdo de criangas em diferentes contextos e que ndo cumpre o estabelecido no
Estatuto da Crianca e do Adolescente (ECA) no que se refere a acbes envolvendo
criangas indigenas. Além disso, uso o termo “retirada violenta” para falar ndo s6 das
acOes que se utilizam da forca fisica para subtrair a crianca da familia, mas também de
toda a violéncia simbdlica decorrente do diferencial de poder na relagdo entre a frente
estatal e as familias afetadas.

O titulo da dissertagcdo “Criangas adoadas: um estudo sobre o direito humano a
ter um povo” é inspirado nas falas de liderangas indigenas kaiowd, que, ao se referirem
a essas retiradas, diziam que suas criangas estavam sendo “adoadas”, algo entre

“doadas” e “adotadas”. Defendo que esta expressao, a qual podemos chamar de nativa,
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sintetiza de maneira IGcida o que vem ocorrendo nesta regido: as criangas estdo sendo
afastadas do convivio junto de suas familias e seu povo, sem autorizacdo da
comunidade, em acdes da frente estatal, que atua dentro da lei, mas a0 mesmo tempo
contra a lei.

Tomei conhecimento desta tematica a partir de minha pratica profissional como
analista de politicas sociais do entdo Ministério do Desenvolvimento Social e Combate
a Fome. L4, trabalhando com a politica pablica de assisténcia social para povos e
comunidades tradicionais, temos sido constantemente interpelados com questdes
especificas (e controversas) que acontecem pelo Brasil, no que diz respeito a
implementacdo de politicas universais e ao desafio de dar a devida atengdo as
especificidades étnicas e socioculturais presentes no territorio nacional.

Ao final de 2014, fomos acionados pela Fundagdo Nacional do indio (FUNALI),
orgao responsavel pela promocao e protecdo dos direitos dos povos indigenas no Brasil,
para tratar do tema do direito & convivéncia familiar e comunitaria de criangas e jovens
indigenas na regido do Cone Sul do Mato Grosso do Sul. Nesta regido, h4 um grande
numero de casos que resultaram no afastamento de criancas e jovens indigenas de suas
familias ou comunidades, seja por meio de medidas de protecdo (acolhimento
institucional/ familia acolhedora) ou por processos de guarda e adogdo por familias ndo
indigenas.

Os servicos de acolhimento institucional costumam ser conhecidos pela
populacdo como “abrigos”, funcionando como moradia provisoria para pessoas que
estejam vivenciando alguma situacdo de risco pessoal ou vulnerabilidade social, como
por exemplo: situacdo de rua, de abandono, de violéncia intrafamiliar, etc. Segundo as
normativas da Politica Publica de Assisténcia Social, o acolhimento ocorre quando
esgotadas as possibilidades de manutencdo no convivio familiar e deve se dar até que
seja possivel o retorno ao convivio com a familia de origem ou a colocagdo em familia
substituta (Brasil, 2009:32). A Familia Acolhedora é um servico da Politica Publica de
Assisténcia Social, intitulado servi¢co de acolhimento em familia acolhedora, em que
familias sdo selecionadas e cadastradas no Sistema Unico de Assisténcia Social para
acolher, na propria casa, criancas e adolescentes afastados da familia de origem por
medida de protecdo. Essas familias recebem recurso monetario para custear
alimentacdo, material escolar e outros gastos da crianca (Brasil, 2009: 76; Valente,
2013).
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Esses casos me chamaram particularmente a atencdo tanto pelo fato de ja ter
atuado profissionalmente na fungéo de cuidadora social em casas de acolhimento para
criangas e adolescentes em situacdo de risco, quanto pelo cenario em que este contexto
acontece — o0 estado do Mato Grosso do Sul, amplamente conhecido pela sua frente de
beligerancia contra os indios.

Aos poucos foi se revelando, tanto pela convivéncia com os profissionais da
FUNALI, quanto pelas leituras que comecei a realizar, notadamente de antrop6logos sul-
mato-grossenses, que, a despeito de situacdes em que seria efetivamente necessario o
afastamento das criancas como medida provisoria e protetiva — o que se multiplicavam
eram decisOes pautadas em ideias preconceituosas, racistas e coloniais. A partir da
nogdo de que os indios ndo sabem cuidar de seus filhos, é consolidado o afastamento
definitivo da prole indigena de suas familias e comunidades.

Segundo dados da FUNAI (2015), a regido do Cone Sul do Mato Grosso do Sul
apresenta 64% de todos os casos de guarda, adocdo, acolhimento institucional e

destituicdo do poder familiar de que se tem conhecimento em territério nacional.

o ® Guarani/Kaiowa (104)

% E TNIA m Kambeba (1)
Maxacali (1)

m Potiguara (1)

m SateréMawé (2)

m Xavante (6)

m Xerente (6)

m Tikuna (4)
Kaiapo (2)

® Hupda (1)
Juma (1)

3% m Kaingang (9)

‘ mKaraja (2)

m Araweté (1)
Kaapor (1)

m Terena (2)
Matis (4)

m Kanamary (2)
Mayoruna (1)

m Tapirapé (1)

Baniwa (1)
= Marubo (1)
Javaé (1)
152 casos = Oro (1)
N Macuxi (1)
217 criancas Kambiwa (1)

Grafico, FUNAI, 2015.

E importante observar que a propria FUNAI admite que esses dados n&o
representam o panorama preciso da situacdo nacional, devido aos casos que nunca

chegam a ser notificados. A quantificagdo oficial, feita pelo 6rgéo indigenista, leva em
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consideracdo 0s processos judiciais em que as Coordenacdes Regionais e/ou
Procuradorias Especializadas sdo chamadas a participar pelo Poder Judiciario ou a partir
de situacbes manifestadas por outras instituicbes da frente estatal — Centro de
Referéncia de Assisténcia Social (CRAS), Centro de Referéncia Especializado em
Assisténcia Social (CREAS), Conselho Tutelar, Unidades de Saude, etc.

Em muitos casos, contudo, é comum ndo se reconhecer ou identificar que a
crianga € indigena, com base na ideia equivocada de que a crianga “ndo ¢ mais indio” ou
que “deixou de ser indio porque nao vive na aldeia”. Em outros, mesmo quando se
reconhece sua origem étnica, a FUNAI ndo é acionada, pelo entendimento de que o
0rgdo ndo € necessario, nunca atua ou atrasa o processo. Existem, ainda, casos em que a
FUNAI ndo é notificada porque ndo se leva em consideracéo a coletividade e o fato da
crianca ser indigena, optando oportunamente por tratar a crianca e seu direito individual
sem esta dimensé&o.

Feita esta ressalva sobre a questdo da subnotificacdo, o fato é que hoje 0 Mato
Grosso do Sul é o estado onde mais se encontram casos de retiradas arbitrarias de
criancas e jovens indigenas de seu povo, mas também onde mais se concentram acoes
que versam sobre os direitos das criancas indigenas.

Neste sentido, ocorreu, em junho de 2015, uma grande acdo denominada
“Mutirdo para a Efetivagdo do Direito a Convivéncia Familiar ¢ Comunitaria das
Criangas e Jovens Indigenas”!, de iniciativa da FUNAI e da Secretaria de Direitos
Humanos da Presidéncia da Republica (SDH/PR). Seu objetivo geral foi “promover a
articulagdo entre os diversos 6rgdos que atuam na defesa da crianga para a garantia
efetiva do direito a convivéncia familiar e comunitéria de criangas e jovens indigenas no
Cone Sul do Mato Grosso do Sul”.

Essa acdo visava ser uma resposta do Estado brasileiro a situacdo sofrida por
criancas e jovens indigenas, em especial dos povos Guarani Nandeva e Guarani Kaiowa,
tendo em vista o elevado nimero de casos de distanciamento forcado do convivio com
suas familias e comunidades. Houve, inclusive, a proliferacdo de processos judiciais
resultantes na perda do poder familiar sem que fossem esgotadas outras formas de
fortalecimento, promocdo ou resgate dos vinculos familiares e comunitarios entre as
familias e comunidades indigenas e suas criancas, em total desobediéncia ao que é

estabelecido no Estatuto da Crianga e do Adolescente (ECA).

! Falarei mais sobre o Mutirdo no Capitulo II - Os usos dos Direitos.
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O Estatuto da Crianca e do Adolescente e a crianca indigena.
O ECA é o principal instrumento legal de promogéo dos direitos da crianca e do

adolescente no Brasil. Fruto de uma intensa articulacdo entre militantes e intelectuais,
ele representa a quebra do paradigma tutelar que olhava para a crian¢a como objeto de
intervencdo a ser protegido e controlado. A partir do ECA, a crianga passa a ser
entendida como sujeito de direitos, que demanda politicas publicas especificas e atentas
a sua condicdo especial de desenvolvimento.

Apesar do avanco que o Estatuto representa, sO podemos entender os codigos
legais relativos a infancia se compreendermos a concepcao de crianga e infancia que os
embasam, e, no caso do ECA, essa concepcdo fala de uma crianca e uma infancia
“universais”. Suas premissas, conceitos e categorias, portanto, sao fruto de uma visao
eurocéntrica (e adultocéntrica) de imaginacdo e compreensao das fases da vida e do ser
crianca. Diante disso, a aplicacdo acritica do ECA faz com que determinadas categorias
ali presentes ndo sejam pertinentes para a analise de outros contextos e realidades, e este
é notadamente o caso da sua aplicacdo entre 0s povos indigenas.

O Censo Indigena 2010, realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE, 2012), constatou a existéncia de mais de 300 etnias, falantes de 274
linguas, vivendo em todo territorio nacional. E possivel imaginar a variedade e a riqueza
nas maneiras de significar a vida, a passagem do tempo, 0 ser crianga ou 0 estar em
familia em cada um destes povos.

Um bom exemplo do descompasso entre 0 ECA e as comunidades indigenas é o
fato de que, segundo o Estatuto, a adolescéncia é marcada como um momento de
transicdo entre a infancia e a vida adulta, correspondente ao periodo de 12 a 18 anos de
idade nas sociedades ndo indigenas. No entanto, entre 0s povos indigenas, 0 que marca
as mudancas na passagem da vida ndo é, necessariamente, a faixa etaria. Os rituais de
iniciacdo tém importancia fundamental nos processos de passagem da infancia para a
fase adulta. O ser adulto pode ser marcado, por exemplo, pelo casamento e pela
definicdo de responsabilidades produtivas e reprodutivas; assim, a categoria “jovens
casados” representaria a mulher que inicia sua vida reprodutiva e 0 homem que se torna
guerreiro (Rangel e Vale, 2008:255; Oliveira, 2014).  Esses processos n&o
correspondem, necessariamente, com a ideia de faixa etaria como a entendemos.
Segundo Rangel e Vale (2008:255):

(...) em cada ambiente social observa-se a constru¢do de categorias de idade
que variam estrutural e culturalmente, apresentando-se uma diversificacdo
bastante relevante (...). Os estudos demonstram que as categorias de idade séo
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afeitas ao status social que os individuos adquirem ao longo da vida, chegando
a seis ou sete categorias etarias em muitas sociedades.

Clarice Cohn, no livro Antropologia da Crianca (2009), nos apresenta um belo
exemplo sobre a construcdo do ser crianga e as passagens dos ciclos de vida entre 0s
xikrin, povo indigena do Para. Ela afirma que, para esse povo, 0 novo ser humano vai
sendo criado durante a gestacdo, numa formagdo continua por meio de relacbes sexuais
em que podem participar varios homens - o que faz com que uma crian¢a possa ter
muitos pais que reconhecerdo sua paternidade. Quando nascida, desde cedo a crianga
participara de grupos, e quando ganhar o primeiro filho fara parte do grupo denominado
pais de um tunico filho e “serd a quantidade de filhos que levara esses novos adultos a
mudar de categoria de idade, até a velhice, que os xikrin dizem ser 0 momento em que
ndo se tem mais filhos — ou, de um modo poético que lhes é peculiar, quando seus filhos
(e netos) passam a ter filhos por eles” (2009:26).

Esses exemplos nos indicam que ndo devemos atribuir universalidade as
categorias ocidentais acerca do que é considerado o periodo da infancia e da
adolescéncia ou do que é ser crianca/adolescente/jovem, tendo em vista que estas
concepgdes podem diferir essencialmente das concepgdes de diversos povos indigenas.

Segundo Cohn (2009), fazer antropologia é tentar entender um fenémeno em seu
contexto. Por isso, parte-se do pressuposto que ndo se pode falar de criangas de um
povo indigena sem entender como esse povo pensa 0 que € ser crianca e sem entender o
lugar que elas ocupam naquela sociedade (2009:09). O mesmo se aplica a criangas que
vivem em metrépoles ou no campo, no Norte ou no Sul do mundo.

Segundo a autora, o que chamamos de infancia € um modo particular, e néo
universal, de pensar a crianca; € uma construcdo discursiva, mediada por uma tradicao
tedrica, por condi¢des politicas, sociais e culturais que pressupde, equivocadamente,
uma infancia Unica e indiferenciada, comum a todos os povos. Ela chama a aten¢do para
o fato de que, em outras culturas e sociedades, a ideia de infancia pode néo existir, ou
pode ser formulada de outros modos: “O que € ser crianga, ou quando acaba a infancia,
pode ser pensado de maneira muito diversa em diferentes contextos socioculturais”
(2009:22).

Assis da Costa Oliveira, no livro Indigenas Criangas, Criangas Indigenas (2014),
reflete sobre este assunto ao trazer para o centro da sua pesquisa a pergunta proferida
por Almires Martins Machado, indigena guarani flandeva: “Sera que as criangas do

ECA incluem as criangas indigenas?” (Oliveira, 2104:33). A partir desta indagagao,
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Oliveira problematiza o trajeto e insercdo do debate sobre os indigenas no Estatuto,
tendo em vista que durante muito tempo seu texto ndo alcangava ou, até mesmo,
ignorava a diversidade sociocultural e histérica dos povos “em suas multiplas
especificidades, apagando no texto da lei os indigenas, quilombolas, ribeirinhos,
camponeses, ciganos, assentados, como se o Brasil fosse [unicamente] branco e urbano”
(Beltréo apud Oliveira, 2014:23).

Assim, como contraponto, primeiramente 0 autor propde uma inversdo
axiologica, de criancas indigenas para indigenas criangas, justificando que,
independentemente de serem criangas, elas sdo indigenas, sendo permeadas pelo
cotidiano do povo ao qual pertencem, sendo criangas a partir desse povo. Para o autor,
essa inversdo também cumpre a funcdo de reforcar a identidade étnica e cultural das
criancas, tendo em vista o déficit de tratamento adequado as especificidades
socioculturais nos textos da Lei, que, ao ndo reconhecerem explicitamente a
diversidade, incorporam implicitamente aspectos da ideologia assimilacionista colonial
ainda n&o superada no Brasil. E completa:

(...) o ingresso dos indigenas criangas na seara normativa e discursiva dos
Direitos Humanos se configura como mecanismo de corre¢cdo ou minimizacao
das vulnerabilizagdes e injusticas sociais produzidas ao longo do periodo
histérico do contato colonial e de vigéncia do discurso colonial que impuseram
condi¢Bes socioeconbmicas alarmantes de pobreza, auséncia/violacdo de
direitos e discriminacdo, aos quais traduzem a situagdo desigual em que 0s

indigenas criancas e seus povos vivem em comparagdo com outros segmentos
da populacéo brasileira (2014:81).

Nosso autor defende uma Doutrina da Protecdo Plural, fundamentada na
diversidade cultural, na autodeterminacdo dos povos e pautada em trés valores
fundamentais: 1) valor da igualdade, estabelecendo igualdade de condigdes visando a
superar as injusticas histéricas produzidas por séculos de imposicao colonial; 2) valor
da diferenca, superando padrGes de tutela e assimilacionistas que impedem o
reconhecimento adequado da diversidade; 3) valor do protagonismo, ‘“confrontando
regimes historicos de tutela que transformaram a suposta incapacidade cognitiva das
criangas e dos povos indigenas em justificativas para suas institucionalizagdes e
destituicao do autodominio da gestdo da vida” (2014:142).

Com a interessante proposta da Doutrina da Protecdo Plural, Oliveira pretende
avancar o debate sobre os direitos das criangas, indo além da narrativa da protegédo

integral sempre pautada no principio do melhor interesse da crianca:
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Ao invés do principio do melhor interesse da crianca, a protecdo plural
estabelece o principio da autodeterminacdo ou livre determinacdo dos povos
como fundamento juridico orquestrador da revisao e reconversao dos direitos,
da perspectiva individual do direito a vida para outra coletiva do direito a vida
dos povos indigenas. (2014:136)

O debate proposto por Oliveira é urgente e fundamental, tendo em vista que a
principal legislagdo brasileira a respeito do direito da crianga, embora tenha como
principio o respeito a diversidade cultural, na sua aplicagdo em relacdo aos povos
indigenas, tem gerado mais conflitos e preconceitos do que efetivamente respeito e
protecdo (Gobbi, Biase, 2009:02; INESC, 2012).

As criangas — por meio do controle, vigilancia e cuidado sobre seus corpos, suas
sociabilidades e maneiras de ser, estar e se apresentar no mundo — imprimem-se
estratégias, mecanismos, taticas de poder (Foucault, 2005). Schuch (2009: 251) afirma
que:

“(...) a construgdo da criangca como sujeito e mais especificamente como
‘sujeito de direitos’ ¢ resultado de processos amplos e diversos — de tecnologias
de poder e de saber, nos termos foucaultianos — que implicam nao sé no idioma
dos direitos formais, mas num conjunto de valores sobre familia, autoridade,
etnia, género, seguranga e harmonia social que acabam constituindo a crianga
como um sujeito moral”.

Disso resulta que o campo da infancia seja objeto de discursos, acdes e
interesses de atores publicos e/ou privados, instrumentalizantes, a partir do Direito da
Crianca e dos Direitos Humanos, de moralidades especificas e funcionais ao seu projeto
de sociedade e poder.

O projeto de lei 1.057 de 2007 (recentemente aprovado na Camara dos
Deputados e fruto de intensa articulacdo entre a ONG evangélica Atini/Jucom, a Frente
Parlamentar Evangélica e a Frente em Defesa da Vida e da Familia), que aborda
medidas para combater “praticas tradicionais nocivas em sociedades indigenas” e que
supostamente promoveria a “prote¢do dos direitos fundamentais de criangas,
adolescentes (...) vulneraveis nessas comunidades”, € a prova de como estratégias
politico-estatais-religiosas e agroeconémicas acionam a gramética dos direitos e dos
direitos da crianca para potencializar sua intervencdo colonial sobre os povos e
territorios indigenas.

Sobre este tema, Moreira (et al., 2009) salienta que as declaracGes internacionais
das quais o Brasil € signatario foram concebidas para humanizar as relacfes sociais e
ndo deveriam servir como instrumento de intervencdo em nome de uma suposta
superioridade moral da sociedade ndo indigena, num jogo em que o0s direitos

conquistados e reconhecidos se tornam mais uma carta no baralho de poder. Segundo os
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autores, a intrusao legislativa que se pretende implementar com essa lei desconsidera a
circulacdo de novos valores que tém sido promovidos, sobretudo, pelo movimento de
mulheres indigenas e que tém contribuido de modo decisivo para as escolhas que 0s
povos indigenas fazem para suas vidas.

Rita Segato (2014a), em seu artigo “Que cada povo teca os fios da sua historia: o
pluralismo juridico em di&logo didatico com legisladores”, na constru¢do do argumento
contra o projeto de lei, nos informa sobre a confluéncia internacional de “agendas
tendentes a abrir os territdrios indigenas (..) a Estados intervencionistas e
colonizadores” (2014:73). Estas tentativas encontram nos discursos vinculados ao
Direito da Crianga uma porta de entrada.

Flagrantemente anti-indigena, o projeto infere em seu texto que a comunidade
indigena ndo é um local seguro para as criancas, permitindo legalmente a retirada das
mesmas das aldeias e institucionalizando o etnocidio dos povos indigenas por meio da
usurpacdo de suas criangas, conferindo-lhe, por meio da legislacdo, carater legal.

De acordo com Gobbi e Biase (2009:16) o que essa lei pretende é:

(...) legalizar algo que, na pratica, vem ocorrendo com surpreendente
frequéncia, isto é, a retirada ilegal de criancas indigenas de suas comunidades
por missionarios religiosos e até mesmo por profissionais da area de salide, sob
a alegacgdo de que as estariam salvando do infanticidio.

E complementam que:

Podemos, sem sombra de duvidas, chamar alguns desses casos de “sequestro”.
Sdo muitos os relatos de criancas indigenas que foram levadas de suas
comunidades por ndo indios, por diversos motivos, como, por exemplo, nos
casos de criangas que apresentavam problemas de salde e para 0s quais se
prometia um tratamento na cidade. O problema e o que justifica que sejam
tratados como “sequestro” ¢ que muitos destes casos, provavelmente a maioria
deles, ndo tiveram o desfecho esperado pelas comunidades indigenas, ou seja,
muitas destas criangas jamais retornaram ou delas seus pais e comunidades
jamais puderam ter noticias, 0 que tem causado muito sofrimento e angustia.
(2009:17)

O que salta aos olhos nessa intruséo legislativa, nessa agenda intervencionista e
colonial sobre os povos indigenas (Segato, 2014a), sdo todos os procedimentos de poder
postulados pela “biopolitica” (Foucault, 2005) a saber: a disciplina, o controle e a
regulacdo, na pretensdo de gerar a sujeicdo de seus corpos e o controle de suas
populagdes por um segmento do Estado brasileiro que ndo pode admitir que estes lhe
fujam ao controle e Ihe escapem do poder; e que pretende, assim, empreender uma

gestdo estatal calculada da vida (como viver, maneira de viver) dos povos indigenas, por

meio das suas criancas.
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Foucault discursou sobre a tematica da “biopolitica” na Aula de 17 de marco de
1976, ao se debrucar sobre a transformacdo nos mecanismos de poder. Para ele, o poder
de morte, antes exercido e reiterado pelo soberano, se transfigura numa nova
modalidade de poder, agora praticada pelos Estados, que assume a tarefa de regular a
vida, exercendo-se sobre ela e empreendendo sua gestdo e majoracdo. Assim, garante,
sustenta, reforca, multiplica e coloca-a em ordem, estabelecendo-se “o direito de fazer
viver e de deixar morrer” (Foucault, 2005:287).

Segundo o autor, as relacGes de poder sobre o direito de vida e de morte sempre
foram marcadas por desequilibrios, mas se na teoria classica da soberania a assimetria
se configurava no fazer morrer e deixar viver, ou seja, na prerrogativa de que por poder
matar é que o rei tinha poder sobre a vida, num determinado momento ocorre a inverséo
desta l6gica. E no fazer viver que o poder se exerce, alcancando os processos ligados a
vida, como 0 nascimento, a sobrevivéncia, as relaces, etc.

Esse poder que agora se versa sobre a vida é chamado por Foucault de biopoder
e tem como consequéncia uma continua desqualificacdo da morte e a preocupacao de se
esquivar dela, realocando-a para as zonas do insuportavel e do esquecimento. 1sso se da
porque a morte representa 0 momento em que 0 sujeito escapa a qualquer poder, e é
preciso, portanto, “encompridar a vida”, pois € sobre ela que se exerce o poder, ¢ nela
que se intervém, estabelecendo-se a maneira de viver, o como da vida (2005:293-296,
grifo nosso). Indo mais a fundo, Foucault considera que o racismo cumpre funcéo vital
no exercicio do biopoder por ser, nesse dominio da vida, a condicdo para que se possa
exercer o direito de matar, estabelecendo quem deve morrer e quem deve viver (2005:
306).

Na leitura que faco da problematica desta pesquisa por meio de Foucault, o
racismo exercido na biopolitica nos casos de retiradas arbitrarias de criancas indigenas é
condigdo indispensével para tirar a vida de alguém, entendendo vida n&o na relag&o vida
e morte fisica, mas na vida que se pode ter junto a um povo, em comunhdo, em
comunidade e pertencimento: afirmo que um deixar viver “separado” equivale a um
fazer morrer “junto”.

Para Segato (2008), isso se da quando as préaticas de reproducdo do poder
transferem o seu dominio sobre o territorio para o dominio sobre a populagdo, na
administracdo de seus corpos. Desta forma, corpo passa a ser territério (Segato, 2005,
2008), é o corpo territorializado que, como tal, ndo deve ser somente disciplinado, mas

também controlado, regulado, usurpado e expropriado:
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“E por isso que a violagdo dos corpos e a conquista territorial tem andado e
andam sempre de maos dadas ao longo das épocas mais variadas, das
sociedades tribais as mais modernizadas” (Segato, 2005: 03-04).

Apresentacéo dos capitulos
O primeiro capitulo, “Os usos das criancas”, nos apresenta de que forma a

subtracdo de criangas indigenas de suas familias e comunidades foi utilizada pelos
Estados coloniais/modernos como estratégia para submeter os povos indigenas. Para
isso, apresento um resumo sobre as politicas e/ou projetos de assimilacdo forcada
empreendidas nos Estados Unidos, Canada, Australia e também no Brasil. Para compor
a andlise deste ultimo, trago para reflexao a descricdo de casos recentes de subtracdo de
criancas indigenas.

O segundo capitulo, “Os usos dos direitos”, pretende analisar, por meio de um
caso concreto, de que maneira a gramatica dos Direitos — Humanos e da Crianca — é
utilizada pela frente estatal para continuar com o projeto colonial de submissdo dos
povos, agora a partir de outras linguagens e estratégias. Para isso, analiso o contexto do
Mato Grosso do Sul, utilizando-me metodologicamente do estudo de caso etnografico
para explorar como esses casos ocorrem na regiao.

Para apresentacdo desta pesquisa, optei pela estratégia do estudo de caso

etnogréfico. O estudo de caso possui uma longa tradicdo na pesquisa cientifica como

“um estudo descritivo e exaustivo para fins de tratamento, intervengdo e
ilustracdo & resolucdo de uma situagio problema. E sempre adotado quando se
quer estudar algo singular, que tenha um valor em si mesmo: um caso € Unico,
sempre particular, distinto de outros, mesmo que posteriormente venhamos a
estabelecer comparacdes a fim de verificar semelhancas entre as situagdes
investigadas” (Martucci, 2001: 5-6).

O terceiro capitulo, “Os usos das antropologias”, pretende refletir sobre a relagdo
entre Antropologia e Direito na interface com os Direitos Humanos. Trago a proposta de
estudar a tematica desta dissertacdo a partir das conexdes entre Antropologia e Direito,
ndo como uma tentativa de unir os dois campos, mas no intuito de buscar temas
especificos de analise que, mesmo apresentando-se em formatos diferentes e sendo
tratados de maneiras distintas, encontram-se no caminho das duas disciplinas (Geertz,
1997).

Para isso, farei uma revisdo bibliografica sobre o que se tem discutido
atualmente a respeito da questdo, trazendo o debate sobre relativismo/universalismo,

mas também avancando para além deste bindmio, por meio de reflexdes feitas por
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antropologos e, por fim, investindo nas discussdes sobre pluralismo, interculturalidade e

inter-historicidade.
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CAPITULO I — OS USOS DAS CRIANCAS
1. Sobre os usos das criancas indigenas

As experiéncias de assimilacdo forcada de povos indigenas mediante a retirada
de suas criangas como politica de Estado foram implementadas em vérios Estados
nacionais como Australia, Canadd e Estados Unidos. Passo, agora, a contextualizar
essas experiéncias, na intencdo de observa-las “a voo de passaro”, com a finalidade de
colocar o caso brasileiro em um contexto mais amplo.

Friso que ndo se trata de realizar um estudo comparativo, tarefa que por si so ja
daria uma dissertagdo inteira, pois cada situacdo aqui apresentada, com suas
semelhancas e diferencas, merece estudos aprofundados e sinaliza pauta para

investigacOes futuras.

1.1. O caso dos EUA: Matar o indio, salvar o homem.

Menos conhecida, trago para compor a analise desta pesquisa a histéria do
governo dos Estados Unidos que, entre 1870 e 1970, instituiram em seu territério uma
politica de assimilacdo forcada com o objetivo de civilizar e cristianizar 0s povos
nativos por meio de suas criangas e jovens (Ziibiwing, 2011). O processo de civilizagdo
das criancas tinha seu suporte nas boardings schools, internatos para onde elas eram
levadas e obrigadas a viver depois de serem forgcosamente retiradas de suas familias e
povos (Adler et al., 1993:116).

“Matar o indio, salvar o homem” alude ao slogan e esséncia dessa politica de
assimilacdo: kill the indian, save the man, cuja finalidade era despojar a crianca e jovem
indigena de todo e qualquer marcador da sua diferenca e destitui-los de sua historia,
fazendo permanecer somente seu corpo docil e util.

Com o apoio do governo, os internatos eram controlados por missionarios ou
por veteranos de guerra (inclusive de guerras contra os indigenas, as Indian Wars), que
nutriam profundos preconceitos contra os indios. Eles retiravam as criancas persuadindo
as familias de que a educacdo dos brancos seria mais vantajosa para suas comunidades,
e, se estas tentativas falhassem, as criancas eram sequestradas ou retiradas a forga.

O coronel Richard H. Pratt, com recursos inteiramente governamentais, criou
a primeira grande escola para indigenas, a Carlisle Indian Industrial School, no estado
da Pensilvania. Segundo ele: “The sooner all tribal relations are broken up, the sooner
the Indian loses all his Indian ways, even his language, the better it will be for him and
for the government and the greater will be the economy to both” (Pratt, 2004:226).
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Uma vez no internato, as criancas eram mantidas reféns como estratégia para
submeter os povos nativos considerados pelo governo problematicos e resistentes. Além
das intencOes assimilacionistas e religiosas, alguns desses internatos possuiam objetivos
estritamente laborais, de maneira a formar um corpo de trabalhadores com uma suposta
habilidade natural para afazeres manuais e bracais. Assim, era comum que as criangas e
jovens indigenas passassem o verdo “alugados” a familias ndo indigenas, passando a
viver como servos dos brancos.

Relatos dos sobreviventes ddo conta de préaticas de violéncias de todos o0s tipos
nesses internatos — simbdlica, fisica e sexual —, deixando marcas profundas em toda
uma geracdo. As criancas eram proibidas de falar sua lingua nativa (muitas vezes sob
ameaca de punicdo fisica), seus longos cabelos eram cortados e um ritual publico
realizado, em que as criancas eram forcadas a renunciar a suas origens indigenas.

No documentério Our spirits don't speak English: Indian boarding school, que
conta a histéria obscura desta politica do governo americano, somos apresentados ao
emocionante relato de Andrew WindyBoy, indigena chipawa, que nos conta sobre a
rotina de abusos praticados nos internatos entre as décadas de 1960 e 1970°.

Outros relatos ddo conta de como as criancas e jovens passaram a aceitar
aquilo que lhes era ensinado nas boarding schools: “(...) And so after a while we also
began to say Indians were bad. We laughed at our own people and their blankets and

cooking pots and sacred societies and dances”.

1.2 O caso da Austrélia: A geracgdo roubada.
Sara Mota (2010), no artigo Ultrapassando vedacdes e resgatando memorias,

reflete sobre dois casos da histéria indigena australiana que ajudam a romper com o
siléncio e culto de esquecimento empreendido em escala nacional no que se refere a
violéncia praticada contra os povos indigenas.

A Australia foi uma colénia britanica a partir do final do século XVIII. Os
ingleses colonos, em sua maioria presos e condenados na metropole, ao chegarem no
continente o declararam terra nullis, ou seja, sem habitantes — terra de ninguém —,
apropriando e invadindo as terras férteis e forcando os indigenas a habitar as zonas

aridas do interior.

2 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=qDshQTBh5d4&feature=related
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Ap0s a usurpacdo das terras, seguiu-se uma campanha extremamente violenta,
sob a logica da eliminacdo, quando milhares de indigenas perderam suas vidas, mortos a
tiros, envenenados, massacrados. A violagdo e o rapto das mulheres indigenas eram
comuns, e os indigenas que sobreviveram a estas acdes foram segregados em missoes
cristas e reservas.

Fundamentando-se no discurso evolucionista vitoriano, segundo o qual as
sociedades estariam classificadas em trés estagios (o primitivo, o barbaro e o
civilizado), os grupos indigenas australianos foram encarcerados e colecionados como
“espécimes-tipo” da humanidade primitiva, rodando a América do Norte ¢ a Europa
como parte do espetaculo circense Ethnological Congress of Strange and Savage Tribes
(Mota, 2010: 80-83).

Lembro aqui que Foucault (2005) ja apontava para a relacdo funcional entre a
teoria bioldgica evolucionista, o biopoder e o discurso de poder do colonizador,
afirmando que o evolucionismo n&o foi somente uma maneira de revestir e ocultar um
discurso politico sob uma vestimenta cientifica. Em meados do século XIX, a teoria
evolucionista era mesmo a maneira de pensar a relacdo colonial e justificar a
necessidade da guerra e do exterminio a partir de uma légica racista:

O racismo vai se desenvolver primo da colonizagdo, ou seja, com o genocidio
colonizador. Quando for preciso matar as pessoas, matar as popula¢@es, matar

civilizagdes, como se podera fazé-lo, se se funcionar no modo do biopoder?
Através dos temas do evolucionismo, mediante racismo. (Foucault, 2005:307)

Pois bem, a espetacularizacdo da relagcdo colonizador e colonizado ndo foi a
Unica evidéncia da indignidade final do projeto colonizador australiano. Une-se ao
mesmo a politica de assimilacdo e separacdo forcada de criancas indigenas mesticas das
suas familias, perpetrada pelo governo entre as décadas de 1910 e 1970. “Geragao
roubada” foi o nome dado as geracdes de criangas aborigines levadas de suas familias
para a “civiliza¢do”. Esta era, na verdade, um centro de reeducacdo onde as criangas
eram ensinadas a seguir o caminho do “dever, servigo e da responsabilidade”, proibidas
de falar sua lingua nativa e obrigadas a abandonar a heranca histérica de seu povo,
sendo ensinadas a serem culturalmente brancas (Mota, 2010:85).

E importante observar, como explica Baines (2001:04), que a politica de
absorcdo de criangas aborigines na sociedade nacional se dava sobretudo com criancas
indigenas mesticas, designadas half-castes. As acdes objetivavam o desaparecimento

das diferencas culturais (por meio da ressocializagao das criangas em instituicdes totais
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governamentais) e das diferencas fisicas (acreditava-se que a longo prazo caracteristicas
raciais seriam biologicamente eliminadas). Desta forma, a opcdo pela separacdo das
criangas indigenas tinha como objetivo treina-las para o servigo doméstico, para casé-las
com homens brancos das classes operarias, tendo por fim ultimo “diluir” as
caracteristicas raciais de modo a branquear a populacdo mestica (Baines, 2001 e Mota,
2010).

Esta politica racista e eugénica perdurou até o inicio dos anos 1970, e seus
efeitos continuam presentes na vida dos indigenas australianos. Segundo Mota
(2010:86), o relatério Bring Them Home documenta que muitos individuos indigenas
hoje sofrendo com o alcoolismo, a dependéncia das drogas e disturbios psicologicos
estiveram entre essas criangas roubadas e continuam a sofrer os efeitos dessa politica
perversa.

Para a historiadora indigena Vicki Grieves, pode-se observar que a hegemonia
colonial ainda se expressa amplamente em contextos de educacgdo indigena na Austrélia.
Ela comenta que é recorrente, na cultura popular australiana, a persisténcia de atitudes
coloniais que inferem uma suposta inferioridade inerente aos povos indigenas. Este
pensamento € reiterado inclusive por alguns intelectuais e informa a politica
educacional, bem como o desenvolvimento de programas publicos, por mais que isso

seja escondido (Grieves apud Baines, 2007:15).

1.3 O caso do Canadéa: Matar o indio dentro da criancga.
Sob o lema “matar o indio dentro da crianga”, 140 escolas residenciais foram

espalhadas por todo o Canada. Elas s6 deixaram de funcionar em 1996 e eram
encarregadas de eliminar o “problema indigena”. Como era dificil educar os adultos, o
governo decidiu focar nas criangas. Dessa forma, elas foram arrancadas das suas
familias para que abandonassem suas culturas e tradigBes, fossem educadas no
cristianismo e aprendessem o inglés ou o francés como unica lingua, sendo assim
facilmente “assimiladas” dentro da “civilizada” identidade canadense (Roca, 2015;
Resende, 2012).

Two primary objectives of the residential schools system were to remove and
isolate children from the influence of their homes, families, traditions and
cultures, and assimilate them into the dominant culture. These objectives were
based on the assumption Aboriginal cultures and spiritual beliefs were inferior
and unequal.?

* Disponivel em: http://www.aadnc-aandc.qgc.ca/eng/1100100015644/1100100015649
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Estas foram as palavras utilizadas pelo primeiro-ministro Stephen Harper, em
ocasido do pedido oficial de desculpas feito em junho de 2008, para descrever 0s
objetivos da politica de assimilacdo empreendida no Canada.

E importante observar, todavia, que esses nio eram 0s objetivos em si ou o
objetivo final. O que Harper fez foi descrever as acdes que concretizavam o objetivo
principal, “to kill the Indian in the child”, e ele continua: “Today, we recognize that this
policy of assimilation was wrong”. Isabelle Knockwood (2015:166), sobrevivente
indigena das escolas residenciais no Canada, ao comentar o discurso afirma: “Wrong’
seemed like a weak word for a crime against a race of people”.

Isabelle Knockwood nos apresenta, em seu livro Out of the Depths, sua reagéo
quando o pedido de desculpas foi feito em junho de 2008 pelo ministro Stephen Harper.
Ela observa que, em seu discurso, o ministro utilizou a expressao “we apologize” (nés
pedimos desculpas) seis vezes, ¢ somente uma vez disse “We are sorry and ask
forgiveness” (Lamentamos e pedimos perdao).

Knockwood indaga-se a respeito da diferenca, entre indigenas e ndo indigenas,
do significado e do sentido de uma desculpa. Em uma pesquisa no diciondrio, a autora
encontra a seguinte definicdo para apology: “an expression of regret for a mistake or
wrong with implied admission of guilt or fault and with or without reference to
pallianting circumstances”.

Ela nos explica que na lingua mi’kmaw eles utilizam a palavra Apiksiktugn,
que tem uma definicdo bem mais complexa que apology, significando a acdo ou
processo de se desculpar e perdoar, em que a interacdo entre as partes (violador e
vitima) é fundamental e necessaria. E uma “face to face cerimony”, que tem como
propdsito final manter a paz e a harmonia entre a familia e a comunidade, ou seja,
extrapola o aspecto estritamente individual (2015:173).

O fato, entretanto, é que durante anos o Estado canadense se esforgou para que
este capitulo de sua histéria permanecesse escondido. Existem relatos de grandes
fogueiras para queimar arquivos quando as escolas residenciais foram fechadas, além de
um nitido esforco da midia local em amenizar e deturpar o ocorrido (Knockwood,
2015). De fato, durante muito tempo, poucos canadenses sabiam 0 que estava ocorrendo

com as criangas indigenas, sendo comum que 0S jornais noticiassem as escolas

26



residenciais como excelentes instituicdes em acordo com principios humanitarios e
democréticos®.

Os padres e freiras que comandavam estas instituicdes estavam acima de
qualquer suspeita e implementavam um rigido codigo de siléncio para manter tal
aparéncia. Isabelle Knockwood nos mostra a rotina de disciplinas, puni¢des fisicas e
manipulacdes psicoldgicas conduzida pela Igreja a que as criangas eram submetidas, e
que imperou durante anos nas escolas residenciais. As criancas eram proibidas de falar
sua lingua nativa, e quando falavam eram punidas; eram estimuladas e obrigadas a
confessar suas “mentiras e pecados”, e quando confessavam, sem saber direito o que era
para confessar, eram punidas. Isto causou um dano tdo profundo em lIsabelle que,
mesmo depois de anos, ela perdia sua voz sem explica¢ao aparente: “os musculos da
minha garganta pareciam endurecer e nenhum som conseguia sair” (Knockwood,
2015:15). Era o cadigo do siléncio operando.

Apesar das investidas governamentais, com iniciativas como a Comissdo da
Verdade e da Reconciliagdo e o tal pedido de “desculpas”, Knockwood teme que o
codigo de siléncio continue imperando no Canada ao ndo dar crédito ao testemunho oral
dos sobreviventes e ao ndo se reconhecer o genocidio perpetrado contra uma raga por
meio do isolamento e ataque a suas criangas”.

Para Ana Catarina Resende (2012), durante a segunda metade do século XX,
cenas de arrependimento proliferaram em todo mundo, quando representantes da
hierarquia eclesiastica e chefes de Estado fizeram pedidos de desculpas oficiais pelos
erros do passado®. No entanto, pairam dividas sobre a verdadeira finalidade e o alcance
desses pedidos de desculpas oficiais feitos na linguagem dos brancos, de acordo com
representacdes e simbolismos alheios aos indigenas.

Segundo a autora, um passado/presente ndo assumido, ndo reconhecido, ndo
rememorado torna a pretensdo de reconciliagdo um “negdcio de brancos”, muito
distante das expectativas dos povos que foram direta e indiretamente afetados pela
violéncia do Estado. Resende cita, por exemplo, 0 qudo inconcebivel foi para alguns

indigenas a ideia de compensacdo financeira pelos abusos sofridos nas escolas

* “The newspaper stories refer to ‘this fine institution> run according to ‘humanitarian and democratic
principles’.” (Knockwood, 2015:145)

> “The insidious nature of genocide perpetrated against a race by isolating and then attacking their most
vulnerable citizens, namely the children under their tutelage.” (Knockwood, 2015: 17)

® Lembrando que a Declaracdo da ONU sobre os Direitos dos Povos Indigenas veio a ser adotada pela
Assembleia Geral da ONU, com 143 votos a favor, onze abstencfes e quatro votos contrarios (Estados
Unidos, Nova Zelandia, Canada e Australia).
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residenciais no Canada: “monetarizar o dano ¢ visto por muitos indigenas como
inaceitavel, tendo em vista o tamanho das perdas sofridas no processo colonial”
(Resende, 2012:05).

1.4 O caso do Brasil: Adocao a brasileira
Embora nédo se tenha implementado no Brasil uma politica oficial de sequestro

e apropriacdo de criancas indigenas nos moldes dos casos contemplados acima, relatos
de adocdo de criancas indigenas por familias ndo indigenas ou da construcdo de
internatos para essas criancas estdo presentes na literatura indigenista, nos estudos sobre
educacdo indigena e em pesquisas historiograficas.

Estas leituras nos mostram que no Brasil Coldnia, por exemplo, a compra de
criancas indigenas para fins de trabalho era algo comum. Elas eram recolhidas por
familias brancas para serem transformadas em méo de obra passiva e dependente. Os
internatos indigenas também foram uma estratégia utilizada pelo projeto colonial
portugués durante o século XIX, em estreita relagdo com as missdes religiosas (Carneiro
da Cunha, 2009). Embora uma politica “oficial” ndo tenha existido, ndo se pode dizer
que as experiéncias de internatos para criancas indigenas no Brasil tenham passado ao
largo dos interesses do Estado, que incumbiu os missionarios do tratamento com o0s
indios.

Barbosa (2011) nos informa que, desde o Brasil Col6nia, o trabalho
missionario foi marcado pela presenca de diferentes ordens religiosas: jesuitas,
capuchinhas, franciscanos, salesianos, etc. Apesar dos pontos em comum — que Se
resumiam a conversdo dos nativos e a reafirmacdo da dominacdo politica da Igreja e do
Estado seguindo a logica “para nativos hostis: a guerra; para os aliados: a colonizag¢ao”
(2011:226-227) —, cada uma delas possuia uma forma especifica de “gerir” os
indigenas’. As criangas, evidentemente, estavam sempre em seu campo de acAo.

Segundo Adone Agnolin (2009), paralela a colonizacdo dos territorios,
intenta-se a colonizacdo das almas. Para isso, 0S missionarios deveriam corrigir 0s
costumes e as crencas dos nativos. Aos olhos dos religiosos, 0s costumes eram Vistos
como excessivos e, por isso, deviam ser disciplinados; ja as crencas eram ausentes,

devendo ser preenchidas com a doutrina.

"Uma das divergéncias entre as missdes capuchinhas e jesuitas, por exemplo, era com relagdo a presenca
de ndo indios nos aldeamentos, que era estimulada por capuchinhos e evitada por jesuitas.
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Esta relacdo entre Estado e Igreja na colonizacdo dos territdrios e das almas
permaneceu por longo periodo. Ao final do Império, aqueles que chegaram a se
entusiasmar com as instituicdes destinadas ao “ensino” de criangas indigenas
desacreditavam que isso pudesse ocorrer sem a intervencdo das missdes religiosas
(Brasil, 2007a; Cunha, 2009). No inicio do Brasil Republica, o governo também via nas
missOes religiosas uma alternativa para tornar os povos indigenas (tidos como um
entrave ao progresso) civilizados e lucrativos para o Estado.

Marta Rosa Amoroso (1998), no artigp Mudanca de habito: catequese e
educacdo para indios nos aldeamentos capuchinhos, observa que entre 1845 e o inicio
do século XX a politica indigenista do Estado brasileiro se confundia com a atuacéo das
missOes religiosas catolicas numa relagdo quase simbidtica, cumprindo ao Estado dar
apoio financeiro e estratégico-militar para os aldeamentos indigenas sob comando dos
missionarios religiosos (1998: 02).

Estado e Igreja dependiam e contavam um com o outro na implementagdo de
uma “politica da brandura”, cujos principios giravam em torno da conversao, educagdo
e assimilacdo da populacdo indigena ao conjunto da sociedade nacional. Para atender a
esta demanda, foram construidas escolas nos aldeamentos indigenas a fim de
sedentarizar os indios, mudar seus habitos e obter sua conversdo ao catolicismo e ao
trabalho.

No entanto, Amoroso (1998) afirma que a conversao e as escolas ndo passaram
de projetos frustrados, devido a evasédo sistematica dos indios e sua recusa ha mudanca
de habitos: “Os Kaingang, Guarani e Kaiowa ndo aceitaram o batismo e o casamento, e
jamais abandonaram a pratica tradicional dos rituais funerarios” (1998: 06). A catequese
missionaria, neste contexto de revelia, dizia mais respeito a imposicdo da dominacao
colonial do que a um proselitismo estritamente religioso.

A revelia dos indigenas era compreendida pelos missionarios como uma
dificuldade de mudanca de héabito, e ndo tardou para que os internatos de criancas
indigenas se transformassem em alternativas atraentes ao projeto colonial-cristdo. O
artigo de Amoroso nos traz uma passagem, escrita por um missionario que atuou entre
os Mundurucu, que explicita esta afirmacdo: “A experiéncia me tem convencido ser
moralmente impossivel dar aos meninos e meninas indios uma educagdo completa,
enquanto estiverem em poder dos seus pais, habitualmente viciosos, morando em casas

grandes, confundido homens e mulheres, grandes e pequenos, casados e solteiros”
(1998:10).
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O projeto de construcdo de internatos para criancas indigenas havia sido
desenvolvido pela Companhia de Jesus, e tinha como objetivo a formacdo de
“tradutores culturais”, isto ¢é, criancas indigenas que, catequisadas, levariam os
principios da civilizacdo para as aldeias dos parentes (Amoroso, 1998:10). Empreendeu-
se entao o “abandono da politica de concentragdo e aldeamento dos indios, e a criagdo
de um internato para criangas indigenas, obtidas a troco de ferramentas, e destinadas a
serem ‘intérpretes’ linguisticos e culturais e a levarem, juntamente com 0s missionarios,
a ‘civilizagdo’ aos seus parentes” (Carneiro da Cunha, 2009:140).

Assim, 26 escolas da Ordem Menor dos Capuchinhas foram construidas e

subvencionadas pelo governo central (Da Nembro apud Amoroso, 1998).

“Comecava, entdo, uma época de terror, que ficou registrada na memoria dos
karaja, kaiapd, tapirapé e guajajara. Visando manter a verba do Ministério da
Agricultura, vinculada a frequéncia de pelo menos dez alunos indigenas ao
colégio, iniciava-se a pratica do trafico de criancas indigenas para a instituicao.
Criangas eram trocadas por ferramentas, enviavam-se soldados as aldeias para
raptar meninos e meninas indigenas de seus pais, para internd-las”. (Amoroso,
1998:10).

Feita esta breve contextualizacdo, gostaria de passar agora ao relato de alguns
casos que dizem respeito a adogdo e aos internatos para criancas indigenas no Brasil.
Comeco com Jodo Pacheco de Oliveira (2007), que, no artigo O retrato de um menino
Bororo: narrativas sobre o destino dos indios e o horizonte politico dos museus, séculos
XIX e XXI, analisa o retrato de um jovem indigena na intencdo de desvendar as muitas
historias silenciadas, esquecidas e depositadas numa cole¢do de museu. Este é o quadro

que chama a atencdo de nosso autor:

Figura 1: Pacheco (2007).
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Pacheco nos conta a historia do menino indigena Bororo, adotado por uma
senhora de alta condi¢do social. A crianca foi adotada aos sete anos, em virtude do
falecimento dos genitores, e viveu com ela e seu marido durante quatro anos, de 1888 a
1892, primeiro no Mato Grosso, depois no Rio de Janeiro, vindo a falecer em virtude de
causas naturais, possivelmente uma pneumonia.

A morte da criancga teve grande repercussdo e serviu para demonstrar o fracasso
da experiéncia de incorporagdo de um indigena “a elevados extratos da sociedade
brasileira”, sendo utilizada como exemplo para as concepgdes cientificas da época: a
tese da inferioridade do indigena e de sua ndo adaptabilidade a vida civilizada (Pacheco,
2007:85-90). A adocdo do menino Bororo, segundo Pacheco, pode ser usada como uma
meté&fora para pensar o encontro colonial em sua dimensdo mais individualizante e
cotidiana.

Um importante episddio da histéria nacional motivado pela atuacdo dos
missionarios e seus internatos aconteceu no inicio do século XX, ficando conhecido
como o massacre de Alto Alegre ou os tempos de Alto Alegre, a depender de quem
conta a historia. O evento ocorreu no Maranhdo, na regido dos municipios de Barra do
Corda e Grajau, envolvendo indigenas tenetehara (conhecidos por ndo indigenas como
indios guajajara) e os missionarios que 4 se instalaram a convite do governo. Segundo
relato do frei Luigi Rota no documentario O massacre do Alto Alegre (2001): “No fim
do tempo do Império, o governo convidou a Igreja e, particularmente, a Ordem dos
Capuchinhas para um trabalho de aproximacdo dos indios, para ter um relacionamento
correto entre os povos indigenas e nao indigenas”. Esses missionarios construiram um
internato e exigiram o afastamento das crianc¢as indigenas da comunidade, no intuito de
iniciar o processo de evangelizacdo e civilizacdo, tendo recebido terras e recursos
financeiros do governo para a manutencdo da misséo.

Segundo Elizabeth Coelho (2000), a estratégia dos missionarios capuchinhos de
impor uma nova visdo de mundo aos tenetehara/guajajara por meio da religido, sem
fazer uso da forca fisica, ndo teve os resultados esperados, pois 0s indigenas nédo
reconheceram o poder dos missionarios, o que os levou a paulatinamente fazerem uso
da violéncia fisica. Ainda segundo a autora, a educacéo escolar colocava-se como outra
estratégia de civilizacdo, baseada nos principios da conversao, educacao e assimilacdo

branda da populacéo indigena ao conjunto da sociedade nacional.
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Nos internatos, uma rotina estranha as criangas indigenas era rigorosamente
aplicada, guardando grande semelhanga ao modelo pandptico foucaultiano, lembrado
por Coelho:

A missdo implantou uma noc¢éo de tempo rigida, disciplinada pelas horas, e por
rituais antes desconhecidos: a aula, a oracdo, a missa, o trabalho e a recreacéo,
todos regulados pelo relégio. Por outro lado, o internato operou um
deslocamento espacial, confinando as criancas em um novo espaco,
diferenciado de suas formas tradicionais de moradia e introduziu um sistema de
vigilancia integral pelos frades, favorecido pelo estilo do prédio do internato
que possuia uma arquitetura nos moldes do “panopticon”. (2000: 09)

A indisciplina e as fugas constantes representavam a guerra simbdlica deflagrada
pelos tenetehara/guajajara aos missionarios. A insisténcia caracteristica dos religiosos,
no entanto, ndo tardou a motivar a revolta dos indigenas. As cinco horas da manh do
dia 13 de marco de 1901, os indigenas guajajara atacaram e ocuparam o internato, a fim
de recuperar as criangas, matando quem encontrassem pelo caminho. Os padres, as
freiras e os fazendeiros que estavam na regido foram todos mortos.

De acordo com José Ardo Lopes Guajarara, lideranca indigena que possui
diversos relatos orais sobre o ocorrido, a revolta foi incentivada pela morte de 28
criancas que residiam no internato devido a um surto de sarampo e pelo tratamento dado
as mdes indigenas. Coelho (2000:11) também nos apresenta relatos que revelam a
violéncia imposta as indigenas e que contribuiu para a revolta: “Eles estavam fazendo
coisa demais, que tomavam as criangas das maes, entdo as maes inchavam o peito, né?
Criava inchagdo, pus e entdo os indios foram se desgostando por causa daquilo”.

Segundo Ardo, nesse mesmo periodo corre nas aldeias a noticia de que 0s
missionarios querem tomar posse dos filhos dos indios para escraviza-los. As
liderancas, que ja se demonstravam descontentes com a atuacdo dos missionarios depois
que o indigena de nome “Caboré” foi preso e torturado por crime de bigamia, culparam
0s padres e freiras pelas mortes e resolveram recuperar as criancas ainda vivas, atacando
o internato e eliminando os missionarios da regido.

A este episodio seguiu-se uma forte reacdo do governo brasileiro contra os
indios, que permaneceram em resisténcia. Muitos indigenas foram mortos no processo
e, ainda hoje, esta historia maranhense repercute de maneira negativa na relacdo dos
guajajaras com a populacdo ndo indigena da regido.

Luisa Tombini Wittmann (2005), em sua dissertacdo de mestrado Atos do
Contato: Histdrias do Povo Indigena Xokleng no Vale Do Itajai/SC (1850-1926), nos

apresenta algumas experiéncias concretas de criancas indigenas xokleng que foram
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adotadas por familias ndo indigenas. O povo xokleng (conhecido por ndo indigenas
como “botocudos”) vivenciou um processo brutal de colonizagdo que quase 0s
exterminou em sua totalidade. Tratados como selvagens desalmados, o projeto de
colonizacdo caracterizava-se ora pelo exterminio, ora pela captura/aprisionamento de
suas criangas e mulheres.

O projeto hegemdnico era, de fato, o exterminio. Considerados uma ameaca a
civilizacdo, os indigenas foram alvo de cagadas estimuladas e pagas pelo governo até o
ano de 1914 (ISA®). Eles eram atacados por “bugreiros”, nome dado aos cacadores de
indios, que matavam todos os adultos e capturavam as criangas. Estas eram levadas a
cidade para serem adotadas por familias burguesas ou por religiosos. Segundo a autora,
neste contexto, o sequestro das criangas e sua adogao eram a excec¢ao ao genocidio e a
morte (Wittmann, 2005:88).

Wittman narra a histéria de uma crianca xokleng que, ao ser raptada pelos
bugreiros, teve seus pés cortados ao meio para dificultar qualquer tentativa de fuga. Ao
chegar a cidade, nenhuma familia quis adota-la por conta deste “defeito” e a menina
permaneceu sob a tutela das irmas da Divina Providéncia, no Colégio Sagrada Familia.
L4 viveu durante aproximadamente 70 anos realizando afazeres domeésticos, vindo a
falecer em 31.12.1977 em virtude de um derrame.

De acordo com a pesquisadora, que realizou algumas entrevistas no colégio, a
menina era conhecida como “Ana Bugra” e era cotidianamente ridicularizada e
inferiorizada dentro da institui¢do por sua condi¢do de “selvagem” e “incivilizada”, ou
seja, por ser indigena. Este tratamento refletia-se nas criancas que estudavam na escola,
que passaram a reproduzir a atitude racista dispensada a Ana na instituicdo, conforme

relato abaixo:

(...) todo mundo dizia que a Ana era ruim, Ana Bugra é ruim. Hoje em dia, eu
ndo a vejo como uma pessoa ruim, ruins éramos nds, criangas, que mexiamos
com ela pelo puro prazer de atormentar, porque ela era diferente de nés.
Obviamente, ela se sentia muito mal e ndo gostava de ser atormentada, como
nenhum de nos gosta. (...) imagina com oito, dez anos alguém te tirar do seio
da sua familia e te levar. Imagina o tempo que ela levou para se adaptar.
Imagina quantas lagrimas de saudade esta mulher chorou. (Wittman, 2005:110)

Em entrevista com uma freira que cuidou de Ana nos seus ultimos dias, a autora

nos da a dimenséo de sua dor:

8 Fonte: Instituto Socioambiental | Povos Indigenas no Brasil,

https://pib.socioambiental.org/pt/povo/xokleng/976. Acesso em: 15/05/2016.
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A religiosa contou que algumas vezes entrava no quarto dela e a encontrava
chorando. Algumas vezes perguntou a razdo da tristeza, mas nada respondia.
Um dia, Ana revelou sua angustia dizendo que chorava pela sua prépria morte,
porque se assim ndo o fizesse, nenhuma lagrima seria derramada quando
chegasse a sua hora (2005:111).

Para Weigiel (2006), pesquisadora que se debruca sobre a influéncia da Igreja
nos internatos e escolas para indigenas no Amazonas, 0S missionarios salesianos
presentes na regido do Alto Rio Negro estavam convencidos do atraso cultural dos
povos indigenas e fundaram, com apoio e respaldo do poder publico, internatos para 0s
indios com a finalidade de civiliza-los. Para os salesianos, 0s objetivos eram criar no
indio um trabalhador cristdo, citadino e patriota — um bom cristdo, um bom cidad&o;
para o Estado, controlar politica e economicamente a regido; para 0s povos indigenas,

“saber aquilo dos brancos”, saber o que o branco sabe.

De inicio foi preciso subir os rios e convencer os chefes e os pais a permitir que
algumas criangas e jovens viessem estudar nas escolas das Miss6es. Depois, 0s
proprios pais vinham, aos poucos, se estabelecer nas proximidades dos Centros
Missionarios. Como educadores experientes, 0s salesianos apostavam na
formagéo das criangas e jovens, por estarem convencidos de que adultos e
idosos ndo mais deixariam velhos costumes e ndo responderiam positivamente
aos seus ensinamentos civilizatorios. Estavam, na verdade, seguindo a
orientacdo de Dom Bosco, para quem a conquista do adulto seria feita, se
primeiro se conquistassem as suas criangas. No entendimento dos salesianos,
era necessario que o jovem indio ficasse totalmente recluso, no regime de
internato, afastado de sua gente e de seu modo de vida, para que seus
educadores pudessem ter controle sobre a formacdo de cada aspecto da
personalidade desse novo brasileiro cristdo. (Weigiel,2006:05)

A construcdo de institutos e internatos, ja implementada pela Companhia de
Jesus, se pautava por um projeto de transformacéo das criancas indigenas em tradutores
culturais, isto é, depois de catequisadas, elas deveriam levar os principios da civilizacao
para suas comunidades e parentes.

Segundo a autora, o apoio recebido do governo brasileiro era um capital
simbdlico facilmente transformado em poder pelos religiosos. Quando o Estado retirou
0 apoio e 0s missionarios tiveram que procurar seus proprios meios para sustentar os
altos custos dos internatos, rapidamente eles se tornaram inviaveis, foram extintos e
transformados em escolas comuns.

E importante salientar que a passagem dos internatos para escolas nio
configurou mudangas nas praticas e objetivos do Estado e da Igreja em relacdo aos
povos indigenas. Os famosos internatos preparavam o indigena para o trabalho e para a

vida cristd. Primeiramente, afastava-o da sua comunidade para, em seguida, doutrina-lo
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de acordo com os propdsitos da Igreja e do Estado, transformando o indio em individuo
docil e atil.

Para Bartomeu Melia (1999:06): “Ainda hoje, a escola é, em muitos casos, a
ponte e a estrada que levam para o individualismo. E ai acabam tanto a alteridade
quanto a diferenca. Um indio ou uma india individuais tornam-se um indio ou uma

india, algo genérico, sem passado, presente, nem futuro”.

1.4.1 Uma outra perspectiva...

E importante observar também os relatos de situacdes em que criangas indigenas
foram entregues pelos pais ou pela comunidade indigena para permanecerem um dado

periodo de tempo com familias ndo indigenas:

Talvez o facam para que suas criangas possam ter acesso a conhecimentos e
saberes do universo cultural ndo indigena, e quicé seja exatamente o status de
informantes privilegiadas das criangas a principal motivacdo para que estas
sejam entregues provisoriamente a familias ndo indigenas, para que, em seu
retorno & sua comunidade, estas criangas possam ser portadoras e

“circuladoras” de conhecimentos ¢ saberes aos quais se pretende “acessar”.
(Gobbi e Biase, 2009:17)

Esta é a historia contata no documentério Estratégia Xavante (2007), do diretor
Belisario Franca. O filme nos apresenta a estratégia desenvolvida pela lideranca Apowe
do povo xavante, que decidiu enviar oito criancas para morar com familias nédo
indigenas de classe média em Ribeirdo Preto, Sdo Paulo, na década de 1970. A ideia era
que as criancas enviadas pudessem estudar os costumes dos brancos da grande cidade
para se tornarem interlocutores indigenas com o mundo néo indigena.

O filme narra que, naquele tempo, os indigenas xavantes eram conhecidos por
serem hostis e bravios e tinham muita resisténcia em se aproximar dos brancos. A
lideranca apowe decidiu entdo que o encontro entre xavantes e brancos (warazu) deveria
ser pacifico para que se evitassem divergéncias. Assim, oito meninos foram
selecionados para viverem com o warazu de maneira harmoniosa, na missdo de
conhecer seus costumes e retornar para a aldeia para proteger o povo.

A decisdo da lideranca foi acatada pela comunidade, mas ndo sem sofrimento
para as mulheres mées xavantes. Uma delas relata no filme seu sentimento quando foi

informada da deciséo:

“Foi assim o didlogo. Eu vou mandar meu filho para cidade. Por que ele vai?
Para estudar, aprender, para nos defender e proteger nosso territdrio. Assim o
pai dele falou comigo. Eu, mée dele, chorei pelo vazio que ficou. Pelo siléncio
do dia que passava sem a presenca dele. Como se a luz do sol também sentisse.
Foi assim. Chorei”. (Estratégia Xavante, 2007)
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Rita Segato (2015a:20) relata que esta estratégia também foi narrada por José
Maria Arguedas no livro Todas las Sangres, em que o heroi da narrativa é um peregrino
entre dois mundos que vai ao mundo dos brancos para aprender o que o branco sabe,
entender como o branco atua, seus propoésitos, conhecimento ¢ “manhas”, para depois
retornar, reatar, recuperar o vinculo com o projeto historico do seu povo.

Infelizmente existem relatos em que este plano indigena é apropriado de outra
maneira pelos missionarios nos dias atuais. E o caso, por exemplo, de uma crianca do
povo Juma que foi retirada da aldeia para que pudesse estudar. Sua histéria foi retratada
numa série de reportagens do site Amazonia Real®.

O povo Juma foi vitimado por uma histdria de massacre. Segundo informacGes
do Instituto Socioambiental, no passado € provavel que os Juma somassem cerca de 12
a 15 mil indios, mas, devido a sucessivos massacres baseados na expansao das frentes
extrativistas e na ganancia dos negociantes locais, viram-se reduzidos a poucas dezenas
na década de 1960. Em 2002, restavam apenas cinco individuos: um pai com suas trés

filhas e uma neta.

Aruka é o ultimo homem do povo Juma. No século XVIII, eram cerca de 15
mil indios desta etnia, mas hoje s6 restaram o senhor de 82 anos e suas filhas
Maita, 31 anos, Boreha, 35 anos, e Mandei, a mais nova, hoje com 28 anos.
Como sdo patrilineares, ou seja, seguem a linhagem paterna, e como nao
existem mais homens, o futuro dos Juma ja esta condenado. Esta é a familia
final. (Uchida, 2016)

Porém segundo a reportagem do site Amazodnia Legal, a mae Boreha Juma
entregou a menina, em 2006, para um casal de missionarios da Jocum, para que ela
pudesse estudar em Porto Velho, capital de Ronddnia, ja que a aldeia ndo tinha escola.
A Jocum (Jovens com uma Missdo) é uma organizacdo religiosa que realiza acles
missiondrias em vdrias frentes, inclusive dentro de comunidades indigenas. “Nos
mandamos a menina para estudar. Ai quando chegaram as férias, ela ndo retornou mais
para aldeia. Mas eu quero a menina de volta”, disse Boreha na reportagem. De 14 para
ca, a familia indigena vem realizando uma verdadeira peregrinacdo em busca da
menina: foram na sede da Jocum, na escola, na casa do casal missionario. Neste
periodo, o casal de missionarios deu entrada no pedido de adog&o da crianca.

Ao ser acionada, a FUNAI protocolou acdo rescisoria que teve como objetivo

desfazer os efeitos da sentenca que concedeu a adogdo ao casal missionario, alegando

% Disponivel em: http://amazoniareal.com.br/boreha-juma-foi-separada-da-filha-por-suposta-adocao/

36


http://amazoniareal.com.br/boreha-juma-foi-separada-da-filha-por-suposta-adocao/

que 0 processo nao seguiu o estabelecido no ECA, que determina a participacdo do
orgdo indigenista em todas as fases do processo.

No entanto, segundo documento do Tribunal de Justica (2015'), a acéo foi
julgada improcedente sob a justificativa de que ndo seria necessaria a participacdo da
FUNALI tendo em vista que o pai ¢ a mie indigena “mostram-se inseridos na cultura
nacional, seja pela vestimenta, seja pelo telefone celular portado pelo pai em todas as

fotos, pelo que ndo se pode afirmar que sejam silvicolas nao integrados” (grifo nosso).

A decisdo afirma também que o pai e a mae indigenas “estavam felizes com a
concretizacdo da adocdo, ndo havendo indicio de coercdo ou de retirada abrupta ou a
contragosto da menor do convivio de seus pais e de sua tribo”. Além do mais, o casal
adotante alegou, por intermédio de sua defesa, que a menina estava sob o risco de sofrer
violéncia e abuso sexual na aldeia tendo em vista que “presenciaram situagdes em que
ela foi rejeitada e subestimada em sua integridade fisica e intelectual”, sendo o principio
do melhor interesse da crianca invocado na deciséo.

Quanto a estas alegacGes, a FUNALI afirma que os pais indigenas da menina nao
tinham consciéncia do significado do termo “adogdo” e que, se concordaram com o
pedido feito pelos pais adotivos, ndo tinham a dimensdo das consequéncias que a
concordancia acarretaria. Além disso, ndo ha provas de que a menina corria riscos na
aldeia e o casal de missionarios ndo tinha permissdo para estar dentro do territorio
indigena.

A historiadora Ivanete Cardoso (2015) sublinha que, se fosse realmente o caso
de a crianca estar sofrendo algum tipo de ameaca, a solu¢do nédo seria tira-la da aldeia
sob o pretexto de que iria estudar, o que por si s6 demonstra a ma-fé do casal. E

complementa:

Se queriam adotar, por que nédo solicitaram da FUNAI todos os tramites? Por
que usaram da evangelizacdo e o fato de estarem dando aula (sem terem
permissdo) para levar a crianga? Por que o Tribunal de Justica ndo se certificou
de como eles entraram de forma ilegal na aldeia e foram ficando? Por que a
FUNAI ndo tomou as providéncias de retira-los da terra indigena, ja que ndo
tinham autorizacdo? Quais 0s reais objetivos do casal na terra indigena? Quem
0s mantinha na terra e com quais interesses? Evangelizar? Adotar criangas?
Convencer pais indigenas que é bom as criangas sairem para estudar e depois
adota-las?

Esta ndo ¢ a primeira historia envolvendo a retirada de criangas de comunidades

indigenas intermediada pela Jocum/ATINI. No site do Ministério Publico Federal do

pisponivel em: https://www.tjro.jus.br/noticias/item/4492-tjro-rejeita-anulacao-de-adocao-de-indigena-
adaptada-a-civilizacao
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Rio de Janeiro, consta a seguinte noticia referente a tentativa de adogdo de uma

crianga indigena sateré-mawé por parte das referidas organizacdes:

O Ministério Publico Federal (MPF) em Volta Redonda (RJ) moveu acédo civil
publica para garantir a ida de uma crianca indigena de trés anos a Terra
Indigena Andira Marau, localizada no Amazonas, do povo sateré-maweé, junto
de sua mée bioldgica e de sua aldeia. A menina foi entregue por missionarios e
lideres da ONG Atini e da associagdo Jovens Com Uma Missédo (Jocum) a um
casal que vive em Volta Redonda, apds ter sido separada de sua mae bioldgica.

A acdo, que tramita em segredo de justica, relata que as instituicdes Jocum e
Atini subtrairam a adolescente sateré-mawé da aldeia indigena onde vivia,
invocando motivos humanitarios, a pretexto de protegé-la. Apos a subtracéo, a
adolescente indigena foi submetida a uma peregrinagdo pelo pais e deu a luz
uma menina, de quem foi separada no quarto dia ap6s o parto.

Para 0 MPF, a historia da mae indigena e de sua filha foi distorcida até parecer
uma doagdo comum de uma crianca vulneravel, com mée incapaz, por um casal
de classe média de Volta Redonda. Porém se trata de mais um exemplo da
atuacdo sistematica desses grupos missionarios contra os povos indigenas e
seus modos de vida, com o fim de fazer valer unilateralmente a concepcédo
daqueles sobre a cultura indigena.

Os autores da acdo tiveram conhecimento do caso quando a adolescente, mée da
crianca adotada, conseguiu fugir da aldeia da Jocum. Segundo reportagem do site Portal
da Amazonia'?, a jovem foi encontrada na rua por um caminhoneiro e encaminhada para
a Delegacia da Mulher, para o Conselho Tutelar, para uma casa de passagem e, ainda,
para uma casa comunitaria de Duque de Caxias, até que seu caso chegou ao Ministério
Publico. Segundo a reportagem, o que mais chamou a aten¢do do MPF foi que um
indigena, ligado as entidades, falsificou o registro de nascimento da jovem para figurar
como seu responsavel. Além disso, as investigaces apontam que as referidas entidades
se utilizam de diversos argumentos para justificar sua atuagdo, numa acao nitidamente
mafiosa: “Primeiro se fala em ndo aceitagdo da mae em sua comunidade, devido aos
modos de vida da etnia. Num segundo momento, muda-se o enfoque para dizer que a
mae ndo pode conviver com sua filha, em razdo de distirbios psiquiatricos”.

Outro caso chocante diz respeito a gémeos araweté. Os gémeos nasceram num
hospital de Altamira, Para, em maio de 2016. Espalhou-se na cidade uma série de
boatos dando conta de que 0s gémeos seriam mortos caso a mae voltasse a aldeia com
0s bebés e que um grupo de indios teria decidido invadir o hospital para matar as
criangas. Os boatos foram espalhados de forma intencional e criminosa pelo aplicativo

de mensagens WhatsApp com informagdes caluniosas, preconceituosas e racistas sobre

1 Disponivel em: http://www.prrj.mpf.mp.br/frontpage/noticias/mpf-move-acao-para-que-crianca-

indigena-conviva-com-0-seu-povo
2" Disponivel em: http:/portalamazonia.com/noticias-detalhe/cidades/missionarios-religiosos-sao-
acusados-de-raptar-crianca-indigena-satere-mawe/?cHash=c7b07d23102b073a7a797cd781ab551f
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a familia, os bebés e 0 povo Araweté, e mobilizaram uma rede de pessoas dispostas a

adotar as criangas. Segue um exemplo das mensagens:

Geméos Arueté... nasceram

anteontem... e foram rejeitados pela

mae e pela aldeia... salvos de serem

mortos pela equipe da saude.... vao

pra adogao...

gémeos castigo pra mae... sombras

um do outro... e ma sorte pra

aldeia....Se nao forem adotados em

30 dias ... vao voltar pra aldeia para

serem mortos

So nao morreram por que a mae teve

hemorragia e teve que ir pro

| hospital.... se tivessem nascido na

aldeia teriam sido mortos na hora do

nascimento

Os indios da aldeia invadiram o

hospital pra matar eles... ai

escoderam eles

Esta com a chefe da Sesai em

-’; Altamira e se ndo forem adotados em
| 30 dias serdo devolvidos para os pais

| | e serdo sacrificados pela aldeiae a

sesai ndo pode fazer nada é a lei
deles ou cultura que seja 22:1

- TR Sk - 1

Figura 2: sem fonte.

Como reacdo aos boatos, o Conselho Distrital de Saude Indigena (CONDISI)

informou em nota publica que:

N&o houve rejeicdo das criancas pelos pais, eles as amam e estdo muito
preocupados com elas, 0 que aconteceu foi a determinacdo por parte dos pajés
que os gémeos ndo podem viver na aldeia, pois isso teria consequéncias para
todo o povo. N&o houve invasdo do hospital por parte do povo araweté e nem
salvamento algum porque ndo ha a intengdo de matar as criancas a qualquer
custo, isso é uma ilacdo criminosa por parte de quem ndo conhece nada sobre
povos e culturas indigenas e se aproveita de uma situacdo para divulgar seu
préprio preconceito.

Todos estes casos nos fazem chegar a uma constatagdo, conforme nos adverte

Lima (2009, 02):

No Brasil, salvo melhor investigacdo dos fatos, inexiste a transferéncia de
criancas com a técita intencdo de se eliminar grupos étnicos. Pelo menos,
intencionalmente, ndo. Muito embora, mesmo que revestida de boa vontade e
boa-fé, a retirada de criangas de seu meio socio cultural acarreta danos
irreversiveis a elas proprias e as respectivas comunidades.
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CAPITULO Il — OS USOS DOS DIREITOS
2. Dialogando por meio dos direitos.

Feita essa breve contextualizacdo sobre “os usos das criangas”, que teve por
objetivo entender como o poder dos Estados coloniais/modernos foi/é acionado visando
a submisséo e ao controle dos povos indigenas por meio da usurpacao de suas criancgas,
da destruicdo de suas familias e comunidades e da tentativa de esfacelamento de seus
projetos historicos, passo agora a tentar compreender “os usos dos direitos”.

Ou seja, como as legislacdes que falam em nome dos Direitos Humanos e
Direito das Criancas sdo acionadas pela frente estatal para legitimar préaticas racistas e
etnocidas ou para atualizar projetos assimilacionistas, buscando elucidar através do caso
das retiradas arbitrarias de criangas guarani kaiowa a manutencao das relacGes coloniais
que vulneram os povos indigenas pela impossibilidade de manter a guarda e garantir o
destino da sua prole dentro de um projeto historico proprio.

Neste momento, uma observacdo é preciso ser feita. Quando falamos da
aplicacdo da linguagem dos direitos entre 0os “povos indigenas” percebemos que o
discurso “da cultura” é comumente acionado, tanto pelo senso comum, como pela frente
estatal, como desabonadores do modo de vida indigena. Muitas vezes lemos em
comunicacges institucionais (relatorios, oficios, processos) ou ouvimos nos discursos
acionados pela frente estatal um tratamento da cultura ou como algo muito fragil ou
como algo parado na histdria.

E importante nos distanciarmos dessas analises culturalistas e perceber que “a
cultura” ndo é algo empiricamente observéavel e delimitada em costumes, valores ou
crencas. Dessa forma, nos afastamos da ideia de cultura como entidade totalizante e
estruturadora da vida nas comunidades indigenas e adotamos o termo ‘“projetos
historicos” pois, como explica Segato (2014a: 86), “ndo ¢ a repeti¢ao do passado o que
constitui e referenda um povo, € sim sua constante tarefa de deliberagdo conjunta” na
construcdo de seu projeto de futuro e destino comum.

Mas, e que direitos sdo esses? As legislacdes que embasam as frentes discursivas
para atuacdo da frente estatal no caso das criancas indigenas séo: a Constituicao Federal,
que em seu artigo 226 estabelece que “a familia ¢ a base da sociedade” e em seu artigo
227 frisa que compete a sociedade e ao Estado “assegurar a crianca e ao adolescente o

exercicio de seus direitos fundamentais”; o Estatuto da Crianca ¢ do Adolescente
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(ECA); a Convencao dos Direitos das Criancas, a Declaracdo dos Direitos das Criancas
e a propria Declaracdo Universal de Direitos Humanos. Conforme ja discutimos na
introducdo desse trabalho, todas essas legislacbes falam em nome de uma “crianga
universal”.

O Estatuto da Crianca e do Adolescente (ECA), de 13.7.1990, buscou romper
com a cultura da institucionalizacéo de criangas vigente até entdo, ao garantir o carater
excepcional das medidas de afastamento e ao estabelecer que situacdes de pobreza ou
condi¢des culturais diversas ndo constituem motivo suficiente para a retirada de
criancas e jovens do convivio familiar. Muito embora o ECA tenha como principio o
respeito a diversidade cultural das criancas e adolescentes, a partir da alteragdo
promovida pela Lei n° 12.010/09, sua aplicagdo junto aos povos indigenas tende a gerar
alguns conflitos.

Como se sabe, a nossa Constituicdo Federal (CF) de 1988, em seus arts. 231 e
232, reconhece aos indios sua organizacdo social, costumes, linguas, crencas e
tradi¢cdes. Segundo Duprat (2002) e Souza Filho (2008), esse reconhecimento ndo deixa
mais em ddvida que o Estado nacional brasileiro é pluriétnico e teve esse
reconhecimento reforcado pela assinatura de documentos internacionais que afirmam a
disposicao contida na letra da legislagéo nacional.

Em 1948, a Convencdo para a Prevengdo e a Repressdo do Crime de
Genocidio previu em seu texto que se entende por genocidio qualquer dos seguintes
atos, cometidos com a intencdo de destruir, no todo ou em parte, um grupo nacional,
étnico, racial ou religioso:

a) matar membros do grupo;
b) causar lesdo grave a integridade fisica ou mental de membros do grupo;

c) submeter intencionalmente o grupo a condicdo de existéncia capaz de
ocasionar-lhe a destruicdo fisica total ou parcial;

d) adotar medidas destinadas a impedir 0s nascimentos no seio de grupo;

e) efetuar a transferéncia forcada de criangas do grupo para outro grupo.
(grifo nosso)

O Brasil promulgou essa Convencdo a partir do Decreto n° 30.822, de 6 de maio
de 1952, reconhecendo, dessa forma, o crime de genocidio como um crime contra a
humanidade e uma das maiores violagdes aos Direitos Humanos.

A Convencdo dos Direitos das Criancgas (1989), também ratificada pelo Brasil,

traz em seu corpo a observacéo de que:
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Nos Estados-partes onde existam minorias étnicas, religiosas ou linguisticas,
ou pessoas de origem indigena, ndo serd negado a uma crianga que pertenca a
tais minorias ou que seja indigena o direito de, em comunidade com os demais
membros de seu grupo ter sua propria cultura, professar e praticar sua prépria
religido ou utilizar seu préprio idioma (Art.30).

Além do mais, o Brasil formalmente aderiu a normas internacionais que afirmam
0 respeito a identidade, a alteridade e a diferenga, como a Convencdo n° 169 da
Organizacéo Internacional do Trabalho e a Convengéo sobre os Direitos dos Povos
Indigenas da Organizacdo das Nagdes Unidas.

Todos esses instrumentos ensejariam, em tese, o reconhecimento e a valorizacdo
do direito a diferenca e da autodeterminacdo dos povos, quer dizer, concederia a
liberdade para que cada povo possa por si mesmo definir seus negocios internos, suas
prioridades e seus projetos histéricos (Segato, 2014a). Isso implicaria também a
necessidade de se respeitar suas concepcdes sobre pessoa, infancia, juventude e vida
adulta em toda sua diversidade e diferenca.

Conforme ja discutimos ao falarmos do Estatuto da Crianga e do Adolescente, é
forgoso perceber que as categorias ali descritas podem néo coincidir com a pluralidade
de arranjos societarios, cosmovisdes e éticas da vida de diferentes povos. Atento a essa
realidade, o Conselho Nacional dos Direitos da Crianca e do Adolescente
(CONANDA) determinou por meio da Resolugdo n°® 91, de 23.6.2003, que somente
aplicam-se a crianca e ao adolescente indigenas as disposi¢cdes previstas no ECA,
“desde que, observadas as peculiaridades socioculturais de suas comunidades”.

A Lei 12.010 de 3.8.2009 (Lei da Adoc¢do) também promoveu mudancas no
referido Estatuto no que se refere & adogdo de criancas indigenas. Segundo esta Lei*?,
em se tratando de crianga ou adolescente (jovem) indigena é obrigatdrio:

a) que sejam consideradas e respeitadas sua identidade social e cultural, os seus
costumes e tradicbes, bem como suas instituicdes, desde que ndo sejam
incompativeis com os direitos fundamentais reconhecidos por esta Lei e pela
Constituicao Federal;

b) que a colocacéo familiar ocorra prioritariamente no seio de sua comunidade
ou junto a membros da mesma etnia;

c) A intervencdo e oitiva de representantes do 6rgdo federal responsavel pela
politica indigenista, no caso de criancas e adolescentes indigenas, e de
antropélogos, perante a equipe interprofissional ou multidisciplinar que ira
acompanhar o caso.

13 Nota-se, no texto da lei, a auséncia de dispositivo que garanta o “direito a consulta aos povos indigenas
nos assuntos que lhe dizem respeito”, conforme preconizado pela Convengéo 169 da OIT.
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E mais recentemente, a Lei 13.257 de 8.3.2016 (Lei da Primeira Infancia) veio
reforcar o estabelecido no Estatuto, reconhecendo a crianca e ao adolescente o direito de
ser criado e educado no seio de sua familia e, excepcionalmente, em familia substituta,
sempre buscando assegurar a convivéncia familiar e comunitaria. Para a referida Lei, a
convivéncia familiar ndo precisa ser, necessariamente, junto aos pais bioldgicos, mas se
d& preferéncia muito clara aos genitores e ao que o Estatuto da Crianga e do
Adolescente chama de “familia extensa ou ampliada”: tios, primos, avos ou qualquer
parente com o qual a crianca ou o adolescente conviva e mantenha vinculos de afinidade
e afetividade. De acordo com a lei, a adocdo é medida excepcional e sé deve ocorrer
quando esgotados os recursos de manutencdo da crianca ou adolescente na familia
natural ou extensa; entende-se que a criangas tem o “direito de viver em familia”.

No entanto, essa lei e demais normativas aqui citadas vém sendo
sistematicamente ignoradas no Brasil, e em particular no estado do Mato Grosso do Sul,
no que se refere ao direito de viver com a sua familia de origem indigena e, conforme se
verd, isso ndo ocorre de maneira descompromissada. Por isso, a analise pretendida nesta
dissertacdo se indaga se nao esta em curso, nos dias de hoje, uma atualizacdo de
concepcdes integracionistas e assimilacionistas empreendidas por meio da retirada de
criancas indigenas de suas comunidades.

Poucos meses atras, em maio de 2016, o ministro provisério do Ministério da
Agricultura, Blairo Maggi, ao falar dos processos de desapropriacdo para realizacdo de
demarcag&o de terras indigenas, declarou em entrevista que ndo achava justo “acomodar

ST Jo . . . 14
indio e desacomodar uma familia”, como pode ser visto na imagem abaixo.

14 Acessado em  2.6.2016: http://odocumento.com.br/entrevista/-nao-e-justo-acomodar-indio-e-
desacomodar-uma-familia-afirma-maqgi,12545
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DEMARCAGAO DE TERRAS
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"Né&o é justo acomodar ndio e desacomodar uma famflia", afirma Maggi

Por: Bruno Vicente

O ex-governador de Mato Grosso defendeu que a questdo seja vista com menos ideologia e mais
racionalidade

0 novo ministro da Agricultura, Blairo Maggi,
em entrevista ao Broadcast, servico de
noticias da Agéncia Estado, criticou a forma
como o Partido dos Trabalhadores (PT)
vinha conduzindo as desapropriagdes dos
produtores agricolas para realizar as
demarcagdes de terras indigenas. Segundo
Maggi, o viés ideolégico implantado pela
sigla, nessa questdo, tem sido o causador
de muitos conflitos com agricultores

Para o ministro, a Proposta de Emenda
Constitucional (PEC) 71, de 2011, é a
solucdo para o problema. A PEC, que ja foi
| 1 % aprovada no Senado, prevé que o governo
Foto de Reprodugao pague uma indenizagdo, a vista, aos

proprietarios rurais que foram atingidos pela
demarcacgao. Atualmente a Proposta se encontra parada na Camara dos Deputado

Figura 3: Site “O documento”, 2016.

indio vs. Familia. Trago essa fala racista em destaque para salientar o argumento
de que existem aspectos ideoldgicos e politicos que sdo importantes de se compreender
para ter um panorama do que esta em jogo nas relacfes de poder entre Estado e povos
indigenas; e que se refletem nas agdes e decisdes que afetam a vida das comunidades,
suas familias e criangas.

A questdo do amplo desconhecimento que a sociedade tem sobre a historia e a
diversidade dos povos indigenas serve a um projeto politico e ideoldgico de poder. Sdo
varios aspectos e detalhes que nds ndo aprendemos nos bancos das escolas e que, até
pouco tempo atrés, sequer faziam parte do nosso curriculo escolar. Mesmo aqueles que
tiveram a melhor formacéo escolar e universitaria geralmente ndo entram nesse universo
porgue ele ndo nos € acessivel.

Disso resulta que n6s sabemos muito pouco sobre 0s povos indigenas do Brasil,
ndo aprendemos sobre eles e, quando aprendemos, sdo conteldos extremamente
folcléricos e caricatos. Por um lado, nos foi passada uma imagem do indigena como
aquele que é preguicoso, so quer saber de ter terra e ndo gosta de trabalhar. Por outro, a
imagem do indio sem roupas, com arco e flecha, uma imagem do indio hiper-real
(Ramos, 1995), quase um personagem ficticio, na floresta... distante. Ndo aprendemos
dados mais especificos sobre quais as etnias com maior populagéo, troncos linguisticos,
linguas indigenas e como essa linguagem carrega consigo diferentes maneiras de
conceber o universo. Nao sabemos a amplitude dessa diversidade e, assim, pouco

celebramos isso na historia nacional. N&o colocamos herois indigenas no pantedo de
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herdis da nacdo, ndo conhecemos seus mitos, a inteligéncia e a sabedoria dos seus
termos, suas ideias de bem viver e sobre a vida que vale a pena ser vivida.

Evidentemente que esse contexto tem varias consequéncias e se expressa das
mais variadas formas, mas € no debate sobre territdrios indigenas que a questdo ganha
contornos mais nitidos. Conforme nos aponta Deborah Duprat, no debate sobre terras
indigenas é comum que:

0 mito da propriedade privada volt[e] com for¢a num Judiciario marcadamente
privatista, num Judiciario marcadamente civilista, como de resto sd0 0s nossos
juizes e advogados, porque, afinal, saem de universidades publicas onde se
ensinam Direito da Propriedade por 5 anos, Direito das Coisas por mais 5 anos,
de Contratos por mais ndo sei quantos anos, enfim, somos experts em
propriedade, em contratos, em obrigacfes, como se este fosse um Pais de
proprietarios, contratantes (Duprat, 2008: 12-13).

Isso tem uma razao historica e ideoldgica e fala sobre o processo de constituicao
e formagdo da nagdo e de “um certo” Brasil. Hoje, reconhecemos no texto da Lei e na
evidéncia dos fatos que o Brasil € um pais pluricultural e pluriétnico. Mas a logica do
Estado-nacdo unifica e homogeneiza os povos, valorizando suas diferenca e diversidade
no discurso, na letra da Lei e exterminando-as na préatica. Disso resulta que o historico
descompromisso politico-estatal brasileiro com os povos indigenas se expressa em
acOes revestidas de legitimidade legal ou em a¢des que estdo sob abrigo institucional do

Estado, mas em contradi¢cdo com o seu arcabouco juridico-formal.

2.1 O caso do Mato Grosse do Sul: “Onde o boi vale mais que uma crianca”™
Como ja adiantei anteriormente, a expressiva quantidade de casos envolvendo o

afastamento de criancas e jovens indigenas na regido do Cone Sul do Mato Grosso do
Sul chamou atencdo dos Orgdos responsaveis pela promocdo e protecdo dos direitos
indigenas, a saber: FUNAI e Ministério Publico Federal.

E importante frisar que grande parte dessa atencdo se deve a atuacdo de
profissionais atentos a intervencdo estatal sobre os povos indigenas que se faz por meio
das criangas. Esses profissionais representam uma verdadeira “frente de resisténcia”.
Falo aqui da atuacdo dos técnicos da FUNAI e dos procuradores do MPF que, em
conjunto com pesquisadores académicos, liderancas indigenas e instituicOes
indigenistas, conformam uma frente de acdo contra-hegemonica no contexto sul-mato-

grossense.

!5 Frase proferida pela lideranca indigena kaiowa Anastacio Peralta no documentario A Sombra de um
Delirio Verde.
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Foi com esse quadro que ocorreu 0 Mutirdo para a Efetivacdo do Direito a
Convivéncia Familiar e Comunitaria das Criancas e Jovens Indigenas, em junho de
2015. Esse evento, entretanto, ndo foi o primeiro a tratar sobre a questdo da infancia e
da juventude indigena na regido, nem a primeira inciativa para chamar aten¢éo ao tema.
Desde 2005, o Mato Grosso do Sul tem sido foco de atuacdo dos governos federal,
estadual e municipal depois da dendncia de que Vérias criancas estariam padecendo nas
aldeias vitimadas pela desnutricéo.

Essa dendncia resultou na instalacdo de Comissdo Parlamentar de Inquérito
(CPI), em ambito estadual e federal. No relatério final da CPI instalada na Camara dos
Deputados, que realizou uma série de oitivas e diligéncias para tratar do tema, constam
uma série de informacGes que ddo a dimensao do problema. Segundo o relatério (Alves,
2008), a questdo da saude indigena guarda intima relacdo com a questdo do territorio e
com o contexto social em que se encontram os povos indigenas na regido. Junto a esses
fatores, agregam-se a questdo do uso de alcool e outras drogas como problema de saltde
publica (frisa-se: ndo exclusiva dos indigenas), a situacdo de vulnerabilidade e
exploracdo que o trabalho nas usinas de cana-de-acucar impde a mao de obra indigena e
0 impacto da crescente urbanizacdo em terras indigenas.

Sobre a relacdo da desnutricdo infantil com a questdo territorial e 0s contextos
sociais que a permeiam, Debora Duprat, que era Subprocuradora da Republica a época
da instalacdo da CPI, explicita a intima correlacdo da subnutricdo de criancas com a
inadequacdo na demarcacdo de territdrios para a populacdo indigena — isso porque,
segundo ela, “até¢ 1988, o Brasil tinha um regime constitucional que impunha aos indios
a progressiva integracdo a comunidade nacional. Diante dessa concepgdo, as terras
indigenas eram encaradas como espac¢os transitérios, em que 0s grupos pudessem viver
até serem integrados” (Alves, 2008: 70).

Para Duprat, os resultados dessa concepcao sdo muito nitidos na Terra Indigena
de Dourados que foi demarcada na modalidade “Reserva”, em um espago diminuto de
terra que ndo garante condi¢cdes de sobrevivéncia e reproducdo dignas para as familias
que l& vivem. N&o possui espaco agricultavel e, além disso, ainda abriga grupos que, na
sua origem, jamais tiveram maiores afinidades entre si, resultando num quadro de
conflitos e violéncia interna. E conclui: “A Reserva de Dourados € uma excrescéncia
dentro de um quadro de direitos, de autodeterminacdo, de soberania dos povos
indigenas” (2008:70).
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Além disso, varios autores e autoras nos informam sobre a crescente violéncia
contra os indigenas nessa regido, com toda sorte de procedimentos que vao desde
assassinatos, raptos de pessoas indigenas até prisdes sem qualquer motivagéo ou prova
de crime, sugerindo que o delito estaria no fato de o réu ser indio. No interior da
reserva, se avolumam os casos de alcoolismo, uso de drogas, suicidio, exploracdo
sexual, violéncia doméstica e interfamiliar, negligéncia com pessoas idosas e
deficientes, privagdo material e inseguranga alimentar. As situagdes de risco,
vulnerabilidade social e violacdo cotidiana de direitos decorrem, em grande parte, do
confinamento a que foram forcados os indigenas e dos conflitos fundiarios e
interétnicos associados (Pereira, 2006; Nascimento, 2014; Lima, 2009; Pimentel, 2012,
2013; Moreira, 2104).

Levando em consideracdo a importancia de observarmos as origens histéricas
dos acontecimentos, as ideologias por trads deles e as relacdes de poder presentes;
elaboro a seguir um breve contexto histérico sobre os povos indigenas e estado do Mato
Grosso Sul.

2.2 O estado do boi, da soja e da cana - Breve contexto sobre o estado do Mato

Grosso do Sul.

“Imagine um lugar onde as pessoas tém expectativa de vida inferior a de paises
africanos em guerra, onde a taxa de assassinatos é semelhante a dos bairros
mais violentos de metrépoles como Sdo Paulo e Rio, e onde as taxas de
suicidio estdo entre as maiores do mundo. Imagine uma situacéo de racismo tal
que vocé ndo pode frequentar um hospital, delegacia ou escola, nem ouvir a
radio, assistir as TVs ou ler os jornais sem ser humilhado cotidianamente.
Imagine mais: além disso tudo, essa é a terra onde vocé nasceu, mas que lhe foi
retirada a forca por pessoas que se instalaram ali com o apoio do governo do
seu préprio pais, obrigando-o a se refugiar no pais vizinho para sobreviver. E,
se ndo bastasse tudo isso, quando vocé tentou voltar para recuperar o que era
seu por direito, foi tachado de estrangeiro. Esse lugar surreal fica no Brasil, no
sul de Mato Grosso do Sul” (Moncau e Pimentel, 2010).

O estado do Mato Grosso do Sul possui uma populagdo estimada de 2.619.657
habitantes; destes 77.025 sdo pessoas indigenas residentes ou ndo em Terra Indigena

(TI), conforme quadro abaixo:

Pessoas indigenas

Grandes Regides

e

Unidades da Federacéo Total Localizacdo do domicilio
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Terras indigenas

Condicéo de indigena

Fora de
Néo se terras
Total | pecjararam- | declararam, mas | indigenas
se indigenas | se consideravam
indigenas.
Mato Grosso do Sul 77.025 61.158 57.428 3.730 15.867

O Mato Grosso do Sul apresenta a segunda maior popula¢éo indigena do pais e o
maior grupo indigena fora da Amazbnia. Atualmente, entre os povos indigenas la
presentes se destacam, por conta do expressivo quantitativo populacional, os guarani
kaiowd, guarani fiandeva e os terenas. Segundo dados do IBGE, os guarani-kaiowa
totalizam 43,4 mil pessoas, sendo o segundo maior grupo indigena do pais. Para o
referido Instituto, a designacdo guarani-kaiowa representa a soma dos guarani kaiowa e
dos guarani fandeva. De modo geral, os indigenas aceitam a denominacdo guarani-
kaiowa para o conjunto formado pelos falantes de guarani no Mato Grosso do Sul, mas
quando eles mesmos querem se auto referir, preferem utilizar “kaiowa e guarani” ou
“guarani e kaiowd” (Pimentel, 2013; Nascimento, 2014).

Para Spensy Pimentel, essa populacdo forma um continuo social com parentes
no Paraguai, no Parand e em Sdo Paulo, e como se trata de uma rede social continua
com inGmeras caracteristicas comuns, para ele, 0s guarani poderiam ser considerados
uma s6 populacdo pelo qual seriam, certamente, 0 maior grupo indigena do pais. Isso
faz sentido na medida em que estamos falando de um mesmo povo, separado por
fronteiras arbitrarias, inventadas por nds, ndo por eles (Pimentel, 2012).

Segundo Levi Marques Pereira (2006), os indios guarani kaiowa, que hoje estdo
na regido conhecida como Mato Grosso do Sul, residiam em amplos territérios sem a
existéncia de fronteiras geograficas que os impedissem de circular pelos diversos
espacos possiveis. Atanasio Teixeira, nhanderu kaiowa, confirma essa afirmagdo: “Esta
Mata Grande sempre foi nossa, este lugar sempre foi nosso. Eles (os brancos)
derrubaram todas as matas, s6 para depois chamar, por ironia, de Mato Grosso do Sul”

(Pimentel, 2013: 09).

48



Os estudos sobre os povos guarani apontam que eles ndo eram/sao considerados
povos némades ou sem residéncia fixa, mas podem se deslocar caso achem necessario.
Sdo povos de mata que viviam da caca e pesca e do plantio de produtos para
alimentacdo e que se organizam em nucleos familiares relativamente auténomos. De
acordo com Grimberg (et al, 2008: 17), essa autonomia e mobilidade ao mesmo tempo
em que se constituiam como estratégia de manejo ambiental, evitando o esgotamento
dos recursos naturais, eram também importantes recursos para a superacdo de eventuais
conflitos e disputas politicas.

No Brasil, a situacdo dos guarani fiandeva e dos kaiowa sofreu profundas
alteracbes logo apds a Guerra do Paraguai (entre 1864 e 1870), quando se iniciou a
ocupacdo sistematica do territério guarani no sul do entdo estado de Mato Grosso por
meio de diversas frentes de exploracdo econdmica. A exploracdo da erva-mate foi a
primeira’®. Em seguida, com o incentivo governamental das “Marchas para o Oeste”, 0s
projetos agropecuarios da soja e, finalmente, da cana-de-aglUcar, ganharam forca e se
intensificam (Grimberg et al., 2008; Pereira, 2006; Brand, 2001).

Entre os anos de 1915 e 1928, o governo entendeu que era necessario ajuntar os
inimeros nucleos kaiowa e guarani dispersos no territério para que os espacos fossem
liberados para as frentes coloniais de exploracdo. Dessa forma, foram demarcadas pelo
Servico de Protecdo aos Indios (SPI) oito pequenas extensdes de terra para usufruto da
populagdo indigena que ficaram conhecidas como “Reservas”. (Griimberg et al, 2008;
Pereira, 2006, 2012; Brand, 2001).

Além de liberar as terras para exploracdo, a criacdo das reservas também foi
estratégica para consolidar um estoque de médo de obra indigena disponivel para o
trabalho na lavoura. Assim, as reservas surgiram como espacos destinados a promogéo
da assimilacdo forcada dos kaiowa e guarani a sociedade nacional, via insercdo
laboral*’. Os indios deixariam de ser indios e passariam a ser trabalhadores nacionais
(Grimberg et al, 2008; Pereira, 2006, 2102; Brand, 2001).

6 A exploragdo de erva-mate foi realizada pela Companhia Mate Laranjeira, que possuia concessio
exclusiva do arrendamento de terras para atividade extrativista. Por conta disso, 0 assédio sobre a terra era
relativamente pequeno e permitia que os indigenas permanecessem em seus territorios tradicionais. Foi a
partir da promulgacgdo da Lei n® 725, de 1925, que permitia a legalizacdo da posse de terras na area sob
concessdo da Companhia Matte Laranjeira, que a demarcacdo das oito reservas foi possivel e a partir
dessa lei, até a metade do século XX, o Mato Grosso do Sul se transformou em campo de disputas
violentas entre requerentes de terras, que ndo raro dispunham de homens armados para assegurar a posse
da terra (Pereira, 2012: 128).

17 Sublinhando que essa insercdo sempre se deu em total precariedade e em situacdo de extrema
exploragdo, ndo sendo raras dendncias de trabalho escravo e de super-exploracéo dos trabalhadores, ainda
hoje.
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Com o ajuntamento compulsorio e a jungdo de grupos rivais — ou que viviam em
relativa harmonia caso estivessem em espacos diferentes —, as familias comecaram a
conflitar entre si, com reflexos nos dias atuais conforme aponta Juliana Mota
(2011:201): “A reducdo territorial da reserva contribui para os problemas internos no
que concerne ao compartilhamento territorial entre os Guarani, Kaiowa e Terena, pois
desconsidera 0 modo em que cada familia extensa e nuclear se organiza atraves de
relacfes de parentesco e aliangas politicas na reserva”.

Pereira (2012), no artigo Expropriacdo dos territorios kaiowad e guarani:
Implicacbes nos processos de reproducdo social e sentidos atribuidos as acfes para
reaver territorios — tekohard, cita relatorios do SPI e estudos etnogréficos para
demonstrar como esse “ajuntamento artificial e compulsorio” sofreu resisténcia por
parte de varias comunidades que se recusaram a abandonar suas ocupac@es e a conviver
com outros grupos ndo necessariamente aliados.

Para o autor, as tens@es e conflitos fazem parte do historico de todas as reservas,
e viver nelas durante muito tempo s6 se tornou suportavel pela presenca de agentes
externos, como funcionarios do governos e missionarios que atuavam como mediadores
de conflito. O grau de instabilidade dentro das reservas ¢ tamanho que esses “agentes
externos foram e parecem continuar sendo indispensaveis para tornar viavel a vida em
reserva” (2012: 130-133).

Pereira (2012) explica que para os kaiowa e guarani a “humanidade se expressa
em viver entre parentes, como parentes”. Portanto, a “imposi¢do compulséria da
convivéncia” e 0 “violento processo de expropriagdo territorial” desconfiguraram um
“espaco de construgcdo de relacdes harmonicas”. Disso resulta uma longa lista de
conflitos como: disputas entre vizinhos por terras para plantio, falta de alternativa de
geracdo de renda, convivéncia forcada com parentelas lideradas por desafetos politicos,
ambiente de vida desfavoravel a prética de rituais necessarios a promoc¢do da
convivéncia harmdnica, altos indices de violéncia, etc. (Pereira, 2012: 133).

Brito e Faria (2013) ainda refor¢cam que:

(...) confinados em espacos reduzidos, € possivel verificar o aumento das
tensdes entre os indios residentes na Reserva Indigena de Dourados, que
também sdo agravados pelo consumo de bebidas alcodlicas e outras drogas,
dentro da comunidade indigena. Nesse contexto, sdo comuns as dendncias de
violéncias contra mulheres, criancas e adolescentes no interior da reserva. As
mulheres perderam o grande prestigio que detinham no interior da sociedade, ja
que ndo sdo mais vistas como “produtoras de alimentos”. Os filhos, por sua
vez, ficam expostos & influéncia da sociedade de consumo, sem terem
condicdes financeiras para tanto. Somados a isso, 0 jovem ndo mais encontra
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lugar dentro das aldeias e, fora delas, enfrentam grandes preconceitos que
dificultam e impedem sua inser¢do (2013:69).

Diante desse quadro de tensdes agravadas e violéncia extrema, muitas familias
tém migrado para outros espagos, especialmente para as cidades ou para acampamentos
a beira da estrada em busca de novos horizontes para recuperar uma vida plenamente
humana e digna. Assim, para fugir do mal-estar causado pela superlotacdo nas Reservas,
os Kaiowa se deslocam e formam acampamentos “para fugir da tristeza” e das agressoes
(Grimberg et al., 2008: 19; Pimentel, 2013, 2014).

Spensy Pimentel (2014), em pesquisa realizada a pedido do Ministério do
Desenvolvimento Social e Combate a Fome a respeito da percepcdo dos povos
indigenas da TI de Dourados sobre o programa de transferéncia de renda Bolsa Familia,
relatou a relagdo entre sentimento de alegria/tristeza e a permanéncia em um dado
territorio. Segundo ele, os kaiowda e guarani perseguem o “jeito bom” de viver, o teko
pord, que ¢ ao mesmo tempo um espago ¢ um modo de viver: “Os mais velhos
costumam medir a qualidade de vida em um lugar a partir da ideia de alegria. Um bom
lugar € um lugar onde as pessoas estdo alegres — e as antigas reservas, quase sempre, sao
consideradas lugares onde ja ndo é possivel viver com alegria” (Pimentel, 2014: 32).

O relatério mais recente sobre a violéncia contra os povos indigenas no Brasil,
produzido pelo Conselho Indigenista Missionario (Cimi, 2015), indica um aumento no
ndmero de indigenas assassinados no Brasil. O estado do Mato Grosso do Sul figura
mais uma vez como 0 mais violento do pais, ja que ha anos vem sendo recordista em
violéncia contra os povos indigenas. Segundo o relatorio, a Reserva de Dourados
apresenta a maior quantidade de casos de homicidio (40%). A maioria das mortes é
praticada entre os préprios indigenas e tem como pano de fundo a situagdo caética
caracterizada por uma aldeia com espago territorial diminuto, em regido de fronteira,
afetada pelo trafico de drogas e com constante transito de traficantes, pela expansao do
agronegocio, situada numa periferia urbana e englobada pela expanséao da cidade.

Todo esse contexto trouxe consequéncias perversas tanto para os adultos quanto
para as criancas da regido. Elas foram provocadas e produzidas pelo préprio Estado
brasileiro ao subtrair a autonomia de gestdo das comunidades, que hoje vivem numa
situacdo de limitacdo extrema (Pereira, 2012; Pimentel, 2013). O argumento central é
que as reservas ndo foram construcbes dos kaiowa e guarani, elas foram formas
organizacionais impostas pelo Estado para atender a conveniéncia do projeto colonial-

moderno, sempre expropriador, genocida e etnocida.
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Esse cenario ilustra de maneira cabal aquilo que Segato (2014b: 598) caracteriza
como “os dois lados da mesma moeda da frente colonial/estatal-empresarial-crista”, que
oferece com uma mé&o precisamente aquilo que retira com a outra. Ou seja, 0 mesmo
Estado que introduz a violéncia e desestruturacdo nos arranjos comunitarios, na forma
de ser de um povo, € o Estado que culpabiliza os indigenas e infere que a violéncia é
“tipica da cultura indigena”; o mesmo Estado que esfacela o tecido comunitario e
vulnerabiliza o povo, ¢ o Estado que julga que os indigenas “ndo t€ém condigdes de
cuidar de suas proles”; o mesmo Estado que acoberta o massacre das liderancas
indigenas pelas milicias paraestatais, € 0 Estado que diz que “os indios maltratam suas
criangas”; o mesmo Estado que fecha os olhos para as violéncias cometidas contra o

corpo das mulheres, é o Estado que as destitui de suas familias e de suas redes de

protecao interna.

2.3 llustrando o problema: De boas intengdes o Estado esta cheio
Segundo dados da Fundagio Nacional do indio (FUNAI), a regifo do Cone Sul

do Mato Grosso do Sul apresenta 64% de todos os casos de guarda, adocdo,
acolhimento institucional e destituicdo do poder familiar dos quais se tém conhecimento
no territorio nacional.

Nessa conjuntura, Marcus Homero Ferreira Lima, analista pericial em
antropologia do Ministério Publico Federal, redigiu um texto que traz informacdes
valiosas para o intento desta pesquisa, intitulado Adocdo e Institucionalizacdo de
Criangas Indigenas ou Matando o indio Existente na Crianca. Segundo ele, a situagéo
descortinada nas histdrias de subnutri¢do infantil ensejou uma verdadeira cruzada moral
- mididtica, juridica e assistencial - para resolver a “questao da crianga indigena”.

Nesse contexto, a crianga indigena (comumente noticiada como “indiazinha(o)”)
passa a ser prioridade de atencdo e intervencdo da frente estatal. A partir da crenca
amplamente disseminada de que “os indios ndo sabiam cuidar de seus filhos, motivo
pelo qual, menores indigenas padeciam de fome, maus tratos e violéncia”, a retirada de
criangas do seio de suas familias e comunidades passa a vigorar como solucdo
apropriada, resultando em “permutas de familias nativas por familias ndo-indias, via
adocdo, ndo sendo infrequentes, em alguns casos, as longas permanéncias em orfanatos.
Casos extremos foram verificados em que se optou pela adogao no estrangeiro” (Lima,
2009: 02).
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A essa crenca, soma-se a ideia de que os indigenas da regido, devido ao contato
intenso com a cidade e 0s ndo-indigenas, estariam “perdendo sua cultura” e seriam
“indios que deixaram de ser indios”. Como consequéncia, grande parte da frente estatal
atuante junto a populacao indigena entende que aplicacdo das leis e normas deve ser
universal e indistinta, 0 que termina por engendrar consequéncias perversas para 0S
indigenas, sobretudo para as criancas e suas familias, em se tratando da aplicacdo do
Estatuto da Crianga e do Adolescente — 0 ECA.

Conforme veremos adiante, esse tipo de pensamento que desconsidera os modos
de ser indigena (seus usos, costumes, praticas tradicionais, maneiras de organizacao,
suas histdrias — passadas, presentes, futuras -, suas resisténcias, seu projeto de ser um
povo, seu reko — modo de ser guarani) ndo percebe que, aos olhos de um “branco”, o
que pode ser considerado uma situacdo de risco, para um indigena ndo é (Lima, 2009;
Pimentel, 2013; Nascimento, 2014; Silva, 2012).

Junto a aplicagdo universal e indistinta da lei e dos caminhos institucionais,
opera 0 racismo. Assim, mesmo diante de situagbes que ensejam o afastamento da
crianca ou do jovem de sua familia, a “adocdo para dentro”, que valorize a familia

extensa e correlata indigena, dificilmente esta no horizonte:

O conforto do lar, o padrdo de higiene e salide, o carinho materno, a atitude
cristd, a possibilidade de civilizar, as chances de uma vida melhor e mais digna
sdo alguns dos critérios que entram em operacdo na tomada de decisdo entre
uma adogdo “para dentro” e uma “para fora” (Lima, 2009: 15).

Diante desse cenario, Lima alerta que a atuacdo dos agentes da frente estatal tem
sido motivo de panico nas aldeias indigenas da regido: “muitas criangas sdo recolhidas
por um integrante do Conselho Tutelar de Dourados que sai com uma viatura - como
aquelas ‘carrocinhas para pegar cachorros abandonados’... - recolhendo as criancas que
ele acha que estdao abandonadas” (Lima, 2009: 12).

E importante salientar que algumas questdes sdo distorcidas se objetivadas pela
moralidade ndo indigena, universalista e cristianizada — o que acarreta em uma
aplicacdo acritica dos termos do ECA para retirar as criangas de suas familias, sob a
alegacdo de que estariam em situacao de risco ou vulnerabilidade.

Essa distorcdo interpretativa, que desconsidera particularidades essenciais dos
povos indigenas na aplicacdo de dispositivos voltados a assegurar Direitos Humanos,
faz com que uma mesma situacdo seja vista de maneiras diferentes e, por vezes,

diametralmente opostas. Por exemplo, o que é visto por conselheiros tutelares como
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“exposicao indevida de criancas a mendicancia” se trata, do ponto de vista das maes, de
manter as criangas junto delas em aprendizado constante.

No artigo intitulado Os direitos dos mais e menos humanos, Fonseca e
Cardarello (2009) discutem os efeitos desencadeados pelas legislactes e pelas politicas
publicas que determinam frentes discursivas garantidoras de direitos e que passam a
produzir quem merece ou ndo ser contemplado por eles, nas palavras das autoras,
“gquem € mais ou quem € menos humano”. Elas afirmam que essas frentes discursivas
investem na construcdo social de certas categorias (ex. “as criancas indigenas” ou

“indiozinhos™*®

) como mais merecedoras de diretos que outras e se perguntam o que
acontece com aqueles que ndo sdo “rebatizados”.

Ao longo do texto, debrugando-se sobre a constituigdo da personagem “crianca
cidada”, as autoras demonstram que houve uma mudanca no campo semantico das
categorias que motivavam a medida de acolhimento/adogdo, sublinhando o poder
instituidor de palavras que passam a ser embaladas por um conteddo moral e
empregadas para classificar as familias (2009:228). Elas sublinham que circunstancias
determinantes para o acolhimento/adocdo de criancas e adolescentes antes classificadas

como “problema socioecondmico™*®

estdo, hoje, sendo chamadas de “negligéncia”.

Silvana Nascimento (2014), em sua dissertacdo de mestrado intitulada Criangas
Indigenas Kaiowé abrigadas e em situacdo de reinsercdo familiar: uma analise
antropoldgica a partir da rede de protecdo a crianca e ao adolescente, mostra como a
tentativa de aplicar acriticamente 0 ECA em contextos indigenas, em particular entre os
kaiowa, tem sido causa de violéncia e violacdo dos direitos das criancas devido a
recorréncia da préatica de acolhimento institucional ou do encaminhamento para adogao
por familia ndo indigena.

A pesquisadora constatou em sua pesquisa que é comum as falas dos agentes

({34

estatais revelarem percep¢des da crianga indigena como “vitimas” e dos adultos
indigenas como ‘“‘criminosos”. A autora problematiza que a nocdo de vitima da
visibilidade a violéncia sofrida pelas criangas indigenas, mas tende a invisibilizar a
violéncia sofrida por toda a comunidade kaiowa e argumenta que ambas as categorias
(vitima e criminoso) sdo nocivas, pois procuram qualificar “o outro” a partir do

paradigma da cultura ocidental.

18 Ver (anexo): http://www.douradosagora.com.br/noticias/entretenimento/em-dourados-17-indiozinhos-
continuam-esperando-por-adocao

19 Substituindo “problema socioecondmico” por “racismo”, os apontamentos propostos pelas autoras
servem para analisar a tematica agora em discussao.
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Segundo Nascimento (2014), a frente estatal se engaja na construcdo de uma
imagem da crianca indigena sempre vitimada por vérias frentes: a) por ser crianga e,
portanto, fragil, vulnerdvel e passivel de controle e cuidado; b) por ser indigena e,
portanto, vitima de sua propria cultura e; c) por ser pobre, ja que as condigcdes de
confinamento nas reservas proporcionam poucos recursos de manutencdo da vida.

Todos esses fatores conjugados propiciam o terreno para justificacdo de praticas
de intervencgdo e interferéncia na vida da comunidade indigena, que € entendida pela

frente estatal como “inadequada para a dignidade da crianga” (2014:20).

2.4 Consideragdes sobre o “Mutirdo para a Efetivacio do Direito a Convivéncia
Familiar e Comunitaria das Criancas e Jovens Indigenas na Regido do Cone Sul
do Mato Grosso do Sul”®°

Passo agora a relatar algumas consideracfes a respeito do evento realizado pela
FUNAI sobre o Direito a Convivéncia Familiar e Comunitaria das Criangas e Jovens
Indigenas na Regido do Cone Sul do Mato Grosso do Sul. Acredito ser relevante tal
relato por entender seu carater impar: dar atencdo e tentar promover o direito a
convivéncia familiar e comunitéria das criancas e jovens indigenas.

Ressalto que as interpretacdes dos dados e impressGes decorrentes de minha
participacdo no Mutirdo devem ser creditadas exclusivamente a esta pesquisadora e nao
expressam, necessariamente, a posicdo no todo ou em parte das instituiches
mencionadas ou de seus participantes. Dessa forma, a realidade aqui descrita ndo deixa
de ser uma leitura pessoal de certos fatos e acontecimentos. Destacarei em italico
expressdes que se referem a manifestacdes verbalizadas pelos participantes, sem que
isto corresponda a citacdes literais.

Devido a extensdo do nome, “direito a convivéncia familiar € comunitaria”
passou a ser chamado pelos agentes da frente estatal como DCFC. Entendo que, nesse
contexto, o mutirdo pretendia promover o DCFC como um direito humano, um direito
da crianca e um direito do povo indigena. Salta aos olhos sua dimensdo contra-
hegemonica de promover um direito comunitario e coletivo diante de um contexto que
“recorta” a crianca da comunidade, prioriza o direito individual e usa a narrativa dos

direitos contra o povo indigena.

% Tomo a liberdade de sintetizar o contetido das falas de maneira a néo prolongar por demais o texto.
Dessa forma, ndo irei nomear todas as falas, minha prioridade serd com a explicitacéo de seu contetdo.
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2.4.1 Onde estavamos?

“O Mato Grosso do Sul é um estado preconceituoso”, assim inicia a fala do
Procurador da Republica Sr. Ricardo Pael, na ocasido do Mutirdo para a Efetivacdo do
Direito a Convivéncia Familiar e Comunitaria das Criancas e Jovens Indigenas. Tal
evento foi realizado pela Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) na regido do Cone Sul
do MS em julho/2015, tendo em vista 0s constantes casos de retirada de criangas
guarani-kaiowa de suas familias no estado.

A equipe técnica da FUNAI nos alertava, dando o tom preciso da situaco:

“Entdo, primeiro, a gente precisa ter muito claro que estamos no Mato Grosso
do Sul. Estar no Mato Grosso do Sul faz com que essas situacdes sejam muito
agravadas. Estar no estado do Mato Grosso do Sul é estar no estado da cana, da
soja e do gado. O Mato Grosso do Sul tem 25 milh&es de cabeca de gado e dois
milhdes de pessoas. Uma concentracdo de renda absurda e, com ela,
concentragdo de poder e prestigio.”

“E por tras disso, toda a questdo da terra como principal fator de conflito na
sociedade. Entdo, a gente diz sempre que nds nunca vamos esquecer que
estamos em uma situacdo de guerra. Pisar no estado do Mato Grosso do Sul é
pisar em solo de guerra. E 0s mortos sempre S0 0S nossos, as criancas
retiradas sempre sdo as indigenas...”

2.4.2 Quem eramos?

O evento contou com a participacdo da maioria dos agentes que compde a Rede
de atencdo e protecdo a crianca e ao jovem indigena, em escala federal e municipal. A
rede estadual foi chamada, mas ndo compareceu ao evento. Entdo tinhamos presentes
agentes das seguintes instituicbes: FUNAI, Ministério Publico Federal, Ministerio do
Desenvolvimento Social e Combate a Fome, Ministério da Saude - Setor de Saude
Mental e Setor Saude da Crianga, Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI),
Secretaria de Direitos Humanos da Presidéncia da Republica (SDH), Conselho Tutelar,
CRAS, CREAS, Conselho de Direito da Crianca, Orgdo Gestor Municipal da
Assisténcia Social, Vara da Infancia (juizes e equipe técnica), Defensoria Publica,
Ministério Publico Estadual, Procuradoria Federal Especializada da FUNAL. O evento
contou também com a participacdo de pesquisadores da temética e das proprias
liderancas indigenas, em momentos especificos.

S&o todas essas instituicdes — e aqueles que as representam — que estamos
chamando aqui nesta dissertacdo de “frente estatal”’. Como se percebe, essa frente
estatal & heterogénea e possui sua face “hegemonica” ¢ “contra-hegemonica”, que se
utiliza de maneira variada da linguagem dos direitos no que se refere aos povos

indigenas e suas criancas e que possuem entre si diferentes graus de poder e atuagao.
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2.4.3 Por que estavamos?

E importante a gente entender que a questdo da distribuico das criangas entre
os indigenas, entre a parentela, sempre ocorreu. O problema se dé, e é por isso
que nds viemos aqui hoje, na hora que a “Rede” atua nesses processos. Na hora
que isso vira processo judicial, na hora que isso vira retirada de crianca da
familia indigena, na hora que a gente tem a atuacdo de uma “Rede” que atua
mais para violar direitos do que para garantir; é a hora que a gente precisa se
encontrar”. (Indigenista Especializado da FUNAL)

O Mutirdo se inseriu numa série de iniciativas promovidas pela FUNAI no
estado do Mato Grosso do Sul, desde 2005. Visando a promocao e ao fortalecimento do
direito a convivéncia familiar e comunitaria das criancas e jovens indigenas da regido,
teve como objetivo especifico evitar que medidas precipitadas, que envolvam o
afastamento de criancas e jovens indigenas de junto de seu povo, acontegcam sem que
sejam esgotadas outras formas de fortalecimento, promocdo ou resgate dos “vinculos
familiares e comunitérios” entre os indigenas.

Em termos de quantidade e de gravidade dos casos, 0 Ministério Publico chegou
a considerar a hipotese de trafico de seres humanos; porém as investigacées, a principio,
descartaram essa hipotese no caso do Cone Sul do Mato Grosso do Sul.

O Mutirdo foi organizado de maneira a ouvir a fala das liderancgas indigenas e
dos agentes da frente estatal em suas instancias judicidria e executiva. A ideia era
entender junto a todos os agentes da frente estatal — que atuaram direta ou reflexamente
nos casos — quais eram os fatores preponderantes que embasavam a retirada das criancas
para que se pudesse “frear” a perda do direito familiar e comunitario.

O evento foi composto por duas etapas, sendo a primeira no municipio de Ponta
Pora e a segunda no municipio de Dourados. Cada etapa contou com uma programacao
de um conjunto de reuni@es: reunido técnica com a Coordenacdo Regional da FUNAI;
reunido com as liderancas indigenas; reunido institucional com o sistema de justica:
juizes, defensores publicos, Ministério Publico; reunido institucional com Conselhos
Tutelares e Conselhos Municipais de Direito das Criancas e Adolescentes, Secretaria
Municipal de Assisténcia Social, CRAS e CREAS; e reunido interinstitucional com a
presenca de todos os agentes que compde a “frente estatal”.

Ao final, esperava-se alcancar um plano de acdo, pactuado entre tais agentes, de
maneira a consolidar propostas de atuacdo de curto/médio/longo prazo, visando

“assegurar comprometimento politico e institucional efetivo entre as instituigdes,
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garantir o pleno funcionamento do fluxo de atendimento as familias indigenas da regido
e a garantia do direito & convivéncia familiar e comunitaria” (MDS, 2015).

Constatou-se que as questdes que envolvem esses processos estdo pautadas em
trés dimensdes ou ordens: 1) de ordem fatica, que diz respeito a incompreensdo da
diversidade cultural e de modos de vida dos povos indigenas ou a incompreensdo dos
problemas sociais que acometem as familias, como de saude puablica ou violéncia
domeéstica, por exemplo; 2) de ordem procedimental, que ndo segue o determinado no
Estatuto da Crianca e do Adolescente e 3) de ordem endémica, preponderantemente
pautadas por questdes fundiarias e de racismo.

S&o essas trés dimensfes que incidem sobre os casos que estamos tratando,

tornando-os eminentemente arbitrarios e, na maioria das vezes, violentos.

2.4.4 Percepcoes

Ao chegarmos na reunido com o sistema de justica, havia um casal que, por
conta de seus tracos, eu supunha ser indigena. Eles estavam em frente a porta do
edificio, do outro lado da cal¢cada e 0 homem portava uma pasta plastica embaixo do
braco. Eles olhavam para a portaria do prédio e observaram a entrada do nosso grupo,
que contava com mais ou menos 20 pessoas. Todos n6s fomos retidos na portaria, mas
logo alguém falou que éramos “o grupo de Brasilia”. Com essa constatacdo,
rapidamente entramos sem a necessidade de revistas ou perguntas, fomos recebidos com
muitos bons-dias, “O banheiro é por aqui”, “Querem agua? ”, “Vire a direita, vire a
esquerda”, enfim, todas as coordenadas e informagdes estavam ao nosso dispor.

Logo em seguida, entrou o casal indigena. Falavam baixo, perguntando algo que
eu nao consegui compreender. E entdo, as mesmas pessoas tdo solicitas que nos
receberam na portaria passaram a interrogar o casal, num tom elevado: “Que que é? ”,
“Nao t6 entendendo nada”, “Explica direito”, “Ah! Isso ndo ¢ aqui nao”, “Sé depois das
14h>, T4, senta ali”.

Todo o evento é perpassado pela constatacao de que ali, naquele estado, naquele
cenario, ser indigena é fator de inferiorizagdo da condicdo de ser humano e ser cidadéo.
Depois de uma breve espera, comegou a reunido. Um importante juiz local, senhor de
idade avancada e que foi o responsavel por proferir a maioria das decisdes envolvendo a
retirada das criangas, em sua fala se ressente pelo fato de que “...esses indios ndo foram

suficientemente assimilados”. E acrescenta: “Naturalmente que a gente se ressente da
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ideia da ndo integracdo. E que os homens indios e homens brancos ndo estao integrados,
de uma forma a trazer proveito ao indio”.

O juiz confessa ndo conhecer bem as aldeias Jaguapiru e Bororo (Reserva de
Dourados), apesar delas estarem situadas no perimetro urbano da cidade. Afirma, no
entanto, que sdo um lugar inseguro, que se tornaram um balcdo de negdcios de objetos
de furto e de roubo. Feito esse comentério, ele sublinha que sempre trata da questdo do
adolescente e da crianga indigena acolhido como “questdo do indio”.

Segundo a equipe da Vara da Infancia e Juventude (VI1J) do municipio,
Dourados possui quatro instituicdes de acolhimento, somente uma é publica. As demais
sdo entidades privadas, por vezes de ligacdo religiosa. Uma técnica da V1J nos informa
que: “Todas as criangas que temos atualmente acolhidas sdo por conta de alcoolismo
dos pais. Depois que as criancas foram pro abrigo e experimentou (sic) televisao, banho
quente e bolachinhas recheadas de chocolate, elas ndo querem voltar para a violéncia e
pro sofrimento que elas viviam na aldeia”.

O ndo entendimento sobre a cultura e a lingua indigena, 0 medo e o receio de
entrar na aldeia e o preconceito/racismo institucional sdo os fatores mais elencados
pelos agentes da frente estatal como empecilhos do relacionamento do Estado com o0s
indigenas e se expressam em frases como: “E muito dificil atuar dentro da aldeia, sdo
muitas liderancas, eles ndo se entendem, se digladiam entre si”; “A violéncia entre eles
¢ muito grande”; “Com rela¢do a cultura, a gente acha que entende... Acha, mas nédo
entende nada. Eu ndo sei nada da cultura kaiowad. E como eu vou me comunicar com
eles?”; “Nos fingimos que os indios ndo existem, que ndo ¢ problema do municipio e
olha que eles [es]tdo sempre na cidade”.

Somado a isso, existe a ampla compreensdo que “a crianga indigena ¢ como
qualquer outra crianca. E qualquer crianca tem que ser atendida, independe dela ser
indigena. Elas sdo iguais”. Disso resulta que ndo se realiza nenhum olhar diferenciado
no tratamento com as situacGes que envolvem criangas indigenas, o que pode resultar
em mais violagdes de direitos.

Por outro lado, também existe a concepcdo de que a crianga indigena € diferente
da crianga brasileira. Segundo a equipe técnica da FUNAI, “para muitos, a crianca
brasileira é sujeita de direitos humanos, que demanda politicas e atengéo; e a crianca
indigena é problema da FUNAI, com todo o discurso que as comunidades indigenas

apresentam infinitas problematicas e nenhuma potencialidade”.
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De uma forma ou de outra, 0 que impera na regido a partir de sua frente estatal-
colonial-moderna ¢ a ideia velada do “ndo sei, ndo quero saber, tenho raiva de quem
sabe”, que se materializa, respectivamente, na omissdo, na nega¢do ¢ na violacdo de
direitos por parte das instituicbes com relacdo aos povos indigenas. Diante dessas

circunstancias, as liderancas indigenas pediam apoio e abertura ao dialogo.
A gente luta muito para gente mesmo ser feliz. N&o lutando pela felicidade do
outro. As vezes, a gente acha que esta brilhando, mas nao esta. Sabe por qué?
O que faz a gente brilhar é o olhar do outro. E o Estado brasileiro ndo tem esse
olhar brilhante para a gente. (Lideranca kaiowa)

De maneira geral, a fala das liderancas, sempre muito rica em informacdes e
marcada por uma temporalidade propria, converge para a concluséo que as aldeias estao
passando pelas mesmas dificuldades. E a preocupagdo com as criangas passa a ser
frequente diante de uma situacéo de negacdo e/ou violagéo de direitos.

Fato interessante, também apontado por Silva (2012:05) nos Seminarios sobre 0s
Direitos e Politicas para Criancas e Adolescentes Indigenas realizado pelo
Cinep/SDH/Conanda, foi que causou certa estranheza para alguns indigenas o incentivo
por parte dos agentes estatais de se “falar somente sobre as criangas” — como se elas
fossem separadas da comunidade e tivessem problemas a parte daqueles enfrentados
pelo restante da aldeia: fome, desnutricdo, falta de acesso a terra, violéncia interpessoal
e institucional, alcoolismo, etc.

Segundo as liderancas, muitas vezes o abandono de criangas tem a ver com a

omissdo do Estado brasileiro em promover qualidade de vida para as familias indigenas:

O indio estd com problema sério, por que foi feito uma armadilha para ele.
Quando precisa do governo: o federal fala que tem que ser o estadual, o
estadual fala que é o municipal, o0 municipal fala que é o federal... quando
precisa por algum motivo chamar a Policia, ai Policia Federal fala que tem que
chamar a Civil. A Civil fala que tem que chamar a Militar. A militar fala que
tem que chamar a Federal. E assim vai, né? Quando é com a crianca, a coisa é
diferente. Tudo age. E a SESAI que pega a crianga, leva para o Conselho
Tutelar com viatura, que leva pro Abrigo. Sem comunicar a comunidade. E
ainda culpa todo mundo: a liderancga, o pai, a mae.

O uso abusivo de alcool e outras drogas foi constantemente ressaltado por todos
0s participantes do evento. Mas a maneira de interpreta-lo difere substancialmente. Com
relacdo aos orgdos de saude mental, 0 que se evidencia é a total desresponsabilizacdo
das instituicBes no atendimento & populacéo indigena. Para essas institui¢fes, o que €
visto como problema € a/o indigena e ndo o uso abusivo de alcool e outras drogas.
Existe um serio equivoco de que o uso abusivo de alcool, por exemplo, € um problema

individual. Pior, chega-se a entender que ¢ uma questio cultural, “prépria dos indios”.
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Assim, para lidar com supostas situacdes de negligéncia com relagéo as criancas
decorrentes do uso de &lcool e drogas, os técnicos do CRAS (Centro de Referéncia em
Assisténcia Social) frequentemente acionam o Conselho Tutelar que vai até a Terra
Indigena, retira a crianga e a leva para um abrigo na cidade. Outras vezes, o Conselho
recebe denlncias andnimas que tém o mesmo resultado: criangas extraidas
arbitrariamente do seu contexto familiar e comunitario e levadas para fora da reserva.
Os agentes tutelares retiram as criancas sem dialogo com a comunidade, o que por vezes
resulta em injusticas dificilmente sandveis como a adocao de criangas por familias ndo
indigenas.

A gente sabe que o0s brancos nao gostam de indio. Entdo a gente quer saber por
que eles querem pegar nossas criancas. indio nunca pegou crianca de branco,
ndo que eu saiba. E para matar? E para vender? Dizem que sangue de indio é
remédio, né, sei I4. Eu td com uma crianca que os pais abandonaram por causa
de bebida. Ele era feinho, sujinho, com fome, friento. Agora esta ta |4 em casa,
bonito! E o juiz quer me tirar. Mas eu ndao dou ndo. Ele ¢ indio, eu sou indio.
N&o vou deixar crianca sair da aldeia pirakua ndo (lideranca kaiowa da aldeia
pirakud).

Para as liderangas, a questdo “da bebida” ganha outra dimensdo, conforme se

percebe a seguir:

Esse problema de bebedeira é por falta de terra. Nao existe perspectiva de vida
para nds desse jeito. Vida de qualidade. Se o governo tivesse mesmo
compromisso com a crianga guarani kaiowd, isso ndo tava como ta. Pelo que eu
conhego do Congresso Nacional, pelo que conhe¢o do Judiciério, pelo que
conheco do Municipio... vamo (sic) ficar abandonado. E por isso que estamos
no acampamento. A nossa crianca 14 no Guaiviry (acampamento) é saudavel,
brinca com alegria. Nao tem educacdo de qualidade como eles merecem, mas
pelo menos eles tém perspectiva de vida 14, porque tem um pouco de espago
pra sobreviver, coisa que ndo tem na Reserva.

Na fala das liderancas, percebe-se que muitas das criancas sdo afastadas do
convivio familiar e comunitério, ou seja, da vida junto a seu povo, justamente nas
situacOes de acampamento e retomada.

Dentro desses contextos, a “moradia” entendida pela frente estatal como
“inadequada/improvisada” ¢ utilizada como justificativa para a retirada da crianca.
Nessas narrativas, o “direito a moradia adequada” ¢ instrumento ndo para demarcacao
das terras indigenas, como poderia se supor em outros contextos; e sim para dar
continuidade a expropriacdo histdrica que submete os povos indigenas, agora por meio
da expropriagao de suas criangas.

Cabe destacar que durante o periodo do Mutirdo ocorreu um conflito no
municipio de Coronel Sapucaia entre fazendeiros e indigenas na retomada da fazenda

Madama, Terra Indigena Kurusu Amba. No noticiario saiu a seguinte noticia:
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O confronto aconteceu depois de uma reunido entre produtores rurais na regido
sul do estado (...) Dezenas de caminhonetes entraram na area e, na sede da
fazenda, fizeram um buzinaco na tentativa de intimidar os indios, entre
homens, mulheres e criancas. Os indigenas reagiram jogando paus e flechas.
Um dos fazendeiros fez manobras arriscadas, jogando a caminhonete sobre os
indios, que sairam correndo. De longe, era possivel ver fogo no acampamento
dos indios. Foram ouvidos disparos de arma de fogo, mas nao ha confirmagao
sobre feridos.?

Na verdade, o “confronto” foi um ataque dos fazendeiros aos indigenas, com
direito a tiros, fogo e ameacas de atropelamento. Com os tiros, os indigenas se
dispersaram e, na fuga, duas criancas ficaram mais de 24 horas desaparecidas®’. O
receio de todos é que elas tivessem sido capturadas por pistoleiros. Felizmente (e o que
ndo tira a gravidade da situacdo), as criangas foram encontradas dias depois e disseram
gue permaneceram escondidas pois estavam assustadas.

Como os fazendeiros atearam fogo no acampamento, todos os utensilios,
alimentos, roupas, etc. se perderam. A época, resolvemos entrar em contato com a
Secretaria de Assisténcia Social do municipio para verificar se era possivel utilizar
recursos da politica publica de assisténcia social, conhecido como beneficio eventual®,
diante da situacdo de risco e vulnerabilidade em que os indigenas se encontravam. A
servidora da Secretaria, ao telefone, foi muito simpética ao saber que era a equipe do
MDS de Brasilia que entrava em contato e se comprometeu a “ajudar”. No entanto, dali
em diante, seu telefone permaneceu desligado e ndo tivemos mais retorno.

E assim as liderancas se perguntavam durante o Mutirdo:

E os direitos humanos? Quando eles vdo dar resposta para nos? Nos
acampamentos, nossas criangas estdo traumatizadas psicologicamente por
conta dos ataques dos pistoleiros, dos tiros. Qual o papel dos direitos humanos
para esse tipo de situacdo? As criangas sofrem muito e ainda sdo discriminadas
I4 na cidade.

2.5 Os casos sul-mato-grossenses
Foi a partir dessa provocacao da lideranca indigena kaiowa que passei também a

me indagar: pois €, e os direitos humanos? Sabemos que os direitos humanos sdo

2L Disponivel em: http://g1.globo.com/mato-grosso-do-sul/noticia/2015/06/produtores-rurais-e-indios-
entram-em-confronto-apos-ocupacao-em-ms.html

22 Disponivel em: http://www.progresso.com.br/policia/criancas-indigenas-continuam-desaparecidas-
alerta-comissao-de-direitos-humanos

* Os Beneficios Eventuais sdo previstos pela Lei Organica de Assisténcia Social (LOAS) e podem ser
oferecidos pelos municipios em situagdes de “Vulnerabilidade Temporaria”: para o enfrentamento de
situacdes de riscos, perdas e danos a integridade da pessoa e/ou de sua familia e outras situagdes sociais
gue comprometam a sobrevivéncia (MDS, 2015).
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linguagem corrente nos dias atuais, usados nos quatro cantos do mundo, pelos mais
variados grupos, das mais variadas maneiras. E ali, como eram?

Assim, passo a identificar os usos e as apropriacdes da gramatica do direito e dos
direitos humanos pela frente estatal para justificar e legitimar a retirada de criancas
indigenas de junto a seu povo. Para isso, utilizo do Inquérito Civil de n°
1.21.005.000081/2014-26. Instaurado para investigar diversas irregularidades em
procedimentos de adocdo de criangas e adolescentes indigenas por familias ndo
indigenas, serd usado na identificacdo e analise dos processos judiciais que resultaram
em retirada de criangas, no intuito de desvelar a dimensdo colonial das praticas de
intervencdo e dos discursos que justificam e legitimam a separacdo de criancas
indigenas de junto de seu povo.

Caso 1. “O direito a saude e a moradia adequadas” — adequadas para quem?

Segundo consta no Inquérito Civil, a frente estatal identificou uma situacéo
como negligéncia familiar, retirando a crianca da mae ao alegar que “a genitora nao
levava a crianga para tratamento médico”. Segundo o relatdrio, ambas sdo portadoras de
HIV, a genitora ¢ “indigena, desaldeada” e solicita a “lagueadura dela, pois j& tem cinco
filhos com HIV”.

A prefeitura se prontificou a atuar junto a familia no sentindo de “melhorar suas
condigdes de vida”. Providenciou-se, assim, que a familia entrasse num programa
habitacional para receber o aluguel de uma casa, na cidade, pago pela prefeitura. No
entanto, depois de certo tempo a casa foi abandonada, segundo consta no Inquérito. A
partir de relatos da mde, o abandono ocorreu, em grande medida, motivado pelo
incobmodo da presenca ostensiva das equipes da frente estatal no cotidiano da familia.

Apos constatar 0 abandono, no relatério elaborado para o caso explicita-se a
seguinte constatagdo: “a familia abandonou a casa de alvenaria, com energia e agua

encanada, para retornar a viver na aldeia num barraco de lona, sem agua e sem luz”.

Considerou-se que as criangas se encontravam em situacdo de vulnerabilidade ao
permanecerem nessas condi¢des de moradia, constando no processo judicial que “a

genitora ndo oferecia local de moradia adequado ao bom desenvolvimento fisico, moral

e intelectual da crianga” e recomendando-se a acolhida nos abrigos da cidade.
Embora conste em relatorios anteriores que as criangas eram bem cuidadas,
alimentadas e que tinham forte vinculo com a mae, as criangas foram retiradas e

institucionalizadas sob o argumento de que nem a genitora nem seus parentes “tinham
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condi¢des econbmicas, sociais, morais e afetivas e, até mesmo, interesse em obter a
guarda das menores” e que as criangas ja estavam “bem familiarizadas com determinado

casal com quem passam os finais de semana, chamando-os inclusive de pai e mae”.

Caso 2. A “situacdio de abandono” e os (des) interesses em jOQO

Seis criancas indigenas da mesma familia foram retiradas da familia de origem e

colocadas em uma ‘familia acolhedora’ ?*

, sob alegacdo de que “a genitora havia
deixado os filhos em situa¢do de total abandono”. No relatério do Conselho Tutelar,
costa que, ao receber uma denuncia, autoridades foram ao local de moradia da familia e
perceberam que “as criangas estavam sozinhas, com fome e frio, e que uma das criancas
estava cozinhando mandioca para alimenta-los”.

Esse fato fez com que as criangas recebessem medida protetiva por estarem “em
situacdo de abandono” e fossem encaminhadas para uma “familia acolhedora” que
passou a receber um salario minimo por crianga.

Passado certo tempo, embora existissem denuncias (feitas pelas proprias
criangas) de preconceito, discrimina¢ao e violéncia por parte dos “acolhedores”, houve
muita resisténcia e conflito na tentativa de evitar o retorno das criancas a sua familia de
origem, tendo em vista que se as criancas retornassem, o auxilio financeiro seria
perdido.

As dendncias relatam que os irmdos indigenas percebiam que eram tratados de
maneira diferenciada das demais criancas da casa, os filhos do casal “acolhedor”. A
comida era regulada pelo casal, ndo se podendo comer o suficiente ou o desejado e 0s
indigenas dormiam em um quarto separado fora da casa. A equipe da FUNAI requereu
em juizo que pudesse realizar uma visita para verificar a situacdo. A ideia era que a
visita fosse surpresa para evitar camuflagens. Mas parte da equipe da frente estatal
atuou de maneira resistente a visita, promovendo até mesmo a mudanca de endereco da
familia; a conselheira que acolheu a denuncia passou a sofrer represalias e foi afastada
do cargo.

Quando a avo e a tia maternas manifestaram interesse em cuidar das criancas, 0s
agentes da frente estatal manifestaram em relatorio que as parentes ndo possuiam

“condigdes econdmicas e sociais para acolher as menores” e assim qualificaram que a

2 Familia acolhedora sao familias selecionadas e cadastradas no Sistema Unico de Assisténcia Social
para acolher, na propria casa, criangas e adolescentes afastados da familia de origem por medida de
prote¢do. Essas familias recebem recurso financeiro para custear alimentagdo, material escolar, etc. da
crianga.
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aproximacao entre avo € tia com as criangas seria “infrutifera”. Quando uma tia paterna
se mostrou interessada, o parecer da equipe foi desfavoravel, apresentando a
justificativa de que a “situa¢do socioecondmica ¢ favoravel, embora as condi¢Oes de
moradia sejam precarias, tipicas da cultura indigena”.

O grupo de irmaos passou mais de quatro anos afastados do convivio familiar e
comunitario indigena. As duas criangas mais novas (com trés e um ano de idade) ja
estavam em processo de adogdo por familia ndo indigena, sendo que uma delas
pretendia ser adotada pelo préoprio casal “acolhedor” que recebia os saldrios minimos —
e isso sO ndo aconteceu porque, quando a FUNAL interviu no processo, 0 juiz notou que
eles ndo estavam inscritos no Cadastro Nacional de Adocao.

Além disso, o0s agentes da frente estatal atuaram no processo para justificar que
as criancas ndo fossem retiradas da “familia acolhedora”, alegando que “elas ndo eram
indigenas, elas eram desaldeadas”, ou seja, pautados na ideia de que “indio que ndo vive
em aldeia deixa de ser indio” e evidenciando a incidéncia de decisdes que se utilizam do
paradigma assimilacionista dos indios aculturados e integrados.

Esse paradigma ndo estd somente escrito no relatorio, ele é exercido no dia a dia

das criancas de tal modo que a propria FUNALI teve que admitir que:

(...) as criancas ndo voltardo mais a conviver dentro da familia indigena. Os
menores [nessas condi¢des] apresentam verdadeira repulsa ao povo indigena e
rejeitam totalmente sua origem... as criangas relatam ter vergonha de ser indio,
que na cidade ninguém sabe que elas sdo indigenas e que se perguntarem
dizem que ndo sdo e que preferem ser africana do que ser india.

E importante ressaltar que a mae indigena ndo permitiu a adogdo das criancas,
mas mesmo assim a frente estatal abriu um processo contencioso para destituicdo do seu
poder familiar. A justificativa foi que “a genitora ndo tinha interesse em cuidar das
criangas” por que ela “nunca foi visita-las”, sem considerar que o endere¢o da casa da
familia acolhedora ndo fora informado — e mesmo que tivesse sido, na maioria dos
casos, as distancias entre as instituicdes e o local de moradia das familias indigenas sédo
muito grandes, o que dificulta o acesso para 0s que ndo possuem condicGes financeiras
para realizar o deslocamento.

A FUNAI interviu no caso para revogar os atos realizados até ali com a
argumentacao de que a ndo participacdo da Fundagéo em todas as fases do processo fere
0 que é determinado pelo ECA® no caso de criancas indigenas e que a separacio de

irmdos tambem néo é recomendada pela lei.

% Art. 161, paragrafo 2° e art. 28, paragrafo 6°.
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Isso porque, dentro deste caso, um dos meninos teve a guarda provisoria
concedida a familia ndo indigena. Contudo, para a equipe da frente estatal que
acompanha o processo, 0s pais adotantes e crianca adotada desenvolveram forte vinculo
e hoje encontram-se um “ambiente familiar adequado, ja com vinculo de afetividade
devidamente estabelecido”, e pelo principio do melhor interesse da crianca, ndo seria
oportuno que os processos fossem revogados.

Isso implica o fato de que as criangas foram separadas e estdo impedidas de
conviver com o0s préprios irmaos. Diante disso, o juiz argumenta entender que uma so
familia ndo teria condicdes de adotar e cuidar de todas as criancas, o que justificaria a
separagdo do grupo de irmdos e que também “ndo ha de se falar em nulidade dos atos
processuais realizados com o fulcro no previsto em lei”, porque isso seria um “excesso
de formalismo legal”.

Diante do prolongado tempo que as criangas permaneceram longe do convivio
familiar e comunitario indigena, e a grande lavagem cerebral a que foram submetidas,
de fato seria muito complicado que as criancgas retornassem para a familia indigena. Mas
esse caso demonstra de maneira cristalina como a frente estatal pode atuar para
desmantelar vinculos familiares, para esfacelar uma familia e por consequéncia, um
poVvo.

E importante ressaltar que todo o caso aqui narrado teve inicio pela avaliagio da
frente estatal de que as criancas estariam em situacdo de abandono, fato que poderia ter
muitas outras interpretacdes se fosse levado em consideracdo o contexto da familia. Em
geral, os agentes da frente estatal atuam sem preparo e carregam consigo todo
sentimento anti-indigena que impera na regido. Essa postura € explicitada em conceitos
equivocados e preconceituosos que conduzem as abordagens e as avaliagfes. Diante
disso, uma familia indigena foi inteiramente desfeita pela atuacdo incisiva da frente
estatal. Hoje, as criancas, alem de estarem em um ambiente de hostilidade que repugna
seus povos de origem, estdo também “a disposicao da lei”, sempre com a alegacdo de

que se “preserve o melhor interesse dos menores”.

Caso 3. “Negligéncia familiar” ou “negligéncia estatal”?
A crianca foi retirada do convivio familiar comunitario sob varias acusages; ora
se afirmava que a familia ndo possuia condi¢fes adequadas para cuidar da crianca,

depois que os pais eram portadores de tuberculose e expunham a crianca a risco de
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contaminacéo e de vida, e por fim, que a crianca era tratada como um animal domeéstico,
como um cdo pela familia indigena.

Dentro deste contexto, a crianca foi encaminhada para adocdo e a candidata a
adocdo era a propria conselheira tutelar, ou seja, fazia parte da mesma instituicdo
responsavel por realizar as constatagdes acima. Segundo consta nos autos a “conselheira
tutelar, sua madrinha de longa data”, proporcionava a crianga “todo o amparo afetivo e
material necessarios para seu bom desenvolvimento”.

A equipe informa que a crianca apresentava sinais de negligéncia, comprovada
por atestado médico da seguinte maneira: “desnutricdo, contaminacdo de vermes e
corpo tomado por escabiose (sarna)” e, assim, considera que a crianga se encontra “em
situagdo de tratamento desumano”. Consta nos autos que o juiz é “testemunha da
absoluta limitacdo assistencial/estrutural dos indigenas da aldeia e ndo vislumbra
medidas concretas e efetivas no sentido de regularizacdo das questdes estruturais
(saneamento, geracdo de renda, salde, etc.)”. Acrescenta, ainda, que nao Vvé
possibilidades de ser cumprido o disposto do ECA, “no que diz respeito ao tratamento a
ser dispensado a criangas indigenas ou quilombolas”.

O que ndo se percebe nesse tipo de analise é que, as vezes, trata-se de uma
familia inteira em condicdo desumana. Eles recortam a crianca de sua familia e do
contexto em que esté inserida, ndo levando em conta o historico de exclusdo e racismo
que resulta na situacdo que as familias se encontram. A culpabilizacdo da familia
indigena como sendo negligente com seus filhos desresponsabiliza o Estado de
promover agdes que revertam o quadro de miserabilidade em que muitas delas se

encontram.

Caso 4. Negligéncia familiar e nog¢ées de “higiene” e “pobreza”

As criancas foram encaminhadas a uma instituicdo de acolhimento depois que
ocorreram denuncias de que permaneciam “muito tempo” sozinhas “em uma casa
fechada, sem qualquer tipo de ventilagdo e com péssimas condigdes de higiene”
Retornaram posteriormente para casa da imd@ mais velha e a dendncia foi julgada
improcedente.

No entanto, o relatério psicologico foi contrario a guarda, justificando que o
casal possui “condigdes razoaveis de higiene, odor forte, desagradavel” e que o
companheiro da irmé “é passivo” e nao tem atividade laborativa, “faz bicos”. Consta

também que a irmd@ mais velha foi visitar os irmdos somente uma Unica vez na
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instituicao de acolhimento, “denotando que o relacionamento nao ¢ proximo” e que o
casal “vive de programas sociais e ndo teria condi¢des de receber os irmaos”.

Mais uma vez, intenta-se responsabilizar a familia pela condicdo de
vulnerabilidade em que vive relacionada a pobreza, como se a familia fosse meramente
uma unidade econémica. Ao invés de se verificar como poderia ser a atuacdo para
fortalecer e promover direitos, aplica-se 0 método facil de colocar as criangas a

disposigéo para institucionalizagéo e adocéo.

Caso 5. Racismo institucional

Este caso apresenta o relato de uma crianca indigena que hoje se encontra em
uma instituicdo de acolhimento. Trago para compor o0 quadro de analise dessa
dissertacdo e desvelar o racismo que as criancas e adolescentes indigenas sdo obrigadas
a enfrentar em casas de acolhimento estando completamente despreparadas para o seu
convivio.

O relato comega com a menina dizendo que gosta de todos na instituicdo, que
tem roupa, comida, nada disso falta para ela. Mas percebe um tratamento diferente com
ela dentro da casa e tem se sentido mal. Ela acha que tem que ajudar nos afazeres
domeésticos, mas diz que esta fazendo os servicos de cuidar da casa todos os dias, como
fazer faxina, lavar os banheiros e servir a comida para todas as demais criangas, embora
tenha uma pessoa responsavel por essas atribuicbes. Por fim, ela afirma que tem
vontade de fugir todos os dias, que as pessoas que trabalham na casa tiram “sarro dela”

por ela ser indigena e dizem que eles t€ém “cara de xana quando t4 menstruada”.

2.5.1 Conclusoes preliminares
Diante desses casos tdo absurdos, o Inquérito Civil concluiu que o ECA é
constantemente desconsiderado ou por se entender que “indio desaldeado ndo ¢ mais
indio”, sendo negado tratamento diferenciado previsto em lei; ou por se entender que a
intervengdo da FUNAI ou a necessidade de laudo antropologico seria “um mero
formalismo” e nao atenderia ao direito das criangas; ou, ainda, por se acreditar que a

comunidade indigena ndo é local apropriado para as criangas:

(...) Sob 0 manto do principio do melhor interesse da crianca, 0 preconceito se
revela: seja na surpresa ao perceber que a mae deixou a “casa de alvenaria para
residir em um barraco na aldeia”, ou quando 0 magistrado diz expressamente
que “ndo vai cumprir o ECA em razdo das condi¢des de vida na comunidade
indigena”; ou, ainda, quando se afirma que a familia que quer estar com as
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criangas vive em condigdes precarias “tipicas da cultura indigena” como se
fosse opgdo cultural viver na miséria.

O que se destaca neste caso ¢ que “moradias precarias” ndo sdo “tipicas da
cultura indigena”. Esse tipo de arranjo € resultado da invasdo colonial e esbulho
territorial que submete os povos indigenas da regido a viverem em condi¢des muito
aquém da almejada pela territorialidade guarani - que, idealmente, deveria incluir area
para coleta de alimentos, matéria-prima para construcdo de casas, producdo de
utensilios, lenha para fogo, areas para plantio da roca familiar ou coletiva e a construgédo
de lugares para atividades religiosa. Ideais esses muito distantes do pensamento
colonial/moderno de uma boa habitacdo restrita & no¢do de “casa de alvenaria com
energia e agua encanada”.

O inquérito ainda conclui: “Nédo ¢ a toa que todos 0s casos de embriaguez sdo
interpretados como negligéncia... e que ndo sdo raros os casos de fugas das criancas
vitimas de negligéncia das institui¢cdes de acolhimento e seus retornos para a familia”.

A dimensdo colonial contida nas decisfes judiciais e relatérios ou pareceres
técnicos que as embasam é expressa na medida em que diferenciam e valoram vidas
indigenas e ndo-indigenas, num cerco de comparacao que sempre reflete a tendéncia de
se desvalorar o “ser indigena”.

As vidas sdo avaliadas e distinguidas (Fonseca et al, 2016). S8o uma série de
discursos, retoricas, estratégias mais ou menos explicitas, mais ou menos intencionadas
que revelam principios e direitos que servem a uma moral especifica, sempre ndo
indigena.

O que sobressai dessas analises € a plasticidade dos Direitos Humanos e da
Crianca frente a cenarios e agentes, que os preenchem de contetdos e significados
distintos e, por vezes, até contraditorios. Hibridez e ambivaléncia tipicas de uma
categoria polissémica, como ja apontado por Pannikar (2004).

Os casos sdo varios. Deles, uma minoria refere-se a casos em que efetivamente
ocorreram violéncias e violacdes de direitos. A maioria requenta hipoteses racistas,
preconceituosas e oportunistas para justificar afastamentos e facilitar os processos de
adocdo. Segundo dados da FUNALI, em relatorio que consta no inquérito, “dos 21 casos
em acompanhamento, quatro foram motivados por denuncia de violéncia, todos os
outros 17 foram motivados por denuncias de negligéncia familiar”.

Neste Relatorio, a FUNAI realizou um levantamento para identificar quais séo

0S espagos mais ocupados pelos indigenas nos municipios sul-mato-grossenses, séo
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eles: Secretaria Municipal de Assisténcia Social - CRAS, CREAS e Programa Bolsa
Familia; Conselho Tutelar; Delegacias: Policia Civil e Militar; e Hospital/ Posto de
Saude. A conclusdo que esse dado revela é que os espagos onde os indigenas estdo se
relacionam sempre a falta de algo: falta de renda, falta de seguranca, falta de saude,
falta de direitos.

Em geral, os atendimentos realizados nesses espagos sdo pontuais e
fragmentados e permeados por um racismo institucional alimentado pela ideia de que
“os indios sempre estdo procurando ajuda” ou “precisando de caridade”. Nos caminhos
institucionais tracados pela frente estatal, resta as familias indigenas duas saidas: ser
desassistidas (fato caracterizado pela negagdo e omissao de direitos por parte do Estado)
ou ser multiassistidas (fato caracterizado pelo controle e regulacdo das familias por
parte do Estado). Ou seja, elas sdo colocadas sempre em invisibilidade ou
supervisibilidade.

O empobrecimento cada vez maior dessas populacdes dentro de um regime
capitalista colonial/moderno - sempre usurpador, sempre expropriador - as tornam mais
vulnerdveis e dependentes do poder publico, possibilitando o aumento de acgdes
assistencialistas e de interesse econdmico e politico, notadamente anti-indigenas. E,
como se sabe, essa dependéncia interessa a muitos, como expressado na classica frase
ouvida na regido: “indio ndo precisa de terra, indio precisa de assisténcia”. Familias
inteiras sdo tornadas vulneraveis e miseraveis, invisiveis enquanto sujeito de direitos e
hipervizibilizadas enquanto objetos de intervencao.

Nesse contexto, o Inquérito Civil lanca a pergunta: é negligéncia familiar com os
filhos ou negligéncia estatal em relacdo a toda a familia e ao povo indigena? Para a
FUNAI:

(...) mesmo em se comprovando a negligéncia e/ou a violéncia contra a crianca,
praticada por familiares, um olhar mais critico sobre a situacdo da familia
como um todo mostrou em todos os casos a presenca de longo histérico de
exclusdo e opressdo: geragdes inteiras vivendo a margem dos direitos humanos,
registros de pobreza extrema, baixa escolaridade, alcoolismo, dependéncia
quimica, fome, desemprego, exploracdo sexual, doenca, deficiéncia, entre
outros.

Enfim, os casos sdo inimeros e parecem se multiplicar. Para as liderancas
indigenas, a arbitrariedade e a total falta de dialogo tém causado grande desconforto,

conforme trechos das falas a seguir:

“Sobre as criangas que foram adoadas para outras familias, eu falo, Senhor
autoridade, muitas vezes isso aconteceu por falta de consideracdo pelo indio,
por falta de respeito que ndo tem pelo indio. Sem comunicar a familia. E nés
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ndo vamos aceitar isso. Isso é errado, a gente ndo aceita. Para isso tem o0s
parentes, para passar as criangas. E é s6 vocés procurar.”

“Hoje nds ndo temos um pingo de voz para defender nossas criangas. Porque ai
vem as autoridades competentes: vem juiz, vem conselho tutelar. Eu vi dois
criancas no carro do conselho tutelar. Ali ndo é lugar das criangas indigenas,
dos filhos do kaiowa. Ai vocés tém medo de chegar la, porque a casa é de
capim, mas ali € nosso. Minha prima perdeu duas criangas. Chegaram na casa e
falaram: cala boca porgue sendo vocé vai preso. Chega armado na casa para
pegar a crianca. Nunca chega para conversar. Eles pegam eles para la. Leva
para longe. Isso tem que acabar. Eu tive 1& no Férum porque as criangas tdo
sendo adoadas pra fazendeiro ou ndo sei pra quem... ai eu criei coragem e falei
pro juiz: essas criangas ¢ a filha da minha da sobrinha.”

“Mas aqui na reserva a doenca € mental: que provoca varios tipos de violéncia.
E quando falo de violéncia ¢ a fisica, a moral e a sentimental. E n6s mulheres
indigenas estamos sofrendo muito isso. O gue o Estado faz? Leva as criancas e
nao trata a familia.”

“Vejo vocés que vem la de Brasilia para resolver nossos problemas, né? Mas o
problema maior ta 14 em Brasilia. Talvez vocés estejam correndo do problema,
né? A gente precisa rever nossos projetos a nivel de Estado brasileiro. Porque
esse projeto nunca foi pra indio. O projeto foi a exploracdo. E parece que nos
somos um problema pro Estado brasileiro. A politica do Estado brasileiro é
oprimir. E vem as leis para oprimir. Pra transferir as criangas”.

Da fala das liderancas indigenas kaiowa, emerge uma importante categoria, que
da nitidez aos casos que envolvem a retirada arbitraria e violenta de criancas indigenas
de junto de seu povo por parte da frente estatal na regido do Cone Sul do Mato Grosso
do Sul. As criangas estdo sendo “adoadas”.

A doacdo de criancas remete-se a uma préatica antiga, e a0 mesmo tempo muito
atual, que ficou conhecida como “adogdo a brasileira”. Ela consiste em um modo pelo
qual a mée ou a familia bioldgica “da” a crianca a outra pessoa, escolhida por ela, a
margem dos tramites legais. Por outro lado, a adocdo é a colocacdo, em carater
irrevogavel, de uma crianca ou adolescente em outra familia que ndo aquela em que
nasceu, conferindo vinculo de filiacdo definitivo com os mesmos direitos e deveres da
filiacdo bioldgica. Sendo medida judicial irrevogavel, € um processo juridico que, como
tal, envolve regras basicas previstas em lei.

Assim, doacédo e adocdo se confundem nesses casos, ndo sendo a0 mesmo tempo
nem um e nem outro. As criangas ndo estdo sendo entregues pelas familias indigenas e,
concomitantemente, 0s processos que resultam em adocdo ou afastamento da crianga de
sua familia passam ao largo dos requisitos legais ou se legitimam nos intersticios da lei,
ou ainda atuam dentro dela, mas contra ela. Nesse contexto, a gramatica dos “direitos”,
humanos e da criancga, tem sido usada como alibi para retirar as criangas kaiowa do seu

povo: “é a lei que vem para oprimir”.
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O que fazer, entdo, quando a lei, o direito e a justica que alicercam o Estado séo,
eles mesmos, os instrumentos de captura e silenciamento das diferencas e da
diversidade? O que fazer quando a linguagem dos direitos, tratados, acordos e
convencdes (inter)nacionais € parte essencial do projeto de um Estado-nacdo que, para
sua fundacdo, requer a supressdo e coercdo de outras filosofias e éticas da vida,
conhecimentos e linguas? (Holanda, 2016: 42-43). Qual é nossa margem de manobra
quando, usando as palavras de Segato, o indio ¢ impedido de “ser el Otro... asi como

también es impedido de ser Nosostros” (2003: 12)?

Mauricio Garcia Villegas, no livro Eficacia Simbdlica del Derecho, ja nos dizia
que o direito, assim como um deus Jano, tem duas caras. Por um lado, ele representa um
discurso dirigido a acdo, por outro, um discurso dirigido a imagem, tem uma face
instrumental e uma face simbdlica, pode ter uma funcdo dominadora ou uma funcéo
progressista - a depender da luta que é estabelecida para inscrever representacoes e lhe
inculcar sentidos especificos.

A gramatica dos direitos, como ferramenta e como recurso, é acionada de
diversas maneiras em diferentes situacGes e espagos. Aciond-la em determinado
contexto, de modo a cumprir um determinado fim, ndo € um ato in6cuo ou puramente
processual: ha algo de simbolico no instrumental e de instrumental no simbdlico.

Para Garcia Villegas, a eficacia simbolica do direito consiste na estratégia de
utilizar a linguagem juridica de maneira a atingir objetivos politicos, por vezes
diferentes daqueles enunciados no texto da Lei, e isso seria possivel na medida em que
“o juridico € a continuagdo da politica por outros meios” (2014: 99- 119).

Dessa forma, a eficacia do direito ndo se limita a impor ou reforcar
comportamentos ao conjunto da populacdo, a partir do papel pedagdgico da Lei. O
direito, como discurso e pratica, também tem o poder simbdlico de “dar forma” a
realidade social, ou seja, sua eficacia consiste em criar e/ou reforcar representaces
sociais que sdo eminentemente politicas e que conformam uma compreensdo particular

da sociedade e da nacéo.
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CAPITULO |1l — OS USOS DAS ANTROPOLOGIAS
3 O N6 Gordio dos Direitos Humanos: um dialogo com a Antropologia.

Trago aqui a lenda do N6 Goérdio % para refletir sobre o didlogo entre
Antropologia e Direitos Humanos. O N6 Gérdio refere-se a historia de Gordio, antigo
rei da Frigia, que ficou famoso por ter feito um n6 impossivel de ser desatado. Durante
anos e anos, muitos tentaram desatar o tal no, contudo, sem obter sucesso. Até que
Alexandre, o Grande, ao passar pela cidade e ouvir a historia, resolveu conferir o feito
de Gordio; conta-se que ele ficou pensativo em frente ao no e verificou que de fato era
muito bem feito e impossivel de ser desatado. Apds muito analisar, puxou sua espada e
o0 cortou, dando fim ao problema que intrigou a ele e a tantos outros.

Geralmente a lenda é usada como metafora para um problema insoltvel, sem
saida, dificil de ser resolvido ou, ainda, como metafora para um problema que poderia
ser resolvido de maneira criativa, pensando “fora da caixa”, livre das amarras
convencionais. De uma forma ou de outra, 0 n6 gordiano ¢€ ilustrativo para refletir sobre
0s encontros e desencontros do didlogo entre a Antropologia e o Direito, a interface com
os Direitos Humanos, as tens@es entre valores universalizaveis e contextos particulares,
o universal e o especifico.

Enfim... é possivel desatar esse n6? Ou seria 0 caso de empunhar a espada, como
fez Alexandre, o Grande, e corta-lo de vez? E possivel se afastar do n6 impossivel de
ser desatado? Alcangar novas e outras narrativas? Como e quais 0s caminhos para
expandir o campo normativo e nominativo dos direitos humanos? S8o essas perguntas
gue me guiam por esse capitulo na tentativa de compreender os impasses provocados e

as estratégicas acionadas no dialogo entre Antropologia e Direitos Humanos.

%6 «Conta-se que um rei morreu sem deixar herdeiro e que, ao ser consultado, o Oraculo anunciou que o
sucessor chegaria a cidade num carro de bois. A profecia foi cumprida por um camponés, de nome
Gordio, que foi coroado. Para ndo se esquecer de seu passado humilde, Gérdio amarrou a carroga com um
n6 a uma coluna no templo de Zeus, nd este impossivel de desatar e que por isso ficou famoso. Gérdio
reinou por muito tempo e depois dele seu filho Midas assumiu o trono. Midas expandiu o império, porém,
ao falecer, ndo deixou herdeiros. O Oraculo foi ouvido novamente e declarou que quem desatasse 0 nd de
Gordio dominaria toda a Asia Menor. Durante mais de 100 anos, o né gordio desafiara todos os esforgos
de inteligentes reis e guerreiros. Muitos tentaram, porém nédo havia quem conseguisse desatar o tal nd. Até
que Alexandre, o Grande, ouviu essa lenda e, intrigado com a questdo, foi até o templo de Zeus observar
o feito de Gordio. Ficou pensativo em frente ao né e verificou que ele era muito bem feito e era composto
de tantas voltas que nem se podia aperceber-lhe as pontas. Ap6s muito analisar, puxou sua espada €
cortou 0 no facilmente em dois, desatando-o”. Disponivel em:
https://pt.wikipedia.org/wiki/N%C3%B3_g%C3%B3rdio
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Surgidos num determinado momento como resposta contestatoria ao
Absolutismo?’ e, mais recentemente, como resposta as atrocidades e aos horrores
cometidos pelo nazismo na Segunda Guerra Mundial, podemos dizer que a construgéo
da nogdo de “direitos humanos” € uma tentativa de resposta aos excessos dos Estados
(Arendt, 1998; Baldi, 2008; Piovesan, 2004).

Segundo Arendt, em As origens do totalitarismo (1998), a Declaracdo dos
Direitos Humanos destinava-se a ser uma protecdo necessaria num periodo em que 0s
individuos ja ndo estavam a salvo nos/dos Estados em que haviam nascido, “precisando
ser invocada sempre que um individuo precisava de protecdo contra a nova soberania do
Estado e a nova arbitrariedade da sociedade” (1998: 324).

J& Baldi (2008) critica a leitura can6nica do contexto instaurador dos direitos
humanos que obscurece processos historicos notadamente colonizadores e construidos a
base de varias invizibilidades. O autor chama a nossa atencdo para o fato de que as
nagdes que protagonizaram a luta contra a barbarie do nazismo mantiveram, intactas,
suas colbnias asiaticas e africanas, além disso enquanto a Europa “inventava” 0s direitos
humanos, as Américas permaneciam lutando contra a opressdo colonial europeia (Costa
apud Baldi, 2008: 296).

Percebe-se assim que “Diretos Humanos” ¢ um tema “bom para Se pensar”,
como se costuma dizer no consagrado jargdo antropoldgico (Novaes, 2001:09). E uma
categoria ndo-consensual - tanto no meio académico quanto fora dele — e motiva
inimeras indagacOes e dilemas. Conforme Regina Novaes salienta no primeiro volume

do livro Antropologia e Direitos Humanos (2001:09):

Por um lado, sabemos quéo etnocéntrica é a expressdo “direitos humanos” com
suas pretensdes hegemdnicas inerentes a formacgdes culturais especificas,
ancoradas em institui¢Bes, Estados e seus aparatos/suportes de poder. Por outro
lado, embora inserida nesta mesma histéria que se v& como universal, a
tradigdo antropoldgica nos legou como heranga a possibilidade de questionar
preconceitos e ver os “direitos” dos outros a partir de uma sensibilidade critica
e relativizadora que exige deslocamentos, (des)contextualizagbes e
estranhamento de todo tipo de fundamentalismo.

E muito dificil negar que, desde a sua formulacdo e enraizamento na ideologia

ocidental, as narrativas dos direitos humanos tém:

(...) servido a senhores muito diversos — sejam os bem-intencionados que, em
nome dela, pretendem salvar e resgatar a dignidade humana de segmentos
exposto ao arbitrio, a exploragdo e a intolerancia; sejam aqueles grupos que,

7 Lembrando que neste periodo ndo se pretendeu abranger os direitos daqueles que ndo eram
considerados cidadaos: as mulheres, os indigenas, 0s escravos, 0s criminosos e 0s doentes mentais (Baldi,
2008).
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em nome dos direitos humanos, buscam exercer pontos de vista especificos
para atingir metas caras ao seu proprio ideario” (Heilborn e Carrara, 2006:11).

Isso implica reconhecer que a nogdo de “Direitos Humanos” pode adquirir
diferentes sentidos, configurando-se enquanto uma categoria polissémica cujo
significado é alterado de acordo com 0s contextos, personagens e situa¢fes nas quais €
acionada.

Patrice Schuch (2009), ao explorar como a nocdo de direitos humanos é
construida na préatica e em contextos especificos, nos coloca entre o “real” e 0 “ideal”
dos enunciados sobre “direitos humanos” partir de uma analise antropoldgica. Para
Schuch, a Antropologia tem trazido aportes consideraveis ao campo de estudos dos
Direitos Humanos, contextualizando e politizando direitos considerados universais e
aprofundando o debate sobre como esses direitos tém sido apropriados e ressignificados

em contextos especificos (2009: 57).

Ao invés de se deter sobre o estudo dos “direitos humanos” como valores
imutaveis e universais — ponto de vista de concepgdo ontoldgica dos direitos —
na antropologia, o objeto privilegiado de andlise e discussdo no campo dos
direitos refere-se aos seus significados, produces, usos e disseminagoes (...)
Isso porque se na teoria legal os “direitos humanos” séo universais, a analise da
pratica concreta das relagcBes sociais sugere que estes sdo, ao contrario,
producdes historicas e culturais”. (2009:59)

A autora faz uma analise sobre as relacGes de poder presentes na formulacao da
primeira normativa internacional acerca dos direitos humanos: a “Declaragdo Universal
dos Direitos do Homem”. Embora teoricamente a Declaragdo propagasse a existéncia de
valores universais, a analise da pratica de sua producdo e implementacdo revela seu
carater eminentemente ocidental: ndo havia nenhum representante das populacdes
indigenas do mundo e dos povos islamicos do chamado “terceiro mundo”, além de
pouca expressividade feminina (2009:60).

Afora isso, a autora nos mostra a desconfortavel disputa pelos termos inscritos
no documento: birth e classe, por exemplo, foram alguns que causaram acirrada
discussdo. Conta-se que o0 representante da Unido Soviética argumentou que seu
tradutor ndo estava conseguindo captar o sentido exato que gostaria de expressar com a
palavra birth — nascimento — (2009: 62). Como ja dizia Pannikar (2004): traducGes
podem ser mais delicadas do que transplantes de coragéo!

O fato € que, festejados ou criticados, os direitos humanos séo resultado de lutas
e negociagdes que explicitam um idioma particular de engajamento moral. Reconhecer

esse fato impde afastar-se de uma nogdo de “direitos™ abstrata e genérica, e caminhar na
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direcdo de uma nocdo construida a partir das nossas praticas e interacdes cotidianas
(2009: 80).

(...) os direitos sdo contextuais e mutaveis, porque sdo produtos de lutas de
poder entre agentes sociais em contextos historicos e sociais particulares, ao
passo que a ‘cultura’ ndo ¢ uma entidade totalizante, fechada em si mesma e
sem dinamicidade, mas é transformada continuamente porque é um campo
aberto a contestagdo. Abrir mao de uma visdo dinamica — tanto de cultura
quanto dos ‘direitos’ — é paralisar o debate e negar historicidade que é prépria
tanto das culturas, quanto dos direitos (Schuch, 2009: 69).

Segundo Denise Jardim (2013:21), a pratica antropologica procura enfrentar o
simplismo que é adotar ideias emancipatorias de natureza abstrata/individual e se
propde a cooperar para o alargamento de sentidos e de novos significados em relagéo a
direitos humanos. Segundo ela, essas no¢Ges tém sido cada vez mais tencionadas pelas
pessoas, comunidades e povos (quilombolas, indigenas, ciganos, tradicionais) que
refletem, através de outro léxico, sobre nocBes excessivamente abstratas e aprioristicas
de direitos humanos e consolidam um espaco de negociacéo de sentidos a partir de suas
vivéncias.

Conforme nos aponta Marianna Holanda (2016), sdo povos que antes de se
pensarem universalmente humanos, se pensam diferentemente humanos. Sao povos que
ndo se deixaram capturar pela linguagem ocidental totalizante e totalizadora do
“humano universal” e que problematizam “a conjuntura politica dos direitos humanos
universais criados pelos paises que historicamente colonizam a pluralidade” (Holanda,

2016:46)

3.1 E possivel desatar o nd? Universalismo vs. Relativismo: Desatando um no

impossivel.

O universal e o particular sdo dois pontos de vista muito presentes nas
discussdes acerca dos direitos humanos, sendo dificil fugir deles ao se tentar
compreender o didlogo que se estabelece entre a disciplina antropoldgica e esta
categoria.

A visdo universalista pressupde que ha validade em considerar gque uma
concepgdo que surge historicamente em uma sociedade se converta no modelo de
avaliacdo para qualquer outro referente de legalidade (Vitenti, 2004: 96).

Para Barreto (2004), no artigo Multiculturalismo e direitos humanos: um conflito
indissoluvel?, essa visdo recebeu duas versdes tedricas: uma se expressa no monismo

moral, que afirma ser a razdo humana o que determina valores validos para todas as
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sociedades e a outra, no universalismo minimo, segundo o qual existem valores e
necessidades minimas comuns a diferentes sociedades (Barreto, 2004:283). Por essas
versOes, de uma forma ou de outra, a perspectiva universalista tradicional relaciona-se
com uma visdo absolutista ou absolutizante dos direitos humanos (Benvenuto,
2015:134).

Acontece que um dos principais argumentos contrarios a tese de que os direitos
humanos seriam universais € apoiado na constatacdo (evidente) da existéncia de uma
grande diversidade de moralidades e de sistemas juridicos. A pluralidade, que se
expressa nessa diversidade, tornou-se o n6 gérdio da leitura dos direitos humanos dentro
de uma perspectiva universalista (Barreto, 2004:282).

No artigo A universalidade e a indivisibilidade dos direitos humanos: desafios e
perspectivas, Flavia Piovesan (2004) afirma que a concep¢do contemporanea de direitos
humanos caracteriza-se justamente por sua “universalidade e indivisibilidade” sendo
que a ideia de “universal” seria decorrente de uma “dignidade humana”, também
universal, que nada tem a ver com as peculiaridades sociais e culturais de determinada
sociedade.

Piovesan defende que o “movimento do relativismo cultural” seria o “maior
desafio” apresentado a universalidade dos direitos humanos (2004:58), e adota a licdo
de Jack Donnely, para quem os direitos humanos sdo “relativamente universais”, na
medida em que o relativismo cultural “seria um fato inegédvel, porém um modesto
desafio para o contemporaneo universalismo normativo dos direitos humanos”
(Donnely apud Benvenuto, 2015).

Segundo a autora, para dar conta desse (“maior” ou “modesto”?) desafio, uma
das principais preocupac¢des do movimento de internacionalizacdo dos direitos humanos
foi a de converté-los em tema de legitimo interesse da comunidade internacional
(2004:47). Assim o campo dos direitos humanos sairia da esfera e jurisdicdo domestica
dos Estados e se cristalizaria na ideia de que o individuo deve ter direitos protegidos na
esfera internacional, sendo possivel prover a aplicacdo da lei nas distintas identidades
que se especificam no espaco publico (2004: 48).

Mas como superar o desafio de implementar direitos garantidos
internacionalmente em cada realidade local? Como minimizar as relacbes de poder
dentro da comunidade internacional, quando muitas vezes as violagdes em um
determinado pais sdo decorrentes da relacdo colonial a que ele foi/é submetido? Como

minimizar o fato de que os Estados que formularam a Declaragdo de Direitos do

77



Homem e que hoje encabecam a sua defesa s@o, em grande parte, responsaveis pela
violagdo desses mesmos direitos? Como, ao serem especificos e frutos de contextos
historicos, seriam eles também universais? A normatizacdo e transformacdo em “tema
de interesse legitimo” da comunidade internacional, proposta pela autora, é suficiente?

Para José Eduardo Faria (2004), lutar pela universalizacdo e efetivacdo dos
direitos humanos exige ir além de uma construcdo puramente contratualista de leis
nacionais e tratados internacionais de protecdo da dignidade humana. As concepcdes de
direitos humanos de natureza ndo-jurisdicista devem ir além da dendncia de suas ilusdes
homogeneizadoras, recolocando a ideia de justica no centro do debate com base em
situagdes concretas e perspectivas historicas especificas (Faria, 2004: 11-12).

Nesse contexto, a visdo relativista vem destacar a perspectiva particular/local
como imprescindivel para dar sentido aos “direitos”, sendo assim, estes sempre seriam
significados e ressignificados a partir de um determinado contexto. Muito se falou do
“relativismo”, sendo até mais apropriado falar em “relativismos”: antropolégico,
epistemoldgico, cultural, que contemple trocas, niilista, radical. Para Geertz (1989:02),
grande parte das definicGes correntes sobre o relativismo sdo construidas por seus
oponentes, numa reacdo antirrelativista: “Apenas gente demais gastando tempo demais
na descricdo detalhada daquilo que ndo defende”.

Barreto (2004: 285-286), por exemplo, afirma que o relativismo cultural seria
aquele que defende que a cultura determina os “valores” de um grupo; o relativismo
epistemoldgico seria aquele que afirma a impossibilidade de se produzir um discurso
ético que seja universal; e o relativismo antropolégico seria 0 método que
empiricamente constata a variedade de formas de vivéncia no mundo.

Ao se debrucar sobre essa questdo, Debora Diniz (2001), em Antropologia e 0s
limites dos direitos humanos: o dilema moral de Tashi, afirma que uma “nostalgia
imperialista” dificultou, por parte dos antropélogos, uma critica aos padrées culturais do
povo que se estuda, resultando num “estilo critico moralmente distante de seus objetos
de estudo” (2001:30). Esse siléncio moral se justificaria por uma aversdo a retorica e a
intervengdo imperialistas, inclusive em sua versdo humanitaria surgida no pds-guerra:
os direitos humanos.

Para Diniz, essa postura da antropologia resultou em uma associacdo imediata
do relativismo (instrumento metodologico de apreensdo da realidade, sensivel as
diferengas culturais da humanidade) a tolerdncia. A autora nos informa que o0s

antropologos ndo estavam desavisados quanto a essa associacdo ou passagem do
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relativismo a tolerancia, mas o fato era que a oposicdo ao imperialismo era mais forte
que qualquer outra consideracdo. “Regra geral, os antropdlogos direcionaram seus
esforgos para a demonstracdo da diversidade, para a compreensdao do impossivel (...) 0
desequilibrio das certezas” (2001: 33).

Nesse contexto, os antropélogos se opuseram a qualquer forma de absolutismo
moral, 0 que ocasionou uma associacdo ou uma confusdo entre relativismo cultural e
tolerancia radical que rendeu aos antropdlogos “titulos pouco nobres para 0 pensamento
racionalista dominante, tais como subjetivistas, niilistas, incoerentes, maquiavelicos,
idiotas éticos” (2001: 32-33). Segundo a autora, essa associacdo tira a atencdo do
verdadeiro n6 da questdo, que ndo estaria na antropologia, nos antrop6logos ou nos
limites de seus posicionamentos morais tolerantes®®, mas na maneira pela qual a
humanidade ira conviver com os dados de pesquisa coletados pelos etndgrafos que
ampliam nosso horizonte do possivel.

Agora, quais sdo os limites dessa tolerancia? Seria o relativismo, conforme diz
Otavio Velho (1991:126) “um arrombador de portas abertas”? Na melhor das hipéteses,
um “mistificador paralisante” e, na pior, um “fomentador de fundamentalismos’?

Essas e outras perguntas continuam presentes no horizonte desta pesquisadora.
Mas o que gostaria de destacar aqui € que, embora as visdes relativista e universalista
aparecam nas discussdes sobre direitos humanos como dicotdmicas e diametralmente
opostas, penso que na verdade elas sdo lados diferentes de uma mesma moeda, sdo
caminhos diferentes que levam ao mesmo lugar: o ndo-dialogo.

Christoph Eberhard (2004) expde esse argumento de maneira elucidativa. Para o
autor, € necessario fugir das abordagens universalistas e relativistas sobre os Direitos
Humanos, pois elas tendem a inviabilizar o didlogo. A posicdo universalista, por ser
altamente etnocéntrica, desconsidera os valores e concepg¢des do “outro”, considerando
a prépria verdade como a Unica; ja a posicdo relativista absolutiza diferencas num
“outro” fundamental, com o qual nenhum dialogo é concebivel (2004, 164-165) Assim,
0s extremos “universalismo e relativismo” constituem universos que sdo, a um sO
tempo, opostos e inseparaveis(2004:166).

E preciso também salientar o caréter colonial tanto da visdo universalista como

da visdo relativista dos direitos humanos:

% Diniz problematiza a tal “tolerancia” tipica de antropélogos. Para ela, o fato é que os antropélogos
“domesticam a intolerancia” em suas escritas etnograficas.
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“A discussdo da dialética cultura-universalidade é, no fundo, também uma
discussao da dialética tradicdo-modernidade, que reside no coracéo do discurso
do desenvolvimento. Esta similitude do discurso dos direitos humanos e do
desenvolvimento na relacdo com a cultura é perdida quando somente se vé a
universalidade e a relatividade como o oposto um do outro.” (Rajagopal apud

Baldi, 2008:297)

A atitude universalista pela qual se é convencido que a propria verdade ¢é a
Unica, reflete aquilo que Quijano (1992:20) identificou como “la especifica cosmovision
de una etnia particular impuesta como la racionalidad universal”. Por outro lado, a
atitude relativista, principalmente quando acionada em casos limites, que busca validar
toda e qualquer situacao reificando a cultura e tirando-a do fluxo historico, curvando-se
a exigéncias essencialistas, tende a um carater racista e pode levar ao julgamento de
certas praticas como primitivas ou selvagens, como verdades paralelas com as quais ndo
devemos nos misturar.

O debate entre universalismo e relativismo € a tentativa eterna e infrutifera de se
desatar o n6 impossivel. Conclui-se que essa dicotomia € pouco Util para avancar num
projeto que repense, desmitifique, ressignifique e reformule os direitos humanos em

termos plurais e decoloniais.

3.2 Sobre cortar o no... Para além do debate Universalismo vs. Relativismo.

Conforme ja salientado, a questdo dos direitos humanos é hoje uma tematica
central nos estudos antropoldgicos. Quando abordados por uma perspectiva
antropoldgica, os Direitos Humanos sdo contextualizados e desmistificados. Entdo seria
funcdo do antropo6logo desmistificar a universalidade atribuida aos valores contidos
nesse arranjo histdrico da cultura ocidental moderna? Como reconhecer e adotar
principios previstos como universais diante e em prol de situacdes e grupos particulares,
guando um e outro ndo sdo necessariamente congruentes? E como levar adiante tal
empreendimento sem resultar em paralisias tedricas ou politicas?

Varios autores apostam em um engajamento antropoldgico que contesta um
relativismo imovel que unicamente descreve sociedades e ndo deve a elas nenhum
compromisso ético. Otavio Velho (1991: 126), por exemplo, nos alerta sobre o perigo
de se fazer um mau uso do preceito da Antropologia cultural, segundo o qual toda
cultura deve ser julgada em seus proprios termos, e reconhece o fato de que boa parte

das crencas ndo possui a solidez suposta nos manuais diante da impossibilidade de se
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manter imunes as vicissitudes. Para ele, a Antropologia tem um papel publico e politico
para com as sociedades que estuda.

J& Riffiothis (1998) considera que as demandas por didlogo e intervengdo feitas
pelos proprios grupos tornam o engajamento académico ndo sO possivel como
necessario. Para ele, a dificuldade reside em como conciliar o discurso cientifico e a
intervencdo, de modo que o texto antropoldgico produzido também possa servir para 0s
grupos estudados, nas palavras do autor, “como compatibilizar o discurso analitico e o
de intervengao, frente a uma sociedade que nos chama para o didlogo™ (1998:02).

Rita Segato (2015a) nos propde uma “antropologia por demanda”, ou seja, uma
Antropologia que disponibiliza seu arcabouco tedrico para as demandas dos povos e
comunidades de maneira a contribuir com seu projeto historico. A proposta da autora é
que o conhecimento produzido pela disciplina tenha como origem a interpelacdo dos
grupos e que sejam eles que nos digam o que esperam dos antropo6logos. Dessa forma, a
Antropologia passa a ser um “instrumento & disposi¢do” dos povos e comunidades, se
estes assim o desejarem, a fim de responder as suas perguntas, fornecer interpretacées,
dados e vocabularios que sirvam para a defesa de seus projetos historicos frente a um
Estado permanentemente colonial (2015b:13).

Nesse projeto, o objetivo ndo é pensar o outro, como propds um modelo de
Antropologia conhecido como “antropologia aplicada’ e que tinha como objetivo
atender a demandas dos governos interventivos coloniais/modernos, o que fez com que
a disciplina fosse conhecida durante muito tempo como “instrumento intelectual do
imperialismo”. Tampouco é pensar 0 outro para a gente se entender mais, como
postulado por uma Antropologia reflexiva de perspectiva pdés-moderna. O objetivo é
pensar 0 outro para o outro, colocando o outro em primeiro lugar, ou seja, a demanda
dele como central e que nos interpela e nos faz crescer intelectualmente. (Segato, 2015a:
12-13).

A partir de uma perspectiva de engajamento antropol6gico, passo agora a
discorrer sobre as alternativas de alguns autores para superar o debate entre
universalismo e relativismo quando da analise de uma situacdo concreta. Me parecem

ser estas alternativas uma tentativa de se cortar ou de romper o né.

3.21 Em torno de uma “Adesio Critica” e de um “Universalismo

heteroglossico”.
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Afinal, existem ou ndo valores universais que ultrapassam condicionantes
culturais? H& como definir “natureza humana”, “dignidade da pessoa humana” ou
mesmo “humanidade” sem adotar pressupostos de um arranjo especifico de valores?
Essas sdo as perguntas apresentadas pela antropdloga Ana Lucia Schritzmeyer (2008)
em seu artigo A defesa dos direitos humanos é uma forma de “ocidentalcentrismo™?.

Para Schritzmeyer, inicialmente é importante lembrar que “a” Antropologia ndo
€ um conjunto homogéneo de escolas de pensamento, de grupos de pesquisa e de
pesquisadores. Ha varias respostas possiveis e ndo necessariamente convergentes para
essas perguntas, mas de modo geral, existe um consenso de que discutir direitos
humanos implica discutir valores e estes se configuram de forma distinta em funcéo dos
maltiplos arranjos culturais e historicos existentes (Schritzmeyer, 2008:01).

Segundo a autora (2008:07), a principal questdo antropoldgica a esta
problematica € a situacdo que vivenciam alguns militantes de direitos humanos frente a
valores garantidos por convengdes e tratados internacionais de alcance universal, mas
ndo necessariamente congruentes com arranjos da vida pratica e cotidiana, com
configurac@es locais e particulares, resultando muitas vezes em uma paralisia teorica e
politica perante questdes de grande relevancia académica e social.

Assim  Schritzmeyer (2008) nos convida a assumir todo esse
“ocidentalcentrismo” dos direitos humanos e a buscar alternativas éticas para que nao
nos sintamos politicamente paralisados. Para superar esse efeito paralisante, a autora

constroi sua narrativa defendo uma “adesao critica aos direitos humanos”, que implica

em constatar que a intervencdo em culturas alheias, em nome de valores universais, é
uma postura etnocéntrica, mas que, ao privilegiarmos os dialogos e as negociacoes,
poderemos explorar o que esses direitos tém de menos etnocéntricos. E acrescenta: “O
problema dessa abordagem é como implementa-la, na pratica” (2008: 08-09).

Hoje, a Antropologia segue se desenvolvendo em sua oposicdo a analises que
valorizam somente formas ocidentalizadas, brancas, urbanas, letradas, cientificas e
masculinas de pensar, sentir e realizar a vida. Como maneira de refratar a condicdo de
“instrumento intelectual do imperialismo”, que foi sua marca de nascenca e que resultou
mais em inquietacOes éticas e controveérsias tedricas do que em paradigmas estaveis para
os estudos (Schritzmeyer, 2008).

Gustavo Lins Ribeiro (2003), ao discutir a articulagdo entre as categorias
cultura, poder e direitos humanos, indaga como o discurso sobre direitos humanos vem

sendo apropriado por diferentes atores politicos com diferentes propositos, por vezes até
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contraditérios. Isso revela o quanto os direitos humanos sdo um campo de conflitos de
interpretacdes, onde os atores politicos buscam instrumentalizar suas interpretagdes,
almejando adquirir legitimidade para suas agdes e posigdes (2003:02).

Segundo o autor, ao analisarmos os direitos humanos enquanto um discurso
destinado a pensar e intervir em crises contemporaneas, e a classificar comportamentos
e coletividades, podemos desvendar quais mecanismos de (re)producéo do poder estdo
ai inseridos (2003:03).

A nocdo de cultura e de poder também é problematizada por Ribeiro. Para ele
poder € uma nocao altamente relacional, ele pode existir em pessoas, instituicdes ou em
relacfes sociais historica e culturalmente construidas (2003:03). J& a nogdo de cultura é
um campo de conflito interpretativo, tanto em termos de sua definigdo, quanto em

termos de seus usos académicos e politicos:

“A nocgdo de cultura, que nunca foi nenhum consenso entre os antrop6logos,
tornou-se, talvez em consondncia com a sua prépria origem historica, um
objeto de disputa do interesse de diferentes grupos internamente ao mundo
académico e externamente a este” (2003: 04).

Cumpridas essas reflexdes, o autor expde uma questao central para esse trabalho
que ¢ investigar “quando o poder se reproduz através de matrizes discursivas cuja
eficacia muitas vezes vale mais do que a de muitos canhdes e misseis” (2003:06).

O ato de nomear nunca é inocente, especialmente quando se confunde com o
ato de categorizar. Como afirma Spurr (1999: p. 4) em seu trabalho sobre a

99,

“retorica do império”: “o processo através do qual uma cultura subordina outra
comega com o ato de dar ou ndo dar nomes”. Pode-se dizer com Herzfeld
(1992: 110) que “a criagdo e manutencdao de um sistema de classificagcdo tem
sempre caracterizado o exercicio de poder em sociedades humanas”.
ClassificagcBes frequentemente produzem esteredtipos Uteis para sujeitar
pessoas e povos através de simplificagcbes que justificam a indiferenca a
heterogeneidade (2003:06).

O autor traz um exemplo interessante sobre como uma categoria pretensamente
universal — direitos humanos — é transformada pelo campo de poder no qual se insere,
ao trazer a construcdo da nogédo de “direitos humanos para humanos direitos” perpetrada
por setores da classe média brasileira. Segundo ele: “Aqui se vé claramente 0 discurso
dos direitos humanos sendo vocalizado a partir de uma posi¢édo especifica que contesta e
relativiza a universalidade dos mesmos (...) Os direitos humanos que eram universais,
na expressdo ‘humanos direitos’, passam a ser restritos a uma parcela em particular da

humanidade” (2003:11).
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Nesse cenario, somos levados a considerar as relagdes entre discursos
pretensamente universais e perspectivas particularistas, tendo em vista que a relagdo
entre o particular e o universal néo pode ser pensada fora das relagdes de poder.

Assim, Ribeiro conclui propondo um ‘“universalismo heterogldssico” que

conviva com cosmopoliticas diferenciadas e compreenda a diversidade cultural, sem
fazer vista grossa as violéncias ilegitimas, onde quer que ocorram (2003:13). Para ele, 0
antropologo tem papel essencial nesse desafio ao acionar sua “capacidade de identificar,
interpretar e orquestrar uma multiplicidade de pontos de vista culturalmente
diferenciados e propugnar por uma comunidade argumentativa democratica na qual
todos tenham o mesmo poder de fala” (2003:13).

A capacidade do antropélogo em propiciar esse mesmo “poder de fala” é, por
obvio, limitada - para ndo dizer improvavel. Mas a despeito disso, temos hoje
interessantes projetos que buscam salientar de que maneira as narrativas de direitos
humanos sdo apropriadas por determinados segmentos da populacdo e de que maneira
povos vocalizam diferentemente a reivindicagéo por dignidade e por direitos.

3.2.2 A favor de uma ‘Hermenéutica diatopica’.

“Seria a nogdo de direitos humanos um conceito ocidental? Sim. Portanto, o
mundo deveria, nestas condicdes, renunciar a proclamar ou a colocar em pratica 0s
direitos humanos? Nao.” (Panikkar, 2004:236).

Entdo, como Raimundo Panikkar (2004) prope superar esse, digamos, impasse?
Para o autor, a tentativa de se entender uma cultura através dos construtos (ferramentas,
instrumentos, discursos) de outra cultura, principalmente quando uma e outra ndo sao
historicamente relacionadas, € extremamente problematica.

Para ele, a formulac&o atual dos direitos humanos é fruto de um didlogo bastante
parcial entre as culturas do mundo, sendo, por isso, necessario investir no dialogo e na
interacdo, pois é ai que temos condicBes de identificar nosso campo comum. Nao se
trata de uma questdo meramente “académica”. Povo nenhum, ndo importa o quao
moderno ou tradicional, tem o monopdlio da verdade; nenhuma cultura, tradicdo,
ideologia ou religido pode falar pelo conjunto da humanidade, muito menos resolver
seus problemas (Pannikar, 2004: 205).

O fato dos direitos humanos serem igualmente pisoteados no Ocidente e no
Oriente, nos hemisférios norte e sul do planeta, faz o autor se indagar: “ndo seria o caso

de que os direitos humanos ndo séo respeitados porque, em sua forma atual, ndo
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representam um simbolo universal com forca suficiente para evocar compreensao e
entendimento?” (Pannikar, 2004:206).

Segundo Panikkar, os Direitos Humanos estdo assentados em trés pressupostos
que parecem lhes servir de fundamento, sdo eles: natureza humana universal
(cognoscivel, pautada da razdo e suprema perante o resto da realidade), dignidade
humana (inalienavel, fundada na separacdo individuo/sociedade e na autonomia do
individuo frente ao cosmo) e ordem social democratica (que repousa nos valores da
igualdade, direitos e liberdades individuais).

Diante desses pressupostos, emerge a pergunta: “podemos extrapolar o conceito
de Direitos Humanos, saindo do contexto da cultura e da historia no qual foi concebido,
para uma nogao valida globalmente?”” (Pannikar, 2004: 207).

Para o autor, isso ndo seria possivel, tendo em vista que 0s proprios pressupostos
que fundam a noc¢do de Direitos Humanos ndo séo reconhecidos universalmente. Seu
antropocentrismo, por exemplo, é facilmente criticado pela Teologia e/ou outras
religides e cosmologias; para 0os marxistas eles sao “direitos de classe” que refletem os
interesses e aspiracdes de determinados grupos; e para os historiadores, eles contam a
historia dos vencedores ao declarar o promulgar “direitos” para manter privilégios e
defender o status quo dos vitoriosos (Pannikar, 2004: 218-219).

O autor nos apresenta, ainda, uma reflexdo indiana sobre nogdo de Direitos
Humanos, segundo a qual eles ndo seriam apenas direitos individuais, ndo seriam
apenas para Humanos; nem seriam apenas Direitos, ndo seriam separaveis entre si e
nem seriam absolutos.

Apesar disso, Pannikar defende que aceitar o fato de que o conceito de Direitos
Humanos e seus fundamentos ndo sdo universais, ndo significa que ele ndao deva se
tornar universal. Neste ponto, a critica intercultural ofereceria novas perspectivas para

uma postura critica e dialégica a caminho de uma “hermenéutica diatopica”.

A hermenéutica diatépica ndo procura entender e pensar uma cultura com 0s
termos de outra. Intenta, através do “dialogo dialdgico”, que os lugares comuns que as
pessoas utilizam para se pensar, € que ndo costumam ser interrogados, possam ser
transformados em argumentos passiveis de discussdo e mutua inter-relagdo (Pannikar
2004: 229).

Souza Santos (2004) tenta identificar condigdes em que os direitos humanos
possam ser postos a servigo de uma politica progressista e emancipatdria em ambito

global e com legitimidade local. Para tanto, comega descontruindo a nogdo que temos
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de globalizacdo como algo unico, nos mostrando que, na verdade, ela € um processo que
envolve diferentes conjuntos de relagfes sociais que geram diferentes globalizagdes.
Portanto, este termo somente existe no plural.

Para o autor, ha quatro formas de globalizacdo: o localismo globalizado
(processo arbitrario de globalizacdo de valores locais), o globalismo localizado (que diz
respeito aos impactos desse processo arbitrario de globalizacdo nas condig¢des locais), 0
cosmopolitismo (para o autor, a solidariedade transnacional entre grupos explorados,
oprimidos ou excluidos pela globalizacdo hegemdnica) e o patrimbénio comum da
humanidade (temas de natureza global). Para ele, enquanto os direitos humanos forem
considerados universais, agirdo como um localismo globalizado. Sua proposta é no
sentido de transforma-los, de um localismo globalizado, em um projeto cosmopolita, o
que implica sua reconceitualizagdo como multiculturais (Santos, 2004: 249-250).

Suas premissas principais seriam reconhecer que todas as culturas e todas as
versdes de dignidade humana sdo incompletas e que um dialogo intercultural pode levar
a uma concepgdo mestica de direitos humanos, organizando uma constelagdo de
sentidos locais e formando redes de referéncias normativas capacitantes. A
hermenéutica diatdpica agiria ndo para atingir a completude das culturas, mas para
ampliar a consciéncia de incompletude mdtua, por meio de um dialogo entre universos
de sentido diferentes e, por vezes, até incomensuraveis.

Nas palavras de Santos, para esse dialogo intercultural ser possivel, deve
reconhecer que: todas as culturas possuem concepcfes de dignidade humana, mas nem
todas elas a concebem em termos de direitos humanos; todas as culturas séo
incompletas e problemaéticas nas suas concepg¢des de dignidade humana e, finalmente,
todas as culturas tém versdes diferentes de dignidade humana.

Por fim, o autor salienta um limite para esse dialogo ao apontar que néo
podemos esquecer que o imperialismo cultural e o epistemicidio sdo parte da historia da
modernidade ocidental e causaram encontros em tal maneira destrutivos que, nalguns

casos, levaram a extin¢do de culturas inteiras e conclui:

Essas culturas foram tdo agressivamente amputadas e descaracterizadas pela
cultura ocidental que recomendar-lhes agora a adocéo da ideia de incompletude
cultural, como pressuposto da hermenéutica diatopica, é um exercicio macabro
(Santos, 2004: 267).
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Segundo Eberhard (2004) cada vez mais somos convidados a repensar O
“paradigma contemporaneo da teoria e das praxis dos Direitos Humanos” na medida em
que ele, cada vez menos, demonstra ser capaz de responder aos desafios impostos pela
pratica (Eberhard, 2004:160).

A primeira questdo levantada por Eberhard diz respeito ao fato de que os
“Direitos Humanos ndo sdo universais na pratica, pois ndo sdo garantidos de forma
universal a todos os seres humanos e sdo violados no mundo todo, muitas vezes de
forma grosseira”. A segunda questdo levantada ¢ a de que “a cada dia parece mais
questionavel se eles realmente constituem o horizonte maximo e Unico para uma ‘boa
vida’” (Eberhard , 2004:160). Ou seja, existe um hiato entre teoria/retorica dos direitos
humanos e a realidade.

Isso fica evidente ao pensarmos no direito dos povos nativos. Tais povos
demandam o reconhecimento de seus direitos ao “estilo ocidental”, mas também
reivindicam suas proprias culturas politicas e juridicas, o que nos desafia a abrir nossa
visdo de mundo ao pluralismo e ao interculturalismo (2004:160).

Para Eberhard (2004:161), “a questdo nao ¢ descontruir a abordagem ocidental
refutando sua universalidade, mas sim enriquecé-la por meio de perspectivas culturais
diferentes”. O caminho para isso, € aqui o autor se aproxima de Pannikar, ¢ por meio de
uma abordagem dialdgica e pragmatica do Direito e dos Direitos Humanos, que nédo
resida unicamente no campo do “Direito oficial e escrito, no estilo ocidental” (Eberhard
, 2004:161).

Um “saudavel pluralismo” que se baseie no didlogo mutuo, cooperativo e
dialégico que permita descobrir respectivamente aos outros e a si mesmo, essa é a
proposta do autor. Sustentado em Esteva e Prakash, ele defende que “ndo vivemos em
um universo, mas em um pluriverso, ndo apenas em um pluriverso de contetdos, mas,
mais fundamentalmente, um pluriverso nas formas com que vivemos nossas vidas em
relagdo aos outros, ao cosmo, ao divino” (Eberhard, 2004:168). E complementa:
“Somos, portanto, convidados a pensar de forma fundamentalmente plural,
reconhecendo que pode haver escolhas fundamentalmente diferentes que os homens

fizeram para pensar sobre suas vidas e as organizar” (Eberhard, 2004:176).

3.2.3 A defesa de uma “Etica da insatisfacio”.
Ter a insatisfacdo como postura filos6fica, como valor e como ética, essa é a

proposta de Rita Segato em Antropologia e Direitos Humanos: alteridade e ética no
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movimento de expansao dos direitos humanos (2006). Para ela, o impulso ético seria 0
que nos faria vislumbrar e expandir a reflexdo, enquanto individuos e enquanto
sociedade, sobre o “outro”. Ser ético é acolher a interpretacdo do outro, do intruso, do
diferente, do forasteiro. Implica uma abertura, uma exposic¢ao voluntaria ao desafio que
é 0 mundo diferente do nosso, num movimento de abertura para o outro que permita que
ele nos alcance.

A ideia central é se abrir e se expor a todo o desafio e a perplexidade que o
mundo do outro impd&e sobre nossas certezas. 1sso seria possivel, para a autora, porque
0s seres humanos ndo sdo programados e comodos. NOs estamos inseridos em uma
historicidade, em um movimento de transformacfes que parte do nosso desejo por
novas possibilidades, de mais bem, de melhor vida, de maior verdade (2006:223).

N&o estar ou ndo se deixar estar plenamente satisfeito € o que impulsiona esse
sentimento transformador. Assim, Segato (2006) defende uma “ética da insatisfacdo”,
orientada para 0 outro e que nos impulsionaria a desafiar nossos proprios pressupostos,
desconfiar de nossas crengas e que permitiria ouvir 0 outro, ndo apenas para
compreendé-lo, mas para saber o que ele pensa sobre nos, o que espera de nos.

Esta proposta s6 € plenamente ética quando ndo se tem condi¢cGes ou nao se
pretende intervir no mundo do outro, por conta de uma posi¢do maior de poder; ou seja,
a “ética do outro” ndo estd pautada por uma imposi¢do vinda de relagdes de poder
assimeétricas.

A Antropologia, que sempre se orientou para as diferentes sociedades humanas,
com o objetivo de produzir conhecimento, poderia contribuir para desenvolver nossa
sensibilidade ética e nossa capacidade reflexiva ao revelar a contingéncia, a etnicidade,
a particularidade e a relatividade desse mundo que nds entendemos como unico e
universal. A partir disso, “estranhariamos nosso mundo e poderiamos revisar nossa
moral e nossa lei ao nunca consentir em estar completamente comodo com nossas
proprias pressuposicdes” (Segato, 2006:224).

Para nossa autora, o direito tem papel fundamental nesse processo de
transformacéo, desde que contemple em sua plataforma o diverso. A “lei” € campo de
luta, arena de contendas multiplas e tensas articulagfes. O poder nominador do Direito
transforma a lei em narrativa mestra e palavra autorizada da nacdo, dai a luta entre
diferentes comunidades morais para inscrever sua posic¢ao na lei e obter legitimidade e
audibilidade dentro dessa narrativa (Segato, 2006:212).
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A “ética da insatisfacdo” seria o fundamento dos Direitos Humanos na medida
em que, ao inscrever e garantir a presenca da alteridade no discurso legal, possibilitaria
0 estranhamento de nossos padrées morais e das leis que orientam nossa conduta. Vista
deste prisma, a ética da insatisfagdo seria um “instrumento agitador” (Segato, 2003) do
Direito e dos Direitos Humanos, visando garantir sua permanente expansdo ao
oportunizar que o discurso da lei se expresse de maneira pluriversal.

Nesse processo, autora destaca a importancia pedagodgica e simbolica do
discurso legal que “...por sua simples circulacdo, é capaz de inaugurar novos estilos de
moralidade e desenvolver sensibilidades éticas desconhecidas. Por isso, ndo basta a lei
existir. Para sua eficacia plena, ela depende da divulgacdo ativa de seu discurso e,
inclusive, da propaganda. Da alianca entre a lei e a publicidade depende a possibilidade
de instalar novas sensibilidades e de introduzir mudangas na moral vigente” (2006:219).

Para Segato (2006), Direitos Humanos é campo de luta que surge lado a lado
com o humanismo imperial que acompanhou o processo de colonizacdo. Partindo dessa
afirmacdo, uma questdo que se pretende aprofundar seria: é possivel “descolonizar” os
Direitos Humanos através de ‘“praticas e estratégias decoloniais” que indaguem por
outras concepcdes de justica, de direitos, de resolucdo de conflitos, de éticas da vida e
de dignidade humana?

Reescrever a gramatica dos Direitos Humanos em termos pluriversais conferindo
aplicabilidade ao caso concreto é, portanto, o desafio que se impde aqueles que
analisam criticamente 0s inumeros vacuos e contradicbes presentes nas suas

legislagbes/normativas.

3.3 Sobre tecer os fios: ao pluralismo.

Para existir plenamente, uma comunidade indigena demanda o reconhecimento
de direitos histdricos indispensaveis para a reproducdo de sua cultura e o
exercicio de sua autonomia, ou seja, os direitos coletivos. Estes ndo podem ser
reduzidos aos individuos, devem ser reconhecidos como parte de um coletivo
para que assim se assegure o exercicio dos direitos individuais; em outras
palavras, 0 povo é o real sujeito de direito, e é através dele que os individuos
operam. Os direitos & lingua, a cultura e as formas préprias de organizacdo
social sdo centrais para a reprodugdo material e simbdlica do grupo e sé podem
ser garantidos através do coletivo. (Vitenti, 2005: 95)

Pluralismos... “cultural”, “saudavel”, “moral”, “socioecondmico”, “bioético”,
“juridico”... Eles anunciam que ndo vivemos no mundo do Um. Os mundos sdo muitos,

diversos, pluriversais.
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O Brasil € um pais pluriétnico e isso se expressa na grande diversidade de povos
presentes em seu territorio, cada qual com formas diferentes de viver em familia e em
comunidade, de se organizar para o trabalho, de se relacionar com a “natureza”, com o
“tempo”, e que enxergam o mundo sob outras perspectivas.

Todavia, a l6gica do Estado-nacao unifica e homogeneiza os povos, dando lugar
a um modelo excludente de Estado que valoriza a diferenca na retdrica, mas a aniquila
na acdo, numa légica multicultural que incorpora o diverso na exata medida em que o
neutraliza e o esvazia de significado.

Diversas autoras nos apontam que essa “logica estatal multicultural” que se abre
para o reconhecimento da diversidade esta intimamente ligada a um modelo globalizado
de sociedade, cujo objetivo é a administracdo, o controle e a inclusdo funcional de
determinados segmentos populacionais em relacdo aos interesses de mercado, ou seja, €
uma estratégia geopolitica funcional ao Estado colonial/moderno.

Trago aqui o relato da lideranga indigena kaiowd, Anasticio Peralta, muito
pertinente para a reflexdo que se pretende realizar. Dizia ele:

Eu acho que esse é o caminho da democracia: quando vocé comeca a valorizar
um povo que sempre teve aqui, sempre trabalhou aqui e que faz parte desse
pais, principalmente a comunidade indigena, o povo indigena; e eu sempre falo
que mandaram embora os pais do colonizador, mas os filhos ficaram com a
mesma cabeca. O Estado € colonizador.

Com esse relato em mente, me pergunto: como acolher efetivamente o
pensamento do outro, do diverso, dos muitos, na histéria e na justica, de maneira critica
e disfuncional ao modelo de sociedade vigente? Quais sdo os limites e desafios de se
inscrever as alteridades no seio de Estados nacionais idealizados como homogéneos e
que se sustentam em um saber-poder colonial que nega “a questdo racial” ou a “raca”
como um dos elementos determinantes para classificagdo, controle e hierarquizagédo de
grupos em uma nacao? Como visibilizar e promover a multiplicidade de sentidos sobre
direitos, direitos humanos, justica, etc. na efetivacdo de um Estado democratico e
plural?

A (re)formulacdo das cartas constituicdes latino-americanas, ocorridas a partir
dos anos 1980, apontam em maior ou menor grau para a “pluralidade” e a
“interculturalidade” como parte fundante do sentido democratico de um Estado-nacao.
No entanto, é evidente que uma declaracdo constitucional, por si sO, ndo assegura na
pratica a existéncia ou a construcdo de um Estado plurinacional e intercultural (Vitenti,
2005; Walsh, 2009, Moreira, 2014).
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A interculturalidade ndo implica na “simples” rela¢do entre grupos, préaticas ou
pensamentos culturais diferentes. Para Catherine Walsh, a interculturalidade € um
projeto politico, social, epistémico e ético que deve ser exercido cotidianamente em
todos os ambitos da vida em coletivo. No texto Interculturalidade Critica e Pedagogia
Decolonial: in-surgir, re-existir, e re-viver (2009), a autora discute a interculturalidade a
partir de duas perspectivas: a multicultural/liberal e a decolonial.

Primeiramente, Walsh chama atencdo para o uso funcional da interculturalidade
em discursos, politicas e estratégias de corte multicultural’ neoliberal e que se referem
ao “reconhecimento” e a “inclusdao” de determinados grupos “minoritarios” dentro de
um modelo globalizado de sociedade, sem tocar, no entanto, nas origens e nas causas
das assimetrias sociais e culturais que sustentaram e sustentam a desigualdade e a
exclusdo social; ou seja, sem questionar as “regras do jogo”.

Nesse cendrio, 0 modismo estratégico do termo “interculturalidade” ¢ utilizado
por institui¢des internacionais, ONGs e também nas politicas publicas como forma de
incorporar todos a sociedade/mercado multipluricultural e neoliberal. O objetivo é
“incluir os excluidos do sistema” como estratégia de dominagdo, controle e
evidentemente, manutencéo de status quo.

Atentos e contrarios a esse contexto, 0S movimentos sociais assumem a
interculturalidade como parte de seu discurso politico e reivindicatorio, através de uma
perspectiva critica e contra-hegeménica, denominada por Walsh como
“interculturalidade critica”, com contornos muitos distintos da dita interculturalidade
funcional.

A interculturalidade funcional apoia sua retorica em interesses e necessidades
das instituicdes a servico do Estado e do mercado, sendo assim utilitaria ao sistema. Em
0posicdo, a interculturalidade critica é uma construgdo “de” e “a partir” das pessoas que
sofreram processos historicos de submissédo, invizibilizagdo e subalternizagdo, € dizer,
ela provém das lutas e demandas dos movimentos por transformacéo politica e social.

Por sua condicdo histdrica, os indigenas aprenderam a usar um repertorio plural
gue se movimenta entre ldgicas e racionalidades distintas, a partir da pratica da
interculturalidade, que permitiu que as comunidades se organizassem fora das
categorias da modernidade e que reconhecessem que todo e qualquer conhecimento,
inclusive o juridico, ndo € uno e universal (Vitenti, 2005: 87).

A interculturalidade critica vai mais além da diversidade, do reconhecimento e

da inclusdo e ndo se limita as esferas politicas, sociais e/ou culturais. Ela se dirige a
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construcdo de modos outros de poder, saber, ser e viver, que se distanciam das formas
inscritas pela razdo moderno-ocidental-colonial e racial. Para isso, é fundamental
questionar as relacfes de poder e o padrdo de racializagdo que constréi (e a0 mesmo
tempo naturaliza) a diferenca colonial e as desigualdades a ela associadas.

Segundo a autora, esse gquestionamento é eminentemente decolonial e permite
“...visibilizar, enfrentar e transformar as estruturas que diferencialmente posicionam
grupos, praticas e pensamentos dentro de uma ordem e logica (...) que mantém padrdes
de poder enraizados na racializa¢do, no conhecimento eurocéntrico e na inferiorizagédo
de alguns seres como menos humanos” (Walsh, 2009: 24).

No artigo Interculturalidade Critica e Pluralismo Juridico (2010), Walsh se
detém a analisar as relacBes entre essas duas categorias dentro de uma perspectiva
decolonial. O que gostaria de destacar nesse texto € que a autora assume que a
interculturalidade critica — enquanto projeto de carater decolonial que se orienta para a
transformacéo e construcdo de condicdes de ser, estar, pensar, conhecer, sentir e viver
distintas e distantes da ldégica colonial-moderna — ainda ndo existe, é algo a ser
construido (2010: 06).

Para sair do campo puramente imagético, enunciativo ou discursivo desse
projeto, € necessario acionar cada instancia: a social, a politica, a educativa, a humana -
incluindo-se ai as instancias juridicas.

Nesse contexto, a perspectiva do pluralismo juridico desponta como uma
estratégia valida e revigorante e como resposta a Estados uninacionais e monoculturais
regidos pelo principio do monismo juridico, que se sustenta na nogdo de um sé sistema
de direitos para todos - uma s6 nagdo, um s6 Direito, uma so cultura.

O pluralismo juridico, assim como a interculturalidade, ndo ¢ um fenémeno e
tampouco um fenomeno “recente”. Ele ¢ uma realidade historica, que se expressa nas
mais variadas formas de legalidade ndo-estatal, que correm ao largo ou as margens do
Estado. Para Walsh, o que é “novo” nesse processo ¢ seu reconhecimento por parte de
entidades internacionais ou instituicbes estatais, com sua consequente tentativa de
decodifica-lo, nomea-lo, controla-lo, para assim poder codifica-lo em seus termos
(quase sempre problematicos).

Esse reconhecimento codificado do pluralismo juridico, préprio do pensamento
ocidental, enseja e promove a hierarquizacao de jurisdi¢cdes de modo que passa a vigorar
uma espécie de “pluralismo subordinado”, que nada mais é do que um componente da
interculturalidade funcional (Walsh, 2010: 14).
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No Brasil, por exemplo, temos por um lado a lei do Estado que é aplicada
indistintamente, ou seja, 0s casos sdo analisados a luz de um marco legislativo
universal. Por outro, temos uma legislagcdo indigenista, que reconhece um tratamento
especifico aos povos indigenas por possuirem leis e normas distintas e por serem povos
originarios, vitimas da colonizacgéo, do genocidio e da assimilacdo forcada. No entanto,
a legislacdo indigenista brasileira, além de ultrapassada em muitos pontos, é uma
simples adi¢do ao sistema normativo estabelecido, “ao algo como um pluralismo
juridico subordinado™.

Dessa forma, chama a atencdo o fato de que reconhecer que a pluralidade® legal
existe ndo assegura uma justica adequada e apropriada a diferentes contextos. N&o
podemos perder de vista os diferenciais de poder presentes nas diversas formas de
legalidade/normatividades e que a ordem legal ocidental-moderna, como locus
privilegiado do exercicio de poder, constréi e “incorpora desigualdades, impde
constrangimentos e subordina as pessoas” (Schuch, 2009:48).

Entdo, nos perguntamos: é possivel construir condi¢des de igualdade em que
seja possivel fomentar um dialogo intercultural sem considerar as relacdes de poder que
estruturam e atravessam a relacdo entre os povos indigenas e o Estado?

Novamente desponta que a saida serd sempre decolonial: se ndo
reconhecermos a complexidade da diferenca do colonial e da colonialidade nas relac6es
sociais e institucionais, em toda sua atualidade, estaremos fadados a reproduzir a
suposta superioridade do direito positivo, da ordem normativa dominante e da decisdo
estatal como Unica ordenadora na vida social.

Ao se debrucar sobre a questdo do pluralismo juridico, Livia Vittenti (2005)
aponta que € necessario desenvolver um debate sobre seus aspectos tedricos e
conceituais, tendo em vista que categorias como usos, costumes, convencdes, formas
tradicionais de resolugdo de conflitos, Direito Consuetudinario e Direito Indigena fazem
parte de posicOes tedricas muitas vezes polémicas, que podem trazer consigo juizos de
valor e empecilhos a legitimacédo de sistemas normativos nao-estatais.

Esses paradoxos nos revelam a complexidade de se reconhecer as pluralidades
legais e normativas sob a l6gica do monismo juridico do Estado e suscita discussdes
acerca das possibilidades e limites do Estado plurinacional e do pluralismo juridico.

Segundo Alberto Acosta (2016), no livro O Bem Viver: uma oportunidade

 Segundo Moreira (2014: 95), pluralidade refere-se a uma realidade de coexisténcia de diversos sistemas
normativos dentro de um mesmo espaco geopolitico.
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para imaginar outros mundos, a plurinacionalidade ndo nega a nagdo, mas propfe uma
outra concepcdo que reconhece que ndo existe apenas uma nagao ou uma nacionalidade,
mas sim uma nacdo de nacionalidades (e de povos). Essa constatacdo, no entanto, é
sistematicamente negada sob a logica do Estado colonial/moderno, que embranquece a
sociedade, apaga diversidades, nega historicidades e ignora e reprime a existéncia de
culturas e linguas dos povos que existem hoje e que aqui existiam antes da conquista.

Nesses contextos, atravessados pela colonialidade (Quijano, 2014), pela
conquistualidade (Segato, 2015a) e marcados pelo racismo, mais do que nunca a
construcdo de um Estado plurinacional se converte ndo apenas em desafio, mas em
necessidade. A plurinacionalidade ndo é o reconhecimento passivo da diversidade de
povos e nacionalidades, tampouco uma espécie de hibridismo com a sobreposi¢do ou a
justaposicdo de projetos indigenas e nao-indigenas. Ela implica um novo projeto de
pais, um outro Estado, uma outra sociedade e uma outra proposta de vida: a vida na
diversidade, a vida em plural (Acosta, 2016).

Para o autor, essa proposta deve abandonar visGes antropocéntricas e
eurocentradas, pautadas em sujeitos e direitos individuais, e caminhar em direcdo a
visdes sociobiocéntricas, pautadas nos direitos coletivos de sujeitos comunitarios. Esse
novo Estado celebra a diversidade em vez de apenas tolerd-la e coloca na agenda o tema
da soberania, em plural e em todas as suas formas: soberania territorial, alimentar,
energética, cultural, econémica, monetéria, do corpo (Acosta, 2016: 148).

Destaca-se dessas analises que a questao central ndo é o pluralismo em si e em
como promové-lo e efetiva-lo. O problema é como superar ordens legais nacionais que
operam no marco eurocentrado, racializado, moderno-colonial, fincado no individuo e
em interesses econdmicos.

Como saida, Catherine Walsh nos propbe a construcdo de uma
“interculturaliza¢do juridica” que se assenta em trés dimensdes. A primeira ¢ a
dimensdo histérico-colonial, que implica em sublinhar que o simples reconhecimento de
outros sistemas normativos ndo desvela os processos historicos que subalternizam ou
negam a existéncia de outras maneiras de se exercer a justica e a autoridade e de
salvaguardar a harmonia social.

A segunda dimens&o, que advém da primeira, implica considerar e fortalecer
praticas e maneiras proprias e contra-hegemonicas de se fazer justica, considerando seu
relacionamento com a natureza, a territorialidade, as soberanias e autonomias, 0s

saberes, a riqueza de seus termos, valores e normas, etc. Ja a terceira dimensdo para a
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construcdo da interculturalizacéo juridica é constituir um sistema juridico plurinacional
e intercultural, que una essas distintas maneiras de entender e efetivar os direitos
individuais e coletivos, proprios e estatais. A ideia ndo € sintetizar ou justapor normas e
direitos, mas permitir que eles existam em paralelo e que se entrelacem.

Embora a autora reconheca as limitacdes e desafios dessa proposta, varios
estudos defendem que uma das formas de se alcancar esse projeto seria através do
“tradutor cultural”, um profissional que poderia tornar inteligivel certas situacdes que
jamais poderiam ser entendidas fora de seu contexto sociocultural. Seu objetivo seria
trazer para as acOes do Estado perspectivas ndo-hegemdnicas, na tentativa de arejar e
dilatar o alcance das decisdes do campo juridico e do poder publico, com a intencédo de
evitar que decisdes ocorram baseadas em visdes etnocéntricas, que tomam apenas as
suas proprias categorias de compreensdo do mundo como parametro de consideracdo e
julgamento (Walsh, 2010; Amorim, 2005; Wiecko, 2005).

Para Esther Sanchez Botero (2015), no artigo Mucho Derecho Y Poca
Antropologia: El Impacto Negativo, En Sociedades Etnicas, Del Derecho Globalizado,
é essencial que as decisdes judiciais sejam embasadas em “chaves culturais”, ou seja,
em arguicdes culturais assentadas naquilo que um povo indigena tem de distinto ou
proprio. Afinal, € a compreensdo desses argumentos que podem dar resposta a
determinada situacéo que se pretende resolver no campo juridico.

Para a autora, o Estado tem o dever de proteger e determinar mecanismos de
restauracdo dos direitos de uma sociedade em particular, mas isso implicaria superar
uma visao unidimensional do mundo e reconhecer que quando se trabalha com “outros
povos” que possuem culturas distintas e historias proprias, as argumentagdes devem ser
orientadas para a busca de “outros significados” (e das logicas que os permeiam),
procurando compreender quais sdo as referéncias e as diferentes explicacdes que estes
povos conferem a um fato especifico.

No entanto, essa ndo é uma tarefa exatamente facil. “Pareceria que advogados e
antropdlogos foram feitos um para o outro e que o intercambio de ideias e argumentos
entre eles deveria fluir com enorme facilidade” é com essa passagem que Clifford
Geertz nos recebe em Saber Local: fatos e leis em uma perspectiva comparativa (1997:
249). De fato, estreitos sd@o 0s lacos entre estudos antropoldgicos e preocupacdes
juridicas. Nao por acaso, varios pioneiros da Antropologia eram formados em Direito e,
ndo casualmente antropologia e criminologia também se combinaram em teorias

positivistas como a de Césare Lombroso (Schritzmeyer, 2008:03).
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Existem semelhancas entre os dois campos, como por exemplo, o interesse pelo
individual e pelo particular, mas isso ndo significa que interajam com facilidade,
estabelecendo-se “uma relacdo tdo proxima e, a0 mesmo tempo, tdo distante” (Geertz,
1997:250).

Livia Vitenti (2005), em sua dissertacdo de mestrado Da Antropologia Juridica
ao Pluralismo Juridico, nos d& pistas sobre os porqués dessa relagdo, digamos,
esquizofrénica. Ao pensar sobre 0s caminhos percorridos pela a antropologia
(tradicionalmente voltada ao estudos das sociedades ndo-ocidentais) e pelo direito
(firmado dentro de uma sO tradicdo social monista), a autora nos indica que a
perspectiva etnocéntrica rechacada por grande parte dos antropdlogos, muitas vezes
configura-se como praxe legitima dos juristas (2005:44). Comec¢am ai as tensoes.

Para Geertz (1997), o processo juridico é uma forma de conseguir que nossas
concepcdes de mundo e nossos vereditos se ratifiquem mutuamente. Essas decisoes,
muito mais que correlacionar fatos e leis, cumprem a funcao de descrever o mundo, ou
mais precisamente, descrever ‘um determinado’ mundo. Isso significa que os fatos que
embasam um processo ndo nascem espontaneamente. Eles sdo “feitos”, ou como diria
um antropologo, sdo “construidos socialmente” e isso implica na no¢do de que o
pensamento juridico constroi realidades sociais, ndo sendo portanto um mero reflexo
delas (1997: 258). Assim, a parte juridica do mundo ndo é simplesmente um conjunto
de normas, regulamentos, principios e valores. Ela mesma é uma forma de criar um
sentido de justica especifico e determinado a certa realidade.

Esse “sentido de justiga” configura aquilo que o autor denominou de
“sensibilidades juridicas”. As sensibilidades juridicas variam de caso a caso e exercem
poder sobre 0s processos da vida social frente a outras formas de pensar e sentir (1997:
261). Outras formas de pensar e sentir ¢ o que Geertz chama de “saber local”. O autor Se
pergunta, entdo, como esses saberes locais podem se comportar e interagir (ou ndo) com
0s objetivos cosmopolitas engendrados pela (des)ordem mundial emergente, e
argumenta que ninguém tem a resposta para tal pergunta, mas que as “conjeturas

antropolégicas” merecem, no minimo, atencdo no mundo juridico (1997: 275).

3.3.1 Pluralismos e casos limites: sobre a impossibilidade de
traducéo.
Que cada pueblo teja los hilos de su historia: la colonialidad legislativa de los

salvadores de la infancia indigena (2015b) da professora doutora Rita Segato, &,
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certamente, 0 texto que mais inspira essa pesquisa. O primeiro direito de um ser
humano é ter um povo, nos diz Segato como epigrafe da versdao mais recente do artigo
presente no livro La critica de la colonialidad en ocho ensayos y uma antropologia por
demanda (2015). A autora enuncia ai 0 argumento central dessa dissertacdo: o direito
“de ter um povo” e de “permanecer junto a ele” é um direito humano.

Acompanho esse texto desde suas primeiras versdes, quando da construcdo do
argumento a época da audiéncia publica para discutir o PL 1057/2007, na Camara dos
Deputados, em 2007. A audiéncia contou com a presenca de diversos atores sociais:
representantes indigenas, antropologos, funcionarios e indigenistas da FUNALI,
deputados da Frente Parlamentar Evangélica e os missionarios da ONG Atini.

O referido projeto visa realizar uma intervengdo estatal em comunidades
indigenas, com qualquer grau de contato, em casos denominados pelo PL como
“praticas tracionais nocivas”. A lei foi batizada de Muwaji, “em homenagem a uma mae
da tribo dos suruwahas, que se rebelou contra a tradicdo de sua tribo e salvou a vida da
filha, que seria morta por ter nascido deficiente”.

A ONG Atini, que diz ter como objetivo defender o direito das criancas
indigenas, foi criada em 2006 e deriva de uma missdo protestante americana - a Jocum
(Jovens com uma missao). As duas instituicdes sdo as patrocinadoras do referido projeto
de lei encampado pelo deputado Henrique Affonso, que é evangélico e durante a
audiéncia publica deu o tom do debate: “Fico muito preocupado: para onde esta indo
esse mundo, sendo para a barbarie?”.

Marcia Suzuki, fundadora da ONG, nos diz que “Atini significa voz, porque
entendemos que é hora de silenciar nossa voz, nossas ideologias, nossos pensamentos e
ouvir a voz das mulheres indigenas, o que elas tém a dizer”. E completa: “As vezes, 0
que elas dizem ndo é bem o que queremos ouvir” (Brasil, 2007b), Ressalto esses pontos
porque “nao devemos esquecer que a lei fala, em primeiro lugar, sobre a figura dos seus
autores”, como ressalta Segato (2014a: 84).

Atenta a consciéncia do padréo colonial na intervencdo estatal cristd, Rita Segato
nos aponta para o fato de que o projeto de lei trabalha na constru¢do de uma imagem
das sociedades indigenas como “bérbaras, homicidas e cruéis” com suas criancgas, se
fundamentando numa suposta necessidade de “proteger o indio da sua incapacidade
cultural para cuidar da vida” (2015b: 143- 144).

Como consequéncia do menoscabo dos modos de vida indigena e sob o

argumento de proteger as criangas, € imposta a abertura dos territorios indigenas
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mediante a constante vigilancia estatal dentro da comunidade. Essa vigilancia esta
concatenada com os interesses imperais-coloniais de apropriacéo das riquezas da terra e,
evidentemente, de usurpacdo das gentes, na medida em que autorizam as retiradas das
criancas, sem consulta a comunidade ou contra a vontade de suas familias, sob pretexto
de salvacdo, promovendo a adocéo forcada de criancgas indigenas (2015b: 155-156).

O texto desvela, de maneira lucida e cabal, o cardter permanentemente colonial
do Estado brasileiro representado na colonialidade dos argumentos e decisdes de suas
instancias, legislativas e judiciarias, cada vez mais direcionadas aos objetivos
mesquinhos e ensimesmados de seus representantes=.

Na construcdo de seu argumento, a autora nos apresenta duas constatagdes:
frente ao Estado € necessario se posicionar a partir da gramatica do Estado, a partir de
sua ldgica e seus termos, o que implica afastar-se, por um momento, do projeto
pluralista radical e da defesa de diferentes concepcdes sobre a vida humana e de outras
formas de se compreender o humano. Dessa primeira constatagéo, resulta a segunda:
reconhecer que 0 “outro”, que representa a alteridade radical, é compreendido no
horizonte colonial/moderno/estatal como o “incédmodo™, o indigesto, que deve ser
filtrado e engolido.

Nesse contexto, o discurso dos direitos humanos de natureza biopolitica e
colonial-moderna “serve como uma luva”, ou melhor, como filtro, como coador, do que
pode passar e existir e, igualmente, do que deve ser contido e eliminado, sempre sob o0
olhar atento do Estado colonial-moderno-mediatico-cristdo. Nessa logica, 0 “outro” so
existe enquanto “sujeito” quando é devidamente aparado e filtrado no modo operante
monolitico e Unico do Estado.

Frente a esta constatacdo, Segato (2015b) nos apresenta valiosos argumentos
decoloniais e anti-interventores que foram ao longo dessa dissertacdo repetidos como
mantras: falar em “povo”, reconhecendo-o como sujeito coletivo vivo da histdria, em
substituicdo a “grupo étnico”, que nada mais é que uma categoria de classificacdo; falar
em “projeto historico”, que representa a vitalidade e importancia do tempo no alcance

de metas proprias a um povo, em substituicdo a nocdo tecnicista de “cultura”,

30 Amplamente conhecidos como a ‘bancada BBB’ — do boi, da bala e da Biblia. E incluo aqui os
membros do Judiciario nessa bancada, tendo em vista ser amplamente conhecido que nossos ministros
juizes detém a propriedade de fartas parcelas de territorios indigenas. Gilmar Mendes, por exemplo, é
conhecido por ficar do lado dos produtores rurais em ac¢fes que discutem disputas de terras entre grupos
indigenas e fazendeiros. O proprio Mendes vem de uma familia de fazendeiros da regido de Diamantino,
Mato Grosso, onde sua familia ¢ influente. Seu pai, Francisco Ferreira Mendes, foi prefeito da cidade pela
Arena, partido de sustentagdo da ditadura militar (Schreiber, 2015).
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apropriada por diversos grupos em sua versao mais fundamentalista e reificadora; falar
em “pluralismo” e ndo em “relativismo”, pelo mesmo motivo apresentado
anteriormente.

A autora trabalha na defesa de um Estado restituidor: restituidor do foro
comunitario e da deliberacdo préopria dos povos que sobreviveram e sobrevivem ao
“genocidio fundacional”, que continua ininterrupto na historia, nos multiplos ataques e
duros golpes de um Estado que se perpetua e se expande na espoliagéo, no desterro, no
esbulho e na “usurpacéo das terras e das gentes” (Souza Filho, 2013).

Conforme ja abordado anteriormente, “povo” € entendido aqui como sujeito
coletivo vivo que constroi sentido de futuro a partir da consciéncia de um passado: a
partir de quem se é e de onde se veio. Essa reconstituicdo é fundamental na recuperagéo
de seus saberes e suas solucbes proprias, em um mundo onde a justica arquitetada e
administrada por um Estado sempre colonizador ndo é viavel (Segato, 2015b: 218 -
224).

E nesse sentido que se torna essencial elucidar o caréter racista e colonial das
decisbes dos operadores do Direito e das leis, na medida em que a necessidade de
desmascarar a persisténcia da col6nia e da conquista nas sensibilidades desses sujeitos €
estratégia de luta no caminho da descolonizacgao (Segato, 2015b: 217).

Um ponto interessante nos estudos de Walsh, Sanchez Botero e Segato é que
elas destacam que falar em pluralidade étnica, cultural, histérica e em pluralismo
juridico e interculturalidade ndo implica uma concordancia entre justicas, direitos e
normatividades distintas. E preciso reconhecer e aceitar a existéncia do conflito e da
impossibilidade de convergéncia entre sistemas e maneiras de conceber a justica e a
vida.

A ideia ndo € alcancar uma ordem pluralista que conduza a uma harmonia
social, mas abrir-se a outras formas de ser plural e de pensar plural, reconhecendo que
pode haver escolhas fundamentalmente diferentes para pensar, agir e organizar a vida
guando concedemos aos outros a liberdade e as condi¢cdes de serem eles mesmos, ou
seja, o direito de um povo de ser um povo (Krenak, 1999; Segato, 20144, 2015b).

Pensar nesse termos implica:

(...) [n]a necessidade de cada um de nds reconhecer a diferenca que existe,
diferenga original, de cada povo. S6 quando conseguirmos reconhecer essa
diferenca ndo como defeito, nem como oposicdo, mas como diferenca da
natureza propria de cada cultura e de cada povo, s6 assim poderemos avancar
um pouco o nosso reconhecimento do outro e estabelecer uma convivéncia
mais verdadeira entre n6s (Krenak, 1999).
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CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho pretendeu discutir os casos envolvendo retiradas arbitrérias e
violentas de criancas indigenas de suas familias e comunidades e que resultaram em
processos judiciais que tiveram como objetivo ultimo a colocacdo das criangas em
processo de adogdo por familia ndo-indigena, a partir de um estudo de caso etnogréafico
com o0 povo guarani kaiowa.

A intencdo da pesquisa ndo foi a de se debrugar sobre situagdes relacionadas a
violéncia e/ou violacdo de direitos que efetivamente poderiam demandar o afastamento
das criancas de suas familias, como nos casos envolvendo violéncia fisica e sexual. O
objetivo central era se debrucar sobre casos que se utilizam da gramatica de promogéo
dos direitos, humanos e da crianga, para justificar e legitimar os processos judiciais que
se embasam em Visdes racistas e preconceituosas sobre os povos indigenas.

Por isso se demonstrou essencial para esta analise entender em que contexto
esses casos se davam, no intuito de inseri-los no campo da politica e da histéria e
percebé-los como processos e projetos de intervencdo em disputa. Para isso, a pesquisa
se empenhou em discutir e refletir sobre a aplicacdo de dispositivos legais, tidos como
“universais”, em realidades e contextos indigenas, no intuito de lancar luz e questionar
criticamente os efeitos perversos, mais ou menos (in)esperados, da aplicacdo de normas
gerais em contextos especificos.

Neste contexto, 0s direitos (por exemplo: o direito a moradia e a salde
“adequadas”), bem como os principios que os embasam (o melhor interesse da criancga e
a crianca como prioridade absolta) funcionam como categorias coringas capazes de
fundamentar e justificar legalmente qualquer decisdo que a “frente estatal” entenda
como certa, mesmo que esta deciséo seja respaldada por subjetividades e interesses que
acabam por desvelar um julgamento moral, racista e anti-indigena.

Os casos iluminados por esta pesquisa retratam como a linguagem dos direitos é
acionada para “adoar” as criancgas, e assim aparta-las e aliena-las de suas familias e
comunidades, negando-lhes o direito de estar com seu povo e modificando suas formas
préprias de conhecer a si mesmas e ao mundo.

Como outras pesquisas no campo da Antropologia do Direito ja apontaram,
constata-se que o direito € campo de disputa de moralidades e subjetividades especificas

e que, como tal, ndo € um mero reflexo e sim fator de constituicdo da sociedade. Assim,
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essa pesquisa pretendeu demonstrar a atualizacdo do colonialismo empreendido pela
frente estatal e revestido da linguagem dos direitos humanos.

Entendendo “direitos humanos” como campo de luta e de negociagdo de sentidos
que tem como limite 0 “outro” e¢ a nao-destruicdo do “outro” com quem ndo se
concorda, me alinho com a reflexdo sobre os direitos humanos que falam em nome de
experiéncias que nos foram negadas e/ou usurpadas, e que nos oferecem um arcabouco
contestatério a linguagem colonial dos direitos humanos.

Nesse sentido o campo dos Direitos Humanos foi expandindo a medida que
novos Direitos foram nomeados, ¢ um “campo nominativo”, isto ¢, diz respeito ao
direito a nomear formas de sofrimento que n&o deveriamos experimentar. Me refiro, por
exemplo, ao direito humano de ser povo (Souza Filho, 2008; Segato, 2014a, 2015), ao
direito humano de se saber quem se é (Araljo, 2015), ao direito humano a ter um povo
(Segato, 2015) e estar/permanecer junto a ele.

Essa, portanto, € a minha defesa. A defesa de um mundo em plural, onde as
maltiplas e variadas formas de ser, estar e permanecer no mundo ndo sejam um
problema. Nesses termos, o principio inegociavel é a pluralidade, que tem como
precedente 0 “desproblematizar o outro”.

Entendo o direito “a ter um povo” e “estar/permanecer junto a ele” como direito
humano inalienavel. A negacéo desse direito humano que é, a um sé tempo, direito da
crianca e direito do povo indigena nos revela 0s processos e projetos contemporaneos
que atualizam a usurpacao e destruicdo das condi¢bes indispensaveis para que 0S povos
do nosso continente prossigam com seu projeto historico de continuidade como povos

diferenciados que habitam o territdrio da nagéo.
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