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EDITORIAL

Rita Amaral

Com este primeiro volume, nasce a Revista Encruzilhada, iniciativa que emerge do
esfor¢o coletivo de ampliar e aprofundar os horizontes da Psicologia Analitica no contexto
contemporaneo. Vinculada ao Centro de Estudos Junguianos e Analistas Associados (CEJAA),
a publicacdo pretende afirmar-se como um espago significativo no territério da pesquisa e da
criag¢do intelectual, propondo-se como um lugar de encontro e travessia entre saberes, um forum
onde o pensamento junguiano dialoga com diversas tradi¢des e campos do conhecimento.

Mais do que um repositorio de estudos voltados aos fundamentos teoricos € clinicos da
Psicologia Analitica, Encruzilhada aspira ser um territorio de interlocugdo com outras areas do
saber - Filosofia, Antropologia, Literatura, Arte, Historia, Estudos Culturais, entre tantas outras
- onde as fronteiras se tornam porosas ¢ o pensamento encontra novas formas de expressao.

O que se busca, afinal, ¢ a constru¢do de uma abordagem critica, situada e plural, capaz
de responder as inquietacdes de nosso tempo sem perder de vista a densidade e a complexidade
da experiéncia psiquica e simbolica. Trata-se, pois, de percorrer multiplos caminhos e,
sobretudo, habitar as encruzilhadas — esses lugares de passagem e transformagdo — na
elaboragcdo de um corpo tedrico junguiano que se queira expandido, inclusivo e atento as
ressonancias do mundo contemporaneo.

Este volume inaugural retine uma selecao de textos originados nas apresentagdes do |
Congresso do CEJAA, evento com o tema “Devorando Carl Gustav Jung: uma leitura
antropofagica da teoria analitica”. Inspirado na metafora da antropofagia — tal como concebida
no modernismo brasileiro por Oswald de Andrade — o congresso prop0s uma aproximagao
critica, inventiva e transformadora do legado junguiano.

Longe de qualquer negagdo ou rejeicdo da obra de Jung, a perspectiva antropofagica
propde um gesto de assimilagdo criativa: um ato epistemologico que devora para reinventar,
que incorpora para ressignificar. Trata-se de um movimento que rel€ e reinscreve a teoria
analitica em contextos historicos, culturais e geograficos singulares — com especial atencao as
especificidades do cenario brasileiro.

Neste sentido, o volume que ora se apresenta busca contribuir para a ampliagdo e a
descentralizacdo do canone junguiano, abrindo caminho a constru¢gdo de uma psicologia

analitica mais permeavel as dinamicas socioculturais e aos saberes locais. Os artigos aqui
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reunidos expressam, sob multiplas perspectivas, a riqueza ¢ a complexidade das leituras
possiveis frente a proposta antropofagica.

Assim, esta edicdo da Encruzilhada pretende afirmar-se como um espago critico de
producao e circulagdo de conhecimento, guiado tanto pelo rigor conceitual quanto pela abertura
interdisciplinar e por um compromisso ético com 0s contextos em que a psicologia se faz
presente. Que estes textos possam servir como ponto de partida para novas reflexdes e
pesquisas, ampliando as fronteiras do pensamento junguiano e¢ apontando para uma psicologia

mais atenta a pluralidade humana e a tessitura simbolica que a atravessa.

Rita Amaral

Editora-chefe

Psicoterapeuta, Analista em formagao pelo CEJAA, Pos-graduagdo em
Psicologia Analitica pelo Instiututo Freedom. Desenvolve pesquisa nas
relacdes entre os mitos classicos e as suas representagdes no mundo
contemporédneo, tendo como foco as representacdes do feminino.
Mestrado e Doutorado em Biologia (Universidade de Lisboa, Portugal
e Macquarie University, Australia).
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EDITORIAL

Andrea Alencar

DEVORAR, DEGLUTIR, MASTIGAR

E importante comecar apresentando como surgiu a ideia de um congresso' sobre
Psicologia Analitica (PA), a partir da 6tica da antropofagia, congresso esse que deu origem a
este texto e da titulo a nossa I edicdo da revista Encruzilhada. Ao pensar em temas, o que se
fez mais consistente foi que precisava trazer a tona um incomodo antigo, a caracteristica
colonizada do ensino e pratica da PA, no Brasil. O conceito de coloniza¢do no dicionario
Aurelio (acesso, 2025), afirma que colonizar é propagar-se, alastrar-se, invadir; colocar sob
dependéncia (econdmica, cultural etc.) e € isto que € visto, na maioria das vezes, quando uma
teoria chega por aqui, e ndo foi diferente com a PA. Ela ndo foi devorada, deglutida ou
mastigada, ou seja, foi adotada a partir de uma logica colonizadora, eurocentrada. A teoria
junguiana se propagou, se alastrou, no campo da Psicologia, invadiu o nosso territorio e nos
colocou sob dependéncia, nos colonizou. Sendo assim, uma proposta de resgatar a ideia
antropofagica, se faz importante, pois somente assim a teoria servird aquilo que o proprio Carl
Gustav Jung (2016) desejava, uma psicologia viva e ndo uma psicologia de seguidores.

Ao pensar em escrever sobre a PA no Brasil, a partir de um olhar antropofégico, parto
do principio de que ¢ importante conceituar aquilo que chamarei, aqui, de cultura. Considero
a cultura como uma lente através da qual o ser humano observa o mundo e que essa lente seria
diferente para cada povo (LARAIA, 2009). Ou seja, considero que o olhar para o mundo ¢
diferente a partir da dtica de um brasileiro, um sul-americano, frente a 6tica de um suico
europeu. As nossas diferengas comegam na constituigdo plural do nosso povo, na nossa
historia, o que influencia também na forma do nosso olhar para o mundo e em como lidamos
com as nossas alegrias e os nossos sofrimentos. JUNG (2016) ja defendia o carater de que o
principal material da PA ¢ a andlise das expressdes humanas e, especialmente, o olhar atento
para a forma como essas expressoes se apresentam em lugares e tempos diferentes.

O brasileiro possui uma apreciagdo de ordem moral e valorativa, comportamentos
sociais e até mesmo as posturas corporais influenciadas pela sua heranca cultural (LARAIA,

2009) e, devido a isso, a “sua lente” se faz diferente da do sui¢o europeu. JUNG (2012)

'T Congresso CEJAA — Uma leitura antropofagica sobre a teoria analitica (Rio de Janeiro, margo, 2025)
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defendia que, embora devamos levar em consideragdao o mais subjetivo do nosso paciente,
isso ndo faria sentido se desprezadssemos o conhecimento sobre o mundo de onde vem o nosso
doente, ¢ a que mundo ele se deve ajustar. E esta se torna a questdo principal, o mundo ao
qual um brasileiro precisa se ajustar ¢, certamente, diferente do mundo sui¢o-europeu.

Vale também ressaltar, logo de inicio, que as falas neste texto e na revista nao se
pressupoem ingénuas ou sem ideologia, pois, como dizia Paulo Freire, educador brasileiro,
antropofagico por exceléncia, “Nao existe imparcialidade. Todos sdo orientados por uma base
ideoldgica. A questdo ¢é: sua base ideologica € inclusiva ou excludente?” (FREIRE, [s.d.],
frase atribuida) Sendo assim, fica 6bvio que, ao optar pela tematica da antropofagia, existe,
como pano de fundo, uma ideologia descolonial neste editorial. E expresso o desejo de
estabelecer uma relagdo conceitual entre as possibilidades da PA, diante de uma realidade
nacional brasileira, latina. Portanto, o que orienta a discussao ¢ a ideia de inclusdo da nossa
realidade cultural na elaboracdo e interpretagdo dessa teoria. Contudo, faz-se necessario
ressaltar que nao ¢ um desejo de psicologizar a nossa nacionalidade ou trazer nacionalismos
extremados e excludentes. O que se propde € o contrario disso.

A tematica antropofgica se complementa por uma ideia inspirada no meu amor pela
Arte, especialmente pela Literatura. E, uma das tematicas que mais me encanta ¢ a discussao
sobre a metafora da Antropofagia, cunhada por ANDRADE (1928), ideia de transformar algo
que foi associado ao sombrio, como a antropofagia, que na literalidade significa comer gente,
em criatividade, em resisténcia e identidade cultural de um povo, ¢ genial. Afinal ¢ sabido e
incontestdvel que os ritos e crengas dos nossos povos indigenas foram diligentemente
demonizados pelo colonizador que, sabemos, cometia estupros, genocidio e etnocidio, mas
nao os classificava como barbarie.

O tema da antropofagia e seu estudo atraia a curiosidade de Oswald e, em 1950, em
texto apresentado a Universidade de Sdo Paulo (USP), “A crise da filosofia messidnica”,
afirma que, assim como as civilizagdes pré-colombianas na América, a Grécia antiga pré-
homérica também apresentava ritualizagdes antropofagicas (ANDRADE, 1970). Contudo, ¢
sabido que a cultura grega ¢ louvada pelo mundo ocidental e ndo estigmatizada como a cultura
indigena das Américas. Portanto, o termo antropofagia, aqui, ¢ cunhado a partir do olhar
andradiano que o liberta do estigma e o associa a um lado positivo de contato com culturas
diferentes da nossa, o associa ao interesse de inserir o nosso olhar ao que vem “de fora”, mas
um olhar sem preconceito, um olhar para absorver o que ha de bom, “s6 me interessa o que

nao € meu”.
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Partindo, portanto, do ponto da importancia da arte literaria como fonte de referéncia,
resgato, aqui, os indigenas de José de Alencar, que reproduziu em seus romances a oOtica do
colonizador. Na cultura colonizada s6 eram aceitos os que concordavam com a supremacia da
ideologia do invasor e se aculturavam, passavam a ver o mundo e sua terra natal, a partir dessa
oOtica. Alencar, autor do periodo romantico da literatura brasileira, tem como um de seus
personagens principais Peri, em O Guarani (1960), como o indigena que ao final pode fazer
parte da formagdo da identidade cultural brasileira ao aceitar aculturar-se e rezar ao mito
cristdo do colonizador, aceitando o seu lugar de inferioridade cultural (BOSI, 1992). Durante
muito tempo essa imagem povoou e, para muitos, ainda continua povoando 0 nosso
imaginario. E, como a psique, nos prega pegas, esse imaginario continua a nos influenciar, o
imaginario de que, aquilo que ¢ “de fora” deve ser aceito e praticado sem questionamento,
pois se ¢ “de fora” € bom e, se eu quiser fazer parte disso, preciso negar a minha cultura.

Essa aculturacdo proposta na obra de ALENCAR (1960) permanece nessa relacdo de
assujeitamento, quando compreendemos como natural a violéncia da colonizagcdo ¢ como
antinatural a reacdo indigena antropofagica, afinal, indio bom ¢é o que se sacrifica pela nagao
e se molda ao senhor (BOSI, 1992). Nessa constru¢cdo de identidade cultural, proposta por
ALENCAR (1960), em sua obra literaria, precisamos ter consciéncia do nosso lugar
subalternizado e aceitd-lo. Diante disso, se faz muito importante o resgate da ideia
antropofagica como possibilidade de reflexdo e resisténcia, em um texto que se propoe a falar
da psique humana, pois, apresenta a contrapartida para ideias pré-estabelecidas e inseridas na
nossa identidade cultural e, consequentemente, nos nossos complexos. Precisamos incorporar
o Manifesto Antrop6fago porque “Nunca fomos catequizados. Fizemos foi Carnaval. O indio
vestido de senador do Império. Fingindo de Pitt. Ou figurando nas 6peras de Alencar cheio de
bons sentimentos portugueses.”

De acordo com JUNG (2012, §149), “O complexo apresenta uma espécie de corpo e
uma determinada quantidade de fisiologia propria. Pode perturbar o coragdo, o estbmago, a
pele. Comporta-se, enfim, como uma personalidade prépria.” Ou seja, a constelagdo desse
complexo que chamarei aqui de complexo de vira-lata, termo conhecido no linguajar popular
brasileiro, apresenta-se ao continuarmos reproduzindo modelos que seguem ditames de
instituicdes europeias que pouco sabem da psique do nosso povo, das nossas crengas, da nossa
mitologia, dos nossos sofrimentos e do quanto a nossa producao original, antropofagica, sobre
o estudo da psique, pode contribuir para a coletividade, ndo sé a brasileira, mas também a
humana. Esse complexo de vira-lata nos impede o enfrentamento, através da logica

antropofagica, e nos faz permanecer reproduzindo modelos de instituigdes que ndo se
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encaixam na nossa cultura, sendo, portanto, a principal questdo a nossa falta de habilidade
para perceber e combater, reproduzindo a ideia de que se € nosso ¢ ruim e somente o “de fora”
¢ bom.

A PA tem como um dos seus principais objetivos tornar mais conscientes 0s
complexos, jA que assim a energia seria liberada, o que facilitaria o desenvolvimento
psicologico. Isso, no entanto, ndo quer dizer que o individuo estard livre das constelagdes, mas
que seu ego podera vivenciar os outros “eus” sem se amedrontar ou sucumbir a eles. Portanto,
¢ muito relevante trazer a tona aquelas questdes que consideramos mais escuras do nosso ser
e isso deve ser feito tanto no individual, quanto no coletivo. Ao nos conscientizarmos do nosso
complexo de vira-lata podemos opor a ele o complexo do antrop6fago. Este nos possibilita a
autenticidade, a originalidade e, principalmente, a identidade cultural liberta das amarras da
colonizacdo. Faz-se como contraponto e considera “a alegria como prova dos 972

Afirmar que fomos colonizados pela teoria ¢ polémico, mas necessario, afinal ¢ sabido
que o proprio Jung ndo se permitiu colonizar pelo pensamento freudiano, tendo considerado
e estudado sua teoria e se tornado um dos principais arquitetos do pensamento psicanalitico,
enquanto durou a sua parceria com Freud. No entanto, quando deveria se submeter, divergiu
e seguiu um pensamento original e formador de conceitos essenciais para a psicologia
moderna como o conceito de introversdo extroversdo e o rito da andlise didatica.
(SHANDASANI, 2005) O pensamento junguiano ¢ um dos mais reconhecidos quando se
aborda a psicologia moderna. Sendo assim, proponho considerar esse pensamento, contudo,
sem descartar o olhar eurocentrado que o fundou. Esta ¢ a principal questdo aqui, a
possibilidade de utilizar os recursos de uma teoria eurocentrada, sem ser colonizado por ela.

Importante também ressaltar que a discussdo sobre as ortodoxias da PA ndo ¢ uma
discussdo fundada apenas em um desconforto subjetivo do olhar da nossa cultura. HILLMAN
(1993, p. 9) ja afirmava que a PA teria se tornado “fechada em si mesma, pretensiosa,
comercial, impregnada de mauvais foi de poder disfarcado, ndo refletindo o sentido de alma
de Ficino, mas insidiosamente adaptando-se a um mundo que tem cada vez mais ignorado
essa alma.” O autor afirma ainda sobre o quanto a teoria analitica esta diretamente ligada ao
mundo em que esté inserida e que este ¢ um mundo sem alma. Isso nos sugere que a PA no
Brasil esta inserida e reproduzindo a nossa ideia de colonizado e que para que possamos sair
dessa logica ¢ preciso antes resgatar nossa alma e essa, certamente, estd na nossa

ancestralidade, na nossa origem que pode se fazer antropofagica. A alma como possibilidade

2 A frase "A alegria é a prova dos nove" foi popularizada por Oswald de Andrade no contexto do
modernismo brasileiro, especialmente no Manifesto Antropofago.
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de contato do nosso mundo material com o divino, através da l6gica metaférica almada do
devorar, deglutir, mastigar.

Ao criticar, aqui, as institui¢des nacionais de formagao de analistas e os cursos, o que
coloco como questdo ndo ¢ propriamente Carl Gustav Jung, pois este ja criticava essas
instituigdes que primam por ldgicas nao fundamentadas ou fundamentadas, no caso do Brasil,
apenas porque ¢ assim que ¢ feito “la fora”. Como, por exemplo, aceitar apenas psicologos e
médicos nas suas formagdes ou apresentarem um curriculum totalmente voltado para leituras
e mitologias estrangeiras, além de cobrarem valores completamente fora da nossa realidade.
Sobre esse tema da formacao Jung ja escrevia em carta ao ministro Dr. Edmund Kaufmann

(jan 1950), o seguinte,

(...) A existéncia desse Instituto estd ameagada, em parte pelas dificuldades
financeiras e, em parte e sobretudo, pela associagao de neurologistas, (...)

(...) O Instituto forma ndo s6 médicos, mas também leigos para o trabalho
psicoterapéutico. Por razdes corporativas e de prestigio, este trabalho ¢ um espinho
na carne dos psiquiatras ¢ da associagdo dos neurologistas. Nos tivemos a mesma
dificuldade na Suiga e, em parte, ainda temos. (...)

(...) sdo exatamente os médicos que mais impedem os nossos esfor¢os. O espirito
corporativista ¢ sempre inimigo até mesmo das inovagdes mais proveitosas. (2002,
p. 149)

Ou seja, sequer reproduzimos a logica do tedrico, o que reproduzimos € apenas a logica
do colonizado, constelando o nosso complexo de vira-lata.

Ao reconhecer o papel fundamental da PA, o que estad posto ndo ¢ a ruptura, mas, sim,
o reconhecimento de que uma discussdo sobre essa teoria precisa levar em consideragdo a
necessidade de uma literatura mais franca sobre o quanto esta passou a ser excludente, no
Brasil, tomando ares de colonizagdo. A intencdo, portanto, ndo ¢ a de negar ou descartar a
teoria elaborada pelo psiquiatra suico, mas argumentar contra a sua elitiza¢do, contra sua
dominagdo por apenas um nicho socioecondmico especifico, assim como sua reproducao
impensada, robotizada. Consiste em propor devorar, deglutir, mastigar a PA com a nossa
saliva, com os nossos tragos fundamentais como resisténcia e permanéncia, retomando a
postura antropofagica dos nossos povos indigenas, possibilitando a (re)apropriagao dessa
postura ancestral, na sua forma combativa contra a colonizacao. Defende-se aqui, portanto, a
postura descolonial, diante da PA.

FACINA (2025) exemplifica essa postura quando propde, em seu texto Jung na
encruzilhada, “(...) botar o psiquiatra sui¢o para dancar na rua e se comunicar com o tempo
do agora.” Explicita a relagdo possivel entre teoria analitica e mitologia, de religido de matriz
africana, como possibilidade de ampliar a visdo e utilizagdo dos nossos conhecimentos

ancestrais, apresentados a partir do mito de Exu. Apresenta o mito como possibilidade desse
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cruzo que se funda na ideia descolonial, e na consequente antropofagia, ao sugerir que Jung
se incorpore a Exu e possa “gargalhar, cuspir marafo para assim sair das estagnagdes e
ortodoxias”. A autora ressalta ainda as caracteristicas comuns entre o Orixd e o tedrico,
“Comunica¢ao, movimento, dinamismo, criatividade, transformacao: elementos comuns a
Exu e a psicologia analitica.” A meu ver esta ¢ a proposta antropofagica, unir e transformar
para trazer o novo, o original. Deglutir, mastigar Jung a partir da nossa logica. Portanto, assim
como FACINA (2025) propds o cruzo entre Jung e Exu, proponho que a PA seja pensada a
partir da l6gica antropofagica dos nossos povos originarios, que nao aceitavam a colonizagao,
que encaravam o invasor como fonte de conhecimento e ampliacdo da sua forca, a partir da
logica da resisténcia. E € com este olhar que proponho a analise da importancia da PA, para o
Brasil, como fonte de for¢a, mas ndo de aceita¢do sem reflexao.

Isso posto e definido de onde parte o meu olhar, a minha cultura, sigo para a andlise
do movimento cultural da Semana de Arte Moderna (1922) e o consequente manifesto
antropofago de ANDRADE (1928). Considero ambos uma representacdo imagética da
constitui¢do cultural brasileira em oposi¢ao a imagem alencariana. Parto aqui do pressuposto
de que psique ¢ imagem, essa possibilidade de criacdo que liberta do aprisionamento do signo.
Portanto, o que proponho apresentar ¢ a manifestagdo cultural como criacdo de uma imagem
que da consisténcia objetiva a um sentimento subjetivo e coletivo de um povo. Ou seja, a
Semana de Arte Moderna de 1922, no Brasil, criou e apresentou um desejo, imagem, de uma
nagdo que almeja a liberdade cultural, que almeja livrar-se das mordagas e do tapa-olho,
impostos pelo colonialismo.

O seguinte trecho do manifesto expressa esse desejo de devorar, deglutir, mastigar a
teoria junguiana, pois entende-se que € a partir da metafora da antropofagia que se pode chegar
a uma leitura proveitosa dos fundamentos e conceitos definidos pelo psiquiatra sui¢o, ja que,

enquanto brasileiros,

S6 a antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente. Unica
lei do mundo. Expressdo mascarada de todos os individualismos, de todos os
coletivismos. De todas as religides. De todos os tratados de paz. Tupi, or not tupi
that is the question. Contra todas as catequeses. E contra a mae dos Gracos. S6 me
interessa o que nao ¢ meu. Lei do homem. Lei do antrop6fago. Estamos fatigados
de todos os maridos catdlicos suspeitos postos em drama. (ANDRADE, 1928).
E, partindo deste pressuposto de que s6 a antropofagia nos une, faz-se relevante a
argumentacdo de que seja possivel e, até mesmo, necessdrio que as ortodoxias e os
colonialismos ligados ao estudo e pratica da PA sejam descartados. Assim como, a Semana de

Arte Moderna de 1922 se opds a idealizagao alencariana de um indigena passivo e aculturado,
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também julgo fundamental que possamos nos contrapor, enquanto estudiosos da psique, a
colonizagdo de institui¢cdes analiticas que reproduzem a otica do colonizador e continuam
reforcando a ideia de que a unica PA possivel ¢ a da subserviéncia. Importante também
ressaltar que nao se defende um identitarismo fechado, rigido e imutavel, pelo contrario, a
ideia antropofagica preconiza a mudanga, a partir do devorar o outro, devorar o que ha de bom
no outro e transformar em meu, assim como fez Nise da Silveira, uma brasileira, antropoéfaga
nata.

Faz-se relevante ressaltar que a PA chega ao Brasil, principalmente pelas maos da Dra.
Nise da Silveira, psiquiatra, em meados da década de 50 do século XX. A médica fazia um
trabalho em terapia ocupacional no hospital psiquidtrico em Engenho de Dentro, Rio de
Janeiro, através de um método inovador, a partir do uso da arte. Portanto, ¢ imprescindivel
falar de Nise da Silveira ao se falar da entrada da teoria junguiana no Brasil (MAGALDI,
2020). Apesar de nomes como Leon Bonaventure e Pethd Sandér também deverem ser
lembrados, direcionarei o olhar para Dra. Nise, pois identifico a sua postura como aquilo que
venho chamando aqui de olhar antropofagico.

Dra. Nise da Silveira representa exatamente essa possibilidade de devorar uma teoria
sem ser colonizado por ela; contudo, embora seja possivel afirmar que a PA chega ao Brasil,
principalmente pelas suas maos, a reproducdo e estudo posterior da teoria se distanciou
consideravelmente da ideologia, do olhar da médica.

A psiquiatra publicou varios livros que, com o tempo, foram esquecidos e pouco
referenciados inclusive pelos junguianos brasileiros, o que culminou em 2014 na maioria de
seus livros estarem fora das prateleiras e, consequentemente, sem procura. Ela publicou Jung
vida e obra (1968) e o livro ficou “carinhosamente conhecido como junguinho” (MAGALDI,
2020, p. 24). Embora ndo seja intensdo de MAGALDI (2020) pontuar ou fazer uma critica ao
apelido dado ao livro, aqui ressalto que o sufixo “inho” também coloca o livro como menor,
talvez ndo académico (colonizado) o suficiente. Isso ¢ facilmente constatado quando
verificamos a auséncia de referenciagdo a Dra. Nise e suas obras.

Afirmo aqui que, talvez, a postura antropofagica de Nise tenha afastado o mundo
junguiano colonizado, ja que, de acordo com MAGALDI (2020, p. 32) ao se afastar das
ortodoxias kartesianas se aproximando mais da filosofia de Spinoza e da propria teoria
analitica de Carl Gustav Jung, isso também “contribui para manter o seu baixo prestigio, no
ambito médico-psicoldgico, impondo desafios de resisténcia a seus continuadores.” Ou seja,
anossa maior expoente da PA, no Brasil, ¢ muito pouco citada em trabalhos académicos, assim

como lida ou pesquisada em cursos na area. MAGALDI, (2020, p. 27) afirma que, como
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resultado da sua pesquisa “(...), chama-se a atencao para as — poucas — teses e dissertagoes
assinadas por integrantes do Mundo Nise e dedicadas ao estudo dos ensinamentos da médica,
entre as quais se destacam aqui a de Cruz Junior (2009), 2015) e Walter Melo (2005), (...)”.

Entdo fica facil reconhecer o nosso complexo de vira-lata, quando desconsideramos a
tedrica que deveria ser a expoente € consequente leitura obrigatoria em todos os cursos de
medicina, psiquiatria, psicologia e especialmente de PA e acrescento Arteterapia, no Brasil.
Sendo assim, a revista Encruzilhada, nascida do desejo de apresentar uma PA comprometida
com a pesquisa, com a qualidade académica, mas descolonizada, brasileira, tupiniquim,
pretende como afirma Renato Sztutman em prefacio de livro de Hanna Limulja (p. 16, 2022)
apresentar “Resisténcia contra a destruicdo de um modo de conhecimento (e de vida) que
passa pela interagdo diplomatica entre sujeitos de diferentes naturezas, (...)” Ou seja,
reconhecemos a importancia da teoria analitica, mas ressaltamos a importancia de
conhecimentos nossos que desconsideramos por muito tempo. Reagimos ao complexo de vira-
lata ao trazé-lo a consciéncia e optamos por ser antropofagicos.

Dedico a revista a nds, herdeiros desse conhecimento ancestral e da resisténcia que nos

fez possivel chegar até aqui.
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DEVORAR E TRANSMUTAR - ALQUIMIA ANTROPOFAGICA NA
CLINICA DA IMAGINACAO COM SUJEITOS SUBALTERNIZADOS

Jorge Miklos

RESUMO

Este artigo propde uma reflexdo sobre a pratica clinica com sujeitos subalternizados a partir
de uma abordagem junguiana decolonial. Utiliza-se da imagem simbolica da antropofagia para
propor um modelo clinico que nao apenas escuta, mas devora afetos, imagens e violéncias
internalizadas, transmutando-as por meio do processo analitico. A pesquisa se ancora na
Psicologia Analitica de C.G. Jung e em referenciais da cultura brasileira como o Manifesto
Antropofagico. Adota como metodologia o ensaio clinico-poético, incorporando narrativas
simbolicas e experiéncias do cotidiano analitico. Argumenta que a clinica da imaginalidade
deve acolher a pluralidade de vozes e corpos, utilizando a linguagem simbdlica como via de
restauragdo da dignidade psiquica. A conclusdo aponta para uma clinica como forja simbolica,

lugar de alquimia e reconexao

Palavras-chave: Psicologia Analitica; Antropofagia; Imaginacdo Ativa; Subalternidade;

Alquimia Simbdlica

ABSTRACT: This article proposes a reflection on clinical practice with subaltern subjects
from a decolonial Jungian approach. It draws on the symbolic image of anthropophagy to
propose a clinical model that not only listens, but devours internalized affects, images, and
violences, transmuting them through the analytical process. The research is grounded in C.G.
Jung’s Analytical Psychology and in references from Brazilian culture such as the
Anthropophagic Manifesto. It adopts a clinical-poetic essay methodology, incorporating
symbolic narratives and everyday analytic experiences. It argues that the clinic of imaginality
must embrace the plurality of voices and bodies, using symbolic language as a pathway for
the restoration of psychic dignity. The conclusion presents the Self clinic as a symbolic forge

— a place of alchemy and reconnection with the Self.

Keywords: Analytical Psychology; Anthropophagy; Active Imagination; Subalternity;
Symbolic Alchemy
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PROLOGO - ESCUTO, LOGO DEVORO. DEVORO, LOGO TRANSFORMO

Ao receber o convite para apresentar um trabalho no I Congresso de Psicologia
Analitica do CEJAA, senti um chamado que ultrapassava o protocolo académico. Era um eco
arcaico, uma convocag¢ao simbolica que acionava em mim a memoria da resisténcia, da fome
sagrada por sentido. A ideia de devorar e transmutar — conceito que ja me atravessava desde
os tempos de doutoramento em Comunicagdo e Semidtica — reacendeu-se a luz do tema
proposto: uma clinica insurgente, encarnada, mestica.

Durante minha pesquisa sobre vinculos religiosos na cibercultura, cunhei o termo
“midiofagia” para descrever o processo pelo qual a midia deglute simbolos do sagrado,
regurgitando-os sob forma espetacularizada. Compreendi ali que devorar ndo ¢ destruir, ¢
metabolizar. E o que ndo ¢ digerido, apodrece. Trago agora essa lente para a escuta clinica: o
que se deglute na clinica ndo ¢ o outro, mas a dor, o silenciamento, os afetos envenenados. A
escuta, nesse contexto, torna-se rito: o analista, uma espécie de alquimista das sobras, devolve
ao mundo imagens transfiguradas.

Inspirado pelo Manifesto Antropofiagico de Oswald de Andrade, penso a clinica
junguiana como espacgo de reencantamento simbolico. Ousar mastigar Jung com a boca tingida
de dendé, retemperar seus conceitos com saberes afroamerindios, com os siléncios das
quebradas e com os canticos dos terreiros — eis o gesto antropofagico que este ensaio propde.
Porque o sofrimento que atravessa nossos corpos nao ¢ o mesmo dos saldes suicos; exige outra
escuta, mais radical e encarnada.

A clinica da imaginacdo, nesse cenario, emerge como terreiro simbolico. Trabalhar
com sujeitos subalternizados implica reconhecer que o sofrimento psiquico € atravessado por
violéncias historicas, que o inconsciente também € politico. E que, para esses corpos, a
individuacao ndo ¢ abstracdo: € necessidade de sobrevivéncia. A imagem simbolica torna-se
ferramenta de restitui¢ao do sentido.

Este ensaio propde uma releitura critica da Psicologia Analitica, devorando Jung ndo
para negé-lo, mas para liberta-lo de um corpo académico endurecido. A travessia aqui narrada
nao ¢ tedrica: ¢ vivida, compartilhada, ritualizada. O congresso tornou-se chdo fértil para
semear uma clinica que nao busca adaptar o sujeito a norma, mas transformar a norma a partir
da dor escutada com beleza.

Amar, dizia Rubem Alves, é “escutar bonito”. Escutar, neste ensaio, ¢ dancar com as
imagens ainda ndo nascidas, ¢ oferecer ventre ao que pulsa sem nome. Devorar ¢ o gesto

inaugural da reinvencao. Porque quem escuta, devora; € quem devora, transforma.
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Ao final, resta-nos apenas a travessia: transmutar o que fomos; mastigar o que
sofremos; ressignificar o que herdamos e, entre dores e esperangas, reinventar a alma que
ainda insiste em cantar e sonhar. Pois, ao cantarmos e sonharmos, tornamo-nos capazes de

transformar.

BOCA QUE ESCUTA, CORPO QUE TRANSMUTA

A clinica da imaginagdo ¢ mesa invisivel onde se partilha o mundo como alimento
simbolico. A escuta ndo engole, acolhe; ndo silencia, metaboliza. H4 uma fome ancestral que
nos atravessa — fome de sentido, de reencantamento, de presenga viva. Respirar torna-se rito:
inspirar o mundo como sabor, expirar como oferenda.

Jung nos lembra: “A imaginacdo ativa ¢ a capacidade de dar forma a contetdos do
inconsciente [...] sustentando a tensdo entre consciéncia e inconsciente” (JUNG, 2015, p. 391).
Escutar, nesse campo, ¢ mastigar o invisivel com delicadeza. A dor ndo ¢ combatida, mas
fermentada — simbolo em transmutacao.

Neste banquete antropofagico, o outro nao desaparece: danca em nos. A clinica torna-
se roda, fogueira, alquimia. “A alma se transforma continuamente pela assimilagcdo de
contetidos inconscientes” (JUNG, 2014, p. 154). Escutar ¢ permitir essa transformacao
silenciosa.

Com olhos decoloniais, acolhemos a alteridade como forga criadora. Cada encontro ¢
rito de reexisténcia. Teoria e sofrimento se tornam comunhdo. Palavra é alimento, siléncio é
fermento. O terapeuta? Um mediador simbdlico, aquele que se deixa também ser tocado,
devorado, transformado. Porque, nesta clinica, curar € partilhar a fome e fazer do impossivel,

alimento vivo.

DO ESPANTO AO ENCANTO

Na travessia clinica da imaginacao, somos convidados a fechar, por um instante, os
olhos que julgam e abrir o ventre da escuta que ilumina. O fogo que antes ardia nos troncos
sagrados dos ancestrais agora pulsa na cadeira da clinica — ndo para queimar corpos, mas
para acender palavras, gestos e siléncios que atravessam a alma. A dor, neste espago, ndo ¢
inimiga; ¢ chama viva que, embora fira, também acalma.

O espanto que tomou Hans Staden, ao ver-se prisioneiro dos Tupinambd, ¢ aqui

ressignificado. Se, para ele, a devoracdo era terror, para nos, € metafora do sofrer e do renascer.
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Na clinica da imaginagdo, o que se oferece ndo € o corpo fisico, mas a historia viva; ndo ¢ a
carne, mas o vivido estilhacado em busca de memoria e sentido. A devoragdo, neste contexto
simbolico, € gesto de incorporagdo: acolher o sofrimento do outro ndo para apaga-lo, mas para
recria-lo em simbolo e linguagem.

Assim como os Tupinambd integravam a for¢a do inimigo através do rito
antropofagico, a clinica da imaginagao transforma a dor em poténcia simbdlica. Jung descreve

esse processo com precisdo ao afirmar:

Tudo comega com a nigredo, a escuridio densa, o caos primordial. E o tempo da
confusdo, da ruptura, da morte simbolica. Depois vem a albedo, quando a luz penetra
a sombra e traz um primeiro sopro de clareza. A seguir, a citrinitas — o despertar da
consciéncia, a aurora do discernimento. Por fim, a rubedo: a integragdo dos opostos,
a unido dos contrarios, o nascimento do Self como ouro da travessia (JUNG, 2025,
p- 392).

Nesta danga simbdlica, o trauma nao ¢ romantizado nem negado; ele ¢ reconhecido
como o solo fértil do qual pode brotar uma nova forma psiquica.

O espanto se transmuta em encanto quando compreendemos que a dor, ao atravessar a
imaginacao ativa, traz em si a promessa de uma outra existéncia possivel. A memoria da
devoracao ritual, tdo mal compreendida pelos olhos coloniais, nos ensina que a alteridade nao
¢ ameaca, mas fonte de regeneracdo. Incorporar o outro ¢ reconhecer que nossa identidade ¢
sempre transitoria, mestiga, aberta ao novo.

A clinica da imaginac¢do, inspirada por esse gesto antropofagico, ndo busca corrigir o
sujeito; busca dangar com ele no compasso de sua dor e de seu desejo. Escutar é rito. A palavra,
oferenda. O terapeuta, participante da travessia. O sofrimento compartilhado se transmuta em
simbolo, e o simbolo, em sopro vital de reexisténcia.

Hans Staden, ao registrar a cerimoénia Tupinamba em 1557, semeou a imagem do
"selvagem" que devora. Hoje, sabemos: o verdadeiro gesto era de incorporagdo, de
regeneragdo, de travessia simbolica.

Assim também na clinica da imaginagdo: acolhemos o espanto, mastigamos a dureza
do sofrer, e nele encontramos o alimento do encanto — a imagem que devolve a alma sua
capacidade de sonhar e criar.

O encanto ndo ¢ o contrario do espanto: ¢ sua continuidade transfigurada. O que
primeiro nos assombra, depois nos encanta — se tivermos coragem de banquetear com

reveréncia e transformar com amor.
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O VERBO FERVE, A CLINICA TRANSVERBE

No calor da clinica da imaginagdo, ndo apenas o siléncio acolhe: o verbo também ferve,
convoca, transborda. A palavra, quando viva, ndo ¢ mero instrumento de descrigdo; ¢ fogo
simbolico que inflama o real, que rasga a superficie dos discursos adormecidos e pde a alma
em movimento. Inspirar-se, aqui, € colher saber estrangeiro; expirar, temperar o gesto com o
chao do terreiro e a alma mesti¢a dos encontros.

Pertencemos a uma lingua forjada em cruzamentos: rezas afroamerindias, canticos
europeus, lamentos indigenas, improvisos da rua. A fala que nos atravessa carrega 0ssos,
cantos e cicatrizes. Quando a clinica fransverbe, ela se torna palco vivo dessa memoria
subterranea: a escuta ja ndo ¢ apenas receptora, mas criadora, capaz de fazer ferver o verbo e
transmuta-lo em gesto clinico de resisténcia e reexisténcia.

Jung compreendeu que a forca do simbolo ndo reside em sua fun¢ao ilustrativa, mas

naquilo que ele convoca e ainda ndo se deixa aprisionar:

Por simbolo ndo entendo uma alegoria ou um mero sinal, mas uma imagem que
descreve da melhor maneira possivel a natureza do espirito obscuramente
pressentida. Um simbolo ndo define nem explica. Ele aponta para fora de si, para
um significado obscuramente pressentido, que escapa ainda a nossa compreensao ¢
nao poderia ser expresso adequadamente nas palavras de nossa linguagem atual
(JUNG, 2014, p. 644).

Na fornalha da palavra encarnada, o terapeuta deixa de lado o sermdo, o dogma e o
discurso asséptico. Abre espago para a fala que danca, que gagueja, que se reinventa. A clinica
que fransverbe mastiga também os discursos — digere-os, subverte-os, costura-os com
imagens e afetos insurgentes. Quando mastigamos as teorias com os dentes do territorio,
devolvemos ao mundo ndo uma interpretagdo, mas uma criagdo: poesia e cura entrelacadas.

E nesse espirito que ressoa o Manifesto Antropofagico de Oswald de Andrade. Devorar
nao ¢ destruir; ¢ transformar com alegria e poténcia. Nao rejeitamos o saber herdado, mas o
temperamos com o dendé€ de nossas experiéncias, com a pimenta das dores histdricas, com o
suor dos corpos subalternizados. Freud e Exu, Shakespeare e o batuque da quebrada dangam
juntos no caldeirdo simbolico da clinica viva.

No plano da Psicologia Analitica, esse gesto de devoragdo e transverberagdo ecoa na
funcdo transcendente: o confronto entre opostos que gera algo novo, inesperado e vivo. A

palavra que ferve, aqui, ndo fixa o sentido — alarga-o. A escuta ndo cristaliza a identidade —

semeia a travessia.
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Assim, a clinica torna-se ateli€ de narrativas. As imagens ndo apenas descrevem: elas
agem, fermentam, deslocam. Cada relato que chega a sala de escuta carrega em si o potencial
de ser rito de passagem. Cada dor narrada ¢, também, invocacao de outros mundos possiveis.
Cada siléncio ¢ antincio de verbo em ebulicao.

Jung ja nos alertava que “a alma nao ¢ de hoje” (JUNG, 2015, p. 1.766). Ela nos
atravessa com linguas antigas, com mitos enterrados em nossos 0ssos, ¢ deseja ser dita com a
carne da experiéncia presente.

Quando o verbo ferve, a clinica se liberta das margens estreitas da técnica para abrir-
se ao indizivel. A palavra vira fogo e vento, corpo e imagem. A escuta deixa de ser
procedimento para se tornar ritual. Ndo se interpreta o paciente como quem decifra um
enigma; danga-se com ele no redemoinho da linguagem viva.

Ao final, o que se alquimiza na clinica que transverbe ndo ¢ a adaptacao do sujeito ao
mundo, mas a criacdo de novas possibilidades de existéncia. A palavra, neste chao simbolico,
¢ fermento de alma: ela inflama, cura e transforma. Como numa roda de capoeira, o verbo
gira, desafia, resiste e, a0 mesmo tempo, celebra.

Escutar, entdo, ¢ também criar. Falar, ¢ também ferver. E a clinica que se arrisca a
transverberar descobre que, entre o trauma e a esperan¢a, ha sempre uma palavra ainda por

nascer.

RITUAL DE ENCANTARIA — A CLINICA COMO GELEIA VIVA

Antes da palavra, hd canto. Antes do diagndstico, um corpo danca — ainda que em
siléncio — entre as paredes da clinica. A clinica da imaginacdo € encantaria: espaco-tempo
em que afetos, imagens e dores se entrelagam como fios vivos. Inspire como feitico; expire
COmMoO COMpPromisso.

Aqui, o mundo chega em ruido e suor. Como canta Caetano: “alguma coisa esta fora
da ordem, fora da nova ordem mundial”. A clinica, como o tropicalismo, canta com o erro e a
contradi¢@o. O sofrimento, nesse chdo, ndo ¢ falha, mas linguagem bruta da alma.

Como diz Gil, “o povo sabe o que quer, mas o povo também quer o que ndo sabe”.
Escutamos o que pulsa sem nome. Jung aponta: “A funcao transcendente resulta da unido dos
conteudos conscientes e inconscientes [...] gera um novo ponto de vista [...]” (JUNG, 2014, p.
131). E afirma: “os simbolos utilizados pelo inconsciente para expressar a totalidade sao os

mesmos [...] circulos, mandalas, figuras quaternarias” (JUNG, 2015, p. 186).
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O setting vira “geleia geral brasileira que o jornal nao noticia”. Lagrima, riso, tradigao,
rebeldia. A clinica ndo normaliza: simboliza, alquimiza, reinventa. Cada sujeito, convocado a

dancar sua dor, reencanta a propria existéncia.

BANQUETE INSURGENTE: O SABER E SEMENTE

Respirar com gratidao é o primeiro gesto ao se aproximar da mesa dos insubmissos,
comedores de saber e encantadores de abismos. Essa mesa nao ¢ feita de madeira polida,
tampouco ¢ lugar de hierarquias fixas; ela ¢ chao fértil; ali, histérias antigas se entrelagam
com o improviso da vida presente, germinando outras formas de viver.

Inspirar uma narrativa ancestral, expirar com a ginga de quem carrega nos ombros o
peso e o brilho de muitas travessias. Nesta clinica, nao se oferecem ligdes imutaveis, nem se
distribuem certezas faceis; partilha-se o pao do pensamento, mastiga-se o saber em comunhao,
regando a alma com a esperanga de um porvir diferente.

Ao redor dessa mesa simbdlica, figuras como Paulo Freire, Leonardo Boff e Nise da
Silveira sentam-se conosco. Nao para nos impor verdades, mas para lembrar que o saber,
quando vivido, se transforma em semente. “Ninguém educa ninguém, ninguém educa a si
mesmo, os homens se educam entre si, mediatizados pelo mundo” (FREIRE, 1987, p. 78).
Nesse espago, o conhecimento nao desce de cima; ele brota de entre, como erva miuda que
rompe o asfalto.

A clinica da imaginag@o ndo ensina nos moldes tradicionais, tampouco se contenta em
repetir teorias. Ela aprende junto, permitindo que a sabedoria brote do encontro entre dores e
sonhos. E um solo em que cada historia contada, cada siléncio respeitado, cada gesto de
acolhimento se torna adubo para a transformagao subjetiva e coletiva.

Leonardo Boff nos lembra que “a esperanca ¢ uma for¢ca que vem do chao, do meio
dos oprimidos, dos que se recusam a aceitar o mundo como estd” (BOEF, 2000, p. 45). E essa
esperanca insurgente que faz germinar o gesto clinico como acolhimento e como insubmissao
ao sofrimento naturalizado.

Nise da Silveira, por sua vez, escreveu que “em vez de punir ou conter a loucura, ¢
preciso dar-lhe espaco simbolico para que fale em sua propria linguagem” (SILVEIRA, 1981,
p. 92). A mesa clinica, nesse sentido, ndo julga a fala desconexa; ela a escuta como quem

escuta um poema em outra lingua — com espanto e reveréncia.
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A teoria, nesse solo, ndo ¢ depositada como carga inerte sobre o sujeito; ela ¢ devorada,
incorporada, reinventada. Jung, nesse contexto, nos lembra que “a verdadeira aprendizagem
¢ aquela em que o saber se transforma em vida, em simbolo vivido” (JUNG, 2015, p. 1.204).

Nao se trata de ensinar ao outro como deve viver, mas de caminhar junto na travessia
da dor a criacdo. A escuta fértil ¢ aquela em que o sujeito sente que sua palavra tem peso, que
sua historia tem valor, que sua existéncia ¢ digna de ser narrada e sonhada.

A clinica da imaginagdo, como mesa insurgente, convoca-nos a mastigar o saber
dominante, a destilar dele aquilo que ainda pulsa vida e a semear novos horizontes em meio
as ruinas. Escutar, aqui, € cultivar. Falar, ¢ semear. E cuidar, ¢ insurgir contra toda logica que
queira reduzir a alma a manual ou estatistica.

Cada encontro analitico se torna, assim, um pequeno plantio de futuros: invisiveis,
frageis, mas cheios da for¢a germinativa que nasce quando dois seres ousam encontrar-se para
além das palavras gastas, no terreno fértil do sonho compartilhado. Como postula Roberto

Rosas Fernandes:

A analise ¢ um espago que pode ser equiparado a uma estufa. Nela, brotos
subdesenvolvidos deverdo se fortalecer e crescer. Instintos desligados deverdo ser
ligados; complexos negativos indiferenciados da consciéncia deverdo ser
conscientizados e, lentamente, transformados; o inconsciente, subjugado e estranho,
devera ser integrado, na medida do possivel, a consciéncia por meio da analise dos
sonhos ¢ da elaboragdo simbolica. (FERNANDES, 2020).

O pensamento de Roberto Rosas Fernandes ilumina a andlise como um espago
simbolico de cultivo psiquico, no qual o inconsciente pode florescer gradualmente em diregao

a consciéncia, revelando a poténcia terapéutica da escuta e da elaboragao simbolica.

TRAVESSIA SUBVERSIVA: QUANDO A ESCUTA E CRIATIVA

Entrar numa clinica da imaginagao ¢ pisar descalgo num terreiro simbolico: cada passo
exige presenga, escuta e entrega. A travessia ndo segue manual, mas o ritmo do que emerge
— improviso atento, gesto que acolhe o indizivel. Inspirar o complexo do outro € expirar o
desejo de controle. Escutar, aqui, ¢ dancar com siléncios e hesitagdes, onde cada auséncia
carrega marcas historicas — de género, cor, territorio.

A escuta criativa reconhece que a dor trazida ndo ¢ apenas individual: enraiza-se em
lutos coletivos, apagamentos e complexos culturais ainda em combustdo. Jung descreve esse
gesto como funcao transcendente, “fundada em dados reais e imaginarios [...] formada por
uma sucessdo de processos de fantasia que surgem espontaneamente em sonhos e visdes”

(JUNG, 2014, p. 121).
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Essa clinica ndo busca adaptagdo, mas fertilizagdo simbdlica. Como afirma Jung: “o
terapeuta [...] ndo deve ser superior, perito, juiz ou conselheiro, mas alguém que vivencia
junto” (JUNG, 2011, p. 119).

Na escuta viva, a teoria ndo aprisiona: acompanha. O analista se faz camplice do gesto
inédito que brota entre dor e desejo. Escutar, entdo, ¢ semear. Cuidar € crer que, mesmo entre

ruinas, ainda florescem imagens que salvam.
CLINICA COLETIVA: DEVORA A DOR, DEVOLVE POESIA

Ao fechar os olhos para que se perceba o peso dos proprios pés sobre o chao,
compreende-se que a terra em que se pisa carrega historias, dores e canticos esquecidos que,
embora ocultos, ainda ressoam. Porque a clinica coletiva ndo nasce em espacos assépticos,
mas brota no solo quente das auséncias, entende-se que ela emerge nas brechas abertas pelas
faltas historicas e nos intersticios em que a vida insiste em se anunciar, mesmo quando tudo
parece silenciar.

A medida que se adentra esse vasto territorio simbolico, compreende-se que a clinica
ndo pode ser reduzida a um consultdrio, uma vez que ela se revela como um terreiro em
ebulicdo, como uma fogueira que se acende na noite dos tempos. Nesse espaco clinico, as
palavras chegam como sopros — leves, mas carregadas de sentido —, enquanto os siléncios,
ao se tornarem ingredientes do encontro, transformam a escuta em um caldeirdo terapéutico
no qual o sofrimento, quando partilhado e elaborado coletivamente, se transmuta em
linguagem, em imagem e em poesia.

A escuta se estabelece como insurgente, ela recusa que o sujeito seja enquadrado na
logica do diagnostico e da normalizagdo, pois reconhece que a dor que os corpos carregam €
também memoria coletiva, uma cicatriz aberta deixada por estruturas deletérias que
atravessam a subjetividade. Sendo assim, ao se acolher um sofrimento, acolhe-se também o
territorio no qual ele brota, bem como o chao histérico no qual suas raizes se aprofundam.

Quando Jung reconheceu essa dimensao historica e coletiva da dor, afirmou que,
enquanto os contetidos do inconsciente pessoal sao sentidos como parte da alma do individuo,
os do inconsciente coletivo parecem estranhos e vindos de fora; e, por isso, a irrup¢ao de um
complexo coletivo constitui um fendmeno desagradavel e perigoso (JUNG, 2014, p. 320).

Conforme cada voz se ergue, cada gesto hesita e cada lagrima cai, percebem-se ecos
de outras vozes, de outros gestos e de outras dores que se entrelacam na memoria coletiva.

Sendo a clinica coletiva um espaco que nao escuta apenas a palavra individual, mas também

123



Revista Encruzilhada | v.1 - n. 1, 2025, p. 15-37 - Xxxxxxxx

o coral silenciado das auséncias sociais, compreende-se que a escuta, ao assumir esse papel,
se torna um gesto politico — na medida em que reconhece que nao ha cura possivel sem a
reintegracdo das vozes subtraidas.

Desde que a clinica da imaginacdo se estabelece como pratica, entende-se que
interiorizar a dor ndo significa anula-la ou silencia-la, mas acolhé-la como matéria-prima que,
ao ser fermentada no calor da escuta viva, pode ser devolvida ao mundo transfigurada em
simbolo. Quando a dor ¢ narrada, atravessada e partilhada, ela deixa de ser puro chumbo para
tornar-se ouro simbdlico — ou seja, poesia encarnada na existéncia.

Como escreveu Jung, ao afirmar que: “as imagens se formaram a partir da vida, do
sofrimento e da alegria dos antepassados e querem voltar de novo a vida, com experiéncia e
como ac¢do” (JUNG, 2015, p. 162), percebe-se que essa imagem ¢ central para a clinica
coletiva, ja que ela ndo se propde a corrigir, mas a reencontrar, a religar e a regenerar.

Inspirando-se nos principios da Psicologia Analitica, a clinica coletiva reconhece que
o inconsciente ndo ¢ apenas um reservatorio individual de imagens esquecidas, mas também
um territdrio coletivo povoado por complexos culturais, por memorias ancestrais € por
traumas compartilhados. Por isso, a escuta clinica, quando se abre a essas camadas profundas,
permite que as feridas coletivas encontrem palavra e imagem.

Cada sujeito que chega a clinica coletiva carrega em si uma dor que ¢ também
enraizada em historias coletivas, em territorios e lutas partilhadas. Escutd-lo € como entrar
numa floresta: cada arvore tem sua forma, mas todas respiram juntas

Porque a clinica da imaginagdo se transforma em uma cozinha simbdlica em que se
preparam pratos de resisténcia — compostos por rezas de avo, cantos de terreiro, girias de
quebrada, sonhos interrompidos e desejos ancestrais — entende-se que tudo isso € alimento e
que tudo isso participa da grande alquimia que transmuta dor em poesia.

Na medida em que se escuta, sopra-se sobre as brasas; e, quando se fala, fermenta-se
o sentido; enquanto se cuida, sustenta-se o calor necessario para que a palavra ferida se refaca
em canto. E, se € possivel falar em cura, ela ndo se apresenta como apagamento da dor, mas
como sua transfiguragao, pois a dor deixa de ser grito mudo e passa a ser cangao de resisténcia.

Quando se conclui o processo clinico, percebe-se que o que se oferece ao sujeito ndo
¢ um diagndstico frio nem uma adaptagao for¢ada, mas a possibilidade de reencantar a propria
histéria e de reescrever suas cicatrizes em forma de poesia. Porque, na clinica coletiva, a
esperanga sempre renasce no plural e a alma, mesmo ferida, reencontra for¢a para continuar

sonhando.
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FOGO QUE PURIFICA: ALQUIMIA DA DOR SUBVERSIVA

Hé um estalo no peito que nao se origina do medo nem da pressa, mas que se revela
como o fogo antigo que, ao acender-se sem alarde, consome aquilo que precisa morrer para
que algo novo possa nascer. Na clinica da imaginagdo, compreende-se que o sofrimento nao
¢ apenas ruina, uma vez que ele se apresenta como matéria incandescente — elemento
primordial da grande obra alquimica que se desenrola no siléncio e na presenca.

Quando se inspira, desce-se ao porao da alma, e quando se expira, trazem-se a
superficie as brasas que ainda ardem nas entranhas da existéncia. Entende-se que o fogo que
se acende na travessia terapéutica ndo devora por destruir, mas queima por transfigurar, pois
¢ ele que consome a rigidez, dissolve as mdscaras e ilumina as zonas de sombra que tanto
tememos olhar.

O sofrimento que chega a clinica ndo deve ser entendido como mero obstaculo ou
como patologia a ser corrigida, ja que ele é acolhido como parte de um processo simbolico
maior, no qual a dor representa o calor necessario a transmutagao da alma. Da mesma forma
que, na obra alquimica medieval, o chumbo precisa atravessar o fogo até revelar o ouro oculto,
compreende-se que, também na travessia analitica, o sofrimento atua como fornalha e como
semente de regeneragao.

Jung descreve esse itinerario psiquico com imagens precisas, quando associa 0s
simbolos da alquimia a jornada interior de transformagdo do Self — processo em que o fogo
da dor, ao ser sustentado pela escuta viva, pode fecundar o nascimento de um novo modo de
existir:

No comego do processo, Merctrio encontra-se na massa confusa, no caos ¢ no
nigredo. Neste estado, os elementos se combatem mutuamente. [...] Disso surge o
albedo, comparado ao nascer do sol ou a lua cheia. [...] A brancura segue-se o
vermelho (rubedo). Através do coniugium, a lua € unida ao sol, a prata ao ouro, € 0
feminino ao masculino. [...] Este processo representa um dos principais fatores de
ajuda na moderna psicoterapia, pois ¢ através dele que se opera a mudanca da
natureza da consciéncia como também do inconsciente” (JUNG, 2015, p. 1701-
1703).

Quando Jung descreve o processo alquimico da transformacao psiquica, ele delineia
as etapas da nigredo, albedo e rubedo, que configuram um mapa simbolico no qual se
reconhece 0 movimento da alma rumo 4 inteireza. A medida que o sujeito desce ao caos
indiferenciado — fase em que a dor e a confusdo imperam —, compreende-se que essa descida
marca o inicio do processo. Conforme surge uma claridade inicial, vislumbra-se a
possibilidade de sentido. E, ao final, quando a inteireza comeca a emergir, entende-se que o

ouro interno foi forjado nas brasas da experiéncia.
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Cada sujeito que adentra a clinica da imaginagdo traz consigo seu proprio vaso
alquimico, repleto de fragmentos, feridas e desejos calcinados. O analista, por sua vez, nao
atua como operario da cura, mas como companheiro de combustdo simbdlica: ¢ ele quem
sustenta o calor do encontro e testemunha o fogo purificar, sem se apressar em apagar a chama.

Como a dor subversiva se recusa a ser normalizada, ela insiste em existir, clama por
linguagem e exige transformag@o. Embora ndo se trate de romantizar o sofrimento, tampouco
de anular suas marcas, compreende-se que € necessario escuta-lo até que sua voz ressoe como
canto — e nao mais como ferida.

Ao reconhecer que o sofrimento vivido pelos sujeitos subalternizados carrega nao
apenas marcas psiquicas, mas também historicas e coletivas, a clinica da imaginagdo amplia
seu campo de escuta. Ela ndo se limita ao drama individual, pois acolhe o drama social,
politico e ancestral que pulsa por trds de cada sintoma. Como a nigredo nao se restringe a
dimensdo interna, mas também se manifesta como ferida colonial, racial e econdmica, ¢
preciso que o fogo que arde seja suficientemente forte para atravessar as camadas que a
historia tentou petrificar.

Quando Jung escreve que “o lapis philosophorum [...] fecha o circulo da obra, levando
o individuo a uma vivéncia da totalidade, inteiramente estranha ao nosso tempo, mas que hoje
seria mais necessaria que em qualquer outra época anterior” (JUNG, 2011, p. 492), ele indica
que a jornada de integracao nao busca perfei¢do, mas completude.

No calor dessa fornalha simbolica, compreende-se que o Self — esse nucleo profundo
da alma — pode emergir, ndo como esséncia idealizada, mas como centelha viva que carrega
em si a memoria do que fomos, a dor do que nos rasgou e a esperan¢a do que ainda podemos
Vir a ser.

Na medida em que a clinica se abre a alquimia da dor subversiva, ela renuncia ao
desejo de controle e abraca o mistério da transforma¢do. Ao ndo guiar o processo, mas ao
sustentd-lo, o analista permite que ele aconte¢a em seu proprio ritmo. E, como ndo dirige a
combustdo, mas a testemunha com presenca e reveréncia, cria-se um espago no qual cada
sujeito, ao atravessar as chamas, descobre que sua ferida pode se tornar um portal e que seu
trauma, se escutado com reveréncia, pode florescer em gesto de liberdade.

Assim, o fogo que se acende nesse caminho ndo consome em vao: ele revela, depura
e recria. E, por fim, compreende-se que a dor, longe de marcar um fim, constitui uma passagem
pela qual a alma — marcada pelas cicatrizes do mundo — reencontra o brilho silencioso de

sua propria reinvencao.
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A DOR HERDADA: COMPLEXOS CULTURAIS NA PELE MARCADA

Antes que a palavra se manifeste, ha o peso silencioso do chdo — um chdo que, em
suas fissuras, conserva os rastros das injustigas € as cicatrizes impressas pelo siléncio imposto
e pelos gritos sufocados. A dor que atravessa os corpos que adentram a clinica da imaginagao
ndo emerge do vazio; ela é heranca insidiosa, estigma gravado na carne, sombra coletiva que
insiste em pulsar sob a superficie do presente.

Respirar com o corpo da avd e expirar com a memoria dos que viveram sem voz
constitui o primeiro gesto clinico neste territorio simbdlico. A escuta, nesse contexto, nao pode
se restringir a sintomatologia individual, pois precisa reconhecer que o sofrimento, tantas
vezes patologizado em sua expressao isolada, é também produto de engrenagens historicas e
estruturas deletérias que moldam o destino sem o consentimento dos sujeitos.

Sob a luz da Psicologia Analitica, compreendemos que os complexos culturais operam
ndo apenas na intimidade do psiquismo individual, mas estendem sua influéncia sobre a
tessitura historica, coletiva e transgeracional da alma humana. For¢as como o machismo, o
racismo, o colonialismo e a pobreza nao apenas impdem violéncia material, mas inscrevem-
se nos corpos, reverberam nas linguagens e deformam a autoimagem, constituindo-se como
nucleos ardentes de dor e de resisténcia.

Cada complexo cultural pode ser compreendido como uma ferida aberta que abriga,
em suas camadas mais profundas, uma historia silenciada — histéria de exilios for¢ados, de
violéncias reiteradas, de mundos negados a sua plena expressdo. A clinica que almeja acolher
esses sujeitos nao pode limitar-se a aplicacdo técnica de protocolos; ela precisa tornar-se
ventre simbolico, espago matricial capaz de reconhecer essas marcas e de sustenta-las,
permitindo que falem em seus proprios ritmos, sem censura e sem pressa.

Jung, ao reconhecer o atravessamento coletivo da psique, oferece subsidios para
compreendermos que a dor que se apresenta na clinica nao pertence apenas ao sujeito, pois
carrega em si ressonancias de uma humanidade ferida — humanidade que clama por escuta,
por elaboragdo simbdlica e por reintegragdo as tramas da existéncia.

A psique consciente e pessoal repousa sobre a ampla base de uma disposi¢do
psiquica herdada e universal, cuja natureza ¢ inconsciente; a relacdo da psique

pessoal com a psique coletiva corresponde, mais ou menos, a relagdo do individuo
com a sociedade. (JUNG, 2011, p. 234).

Nao ¢ suficiente interpretar os sintomas; impoe-se a necessidade de escutar a dor em

sua densidade histérica e de reconhecer que certas feridas ndo se curam por meio de boas
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intengdes, mas exigem escuta radical, acolhimento simbolico e atravessamento ético. O
analista, nesse cenario sensivel e liminar, torna-se guardido de um espaco em que o invisivel
pode, enfim, adquirir forma e se expressar através de imagens e narrativas restauradoras.

A clinica da imaginacao propde-se, portanto, como territorio de reconhecimento da dor
herdada. Nomear o chumbo que atravessa geragdes constitui o primeiro gesto alquimico, pois
apenas aquilo que ¢ nomeado pode iniciar seu processo de transmutacdo. E, quando se d4 o
passo da nomeagao, o sofrimento deixa de ser fardo solitario para converter-se em narrativa
compartilhada — uma historia que se pode contar e, talvez, ressignificar.

Embora a dor herdada se manifeste como repeticdo, ela também se apresenta como
brecha para ruptura. Cada sujeito que ousa escuta-la, narra-la ou dangéa-la com novas imagens
torna-se agente de uma regeneracao simbdlica. A escuta clinica, ao oferecer espaco para essas
narrativas, ndo nega as feridas, mas lhes assegura o direito de serem vistas; e, ao serem vistas,
elas iniciam sua lenta e necessaria metamorfose.

Nos corpos dos sujeitos subalternizados, o sofrimento exibe as marcas do racismo
estrutural, da exclusdo social, da misoginia persistente ¢ da marginalizagdo institucionalizada.
Escutar essas camadas profundas ¢, simultaneamente, insurgir-se contra o silenciamento
historico que tenta apagé-las. A clinica transforma-se, assim, em territério de quilombo
simbolico — espago de reexisténcia no qual a memoria ferida se transmuta em canto de
resisténcia.

Jung afirmou, com lucidez, que “o inconsciente coletivo contém conteudos que nao
pertencem apenas a determinado individuo, mas a um grupo de individuos e, em geral, a uma
nacao inteira ou mesmo a toda a humanidade” (JUNG, 2014, p. 590).

Tal como o inconsciente pessoal se estrutura a partir de complexos originados na
historia individual, o inconsciente coletivo ¢ atravessado por complexos culturais que moldam
subjetividades inteiras. Se Jung, ao conceber essa for¢a psiquica, talvez nao tenha alcancado
a extensdo da devasta¢do provocada em contextos marcados pela colonialidade, cabe a nos,
hoje, expandir essa escuta e atualizar sua poténcia critica.

O fogo simbodlico que arde na clinica da imaginagdo ndo consome apenas dores
individuais; ele atravessa os estratos da historia, toca as estruturas invisiveis do poder, danca
com as auséncias e, no calor dessa combustio psiquica, acende possibilidades inéditas de ser.
A dor herdada, longe de constituir maldigdo perpétua, torna-se, no ventre da escuta viva,
matéria-prima de transfiguracao e gesto criador.

Assim, o sujeito que se deixa atravessar por esse fogo simbdlico ndo sai ileso — nem

deveria. Sai, antes, marcado e refeito: ciente das cicatrizes que carrega, mas também capaz de
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esculpir, a partir delas, novas formas de existéncia. A clinica revela-se, nesse processo, como

espaco de lembranga e reescrita, de luto e criacdo, de dor ancestral e de sentido renascido.

SONHAR E SER SONHADO: QUANDO O INCONSCIENTE E CHAMADO

Ha instantes em que o siléncio se adensa, em que a respiragdo desacelera e em que o
invisivel, antes disperso, comeca a insinuar sua presenca. No territorio arquetipico da clinica
da imaginacdo, sonhar ndo constitui privilégio da noite nem exclusividade da mente
adormecida; sonhar €, antes, um chamado profundo do inconsciente — uma linguagem sutil
através da qual a alma se apresenta, mesmo quando a vigilia tenta exercer seu controle.

Inspirar € acolher a possibilidade de que algo em nos sonhe, mesmo contra a vontade
do eu consciente; expirar ¢ reconhecer que talvez sejamos também sonhados por forcas que
excedem o escopo do racional, por poténcias que transcendem o dominio do ego ¢ nos
atravessam com sabedoria arcaica. O sonho, nesse espago liminar, revela-se como mais do
que um relato noturno: ele € travessia simbolica, antincio de possibilidades latentes, murmurio
arquetipico de caminhos ainda nao percorridos.

Cada sonho que aporta a clinica carrega em si uma poténcia que nao se restringe ao
universo pessoal do sonhador. Embora contenha elementos da biografia individual, ele
frequentemente ressoa como voz ancestral, como recado transgeracional, como movimento
coletivo que atravessa o individuo e suspende, por um instante, as fronteiras do tempo. E como
se 0 sonho convocasse o sujeito ndo apenas a recordar, mas a reatar lacos rompidos entre
passado, presente e futuro.

Jung descreveu com admirdvel precisdo essa qualidade transindividual do sonho, ao
reconhecer que ele ndo apenas representa conteiidos inconscientes, mas manifesta dindmicas
que pertencem ao inconsciente coletivo — aquele vasto reservatorio de imagens primordiais

que habitam a psique humana e a ligam ao mistério do todo.

Mesmo entre nos, o sonho coletivo é carregado de uma importancia significativa
que nos impele a comunicé-lo. Originando-se de um conflito de relacdo, deve ser
levado a relag@o consciente, porque compensa esta Ultima e nao apenas um defeito
pessoal interior. (JUNG, 2011, p. 276).

O inconsciente coletivo — essa vasta morada de simbolos, mitos e arquétipos — se
insinua por meio dos sonhos, os quais ndo se reduzem a repeti¢oes de dramas intimos, mas se
apresentam também como sopros de historias esquecidas e ecos de mundos possiveis que

ainda teimam em nascer. Sonhar, nesse sentido, ¢ rememorar o que o mundo tenta obliterar:
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que ha mais vida do que comportam os discursos hegemdnicos e mais alma do que a razao ¢
capaz de conter.

Na clinica da imaginacdo, os sonhos ndo sdo escutados como enigmas a serem
decifrados mecanicamente nem como mensagens codificadas que aguardam interpretagao
funcionalista; sao acolhidos como presengas vivas, como sementes simboélicas que demandam
cuidado, siléncio e cultivo. Cada imagem onirica guarda em si uma sabedoria autbnoma —
um saber que excede a logica discursiva e se imprime no corpo, reverbera na emogao € se
enraiza na memoria.

O sonho constitui, com frequéncia, a primeira insurgéncia simbodlica contra a
normatividade do sofrimento. Ele oferece a alma em crise imagens que ainda ndo encontraram
lugar no mundo concreto, mas que, ao serem acolhidas, podem abrir frestas para novas formas
de existéncia. Sonhar, portanto, converte-se em gesto de resisténcia ontologica, pois € o
inconsciente que afirma que, mesmo ferida, a alma ainda deseja. Jung, ao intuir essa poténcia,
afirmou com precisdo: “o sonho revela todo o necessario” (JUNG, 2015, p. 426).

Sonhar e ser sonhado sdo movimentos entrelagcados na pratica clinica, pois o analista
nao se limita ao papel de intérprete; ele € também aquele que se deixa sonhar pelo outro, que
acolhe o sonho como quem recebe uma visita sagrada. Na escuta profunda, terapeuta e
sonhador tecem juntos um campo simbdlico, no qual o sonho perde os contornos do eu e se
abre como caminho de partilha e encontro.

Grada Kilomba, em sua reflexao sobre memoria e colonialidade, afirma: “ha historias
que sdo contadas como se ndo tivessem sido vividas, e ha histérias que sdo vividas, mas que
nao podem ser contadas” (KILOMBA, 2019, p. 31). Assim também ocorre com os sonhos: as
imagens que deles emergem trazem a marca singular do sonhador, mas, a0 mesmo tempo,
dialogam com narrativas coletivas, com feridas ancestrais e com desejos que atravessam
geracdes. O sonho, nesse contexto, ndo € apenas pessoal; € politico, historico e espiritual.

Na clinica da imaginacdo, o sonho ¢ tratado como territorio sagrado. Nao ha urgéncia
em interpreta-lo nem ansiedade em aprisiona-lo em molduras teoricas. O que se busca ¢
sustentar um espago suficientemente amplo para que o sonho possa desdobrar seus sentidos,
revelar suas camadas e desenhar caminhos que escapam a consciéncia, mas que, ainda assim,
possuem uma verdade propria e profunda.

Sonhar, sob essa Otica, ¢ um ato de cura — nao porque extingue a dor, mas porque
oferece a dor novas imagens, novas possibilidades de ser narrada. Ser sonhado ¢, talvez, o
gesto mais profundo de pertencimento — aquele que nos revela como parte de uma teia

arquetipica maior, na qual nossas dores e desejos ressoam e ganham sentido
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Assim, na clinica da imaginacdo, sonhar e ser sonhado integram um mesmo
movimento de regeneragdo simbdlica. O inconsciente, quando invocado com respeito e
escutado com reveréncia, oferece suas imagens nao como promessas faceis, mas como

sementes de um mundo que, apesar das ruinas, ainda pode ser cultivado.

CORPO EM TRAVESSIA: O SENTIDO COMO ALQUIMIA

Ha um instante inaugural em que o corpo, outrora enrijecido pelas defesas impostas
pelo mundo, comeca a se liquefazer sob o efeito de uma escuta que, por ser viva e verdadeira,
ndo se limita a oferecer abrigo confortavel nem tampouco consola as feridas com palavras
prontas. Ao contrario, ela acende o forno simbolico no qual a travessia da alma se desenrola,
queimando ilusdes, destilando sentidos e forjando, no d&mago do ser, novas possibilidades de
existéncia.

Inspirar, nesse contexto, ¢ mergulhar nas cavernas internas, 14 em que os fragmentos
da psique dormem ocultos; expirar ¢ abrir passagem para que o calor simbdlico revele, pouco
a pouco, o que ainda pulsa em poténcia de renascimento.

A clinica da imaginacao ndo propde a cura como retorno a normalidade — essa ficgdo
normativa que tantas vezes silencia a diferenca —, mas compreende a travessia como um
percurso de reinvencao, no qual o sujeito € convocado a recriar-se a luz do proprio sofrimento.

O corpo, nesse espaco ritual, ndo € apenas repositorio de sintomas, mas vaso sagrado
em que a alquimia da dor encontra seu terreno de manifestacao. A clinica, enquanto laboratorio
simbolico, parte do pressuposto de que todo sofrimento, por mais arido que se apresente,
contém em si uma poténcia de sentido. O caos, a ruina e a fragmentagdo nao sdo desvios
indesejaveis, mas etapas imprescindiveis da obra alquimica, cujo proposito nao ¢ apagar a dor,
e sim transmuta-la em substancia outra — mais densa, mais consciente, mais fértil.

Na travessia clinica, a dor se decanta como quem se submete ao processo lento da
depuracao simbolica. Os traumas, ao serem escutados com presenca e reveréncia, comegam a
dissolver suas amarras invisiveis e a movimentar-se em dire¢do a uma nova configuracao
psiquica. Jung, ao descrever esse itinerario interior com minucia, oferece-nos imagens
preciosas para compreendermos que € no calor dessa combustao simbolica que o Self, em sua

inteireza possivel, pode emergir.
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O processo alquimico era, para os antigos, um ‘opus contra naturam’, uma operagao
espiritual que exigia resisténcia, paciéncia ¢ entrega. A transformagfo interior,
simbolizada pelo calor do forno e pelas etapas da obra, era vista como caminho de
individuagdo: uma lenta e dolorosa emergéncia da totalidade a partir da
fragmentagdo. (JUNG, 2015, p. 1602).

A travessia do corpo, a semelhanga da obra alquimica descrita por Jung, percorre as
mesmas etapas arquetipicas: a nigredo, marcada pela desorientagdo e pela dor bruta; a albedo,
em que desponta uma primeira claridade; e a rubedo, na qual se d4 a integra¢do viva dos
opostos. No entanto, esse processo nao se desenha em linha reta, tampouco se deixa controlar
— ele ¢ espiralado, denso e exigente, requerendo presenga plena, paciéncia profunda e
coragem para sustentar o nao-saber.

Nesse forno invisivel em que a alma trabalha em siléncio, teoria e territorio se
amalgamam em uma unica substancia viva. A clinica da imagina¢do recusa a cisdo entre
psique e mundo, entre sofrimento e politica, entre imagem e histéria. Cada gesto clinico ¢
forjado na tensdo ardente entre a singularidade do sujeito e as forcas coletivas que o
atravessam. Escutar, nesse cenario, ¢ acolher ambas as dimensoes: tanto a dor intima quanto
o lamento ancestral que ressoa sob a superficie.

O Self — esse nucleo profundo da psique — ndo se manifesta como esséncia pura ou
isolada do mundo, mas revela-se como centelha situada, moldada pelas encruzilhadas
histdricas, pelas vozes silenciadas e pelos sonhos que o tempo tentou enterrar. No calor da
escuta simbolica, esse Self pulsa e busca expressao; deseja forma, anseia por voz, almeja corpo
em travessia. Jung sintetiza com precisdo: “O simbolo da pedra representa a totalidade da
personalidade” (JUNG, 2011, p. 493).

O analista, nesse processo transmutador, ndo se posiciona como engenheiro de
solucdes nem como sacerdote detentor de verdades. Ele ¢ companheiro de travessia e guardido
do fogo simbdlico que precisa arder sem ser sufocado. Sua tarefa ndo ¢é resolver, mas sustentar:
acompanhar os refluxos, honrar os ritmos idiossincraticos de cada alma que se desdobra no
ventre do encontro clinico.

No espaco alquimico da clinica da imaginagdo, o sentido nao € algo que se impde; €
algo que se gesta. Nasce da combustdo de imagens internas, da fric¢do entre o passado e o
porvir, do acolhimento amoroso daquilo que parecia irredimivel. Cada encontro analitico
constitui um vaso hermético no qual, distante dos olhos do mundo, a alma realiza sua obra
secreta de regeneragdo simbolica.

O corpo, que antes se apresentava como simples depositario de sintomas, revela-se

como territorio de simbolos. A dor, que outrora paralisava, pode comecar a dangar; o luto, que
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selava todas as portas, pode abrir uma fresta pela qual o sonho se insinua. A travessia nao
anula as cicatrizes, mas transforma a maneira como o sujeito passa a habita-las.

Assim, o corpo em travessia converte-se em alquimia viva: ja ndo € apenas palco do
sofrimento, mas espago de reinvencao. Ja nao € apenas repositorio de histdrias interrompidas,
mas forno simbolico em que novos sentidos sdao cozidos com cuidado e ardéncia. A clinica da
imaginacao ndo cura pela supressdo da dor, mas pelo acolhimento radical daquilo que arde —
até que a propria dor se transfigure em luz.

Ao final — se ¢ que ha um final — ndo se oferece a perfeicdo nem a normalidade, mas
algo mais raro e, talvez, mais necessario: a inteireza possivel. Oferece-se o sentido que se

descobre no amago da travessia, a vida que, apesar das ruinas, insiste em se recriar.

CORPO ENCANTADO, SENTIDO ALMADO

Héa momentos em que, ap6s uma longa travessia, ndo apenas percebemos que algo em
nds resistiu, mas intuimos que esse algo renasceu. A clinica da imaginag@o nao se conclui com
a travessia da dor; ela se prolonga no encantamento do que foi devorado, atravessado e
transmutado. O corpo, antes estilhagado, adensa-se agora em nova tessitura simbolica; a alma,
outrora exilada, reencontra morada em gestos e palavras regeneradas.

Inspirar € reconhecer a brasa que ainda crepita no intimo do peito; expirar ¢ aceitar que
a travessia ndo elimina as marcas, mas lhes confere sentido. O corpo, nesse estdgio, ja ndo ¢
mero sobrevivente: torna-se encantado, portador de um sentido almado, habitado por imagens
que testemunham a vitoria silenciosa da vida sobre a morte simbolica.

Nada do que foi tocado na travessia se desfaz. Cada palavra dita, cada siléncio
sustentado, cada lagrima vertida inscreve-se no corpo como uma marca viva, como tracos de
uma cartografia existencial em que a dor ndo foi negada, mas transfigurada. Nomear, nesse
processo, ¢ ato sagrado; pois aquilo que foi escutado com verdade ndo mais se apaga —
reverbera para além da clinica, atravessa a vida e fecunda futuros encontros.

O corpo encantado ndo ¢ isento de dor, nem tampouco imune a falha. Ele carrega suas
cicatrizes como marcas de uma beleza tragica, como testemunhos daquilo que foi vivido com
inteireza e coragem. Nesse corpo, o sofrimento deixa de ser peso inerte e transforma-se em
lastro — base para o voo possivel da alma. As feridas tornam-se portais; as auséncias,
possibilidades de recomego. Jung compreendeu a alma ndo como algo definivel, mas como

poténcia que se manifesta em simbolos encarnados: “Os simbolos do si-mesmo surgem na

133



Revista Encruzilhada | v.1 - n. 1, 2025, p. 15-37 - Xxxxxxxx

profundeza do corpo e expressam a sua materialidade tanto quanto a estrutura da consciéncia
discriminadora. O simbolo é o corpo vivo, corpus et anima” (JUNG, 2011, p. 291).

Na clinica da imaginacdo, compreende-se que o verdadeiro cuidado ndo reside em
restaurar uma normalidade idealizada ou perdida, mas em escutar até que a dor revele sua
dimensao simbolica; até que o sofrimento encontre imagens capazes de sustenta-lo; até que a
alma, alquimizada no processo, possa finalmente dizer: sobrevivi — e mais, recriei-me.

Devorar Jung, nesse contexto, ndo ¢ trair sua obra, mas encarna-la. E permitir que seus
simbolos sejam temperados pelo chao mestico que habitamos, pelas dores e alegrias que nos
atravessam, pelos ritmos proprios de nossas historias esquecidas e renascidas. Nao se trata de
fixar Jung como monumento intocavel, mas de torna-lo alimento, sopro, cangao.

A clinica da imaginagdo, ao promover essa alquimia viva, transfigura-se em espago de
resisténcia e sonho. Um lugar em que o siléncio ¢ escutado com reveréncia, a palavra ¢
acolhida com humildade e a dor ¢ tratada como semente de futuro. Cuidar, nesse campo
simbolico, ndo significa apenas reparar danos: significa gestar mundos.

No corpo encantado, o Self ndo se apresenta como ideal inalcangavel ou arquétipo
imobilizado; manifesta-se como presenga palpitante, como eixo modvel que sustenta a
multiplicidade do ser. A individuagdo, nesse percurso, ndo se configura como destino final,
mas como dang¢a em espiral que acolhe contradigdes, ambiguidades, feridas e renascimentos.
Jung nos adverte: “a individuacdo nao exclui o mundo; pelo contrério, o engloba” (JUNG,
2014, p. 432).

O sentido almado, por sua vez, ndo surge como resposta definitiva, mas como sopro,
faisca ou estrela-guia — algo que ilumina o caminho sem aprisiond-lo. Cada sujeito que
atravessa essa clinica nao sai com uma foérmula, mas leva consigo uma centelha: algo que
pulsa mesmo na escuriddo, algo que canta mesmo no siléncio.

Ao final, aquilo que se oferta ndo ¢ perfeicdo nem normalidade, mas a inteireza
possivel: uma alma que, tendo devorado a préopria dor, pode agora dancar com ela; um corpo
que, tendo sido atravessado pela auséncia, pode abrigar novos sonhos; uma existéncia que,
mesmo marcada pelas vicissitudes do mundo, insiste em reinventar sua cangao.

Porque, em sua esséncia, cuidar € isso: soprar vida sobre as cinzas, acender palavras

entre as ruinas e devolver a alma o direito de ser encantada — mesmo ap0s tantas travessias.
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EPILOGO — SONHAR E RESISTIR

O Brasil € terra de travessias inacabadas, de feridas abertas desde as caravelas até os
becos contemporaneos. Um pais que devora seus filhos com fome insaciavel — de poder, de
controle, de silenciamento. “Viver € muito perigoso” (ROSA, 2015, p. 27), sussurra Riobaldo,
anunciando o risco vital de existir onde o tempo tropeca e a esperancga insiste em sobreviver
as ruinas.

Hoje, sob o império neoliberal, o sofrimento ¢ mercadoria e a dor, estatistica.
Multiplicam-se diagndsticos, psicofarmacos e afastamentos laborais por transtornos
emocionais. Os vinculos se esgarcam, a escola murcha, a fome expulsa jovens dos sonhos ¢ a
violéncia cala corpos femininos e racializados com crueldade sistémica. O sofrimento, nesse
contexto, nao ¢ mero sintoma clinico, mas sinal do mal-estar estrutural. A alma adoece quando
o mundo adoece — e vice-versa.

A clinica da imaginagdo ndo se propde como reduto de adaptagdo, mas como territorio
de transfiguragdo. Escutar um sintoma ¢ escutar uma genealogia de auséncias. Cuidar ¢
reconhecer as marcas do que nao pdde ser dito. Como ensinou Jung, a plenitude da vida exige
a travessia do sofrimento: “Quantas vezes por tras da neurose se esconde todo o sofrimento,
natural e necessario, que nao se estd disposto a suportar” (JUNG, 2011, p. 166).

Nesta escuta, o impossivel se revela fértil. “O que a vida quer da gente ¢ coragem”
(ROSA, 2015, p. 27) — ndo a valentia cega, mas a ternura insubmissa que se permite sonhar
onde tudo parece perdido. Sonhar, aqui, ndo ¢ delirio: ¢ método de resisténcia. Walter
Benjamin lembrava que o passado relampeja no presente em momentos de perigo (1987, p.
224). E estamos, sem duvida, em um desses momentos.

Devorar Jung, neste ensaio, ¢ gesto de reinvencdo simbolica. Mastigamos sua obra
para que possa dangcar com nossos terreiros, nossas auséncias, nossas insurgéncias. A clinica
que aqui propomos nao estetiza a dor, tampouco promete salvagdo. Ela hospeda a ferida,
acolhe o simbolo e aposta — sempre — no impossivel que pulsa dentro da dor.

Porque a felicidade, quando brota da liberdade criadora e do encontro com o outro,
ndo interessa ao sistema que nos quer tristes, ansiosos € obedientes. Apostar na imaginagao &,
portanto, romper com a ldégica da dominagdo. Sonhar ¢ desobedecer.

Ao final, o que resta ¢ travessia. Caminhamos entre ruinas e simbolos, entre angustias
e lampejos. E, mesmo entre os escombros, acreditamos que “o mais bonito do mundo ¢ isto:

que as pessoas ndo estdo sempre iguais, ainda ndo foram terminadas” (ROSA, 2015, p. 23).
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Ao final, resta-nos o milagre lento das mudancas possiveis. Porque “o mais importante
e bonito do mundo € isto: que as pessoas ndo estdo sempre iguais, ainda ndo foram terminadas
— mas que elas vao sempre mudando” (ROSA, 2015, p. 23).

Sonhar ¢ resistir. E resistir, no Brasil de hoje, ¢ imaginar — com coragem e beleza —

um novo comeg¢o.
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A MORTE E O CONTINUUM ESPIRITUAL: A UMBANDA COMO
UMA EPISTEMOLOGIA ANTROPOFAGICA DE JUNG

Wagner de Menezes Vaz

RESUMO

Propomos uma leitura antropofagica de Jung, na qual o conceito de inconsciente coletivo ¢
ampliado para incluir ndo apenas imagens arquetipicas universais, mas também a presenca
viva dos ancestrais no campo psiquico. Em vez de uma heranga simbolica abstrata, trata-se de
uma continuidade relacional e objetiva entre vivos e mortos, que coparticipam da constitui¢ao
da subjetividade. A Umbanda, religido nascida no Brasil a partir da confluéncia de matrizes
africanas, indigenas e europeias, oferece um exemplo concreto dessa epistemologia. Sua
cosmologia entende a morte ndo como um fim, mas como uma transi¢do para uma outra forma
de presenca. Os mortos — compreendidos como ancestrais, guias e entidades — seguem
atuando no cotidiano dos vivos, orientando, protegendo e transmitindo saberes. Essa
concepg¢do, ao integrar os mortos como agentes espirituais objetivos e relacionais, desafia
paradigmas que tratam a morte como ruptura e sugere uma continuidade psiquica em outros
planos de existéncia. Nesse sentido, a Umbanda nos convida a reconhecer que os mortos —
tal como os arquétipos — participam ativamente da constitui¢do da subjetividade, oferecendo
novos caminhos para compreender a psique em contextos marcados pela espiritualidade e

ancestralidade brasileiras.

Palavras-chave: Umbanda. Psicologia Analitica. Antropofagia. Inconsciente Coletivo.

Ancestralidade.

ABSTRACT

We propose an anthropophagic reading of Jung, in which the concept of the collective
unconscious is expanded to encompass not only universal archetypal images, but also the
living presence of ancestors within the psychic field. Rather than being seen as an abstract
symbolic inheritance, this perspective frames it as a relational and objective continuity
between the living and the dead, who co-participate in shaping subjectivity. Umbanda — a
religion born in Brazil from the confluence of African, Indigenous, and European traditions

— offers a concrete example of this epistemology. Its cosmology views death not as an end,
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but as a transition to another form of presence. The dead — understood as ancestors, guides,
and spiritual entities — remain active in the daily lives of the living, offering guidance,
protection, and the transmission of knowledge. By integrating the dead as objective and
relational spiritual agents, this worldview challenges paradigms that treat death as a rupture
and instead proposes a psychic continuity across other planes of existence. In this sense,
Umbanda invites us to recognize that the dead — much like archetypes — actively participate
in the formation of subjectivity, offering new ways to understand the psyche through the lens

of Brazilian spirituality and ancestral connection.

Keywords: Umbanda. Analytical Psychology. Anthropophagy. Collective Unconscious.
Ancestry

INTRODUCAO

“Morte e vida das hypotheses. Da equagao ‘eu parte do Kosmos’ ao axioma ‘Kosmos
parte do eu’. Subsisténcia. Conhecimento. Antropofagia”. (ANDRADE, 1928).

Nesse fragmento, Oswald de Andrade enuncia com clareza o ponto central da
antropofagia. Trata-se de seu gesto mais radical: a reorientacdo da relacdo entre sujeito e
mundo, ndo mais pautada pela absorcao passiva do exterior, mas pela poténcia de recriacao a
partir de si. E nesse movimento que se afirma a virada epistemoldgica antropofagica, ao
deslocar o centro do conhecimento e da cultura para uma perspectiva enraizada no proprio
corpo € imaginario local.

Trata-se de um contrafluxo simbo6lico — um desvio da légica colonial que inverte os
sentidos tradicionais da influéncia cultural. Em vez de ser moldado pelo mundo do outro, o
individuo engole o outro e o refaz com matéria propria. Essa € a esséncia da digestdo
antropoféagica: uma revolta criadora que subverte a passividade e transforma imposi¢cao em
poténcia inventiva.

E com esse espirito que nos propomos a fazer uma releitura da Psicologia Analitica a
partir da perspectiva da antropofagia cultural — aqui entendida como uma estratégia
epistemologica critica e criativa que absorve, transforma e ressignifica influéncias
estrangeiras a partir de uma matriz simbolica brasileira. Ao trazer a antropofagia como
epistemologia, nos referimos a capacidade de integrar e reinventar saberes diversos, sem

hierarquiza-los, criando sinteses originais que desestabilizam fronteiras entre o ancestral e o
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contemporaneo ¢ apontam para formas hibridas de existéncia e de pensamento, sempre em
processo de devir.

A Umbanda, religido nascida no Brasil, ¢ uma expressao viva dessa epistemologia. Em
sua cosmologia, a morte nao ¢ um fim, mas parte de um ciclo em que os mortos continuam
presentes, atuando como forgas espirituais que guiam, protegem e ensinam. Essa concepgao
desafia o paradigma eurocéntrico que entende a morte como separacao absoluta, propondo em
seu lugar uma ontologia relacional, onde vivos e mortos compartilham um mesmo campo de
sentido.

Dentro dessa légica simbdlica, os ancestrais ndo apenas evocam o passado, mas
atualizam sentidos, influenciam decisdes e constroem identidades. Ao serem incorporados
como presengas atuantes no psiquismo, os ancestrais tornam-se coautores da subjetividade
individual e coletiva.

Vale lembrar que, em algumas linguas de origem banto, a palavra Umbanda carrega o
sentido de “cura” ou “arte de curar” — uma dimensdo que se mantém viva na pratica espiritual
e simbolica dos terreiros, onde escutar o espirito também ¢ escutar o sofrimento. Assim, a
Umbanda, mais do que uma religido, se revela como campo de cuidado psiquico, escuta
ancestral e transformacao simbolica.

A Psicologia Analitica, por sua vez, ao postular o inconsciente coletivo como uma
estrutura que transcende a experiéncia pessoal e abriga imagens arquetipicas universais, pode
ser ampliada ao considerar a vivéncia umbandista. Nessa perspectiva, o inconsciente coletivo
ndo € apenas uma reserva de arquétipos atemporais, mas também um espago dinamico,
relacional e histérico, onde os mortos — compreendidos ndo apenas como presencas
simbolicas, mas também como realidades espirituais atuantes — continuam a produzir
sentido. Propomos, assim, uma leitura antropofigica de Jung, em que a ancestralidade
brasileira atua como forga criadora, ressignificando e ampliando os fundamentos da Psicologia

Analitica e revelando novos modos de pensar a psique.

TEMPO E CIRCULARIDADE PSIQUICA

O tempo ¢ frequentemente concebido como uma entidade objetiva e independente,
algo que existiria “la fora”, por si s6. No entanto, ao analisarmos mais profundamente sua
natureza, percebemos que essa ideia ¢ uma convengdo criada pela mente humana, com a
fungdo de organizar a experiéncia da realidade. O tempo, nesse sentido, ndo ¢ uma entidade

absoluta, mas um constructo mental e cultural que da sentido ao fluxo da existéncia.
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Um constructo mental ¢ uma ideia formulada para explicar ou ordenar a experiéncia,
mas que ndo possui existéncia fisica objetiva. Ele funciona como um modelo ttil — e ndo
como uma verdade universal. Se o tempo fosse uma entidade auténoma, deveria existir
independentemente da consciéncia. No entanto, o que se observa € o contrario: a vivéncia do
tempo ¢ profundamente subjetiva e varia conforme a experiéncia de cada individuo.

E fundamental reconhecer, nesse ponto, a intima relagdo entre tempo e ritmo. O tempo
ndo ¢ apenas um conceito abstrato, mas uma experiéncia vivida, marcada pela percepc¢do de
mudangas e transicoes. Em um mundo absolutamente estatico, onde nada se transformasse, o
tempo deixaria de ser perceptivel — e talvez até de fazer sentido. E o ritmo dos fendmenos,
internos e externos, que sustenta nossa nocao de passagem temporal.

Além disso, se o tempo fosse fixo e universal, todos o perceberiam da mesma maneira.
Mas o que constatamos ¢ justamente o oposto: sua vivéncia ¢ profundamente pessoal. Uma
viagem longa e entediante parece intermindvel, enquanto momentos de paixdo ou éxtase
passam num piscar de olhos. Essas experiéncias mostram que o tempo ¢ moldado pelo ritmo
das nossas percepgdes, emocdes e estados internos.

Nesse cenario, os arquétipos — estruturas universais do inconsciente coletivo —
revelam-se atemporais. Eles ndo pertencem a uma época especifica, mas expressam temas
recorrentes da condi¢do humana, como nascimento e morte, crescimento e decadéncia, criagao
e destruigdo. Embora sua manifestacao cultural varie, sua esséncia permanece inalterada,
presente em mitos, contos, rituais e praticas desde os primérdios da humanidade.

Jung (2007, p. 33) afirma: “Desde que as estrelas cairam do céu e nossos simbolos
mais altos empalideceram, uma vida secreta governa o inconsciente”.

Essa observagdo indica que, com o enfraquecimento dos grandes simbolos
orientadores da cultura, o inconsciente passou a exercer um papel ainda mais determinante na
formagdo da vida psiquica. Sem referéncias simbolicas claras, a psique ¢ impulsionada por
conteudos inconscientes que buscam, de forma velada, uma nova expressao. Dessa dindmica
emerge um modo particular de organizacao psiquica, no qual os movimentos internos nao
seguem uma logica linear ou progressiva.

A vivéncia psicologica profunda, por isso, se d4 muito mais em uma logica circular do
que linear. Eventos marcantes — emocionais, espirituais ou simbolicos — tendem a
reaparecer sob novas formas, como ciclos que conduzem a expansdao da consciéncia. O
processo de individuacao ilustra bem essa dindmica: ele ndo avanga em linha reta, mas revisita
conflitos e temas do passado com novos significados, permitindo um amadurecimento

progressivo.

| 41



Revista Encruzilhada | v.1 - n. 1, 2025, p.38-54 - xxxxxxx

Essa perspectiva circular nos convida a ressignificar nossas experiéncias dificeis nao
como retrocessos ou fracassos, mas como partes de um ciclo maior de transformacao.
Reconhecendo os padrdes simbolicos que atravessam a vida, conectamos nossa jornada
pessoal a dimensao coletiva da existéncia, situando-nos em um contexto arquetipico mais
amplo.

Assim, mesmo em meio a perda dos antigos referenciais — essas “estrelas’ que outrora
guiavam a humanidade —, a psique encontra caminhos para se renovar, recriando, em novas
configuragdes, a ligacdo com o sagrado e com o sentido.

Dentro dessa visdao, o conceito de sincronicidade ganha relevancia. Ele se refere a
ocorréncia de coincidéncias significativas entre eventos externos ¢ estados internos da psique,
sem relagdo causal evidente. Sdo acontecimentos que, embora desconectados no tempo e no
espaco, revelam um sentido profundo para quem os vivencia (JUNG, 1984). Esse sentido ¢
subjetivo e simbolico, surgindo da interacdo entre a consciéncia individual e o inconsciente

coletivo.

A consciéncia pensa em geral sem preocupar-se com as condigdes prévias ancestrais
e sem calcular a influéncia do fator a priori sobre a configuracdo do destino.
Enquanto pensamos em periodos de anos, o inconsciente pensa e vive em periodos
de milénios. [...]. Vivemos ainda em um maravilhoso mundo novo, em que o ser
humano se considera espantosamente novo ¢ ‘moderno’. Tal estado é prova
inequivoca da juventude da consciéncia humana, que ignora seus antecedentes
historicos. (JUNG, 2007, p. 273).

Essa natureza atemporal permite que conteudos arquetipicos antigos permanecam
vivos mesmo quando nao sao mais simbolizados ou conscientemente acessados. Isto €, mesmo
que certos conteidos do inconsciente coletivo ndo sejam simbolizados na cultura ou na
historia, eles continuam operando fora do tempo, prontos para emergir como forgas vivas. Isso
corresponde a ideia de um tempo relativo, em que o instante interior pode atravessar séculos
simbolicos e atualizar-se num momento de sentido.

Para Jung (1984), a realidade ndo ¢ uma verdade tinica ou consensual, mas o produto
de uma interagdo constante entre fatores objetivos e subjetivos. A experiéncia do mundo ¢
sempre mediada pela psique. Isso ndo significa negar a existéncia das coisas em si, mas
reconhecer que a realidade que vivemos ¢ sempre interpretada — construida a partir do
entrelagamento entre o mundo externo e o universo interno de simbolos, imagens e conteudos
inconscientes.

Assim, a verdade deixa de ser absoluta, tornando-se multipla, simbolica e contextual.
E nessa dindmica que encontramos um novo modo de compreender o tempo, a realidade e a

nds mesmos.
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A MORTE COMO UMA RUPTURA DE UM CICLO

O envelhecimento talvez seja uma das expressdes mais tangiveis e universais da passagem do
tempo. Ele se revela ndo apenas nas mudangas biologicas do corpo, mas também nas
transformagoes da mente € na forma como nos relacionamos com o mundo € conosco mesmos.
Mais do que o tempo em si, ¢ a mudanca — fisica, psiquica e simbolica — que nos faz sentir
que estamos envelhecendo.

Para alguns, a vida passa veloz como um sopro; para outros, o tempo arrasta-se
lentamente. Tudo depende de como vivemos. Uma existéncia ativa, cheia de aprendizados e
desafios, tende a tornar a experiéncia temporal mais densa e significativa. J4 uma rotina
marcada pela estagnacdo pode fazer o tempo parecer implacavel e desgastante. O
envelhecimento tem um fundamento bioldgico, mas ¢ vivido de maneira singular — na
delicada danca entre corpo ¢ psique.

Com frequéncia, envelhecimento e finitude sdo tratados como sindnimos. No entanto,
embora estejam interligados, sdo distintos. Envelhecer é o processo continuo de mudancga ao
longo do tempo; a finitude, por sua vez, € a consciéncia da morte — a percepg¢ao de que nossa
existéncia tem um limite. O envelhecimento nos aproxima desse limite, mas ¢ a finitude que
nos provoca a refletir sobre o sentido da vida. Envelhecer pode ser um caminho de aceitag@o
da morte; morrer, um convite a valorizagdo do tempo que nos ¢ dado.

A vida humana, como todos os processos naturais, segue ciclos: nascimento,
crescimento, amadurecimento e declinio. A morte rompe esse ciclo ao introduzir um ponto
final inegociavel — o “eu” deixa de existir na linha do tempo. Diferente de outras transicoes,
como da infancia a adolescéncia ou da vida adulta a velhice, a morte ndo d4 margem a retornos
ou repeticdes. Para os vivos, o tempo prossegue — € 0 morto se transforma em memoria,
alterando silenciosamente o tempo emocional daqueles que ficam.

Se a morte ¢ fim ou recomeco depende da lente com que a vemos. Para alguns, € o
encerramento absoluto; para outros, uma travessia. Em tradi¢des espirituais como a Umbanda
e o Espiritismo, a morte ndo € ruptura, mas transformacao: a consciéncia continua, manifesta-
se, renasce. A alma atravessa o limiar e segue em novos ciclos, invisiveis aos olhos do corpo,
mas vivos no plano do espirito.

De todo modo, a morte nao precisa ser encarada como negacdo da vida, mas como
parte essencial dela. Ao aceitarmos a morte, acolhemos também a impermanéncia — e com

ela, o valor tinico de cada instante. Eis, talvez, o mistério maior: a morte rompe o ciclo do
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corpo, mas pode abrir caminho a eternidade da alma — seja ela espiritual, simbolica ou
inscrita na memoria dos que amamos.

Nas culturas ancestrais, essa sabedoria era intuitiva. Os povos antigos viam a morte
como um retorno a terra, ao sagrado, aos que vieram antes. Cabe a psicologia contemporanea,
talvez, o papel de resgatar essa visao simbolica da morte — nao apenas como dado bioldgico,
mas como experiéncia psiquica transformadora.

No setting clinico, esse olhar ¢ fundamental. Lidamos com pacientes que enfrentam
mortes reais ou simbolicas: o fim de relagdes, de ideais, de projetos de vida. Nesses momentos,
nossa escuta precisa conter o luto e, também, o germe do novo que se anuncia no vazio deixado
pelo que se foi.

A morte, portanto, ¢ ruptura — sim — mas também possibilidade. Encerra um ciclo e,
simultaneamente, prepara o solo para algo que ainda ndo tem forma. Nao mais no tempo linear
do ego, mas no tempo circular da alma, onde cada fim ¢ também uma semente de recomego.
Que possamos, entdo, olhar para a morte ndo com temor, mas com reveréncia — como quem

reconhece nela uma das mais profundas forgas de transformagao da vida.

A UMBANDA E A PERSPECTIVA ENTRE MUNDOS

A Umbanda ¢ uma das expressoes religiosas mais auténticas do Brasil, fundada por Zélio de
Moraes em 16 de novembro de 1908 e profundamente enraizada na diversidade cultural,
historica e espiritual do pais. Resultado do encontro entre o Espiritismo, o Candomblé, o
Catolicismo popular e tradigdes indigenas, ela representa ndo apenas uma pratica religiosa,
mas um verdadeiro espelho da alma brasileira: plural, acolhedora e conectada aos mistérios
da existéncia.

Mais do que transmitir ensinamentos, a Umbanda propde uma cosmovisdo na qual
vida e morte ndo se opdem, mas coexistem como partes de um mesmo fluxo. Ao compreender
os planos espiritual e material como dimensdes interligadas, a religido rompe com a
linearidade ocidental do tempo e sugere uma percepgao ciclica da existéncia: nascer, morrer,
renascer — ndo como repeticdes idénticas, mas como etapas de um processo continuo de
evolucao da consciéncia.

Nesse contexto, a morte deixa de ser um fim absoluto para se tornar uma travessia,
uma passagem necessaria na jornada espiritual. O tempo, por sua vez, ndo se limita ao

cronoldgico, mas se expande nos planos sutis da espiritualidade, onde passado, presente e
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futuro se entrelacam. Na gira!, quando médiuns incorporam entidades de diferentes esferas e
épocas, evidencia-se que a consciéncia transcende os limites do corpo e da histéria individual.

A mediunidade, um dos pilares da Umbanda, revela que o contato entre encarnados e
desencarnados nao ¢ apenas possivel, mas essencial. Essa comunicagdo entre mundos
demonstra que o espirito carrega consigo memorias, saberes e experiéncias que ultrapassam a
légica de uma tUnica encarnag¢do. Cada vida ¢ um capitulo em um livro maior, onde o
aprendizado ndo termina com a morte, mas continua em outros planos.

Diferentemente das tradi¢des que veem a identidade como fixa e delimitada por uma

sO existéncia, a Umbanda compreende o ser como um entrelacado de vivéncias espirituais.

Para os umbandistas, cada qual possui naturalmente muitas faces, ja que a sua
pessoa, por destino, ¢ sujeita a espiritos diversos, que a escolheram como ‘cavalo’.
Encontramos ai na religido um principio diverso que orienta a visdo do mesmo
fendmeno: ao invés do individuo centrado nele mesmo, tendo a sua consciéncia
como fulcro de sua pessoa, ele é integrado num sistema mais global, objeto de forgas
diversas que podem se chamar Xang06, Iansa, preto-velho e outros mais. (BIRMAN,
1985, p. 20-21)

O espirito, ao se manifestar por meio dos médiuns, revela sua sabedoria acumulada e
atua como guia, conselheiro e agente de cura. Assim, o culto umbandista transforma o terreiro
em um espago onde dimensdes se cruzam, e o tempo cronologico cede lugar a um tempo
espiritual, fluido e sagrado.

Essa visdo ndo apenas transforma o modo como entendemos a morte, mas também
amplia a nogao de identidade e proposito. Se a vida ndo ¢ uma linha com inicio, meio e fim,
mas parte de uma espiral continua de desenvolvimento, entdo cada experiéncia, cada dor e
cada descoberta fazem parte de um grande projeto de lapidagdo da consciéncia. Ao integrar
os planos da vida, da morte e do tempo como aspectos interdependentes, a Umbanda convida
a reflex@o sobre a natureza da existéncia e nos propde um olhar mais compassivo, amplo e
espiritualizado. Nesse entrelacamento de mundos, somos chamados nao apenas a crer, mas a

sentir: a vida continua, o tempo ensina e o espirito evolui.

! As giras sdo os trabalhos ritualisticos mais conhecidos de Umbanda. Variag¢des a parte, costumanm ter,
mais ou menos a mesma estrutura: firmeza para Exu, abertura, defumagdo, preces e saudagdes,
atendimentos e/ou consultas e trabalhos propriamente ditos e encerramento. Geralmente, todos esses
momentos sdo acompanhados de pontos cantados (com ou sem uso de palmas e atabaques, dependendo
da orientagdo de cada terreiro). (BARBOSA JUNIOR, 2014, p. 220).
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INCONSCIENTE COLETIVO, ARQUETIPOS E IMORTALIDADE PSiQUICA.

A proposta da imortalidade psiquica, tdo presente nas tradigdes espirituais, pode
parecer a primeira vista incompativel com a linguagem da psicologia. Jung (1984) nao afirma
a imortalidade como um fato, mas como uma necessidade simbolica, psicologica e
arquetipica. Ela surge da propria estrutura da psique, especialmente do inconsciente coletivo
e de seu carater atemporal. Jung, portanto, ird nos convidar a olhar para além da forma literal
— ¢ ¢ nesse olhar simbdlico que encontramos pontes.

Jung (2007) descreve o inconsciente coletivo como uma camada da psique que
transcende o individuo e que ¢ formada por experiéncias simbdlicas universais, vividas e
expressas pelos diversos povos ao longo da histdria e em diferentes culturas. Esses conteudos
comuns — 0s arquétipos — nao derivam da experiéncia pessoal, mas compdem um
patrimonio psiquico compartilhado pela humanidade. Entre esses temas recorrentes esta a
ideia da imortalidade da alma, um simbolo que emerge espontaneamente nas mitologias,
religides e sonhos, refletindo uma necessidade profunda da psique de dar sentido a morte e a
continuidade da existéncia.

Neste ponto, propomos uma articulagdo entre o inconsciente coletivo junguiano e o
conceito de inconsciente cultural, enfatizando que este ultimo representa uma instancia
intermedidria que expressa os arquétipos universais de forma situada, moldada por contextos
historicos, sociais e étnicos especificos. A Umbanda ¢ apresentada como um exemplo dessa
manifestagdo cultural: ela ndo € uma expressdo direta do inconsciente coletivo, mas sim uma
forma de metabolizar os arquétipos a luz da experiéncia afro-brasileira, indigena e popular.

Segundo Araujo (2002), a formulacao classica de Jung € insuficiente para compreender
fendmenos simbolicos que emergem de experiéncias como ancestralidade, resisténcia e
colonizagdo. O conceito de inconsciente cultural, nesse contexto, ndo rompe com Jung, mas
amplia sua escuta simbdlica, oferecendo uma abordagem mais sensivel ao imaginario social.

Dentro dessa perspectiva, a Umbanda se torna expressdao de uma epistemologia
antropofagica: um modo brasileiro de devorar, recriar e ressignificar os arquétipos universais,
articulando o espiritual e o simbdlico com a histéria e a cultura locais. Assim, inconsciente
coletivo e inconsciente cultural ndo se excluem, mas se complementam, revelando diferentes
camadas da vida psiquica.

Em vista disto, nos situamos predominantemente no campo do inconsciente cultural,
entendido como instancia simbolica que articula contetidos psiquicos compartilhados por

grupos histoéricos e culturais especificos. A partir de uma epistemologia antropofagica,

| 46



Revista Encruzilhada | v.1 - n. 1, 2025, p.38-54 - xxxxxxx

propomos escutar o inconsciente na sua encruzilhada com a historia, a espiritualidade e a
ancestralidade brasileiras.

Ao afirmar a imortalidade da alma como uma realidade psiquica, o inconsciente
coletivo oferece a base arquetipica para pensar a continuidade simbolica da existéncia. O
inconsciente cultural, por sua vez, ndo nega essa estrutura universal, mas a reinterpreta a luz
da historia, da ancestralidade e da espiritualidade de cada povo. Assim, na Umbanda,
arquétipos como o velho sabio ou o trickster ndo apenas sobrevivem — eles se transformam
em Exu, Preto Velho, Caboclo, ganhando voz, corpo e ritual. S3o reencarnagdes psiquicas
culturais, que prolongam a alma para além do individuo e para além da cultura dominante.

Essas figuras simbdlicas, presentes nos mitos, sonhos e rituais desde os primordios,
testemunham uma imortalidade - ndo a da identidade fixa, mas a que se expressa na repeticao
viva de padrdes, dramas e sentidos através das geracoes.

No entanto, ha experiéncias que parecem apontar para mais do que uma simples
recorréncia simbdlica. Em certos sonhos, visdes ou momentos de profundo siléncio interior,
sentimos presengas — nomes, rostos, vozes que nao inventamos. A memoria psiquica, nesses
casos, nao se reduz a heranga genética ou a cultura transmitida. Ha algo que retorna com uma
forca que nao ¢ apenas do passado, mas do presente.

No contexto da Umbanda, essa percepcao ganha corpo: os mortos nao sdo apenas
lembrancas, mas for¢as atuantes, que se manifestam, orientam, ensinam — e, de certo modo,
continuam. Essa experiéncia se entrelaga com a propria obra de Jung, especialmente nos Sete
Sermdes aos Mortos® (1916), onde as vozes dos mortos retornam nido como delirios ou
metaforas, mas como realidades psiquicas que exigem escuta.

Como mostram Hillman e Shamdasani (2015), o “lamento dos mortos” foi um marco
na transicdo de Jung para uma psicologia simbdlica, em que os mortos ndo aparecem como
residuos do passado, mas como imagens vivas em busca de acolhimento. Eles expressam a
insatisfacdo das figuras da alma com o empobrecimento espiritual da modernidade — nao
como fantasmas literais, mas como mensageiros que revelam zonas esquecidas da psique.

Tais presengas, no entanto, ndo se limitam a um plano simbolico abstrato. Elas se

manifestam em sonhos, sintomas, visdes, sincronicidades e rituais, interpelando o ego e

2 Os Sete Sermdes aos Mortos (Septem Sermones ad Mortuos), redigidos por Jung sob o pseudénimo
de Basilides em Alexandria, estdo inseridos como apéndice na obra Memorias, Sonhos, Reflexdes.
Embora tenham sido escritos em 1916, antes do Livro Vermelho, os Sermdes sdo considerados uma
expressao condensada dos conteudos que posteriormente seriam desenvolvidos nas experiéncias
visionarias registradas na referida obra. Sua inclusio em Memoérias, Sonhos, Reflexdes sugere o
reconhecimento de sua relevancia como documento inaugural da fase mais simbodlica e imaginal da
psicologia junguiana.
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convocando a consciéncia a dialogar com aquilo que foi excluido, silenciado ou ainda nao
simbolizado.

Essa dindmica dialoga diretamente com a concep¢do junguiana de complexo,
entendido como “pequenas personalidades” dentro da psique. Quando constelados em torno
dos mortos — ancestrais, vinculos ndo elaborados ou entidades espirituais —, esses
complexos se tornam agentes da transformagao interior, participando ativamente do processo
de individuac¢do®.

Trazer essas figuras a escuta ndo ¢ uma regressao ao passado, mas um gesto de
ampliacao simbolica. Ao acolher os mortos psiquicos, integramos partes esquecidas da alma
e restauramos o fluxo entre consciente e inconsciente. O morto que retorna ndo ¢ um fantasma,
mas uma ponte viva entre memoria e sentido, entre sombra e totalidade.

Assim sendo, a escuta dessas presencgas, seja no rito da Umbanda ou nos registros
visionarios de Jung, aponta para um campo psiquico ampliado, onde a morte ndo marca o fim,
mas a continuidade transformada da alma em outros planos de sentido. A psicologia talvez
ndo precise assumir isso concretamente, mas pode se beneficiar ao escutar essas experiéncias
como expressoes auténticas do campo psiquico, onde a vida se expande para além da matéria
¢ a consciéncia encontra formas de atravessar o tempo.

A clinica testemunha isso com frequéncia: pacientes que relatam dialogos com avos ja
falecidos, orientagdes recebidas em sonhos, ou mesmo a sensacao de que ndo estdo sozinhos
ao tomar decisOes importantes. S3o vivéncias que, mesmo quando interpretadas como
simbolicas, carregam uma intensidade transformadora. Talvez porque elas haja algo que
persiste — uma esséncia, um traco de alma — que se recusa a desaparecer completamente.

Neste contexto, essa imortalidade se revela de modo sutil, mas potente. Uma paciente,
por exemplo, sonha com uma senhora de lengo branco, sentada numa cadeira de palha,
cantando uma melodia antiga. Ela ndo reconhece a figura, mas sente que a conhece. Ao
explorar a imagem, emergem lembrancgas da avo, de cheiros de ervas, de falas que nao ouviu,
mas que parecem habitar sua carne. Essa imagem poderia ser tratada apenas como um simbolo
arquetipico da Grande Mae ou do Arquétipo do Ancestral. Mas, sob o olhar da Umbanda, essa
senhora também poderia ser uma preta-velha que se manifesta no campo espiritual — uma

guia, uma parte da alma coletiva que deseja se fazer escutada.

3 A individuacdo, na psicologia analitica de Jung, é o processo pelo qual a psique busca tornar-se uma
totalidade, integrando consciente e inconsciente, ego e Self. Cf. JUNG, C. G. Tipos Psicologicos. Obras
completas, vol. 6. Petropolis: Vozes, 1991. Ver também: JUNG, C. G. O Eu e o Inconsciente. Obras
completas, vol. 7/2. Petropolis: Vozes, 1991.
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A Umbanda, ao permitir que entidades se manifestem em corpos encarnados,
materializa isso de maneira radical: ali, o que ¢ arquetipico se torna presenca viva. O caboclo,
o preto-velho, o Exu — sdo formas simbdlicas, sim, mas também presencas espirituais que,
por meio do rito, do canto e da danga, expressam algo que esta para além da psicologia pessoal.
Sao forcas que nao morrem, apenas mudam de forma.

Quando, por exemplo, um médium incorpora uma entidade que aconselha alguém que
estd em sofrimento com uma fala certeira, tocando num ponto profundo da alma, o que esta
em jogo? Para a Umbanda, trata-se de uma comunicacao entre mundos. Para a psicologia,
uma manifestagao do Self, a totalidade psiquica, agindo por meio de uma imagem arquetipica.

O Self, na visao de Jung (2000), pode ser compreendido como aquilo que nasce quando
0 ego — que ¢€ a parte consciente da nossa personalidade, o "eu que sabe de si" — comega a
dialogar e se integrar com o inconsciente. Nao se trata de uma fusdo, mas de uma relagdo viva
e transformadora. Essa integracdo, esse encontro entre ego e inconsciente, constroi
gradualmente uma nova percepgio de si, mais profunda e mais completa. A medida que o ego
se abre para escutar o inconsciente — por meio dos sonhos, dos simbolos e das emogdes
profundas —, ele vai deixando de ser o centro exclusivo da psique e passa a reconhecer que
ha, dentro de si, uma sabedoria maior, algo mais antigo e mais vasto, que também o constitui.

Jung (1984a) observa que o Self frequentemente se manifesta como figura divina nos
sonhos, nos mitos e nas visdes — sendo o equivalente funcional de Deus no campo psiquico.
Através de uma escuta simbolica, ndo literal, € possivel compreender a experiéncia meditunica
de incorporagdo como uma forma viva e encarnada da presenga arquetipica. A entidade, nesse
contexto, ndo ¢ apenas uma figura cultural externa, mas uma manifestacdao do numinoso que
se inscreve no corpo, no rito e na tradicao.

Mas e se as duas visdes forem verdadeiras? E se o espirito e o simbolo forem dois
nomes para 0 mesmo campo?

Na clinica, isso nos chama a uma escuta mais sensivel e descolonizada. Ha pacientes
que vivenciam fendmenos espirituais — percepgoes, vozes, sonhos, intuicoes — € sao
rapidamente patologizados. No entanto, a luz da Umbanda e da Psicologia Analitica, esses
eventos podem ser compreendidos como manifesta¢cdes de uma psique ampliada, que transita
entre mundos; chamados do invisivel, que a linguagem ocidental, muitas vezes, aprendeu a
ignorar.

Espirito e simbolo, assim, podem ser dois nomes para 0 mesmo campo transpsiquico,
onde o Self se comunica por multiplas linguagens e atravessa as fronteiras entre o visivel e o

invisivel.
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Outro exemplo dessa escuta simbdlica entre mundos € o de uma jovem em depressao
profunda que relata sonhos recorrentes com encruzilhadas. Ela se vé parada, sem conseguir
seguir. Em um deles, aparece uma figura de chapéu, rindo dela, mas também chamando-a para
dangar. Jung falaria da sombra, do arquétipo do trickster. Mas num terreiro, talvez fosse Exu
quem estivesse se manifestando. O ponto de virada veio quando ela aceitou “conversar” com
esse Exu dentro da terapia, escrevendo para ele, escutando suas mensagens internas. Pouco a
pouco, sua vitalidade retornou.

Exu, na cosmovisao afro-brasileira, ¢ mais do que uma entidade: ele ¢ o principio do
movimento, 0 mensageiro entre mundos, o que transforma ao atravessar. Em mitos de origem
ioruba e em narrativas afro-brasileiras — como as que percorrem a literatura de Jorge Amado
—, Exu ¢ descrito como “a boca que tudo come”, aquele que consome primeiro as oferendas,
iniciando o ciclo espiritual de transformagao. Essa imagem aproxima-se diretamente do gesto
antropofagico: ndo consumir para repetir, mas para recriar. Exu, assim, ndo ¢ apenas um
simbolo da travessia entre mundos, mas um operador epistemoldgico — aquele que traduz,
desloca e ressignifica. Sua presen¢a condensa, em linguagem mitica, a escuta ativa e
recriadora que este trabalho propoe (Fernandes, 2017).

Esses exemplos mostram que os arquétipos ndo sdo apenas estruturas impessoais. Na
vivéncia brasileira, eles ganham nome, corpo, canto e cheiro. Eles sdo chamados, e ndo apenas
estudados; incorporados, € ndo apenas interpretados.

Essa ¢ a imortalidade psiquica que propomos aqui: uma memoria viva, coletiva, que
pulsa tanto no inconsciente quanto no chao batido do terreiro, no sonho e na gira, na fala do
analista e na reza do guia.

Jung (1984) afirmava que a psique ndo se reduz ao cérebro, assim como o campo
magnético ndo se reduz ao ima. A psique ¢ campo — um espago onde as imagens vivem,
mesmo que o corpo se desfaca. Nesse espaco, os arquétipos sdo sementes da alma: brotam,
morrem, renascem, transformam-se. Nao ha fim. Ha movimento.

Por isso, falar de inconsciente coletivo é também falar de continuidade. De uma
tradicdo psiquica invisivel, que nos conecta a tudo que ja foi vivido e tudo que ainda serd. A
imortalidade da alma, nesse contexto, pode ser compreendida como a persisténcia do
simbolico. E talvez isso baste para manter acesa a centelha da esperanca: de que nada do que
somos se perde — tudo se transforma.

Que possamos, entdo, aprender a reconhecer os sinais delicados com que a alma nos

toca — as vezes em siléncio, outras vezes em sonho, ou ainda nos gestos simples do cotidiano.
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Que o sonho deixe de ser apenas devaneio e passe a ser escutado como revelagdo, como algo
que fala em nome de uma memoria maior do que a nossa.

Nos terreiros, nos cantos, nos toques do tambor e nas guias que adornam o corpo, a
alma brasileira canta suas historias mais profundas. Nao se trata de folclore ou fantasia, mas
de uma linguagem simbodlica viva, pulsante, que nos ensina aquilo que os livros sozinhos nao
alcangcam. A psique, nessa visdo, ndo cabe apenas na cabeca. Ela se movimenta, danga,
incorpora — e nos revela que somos feitos de muitos.

Carregamos em nds vozes antigas, imagens que ndo sabemos de onde vém, forgas que
nos atravessam como se nos conhecessem antes mesmo de nascermos; somos, cada um de
ndés, a continuidade de histérias ndo iniciadas por ndés — mas que nos chamam a
responsabilidade de recontar e, quem sabe, transformar.

Se a morte € passagem, se o tempo € espiral, e se a alma ¢ um campo aberto a travessia
dos mundos, entdo talvez nunca tenhamos estado sos. A cada passo, ha uma presenca. A cada
encruzilhada, um chamado. A cada siléncio, uma escuta possivel.

E nesse entrelagamento de forcas, simbolos e afetos que a psicologia pode se renovar.
E ¢ nesse ponto em que o mito encontra a clinica, onde a entidade encontra o arquétipo, onde
o rito encontra o simbolo, que comecamos, talvez, a vislumbrar um novo modo de
compreender a psique — nao como um lugar isolado, mas como territério fértil onde vivos e

mortos, tempo e eternidade, se reconhecem.

CONSIDERACOES FINAIS

A proposta aqui foi trazer a Umbanda para o dialogo com o pensamento junguiano por
meio de uma epistemologia antropofagica, inspirada na tradi¢do brasileira de Oswald de
Andrade. Essa escolha busca revitalizar as possibilidades hermenéuticas da psicologia
analitica no contexto brasileiro, conectando-a mais profundamente com a realidade cultural,
espiritual e simbdlica do pais.

A Umbanda, enquanto pratica religiosa empirica e vivencial, se mostra especialmente
adequada para essa abordagem, pois proporciona uma experiéncia direta dos arquétipos, do
inconsciente coletivo e da sincronicidade — conceitos centrais para Jung. Ao invés de reduzir
a Umbanda a uma leitura psicologica, pretendemos destacar seu potencial epistemologico
auténomo, em que as entidades espirituais sdo simultaneamente manifestagdes simbolicas e

agentes objetivos, presentes na vida concreta das pessoas.
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A perspectiva antropofagica permite ndo apenas evitar uma absorcao passiva de Jung,
mas que se mastigue e se reinvente seu pensamento de acordo com a experiéncia brasileira.
Ao articular Umbanda e psicologia junguiana por esse viés, convidamos o pensamento de
Jung a expandir-se em dire¢do a um continuum espiritual vivo e dinamico, onde as fronteiras
entre simbolico, psiquico e espiritual sao fluidas.

Essa proposta considera que esse continuum espiritual ultrapassa os limites da crenca
individual, reconhecendo a psique em sua radicalidade, capaz de sobreviver & morte do corpo
e transitar por diferentes dimensdes espago-temporais. Como se, a0 comungarmos com 0s
mortos, reinventassemos também os vivos — e, com eles, a propria alma da psicologia.

Outro ponto crucial ¢ a ideia de que o inconsciente coletivo ndo pertence a uma unica
tradicdo ou cultura, mas ¢ um patrimdnio psiquico da humanidade. Jung (2007) reconhecia
que cada sociedade acessa esses contetidos primordiais a sua maneira, ¢ ¢ justamente essa
diversidade que enriquece a psique coletiva. A Umbanda, ao reunir elementos das culturas
africana, indigena e europeia, encarna essa dindmica singular e universal, demonstrando que
os arquétipos sdo assimilaveis e recridveis, € ndo simplesmente reproduzidos.

A abordagem antropofagica busca, portanto, renovar Jung, permitindo que sua obra
seja vivida e recriada no contexto brasileiro por meio de uma relagdo ativa com nossas
tradigdes culturais e espirituais. A vertente junguiana mais proxima dessa perspectiva vé o
inconsciente coletivo como um campo aberto de possibilidades, onde os simbolos ndo estao
fixados a uma tnica tradicdo, mas se transformam em um processo continuo de digestdo e
ressignificagdo. Assim como a Umbanda ressignifica mitos e arquétipos, o pensamento
junguiano pode ser reinventado em didlogo com a experiéncia brasileira.

A leitura simbdlica da Umbanda proposta neste artigo articula-se com a psicologia
analitica ao ampliar o conceito de inconsciente coletivo pela nogdo de inconsciente cultural.
A escuta medilnica, atravessada por arquétipos reconfigurados em solo brasileiro, emerge
como espaco de elaboragdo psiquica, espiritual e historica. Nesse percurso, a figura de Exu
adquire centralidade ndo apenas como entidade ou arquétipo, mas como operador
epistemologico da encruzilhada — simbolo do saber constituido no entre, no conflito, na
tensdo dos multiplos caminhos possiveis. Na encruzilhada, ndo h4d uma unica direcdo: ha
escolha, travessia, escuta. Exu devora os sentidos cristalizados e restitui o saber como
movimento, deslocamento ¢ recriagao.

Diante dos desdobramentos aqui desenvolvidos, compreende-se a Umbanda como
epistemologia antropofagica: ela ndo nega a psicologia analitica, mas a reinterpreta a partir de

seu enraizamento cultural, oferecendo uma escuta que integra cura, ritual e ancestralidade. Ao
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reconhecer que Umbanda, em sua etimologia, carrega o sentido de “arte de curar”, reafirma-
se que essa tradicao espiritual ndo se limita ao religioso, mas alcanga o psiquico, o clinico € o
simbolico — revelando um continuo entre mundos, entre vivos € mortos, entre sofrimento ¢
sentido.

Assim, € sob a gira dos simbolos que o pensamento junguiano pode dangar conosco

— ndo como mestre distante, mas como ancestral reinventado no corpo vivo da cultura.
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QUANDO A MULHER-BUFALO IRROMPE DA ESCURIDAO: O
ARQUETIPO DO FEMININO NA MITOLOGIA AFRO-BRASILEIRA
SOBRE IANSA

Ragquel Trindade, Ana Nogueira

RESUMO

O objetivo deste trabalho ¢ analisar a narrativa mitica afro-brasileiro, de origem iorubd, sobre
a Orixa lansa, a luz da Psicologia Analitica. Essa Orixa representa as mudancas atmosféricas,
0s raios, o vento, 0 movimento e a impetuosidade. E uma orixa guerreira e corajosa, que se
comunica com o0s eguns (espiritos dos mortos). Este tema se justifica pela relevancia dos
aspectos simbolicos de Iansa para refletir sobre o feminino para além das amarras culturais de
género e experienciar a complexidade e multiplicidade que envolve o feminino enquanto
arquétipo. Para tanto, sera realizada andlise simbolica de algumas das narrativas miticas, em
especial uma narrativa que conta sobre o roubo da pele de Bufalo da Orixa. As narrativas serdo
analisadas com base nos conceitos da Psicologia Analitica com aporte de alguns autores
oriundos da diaspora africana e outros estudiosos que sao referéncia no tema. Por fim,

concluimos principalmente, que lansa incorpora o arquétipo do feminino transgressor.
Palavras-chave: Mitologia Afro-brasileira. Feminino. Psicologia Analitica.

ABSTRACT

The objective of this work is to analyze the Afro-Brazilian mythical narrative, of Yoruba
origin, about the Orisha lansa, in the light of Analytical Psychology. This Orisha represents
atmospheric changes, lightning, wind, movement and impetuosity. She is a warrior and
courageous Orisha, who communicates with the eguns (spirits of the dead). This theme is
justified by the relevance of the symbolic aspects of Iansa to reflect on the feminine beyond
the cultural constraints of gender and to experience the complexity and multiplicity that
involves the feminine as an archetype. To this end, a symbolic analysis will be carried out of
some of the mythical narratives, especially a narrative that tells about the theft of the Orisha's
buffalo skin. The narratives will be analyzed based on the concepts of Analytical Psychology

with contributions from some authors from the African diaspora and other scholars who are
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references on the subject. Finally, we conclude that Iansa embodies the archetype of the
transgressive feminine.

Keywords: Afro-Brazilian Mythology. Feminine. Analytical Psychology.

INTRODUCAO

Neste artigo vamos falar sobre aspectos da narrativa mitica afro-brasileira, de origem
Iorub4, sobre a Orixa Iansa, a luz da Psicologia Analitica. Essa Orixa representa as mudangas
atmosféricas, os raios, o vento, 0 movimento ¢ a impetuosidade. E uma orixa guerreira e
corajosa, que se comunica com os eguns (espiritos dos mortos).

E importante delimitar nosso universo de observagdo, na medida em que a religidio
associada a mitologia lorubd sofreu varias adaptagdes ao ser trazida para o Brasil pelos
escravizados, uma vez que, com as transagdes transatlanticas, alguns deuses lorubd foram
sincretizados com santos catélicos, outros desapareceram do culto. Como resultado, a religiao
Iorubd assumiu caracteristicas diferentes nas diversas regides do Brasil para onde os
escravizados foram trazidos. O termo loruba refere-se a um grupo de milhares de pessoas que
compartilham a mesma cultura e as mesmas tradi¢des, nas proximidades da cidade de Ifé no
oeste do continente africano. Importante notar que as divisdes geograficas e politicas da Africa
foram determinadas pelo colonizador europeu de acordo com seus interesses econdmicos €
politicos. As identidades culturais locais foram violentadas, silenciadas e reorganizadas.

Na mitologia Ioruba existem os orixas, ou figuras divinizadas que representam os
ancestrais de determinados grupos familiares. Assim, a base da religido ¢ a comunidade e o
pantedo dos orixas se organiza de acordo com a regido geografica onde esse grupo de pessoas
vive. Os orixds teriam sido em vida pessoas que demonstraram algum tipo de poder sobre
forgas da natureza, como o vento, o trovao, as aguas, por exemplo. E que se destacaram como
cacadores, conhecedores de plantas ou artesdos. Essas propriedades, esse poder, ou axé
poderia ser transmitido a seus seguidores em rituais de possessdo, durante cerimodnias
religiosas. E importante entender que essa religido esta ligada & familia extensa, originaria de
um mesmo ancestral, onde todos sdo considerados parentes. Nas casas de candomblé os
membros sdo todos considerados “filhos” do Babalorixé ou da Ialorixa, parte de uma mesma
familia.

Os orixas, como ja falamos, sdo associados a fenomenos da natureza e os ancestrais
representados por eles tem uma historia mitica. Assim, por exemplo, Xangd carrega o

mitologema da virilidade, Oxum da feminilidade, lansa da sensualidade e assim por diante.
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Pierre Verger associa esses tragos ou tendéncias a arquétipos da personalidade, que podem ser
observados nas pessoas escolhidas por determinados orixéas. Durante o transe, essas pessoas
expressariam as caracteristicas associadas a esse orixa, ou seja, revelariam uma parte do seu
comportamento até entao inconsciente. Existem variadas nuances na expressao dos arquétipos
associados aos orixas, que podem ser jovens, velhos, mais ou menos guerreiros etc. De acordo

com Gisele Cossard (1970), citada por Verger (1981):

se examinarem os iniciados, agrupando-os por orixas, nota-se que eles possuem,
geralmente, tracos comuns, tanto no biotipo como em caracteristicas psicologicas.
Os corpos parecem trazer, mais ou menos profundamente, segundo os individuos, a
marca das forgas mentais e psicoldgicas que os animam. (Verger, 1981, p.34)

Para Jung, os arquétipos fariam parte do inconsciente coletivo. Ou seja, além do
inconsciente pessoal, existe um inconsciente coletivo cujos conteudos refletem a
ancestralidade, a hereditariedade, que seria constituido por arquétipos (JUNG, 2013, p. 88).
Esses arquétipos representam aspectos da psique que sdo atemporais, podendo ser encontrados
em diferentes épocas, organizagdes sociais e formacgdes histéricas. Indicariam temas ou
motivos mitologicos. Jung define sua representacdo de arquétipo como “literalmente uma
forma preexistente, ou seja, uma construcao cultural coletiva da sociedade” (JUNG, 2013, §
90). Ele faz também uma analogia entre instintos e arquétipos, sugerindo que estes possam
ser imagens inconscientes dos instintos ou seja, um “modelo béasico” do comportamento
instintivo. Podemos observar essa associagdo na mitologia sobre Iansa.

De antemao, ¢ importante ressaltar que lansa ¢ uma divindade negra, cujos aspectos
simbolicos se cruzam e sustentam, junto com o pantedo de Orixas, a historia da mulher negra
escravizada no Brasil. Carneiro (2023) argumenta que “apesar das condi¢des sub humanas em
que a escraviddo/’libertacdo’ deixou a popula¢do negra, as mulheres negras lograram
encontrar maiores opg¢des de sobrevivéncia do que o homem negro” (CARNEIRO, 2023, p.
76), uma vez que este foi marginalizado do processo de industrializagdo do pais. Essas
mulheres foram para as cozinhas das mulheres brancas, para os mercados e para outras
estratégias de sobrevivéncia.

Nessa perspectiva, coube, principalmente, as mulheres negras sustentarem as imagens
“sacralizadas de seu passado, evidenciadas na mitologia preservada e na estrutura religiosa
que aqui criaram” (Id., p. 76). Ao defender a tradicdo oral africana, elas buscavam as
estratégias “mais diversas de insubordinagdo — simbdlicas e reais — a mitologia lhes abre a

possibilidade de criar mecanismos de defesa para sobreviver e conservar seus tracos culturais
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de origem” (id., p. 76) em meio a uma sociedade tao hostil. Em outras palavras, pode se dizer
que o culto aos Orixas foi fundamental para a resisténcia e sobrevivéncia das mulheres e
familias negras no Brasil.

Carneiro (2023) aponta outro aspecto importante relacionado aos cultos aos Orixas na
constituicdo das Iyalorixas (maes de santo, as sacerdotisas do candomblé) na pds- “libertacao”
dos escravizados. A partir da pesquisa bibliografica e de campo sobre as sacerdotisas, ela
conclui que o sistema de representagdo da mitologia lorubd possibilita a essas mulheres

experiéncias que o patriarcado lhes nega. Assim, afirma a autora:

Portanto, esse sistema de representagdes, particularmente no que toca as mulheres
miticas, oferece as sacerdotisas diferentes vivéncias que a sociedade patriarcal lhes
nega. Os deuses africanos legitimam transgressdes que a moral judaico-crista,
institucionalizada, condena; possibilitam ainda a compreensdo e o
reequacionamento de uma gama de conflitos oriundos da visdo maniqueista que essa
mesma moralidade impde (Id., p.84).

E justamente por esta razdo que a imagem de Iansi é tdo importante, uma vez que ela
congrega caracteristicas de insubordinacdo ao controle social da mulher caracterizado pelos
limites restritos a esfera doméstica e materna. “Se a sociedade patriarcal ndo comporta a
insubordinagdo feminina, ela ¢ mitificada no candomblé, e Iansa e Oba sdo sua expressao”
(Id., p. 70).

Nessa direcdo, este artigo se justifica pela relevancia dos aspectos simbdlicos de Iansa
para refletir sobre o feminino para além das amarras culturais de género e experienciar a
complexidade e multiplicidade que envolve o feminino enquanto arquétipo. Ao mesmo tempo,
a imagem da Orixa agrega ao ventre do inconsciente coletivo brasileiro, € em especial das
mulheres afrodescendentes, as imagens necessarias para evocar a transgressao aos limites da
sociedade patriarcal.

Ainda, no que tange a relevancia do tema, o estudo aqui proposto tem por viés critico
0 posicionamento contrario ao racismo religioso no campo da psicologia analitica. Nesse
sentido, abordar a mitologia iorubd refor¢a o importante lugar dos povos africanos como
fundante da alma brasileira, dando a sua mitologia, ritos e historia, o devido destaque na
triplice constituicdo dos principais povos que povoaram o solo imagindrio, cultural e social
do pais.

Com relagdo a produgdo académica no campo junguiano, cumpre salientar que
observamos uma discreta producao de estudos sobre temas relacionados a mitologia afro-

brasileira, no campo da Psicologia Analitica. Em nossas pesquisas, encontramos poucos
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trabalhos sobre o tema, o que nos coloca diante de uma lacuna sobre o estudo simbolico e
psicologico acerca dos mitos que compdem a cultura brasileira. Com este intuito, abrimos
espacos para a mulher bufalo irromper da escuridao.

Para tanto sera realizada analise simbolica de algumas das narrativas miticas, as quais
abordaremos com base nos conceitos da Psicologia Analitica com aporte de alguns autores
oriundos da diaspora africana, além de estudiosos que sdo referéncia no tema.

Em linhas gerais, a analise simbdlica ¢ um método interpretativo desenvolvido por
Jung dentro de sua abordagem da psicologia analitica. Ela tem como foco a compreensao dos
simbolos que emergem do inconsciente por meio de sonhos, imagens, fantasias, producdes
artisticas, mitos e sintomas psiquicos. “A amplificacdo envolve o uso de paralelismo miticos,
historicos e culturais a fim de esclarecer e ampliar o contetido metaférico do simbolismo”
(SAMUELS et al., 1988, p.10) de narrativas oniricas, miticas, ou outras oriundas da tradi¢ao
oral.

Jung pensa os mitos da seguinte forma:

Os mitos s@o histdrias de encontros arquetipicos. (...) 0 mito é uma metafora para
atividades do arquétipo per se. Como seus ancestrais, concluia Jung, o homem
moderno é um fazedor de mitos; ele reencena dramas antiqiiissimos baseados em
temas arquetipicos (...). (Id., p.64)

Ou seja, para Jung os mitos sdo narrativas simbodlicas'. Podemos nos aproximar da
linguagem simbolica dos mitos por meio do que Jung (1986) chama de pensamento
fantasia®. Jung chama a atenc¢io para o fato de que o pensamento fantastico produz uma
imagem interior do mundo, mas nao mais pueril ou infantil, mas sim mais proxima da alma

humana.

N concepgao junguiana o simbolo ¢ uma linguagem universal infinitamente rica, capaz de exprimir
por meio de imagens muitas coisas que transcendem das problematicas especificas dos individuos. Em
todo simbolo estd sempre presente a imagem arquetipica como aspecto essencial. “Um simbolo ndo
traz explica¢des; impulsiona para além de si mesmo na dire¢ao de um sentido ainda distante,
inapreensivel, obscuramente pressentido e que nenhuma palavra de lingua falada poderia exprimir de
maneira satisfatoria" (Jung apud Silveira, 1994, p. 83).

2 Para Jung existem dois tipos de pensamento: o pensamento dirigido, esse estruturado pela
linguistica, e o pensamento fantasia. Essa diferencia¢@o ¢ um ponto de partida fundamental para a
analise dos mitos e dos contos de tradigdo oral.

O pensamento dirigido tem como finalidade a comunicagao, assim ele se dirige para fora e se adapta a
realidade. E o pensamento que se estrutura a partir da lingua e ¢ condicionado pela cultura. J4, o
chamado pensamento fantasia, € o que se desenvolve por meio de associa¢des, ocorre de forma
espontinea e esta presente nos sonhos e na imaginagao. Este ultimo ¢ dirigido por motivos
inconscientes. Nas palavras de Jung: “o primeiro produz aquisi¢cdes novas, adaptacao, imita a
realidade e procura agir sobre ela. O ltimo afasta-se da realidade, liberta tendéncias subjetivas e €
improdutivo com relagdo a adaptagdo”. (JUNG, 1986, p. 16).
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Diante desta introducao, este artigo se estrutura do seguinte modo: no primeiro topico
abordaremos o carater arquetipico do feminino transgressor por meio de diversos trechos das
narrativas miticas sobre Oia. Essas historias revelam o feminino, representado pela mulher,
condenado pelo homem. Sendo assim, o que se demonstra a seguir ¢ a importancia desses
encontros masculino/feminino como referéncia para o homem contemporaneo. De igual
relevancia, também sera apresentado como as representacdes de lansd apontam para a
resisténcia e superagdo nessa relacdo de poder dentro dessa cultura. Ao passo que, do ponto
de vista simbolico, parece emanar qualidades arquetipicas associadas a autonomia e
independéncia feminina.

Em seguida, apresentaremos a analise simbolica de um mito sobre Iansd que toca no
tema roubo da pele de animal. Abordaremos essa imagem associando simbolicamente ao
roubo de uma identidade mais profunda da mulher. Por fim, veremos que esse ¢ um tema

arquetipico geralmente associado a personagens femininos nos contos de fada.

IANSA E O FEMININO TRANSGRESSOR A LUZ DA PSICOLOGIA ANALITICA

Eu sou o céu para as tuas tempestades
Um céu partido ao meio no meio da tarde
Eu sou um céu para as tuas tempestades
Deusa paga dos relampagos

Das chuvas de todo ano

Dentro de mim (...)

(Iansa, Rita Beneditto)

lans3, divindade original do rio Niger®, considerada senhora dos ventos e das
tempestades, em alguns relatos foi a primeira e principal companheira de Xangd. Era casada
com o orixd Ogum, o ferreiro, mas se encantou por Xango e fugiu com ele. Uma das narrativas
conta que Ogum, enraivecido, atacou a mulher e a cortou em 9 (nove) pedagos, uma alusao
aos nove bragos do delta do rio Niger (VERGER, 1981, p.168). Essa seria outra explicagao
para o nome lansa, ligado aos 9 pedacos em que foi dividida. Verger cita a referéncia a esse
nome no culto a Iansa realizado numa parte da Africa com os nomes de Avesan e Aborimesan,
que significa “com nove cabecgas” (Verger, 1981 p.) Os nomes Yansa e lansa seriam
adaptagdes desses termos. J4, Theodoro (2010) vai explicar que, “o nome “lansa ¢ uma
contracdo de Ya-mesan-orum, mae dos nove oruns, que se constituem nos nove espagos

paralelos ao Aiy€ — o espago visivel(THEODORO, 2010, p.109), sobre os quais ela governa.

3 Jansd é também chamada de Oya ou 014, sendo Odo Oya, em Iorubd, o nome do rio Niger.
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Outra narrativa conta que Iansa queria ter filhos, mas nao conseguia. Fez entdo uma
cerimdnia sacrificando um carneiro e conseguiu assim ter 9 (nove) filhos (PRANDI, 2019,
p.294). Outra possivel alusdo ao nome Oya ¢ o fato de ser ela quem conduz as almas dos
mortos a um dos nove Oruns, que sao os planos da existéncia do pds-vida. Sobre o seu
nascimento, ha uma narrativa semelhante a diversas narrativas de herdis como o mito cristao
de Moisés — a filha de um rei engravidou, apesar de ter sido prometida por seu pai a um

principe poderoso. Tal como observamos a seguir:

Um rei tinha uma filha chamada Ala

Ele queria casa-la

com um principe poderoso.

No entanto, a princesa tinha um amante

e do amante ela esperava um filho.

Sabedor do fato, o rei resolveu mata-la.

Numa barca, levou a princesa até o meio do rio,

Do rio onde vivia Oxum (...) (PRANDI, 2001a, p. 295).

Em resumo, o mito conta que Iansd/Oya era filha de uma mulher que foi morta por
afogamento pelo proprio pai. O pai, o Rei, a matou porque ela esperava um filho de um
amante. Essa moga entdo desobedeceu a ordem paterna e foi morta afogada no Rio de Oxum.
Oya4, ¢ a filha dessa mulher que foi salva por Oxum®.

Nos mitos sobre essa Orix4, hd outra narrativa sobre a violéncia paterna. O mito conta
que a mae de lansd morreu apos seu nascimento. A menina cresceu € se transformou numa
linda mulher, e seu pai Odulecé tentou estupra-la. Iansa fugiu e na luta contra o pai que a
perseguia, descobriu poderes magicos. Transformou-se num elefante branco e atacou
Odulecé. (PRANDI, 2019, p.303).

Sobre essas narrativas que contam historias violentas, concordamos com Noguera
quando diz que “(...) investigar os mitos femininos também ¢ uma boa maneira de falar sobre
os homens” (NOGUERA, 2017, p.13). Cada vez mais podemos afirmar que ndo se nasce
mulher, mas sim “torna-se mulher”, tal como a célebre frase de Simone de Beauvoir referindo-
se a construgdo cultural e social do género feminino. E na trajetoria de vida, inclusive dos
mitos, que observamos essa configuragao simbdlica do que € “ser mulher”. E Iansa nos oferece

algumas pistas sobre como os Ioruba entendiam isso.

4 Esta imagem de uma mulher afogada ou morta por uma figura paterna masculina também ¢é
encontrada em outras narrativas oriundas de outras culturas e que compdem a tecido mitico brasileiro.
Podemos citar Santa Barbara, a qual os negros escravizados fizeram a associagao sincrética com lansa,
e lara, representacdo feminina da mitologia tupi-guarani.
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Podemos dizer, lembrando Mircea Eliade (1972), citado por Noguera, que os mitos
sdo como elementos vivos que nos ajudam a dar sentido a vida (NOGUERA, 2017, p.14).
Precisamos dos mitos para entender, a partir de uma certa narrativa, as motivagdes, os desejos,
o que nos move. Jung (2013) entendia o inconsciente coletivo como uma heranca psicologica
universal, povoada pelos arquétipos, que seria simbolizada por cada um de nds durante a
trajetoria de vida. Assim os mitos, que se apoiam nesses arquétipos, dao sustentacdo a
construcdo que fazemos durante nossa historia.

Como os orixas representam tanto os elementos da natureza quanto comportamentos
humanos, vamos refletir sobre a narrativa a luz da teoria dos complexos’, de Jung.
Observamos, no primeiro mito, que lansa ¢ marcada por uma ancestralidade que viveu uma
experiéncia paterna negativa. O assassinato desta mulher (mae de lansd) pode ser visto tanto
como reflexo da violéncia do masculino patriarcal, tanto do ponto de vista simbdlico, como o
feminino que € subjugado pelo masculino, e imerge para as dguas inconscientes. Aqui a figura
paterna ¢ representada pela atitude autoritaria e ndo complacente. A mulher desta narrativa foi
punida por ter um amante e viver a sua sexualidade.

Das aguas de Oxum, emerge entdo, um feminino transgressor, que convidara os
homens (no caso, os Orixds masculinos) para compartilhar o poder e vai viver a sua
sexualidade de forma autonoma e deliberada. Podemos associar essa narrativa a mulher que
rompe com um padrdo ou uma experiéncia vivida pela sua ancestralidade, e com isso, se
diferencia da historia materna.

Iansa renasce da violéncia de um avoé patriarcal ou, como no outro mito, de um pai
violento. O mito conta que ela foi encontrada e levada para esse avd, mas um papagaio conta
tudo que aconteceu e diz que ela precisa ser devolvida para Oxum, para o rio onde foi
encontrada. Nesta narrativa, ¢ colocado que lansd sobrevive pelo cuidado do feminino
arquetipico. Das dguas doces, surge um feminino guerreiro e transgressor.

Observamos esse movimento disruptivo no significado do nome Oya, segundo
Theodoro (2010) O-ya significa ela rasgou em iorubd, que est4 associado a for¢a do vento e
das tempestades. E o vento que agita as dguas e remove o que esta no fundo, trazendo para a
superficie.

Jung abordou o feminino e o masculino enquanto polaridades arquetipicas. Sob sua

Otica, o arquétipo do feminino se apresenta como Eros, ou seja, representa o principio

3 A teoria dos Complexos de Jung pode ser resumida da seguinte forma, segundo Silveira (1994): os
complexos povoam a psique humana, sdo imagens de situagdes psiquicas, carregadas de emogao,
oriundas da experiencia individual, mas alicer¢ados em bases coletivas, os arquétipos.

62



Revista Encruzilhada | v.1 - n. 1, 2025, p.55-74 - xxxxxxx

fundamental do vinculo, do relacionamento. Por outro lado, o principio masculino seria
caracterizado pelo logos, que atua de forma a diferenciar e ordenar, por meio da razao, e do
espirito, os conteudos inconscientes. Enquanto anima, Jung designa como arquétipo da vida
(JUNG, 2006, p 92), que age como fator psiquico que atua como um movimento da alma, que
convoca a uma reorientacao da experiéncia.

Sobre os conceitos de feminino e masculino arquetipicos aqui utilizados, ¢ importante
ressaltar que corroboramos com a visao e atualiza¢do de Hillman de que o feminino, enquanto
anima, se refere a interioridade, a imagem da alma, e sendo assim, nada tem a ver com sexo
biologico ou género. Estamos falando sobre “o aspecto da psique menos consciente, que esta
voltado para dentro e que € vivido como a sua interioridade pessoal” (HILLMAN, 1995, p.23)
A imagem arquetipica feminina ndo ¢ exclusiva a nenhum dos dois sexos. Um exemplo disso
¢ que as representacdes imagéticas associadas ao arquétipo do feminino também sdo
encontradas nos sonhos das mulheres.

Sob a otica simbolica, Neumann (1990) vai dizer que feminino equivale ao
inconsciente, ¢ anterior € maior que a capacidade diferenciadora da consciéncia. O feminino
¢ a propria vida ¢ a morte, € o continente € a contengdo, ¢ o vaso, o receptaculo que tudo
contém e cria. Seguindo essa linha de andlise, quando a psicologia analitica se refere a estes
arquétipos, ndo esta se referindo a uma representagao histdrica, social ou regional, mas a uma
imagem interior em operagao na psique humana. “A expressao simbolica desse fendmeno
psiquico sdo as figuras e as imagens da Grande Deusa, reproduzidas nas criagdes artisticas e
nos mitos da humanidade” (NEUMANN, 1990, p. 19).

A figura mitica de Oya extrapola esta compreensdo de feminino, ela ¢ retratada por
uma multipla e complexa combinacdo de caracteristicas. Veremos ao final deste topico que
lansa ¢ portadora de um movimento ativo. Ela ¢ a orix4 dos grandes movimentos e das varias
formas. Sobre essa multiplicidade, explica Theodoro que ela governa em nove reinos
invisiveis e esse € 0 mesmo numero das suas qualidades. A autora afirma que: “(...) Sdo nove
os oruns que ela governa, sdo nove os eguns que criou e sao nove os tipos ou qualidades de
lansa que existem” (THEODORO, 2010, p. 109).

As formas de Oya representam seu dominio sobre varios elementos da natureza, a sua
esséncia ¢ a liberdade inclinada a constante transformacao (Passos, 2008). Essa caracteristica
permite que a orixa transite entre 0 mundo dos vivos e o mundo dos mortos, entre a atmosfera
mutante ¢ a sexualidade do corpo encarnado ou entre a brandura do rio e o impeto da

tempestade.
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O mito de como Iansa ganha acesso ao reino dos mortos se assemelha a enredos de
contos de fadas. Numa prova de coragem, ela se dispde a dancar com Omolu, o orixa
bexiguento de quem todos tinham medo, que se esconde atrds de uma coroa de palha da costa
para que ninguém veja seu rosto. Durante os rodopios da danca o vento afasta a palha que
cobria Omolu, e todos podem ver que na verdade ele € um homem lindo. Como prova de
gratiddo, por ter sido livrado da maldi¢cdo, Omolu deixa a orixé acessar o reino dos mortos.
Por isso também lansd ¢ quem conduz a cerimdnia do axexé, um ritual finebre celebrado
quando alguém da “familia” da casa de candomblé morre.

Diante dessa multiplicidade de Iansa, observamos uma associagdao com o que Jung fala
sobre o feminino enquanto o arquétipo da vida, nesta imagem, a vida em suas variadas formas
e movimentos. Ou ainda, quando Hillman (1995) problematiza a anima ampliando o conceito
para o entendimento de ela seria a propria psique. Essa caracteristica mutante entre os

elementos da natureza desta deusa, ¢ observada por Passos:

Oia-lansd, em suas feicdes de arrebatamento, inconformismo, coragem,
atrevimento, cavalga com seus mistérios por todos os elementos que comandam a
natureza. Como carne humana ¢é Oia, como carne animal é um bufalo sobre a terra
e entre as folhas, como mulher lotada de sensualidade, ¢ um rio, ¢ agua;
transformando-se em tempestade é vento e chuva, depois como fogo, ¢ raio e
relampago (PASSOS, 2004, p. 35).

No que concerne ao objeto deste estudo, existem varias narrativas miticas e andlise de
pesquisadoras deste campo que apontam Oya como a corporificagdo da transgressao feminina.
Observamos nos textos que relatam desde o seu nascimento até a relacdo com os Orixas
masculinos, especialmente com Ogum e Xangd, que apontam para um feminino rebelde,
autobnomo e firme, a0 mesmo tempo que doce e complacente. Sobre seu carater transgressor,

afirma Gleason que:

nos lugares em que o conceito de feminino permanece primario na imaginagdo, a
feminilidade além dos limites da maternidade - sempre venerada em profundidade -
¢ vista com suspeitas. O que € especialmente interessante em Oya, no contexto
ioruba, ¢ a sua recusa em permanecer fora dos enclaves de ideologia e controle social
pelo homem (Gleason, 2001, p.12).

Para a autora, no aspecto social, lansa desafia o controle social pelo homem. Nesta
mesma dire¢do, afirma Theodoro (2010) que lansa ¢ a representagdo da lideranca feminina.
Um exemplo € a passagem na narrativa mitica que conta que a Orix4 se apropria de um ritual
exclusivo dos homens — o culto aos eguns, que ¢ o culto aos mortos. A autora vai argumentar

que ao fazer isso, Oia conseguiu o poder (também politico) dos homens nesta atribui¢do. Com
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isso, ela ¢ a “Unica mulher a entrar no //é ib6 aku (casa dos mortos)” (THEODORO, 2010, p.
109). Este ¢ mais um movimento atribuido a deusa: a condu¢@o do transito dos espiritos de
um mundo para outro, sendo assim, ¢ um orixa ligado a passagem da vida para a morte.

E interessante notar que a tensdo entre os opostos é presente na relagdo entre os Orixas
masculinos e femininos retratados nos mitos iorubas. A esse respeito, Carneiro (2023) afirma

que:

O equilibrio de forcas entre os sexos esta sempre presente nos mitos; ha neles o
reconhecimento, do ponto de vista do homem, da necessidade de controlar a mulher,
ndo porque ela seja inferior, subproduto dele, mas porque tem potencialidades e
caracteristicas capazes de submeté-lo. Para cada atributo masculino encontramos
um equivalente feminino e, ainda, homens e mulheres participam de qualidades
inerentes a “natureza humana”, homens e mulheres sabem que se equivalem fisica
e psicologicamente. (CARNEIRO, 2023, p.63).

E importante este aspecto ressaltado pela autora, de que hd um principio de
equivaléncia entre o masculino e o feminino na cultura ioruba, ou seja, para cada aspecto de
um existe o de outro. Ainda segundo Carneiro (2023, p. 64), no universo mistico nagd, de
onde o Candomblé ¢ remanescente, se estrutura como outras mitologias, no que diz respeito
ao principio da sexualidade. Em que € a partir da interagdo dindmica conflituosa entre pares
de contrarios que tudo ¢ gerado, sendo assim, ela ndo ¢ harmonica e os conflitos relatados nos
mitos expressam essa luta, muitas vezes até mesmo para explicar fenomenos da natureza.

Dito de outro modo, para a autora, no universo mitico ioruba ndo hé a subjugacao do
feminino, mas a disputa traduziria a relagdo entre as polaridades da propria natureza. Ou seja,
trata-se de principios arquetipicos que regem a natureza pela tensdo entre esses opostos. Esses
arquétipos nao se limitam a género ou sexo bioldgico, tanto que, observamos que na pratica
do Candomblé, o Orixa se manifesta em seu filho independentemente da sua identidade de
género.

Por outro lado, Noguera (2017) aponta uma passagem mitica que sugere o afastamento
de orixas femininas dos interesses atribuidos aos orixas masculinos: sob a lideran¢a de Oxum,
0s orixds criaram um grupo que comegou a disputar o poder de desvendar segredos
divinatorios com os orixas masculinos. Orunmild ¢ Exu, o orixd das encruzilhadas, dos
comegos e das finalizagdes, decidem intervir e propor que todos os orixds se casem. E que
para isso deveriam iniciar um elogio constante a beleza, o que levaria os orixds femininos e
as mulheres humanas a privilegiar o cuidado com a aparéncia, deixando de lado os assuntos

publicos.
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Nesta mesma direcdo observamos nos textos miticos a tomada de poder por orixas
masculinos. Este movimento pode apontar para a transicdo do matriarcado para o patriarcado,
expresso em outras culturas, e de que fala Neumann (1990), ou mesmo a disputa do homem
pelo controle social da mulher. Ainda assim, € notavel o lugar do feminino sendo resguardado
enquanto principio gerador ¢ mantenedor da vida nessa cultura. Podemos observar essa

relacdo na seguinte passagem mitica:

Olodumare deu o poder as mulheres: o homem sozinho néo poderia fazer nada com
a auséncia das mulheres. Nestes tempos, Odu entra nos lugares mais secretos do
culto de Egun, de Or¢ e de varios orixas. Ha! Agba, a velha exagerou, ela se recusa
a fazer as oferendas prescritas por If4, de escutar os conselhos, de agir com calma e
prudéncia. Obarixa vem e diz, Hen! E a ela que Olodumaré tinha confiado o mundo;
Ela chega nos lugares mais secretos de Egun, de Or6 e de outros orixas, onde ele,
Obarixa, ndo ousa entrar. Obarixa vai consultar Orunmila (Ifd) e faz a oferenda de
caracdis e de um chicote que lhe ¢ indicado. Orunmila Ihe diz que o mundo se tornara
seu, mas que ele deve ser paciente. ‘A mulher vai exagerar, ela se tornara sua serva,
Obarixa, ela vira se submeter a vocé’. Odu possuia o poder neste tempo; todas as
coisas que ela dizia se realizavam. Ela diz a Obarixa que os dois, ele ¢ ela, deviam
morar juntos, no mesmo lugar. Obarixa faz o culto de sua cabaga com o caracol
neste lugar. Ele bebe agua (contida na concha) do caracol e oferece a Odu. Eles
comem da carne do caracol. O humor de Odu se acalma. Ela declara jamais ter
comido algo tdo bom. Obarixa diz a Odu que ele ndo lhe escondeu nenhum de seus
segredos, mas que ela, por sua vez, o de seu poder. Odu mostra a Obarixa o segredo
da roupa de Egun. Eles adoram juntos Egun. Odu veste a roupa, mas ela fala com
voz normal, ela ndo sabe falar com a voz rouca dos ara 6run, as pessoas do céus, 0s
mortos. Eles voltam para casa. Obarixa volta sozinho ao lugar de adorag@o, modifica
aroupa de Egun, a veste, toma o chicote de sua oferenda na mao. Ele sai na rua com
a roupa ¢ fala com voz rouca de Egun. Todos ficam com medo. Odu, ela mesma,
apavorada, mas ela reconhece a roupa e sabem assim que Obarixa esta dentro. Ela
envia seu passaro a pousar nos bracos de Egun. Todas as coisas que Egun diz,
expressa o poder do passaro. Na volta de Obarixa para perto de Odu, ela lhe diz que
a roupa lhe convém melhor que a ela. Quando ele sai, todas as pessoas gritam: ai
estd Egun, ali estd Egun! Ele joga o chicote no chéo, eles tém medo, a honra ¢ dele.
As mulheres nao entraram nunca mais na roupa de Egun. Agora é o homem que leva
Egun. Mas ninguém deve zombar da mulher porque ela nos pés no mundo. Os
homens ndo podem fazer nada sobre a terra, se eles ndo obtiverem das maos das
mulheres. E Obarixa canta: “Dobrem os joelhos para a mulher. A mulher é a
inteligéncia da terra. Dobrem os joelhos para a mulher” (VERGER, 2002, p, 151-
152).

Na relagdo de Oya com os orixas masculinos ou figuras de autoridade, se observa que,
por meio da seducdo e da transgressdo, a deusa os convoca para dividir o poder de forma

igualitaria. Destacamos os seguintes mitos que falam a respeito:

Narrativa 1: [ansa rouba o fogo de Xangd

Oya ¢ a divindade dos ventos, das tempestades e do rio Niger que, em ioruba, chama-
se Odo Oya. Foi a primeira mulher de Xang6 e tinha temperamento ardente e
impetuoso. Conta uma lenda que Xang6 a enviou em missdo na terra dos baribas, a
fim de buscar um preparado que, uma vez ingerido, lhe permitiria lancar fogo e
chamas pela boca e pelo nariz. Oya, desobedecendo as instrugdes do esposo,
experimentou esse preparado, tornando-se também capaz de cuspir fogo, para
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grande desgosto de Xang0, que desejava guardar so para si esse terrivel poder
(VERGER, 2002, p.168).

Narrativa 2: Oya sopra a forja de Ogum e cria o vento e a tempestade

(...) O ferro era muito demorado para se forjar

E cada ferramenta nova tardava como o tempo.

Tanto reclamou Oxaguid que Oy4, esposa do ferreiro,

Resolveu ajudar Ogum a apressar o fabrico.

Oya se pos a soprar o fogo da forja de Ogum

E seu sopro avivava intensamente as chamas

E o fogo mais forte derretia mais rapidamente o ferro.

Logo Ogum pode fazer muito mais armas

E com mais armas Oxaguid venceu logo a guerra (...) (PRANDI, 2001, p. 303).

Narrativa 3: Iansd ganha seus atributos de seus amantes

lansa usava seus encantos e sedugdo para adquirir poder

Por isso entregou-se a varios homens,

Deles recebendo sempre algum presente.

Com Ogum, casou-se e teve nove filhos,

Adquirindo o direito de usar a espada

Em sua defesa e dos demais.

Com Oxaguid, adquiriu o direito de usar o escudo,

Para proteger-se dos inimigos.

Com Oxaguia, adquiriu os direitos de usar o escudo,

Para proteger-se dos inimigos.

Com Exu, adquiriu os direitos de usar o poder do fogo e da magia,
Para realizar os seus desejos ¢ os de seus protegidos.

Com Ox0ssi, adquiriu o saber da caga, para suprir-se de carne ¢ a seus filhos.
Aprimorou os ensinamentos que ganhou de Exu

E usou de sua magia para transformar-se em bufalo,

Quando ia em defesa de seus filhos.

Com Logum Edé, adquiriu o direito de pescar

E tirar dos rios e cachoeiras os frutos d"agua

Para a sobrevivéncia sua e de seus filhos.

Com Obaluaié, Iansa tentou insinuar-se, porém, em vao.

Dele nada conseguiu.

Ao final de suas conquistas e aquisigoes,

Iansa partiu para o reino de Xango,

Envolvendo-o, apaixonando-se e vivendo com ele para a vida toda.
Com Xang0, adquiriu o poder do encantamento,

O posto da justica e o dominio dos raios.

(PRANDI, 2001, p. 297)

Assim, a forja do trabalhador Ogum ndo flameja intensamente sem o sopro de lansa.
Sem a forja flamejante ndo ha ferro o bastante, e sem ele, ndo ha espada para a guerra. Do
mesmo modo, o fogo de Xangd, necessita desse ar para existir. Mas, Oid vai além, ela exige
o dominio tanto da espada quanto do fogo, das plantas e da pesca, e dos mortos do reino de
Obaluaié. Deste tltimo, contudo, ela ganha o poder de presente, em forma de gratidao, talvez
porque Obaluaié seja a representagdo do curador ferido. E o curador reconhece a importancia
do feminino, ou seja, da alma, em tudo o que faz.

Neste sentido, podemos dizer que em lansa o feminino arquetipico atua no sentido de

restabelecer o equilibrio entre os opostos. Tudo aponta para a conclusao de que o feminino
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em lansa se caracteriza como uma energia ativa e transgressora. Ainda que algumas narrativas
miticas digam que a orixa adquiriu seus poderes na relagdo com o masculino, em outras, Oya
tem poderes natos, como por exemplo, a capacidade de se transformar em vento, quando
diante de alguma situagdo castradora.

lansa também representa 0 movimento de troca, e ¢ por essa razao que ela ¢ uma
lideranca junto as mulheres do mercado das comunidades iorubanas. O mercado pode
simbolizar as relagdes sociais ¢ afetivas de troca, de seducdo ¢ dos encontros, das trocas de
energia psiquica. E no mercado-mundo que deixamos o que temos e levamos o que desejamos.
Segundo Theodoro: “é preciso revelar e assumir o poder de lansa. Transformar tudo pelo seu
movimento. Internalizar a ideia de que o mundo ¢é o nosso mercado; o céu € o lar, como diz o
oraculo de Ifa” (THEODORO, 2010, p. 158).

Esses aspectos da Orixa nos levam ao conceito de energia psiquica para Jung. Podemos
pensar em lansa como um simbolo que promove um movimento de progressao da libido, ja
que o Orixa encarna a figura da heroina. O movimento expansivo pode ser associado ao vento,
que muda as coisas de lugar ou ao raio, que resulta em corrente elétrica, comumente associada
a libido. E interessante lembrar que para Jung, o movimento de progressio da libido precisa

que os pares de opostos estejam coordenados:

Durante a progressdo da libido os pares de opostos estdo unidos no decorrer
coordenado dos processos psicoldgicos. Sua agdo conjunta possibilita a regularidade
equilibrada do processo, que se tornaria unilateral e despropositado sem uma agdo
contraria interior. Esta ¢ a razdo por que concebemos toda extravagancia e exagero
como uma perda de equilibrio, visto que fica faltando a agdo coordenada do impulso
oposto. Pertence, portanto, a esséncia da progressdo — que ¢ o trabalho de adaptagdo
bem-sucedido — que o impulso ¢ o contraimpulso, o Sim e o Ndo, cheguem a uma
acdo e influéncia reciprocas regulares (JUNG, 2016, p.48).

Podemos nos perguntar se os movimentos de troca com os orixds masculinos se
associam, do ponto de vista psicoldgico, ao movimento de progressao da libido que, de forma
saudavel, precisa levar em consideracao a sua agdo oposta € ndo a excluir, mas integrar. Por
esse prisma, Oya ¢ a orixd do movimento que integra o seu oposto, € com isso possibilita
transformagdes desses aspectos na psique.

Em sintese, lansa ndo atua como o feminino que convoca os homens de sua cultura
para um mergulho profundo em suas almas. Iansd os convoca para dividir o poder. Sendo
assim, tudo que ele sabe para dominar a natureza e o mundo, ele deve antes dividir com a sua

alma e com a mulher.
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A MULHER EM PELE DE BUFALO

No seu livro Mitologia dos Orixas (2001), o socidlogo Reginaldo Prandi, apresenta
alguns textos miticos que contam a relagdo de Iansa com Ogum. Uma das caracteristicas de

Iansa ¢ a transformagao em Bufalo. Destacamos o texto mitico a seguir:

Ogum cacava na floresta quando avistou um bufalo. Ficou na espreita, pronto para
abater a fera. Qual foi a sua surpresa ao ver que, de repente, de sob a pele do bufalo
saiu uma mulher linda. Era Oya.

Ela ndo se deu conta de estar sendo observada. Ela escondeu a pele de bufalo e
caminhou para o mercado da cidade.

Tendo visto tudo, Ogum aproveitou e roubou a pele. Ogum escondeu a pele de Oya
num quarto de sua casa. Depois foi ao mercado ao encontro da bela mulher.
Estonteado por sua beleza, Ogum cortejou Oya. Pediu-a em casamento. Ela ndo
respondeu e seguiu para a floresta. Mas 14 chegando ndo encontrou a pele. Voltou
ao mercado e encontrou Ogum. Ele esperava por ela, mas fingiu nada saber. Negou
haver roubado o que quer fosse de Iansd. De novo, apaixonado, pediu Oia em
casamento. Oya, astuta, concordou em se casar e foi viver com Ogum em sua casa,
mas fez as suas exigéncias: ninguém na casa poderia referir-se a ela fazendo
qualquer alusdo a seu lado animal. Nem se poderia usar a casca do dend€ para fazer
o fogo, nem rolar o pildo pelo chio da casa. Ogum ouviu seus apelos e exp0s aos
familiares as condic¢des para todos conviverem em paz com sua nova esposa. A vida
no lar entrou na rotina. Oya teve nove filhos e por isso era chamada lans3, a mée
dos nove. Mas nunca deixou de procurar a pele de bufalo. As outras mulheres do
Ogum cada vez mais sentiam-se enciumadas.

Quando Ogum saia para cacar e cultivar o campo, elas planejavam uma forma de
descobrir o segredo da origem de lansa.

Assim, uma delas embriagou Ogum e este lhe revelou o mistério. E na auséncia de
Ogum, as mulheres passam a cantarolar coisas. Coisas que sugeriam o esconderijo
da pele de Oia e coisas que aludiam seu lado animal.

Um dia, estando sozinha em casa, [ansa procurou em cada quarto, até que encontrou
sua pele. Ela vestiu a pele e esperou que as mulheres retornassem. E entdo saiu
bufando, dando chifradas em todas, abrindo-lhes a barriga. Somente seus nove filhos
foram poupados. E eles, desesperados, clamavam por sua benevoléncia. O bufalo
acalmou-se, os consolou e depois partiu. Antes, porém, deixou com os filhos o seu
par de chifres. Num momento de perigo ou de necessidade, seus filhos deveriam
esfregar um dos chifres no outro. E Ians3, estivesse onde estivesse, viria rapida como
um raio em seu socorro (PRANDI, 2001, p.297-299).

Nesta narrativa observamos que inicialmente lansa tem o dominio sobre seus instintos,
seu lado animal. Na floresta, ela veste a sua pele e a tira para ir ao mercado. Ela sabe a hora
de usar a sua pele de Bufalo. Outro texto mostra que Oia aprimorou os ensinamentos que
recebeu de Exu para se transformar neste animal. Ou seja, ela aprendeu com o mediador dos
dois mundos, e acessou o seu lado animal de forma consciente.

Contudo, Ogum rouba a sua pele. E lansa aceita o seu pedido de casamento para poder
resgatar a sua pele. Aqui ¢ interessante notar que, ao ouvir o pedido de Ogum, Iansd nada

respondeu e foi para a floresta, quando chegou nao encontrou a sua pele, que 1a havia
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escondido. Podemos notar que, antes de responder sim ou nao, Oia foi primeiro buscar a sua
pele, a sua parte instintiva, forte e selvagem.

Iansa percebendo que Ogum havia roubado a pele, “astuta, concordou em se casar”.
Interessante, como ela vai buscar o seu instinto na relagdo com aquele que a roubou. Mas
antes, estabelece alguns limites para Ogum. Ela teve nove filhos, “mas nunca deixou de
procurar pela pele de Bufalo”.

Ao virar Bufalo, ela ataca e fere as mulheres, menos os filhos, os quais consola.
Podemos nos perguntar se este ataque fala sobre o instinto, de luta e fuga, nao controlado; por
outro lado o mito ndo diz que ela mata as mulheres. Outro aspecto interessante ¢ que o seu
lado animal ndo sublima o materno. Ela consola os filhos, lhes entrega o par de chifres (para
que eles se defendam se correrem perigo) € vai embora. Por meio da metafora podemos pensar
que nao havia espaco para ela naquela relagdo. Ali ela nao poderia ser ela mesma, nao poderia
ser também animal. Ali ela teria que viver sob a condi¢do de Ogum.

Neste sentido, se evidencia uma dindmica presente nos relacionamentos afetivos.
Podemos fazer associagdes com dinamicas de poder ou controle na projecao sombria sobre o
dominio afetivo do outro a partir da sua docilidade excessiva, ou seja, da submissdo da
parceira ou parceiro as necessidades exclusivas de uma das partes.

Mas, Oia escolhe a liberdade, porém nao sem antes garantir aos filhos sua presenca
incondicional em situagdes de perigo ou de necessidade. A Orixd deu aos filhos um simbolo
de protecdo. Aqui, quase conseguimos ouvir: “vocés podem viver sem mim, mas se precisar,
independente de onde eu estiver, eu estarei presente”. Assim, lansa rompe o corddo umbilical
da dependéncia materna. Ela aposta na independéncia protegida dos filhos e na sua liberdade,
0 que aponta novamente para o seu carater transgressor.

Neste ponto, cabe destacar que em termos culturais e psicologicos, cabe a funcdo
paterna o papel de “empurrar os filhos para o mundo fora da dependéncia materna”, contudo
aqui, percebemos que na figura de lansa a fun¢do materna pode promover um segundo corte
do corddo umbilical. Ela parte, deixando os filhos protegidos pelos chifres. Essa atitude
representa o ideal do cuidado parental — distante quando necessario, porém presente, atento.

Estés, em seu livro Mulheres que Correm com Lobos (2018), também analisa um conto
que fala sobre o roubo da pele. No conto Pele de Foca, vemos uma narrativa bem semelhante:
uma mulher foca tem a sua pele roubada por um homem, que condiciona a devolucao ao
casamento. Estés (2018) trata o tema como o roubo da alma da mulher, a sua alma selvagem,
segundo a autora ¢ um estado de comunhdo consigo mesma, para além das exigéncias

adaptativas que a sociedade patriarcal impde as mulheres. Para a autora:
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Embora as mulheres estejam voltando para dentro de si mesmas, tratando de vestir
a pele de foca, fechando-a bem, e estejam prontas para partir, ¢ dificil partir. E
realmente dificil ceder, renunciar a tudo com que se esteve ocupada e simplesmente
ir embora. (Estés, 2018 p.318)

A pele de animal pode trazer a associacdo simbolica com os instintos sensoriais
relacionados a defesa, ou seja, a detec¢do de uma ameaca externa. Também estd associado a
aquecimento, prote¢ao contra o frio. “A pele de foca ¢ um simbolo da alma que ndo s6 fornece
calor, mas que também, com a sua visao, representa um sistema de alerta antecipado” (Id., p.
306).

O roubo da pele, seria entdo, o proprio roubo de uma identidade mais profunda da
mulher. Para Estés, esse ¢ um tema arquetipico geralmente associado a personagens femininos
nos contos de fada. Nesse sentido, ¢ uma tarefa psiquica para as mulheres ficarem atentas as
muitas formas de roubos que podem sofrer e a resgatarem a sua pele selvagem de foca, de

bufalo, de vida animica indomavel.

CONSIDERACOES FINAIS

0do hé ya-ya-vya (...)
O redemoinho do rio, quem pode cessar é Qia
(cantico de louvor a Qia)

E importante reiterar aqui a particularidade do culto aos orixs praticado em regides
colonizadas pelos europeus, como no Brasil. Conforme apresentamos, esse culto pertence a
cultura africana, negra, transportada nos navios negreiros por pessoas escravizadas. Apesar de
ter sido recriada aqui no Brasil, continua sendo um culto afro-brasileiro. As questdes do
racismo discriminatorio, proprias da cultura portuguesa que formou o povo brasileiro, estdo
presentes. Esse racismo se reflete em estudos e andlises feitas sobre o tema da cultura afro-
brasileira. A originalidade da psicologia analitica precisa ser justamente a de resgatar os
arquétipos como formadores da psique, permitindo que compreendamos o papel da cultura
iorubd na construc¢do da subjetividade brasileira por meio da nossa mitologia/cultura.

Nas narrativas miticas sobre lansa, pudemos observar a complexidade e multiplicidade
que envolve o feminino enquanto arquétipo. Ela ¢ dona do movimento ativo das tempestades,
ao mesmo tempo que, em sua sinuosidade, também repousa sobre as aguas doces. Seu dominio
¢ o ar em forma de vento, também tempestades e relampagos, ou seja, 0 movimento, a

transformacdo, as mudangas atmosféricas e - por que ndo — psiquicas.
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Concluimos também, a partir da narrativa mitica, que lansa se relaciona com os
arquétipos do psicopompo e da heroina, especialmente em sua caracteristica de guerreira. O
primeiro estd relacionado ao transito dos mortos e a qualidade de troca e negociacdo, € o
segundo, associado a trajetéria heroica da Orixd como sobrevivente no seu nascimento € nas
qualidades de bravura e coragem diante dos obstidculos. Na luta pela sobrevivéncia ela
simboliza a capacidade de vencer obstaculos como mulher e mae, conquistando acesso ao
terreno do proibido, representado pelo universo dos mortos.

Consideramos, que lansd incorpora o arquétipo do feminino transgressor tanto no
sentido da alma, da psique que nao segue as normas rigidas do ego, mas ao contrario, deseja
se expressar criativamente, quanto no sentido da representacao da psique da mulher diante dos
desafios na relagdo de poder com os homens, seja na sociedade iorub4, seja nas relagdes de
género da sociedade patriarcal atual.

A mulher em pele de bufalo pode ser uma imagem arquetipica, aliada especialmente
das mulheres, em um setting terapéutico, ou qualquer outro espaco em que seja possivel esse
encontro. Reagir ao roubo da identidade mais profunda e mais autonoma ¢ reagir as muitas
formas simbolicas e objetivas de “domesticacdo”, de condicionamentos que podemos ser
submetidas ou nos submeter quando estamos distraidas dos nossos reais desejos e
necessidades. lansa representa esse potencial da mulher transgressora.

Oya, nos mitos iorubas, convida os Orixds Masculinos a dividir o poder. Ela se
relaciona com eles, deles adquire uma parte das suas habilidades a0 mesmo tempo que
transfere para eles seus atributos. lansa estd nos mercados, nos movimentos de troca, nos
movimentos de conquista da libido em direcao daquilo que se quer. Ela também esta no tempo,
anunciando com seus raios as mudangas na atmosfera. Através de seus clardes, a rainha dos

raios prenuncia a transformagao do mundo.
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REFLORESTAR MENTES: NOVA POLITICA, SIMBOLOS
ANCESTRAIS

Livia Rospantini

RESUMO

O presente artigo trata da ampliagdo simbolica das categorias de discurso pronunciadas pelas
representantes dos povos indigenas no campo politico brasileiro. Nesse sentido, o trabalho
propoe a reflexdo sobre as expressoes “Antes do Brasil da coroa, existe o Brasil do cocar”, “A
mae do Brasil ¢ indigena” e “Reflorestar Mentes”. A poética potencializada na
contemporaneidade pela representatividade dos povos originarios no campo politico estrutura-
se na histéria de resisténcia desses povos diante da colonizagdo e da ldgica colonial vigente.
O aprofundamento simbdlico dessas categorias permite o contato, a partir do cenario politico,
com outras logicas, propostas e percep¢des de mundo, ao percorrer movimentos psiquicos,

pelo tracado psique-politica.

Palavras-chave: Simbolico. Indigena. Politico. Colonizagao.

ABSTRACT

This article addresses the symbolic expansion of the categories of discourse articulated by
representatives of Indigenous peoples within the Brazilian political sphere. In this regard, the
study invites reflection on the expressions 'Before the Brazil of the crown, there is the Brazil
of the headdress,' "The mother of Brazil is Indigenous,' and 'Reforesting Minds." The poetic
dimension, heightened in contemporary times by the political representation of Indigenous
peoples, is grounded in the historical resistance of these communities against colonization and
the prevailing colonial logic. The symbolic deepening of these categories enables
engagement—through the political landscape—with alternative logics, propositions, and

worldviews, navigating psychic movements through the psyche-politics framework.

Keywords: Symbolic. Indigenous. Political. Colonization.
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INTRODUCAO

A linguagem ¢ um instrumento essencial para viabilizar a aproximag¢ao dos contetidos
inconscientes a consciéncia do individuo. Neste aspecto, a fala constitui-se matéria prima
norteadora para o processo analitico. E a partir da expressio oral que o sujeito revela sonhos
e fantasias, sofrimentos, angustias, afli¢des e incomodos. Adicionalmente, ¢ por intermédio
das palavras que se revelam os simbolos manifestados espontaneamente no ser humano pelos
sonhos.

A investigacdo do universo simbolico do individuo no setting analitico possibilita a
analise de conteudos psiquicos inconscientes, de ordem pessoal e/ou coletiva. Estes,
constituidos por forte carga emocional e numinosidade', sio capazes de ampliar a
compreensdo do Si-mesmo (self) no processo rumo a individuagdo. Para Jung, a manifestacao
simbolica da psique ¢ uma expressao da natureza, admitindo que “Nossa psique faz parte da
natureza, € o seu enigma ¢, igualmente, sem limites. Assim, ndo podemos definir nem a psique,

nem a natureza” (Jung, 2020, p.22).

Assim, uma palavra ou imagem ¢ simbdlica quando implica alguma coisa além do
seu significado manifesto e imediato. Esta palavra ou esta imagem tem um aspecto
“inconsciente” mais amplo, que nunca é precisamente definido ou inteiramente
explicado (Jung, 2020, p.19).

Jung aborda ao longo de sua obra a perda da relagdo com o simbdlico como fator de
desequilibrio psiquico para o homem moderno. Para afirmar sua compreensdo a respeito da
psique como natureza, sob forte influéncia do Romantismo e a partir de uma extensa bagagem
de conhecimento mitologico, o fundador da Psicologia Analitica recorreu também aos saberes

dos povos originarios, conforme citado no livro O homem e seus simbolos:

Entre esses povos, para quem a consciéncia tem um nivel diverso do nosso, a “alma”
(ou psique) ndo é compreendida como uma unidade. Muitos deles supdoem que o
homem tenha uma “alma do mato” (bush soul) além da sua propria, alma que se
encarna num animal selvagem ou numa arvore com os quais o individuo possua
identidade psiquica. E a isso que o ilustre etndlogo francés Lucien Lévy-Bruhl
denominou de “participagdo mistica”. (...)

"' Um termo cunhado pelo tedlogo Rudolf Otto em sua obra O Sagrado (1917), para descrever a
experiéncia subjetiva do sagrado como algo que transcende a razio e provoca simultaneamente
fascinio e temor. Trata-se de uma vivéncia emocional intensa diante do mistério, marcada por
reveréncia, assombro e sentimento de presenca de uma forga maior. Na psicologia analitica, Jung
adota esse conceito para qualificar a carga afetiva e transformadora dos arquétipos, reconhecendo na
numinosidade uma qualidade essencial das imagens simbolicas que emergem do inconsciente
coletivo.
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Essa identidade toma varias formas. Se a alma do mato é a de um animal, o animal
passa a ser considerado uma espécie de irmao do homem. Supde-se, por exemplo,
que um homem que tenha como irmdo um crocodilo possa nadar a salvo num rio
cheio desses animais. Se a alma do mato for uma arvore, presume-se que a arvore
tenha uma espécie de autoridade paterna sobre aquele determinado individuo. Em
ambos os casos, qualquer mal causado a alma do mato ¢ considerado uma ofensa ao
homem (Jung, 2020, p.23).

A perda da relagao simbdlica implica um desencantamento com o mundo natural, um
distanciamento de si mesmo enquanto natureza e, consequentemente, uma falta de
pertencimento que, na auséncia de direcionamentos emocionais elaborados pelo olhar

simbolico, atuardo de forma destrutiva e sombria.

O homem sente-se isolado no cosmos porque, ja ndo estando envolvido com a
natureza, perdeu a sua “identificacdo emocional inconsciente” com os fendmenos
naturais. E estes, por sua vez, perderam aos poucos as suas implicagdes simbolicas.
O trovao ja ndo ¢ a voz de um deus irado nem o raio o projétil vingador. Nenhum
rio abriga mais um espirito, nenhuma arvore ¢ o principio de vida do homem,
serpente alguma encarna a sabedoria e nenhuma caverna ¢ habitada por demonios.
Pedras, plantas e animais ja ndo tém vozes para falar ao homem. E ele ndo se dirige
mais a eles na presun¢do de que possam entendé-lo. Acabou-se o seu contato com a
natureza, e com ele foi-se também a profunda energia emocional que esta conexao
simbolica alimentava (Jung, 2020. p.120).

Ao invocar a pesquisa nas vertentes psicanaliticas na obra A agua e os sonhos, 0
filosofo francé€s Gaston Bachelard discorre sobre o sentimento primordial contido na relagao

com a natureza.

Quando se segue a inspiragdo da pesquisa psicanalitica, compreende-se bem
depressa que os tragos objetivos da paisagem sdo insuficientes para explicar o
sentimento da natureza, se esse sentimento for profundo e verdadeiro. Ndo ¢ o
conhecimento do real que nos faz amar apaixonadamente o real. E o sentimento que
constitui o valor fundamental e primeiro. A natureza, comegamos por ama-la sem
conhecé-la, sem vé-la bem, realizando nas coisas um amor que se fundamenta
alhures. Em seguida, procuramo-la em detalhe, porque a amamos em geral, sem
saber por qué. A descricdo entusiasta que dela fazemos ¢ uma prova de que a
olhamos com paixdo, com a constante curiosidade do amor. E se o sentimento pela
natureza ¢ tdo duradouro em certas almas é porque, em sua forma original, ele esta
na origem de todos os sentimentos. E o sentimento filial. Todas as formas de amor
recebem um componente do amor por uma mae (Bachelard, 2018, p.119).

A reflexdo proposta por Jung sobre o enfraquecimento do vinculo simbdlico com o
mundo natural precisa ser compreendida em sua relatividade historica e cultural. No Brasil,
persistem epistemologias vivas que expressam uma compreensao ndo dicotomica entre sujeito
e natureza, particularmente entre comunidades indigenas e afrodescendentes.

Essa sabedoria pulsante nos terreiros, territorios e quilombos do Brasil também esta

presente na literatura, nas universidades e com for¢a crescente no campo politico brasileiro.
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Este, em sua atual gestao, dispde, no ambito do poder executivo, de ministérios dos Povos
Indigenas, da Igualdade Racial e, no poder legislativo, da Bancada do Cocar e da Bancada
Negra, todos comprometidos com as politicas e saberes das bases as quais representam.

Ao introduzir a relagdo entre psique, natureza e politica, este trabalho recorre também

ao conceito mais aplicado na Psicologia Arquetipica de Anima Mundi:

...imaginemos a anima mundi como aquele lampejo de alma especial, aquela
imagem seminal que se apresenta em cada coisa por meio de sua forma visivel.
Entdo, a anima mundi aponta as possibilidades animadas oferecidas em cada evento
como ele ¢, sua apresentagdo sensorial como um rosto revelando sua imagem
interior (...) N@o apenas animais e plantas almados, como na visdo romantica, mas
a alma que ¢ dada em cada coisa, as coisas da natureza dadas por Deus ¢ as coisas
da rua feitas pelo homem (Hilman, 1993 apud Barcelos, 2018).

Desse modo, torna-se relevante para a presente pesquisa ampliar reflexdes sobre a
alma dada no campo politico brasileiro, palco principal da criacdo de leis que regem a
sociedade. A ampliagdo transcorre a partir das expressdes pronunciadas pela ministra Sonia
Guajajara e pela deputada federal, Célia Xakriab4, como continuidade da articula¢do do
movimento indigena organizado. Ao considerar que natureza e psique estdo indissociadas,
torna-se necessario refletir sobre os impactos que as decisdes politicas socioambientais
causam no psiquismo dos individuos e a proposta de defesa do meio ambiente como protegao

dos direitos humanos.

Portanto, o enlace de psyché e polis ja estd dado desde o inicio em nosso campo.
Certamente hoje o inconsciente ndo esta mais onde estava nas épocas de Freud e
Jung. E sabemos que devemos busca-lo, via de regra, onde nos sentimos mais
oprimidos: é hoje nas cidades, na esfera publica, na burocracia, na midia, nas ruas
onde parece estarmos ainda mais a mostra em nossa patologia coletiva ¢ em nossa
necessidade de consciéncia (Barcelos, 2018, p.9).

Ao assumirem cargos em espagos da politica nacional, as representantes dos povos
originarios destoam da solenidade habitual, invocam seus proprios ritos e tradicoes,
apresentando novas categorias de discurso e expressdes poéticas. A proxima se¢dao deste
trabalho descreveu a metodologia adotada para a consecucao dos estudos que resultaram neste

processo investigativo.
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METODOLOGIA

A presente investigagdo adotou um percurso metodologico de carater qualitativo,
exploratorio e narrativo, guiado pelo aprofundamento simbolico proposto pela psicologia
analitica. Ao privilegiar a escuta ¢ o olhar sensivel diante das expressoes discursivas de
representantes indigenas no cendrio politico contemporaneo, esta pesquisa nao se propde a
sistematizagdo estatistica, mas a reverberacdo de sentidos presentes no campo simbolico-
politico. O enfoque recai sobre a poténcia das imagens evocadas pela linguagem, representada
por palavras que ndo apenas descrevem, mas convocam afetos, ancestralidades e paisagens
interiores.

A metodologia utilizada compreende a abordagem hermenéutica simbélica, ancorada
na obra de Carl Gustav Jung, em articulagdo com aportes da filosofia da imaginagao de Gaston
Bachelard, da antropologia e, principalmente, do pensamento de autores indigenas e
quilombolas. O movimento analitico se deu pelo entrelagamento entre os discursos publicos
de Soénia Guajajara e Célia Xakriabd com os conceitos de simbolo, inconsciente coletivo,
anima mundi e participagdo mistica, buscando compreender como essas expressoes
performam uma psique que dialoga com o campo politico e com a natureza como totalidade
viva.

O material de andlise constituiu-se a partir de falas publicizadas em midias
institucionais, entrevistas e discursos registrados em sessdes parlamentares e eventos oficiais.
A selecdo se deu por afinidade simbdlica e relevancia imagética das expressoes, priorizando
aquelas que sugerem um deslocamento das estruturas discursivas eurocentradas para a
emergéncia de uma racionalidade outra - relacional, ancestral e cosmologica. A escuta das
palavras foi guiada ndo por sua linearidade logica, mas por sua capacidade de irradiar sentidos
arquetipicos e de convocar imaginarios compartilhados.

Ao invés de aplicar um método codificado e replicavel, o processo interpretativo deu-
se como um caminhar analitico, em consondncia com o ritmo organico da investigagao
simbolica. Esse trajeto pressupde a disposicdo a alteridade, a escuta do inaudito e a abertura
para a emergéncia de sentidos que brotam do entrelagamento entre psyche e polis. Assim, esta
metodologia se alinha a proposta de uma psicologia analitica que ndo separa sujeito e mundo,
mas que reconhece a alma das coisas e a sacralidade do dizer como parte do processo de
individuacao e a individuagdo como processo de transformagao coletiva. A partir do proximo
topico, este trabalho se debrugara nas imagens evocadas através das palavras das mulheres

indigenas entoadas no campo politico, para ampliar simbolicamente as possibilidades que
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trazem essas expressdes. Para esse percurso, a pesquisa se reporta aos saberes indigenas

brasileiros através de pensadores indigenas, quilombolas e pesquisadores do campo.

ANTES DO BRASIL DA COROA, EXISTE O BRASIL DO COCAR

As expressdes mobilizadas durante a campanha eleitoral de 2022 foram
potencializadas pelos pronunciamentos institucionais da ministra Sonia Guajajara, da
deputada federal Célia Xakriaba e de outros representantes comprometidos com a pauta
indigena no Congresso Nacional. Naquele pleito, as candidaturas indigenas contaram com o
apoio da Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (Apib) e da Articulacdo Nacional das
Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade (Anmiga), por meio do movimento 'Aldear
a Politica', que atuou em ambito nacional com o objetivo de ampliar a representatividade
indigena nos espacos legislativos (APIB, 2023).

Ancorada na historia do Brasil Colonial, a frase “Antes do Brasil da coroa, existe o
Brasil do cocar” representa o reconhecimento de que, no territorio invadido que veio a se
chamar Brasil, ja existiam povos originarios transcorrendo por ampla diversidade cultural. Ao
reivindicar visibilidade e posicionamento do cocar no tragado histérico ao qual a expressao
remete, a frase evidencia a violenta tentativa de apagamento sofrida por esses povos, movida
pela colonizacdo Portuguesa, em que o genocidio e etnocidio dos povos indigenas e,

posteriormente, dos africanos escravizados, figuraram a mais cruel forma de dominagao.

De todo o debate, so reluzia, clara como o sol, para a clpula real e para a Igreja, a
missdo salvacionista que cumpria a cristandade exercer, a ferro ¢ fogo, se preciso,
para incorporar as novas gentes ao rebanho do rei e da Igreja. Esse era um mandato
imperativo no plano espiritual. Uma destinagdo expressa, uma missdo a cargo da
Coroa, cujo direito de avassalar os indios, colonizar e fluir as riquezas da terra nova
decorria do sagrado dever de salva-los pela evangelizagdo (Ribeiro, 2020, p.46).

Atributo do rei que frequentemente simboliza realeza, poder, soberania, nobreza,
sabedoria, elevacdo espiritual, a coroa se apresenta nessa chamada em seu aspecto mais
sombrio. Se “Jung vera na coroa irradiante o simbolo por exceléncia do grau o mais elevado
da evolucao espiritual” (Chevalier; Gheerbrant, 2022, p.346), para a ancestralidade indigena,
o ornamento pode simbolizar destrui¢do, perda, dor, doenca, escravidao e morte.

Colocando a coroa de forma antagdnica ao cocar, ambos se diferenciam também pela
imagem material. Enquanto o cocar ¢ feito de plumas e penas de aves, a coroa Real

materializa-se do ouro provindo da mineragdo, atividade iniciada no Brasil durante o periodo
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colonial como parte da exploragio das riquezas das terras’, e que se mantém na
contemporaneidade.

Em 24 de maio de 2023, a Camara dos Deputados aprovou o projeto de lei (PL) 490/07,
conhecido como PL do Marco Temporal, que estabelece que s6 sejam reconhecidas como
terras indigenas os territorios que ja estivessem ocupados em 5 de outubro de 1988, quando
fora promulgada a Constituicdo Federal. Apoiado pela bancada ruralista, o projeto pretende
garantir as terras para atividades econdmicas, entre elas a minerac¢do de ouro.

A época da aprovacdo do projeto, Célia Xakriaba afirmou, em pronunciamento’® na
Camara dos Deputados, que “As pessoas que votarem no PL 490, sdo os novos Cabrais do
Século XXI vestidos de gravata e de palet6”, contextualizando mais uma vez a 1dgica colonial
vigente, ao comparar deputados com o navegador lider da tripulacdo da Coroa Portuguesa,
Pedro Alvares Cabral, tido por livros didaticos de historia como o “descobridor” do Brasil. O
lider yanomami Davi Kopenawa aponta que a narrativa dos brancos diverge da sabedoria

yanomami:

Contam os brancos que um portugués disse ter descoberto o Brasil ha muito tempo.
Pensam mesmo, até hoje, que foi ele o primeiro a ver nossa terra. Mas esse ¢ um
pensamento cheio de esquecimento! Omama nos criou, com o céu e a floresta, 14
onde nossos ancestrais t€m vivido desde sempre. Nossas palavras estdo presentes
nessa terra desde o primeiro tempo, do mesmo modo que as montanhas onde moram
os xapiri. Nasci na floresta e sempre vivi nela. No entanto, ndo digo que a descobri
e que, por isso, quero possui-la. Assim como ndo digo que descobri o céu, ou os
animais de caga! Sempre estiveram ai, desde antes de eu nascer. Contento-me em
olhar para o céu e cacar os animais da floresta. E s6. E ¢ esse o tnico pensamento
direito (Kopenawa, 2010. p. 253).

A andlise da origem do ouro, matéria que compde a coroa, permite aprofundar
simbolicamente os movimentos associados a sua exploragdo econdmica, conduzindo o
imaginario a face sombria desse simbolo. A pratica do garimpo ilegal, principal meio de
extracdo do ouro, acarreta a contaminagdo da floresta, do solo, das 4guas e das populagdes
humanas pelo mercirio — substancia altamente toxica empregada na separagio do metal®.

Associam-se a esse tipo de mineracao o avango do desmatamento, a sedimentagao dos rios, a

2 Ciclo do ouro. Disponivel em: https://mundoeducacao.uol.com.br/historiadobrasil/economia-
mineradora.htm#:~:text=A%20descoberta%20d0%200ur0%20no,atual%20estad0%20de%20Minas%
20Gerais. Acesso em: 28 de julho de 2024.

3 Pronunciamento Célia Xakriaba. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=TFNkWhhij61I. Acesso em: 28 de julho de 2024.

4+ WWEF. Impactos do Garimpo. Disponivel em:
https://www.wwf.org.br/nosso_trabalho/impactosdogarimpo/. Acesso em: 28 de julho de 2024.
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grilagem de terras e o recrudescimento da violéncia, indicando que, sob a aura reluzente da

coroa, oculta-se uma das mais severas formas de devastacdo ambiental.

Nosso pensamento fica emaranhado com palavras sobre os garimpeiros que comem
a terra da floresta e sujam nossos rios, com palavras sobre colonos e fazendeiros que
queimam todas as arvores para dar de comer a seu gado, com palavras sobre o
governo que quer abrir nela novas estradas e arrancar minério da terra (Kopenawa,
2010, p. 226).

Jung considera que “Pela logica, o contrario do amor é o ddio, o contrario de Eros,
Phobos (o medo). Mas, psicologicamente, é a vontade de poder. Onde impera o amor, ndo
existe vontade de poder; e onde o poder tem precedéncia, ai falta o amor. Um é a sombra
do outro” (Jung, 2019, §78).

A imagem sombria da coroa do rei, que devasta, destrdi, expulsa e dilacera em nome
do poder, se faz presente no imagindrio coletivo e perpassa momentos historicos, afigurando-
se também na musica popular brasileira. Can¢ao da Despedida, composta por Geraldo Vandré
pouco antes de exilar-se durante a ditadura militar, traz como metafora o rei mal coroado para

denunciar a censura da época.

Cancao da Despedida
(Geraldo Vandré e Geraldo Azevedo, 1968)
Ja vou embora, mas sei que vou voltar
Amor ndo chora, se eu volto ¢ pra ficar
Amor ndo chora, que a hora ¢ de deixar
O amor de agora, pra sempre ele ficar
Eu quis ficar aqui, mas nao podia

O meu caminho a ti ndo conduzia

Um rei mal coroado
Nao queria
O amor em seu reinado
Pois sabia

Naio ia ser amado

Amor nio chora, eu volto um dia
O rei velho e cansado ja morria
Perdido em seu reinado
Sem maria
Quando me despedia

No meu canto lhe dizia
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A tentativa de apagamento da diversidade cultural promovida pelo processo
colonizatério — e ainda perpetuada por forgas conservadoras atuantes no campo politico,
religioso e educacional — nao logrou éxito. Em Ideias para Adiar o Fim do Mundo, Ailton
Krenak atribui a persisténcia desses saberes a capacidade de transmissao intergeracional de
visdes de mundo. Segundo o autor, essa continuidade se alimenta da resisténcia dos povos que
preservam a memoria profunda da terra (Krenak, 2021, p. 29).

A memoria profunda da terra contém em si ndo apenas a recordagdo do vivido, mas a
sabedoria de resisténcia da propria natureza. Quando associada a psicologia analitica — que
compreende a psique como expressao da natureza e valoriza a fun¢ao simbolica como eixo de
equilibrio psiquico —, essa memoria revela-se essencial a perpetuagdo dos povos originarios
através do tempo. Nos espagos institucionais do Estado brasileiro, essa presenca se atualiza
por meio das liderancas indigenas que, ao portarem o cocar, tornam visivel o signo da
ancestralidade e da permanéncia.

Diante da diversidade cultural dos 305 povos indigenas do Brasil, o cocar assume
multiplas formas, fun¢des e significados. Em estudo realizado em 1956 sobre “A festa do
kuariip entre os indios do Alto Xingu”, a antrop6loga Yolanda Lhullier dos Santos observa o
uso do ornamento em rituais funerarios, nos quais o adorno figura como simbolo de passagem
e de elaboracdo do luto (Santos, 1956). A despeito da pluralidade linguistica e cosmoldgica
da regido, a autora destaca a celebracdo como um fio ritual que entrelaga povos distintos na
partilha de um gesto comum: a transmutac¢do simbolica da perda.

No ritual, troncos cortados sdo preparados para representar o morto durante a
cerimdnia. Com altura de 1,40 metros, pinturas e aderecos: “Os ornamentos representam os
que sdo usados no corpo humano. No alto, ha um cocar de penas de cor amarela, tendo presas
seis penas grandes, de diversas cores (azul, amarelo, vermelho e preto), que representam o
cocar usado pelo indio” (Santos, 1956).

A diferenciagdo sexual € representada nos troncos somente por meio de pintura, de cor
preta ou vermelha, “com os motivos caracteristicos do respectivo sexo”. As demais
caracterizacdes feitas no tronco que representa o parente morto sdo iguais entre os géneros,
mas a participacdo das mulheres nesse momento da cerimonia ¢ distinta da participagdo dos
homens. A autora destaca que, enquanto os homens preparam o tronco, as mulheres ficam
responsaveis pelo preparo do pequi e do beiju, que serdo servidos aos convidados.

Em outro momento ritual da festa do kuariip, o cocar ¢ citado como parte dos

ornamentos utilizados pelos homens:
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Cada grupo, formado pelos pajés e parid, fica isolado num canto. Mais tarde
aproxima-se a tribo, s6 os homens, que vém pintados e com todos os apetrechos:
arcos ¢ flechas, carabinas (alguns a tém), cocares, diademas, bragadeiras, urua e
archotes na mao. Pulam e dangam, cantando uma cangdo guerreira (Santos, 1956, p.
114).

Quase seis décadas mais tarde, o uso do cocar em momentos festivos foi refor¢ado

pelo cacique Kanitai Kaiabi, do povo Kawaiwete, do territorio Aiporé, localizado no Parque

do Xingu, no Mato Grosso. Em pesquisa realizada como parte da formagdo em Gestao

Territorial e Ambiental de Terras Indigenas, a qual constituiu a Politica Nacional de Gestao

Territorial e Ambiental de Terras Indigenas (PNGATI)®, a pesquisadora Twikang Kaiabi

indagou o cacique sobre quais pessoas poderiam fazer o uso do cocar:

Na minha infancia, via qualquer pessoa usar esse cocar. Temos liberdade de usar
nas festas como enfeite. Nao so6 cacique, pajé, ou pessoas importantes da
comunidade que usam, mas qualquer pessoa pode usar. Geralmente, quando vamos
para a festa Jowosi, usamos o cocar para enfeitar, junto com a pintura corporal
(Kaiabi, 2018).

O cacique relata que antigamente os Kawaiwete carregavam sempre e cuidadosamente

as penas, para que fossem usadas em momentos especiais, mas que o costume, considerado

importante por ele, ndo tem se mantido. Kanitai Kaiabi associa também o uso do cocar a rituais

finebres.

Existia uma mala de indio que era especial, dentro dela guardava-se esses objetos,
essas penas, que tinham uma época certa para serem usadas; quando morria uma
pessoa da aldeia, era 0 momento de usar estas penas de aves na comunidade,
jogando-as entdo junto ao corpo, para serem enterrados. Isso fazia parte do nosso
costume (Kaiabi, 2018).

A dimensao sagrada do cocar para o povo Tavyterd, conhecido como Guarani Kaiowa,

¢ apresentada pelo pesquisador Claudemiro Pereira Lescano, em 2016. O autor expde que 0s

saberes do povo estao interligados em territorio, ancestralidade, ritos, leis, mitologia, natureza,

materialidade e espiritualidade. Nesse sentido, a luta pela demarcacao territorial transpde a

questdo do espaco: ¢ a relagdo com o territorio carregado de sentidos que determina a

existéncia do povo. O cocar, por sua vez, € o elo entre divindades, astros e pessoas.

Jeguaka — Cocar: Simboliza o brilho, a luz do corpo e o som da alma - fiane fie’€
vera ryapu - veste sagrada. Ao colocar essa veste, seu corpo se ilumina, a voz torna-
se sagrada diante do Pa’i - fane ram&i papa - o grande Pai; mostra que a alma esta
cheia de sabedoria. O jeguaka simboliza isso - o Sol — que representa o cocar do Pa’i

> BRASIL. Decreto n° 7.747, de 5 de junho de 2012. Institui a Politica Nacional de Gestdo Territorial e
Ambiental de Terras Indigenas — PNGATI, e d& outras providéncias. 2012. Disponivel em:
https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2011-2014/2012/decreto/d7747.htm. Acesso em: 28 de julho

de 2024.
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Kuara, todo seu poder e sabedoria no mundo, enquanto a Lua ¢é considerada o cocar
do Pa’i Vangaju, que ilumina o mundo de noite. O uso do Jeguaka simboliza que
esta vestindo a sabedoria do ancestral e sendo visto assim. Por isso, essas vestes
devem estar com a pessoa a todo o momento, porque, sem elas, um Kaiowa ¢é vazio,
com a alma fria, demonstrando que desconhece a verdadeira sabedoria (Lescano,
2016).

Apesar de uma educacdo convencional marcada pelo colonialismo no Brasil, que
perpassa necessariamente pela tentativa de catequizacdo dos povos indigenas, ¢ possivel
admitir, por intermédio de uma leitura das religides afroamerindias, que, em diversos espagos,
o contrario também aconteceu: as manifestacdes espirituais dos povos indigenas incorporaram
nos ritos pretendidos cristdos, onde coroas e cocares bailavam (e ainda bailam) sobre o mesmo
chao.

A Santidade do Jaguaripe, movimento ocorrido na Bahia por volta de 1580, ¢ um dos
primeiros casos registrados dessa intersec¢do. Trata-se de uma religiosidade em que os tupis
incorporaram as suas crengas, elementos da religido catdlica em um transito de adaptacao e/ou
subversao a investida catequética (Cruz, 2021). O historiador, Luiz Antonio Simas, descreve

a mistura de elementos no rito religioso:

Registros sobre as santidades falam de evocagdes a santa cruz, oragdes com rosarios
feitos com sementes de frutas da terra, cerimonias de batismo que uniam 6leos
santos ¢ a fumaga dos cachimbos em formato de canigos, consagragdo de santos,
dancas festivas embaladas ao som de maracas enfeitadas com penas de papagaios
(Simas, 2021, p.23).

A presenca de entidades indigenas, os caboclos, na umbanda, religido do sincretismo
brasileiro, ¢ forca motor na condugdo do ritual. A ligacdo entre as entidades e aqueles que as
incorporam ¢ acionada através de toques de tambores, pontos cantados, utensilios e

ornamentos ligados a entidade, entre eles, o cocar.

Seu cocar ¢ de pena branca
Ela ¢ quem segura a gira
Saravé sua linda banda
Saravé a Cabocla Jandira

(Ponto de Umbanda)

Em um dos mitos mais conhecidos de origem, a religido ¢ anunciada pelo Caboclo
Sete Encruzilhadas, apds a familia de Zélio Fernandino de Moraes leva-lo a uma rezadeira e,

em seguida, a Federagao Espirita de Niterdi (RJ), em decorréncia de uma paralisia inexplicavel
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sofrida pelo jovem. A rezadeira, que incorporava um preto velho, orientou que Z¢élio buscasse

desenvolvimento mediunico. Simas narra o mito no livro Umbandas: uma histéria do Brasil;

No dia 15 de novembro de 1908, por indicagdo de um amigo do pai, Z¢lio foi levado
a Federagdo Espirita de Niteroi. Subvertendo as normas do culto, o rapaz levantou-
se da mesa em que estava e disse que ali faltava uma flor. Foi até o jardim, apanhou
uma rosa branca e colocou-a, com um copo de dgua, no centro da mesa de trabalho.
Ainda segundo a versdo mais propalada, Zélio incorporou um espirito e
simultaneamente diversos médiuns presentes receberam caboclos, indios e pretos
velhos. Ao ser repreendido por um dirigente da Federagdo Espirita, o espirito
incorporado em Z¢lio perguntou qual era a razao para evitarem a presenga dos pretos
¢ indios do Brasil, se nem sequer se dignavam a ouvir suas mensagens. Um membro
da federag@o inquiriu o espirito que Z¢lio recebia, com o argumento de que pretos,
indios e caboclos eram atrasados, ndo podendo ser espiritos de luz. Ainda perguntou
o nome da entidade e ouviu a seguinte resposta: Se querem saber meu nome que seja
este: Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque ndo havera caminhos fechados para
mim. (...)

Apbs este episddio, Zélio fundou em Niteréi um centro espirita autorreferenciado
como umbandista, cristdo e brasileiro, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade,
registrada em um cartdrio de Niterdi e que deu origem, com o passar dos anos, a
varias outras tendas de linha similar (Simas, 2021, p. 65- 66).

A resisténcia colonial indigena por meio da espiritualidade que culminou no
sincretismo de diversas religides brasileiras pode ser acessada ainda nas encantarias da
Jurema, no Candomblé de Caboclo, no Santo Daime. Esta ultima, conhecida pelo uso do
entedgeno ayahuasca, agrega em seus ritos, como elementos fundamentais para os fardados
(iniciados), o uso de coroa, como parte da farda do trabalho nos dias festivos cristdos; dos
maracds, que acompanham o canto e a danca ritmada; e dos hinos, que evocam santos,
caboclos, encantados e entidades afroamerindias para o trabalho-bailado no saldo. Mestre
Irineu, homem preto, maranhense, que recebeu a doutrina quando seringueiro, no Acre, em

meados de 1930, traz para o rito cristao a for¢a dos caboclos.

La vem Mestre Irineu
Com seu cajado na médo
Abengoando a todos
Que estdo neste saldo
Nosso Mestre vem feliz
Alegrar a nossa festa
Traz a forga da falange
Dos caboclos da floresta

(Madrinha Conceigao)
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Se, por um olhar baseado no racionalismo do saber, a espiritualidade pode ser vista
por um viés desassociado das demais fungdes do individuo, “as tradi¢des afroindigenas nao
percebem o ser humano como cindido, e sim como resultado da interdependéncia entre todas
as coisas” (Simas, 2021, p.29).

Nesse sentido, a expressao “Antes do Brasil da Coroa, existe o Brasil do Cocar”
reivindica o reconhecimento de vasta pluralidade das culturas originarias fortemente
vinculadas ao territdrio, em que um dos pontos que une arquetipicamente o cocar dos diversos
povos indigenas, ap6s a chegada da coroa, € a resisténcia.

Resisténcia nesse tragado historico nao deve ser entendida como um ato passivo. A
atual ampliacdo dos representantes indigenas no campo politico brasileiro decorre nao
somente da confianca dos povos originarios, mas da esperanga crescente na sociedade de que
a sabedoria ancestral pode ser o futuro das nagdes. De que, diante da ameaga climatica
planetaria, talvez seja necessario unir for¢cas aos yanomami para ajudar a segurar o céu. “A
esperanca possui uma temporalidade especifica, pois pode ser ao mesmo tempo parte da tatica
do sobreviver no agora e estratégia para produzir um futuro imaginado” (Facina, 2023). O
clamor foi encarnado pelo samba enredo da Salgueiro, no carnaval carioca de 2024. A
cosmologia yanomami adentrou a Sapucai com a presenga do xamd Davi Kopenawa e
liderancas indigenas de diversos povos manifestando o cocar como a esperanga do Brasil.

Hutukara, para os yanomami, significa o antigo céu, que desabou em tempos primevos
formando a terra atual (Kopenawa, 2010) e ¢ titulo do samba enredo da Salgueiro, que diz no

refrdo Ya temi xoa (Ainda estou vivo):

Ya temi xo0a, aé-€a
Ya temi xoa, aé-€a
Meu Salgueiro € a flecha
Pelo povo da floresta
Pois a chance que nos resta

E um Brasil cocar

(Pedrinho Da Flor / Marcelo Motta / Arlindinho Cruz / Renato Galante / Dudu Nobre / Leonardo Gallo
/ Ramon Via 13 / Ralfe Ribeiro)

E possivel considerar a interdependéncia nas dimensdes afetivas, territoriais,
intelectuais, espirituais, sociais e politicas presente na ampliagdo simbolica da expressdao Antes

do Brasil da Coroa, existe do Brasil do cocar. A resisténcia, qualidade pulsante neste tragado,
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se faz presente também em outras expressoes reproduzidas pelas mulheres indigenas no campo
politico. No tdpico seguinte o trabalho se debrugou nas possibilidades de ampliacdo simbolica

da expressdao A mae do Brasil ¢ indigena.

A MAE DO BRASIL E INDIGENA

Registros historicos apontam como Pindorama o nome do territério habitado que, apds
a colonizagdo portuguesa, veio a se chamar Brasil. De origem Tupi Guarani, Pindorama
significa Terra das Palmeiras. O vocabulario Tupi Guarani Portugués, do professor Silveira

Bueno, indica divergéncias:

Pindorama — s. f. A regido, o pais das palmeiras, isto ¢, o Brasil. Fred. Edelweiss,
comentando este verbete, escreveu: “Em tupi tetama € a terra onde se nasceu, a taba,
e por extensdo a patria-Kaa-retama e Nhu-retama, lexicologicamente corretos, ndo
correspondem a indole do tupi. (...) Pindorama pode ser mais agradavel ao ouvido do
que pindoretama, tupi € que nunca foi (nota 152). Pode ser que assim seja, mas o fato
¢ que Pindorama entrou para a lingua do Brasil, estd dicionarizada e tem servido de
tema e titulo a numerosas poesias (Bueno, 1983).

O que ndo esta dicionarizado, mas que ainda assim tem servido como tema de poesias
e de pronunciamentos politicos na contemporaneidade, ¢ a imagem que convoca a
ancestralidade do pais: a mae do Brasil ¢ uma mulher indigena. Myrian Krexu, do povo Guarani
Mbya, denuncia a dimensdo do complexo cultural brasileiro que exalta a imagem do pai

europeu, relegando a sombra a imagem da mae indigena.

A mae do Brasil é indigena, ainda que o pais tenha mais orgulho de seu pai europeu
que o trata como um filho bastardo. Sua raiz vem daqui, do povo ancestral que veste
uma histdria, que escreve na pele sua cultura, suas preces e suas lutas. (...)
Sabe aquela historia de que “sua bisavo foi pega no lago?” Isso quer dizer que talvez
seu bisavo tenha sido um sequestrador, entdo acho que vocé deveria ter mais orgulho
do sangue indigena que corre em suas veias. A mae do Brasil ¢ indigena (Krexu,
2023).
A poesia contemporanea de Myrian Krexu dialoga com a pesquisa antropoldgica de
Darcy Ribeiro, que, ao abordar a formacao do povo brasileiro a partir do processo de
colonizagdo, denuncia a negacao da cultura materna — decorrente da violéncia, catequizagao
e demonizagao dos saberes indigenas - pelos mesticos, filhos de “pai branco em suas multiplas

mulheres indias”.
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O primeiro brasileiro consciente de si foi, talvez, o mameluco, esse brasilindio
mestico na carne ¢ no espirito, que nao podendo identificar-se com os que foram
seus ancestrais americanos — que ele desprezava — nem com 0s europeus —, que 0
desprezavam -, ¢ sendo objeto de mofa dos rendis ¢ dos lusonativos, via-se
condenado a pretensdo de ser o que ndo era nem existia: o brasileiro (Ribeiro, 2013,
p.96).

Se, na tradicao crista, o pecado original reside na transgressao de Adao ao consumir o
fruto proibido — gesto mediado por Eva e por uma serpente que simbolizava a ansia pelo
saber —, para os povos origindrios, cuja cosmovisdo ndo reconhecia a no¢do de pecado, a
tragédia fundadora do Brasil € de outra ordem: esta inscrita no genocidio historico de mulheres
indigenas e de suas descendéncias. Trata-se de um trauma coletivo nao narrado pelas
escrituras, mas gravado na terra € nos corpos como memdria silenciada.

Embora a expressdo “a mae do Brasil ¢ indigena” possa remeter, em certo nivel, a
literalidade de uma primeira mae fundadora, o que se manifesta com mais forca ¢ sua
dimensao arquetipica. No horizonte cosmologico dos povos originarios, a Mae Terra ocupa o
lugar de entidade suprema, simbolo de origem, sustento e vinculo com o sagrado. Jung
descreve o arquétipo materno como uma estrutura psiquica universal, cuja poténcia simbdlica

transcende a figura da genitora e abarca o mistério da geragdo, da protegdo e da totalidade:

...a magica autoridade do feminino; a sabedoria e a elevag@o espiritual além da
razdo; o bondoso, o que cuida, o que sustenta, o que proporciona as condigdes de
crescimento, fertilidade e alimento; o lugar da transformagdo magica, do
renascimento; o instinto e o impulso favoraveis; o secreto, o oculto, o obscuro, o
abissal, o mundo dos mortos, o devorador, sedutor e venenoso, o apavorante ¢ fatal
(Jung, 2021, p.158).

A partir da compreensao indigena de inseparabilidade entre corpo, alma e natureza, a
expressdao A mae do Brasil ¢ indigena convoca também um olhar para essa mae suprema, a
Mae Terra. No Selvagem ciclo de estudos sobre a vida, o doutor em antropologia, Joao Paulo
Tukano, conta que na perspectiva do povo Tukano o mundo terrestre ¢ o tero da mulher, por
isso o chamam de Mae Terra. Nessa concep¢do do povo Tukano, a Terra contém todos os
elementos que podem gerar vidas e estd em constante transformacgao.

Assim como a Terra contém elementos vitais, o corpo humano ¢ também constituido
por seis principais elementos: agua, ar, terra, fogo, floresta e vida animal, de modo que o
corpo, tal como a Terra, estd em constante metamorfose®. A partir dessa concepgio, torna-se

possivel compreender o modo como diversos povos originarios, dentro de diferentes e

¢ Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=SabZlir9hKE. Acesso em: 29 de julho de 2024.
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complexas nogdes cosmologicas, se relacionam de maneira parental com os demais elementos

da natureza, todos filhos da M3ae Terra.

Terra-mae
Montanhas irmas,
Mares irmaos,
Arvores anciis,
Faunas xamas,

Casa de meus ancestrais...
Nos cortaram os galhos,
Nos roubaram os sonhos,
Enterraram nossos pais.
Mas nosso fruto vingou!
Renascemos como sementes
Desse chao pindorama,
E ndo ha forca que mate
Nossa raiz escarlate!

(Eva Potiguara, 2022)

Essa relacdo de continuidade da Terra deu origem a outra expressao incorporada pelas
mulheres indigenas nos pronunciamentos politicos em defesa dos territorios: “somos
mulheres-bioma”. A expressdo foi enfatizada na 3* Marcha das Mulheres Indigenas, realizada
em setembro de 2023, em Brasilia (DF), sob o tema “Mulheres Bioma em Defesa da
Diversidade pelas Raizes Ancestrais™’.

A conexdao com a Terra estabelecida a partir do nascimento ¢ decorrente de um
territorio, parte de um bioma, que além das peculiaridades vegetais e animais, € incorporado
de herangas da ancestralidade e espiritualidade proprias. O corpo da mulher indigena ¢é
constituido por todos esses elementos.

Quando falamos de corpo-territdrio, dizemos que, embora possamos estar em um
outro lugar que ndo € mais o nosso territério dito tradicional, nosso bioma ou as
nossas aldeias, carregamos no nosso corpo a marca da coletividade dos nossos
povos, a sabedoria das nossas ancids, a nossa ancestralidade e espiritualidade.
Quando nascemos, j& fazemos parte de um coletivo, nascemos numa comunidade e
¢ a partir dali que vamos nos formando. Com a sabedoria e o ensinamento das mais

velhas e dos mais velhos e fortalecendo a aprendizagem com as criangas, que
também ensinam (Maniwa; Kaiagang; Manduldo, 2023, p.8).

7 Disponivel em: https://www.gov.br/funai/pt-br/assuntos/noticias/2023/iii-marcha-das-mulheres-
indigenas-ocupa-as-ruas-de-brasilia-pelo-fim-das-violencias-contra-as-indigenas-mulheres . Acesso
em: 29 de julho de 2024.

190


https://www.gov.br/funai/pt-br/assuntos/noticias/2023/iii-marcha-das-mulheres-indigenas-ocupa-as-ruas-de-brasilia-pelo-fim-das-violencias-contra-as-indigenas-mulheres
https://www.gov.br/funai/pt-br/assuntos/noticias/2023/iii-marcha-das-mulheres-indigenas-ocupa-as-ruas-de-brasilia-pelo-fim-das-violencias-contra-as-indigenas-mulheres

Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p.75-98 - XXxXXxxx

Dentro da diversidade dos biomas brasileiros Amazonia, Caatinga, Pantanal, Mata

Atlantica e Pampa, ¢ possivel identificar diferentes modos de relacdes:

Um exemplo ¢ o caso das mulheres Kaingang, onde as araucarias sdo lugar de
pertencimento, pois pertencem aquela arvore, assim como aquela arvore pertence a
elas. H4 uma identificacdo com os lugares em que estd a floresta das araucarias,
mostrando que sdo corpos-territorios coletivos, que sdo formadas a partir do lugar
em que vivem, a partir do bioma em que estdo. Esse reconhecimento mostra que
podemos estar do outro lado do mundo e, mesmo assim, sermos um corpo-territorio
indigena/Kaingang, que vai estar com a ancestralidade, espiritualidade, historia e
memoria do lugar e do povo (Maniwa; Kaiagang; Manduldo, 2023, p.8).

A ampliacdo simbolica da expressio A mae do Brasil ¢ indigena perpassa pelo
entendimento de um sistema vital do planeta, no qual a Terra ¢ a mae que gera e gerencia
todas as formas de vida, de modo que ¢ possivel imaginar a concep¢do de um matriarcado. A
recusa e negacao materna seria, entdo, a fonte da destruicao da natureza e a causa das tragédias
e crises ambientais. No livro A vida ndo ¢ util, langado durante a pandemia de Covid-19, o

intelectual indigena Ailton Krenak propde a seguinte reflexao:

A nossa mae, a Terra, nos da de graca o oxigénio, nos pde pra dormir, nos desperta
de manha com o sol, deixa os passaros cantar, as correntezas ¢ as brisas se moverem,
cria esse mundo maravilhoso para compartilhar e o que a gente faz com ele? O que
estamos vivendo pode ser a obra de uma mée amorosa que decidiu fazer o filho calar
a boca pelo menos por um instante. Ndo porque ndo goste dele, mas por querer lhe
ensinar alguma coisa. “Filho, silencia”. A Terra esta falando isso para a humanidade
(Krenak, 2020, p.84).

Apos percorrer pelo tragado colonial do Brasil e abordar a relagdo de interdependéncia
entre as mulheres indigenas, a Terra e o territdrio, este artigo abordara, no proximo topico, a
ampliacdo simbolica de outro chamamento das mulheres indigenas no campo politico

brasileiro: Reflorestar mentes.

REFLORESTAR MENTES

Os impactos ambientais provocados pelo desmatamento t€ém causado alarde no Brasil
e no mundo. Temperaturas intensamente elevadas, secas e tragédias provocadas por
inundagdes sdo alguns dos efeitos sentidos globalmente, motivados pela exploragdo
econdmica, pautada, entre outras agdes, na degradagdo das florestas e da biodiversidade. Em

2020, foi publicado Aviso dos Cientistas Mundiais Sobre Mudangas Climéaticas que apontou
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o Estado de Emergéncia Climatica®. Nesse mesmo ano, o secretario-geral da ONU, Antonio
Guterres, solicitou que os lideres mundiais declarassem o Estado de Emergéncia Climatica e
estabelecessem medidas para a reversio do quadro ambiental®. No entanto, o Brasil, que fora

reconhecido na gestdo Bolsonaro pela politica de “passar a boiada”!°

, ignorou solenemente as
recomendacdes de agdes sistematicas visando a implementacdo de politicas climaticas
globais.

Durante a Conferéncia das Nac¢des Unidas sobre as Mudancgas Climaticas (COP28),
realizada no final de 2023, em Dubai, nos Emirados Arabes, o atual presidente Luis Inacio
Lula da Silva declarou que a emergéncia climatica ja ¢ uma realidade no Brasil. Dentre as
medidas apontadas como estratégicas para reverter os impactos das mudangas climaticas, no
setor de agricultura e florestas, pode-se mencionar o reflorestamento!!, que consiste na
regeneragdo dos biomas a partir do plantio de arvores em areas degradadas, desmatadas ou
que tenham perdido sua vegetagdo original.

Além de reestabelecer a biodiversidade, o processo do reflorestamento contribui para
a regulacdo do clima, a conservagao do solo, a prote¢ao de recursos hidricos, a absor¢ao da
poluicdo e para o combate ao aquecimento global, por meio do sequestro de carbono —
principal gas do efeito estufa - pela atmosfera!?.

E possivel conceber que, ao incorporarem a expressio Reflorestar Mentes nos
pronunciamentos politicos, as representantes dos povos indigenas pretendam, ndo apenas a
partir das palavras, mas também das roupas, dos acessorios, das pinturas corporais, dos cantos
e dos maracas, o plantio de ideias nativas, em que a defesa da Mae Terra perpassa pelo vinculo
ao territorio, que € a continuidade do corpo e portam, natureza-corpo-territorio, espiritualidade
e sabedoria ancestral.

Se o reflorestamento surge como estratégia para reverter danos ambientais, o termo se

apresenta, no campo politico, como tentativa de amortizagdo da pratica colonialista de

8Disponivel em: https://www.politize.com.br/estado-de-emergencia-
climatica/#:~:text=0%20Estad0%20de%20Emerg%C3%A Ancia%20Clim%C3%A 1 tica,provocando
%20mudan%C3%A7as%20n0%20meio%20ambiente. Acesso em: 8 de agosto de 2024.

° Disponivel em: https://g]1.globo.com/jornal-nacional/noticia/2020/12/12/secretario-geral-da-onu-
pede-que-o-mundo-declare-estado-de-emergencia-climatica.ghtml. Acesso em: 8 de agosto de 2024.
19 Disponivel em: https:/gl.globo.com/politica/noticia/2020/05/22/ministro-do-meio-ambiente-
defende-passar-a-boiada-e-mudar-regramento-e-simplificar-normas.ghtml. Acesso em: 8 de agosto de
2024,

" Disponivel em: https://jornal.usp.br/ciencias/emergencia-climatica-solucoes-existem-mas-e-preciso-
agir-agora/. Acesso em: 8 de agosto de 2024.

12 Disponivel em: https://www.terra.com.br/planeta/reflorestamento-ambiental-o-que-e-importancia-e-
exemplos,5037888cd8c0c73ae32e52ce031b0e593tfn88n2.html. Acesso em: 8 de agosto de 2024.
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desmatamento, que perpassa pela tentativa de exterminio das diversas formas de vida
pulsantes nas florestas para dar espaco a atividades economicamente lucrativas.

Nesse sentido, a expressao indigena “Reflorestar Mentes” convoca a incorporagao dos
saberes indigenas, reconectando a mente a natureza e indica que, para tentar reverter o quadro
ambiental, reflorestar terras nao basta, sendo necessario, portanto, reflorestar mentes. Semear
saberes como sementes, na terra fértil que ¢ a mente humana, violentada em seu potencial de
diversidade pela logica colonial.

Ao tracar um paralelo com a psicologia analitica, € possivel conceber que a tendéncia
unilateral da psique dialoga, quando exacerbada, com o movimento colonial, ou seja, ao eleger
um Unico principio e desconsiderar a dimensdo animica, a exclusdo da diversidade cessa a

possibilidade da amplitude da vida. Jung aponta o empobrecimento vital desse “monoteismo”.

O monismo, como tendéncia psicologica geral, ¢ uma particularidade do sentir e
pensar cultural e corresponde ao impulso de proclamar uma ou outra fungdo como
principio psicologico supremo. (...) Este monismo psicologico, ou melhor, este
monoteismo tem a vantagem da simplicidade e o inconveniente da unilateralidade.
Significa, por um lado, a exclusdo da pluralidade e da verdadeira riqueza da vida e
do mundo; mas por outro representa a viabilidade dos ideais do nosso presente e
passado recente. Nao significa, porém, uma verdadeira possibilidade de crescimento
humano (Jung, 2019, p.161).

Proveniente dos relacionamentos territoriais a partir dos quilombos, o filésofo e mestre
quilombola Anténio Bispo dos Santos, o Négo Bispo, aborda o bom jogo de palavras como
pratica contracolonial. Preencher expressdes dominantes de significados provindos das

margens e dos territorios seria entdo “transformar as armas do inimigo em defesa”.

Certa vez, fui questionado por um pesquisador de Cabo Verde: “Como podemos
contracolonizar falando a lingua do inimigo? E respondi: “Vamos pegar as palavras
do inimigo que estdo potentes e vamos enfraquecé-las. E vamos pegar as nossas
palavras que estdo enfraquecidas e vamos potencializa-las. Por exemplo, se o
inimigo gosta de dizer desenvolvimento, nés vamos dizer que o desenvolvimento
desconecta, que o desenvolvimento ¢ variante da cosmofobia. Vamos dizer que a
cosmofobia ¢ um virus pandémico e botar para ferrar com a palavra
desenvolvimento. Porque a palavra boa ¢ envolvimento (Santos, 2023, p. 13-14).

O autor considera a politica “um instrumento colonialista, porque a politica diz
respeito a gestdo da vida alheia”, mas nao seria a insercdo na politica, subvertendo as palavras,
as vestimentas, os ritos, ainda que parcialmente, uma forma de “transformar as armas do
inimigo em defesa”? Nao seriam fragmentos de ideias para adiar o fim do mundo? Ou um

modo de adentrar o centro para descentralizar?
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Enquanto as expressdes exclamadas pelas mulheres indigenas ecoam dentro dos
poderes executivo e legislativo, os verbos “mulherizar”, “indigenizar” e “oncificar” foram
projetados nos prédios do Congresso Nacional, imagem central do poder politico do Brasil,
durante o Acampamento Terra Livre (ATL) 2023'3. Os novos verbos, cerceados por grafismos
indigenas, chegam como sementes que suscitam a reflexao sobre o ato que representam. Desse
modo, reverberar sobre as agcdes ¢ modos de existéncia das mulheres, dos indigenas e das

ongas, pode ser uma forma de reflorestar mentes.

O enriquecimento simbolico desse fato historico pode trazer a tona conteudos da
sombra coletiva do Brasil capazes de, em sendo elaborados, despotencializarem as
projecdes sombrias sobre os povos originarios. Através dessa possivel reinvencdo
da politica, o lema “reflorestar mentes” pode ser entendido também como ampliagdo
da consciéncia individual e coletiva do Brasil (Monteiro, 2024).

No espaco sedimentado do campo politico brasileiro, onde a conexdao com a Terra
revela-se distante, Reflorestar Mentes pode consistir em esmiugar as palavras poéticas, a fim
de fertilizar a imaginacdo, aproximar a memoria e mobilizar os afetos. Nao basta falar sobre

o trigo, € preciso “forjar no trigo o milagre do pao”.

Cio da Terra
Debulhar o trigo
Recolher cada bago do trigo
Forjar no trigo o milagre do pao

E se fartar de pao

Decepar a cana
Recolher a garapa da cana
Roubar da cana a dogura do mel
Se lambuzar de mel
Afagar a terra
Conhecer os desejos da terra
Cio da terra, a propicia estagao
E fecundar o chéo

(Chico Buarque e Milton Nascimento)

13 Disponivel em: https://sumauma.com/mulherizar-indigenizar-oncificar-a-linguagem-que-expressa-
a-forca-do-movimento-indigena/. Acesso em: 8 de agosto de 2024.
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A expressao poética como caminho politico se apresenta como construgdo de pontes
para novas possibilidades de mundos ao aproximar elementos fundamentais para o fluxo da

vida e suas diversas potencialidades.

CONSIDERACOES FINAIS

A riqueza simbdlica presente nas expressoes linguisticas das representantes dos povos
indigenas no campo politico brasileiro constitui mais que uma forga retéorica — configura-se
como ponte transferencial capaz de operar deslocamentos no imaginario coletivo. Essas
expressoes, ao enunciar mundos, traduzem cosmologias € modos de existéncia que resistiram
a violéncia colonial e persistem como reserva viva de sentido. A palavra politica, quando
atravessada pela ancestralidade, ganha poténcia poética e fundadora: torna-se instrumento de
cura, reconexao € criagao.

A proposta de “aldear a politica” para “reflorestar mentes” convoca o reconhecimento
das cosmologias invisibilizadas que vibram nos territorios, terreiros e quilombos. Por séculos
relegadas a margem, essas formas de saber e de vida carecem ndo de tutela, mas de escuta e
presen¢a. Tornar o cenario politico mais integro exige, portanto, ndo apenas diversidade
formal, mas integragdo simbdlica: um gesto de acolhimento das sombras historicas para que
possam ser elaboradas na consciéncia coletiva.

Ampliar simbolicamente as imagens evocadas pelas vozes indigenas que hoje ecoam
nas instancias legislativas e executivas significa abrir brechas para o aprofundamento da
relacdo entre psique e politica — um movimento em dire¢do a anima mundi, onde o mundo
se revela alma e a alma, mundo. Em um espaco de linguagem performética como o
parlamento, onde leis sdo forjadas e futuros desenhados, a inser¢do de narrativas fundadas no
simbolico pode reencantar o ato politico com densidade imaginal e ética relacional.

Este trabalho, nesse horizonte, ndo se pretende encerrado: opera como mobilizacao
afetiva, como ato de escuta e reveréncia aos fluxos psiquicos que atravessam a historia e
configuram a identidade do pais. Ao assumir o entrelagamento entre passado, presente e
futuro, propde uma travessia simbolica em dire¢do ao que insiste em nascer, apesar das
tentativas de apagamento — a memoria da terra, os cantos das matriarcas, os cocares nas casas

do poder.
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“E NO CENTRO DO CORACAO UM LIVRO ABERTO”: NISE DA
SILVEIRA E OS CAMINHOS FORMADORES DE UMA
INTELECTUALIDADE AFETIVA

Rachel Paterman

RESUMO

Embora amplamente enaltecida como importante influéncia da reforma psiquiatrica no Brasil,
Nise da Silveira permanece pouco conhecida do ponto de vista de sua producdo de
pensamento. Mais do que expressao espontanea de uma personalidade peculiar, sua defesa do
afeto em oposicao ao eletrochoque, da liberdade em oposi¢ao ao confinamento e da arte como
possibilidade terapéutica, remete a um vivido interesse sobre produgdes de filosofia,
mitologia, literatura e artes em sentido amplo. O presente artigo segue o objetivo de recuperar
e positivar a imagem de Nise da Silveira como pensadora, cientista e pesquisadora. Ele parte
de um questionamento critico que incide tanto na conhecida marginalidade da psiquiatra
alagoana na ciéncia psiquiatrica dominante, quanto em discursos antiintelectualistas que no
meio junguiano subestimam o estudo como meio de acesso legitimo ao pensamento niseano,
e propde lancar nova luz a conceitos como os de ciéncia e academia. Para tanto, retoma
producgdes centrais da psiquiatra analisando elementos que identificam o rigor cientifico de
sua abordagem, que tudo deve a competéncias de observagao, registro, pesquisa, intervencao
e, a todo momento, leitura. Resultados se encontram na producao de reflexdes que denunciam
de um lado o carater interessado da marginalizagdo de um conhecimento como o de Nise da
Silveira, e de outro lado assinalam possibilidades de aproximacao das ideias da pesquisadora
a discussOes contemporaneas, destacando-se a critica epistemoldgica feminista. Trata-se de
contribuir para reforcar a disseminagdo da palavra da Dra. Nise, proporcionando caminhos
produtivos a sua assimilacdo em espagos formadores ndo apenas de analistas e arteterapeutas,

como também de profissionais da satude e do cuidado em sentido amplo.

Palavras-chave: Nise da Silveira. Saide mental. Meio Académico. Epistemologia feminista.

ABSTRACT
Although widely praised as an important influence on psychiatric reform in Brazil, Nise da

Silveira remains little known from the point of view of her production of thought. More than
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just the spontaneous expression of a peculiar personality, her defense of affection as opposed
to electroshock, of freedom as opposed to confinement and of art as a therapeutic possibility,
brings to mind a vivid interest in philosophy, mythology, literature and the arts in a broad
sense. The aim of this article is to recover and enhance the image of Nise da Silveira as a
thinker, scientist and researcher. It starts from a critical questioning that focuses both on the
well-known marginality of the Alagoas psychiatrist in mainstream psychiatric science, and on
anti-intellectualist discourses that in Jungian circles underestimate study as a means of
legitimate access to Nise's thought, and proposes to shed new light on concepts such as science
and academia. To this end, the article revisits the psychiatrist's central productions, analyzing
elements that identify the scientific rigor of her approach, which is due to her skills of
observation, recording, research, intervention and, at all times, reading. The results are to be
found in the production of reflections which, on the one hand, denounce the self-interested
nature of the marginalization of knowledge such as that of Nise da Silveira, and, on the other
hand, point out the possibilities of bringing the researcher's ideas closer to contemporary
discussions, especially feminist epistemological criticism. It is a matter of helping to
strengthen the dissemination of Dr. Nise's word, providing productive paths for its
assimilation in spaces of formation not only for analysts and art therapists, but also for health

and care professionals in the broadest sense.

Keywords: Nise da Silveira. Mental health. Academic world. Feminist epistemology.

INTRODUCAO

Embora amplamente enaltecida como importante influéncia da reforma psiquiatrica
no Brasil, Nise da Silveira permanece pouco conhecida do ponto de vista de sua produgao de
pensamento. Em relatos a respeito da trajetoria da psiquiatra alagoana sdo frequentes as
alusdes a sua posicao de marginalidade no meio académico e cientifico, atestada pela auséncia
expressiva de seu nome em ementas disciplinares, referéncias bibliograficas, ou mesmo como
conteudos transversais em catedras de areas para as quais contribui com produgao relevante,
como psiquiatria e psicologia.

Se de um lado tal marginalidade pode ser explicada em fung¢ao da divergéncia entre os
caminhos da ciéncia psiquiatrica dominante e os percursos a que levavam as observacdes e

reflexdes de Nise da Silveira, de outro ela encontra refor¢co em uma posicao corrente entre
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individuos autoproclamados junguianos e niseanos: a de que a contribui¢do de Nise da Silveira
ndo se restringe a ideias, passando principalmente pela emogao. Nao raro, hd em tais grupos
demonstragdes de desconfianga sobre a leitura e o estudo como legitimo meio de acesso ao
ponto de vista da psiquiatra. Com base em apropriagdes equivocadas da terminologia
junguiana, had quem diga que ¢ preciso deixar de lado a fungdo pensamento, afastar a razao, e
até mesmo o ego, para compreender o que se encontra em jogo quando Nise defende o afeto
em oposicdo ao eletrochoque, a liberdade em oposicdo ao confinamento e a arte como
possiblidade terapéutica.

E preciso indagar quais concepcdes de racionalidade e de ciéncia se encontram em
jogo nessa pressuposicao. Nao apenas por ela entrar em choque com a intensa dedicagdo de
Silveira a leitura, expressa nas frequentes referéncias a seu amor por livros, mas sobretudo
por se tratar de discursos que apresentam efeitos concretos para a formag¢ao de uma parcela
importante de profissionais de saude, que assim ¢ mantida afastada de um conhecimento com
propriedades cruciais para sua atuacdo. Embora tenha sido devidamente organizado,
sistematizado e publicizado pelas proprias maos de sua autora, na rede em muitos sentidos
académica que contribuiu para formar ao seu redor, o corpo de reflexdes sobre potenciais
terapéuticos da expressdo artistica permanece restrito a um minusculo grupo, formado por
interlocutores diretos — cada vez mais raros, diga-se de passagem — e seus discipulos.

Com base em um olhar critico sobre tais discursos, o presente artigo visa recuperar €
positivar a imagem de Nise da Silveira como pensadora, cientista e pesquisadora. Para tanto,
retoma producdes centrais da psiquiatra analisando elementos que identificam o rigor
cientifico de sua abordagem, que tudo deve a competéncias de observacao, registro, pesquisa,
intervencao e, a todo momento, leitura. Competéncias estas necessariamente desenvolvidas,
aprendidas, elaboradas ao longo de inumeraveis circunvolu¢des de uma mente agraciada com
um ego suficientemente forte para os necessarios transitos de energia psiquica entre dimensdes
da consciéncia e do inconsciente, e pelas diferentes fungdes através das quais essa consciéncia
organiza e da sentido ao mundo externo. Como veremos, Nise em momento algum defende
distingdes polarizadas entre razdo e emocao. Muito pelo contrario, € em conformidade com o
olhar junguiano, ela advoga e busca viver a integracdo de opostos.

Faz parte deste enfoque considerar aspectos biograficos que incidem no modo
especifico com que Nise constroi seu pensamento. Até que ponto o viés igualitario da atengao
a que dirige a pacientes, por ela classificados como clientes — a medicina esta afinal, a servigo
deles — ndo remonta ao contato “de berco” com a leitura, e a sua experiéncia pessoal como

mulher médica, nordestina no Rio de Janeiro, isolada em um meio dominado por doutores e

| 101



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p.99-117 - XXXXXXX

cientistas homens brancos de elite? Refletir sobre a marginalizagdo de Nise da Silveira, seja
em sua atua¢do no Hospital Psiquiatrico do Engenho de Dentro, seja em um meio cientifico
desinteressado sobre a vida intrapsiquica de esquizofrénicos, torna pertinente questionar quem
sdo, afinal, os sujeitos sociais que controlam a producao de conhecimento, que ditam seus
critérios e definem a quem vale e a quem nao vale a classificacao de “cientista”.

Sob esta luz, emergem contornos claros de uma ciéncia psiquiatrica fundada em uma
racionalidade cartesiana dilaceradora de corpos e mentes, razdo e emog¢ao, gerando — € ndo
curando — adoecimento. Ao mesmo tempo, se torna evidente como uma semelhante tendéncia
fragmentadora se faz presente em discursos antiintelectualistas supostamente defensores da
abordagem niseana, que nao parecem perceber o quanto dela se afastam ao desprezar o
racional em favor, supostamente, do emocional. Uma constatagdo resultante da presente
critica se encontra na consideracdo, no olhar niseano, de aspiracdes integradoras,
eminentemente junguianas, entre pensamento e sentimento, razao € emog¢ao, assim como rigor
¢ afeto — como veremos, livro e coragao.

O artigo compde-se de trés partes centrais, dedicadas respectivamente a: circunscrever
o problema focalizado; descrever a relagdo de Nise da Silveira com a leitura em sentido amplo;
identificar critérios de validagdo cientifica em seu pensamento. A seguir, uma parte final,
voltada especificamente a produzir reflexdo sobre o material examinado com base no didlogo
com referencial tedrico. Espera-se que a leitura torne evidente a importancia de se ler e estudar

Nise da Silveira.

LER NISE, E LER COMO NISE

Em sua palestra de abertura do I Congresso do CEJAA, em marco de 2025, Andrea
Alencar, analista e professora que coordena o centro de estudos, aludiu ao viés
necessariamente politico da atuagdo de analistas, no sentido de cobrar posicionamento em
relagdo ao compromisso de transformagao social. Seguindo por este caminho, € com base na
citacdo a Paulo Freire, classificou sua fala como ideologica: ndao ha discurso isento de
ideologia, neutralidade ¢ em si um discurso ideoldgico, e o que afinal ¢ importante questionar
¢ se uma ideologia € inclusiva ou excludente. Guiando-me por um caminho similar, iniciei
minha comunicagao, da qual deriva o presente texto, reforcando sua qualidade de panfletaria:
espalhemos a palavra de Nise, fagamos com que adentre cada vez mais os espacos interditos

do pensamento académico e cientifico.
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“Vocé teria um minuto para escutar a palavra de Nise da Silveira?” — exposta nos slides
de apresentagdo da palestra, a frase compunha o interior de um baldo de fala aplicado por cima
de uma iconica fotografia da dra. Nise, em que pausa o dedo indicador sobre a boca com um
discreto sorriso, que em conjunto com os olhos ligeiramente fechados expressava esperteza.
A intengdo foi mesmo de compor um meme, como se chamam as montagens humoristicas que
circulam em redes sociais da atualidade. O humor, que ativa operacdes internas de quebra de
expectativa e traz consigo conhecidas possibilidades de aproximagao, identificacdo e conexao
empatica, foi mobilizado na ocasido para enquadrar esteticamente um objetivo a priori absurdo
para uma palestra de congresso: defender o estudo. Defender o 6bvio. Mas serd, assim, tao
6bvio...?

A proposta de defender Nise da Silveira como pensadora, com uma obra que merece
ser estudada, decorre de um incomodo que vez por outra vivencio, infelizmente com notavel
frequéncia, circulando em meio a terapeutas que dizem defender o trabalho da psiquiatra. J&
pude em diversos espacgos testemunhar falas subestimando a importancia do estudo na
aproximacao as ideias niseanas, como meio de endossar o apelo a emocao, a pratica, ¢ a
contornos morais de humildade, centrais a abordagem humanizada e frequentemente tidos
como opostos a dedicag¢do ao estudo. No mundo da arteterapia, 0 mesmo argumento aparece
em conjunto com a énfase sobre a vivéncia expressiva: ¢ preciso viver a transformacao
mediada por técnicas e materiais expressivos. E algo a ser experimentado pelos sentidos, mais
que pelo intelecto, a emogdo de lidar — modo como Nise da Silveira, valendo-se da fala de um
cliente, escolhe se referir a experiéncia com a expressao artistica.

De fato, tais enunciados ndo se afastam completamente do contetido discursivo de
registros do pensamento de Nise da Silveira. Como sugere a respeito de Jung, o processo de
conscientizacdo associado a assimilagdo de um complexo deve passar pela emocdo, e nao
apenas pelo pensamento, sendo “necessario, junto a sua compreensao em termos intelectuais,
que os afetos nele condensados (...) exteriorizam-se através de descargas emocionais”
(Silveira, 1975, p.37). No entanto, em passagens como esta, em que Nise se refere a esse
processo, ndo vemos nada que se assemelhe a uma supressdo de uma dimensao da mente em
favor de outra. Muito pelo contrario, ¢ possivel identificar inten¢des de modulacio ou, para
langar mao da terminologia junguiana, integragdo entre distintos planos e fungdes atuantes na
psique.

Nao hé aqui perspectivas de que uma fungao se sobreponha a outras como soberana;
muito menos de que enquanto parte do estudo a funcdo pensamento deva se sobressair a ponto

de anular sua inversa, o sentimento (Von Franz; Hillman, 2016). Trata-se de uma interpretacao
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equivocada e injusta, tanto da teoria junguiana como da propria producao de Nise da Silveira.
Nise muito estudou para falar sobre afeto. Ao escrever a respeito, ela certamente pretendia ser
lida. E estudada.

Partindo dai, propus ainda acrescentar ao carater panfletario de minha fala, o de
manifesto. Em consonancia com a tematica do congresso, intitulado Devorando Carl Gustav
Jung, e voltado a devorar criticamente a psicologia analitica tal qual o Manifesto
Antropofagico modernista, propus que devoremos leituras como Nise da Silveira devorava;

que nos inspiremos em sua voracidade. Convém aqui mencionar suas palavras:

Sou uma pessoa muito livresca. Nao posso ver um livro que eu avango. Amo os
livros. Nas livrarias, quando ndo tinha dinheiro para compra-los, eu os escondia.
Pedia a amigos meus de bragos compridos (...) para irem comigo. Na outra semana,
quando arranjava dinheiro, dizia: — Vamos buscar o livro (Silveira, 2021, p.72).

Imaginem a pessoa que, sem poder adquirir um livro, mobiliza amigos para esconder
do olhar de outros fregueses o objeto desejado. Bragos compridos, ela diz, talvez o suficiente
para alcangar as prateleiras mais altas — uma tatica coerente a uma mente brilhante em corpo
de baixa estatura. Como, diante desta imagem, negar o valor dado por Nise da Silveira a
leitura? Um valor ligado a afeto, a sua memoria e identidade: uma pessoa /ivresca.

Nesse sentido, sera mesmo o estudo algo que se opde ao aprendizado do afeto? Estaria
ele estritamente condicionado a racionalidade cindida do modelo cartesiano, que nos
caminhos convencionais da ciéncia moderna se traduz na pressuposta soberania da razdo sobre
a emocao? Em se tratando de Nise da Silveira, ndo parece simplesmente possivel afirmar esta
ideia. Seu amor pelos livros em nada demonstra rivalizar com o intelecto, ao menos nao a
ponto de afastar o contato com emog¢des. Muito pelo contrario, nos livros ela conhece a fundo
a complexidade humana. Ao comentar autores, ¢ possivel perceber como ela se permite tocar
pelas palavras lidas, para além de entender e mais ainda de interpretar.

Um exemplo importante dessa afetagdo pode ser encontrado em sua descoberta do
pensamento filosofico de Baruch Spinoza: Silveira lhe escreve cartas conversando em um
didlogo intimo e eivado de emog¢@o com o pensador imaginado amigo. Vale recuperar um

trechinho do livro Cartas a Spinoza:

através do tempo e dos lugares, vocé foi fascinando grandes, pequenos,
pequeninissimos. E, correndo mundo, seu livro maior — a Etica — chegou as minhas
maos, numa pequena cidade do Nordeste do Brasil, chamada Macei6. Eu estava
vivendo um periodo de muito sofrimento e contradigdes. Logo as primeiras paginas,
fui atingida. As dez mil coisas que me inquietam dissiparam-se quase,
enfraquecendo-se a importancia que eu lhes atribuia. Outros valores impunham-se
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agora. Continuei sofrendo, mas de uma maneira diferente. E desde entdo, desejo
intensamente aproximar-me de vocé, como discipula ¢ amiga. Este ¢ o motivo por
que lhe escrevo essas cartas (Silveira, 2020, p.26-27).

Nao se trata aqui de apenas denunciar um antiintelectualismo ingénuo, mas de
contrapor a seus enunciados elementos capazes de iluminar as ideias de fundo que os
sustentam. Por isso que € tdo necessario conhecer os termos relacionados como classificagoes,
categorias, mais que dados existentes por conta propria. Nise ndo desqualifica o pensamento
racional: como interlocutora de Jung, entende a importancia da integracao. Consideremos

mais um trecho de fala da médica psiquiatra:

um paciente certa vez me ofereceu um coragdo em madeira e no centro do coragdo
um livro aberto. Quando me ofereceu isso, me disse: ‘um livro é muito importante,
a ciéncia ¢ muito importante, mas se se desprender do coracdo ndo vale nada’
(Santos, 1994, p.4).

Nise ainda comenta que “Tudo que eu sei de psiquiatria aprendi com eles” (Idem),
atribuindo ao convivio com seus interlocutores do hospital psiquiatrico a licdo sobre a
integracao entre concepgdes de racionalidade cientifica e inteligéncia emocional. De todo
modo, em outro registro de fala sobre o0 mesmo objeto, Nise relata que “um cliente, que
trabalhava na marcenaria, sentiu, farejou, intuiu que eu amava os livros. E me deu um de
presente.” (Silveira, 2021, p. 71).

Recusar valor de conhecimento ao esfor¢o de estudar, seja as ideias de Nise da
Silveira, ou de autorias por ela estudadas, evidencia pouco caso com relagdo ao empenho
investido por tais pensadores na constitui¢do de conhecimento transmissivel e suscetivel a
validacdo empirica por parte de novas geragdes de médicos, terapeutas e analistas. A
postulagdo de que ler ndo contribui para compreender o olhar de Nise serve bem as
consideragdes sobre a definicdo de ideologico com que comegamos essa primeira parte do
texto: combina com propdsitos excludentes, na medida em que desencoraja pessoas que nao
pertencem ao seletissimo grupo de interlocutores diretos e seus continuadores — em sua
maioria, cabe ressaltar, vinculados a formagdes pagas — a se aproximar de um conhecimento
valioso em termos coletivos, um conhecimento capaz de gerar profundas transformagdes
sociais.

E necessario questionar o mundo social da produgio cientifica e académica que
historicamente rejeita o trabalho de Nise da Silveira — e ja, ja retornaremos a este ponto. Mas
¢ igualmente importante desenvolver consciéncia sobre os obsticulos existentes a essa

disseminagdo de conhecimento entre pessoas ditas niseanas, algo que conforma ponto cego,
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para nao dizer sombra, de uma parcela importante de profissionais que trabalham com
atendimento sem refletir sobre o quanto essa exclusdo lhes pode ser benéfica, e prejudicar

outros.

UMA PESSOA LIVRESCA

Obras literarias ocupam um espago importante na rotina livresca de Nise da Silveira.
Ela atribui a experiéncias de mergulho em trabalhos de conhecidos escritores importantes,
insights sobre a psique humana. Algo que merece ser notado ¢ que, como alguém

profundamente interessada na complexidade humana, Nise lia de tudo:

A Dbiblioteca de Nise da Silveira ocupava a sala e os dois quartos do apartamento
acima daquele onde morava. O apuro na selecdo das centenas de livros contrastava
com a simplicidade das estantes de tabuas de madeira, apoiadas em tijolos.
Literatura, artes plasticas e filosofia dividiam espaco com recortes de jornais,
catdlogos de exposicdo, obras completas de Antonin Artaud, Machado de Assis,
Freud e C. G. Jung, além de livros de medicina, epistemologia e religido e uma
prateleira com livros sobre gatos (Melo, 2021, p. 101).

Seu pensamento e atuagdo vinculam-se a um vivido interesse sobre filosofia, literatura
e artes que, anterior € posteriormente a aproximacao a Jung, acompanham toda uma trajetoria
de envolvimento em circulos intelectuais. Nise lia vorazmente desde tempos remotos de sua
infancia e juventude no seio de uma familia letrada, que a incentivava no estudo. Em

depoimento a entrevista Nise fala a respeito de sua infancia, que

Foi felicissima. Filha tinica. Mimadissima. Minha mée, musicista, tangenciando a
genialidade. Meu pai, um homem que lia muito matematica e literatura. Ele tinha
uma boa biblioteca. E sendo assim, li Machado de Assis muito cedo (Santos, 1994,

p-4).

Na obra de Machado de Assis, Nise identifica uma profunda compreensao sobre a
alma humana, a ponto de nela depositar valores de conhecimento superiores a muito do que
lia em termos da area médica. Pode ser que, precisamente por tratar de emogdes, 0s romances
e contos do escritor lhe proporcionassem um vocabulédrio inexistente em compéndios de
psiquiatria, embasados na premissa de que esquizofrénicos seriam desprovidos de capacidades
cognitivas e afetivas — algo que colidia com a realidade que ela vivenciava em sua rotina de
acolhimento no hospital psiquiatrico.

Nas suas palavras, “Machado de Assis mostra ao leitor que no coragao humano surgem

certos sentimentos que nem sempre sao aceitdveis as claridades da consciéncia” (Silveira,
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1975, p.158). O escritor, a seu ver, lida com conceitos que estarao presentes nos trabalhos de
Freud e Jung. E assim que, no mesmo trecho, que pertence ao primeiro livro langado por
Silveira, resultado de anos de estudo e atravessamentos disciplinares, Nise alude ao conto de
Machado de Assis intitulado A Mulher de Preto, publicado em 1870. Nele, identifica o
conceito freudiano de lapso: “Machado mostra saber que o individuo, possuido por um
sentimento, poderd trair-se, trocando involuntariamente uma palavra por outra”. Por esse

caminho, prossegue:

O livro de Freud, Psicopatologia da Vida Cotidiana, onde s@o estudados os lapsos,
foi publicado em 1904. Que resta ao psicologo fazer, ainda hoje, em relagdo a obra
de Machado de Assis sendo admirar o autor? (Silveira, 1975, pp.158-159).

Outra referéncia que merece atengao também se encontra citada no texto acima
mencionado, de autoria de Walter Melo, é Antonin Artaud. Na entrevista a Ferreira Gullar,
frequentemente citada em trabalhos sobre seu percurso, Nise da Silveira diz encontrar nas
palavras do dramaturgo uma descricdo do mundo interno do esquizofrénico que jamais
encontrou em trabalhos de psiquiatria. Com base nele, passa a usar a expressdo “estados

inumeraveis do ser’:

O ser tem estados inumeraveis e cada vez mais perigosos. Pensei em substituir a
palavra esquizofrenia pela expressdo ‘os inumeraveis estados do ser’, porque a
psiquiatria descritiva ndo dispde de descricdo tdo exata para transmitir a
dramaticidade das estranhas vivéncias do esquizofrénico (Gullar, 2024, p.24).

E valido mencionar aqui que ndo apenas filosofia como também literatura, poesia e
arte possuem um lugar fundamental nas elaboragdes de Jung e Freud, que buscaram beber das
mais variadas fontes para lidar com a complexidade da alma humana para além dos caminhos
estreitos oferecidos pela racionalidade cartesiana hegemonica nas ciéncias médicas (Jung,
2016). Em Nise da Silveira, todo esse contato com uma leitura que nao diz respeito unicamente
ao que entdo se denominava literatura cientifica, fazendo confluir sentidos mais amplos de
producdo literaria, serd traduzido nos termos de uma escrita cientifica autoral caracterizada
por sentidos varios de integracao entre dimensdes dicotomizadas pela ciéncia moderna, como

mente e corpo, razao e emogao, rigor e afeto, e afinal, ciéncia e coragao.
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CIENCIA COM CORACAO

Retomemos aqui a imagem do coragdo esculpido em madeira, com um livro dentro:
ciéncia é muito importante, mas se se desprender do corag¢do, ndo vale nada. Esta parte do
artigo dedica-se a positivacdo de uma Nise da Silveira cientista, pesquisadora, pensadora, por
meio da identificacdo e andlise de elementos de rigor cientifico presentes em sua producao
escrita. Pretende-se por este caminho corroborar a pertinéncia de suas ideias na formagao
universitaria e académica em sentido amplo, € também contribuir para movimentos
atualmente em curso de reformulagao do proprio conceito de cientificidade.

Comecemos pela primeira frase — sim, primeira frase — do Prefdacio ao livro Imagens
do Inconsciente, conhecido como obra prima da psiquiatra: “Este livro contém dados reunidos
através de muitos anos de experiéncia vivida no hospital psiquiatrico”(2015, p.13).

Observemos mais atentamente alguns termos: dados, experiéncia vivida, hospital
psiquiatrico. Sobre dados: que ponto de vista, sendo o cientifico, valoriza a conformacao da
vida observavel como dado? Em outras palavras, orientar a observacdo segundo fins de
constru¢do de conhecimento? Sobre a experiéncia vivida, podemos dizer que aqui ela ocupa
um lugar de autoridade da producdo de conhecimento em questdo. Responde ao famoso
“como”, pergunta que fala do método e do lugar de quem o praticou; de certa forma, do “estar
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18” antropologico (Geertz, 2005). Respondido que se trata de dados, que derivam de
observagdo, resta ainda uma informac¢do: o universo problematico a que se referem. Um
hospital psiquidtrico —termo que traz consigo o mundo da psiquiatria, do atendimento médico
e assisténcia ao sofrimento mental.

Continuando, Silveira afirma: “meu trabalho nao se inspirou na psiquiatria atualmente
predominante” (Silveira, 2015, p.13). Transposta para o jargdo dos elementos de projeto
cientifico, seu enunciado alude ao campo de debates em que pretende se inserir. A autora
recorta 0 campo com que mantém dialogo, ou melhor, com que reforca ndao manter. E o
caracteriza, contrapondo-se a ele: a psiquiatria em questdo ¢ “caracterizada pela escassa
aten¢do que concede aos fendmenos intrapsiquicos em curso durante a psicose” (Idem). Nesse
pequeno trecho, encontramos a hipotese central com que Nise trabalha: hd fenomenos
intrapsiquicos de interesse investigativo, e eles valem ser considerados, explorados,
compreendidos. Ainda no mesmo paragrafo, ela finaliza assinalando o que facilmente se pode
classificar como o objetivo geral do estudo: “meu interesse maior desde cedo se dirigiu no

sentido de penetrar, pouco que fosse, no mundo interno no esquizofrénico” (Ibidem). Um

objetivo, no final das contas, de gerar conhecimento.
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Dito em outras palavras, a propria constru¢do narrativa do livro depde a
intencionalidade cientifica da sua autora. Lembrando que ha diversos modos de se relatar uma
experiéncia. Sobressai aqui o compromisso com linhas convencionais de rigor, presentes em
alusoes a critérios de caracterizagao do campo, método, pares, universo focalizado, objetivo,
hipdtese. Vemos aqui uma académica.

O trecho seguinte traz a identificacdo do problema e do referencial tedrico adotado:

Na escola viva que eram os ateliers de pintura ¢ de modelagem, a escola que eu
frequentava cada dia, constantemente levantavam-se problemas. Dificuldades que
conduziam a estudos apaixonantes e muitas vezes tornavam necessaria a procura de
ajuda fora do campo da psiquiatria — na arte, nos mitos, nas religides, literatura, onde
sempre encontraram formas de expressdo as mais profundas emocdes humanas
(Silveira, 2015, p.13).

O problema que Nise identifica e que a leva a pesquisar — muito estudo, envolvendo
leituras de diversas areas — emerge de sua experiéncia vivida, que em muitos sentidos se
aproxima a concepgao antropologica de campo, geradora de textos etnograficos. E o campo
no sentido de uma experiéncia de profunda imersdo em um contexto de relagdes sociais, no
qual a observagdo se da por meio da presenga constante e participagdo ativa, com a atencao
guiada a compreender o ponto de vista de uma populacdo (Ingold, 2016; Yin, 2016).

Trata-se de uma analogia, sendo importante lembrar que Nise ndo era antropdloga - e,
se o fosse, talvez tampouco encontrasse grandes possibilidades de interlocucdo. De toda
forma, o fato ¢ que, em sua experiéncia cotidiana de observagdo, ela percebe claramente os
limites dos modelos tedricos dominantes. E se mantém fiel ao que observa: identifica questdes
capazes de gerar reflexdo. O trabalho de campo antropolédgico, que atende a defini¢des tanto
de método quanto de epistemologia, prevé que pesquisadores sejam levados pelo campo:
somente dessa experiéncia devem emanar as questdes a serem trabalhadas, a teoria deve estar
sempre subordinada ao campo, jamais o contrario; ela € necessariamente provisoria e singular
a cada contexto. O que vale ser considerado a partir dessa aproximacao ¢ que Nise elabora
questdes que jamais ocorreriam a seus pares: fendmenos intrapsiquicos, ou o mundo interno
do esquizofrénico ndo representaria problema cientifico algum entre pesquisadores convictos
da inexisténcia de vida mental relevante entre tais pessoas.

E onde encontrar interlocu¢do capaz de ajudé-la a lidar com este fendmeno? Nise se
via as voltas com emocdes e afetos, ao passo que interlocutores da psiquiatria dominante se
ocupavam com o controle de sintomas, neutralizando a expressio. E mais que conhecida a

cena “origem mitica” da psiquiatra rebelde, que surge na recusa a apertar o botdo do
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eletrochoque. Em seu trabalho no Setor de Terapéutica Ocupacional, ao qual fora relegada
apos contrariar procedimentos normalizados de consideravel interven¢do, como o
eletrochoque, o coma insulinico e a lobotomia, Nise foi desenvolvendo crescente interesse
sobre o fendmeno da expressao de emogdes, mediada por técnicas e materiais expressivos.
Quem lhe ajudaria a elaborar reflexivamente as emogdes que se apresentavam em campo?
Assim ela se dirige a arte, mitos, religioes, literatura. Fora do campo da psiquiatria - e dentro
de tantos outros campos, formados por especialistas a seu modo em assuntos da alma humana.

Nessa busca, ela encontra a interlocucao que lhe sera crucial e definira um campo de

estudos proprio: a psicologia analitica. Prosseguindo com o texto, Nise relata que

O mais importante acontecimento ocorrido nas minhas buscas de curiosa dos
dinamismos da psique foi o encontro com a psicologia junguiana. Jung oferecia
novos instrumentos de trabalho, chaves, rotas para distantes circunavegacdes.
Delirios, alucinagoes, gestos, estranhissimas imagens pintadas ou modeladas por
esquizofrénicos, tornavam-se menos herméticas se estudadas segundo seu método
de investigagdo (Silveira, 2015, p.13).

Chama atencdo a humildade da observadora, que (des)classifica sua investigagdo
como amadoristicas “buscas de curiosa”, sendo que ¢ perfeitamente plausivel atribuir a ela o
que Paulo Freire define como “curiosidade epistemologica” (Freire, 1995, p.99)! O trecho ¢
aqui evocado de modo a novamente observarmos a adocao de critérios associada a formacao
de uma nova interlocu¢do. A esse ponto, acredito que o rigor de Nise da Silveira esteja
elucidado. Mas ¢ preciso dar destaque a frase que o sucede, contendo suas palavras sobre o
encontro com Jung: “E também ndo lhe faltava o calor humano de ordinéario ausente nos
tratados de psiquiatria” (Silveira, 2015, p.13). Se ainda nao lhe parecia possivel conjugar rigor
cientifico com afeto, Jung chegava com as boas novas.

A respeito do encontro com Jung, ¢ valido aqui resgatar um episodio também
conhecido da biografia de Nise da Silveira, que trata da troca de cartas com o psiquiatra suico.
No ano de 1954, Nise comega a organizar os encontros de leitura que assumirdo a forma do
grupo de estudos Carl Gustav Jung, entrada importante, sendo central, do pensamento
junguiano em territorio brasileiro (Magaldi, 2018). E a partir da leitura de Jung no interior
desse grupo que Nise toma a iniciativa de procura-lo, instaurando um didlogo que resultara
em uma interlocucdo de pares que nada deve em relagdo ao legitimo meio cientifico: se
primeiramente Nise 1€ Jung, este também aprende com observacdes dela. Nas mandalas
produzidas no Engenho de Dentro, Jung encontra uma possivel validagao empirica para o

conceito de inconsciente coletivo.
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A dedicagao ao grupo de estudos constitui uma importante referéncia das intengdes
cientificas da Dra. Nise. Eram encontros voltados a discutir obras dos mais variados assuntos:
“antropologia, teologia, arqueologia, mitologia, contos de fada, folclore, sonhos, artes
plésticas, teatro, literatura e principalmente psicologia junguiana” (Magaldi, 2018). Um tal
apetite voraz e diversificado por leituras remetia ndo apenas a rica atmosfera intelectual da
sua criagdo - com uma curiosidade intelectual que podemos classificar como “de berco” -
como também por linhas colocadas por seu novo interlocutor, que a encoraja a incluir a
mitologia em seus estudos. Afinal, imagens evocando mitos mostravam-se recorrentes nas
producdes de pacientes do hospital. Era preciso adequar o aporte tedrico-metodologico em
funcao do campo. Jung oferecia importantes ferramentas.

No interior do Grupo Carl G. Jung foram organizadas publicacdes na forma bastante
académica de uma Revista — intitulada Quatérnio —, e a ele podem ser remetidas as reflexdes
que dardo origem as obras da pensadora. E digno de nota que no ano de 1969 Nise da Silveira
providencia o registro em cartorio do grupo de pesquisas (Magaldi, 2018). Como lidar com
tais aspectos da trajetéria de pensamento da médica alagoana, sendo como demonstragdes
transparentes de uma intencao de produzir e disseminar conhecimento qualificado, com
pesquisa, leitura, debate e controle de pares? Uma inten¢do em muitos aspectos académica e
cientifica, de formar e consolidar um campo, de forma auténoma e /ivre — uma palavra

importante em se tratando de Nise:

Meu trabalho tem um carater cientifico (...). Nunca pretendi ser um espelho. As
pesquisas ndo dependem da minha presenga para continuar. Tudo que esta ai é uma
batalha de herdis, que sé vai ser assimilada daqui a mais de 50 ou 60 anos (Silveira
apud Magaldi, 2018, p.7).

Outro elemento importante do olhar cientifico de Nise da Silveira se situa na valida¢ao
de seu método. Atenta a pouca variacdo nos niumeros de internagdes no Hospital Pedro II, ela
constroi o problema cientifico das reinternacdes, que a leva a constatar como os tratamentos
de choque apenas neutralizavam sintomas a curto prazo, sem efeitos duradouros sobre os
distirbios psiquicos. Algo que, em contraste, percebia acontecer por meio da livre dedicacao
a atividades expressivas na Casa das Palmeiras, lugar que instituiu como de mediagdo na
reintegracdo de internos ao convivio social: “Nos seus trinta e seis anos de existéncia, a Casa
das Palmeiras cumpriu seu objetivo: cortou o inexoravel ciclo de reinternagdes de seus
clientes, a maioria dos quais ndo retomou ao hospital psiquidtrico desde que a frequenta”

(Silveira, 2001, p.22).
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Nise levanta registros e apresenta numeros comprovando o sutil plano de eficicia da
expressao artistica - ou emogdo de lidar, termo que aprendera com um de seus interlocutores
clientes. No entanto, o ponto de vista da ciéncia médica dominante ndo favorecia observar
para além dos efeitos imediatos das intervencgdes, embora os disturbios voltassem a ocorrer.
E como se, passada essa linha, o campo deixasse de ter existéncia significativa. E o que Nise
testemunha em seu atelié € justamente o potencial de cura presente na possibilidade de lidar,

pela via da criatividade, com “sensac¢des, emogdes e pensamentos” (Silveira, 2001, p.21).

Tanto o coma insulinico quanto o eletrochoque provocam profunda regressdo
fisiologica e psicologica (...). Essa desmontagem da estrutura psiquica seria seguida,
segundo seus adeptos, de uma reconstrugdo sadia. A perda da memoria, em graus
variados, em ambos os tratamentos de choque, podera ser recuperada. E ¢
precisamente nessa perda de memoria (...) que residiria a eficacia desse tratamento,
isto €, o esquecimento dos acontecimentos que provocaram a psicose. E se durante
a reconstrucdo da estrutura psiquica voltar a recordacdo dos acontecimentos
motivadores dos distirbios psiquicos? (...) Valeria a pena esquecer os conteudos
nucleares das psicoses, ou antes, seria preferivel trazé-los a tona, confronta-los,
tentar interpreta-los, metabolizando-os € mesmo transformando-os? (Silveira, 2001,

p.12).

Para concluir essa parte, convém trazer a explicacdo mobilizada por Silveira a respeito
dos limites das teorias vigentes, ¢ do que percebe como a persisténcia de tratamentos que a
rotina de observacgao no atelié revelava inadequados e obsoletos. O que vem a tona € o carater
marcadamente ideoldgico da “ciéncia” em questdo, que demonstra ndo atender a critérios
minimos de neutralidade de interesses. E a ciéncia a servigo da ideologia da exclusdo e

controle social:

Como entender a persisténcia dos mesmos tipos de tratamento? Por que repetir os
mesmos erros tdo graves? Algo esptrio havera por tras da inércia diante de tais
evidéncias. Nao sera dificil detecta-las: a industria da loucura e uma lucrativa
aplicagdo de capital. As poderosas multinacionais produtoras de psicofarmacos bem
o demonstram (Silveira, 2001, p.14).

UMA FORASTEIRA DE DENTRO

A ideia de que ndo existe ciéncia neutra, na medida em que sempre presume
posicionamento da parte de quem a pratica, ndo esta presente apenas nas palavras de Nise da
Silveira sobre a persisténcia de métodos invalidados pela observacdo empirica, ou ainda em
reflexdes freireanas aludidas ao longo do texto. Ela conforma o centro de movimentos que ao
longo das ultimas décadas vém crescendo em importancia em grandes centros de pensamento,

com poder de influéncia e ramificacdo através de diferentes contextos nacionais e campos
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disciplinares, atingindo ndao apenas as humanidades como as chamadas ciéncias duras
(Stengers, 2023).

Em outras palavras, a Academia, com “A” maiusculo, que excluia de seus critérios de
validacao produgdes de pensamento como a que se encontrava em efervescéncia nas redes de
interlocugdo em torno da figura de Nise da Silveira — uma “academia” com “a” minusculo, a
seu modo —, j4 ndo ¢ mais a mesma. Ela se encontra em transformago, o que se deve ndo
exatamente a pacificos ganhos de consciéncia por parte de sua comunidade de pesquisadores,
mas sobretudo dos intensos golpes que sua estrutura vem sofrendo em fun¢ao de uma critica
epistemologica atenta a fragilidade de seus pilares e do projeto politico que historicamente lhe
dé origem.

O conhecimento pode e deve ser situado: quem o produz, como, com que propositos,
e em beneficio de que segmentos sociais? Nao por acaso, o olhar critico sobre os
condicionantes socioculturais da produgao cientifica ganha corpo em meio a critica feminista,
em meio a qual podemos destacar nomes como os de Sandra Harding (1996) e Donna Haraway
(2009), que percebem a neutralidade como nada além de um discurso utilizado para mascarar
a subjetividade do pesquisador, necessariamente envolvido e interessado.

De maneira em certa medida antropofagica, porque atenta as especificidades da
reflexdo critica que se origina no contexto historico brasileiro, ¢ possivel aproximar a tais
aportes perspectivas como de Paulo Freire e da propria Dra. Nise da Silveira, quando indaga
a respeito do projeto politico a que toda produgdo de conhecimento estd submetida. E um
projeto excludente ou inclusivo? Almeja igualdade de direitos, atua na mitigacao de injustigas
sociais, ou apenas reproduz as mesmas opressoes de classe, género e raga que desde muito
vém beneficiando alguns as custas de muitos?

Algo a respeito dos modos como se opera a marginalizagdo de cientistas mulheres ¢é
que ela em geral ndo envolve disputas muito evidentes, menos ainda escandalosas. Com
frequéncia, exibe a forma de um abafamento silencioso e paulatino, que ocorre por meio de
discretas conversas de corredor, mobiliza muito do que hoje cada vez mais se qualifica e
combate como assédio, e chega a superficie na forma de estranhos esquecimentos e recusas
de publicacao.

Quem se aproxima ao campo da psicologia analitica mais cedo ou mais tarde, e pela
via seja do contato com argumentos plausiveis ou com caltnias estapafurdias, passa pelo
mitico episodio da ruptura Freud versus Jung, a briga — para ressaltarmos as bases patriarcais
do desencontro — que culmina na definitiva marginaliza¢ao do ultimo no campo da psicanalise.

O rechago persistente de ideias primorosamente fundamentadas como as de Nise da Silveira
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nos convida a refletir sobre os meandros de sua exclusdo, o contexto discursivo nada 6bvio, €
no qual ¢ possivel encontrar, como ela propria sugere, interesses de classe, sendo também
perfeitamente factivel presumir misoginia ¢ xenofobia — a médica e cientista mulher
nordestina no Rio de Janeiro, entre numerosos médicos e cientistas homens brancos e de elite.

Hé uma vertente da critica feminista que proporciona uma perspectiva pertinente para
iluminar o caso focalizado. Trata-se da epistemologia feminista negra, cujas reflexdes partem
de um lugar desprovido de ingénuas expectativas de aceitagdo por parte da ciéncia dominante,
expectativas estas que se manteriam latentes na experiéncia de pesquisadoras brancas. Uma
importante enunciadora deste conceito, Patricia Hill Collins, refere-se a esta desconfianga
presente no olhar de pesquisadoras negras, e que conteria a poténcia de um profundo olhar
critico, por meio da expressdo “forasteira de dentro” (outsider within): mulheres negras

sempre tiveram de forma muito evidente para elas, a respeito do poder branco, que

ndo era o intelecto, o talento ou a humanidade de seus empregadores que justificava
0 seu status superior, mas o racismo. No entanto, por outro lado, essas mesmas
mulheres negras sabiam que elas jamais pertenceriam a suas ‘familias’ brancas.
Apesar de seu envolvimento, permaneciam como outsiders (Collins, 2016, p.99-
100).

Nos textos que Nise produz, em depoimentos em entrevistas ¢ mesmo em testemunhos
sobre seu — dificil — temperamento na vida cotidiana, € possivel depreender indicios de uma
pessoa que entende que ndo teve e ndo terd aceitacdo nos espacos de poder de seu meio de
atuacdo, sejam eles referentes a cargos hospitalares de alto nivel ou a posigdes de prestigio no

meio académico. Algo consonante com a perspectiva de Collins, segundo a qual

como os homens brancos de elite controlam as estruturas ocidentais de validagao do
conhecimento, os temas, paradigmas e epistemologias da pesquisa académica
tradicional sdo permeados por seus interesses (2019, p.454).

Indo além, relatos de e sobre Nise da Silveira evidenciam aspectos de uma mulher que
parece intencionalmente responder a rejeigdo de pares a moda dos conhecidos mecanismos
inconscientes do recalque, valendo-se ativamente da rejei¢cdo a tudo o que lhe remeta. Pessoas
que estabeleceram contato com Nise da Silveira oferecendo-se como monitoras lembram
como a psiquiatra se dirigia a quem se apresentasse ostentando qualquer tipo de diploma,
cargo ou titulacao. Ela exclamava um humilhante “ponha-se para fora daqui”, por vezes de
fato expulsando quem se aproximava, seguido de “pois neste lugar precisamos de pessoas”, e
ndo de psicologos, mestres, doutores, etc. Uma rejei¢do inversa e simétrica ao coracdo do

método revoluciondrio de sua psiquiatria: o acolhimento.
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A repulsa da Dra. Nise a titulos certamente reflete caminhos de sua propria experiéncia
com ditos doutores que ndo exerciam o cuidado de seus pacientes — ou clientes, como
reforcava — e, muito pelo contrario, se valiam de seus diplomas e posi¢cdes em nome do
exercicio de controle e poder. E bastante provavel que parte do antiintelectualismo, aqui
denunciado, entre supostos pares, se deva a inspiragao no modo como, no final das contas,
dra. Nise repugnava o que identificava como “académico”. No entanto, ¢ importante
questionar esta apropriagcdo a partir do momento em que ela mobiliza um arsenal de termos
que fazem parte da linguagem do oponente.

Cindir razdo e emog¢ao em dois polos, hierarquizando um em detrimento do outro, ¢
do feitio da ciéncia médica dominante, regida por um modelo de pensamento cartesiano que
resulta, por exemplo, na negacdo do olhar sobre a vida psiquica de esquizofrénicos, porque
detida unicamente sobre propriedades e fungdes bioldgicas. Por sua vez, faz parte da mesma
logica desprezar o racional como meio de positivar a emocgao. Trata-se de uma posi¢dao que
ndo corresponde definitivamente a ensinamentos junguianos € niseanos sobre aproximar e
integrar opostos. Cabe evocar aqui as palavras de Audre Lorde: a ferramenta do mestre jamais
destruird a casa do mestre (1984). Retomemos a imagem do coragdo esculpido em madeira,
com um livro dentro. Ciéncia, se se desprender do coragdo, serve para nada.

Ainda sobre o silenciamento de vozes femininas na produgdo de conhecimento
cientifico em saide mental, ndo deixemos de citar nesta discussdo uma personagem com um
papel certamente importante na rotina de Nise da Silveira e, no entanto, relegada a uma
posi¢do ainda mais marginal em trabalhos existentes a respeito. Trata-se de Dona Ivone Lara,
a conhecida compositora de samba, que trabalhou como enfermeira e assistente social ao lado
da médica psiquiatra. Mulher negra e situada na parte inferior de uma hierarquia que, corrente
na area da saude, distingue e privilegia a atuagdo médica em contraste com a de trabalhadores
do cuidado, tais como os exatos casos da enfermagem e assisténcia social.

Poucos sdo os registros da atuag@o de Ivone Lara no Hospital Psiquiatrico do Engenho
de Dentro. Sabe-se que levava musica aos pacientes, fazendo uso do “samba, do jongo, do
chorinho, no cuidado em satide mental” (David, 2024, p. 111), havendo ainda relatos sobre
sua atuacio na intermediagdo de pessoas hospitalizadas com familiares. E possivel imaginar
o quanto do seu acolhimento comporta a base empirica das elaborag¢des niseanas a respeito do
afeto catalisador, referente ao ponto de apoio representado seja por monitores, animais,
plantas, ou, no caso, demais profissionais da equipe de atendimento, e que Nise percebe fazer

toda a diferenca na relacdo estabelecida pelos clientes com seus processos de expressao.
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Experiéncia vivida como critério de produc¢ao de conhecimento; didlogo e conexao
horizontal entre sujeitos de pesquisa; conhecimento aliado a transformagao social; e a nogao
do cuidar, envolvendo a empatia como aspecto central da relagdo de conhecimento, formam
os quatro pilares da epistemologia feminista negra segundo Patricia Hill Collins (2019). E
possivel encontrar todos eles no modo como Nise da Silveira elabora sua concepgao de
“academia”, e também imaginar o quanto essa interlocutora silenciosa, dentre outras, pode
haver corroborado nos resultados dessa gigante experiéncia de conhecimento. O que nos resta
¢ aprender com ela. Ler de tudo, saber ler para fora de enquadramentos dominantes, ler nas

margens, nas entrelinhas, no canto dos olhos (Silveira, 2015, p.63). Ler Nise, e ler como Nise.
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MACUNAIMA, UMA VIAGEM PELO IMAGINARIO BRASILEIRO:
DOS EUROPEUS, DOS POVOS INDIGENAS, DA DIASPORA DE
POVOS AFRICANOS

Cristina Siaines

RESUMO

O objetivo deste artigo € — assim como a apresentacao realizada no 1° Congresso CEJAA 2025
— mais que ilustrar, trazer a quase materializacdo da ideia do Movimento Antropofagico
Brasileiro, realizada na obra que ¢ um dos icones do movimento, Macunaima, o heroi sem
nenhum cardter, de Mério de Andrade, e em seu personagem-titulo. Precisavamos marcar
como lidamos e como queremos lidar com os aspectos que nos chegam de origens diferentes
da nossa. Podemos apenas ser espectadores e seguidores passivos do que nos devora, mas
podemos também devorar, digerir, eliminando o que ndo nos serve e retendo o que nos tem
valor. A ideia é fazermos a transposi¢ao dessa forma de lidar para a abordagem do trabalho
de Carl Gustav Jung, autorizando-nos a devora-lo, dando a ele nosso corpo, nossas feicdes,
permitindo que surja um novo resultado, trazido de uma convivéncia intima em que todos
estdo presentes em confronto, em colaboragdo, em troca. Somos um pais magnético, que atrai
e ao qual chegam diversas culturas, tendéncias e informagoes. A leitura de Macunaima e de
alguns outros textos a ele relacionados e também relacionados a teoria junguiana foi o
caminho mostrado para juntarmos a ponta da nossa cultura com a de outras. A antropofagia
nao se encabula, ndo se intimida. Tudo pode devorar e tudo pode ser devorado. O que surge ¢
um ser multifacetado, rico, independente, ousado, atrevido, curioso, que ndo se cala, que se
mostra, que busca, que enfrenta, que foge, que afirma, que nega, que duvida, que pergunta.

Isto € o que desejamos fazer com os conhecimentos que nos chegam.

Palavras-chave: Congresso CEJAA. Antropofagia. Devorando Jung. Imaginério brasileiro.

Brasilidade.

ABSTRACT

The objective of this article—as with the presentation delivered at the 1st CEJAA Congress
in 2025—is not merely to illustrate, but to nearly materialize the concept of the Brazilian
Anthropophagic Movement, as embodied in one of its most iconic works, Macunaima, the

Hero with No Character, by Mério de Andrade, and in its title character. It is imperative to
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define how we engage with elements that originate outside our own cultural framework. We
may remain passive spectators, consumed by external forces, or we may choose to devour,
digest, discard what does not serve us, and retain what holds value. This approach is applied
to the work of Carl Gustav Jung—devouring it, assimilating it into our own body and
features—so that a new outcome may emerge from this intimate cohabitation, characterized
by confrontation, collaboration, and exchange. We are a magnetic country, a cultural attractor
that draws in diverse traditions, trends, and bodies of knowledge. The reading of Macunaima
and selected related texts—both in connection with it and with Jungian theory—provided a
path to connect the threads of our culture with those of others. Anthropophagy is neither shy
nor intimidated. It can devour everything, and everything can be devoured. What emerges is
a multifaceted being—rich, free (?), independent, bold, daring, curious—who refuses to be
silenced, who reveals themselves, who searches, confronts, escapes, asserts, and lies. This is

what we aim to do with the knowledge that reaches us.

Keywords: CEJAA Congress. Anthropophagy. Devouring Jung. Brazilian Imaginary.
Brazilian Identity.

INTRODUCAO

O presente texto, Macunaima, uma viagem pelo imaginario brasileiro: dos europeus,
dos povos indigenas, da didspora de povos africanos, tem a intengdo de trazer um pouco de
como o personagem-titulo de Macunaima, o heroi sem nenhum carater, de Mario de Andrade,
vive sua vida. E de trazer mais para perto de nds o seu modo de ser e viver.

Ele nasce em sua tribo, tem 14 suas caracteristicas individuais, vive com sua gente e
sai pelas terras de seu pais (e de outros), que vai descobrindo, desbravando, incorporando,
devorando e eventualmente vomitando.

E nesses caminhos e atos que queremos mostrar aqui como Mario de Andrade, com
seu personagem, se apodera de alguns tracos culturais, como rejeita outros, e acaba criando o

que Newton Rocha chamou de "puré¢ brasileiro":

O resultado (de Macunaima, o livro) € um puré brasileiro, como se Andrade tivesse
jogado em um liquidificador de criagdo poética as lendas e mitologia indigenas, a
espiritualidade e cultura afro-brasileira, o desenvolvimento urbano esquizofrénico
de Sao Paulo e Rio, que ja eram modelos de urbanizagdo descontrolada na época, a
espiritualidade catolica, a heranga portuguesa, a mineiridade e a vida dos sertdes, a
miscigenag@o e hedonismo presente na nossa mistura de ragas, os aforismos, os
ditados populares, a volupia, sensualidade, a sacanagem e tudo o mais que
compunha o cenario brasileiro da colonizagdo até os anos vinte. (ROCHA, 2015)
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O livro ¢ repleto de peripécias, a cada momento mais inusitadas, e € por meio delas
que vamos perceber o tipo de atitude que Macunaima tem diante do que lhe aparece a frente,
diante daquilo a que se dedica, que procura, que obtém. E ¢ sobretudo essa atitude, essa
postura diante do que vé e absorve que queremos destacar como o espirito que esperamos
incorporar diante do que se nos apresenta, venha de onde vier, seja o que for; que possamos
ndo nos intimidar, ndo supervalorizar. E assim que entendemos, no caso especifico do nosso
Congresso, o devorar Carl Gustav Jung. Nao ¢ nosso objetivo neste artigo nos determos em
conceitos especificos trabalhados na obra do grande estudioso suico, mas sim nos colocarmos
diante deles com o espirito que Macunaima se colocou diante do que viveu.

Com essa ideia na cabega, veremos inicialmente um pouco do que o proprio Mario de
Andrade diz de sua obra, por meio do segundo prefacio que escreveu. Embora o autor tenha
escolhido ndo publicar os prefidcios que rascunhou, esses textos foram divulgados
postumamente e hoje constam como anexos das edi¢des Lafonte e Nova Fronteira do proprio
livro.

Nas partes subsequentes, vamos nos dedicar a observar alguns episédios marcantes do
livro, sempre nessa Otica do devorar, e comentar a forma antropofagica com que Mario de
Andrade lida na abordagem de muitos dos nossos tragos culturais, sem deixar de destacar que
esta ¢ uma das possibilidades de leitura da obra.

Antes de encerrar esta introducao quero agradecer ao CEJAA - Centro de Estudos
Junguianos - Analistas Associados, especialmente a Andrea Alencar, o convite para participar
do 1° Congresso do CEJAA, 2025, "Devorando Carl Gustav Jung: uma leitura antropofagica

da teoria Analitica". Agradeco e tento corresponder a expectativa.
SEGUNDO PREFACIO

Mario de Andrade escreveu dois prefacios para Macunaima, mas desistiu de publica-
los pois ndo queria dar a chave para desvendar sua obra. Preferiu deixa-la aberta as diversas
leituras que viriam, e vieram. Proenga (1974, p.6), afirma que Andrade, “Nesses prefacios
explicava as intengdes de que se impregnava o livro, porém, ao publica-lo, preferiu que o
adivinhassem, suprimindo-o0s.” Embora contrariando o desejo do autor, vou remeter-me ao
Segundo prefacio para “desvendar” a ideia da Antropofagia, que conduziu nosso congresso
em relacdo a obra de Carl Gustav Jung.

A seguir, uma transcri¢do da integra. Minha ideia primeira era deixar aqui apenas os

trechos que comentarei durante a relagao que sera destacada entre 0 movimento antropofagico
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registrado em Macunaima e a proposta deste 1° Congresso do CEJAA, "Devorando Carl
Gustav Jung: uma leitura antropofagica da teoria Analitica". Trazer o texto integralmente tem
o0 objetivo de mostrar como o autor via seu proprio texto e como o teria apresentado. Por isso,
preferi ndo cortar. E em seguida destacarei apenas os textos que mais nos interessam aqui.
Passemos a leitura integral deste texto curto, denso, datado e atemporal, nacional e universal,

e lindo!

Segundo Prefacio

Este livro de pura brincadeira escrito na primeira redagdo em seis dias
ininterruptos de rede, cigarros e cigarras na chacra de Pio Lourengo perto do
ninho da luz que ¢ Araraquara, afinal resolvi dar sem mais preocupagdo. Ja
estava me enquizilando... Jamais ndo tive tanto como diante dele a
impossibilidade de ajuizar dos valores possiveis duma obra minha.

Naio sei ter humildades falsas ndo e se publico um livro é porque acredito no
valor dele. O que reconheco ¢ que muitas vezes publico uma coisa ruim em si,
por outros valores que podem resultar dela. E o caso por exemplo do poder de
ensaios de lingua brasileira, tdo dispares entre si, tdo péssimos alguns. Nao me
amolo que sejam péssimos e mesmo que minha obra toda tenha a transitoriedade
precaria da minha vida. O que me interessa mesmo ¢ dar pra mim o destino que
as minhas possibilidades me davam. E que tenho sido til: as preocupagdes, as
tentativas, as amizades ¢ até as repulsas (dinamicas?) que tenho despertado
provam bem. Principalmente disso vem o orgulho tamanho que possuo ¢ me
impede completamente qualquer manifestagdo de vaidade. Eu ndo me contentei
em desejar a felicidade, me fiz feliz.

Ora este livro que ndo passou dum jeito pensativo ¢ gozado de descansar umas
férias, relumeante de pesquisas e intengdes, muitas das quais sé se tornavam
conscientes no nascer da escrita, me parece que vale um bocado como sintoma
de cultura nacional.

Me parece que os melhores elementos duma cultura nacional aparecem nele.
Possui psicologia propria e maneira de expressao propria. Possui uma filosofia
aplicada entre otimismo ao excesso € pessimismo ao excesso dum pais bem
onde o praceano considera a Providéncia como sendo brasileira ¢ 0 homem da
terra pita o conceito da pachorra mais que fumo. Possui aceitagdo sem timidez
nem vangloria da entidade nacional e a concebe tdo permanente e unida que o
pais aparece desgeograficado no clima na flora na fauna no homem, na lenda,
na tradig¢@o historica até quanto isso possa divertir ou concluir um dado sem
repugnar pelo absurdo. Falar em “pagos” e “queréncias” em relagdo as terras do
Uraricoera ¢ bom. Além disso possui colaboragdo estrangeira e aproveitamento
dos outros, complacente, sem temor, e sobretudo sem o exclusivismo de todo
ser bem nascido pras ideias comunistas. O proprio heroéi do livro que tirei do
alemdo de Koch-Griinberg, nem se pode falar que é do Brasil. E tdo ou mais
venezuelano como da gente e desconhece a estupidez dos limites pra parar na
“terra dos ingleses” como ele chama a Guiana Inglesa. Essa circunstancia do
herdi do livro ndo ser absolutamente brasileiro me agrada como o qué. Me
alarga o peito bem, coisa que antigamente os homens expressavam pelo “me
enche os olhos de lagrimas”.

Agora: ndo quero que imaginem que pretendi fazer deste livro uma expressao
de cultura nacional brasileira. Deus me livre. E agora, depois dele feito, que me
parece descobrir nele um sintoma de cultura nossa. Lenda, historia, tradi¢ao,
psicologia, ciéncia, objetividade nacional, coopera¢do acomodada de elementos
estrangeiros passam ai. Por isso que malicio nele o fendmeno complexo que o
torna sintomatico.

Quanto as intengdes que bordaram o esquerdo, tive intengdes por demais. SO
ndo quero ¢ que tomem Macunaima e outros personagens como simbolos. E
certo que ndo tive inten¢do de sintetizar o brasileiro em Macunaima nem o
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estrangeiro no gigante Piaima. Apesar de todas as referéncias figuradas que a
gente possa perceber entre Macunaima e o homem brasileiro, Venceslau Pietro
Pietra ¢ o homem estrangeiro, tem duas omissdes voluntarias que tiram por
completo o conceito simbolico dos dois: a simbologia ¢ episodica, aparece por
intermiténcia quando calha pra tirar efeito comico e ndo tem antitese. Venceslau
Pietro Pietra e Macunaima nem s3o antagdnicos, nem se completam e muito
menos a luta entre os dois tem qualquer valor sociolégico. Se Macunaima
consegue retomar a muiraquitd ¢ porque eu carecia de fazer ele no Norte. E ¢
impossivel de se ver na morte do gigante qualquer aparéncia de simbologia. As
proprias alusdes, sem continuidade ao elemento estrangeiro que o gigante faz
nascer, concorrem pra minha observagdo do sintoma cultural do livro: é uma
complacéncia gozada, uma acomodagdo aceita tdo conscientemente que a
propria mulher dele ¢ uma caapora e a filha vira estrela. Me repugnaria bem que
se enxergasse em Macunaima a intengdo minha dele ser o her6i nacional. E o
heroi desta brincadeira, isso sim, ¢ os valores nacionais que o animam sao
apenas o jeito dele possuir o “Sein” de Keyserling a significagdo imprescindivel
a meu ver, que desperta empatia. Uma significacdo nao precisa de ser total pra
ser profunda. E ¢ por meio de “Sein” (ver o prefacio do tradutor em Le Monde
qui Nait) que a arte pode ser aceita dentro da vida. Ele ¢ que fez da arte e da
vida um sistema de vasos comunicantes, equilibrando o liquido que agora nao
turtuveio em chamar de lagrima.

Outro problema do livro que careco explicar ¢ da imoralidade. Palavra que seria
falso concluir pela imoralidade e pela porcariada mesmo que esta aqui dentro,
que me comprazo com isso. Quando muito admito que concluam que me
comprazo... com o brasileiro. Uma coisa facil de constatar ¢ a constancia da
porcaria ¢ da imoralidade nas lendas de primitivos em geral ¢ nos livros
religiosos. Nao s6 aceitei mas acentuei isso. Ndo vou me desculpar falando que
as flores do mal ddo horror do mal ndo. Até que despertam muito a
curiosidade... Minha intencao ai foi verificar uma constancia brasileira que nao
sou o primeiro a verificar, debica-la numa cagoa da(?cagoada) complacente que
a satiriza sem tomar um pitium moralizante. Macunaima afinal afrouxou e num
esforco... de heroi, se acaba ver peixe, pela... boca. Mas me repugnava servir
de mendoim pra piazotes e velhotes. Empreguei todos os calmantes possiveis:
a perifrase, as palavras indigenas, o comico, ¢ um estilo poético inspirado
diretamente dos livros religiosos. Creio que assim pude restabelecer a paz entre
os homens de boa vontade.

E resta a circunstancia da falta de carater do heroi. Falta de carater no duplo
sentido de individuo sem carater moral e sem caracteristico. Esta certo. Sem
esse pessimismo eu ndo seria amigo sincero dos meus patricios. E a satira dura
do livro. Heroismo de arroubo ¢ facil de ter. Porém o galho mais alto dum pau
gigante que eu saiba nao ¢ lugar propicio pra gente dormir sossegado.

Como se vé ndo é o preconceito contra a moral nem vergonha de parecer
moralista na roda inda decadente que me leva a certas complacéncias.

Nas épocas de transi¢cdo social como a de agora ¢ duro o compromisso com o
que tem de vir e quase ninguém nao sabe. Eu ndo sei. Nao desejo a volta do
passado e por isso ja ndo posso tirar dele uma fabula normativa. Por outro lado
o jeito de Jeremias (profeta biblico) me parece ineficiente. O presente é uma
neblina vasta. Hesitar € sinal de fraqueza, eu sei. Mas comigo nao se trata de
hesitacdo. Se trata duma verdadeira impossibilidade, a pior de todas, a de nem
saber o nome das incognitas. Dirdo que a culpa é minha, que ndo arregimentei
o espirito na cultura legitima. Esta certo. Mas isso dizem os pesados de
Maritain, dizem os que espigaram de Spengler, os que pensam por Wells ou por
Lenine e viva Einstein!

Mas resta pros decididos como eu que a neblina da época estd matando o
consolo maternal dos museus. Entre a certeza decidida que eletrocuta e a fé
franca que se recusa a julgar, nasci pra esta. Ou o tempo nasceu por mim...
Pode ser que os outros sejam mais nobres. Mais calmos certamente que nao.
Mas nao tenho medo de ser mais tragico.

27-111-1928 (ANDRADE, 2018)
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DAR SEM MAIS PREOCUPACAO

Este livro de pura brincadeira escrito na primeira redagdo em seis dias
ininterruptos de rede, cigarros e cigarras na chacra de Pio Lourengo perto do
ninho da luz que ¢ Araraquara, afinal resolvi dar sem mais preocupacdo. Ja
estava me enquizilando. Jamais ndo tive tanto como diante dele a
impossibilidade de ajuizar dos valores possiveis duma obra minha.
(ANDRADE, 2018)

Escrever uma obra de pura brincadeira ja traz a ideia principal que queremos para o
estudo da teoria junguiana. Quem esta puramente brincando nao esta simplesmente qualquer
realidade que se lhe imponha. Escolhe com prazer.

A decisdo de dar este livro sem mais preocupag¢ao demanda um permitir-se tamanho
que s6 pode acontecer se houver a impossibilidade de se ajuizar. Mario de Andrade se permite
doar sua brincadeira ndo ajuizada; me parece que nesta “imposibilidade de ajuizar” podemos
entender algo que ndo apenas nao ¢ julgado, mas que também ¢ desajuizado.

Ele, Mério de Andrade, pode ndo ter se ajuizado, mas hoje ndés vemos o seu tamanho,
a sua importancia em nossa cultura, tantas produgdes relacionadas com a proposta da
Antropofagia, outras a musica, outras a lingua.

Este ¢ o objetivo de trazer Macunaima para os primeiros momentos do Congresso,
trazer esta pura brincadeira, esta sem-vergonhice de se apoderar do que se quiser, essa
intimidade de quem estd no mundo sem mais preocupacao. Essa disposi¢dao para meter a mao
em cumbuca, mexer no que esta na cumbuca, sair com os dedos lambuzados e feliz de

conhecer e interferir e provar e gozar.

ORGULHO E VAIDADE

Nao sei ter humildades falsas ndo e se publico um livro ¢ porque acredito no
valor dele. O que reconheco ¢ que muitas vezes publico uma coisa ruim em si,
por outros valores que podem resultar dela. E o caso por exemplo do poder de
ensaios de lingua brasileira, tdo dispares entre si, tAo péssimos alguns. Nao me
amolo que sejam péssimos e mesmo que minha obra toda tenha a transitoriedade
precaria da minha vida. O que me interessa mesmo ¢ dar pra mim o destino que
as minhas possibilidades me davam. E que tenho sido util: as preocupacdes, as
tentativas, as amizades e até as repulsas (dindmicas?) que tenho despertado
provam bem. Principalmente disso vem o orgulho tamanho que possuo ¢ me
impede completamente qualquer manifestacao de vaidade. Eu ndo me contentei
em desejar a felicidade, me fiz feliz. (ANDRADE, 2018)

Quem fala aqui sabe o valor do que faz, do livro que escreveu, do que colocou ali
dentro. Se alguma coisa ¢ ruim, ainda assim outros valores podem estar presentes e provocar

reacoes. E como ele vé seus textos sobre lingua brasileira, que € como se refere a nossa lingua,
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ao invés de lingua portuguesa. Interessa a ele fazer o que ¢ possivel a ele. E aqui ele valoriza

seu grande orgulho, que o impede de manifestar vaidade.

FERIAS E PESQUISA

Adiante, vemos a mengdo as pesquisas e as intengdes.

Ora este livro que nao passou dum jeito pensativo e gozado de descansar umas
férias, relumeante de pesquisas ¢ intengdes, muitas das quais s6 se tornavam
conscientes no nascer da escrita, me parece que vale um bocado como sintoma
de cultura nacional. (ANDRADE, 2018)
Grande pesquisador dos componentes da nossa cultura, Mario registra essas pesquisas
e intengdes num momento de descanso, que lhe permite que os conteudos lhe venham a
consciéncia a medida que escreve. Para a criagdo de Macunaima, muito da pesquisa se
realizou em “Viagens pelo Amazonas até o Peru, pelo Madeira até a Bolivia por Marajo até
dizer chega — 1927, titulo do primeiro capitulo de O turista aprendiz, também da autoria de
Mario de Andrade. Quem 1€ o prefacio de Macunaima apos a leitura do livro tem a sensacao
de que poderia identificar algumas dessas situagdes em que essas pesquisas ¢ intengdes lhe

vém a cabeca e que ele as coloca no texto, provavelmente em fungdo da grande espontaneidade

da escrita que transparece ao leitor. Sobre as inteng¢des, retornaremos adiante.

TRECHOS DE MACUNAIMA

Como estamos seguindo a ordem do contetido do prefacio, neste item traremos alguns
trechos de Macunaima, para exemplificacdo da postura antropofagica a que o CEJAA esta se
propondo na abordagem das ideias da Psicologia Analitica proposta por Carl Gustav Jung.

Adiante, retomaremos o prefacio.

Me parece que os melhores elementos duma cultura nacional aparecem nele.
Possui psicologia propria e maneira de expressao propria. Possui uma filosofia
aplicada entre otimismo ao excesso e pessimismo ao excesso dum pais bem
onde o praceano considera a Providéncia como sendo brasileira ¢ o homem da
terra pita o conceito da pachorra mais que fumo. Possui aceitagdo sem timidez
nem vangloria da entidade nacional e a concebe tdo permanente e unida que o
pais aparece desgeograficado no clima na flora na fauna no homem, na lenda,
na tradi¢@o historica até quanto isso possa divertir ou concluir um dado sem
repugnar pelo absurdo. Falar em “pagos” e “queréncias” em relagao as terras do
Uraricoera é bom. Além disso possui colaboracao estrangeira e aproveitamento
dos outros, complacente, sem temor, e sobretudo sem o exclusivismo de todo
ser bem nascido pras ideias comunistas. O proprio herdi do livro que tirei do
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alemdo de Koch-Griinberg, nem se pode falar que é do Brasil. E tio ou mais
venezuelano como da gente e desconhece a estupidez dos limites pra parar na
“terra dos ingleses” como ele chama a Guiana Inglesa. Essa circunstancia do
heroi do livro ndo ser absolutamente brasileiro me agrada como o qué. Me
alarga o peito bem, coisa que antigamente os homens expressavam pelo “me
enche os olhos de lagrimas”. (ANDRADE, 2018)

a. Psicologia prépria

O livro tem psicologia propria. Tudo ¢ tao surpreendente, tudo tao inesperado que traz
a todo o tempo a cabega do leitor a liberdade de acessar e tornar publica uma torrente de
conhecimentos, pensamentos, ocorréncias que muitas vezes ndo seriam expostas tao repentina
e claramente. Muitas vezes, lendo os prefacios, nao sei se o autor se refere a Macunaima-livro
ou ao Macunaima-personagem, tdo proximos eles estdo. Assim, posso pensar que o
personagem tem psicologia propria, € que o livro tem psicologia propria. Macunaima faz e diz
0 que quer, vai onde quer, defende suas ideias e crencgas, absorve o que lhe convém quando
convém. O livro ndo segue padrdes, embora muito do que aparece nele também aparega em
outras propostas da época.

Esta maneira do livro e do personagem ¢ a que incorpora a proposta antropofagica e
nos guia em nossa leitura de Jung e de outros autores. Reconhecemos a importancia,
obviamente, mas, com culturas tao diferentes, precisamos identificar e acolher o que também
nos diz respeito culturalmente, as relagdes, equivaléncias e paralelos possiveis de serem
estabelecidos. Sem fazer reveréncias, sem um olhar de colonizado, e, mais que isso, com um
olhar de quem tem uma cultura propria, rica e diversificada, composta de varias culturas, dos
povos indigenas que ja viviam por aqui, de povos africanos que aqui chegaram escravizados,
perdidos e que conseguiram se reestruturar, e, muito fortemente, a do proprio colonizador e

de tantos outros com quem estamos sempre em contato.

b. O dia do Cruzeiro

Passamos agora a apresentar trechos do livro que deixam muito clara a ideia de que
temos um modo de ser e é com ele que queremos ver e viver.

Héa um momento em que Macunaima sai de sua terra e vai para as terras do igarapé
Tieté, que é como Andrade se refere a Sdo Paulo. E ai que se vé mais frequentemente a
representacdo do encontro das culturas: aquelas que Macunaima ja traz em si e as que ele
encontra na cidade. Neste momento, entdo, ele sai para andar pela cidade, cansado, participa
de um ato em homenagem a constelagdo conhecida por nés como Cruzeiro do Sul, que, para

Macunaima, € o Pai do Mutum.
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Nesse momento um mulato da maior mulataria trepou numa estatua e principiou um
discurso entusiasmado explicando pra Macunaima o que era o dia do Cruzeiro. No
céu escampado da noite ndo tinha uma nuvem nem Capei. A gente enxergava os
conhecidos, os pais-das-arvores os pais-das-aves os pais-das-cacas ¢ 0s parentes
manos pais maes tias cunhadas cunhas cunhatas, todas essas estrelas piscapiscando
bem felizes nessa terra sem mal, adonde havia muita saude e pouca sauva, o
firmamento 14. Macunaima escutava muito agradecido, concordando com a fala
comprida que o discursador fazia pra ele. S6 depois do homem apontar muito e
descrever muito ¢ que Macunaima pos reparo que o tal de Cruzeiro era mas eram
aquelas quatro estrelas que ele sabia muito bem serem o Pai do Mutum morando no
campo do céu. Teve raiva da mentira do mulato e berrou:

— Nao ¢ nao!

— ...Meus senhores, que o outro discursava, aquelas quatro estrelas rutilantes como
lagrimas ardentes, no dizer do sublime poeta, sdo o sacrossanto e tradicional
Cruzeiro que...

(ANDRADE, 1978, p. 114)

Macunaima fica indignado e berra diversas vezes "Nao ¢ ndo!" E se estabelece um
didlogo inflamado entre ele e o "mulato da maior mulataria".

Macunaima acaba de contar a historia do Pai do Mutum, e ao final se emociona. E a
manifestacdo em prol do Cruzeiro do Sul, simbolo presente na bandeira brasileira estava ali
configurado com outra identidade. O Cruzeiro do Sul, foi devorado e voltou transmudado em
Pai do Mutum. Existem outros mitos indigenas a respeito do Cruzeiro do Sul ou Pai do

Mutum.

O povo se retirou comovido, feliz no coragdo cheio de explicagdes e cheio das
estrelas vivas. Ninguém ndo se amolava mais nem com dia do Cruzeiro nem com as
maquinas repuxos misturadas com a maquina luz elétrica. Foram pra casa botar
pelego por debaixo do lengol porque por terem brincado com fogo aquela noite, na
certa que iam mijar na cama. Foram todos dormir. E a escuriddo se fez. (idem, 1976,
p. 117.)
¢. Macumba
Outro momento muito rico € o capitulo Macumba, em que o herdi vai ao terreiro da
Tia Ciata, no Rio de Janeiro, com o desejo de que Exu dé uma surra no gigante Venceslau
Pietro Pietra, que estd de posse da pedra muiraquitd, que Macunaima ganhara de sua amada
Ci a antes de ela morrer. Neste capitulo encontramos uma descrigao rica e detalhada do ritual
de que Macunaima participou. Vemos toda a sequéncia do ato.
Nessa época, como ainda hoje, os rituais afros eram bastante malvistos pela sociedade,
mas muito frequentados. Muitas pessoas que se diziam catdlicas ou de outras religides bem
aceitas socialmente eram também macumbeiras, mas dissimulavam sua crenca em sua vida

social. E curioso observar as listas que Mario de Andrade faz dos frequentadores da macumba

em trechos diversos do capitulo, o que ¢ assinalado pelas diversas referéncias.
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Era junho e o tempo estava inteiramente frio. A macumba se rezava 14 no Mangue
no zungu da tia Ciata, feiticeira como ndo tinha outra, mae-de-santo famanada e
cantadeira ao violdo. As vinte horas Macunaima chegou na biboca levando debaixo
do brago o garrafao de pinga obrigatorio. Ja tinha muita gente 14, gente direita, gente
pobre, advogados garcons pedreiros meias-colheres deputados gatunos, todas essas
gentes ¢ a fungdo ia principiando. (ANDRADE, 1978, p. 73 ¢ 74)

Vai, um rapaz filho de Oxum, falavam, filho de Nossa Senhora da Conceicao cuja
macumba era em dezembro, distribuiu uma vela acesa pra cada um dos marinheiros
marcineiros jornalistas ricacos gamelas fémeas empregados-publicos, muitos
empregados-publicos! todas essas gentes e apagou o bico de gas alumiando a saleta.
(ANDRADE, 1978, p. 74)

E entdo seguiam advogados taifeiros curandeiros poetas o her6i gatunos portugas
senadores, todas essas gentes dancando e cantando a resposta da reza. (ANDRADE,
1978, p. 74)

Tia Ciata sentou na tripeca num canto e toda aquela gente suando, médicos padeiros
engenheiros rabulas policias criadas focas assassinos Macunaima, todos vieram
botar as velas no chdo rodeando a tripeca. (ANDRADE, 1978, p. 76)

Segue o ritual, ¢ Macunaima consegue que Exu dé uma surra bastante violenta no
gigante Venceslau Pietro Pietra. E fica registrado o sincretismo religioso carioca, em todas as
classes sociais, ainda revestido da hipocrisia da negagdo da fé nos rituais afro. E no ultimo
paragrafo do capitulo, Mario de Andrade faz uma brincadeira incluindo em sua fic¢do-alegoria

muitos nomes do movimento modernista.

E pra acabar todos fizeram a festa juntos comendo bom presunto e dangando um
samba de arromba em que todas essas gentes se alegraram com muitas pandegas
liberdosas. Entdo tudo acabou se fazendo a vida real. E os macumbeiros,
Macunaima, Jaime Ovalle, Dodd, Manu Bandeira, Blaise Cendrars, Ascenso
Ferreira, Raul Bopp, Antoénio Bento, todos esses macumbeiros sairam na
madrugada. (ANDRADE, 1978, p. 82)

A macumba, palavra fortemente pejorativa dos ritos afro-brasileiros, estd presente
entre todo tipo de gente da terra. O capitulo ¢ uma intimagdo a aceitacdo de nossos tragos, e,
além disso, de reconhecimento desses tragos até como armas contra algum gigante comedor

de gente.

d. O batismo na religido Caraimonhaga
Interessante também outros tragos de sincretismo religioso. O batizado na religido
Caraimonhaga, que acontece enquando Macunaima est4 esperando a cura do gigante depois

da surra que levou de Exu.
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Macunaima estava muito contrariado com aquele chove-ndo-molha e passava o dia
na rede mastigando beiju membeca entre coddrios longos de restilo. Nesse tempo
veio pedir pousada na pensdo o indio Antonio, santo famoso com a companheira
dele, Mae de Deus. Foi visitar Macunaima, fez discurso e batizou o heréi diante do
deus que havia de vir e tinha forma nem bem de peixe nem bem de anta. Foi assim
que Macunaima entrou pra religido Caraimonhaga que estava fazendo furor no
sertdo da Bahia. (ANDRADE, 1978, p.111)

Aqui, um novo marco de nossa cultura ¢ incorporado ao heréi sem nenhum carater de
uma forma totalmente despretensiosa, casual e ndo intencional. Nao ¢ um devorar, mas um

aceitar.

e. Aceitacdo sem timidez nem vangloria da entidade nacional

Possui aceitagdo sem timidez nem vangloria da entidade nacional e a concebe tdo
permanente e unida que o pais aparece desgeograficado no clima na flora na fauna
no homem, na lenda, na tradi¢@o historica até quanto isso possa divertir ou concluir
um dado sem repugnar pelo absurdo. (ANDRADE, 2018)

Mario ndo prega a inten¢do de ser melhor ou pior como entidade nacional. Aceita sem
timidez nem vangloria. E, para isso, desfigura a geografia em seus elementos formadores nos
levando de um lado a outro na mesma frase do livro. Macunaima ¢ ubicuo de uma forma quase
absurda. Outros tragos a destacar como registros de brasilidade estdo na linguagem utilizada
por Andrade, tanto nas falas dos personagens como nas narragdes, assim como nas lendas e
supersticdes. A linguagem ¢ bem proxima da falada, tanto na voz dos personagens como na
do narrador, que, na ultima frase do livro, descobrimos ser um homem que ouviu de um
papagaio toda a narrativa.

"Macunaima aproveitava a espera se aperfeicoando nas duas linguas da terra, o
brasileiro falado, e o portugués escrito." (ANDRADE, 1978, p.111). Aqui o narrador apresenta
um ponto de vista em que distingue as modalidades falada e escrita usadas no Brasil. O
portugués falado teria sido devorado pelo brasileiro, mas a lingua escrita teria se mantido fiel
a do colonizador. O capitulo Carta pras Icamiabas ¢ um exemplo de um portugués
formalissimo, utilizado pelo heroi para pedir dinheiro as Icamiabas, das quais ele se tornou
imperador ao subjugar sexualmente Ci, sua grande paixdo, com quem depois manteve uma
relacdo inflamada e violenta. A carta recorre a esta formalidade em busca de um linguajar
polido e bem-visto, porque elitista. Altamente hipdcrita sob a questdo do carater do herdi, a
carta aponta para o quanto este estilo empolado se afasta do leitor menos letrado e o quanto

oculta os verdadeiros objetivos ao qual muitas vezes se destina.
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Outro aspecto importante e antropofagico da Carta pras Icamiabas ¢ que Macunaima
narra para suas suditas as maravilhas da cidade de S3ao Paulo, assim como os cronistas

narraram para Lisboa as maravilhas da nova terra descoberta.

INTENCOES

Quanto as inten¢des que bordaram o esquerdo, tive intengdes por demais. SO nao
quero é que tomem Macunaima e outros personagens como simbolos. E certo que
ndo tive intencdo de sintetizar o brasileiro em Macunaima nem o estrangeiro no
gigante Piaima. Apesar de todas as referéncias figuradas que a gente possa perceber
entre Macunaima € o homem brasileiro, Venceslau Pietro Pietra e o homem
estrangeiro, tem duas omissdes voluntdrias que tiram por completo o conceito
simbolico dos dois: a simbologia ¢ episddica, aparece por intermiténcia quando
calha pra tirar efeito comico e ndo tem antitese. Venceslau Pietro Pietra e
Macunaima nem sdo antagdnicos, nem se completam e muito menos a luta entre os
dois tem qualquer valor sociologico. Se Macunaima consegue retomar a muiraquita
¢ porque cu carecia de fazer ele no Norte. E é impossivel de se ver na morte do
gigante qualquer aparéncia de simbologia. As proprias alusdes, sem continuidade ao
elemento estrangeiro que o gigante faz nascer, concorrem pra minha observagdo do
sintoma cultural do livro: é uma complacéncia gozada, uma acomodagdo aceita tao
conscientemente que a propria mulher dele ¢ uma caapora e a filha vira estrela.
(ANDRADE, 2018)

Aqui Mario expressa as intengdes que nao teve e que rejeitaria que fossem vistas em
seu livro. E o que ele ndo gostaria que acontecesse. Mas, ao desistir de publicar o prefacio, ele
mostra a ciéncia de que ndo tem controle de como seu livro sera lido, devorado, adorado,
execrado, destruido, criticado, amado, idolatrado. E isto ¢ o que este Congresso esta
pretendendo: abrir mdo do prefacio autoelucidativo e se lancar na discuss@o com aceitacao

sem timidez nem vangloria.

FALTA DE CARATER

E resta a circunstancia da falta de carater do heroi. Falta de carater no duplo
sentido de individuo sem carater moral e sem caracteristico. Esta certo. Sem
esse pessimismo eu ndo seria amigo sincero dos meus patricios. E a satira dura
do livro. Heroismo de arroubo ¢ facil de ter. Porém o galho mais alto dum pau
gigante que eu saiba ndo ¢ lugar propicio pra gente dormir sossegado.

Como se vé ndo é o preconceito contra a moral nem vergonha de parecer
moralista na roda inda decadente que me leva a certas complacéncias.
(ANDRADE, 2018)

A falta de carater de Macunaima ¢ percebida logo nas primeiras linhas do livro quando
ele, aos seis anos, e ainda sem falar, quando ¢ incitado a dizer alguma coisa, responde: Ai, que
preguica! A recusa intencional da comunicagdo talvez ja se possa ver como auséncia de

carater, assim como a aceitacdo da preguica. Mas essa € apenas a primeira apresentacao de
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sua personalidade, se ¢ que ele a tem. Mario de Andrade afirma que a falta de carater ¢ moral
e de caracteristica. Como disse o autor no inicio desse prefacio, ele proprio tem dificuldade
muitas vezes de ajuizar uma obra sua. Por outro lado, ¢ essa falta de carater que permite a

Macunaima transitar em qualquer esfera, dizer o que acha que deve.

EU NAO SEI

Nas épocas de transi¢do social como a de agora € duro o compromisso com o
que tem de vir e quase ninguém nao sabe. Eu ndo sei. Nao desejo a volta do
passado e por isso ja ndo posso tirar dele uma fabula normativa. Por outro lado
o jeito de Jeremias (profeta biblico) me parece ineficiente. O presente é uma
neblina vasta. Hesitar ¢ sinal de fraqueza, eu sei. Mas comigo ndo se trata de
hesitacdo. Se trata duma verdadeira impossibilidade, a pior de todas, a de nem
saber o nome das incognitas. Dir2o que a culpa ¢ minha, que ndo arregimentei
o espirito na cultura legitima. Estd certo. Mas isso dizem os pesados de
Maritain, dizem os que espigaram de Spengler, os que pensam por Wells ou por
Lenine e viva Einstein!

Mas resta pros decididos como eu que a neblina da época estd matando o
consolo maternal dos museus. Entre a certeza decidida que eletrocuta e a fé
franca que se recusa a julgar, nasci pra esta. Ou o tempo nasceu por mim...
Pode ser que os outros sejam mais nobres. Mais calmos certamente que nao.
Mas nao tenho medo de ser mais tragico. (ANDRADE, 2018)

Parece que tudo que vivemos hoje ja era sentido ha um século, e talvez continue por
mais um tanto. Essa ode a incerteza ¢ o que nos deixa ver, sentir, ouvir, perceber, pensar,
questionar, criticar, falar com aceitacdo e sem vangloria.

O paulistano Mério de Andrade viajou as terras no norte, fez nascer o her6i sem
nenhum caréater, conduziu Macunaima para Sao Paulo e depois o levou de volta para as terras
do Uraricoera, onde o heroéi, antes de morrer e se tornar no céu a Ursa Maior, contou sua vida
a um papagaio que a recontou a um homem que nos repassou tudo. Macunaima e Mario de

Andrade se devoraram um ao outro.

E s6 o papagaio no siléncio do Uraricoera preservava do esquecimento 0s casos € a
fala desaparecida. S6 o papagaio conservava no siléncio as frases e feitos do heroi.
Tudo ele contou pro homem e depois abriu asa rumo de Lisboa. E 0 homem sou eu,
minha gente, e eu fiquei pra vos contar a historia. Por isso que vim aqui. Me acocorei
em riba destas folhas, catei meus carrapatos, ponteei na violinha e em toque rasgado
botei a boca no mundo cantando na fala impura as frases e os casos de Macunaima,
heroi de nossa gente. Tem mais ndo. (ANDRADE, 1978, p. 222)
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CONSIDERACOES FINAIS

Recorremos ao movimento modernista como uma referéncia para lidarmos com o que
nos chega de fora de forma idolatrada, como ha muito tem chegado, desde os tempos da
coldnia, que nos sacramentou uma postura subserviente, humilhada, que olha de baixo para
cima para tanta coisa imposta pelo autoritarismo, pela for¢a. Queremos olhar para Carl Gustav
Jung de igual para igual, sem deixar de reconhecer nele o grande pensador e influenciador que
foi e continuara sendo. Mas o mundo gira, muda, e tudo precisa ser revisto, relido e atualizado.

Muito muito mais se poderia falar — e ja se falou — de Antropofagia a partir de
Macunaima, o heroi de nossa gente, mas acredito que este artigo tenha atendido o objetivo de
esclarecer a ideia de o nosso Congresso ter se inspirado neste movimento, que nos permitiu
uma intimidade, uma desinibi¢cao, que nos lembrou que estamos todos no mesmo barco,
jangada, canoua ou caravela. Que devorar ndo ¢ destruir, mas sim transmudar, dar cor local

ao que € universal e dar universalidade ao que tem cor local.
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NISE DA SILVEIRA E SPINOZA UM ENCONTRO QUE TRANSCENDE
O TEMPO

Elizabeth Timbo

RESUMO

Pensar, a partir do encontro de Nise da Silveira com Spinoza, numa pequena livraria do
Nordeste, na cidade de Maceid, nos proporciona, até hoje, uma escuta poética, forte e incisiva,
em Cartas a Spinoza. Nesta breve fala, trarei o filosofo Spinoza e sua importancia para a
Filosofia. A concep¢ao sobre Deus e a natureza trazem um novo olhar filoséfico para a
discussdo. A escrita de Nise da Silveira, evidenciada em suas cartas, traz uma percep¢ao sobre
aspectos publicos do filésofo e da psiquiatra, como também aspectos privados, que se
entrelacam em narrativas de aproximagdo entre os dois personagens. As cartas escritas por
Nise nos oportuniza um deslocamento de tempo/espago, pois mesmo nao vivendo na mesma
época, € notorio, como a propria dra. Nise narra, o quanto, nas primeiras paginas, foi atingida
por Spinoza. Uma conexdo que permite uma relacdo entre duas pessoas que se unem e
transcendem existéncias temporais. Dentro de uma perspectiva narrativa que a autora
estabelece com Spinoza, serd possivel, mesmo com o abismo de mais de dois séculos, trazer

a concretude da filosofia para seus espacos do cotidiano.

Palavras-chave: Nise da Silveira. Spinoza. Cartas. Tempo. Espaco.

ABSTRACT

Reflecting on the encounter between Nise da Silveira and Spinoza, imagined in a small
bookstore in the northeastern city of Maceio, invites us into a poetic, powerful, and incisive
listening experience in Cartas a Spinoza. This brief presentation brings to light the relevance
of the philosopher Spinoza and his enduring impact on philosophical thought. His conceptions
of God and nature offer a renewed philosophical perspective. Through her letters, Nise da
Silveira reveals both public and private aspects of the philosopher and the psychiatrist,
intertwining narratives that bridge their distant lives. Although they lived in different
centuries, Nise’s writings evoke a profound temporal and spatial displacement, as she
describes feeling deeply touched by Spinoza from the very first pages. The intimate

connection that unfolds between them transcends historical time and allows philosophy to
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emerge in everyday life. Within the narrative dialogue that Nise constructs with Spinoza, the
philosophical becomes concrete—even across the vast distance of more than two hundred

years.

Keywords: Nise da Silveira. Spinoza. Letters. Time. Space.

INTRODUCAO

“O que é o tempo quando se estd atordoado pelos pensamentos?”’
Nise da Silveira

A proposta desafiadora de apresentar um tema tdo emblematico no I Congresso do
CEJAA 2025, com o titulo ainda mais visceral — Devorando Carl Gustav Jung: Uma Leitura
Antropofagica da Teoria Analitica —, remete-me a varios outros pensamentos sobre meu
trabalho, alinhado a dois personagens que dialogam, por meio de cartas, transcendendo o
tempo e o espago. Nise da Silveira, de forma poética, mas também muito cirdrgica, apresenta
ao publico, em Cartas a Spinoza, pensamentos, reflexdes e questionamentos sobre a vida ¢ a
obra do filosofo.

Este pequeno ensaio ndo tem a pretensdo de abordar profundamente os temas trazidos
por Nise da Silveira, mas sim de langar luz sobre seu olhar singular a respeito de uma amizade
construida e alicer¢ada em sete cartas escritas para além do tempo. Spinoza ndo estava
presente no tempo de Cronos para dialogar com Nise da Silveira, mas sim no tempo de Kairos
— um tempo que ndo se mede pelo reldgio, mas pela subjetividade, atribuindo importancia a
qualidade da experiéncia vivida em cada palavra de seus textos.

E inegavel que seus didlogos com Spinoza sdo apresentados aos leitores com aspectos
de sua filosofia e de sua vida cotidiana. Assim como Nise da Silveira, Spinoza teve uma vida
simples e dedicada aos seus escritos. A vida publica em cidades pequenas ndo o tornou menos
conhecido — muito pelo contrario. Spinoza fazia amigos por onde passava. Gostava de trazer
a filosofia para sua rotina e de questionar as pessoas sobre temas como liberdade, Deus e
imanéncia. Nao podemos esquecer que os gatos sdo outro aspecto em comum entre esses dois
autores. Os felinos povoavam suas vidas e interagiam com maestria em seus afetos.

As cartas que dra. Nise escreve para Spinoza remetem um conhecimento profundo
sobre sua filosofia. Em seus escritos pode-se observar uma trajetoria de resiliéncia e busca por

liberdade, associados a conceitos filoséficos spinozistas. A forma poética que sdo escritas
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trazem aspectos da sua rotina, pouco conhecidos pelo publico no geral. A filosofia de Spinoza
traz o ato de reflexdo sobre sua vida, sobre sua trajetdria, sobre seu percurso integrativo: corpo,
alma e intelecto. A ideia de a filosofia estar ligada a natureza das coisas, torna fascinante para
a médica que sempre ousou mergulhar em diferentes desafios. Na carta II, Nise da Silveira

traz claramente seu pensamento escrito em breves palavras significativas.

Vocé suportou, decerto deslumbrado, o fulgor da experiéncia subita, mas a estrutura
forte de sua personalidade manteve-se coesa. Mas a experiéncia direta era inefavel.
Como falar aos homens? Seria preciso recorrer a linguagem racional. Assim vocé o
fez, desdobrando pensamentos, desvelando paixdes e a escraviddo que elas impoem,
ateando fogo sagrado ao desejo de liberdade e de beatitude, perturbando mundo
afora muitas cabecas. Inclusive, querido amigo, meu curto pensar, meu fraco intuir.
Nise
Suas palavras ja demonstram ao leitor o quanto ¢ significativo seu didlogo com
Spinoza. Nao existe s6 um didlogo filos6fico, em busca de respostas. Existe uma narrativa de

desvelar sua intimidade, trazendo mais beleza e generosa poesia a filosofia spinozista.

SPINOZA E SUA FILOSOFIA LIGADA A NATUREZA DAS COISAS

O filésofo Baruch Spinoza nasceu em Amsterda, na Holanda, em 1632, e faleceu no
ano de 1677, vitima de tuberculose. Descendente de judeus de origem portuguesa — os
chamados marranos, que eram judeus portugueses e espanhois convertidos ao cristianismo no
final do século XV —, sua familia se dedicava a atividade comercial e mantinha um contexto
socioecondmico estavel. Mesmo assim, ele ndo quis dar continuidade as atividades comerciais
da familia, sustentando-se por meios proprios, atuando como polidor de lentes de telescopios,
profissdo que lhe permitia manter-se financeiramente e, a0 mesmo tempo, dedicar-se a
investigacao filosofica.

Quando jovem, ja discutia com familiares, amigos e frequentadores da sinagoga suas
concepgoes religiosas ligadas a ideia de Deus. Esses pensamentos lhe renderam o cherém,
uma forma de excomunhado aplicada pela comunidade judaica, o que o afastou do convivio
com seus pares. Apos esse rompimento, decidiu mudar-se para a pequena cidade de Rijnsburg,
onde passou a frequentar a Universidade de Leiden, a mais antiga universidade da Holanda,
conhecida por sua tradi¢do intelectual e liberdade de pensamento.

Levou uma vida modesta e dedicada aos seus estudos filoséficos. Chegou a ser
convidado para atuar como professor na Universidade de Heidelberg, mas optou por seguir

escrevendo sobre suas teorias e pensamentos. Spinoza valorizava profundamente sua
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liberdade de expressao e pensamento, acreditando que, ao se inserir no ambiente académico,
correria o risco de sofrer censuras e retaliagdes que comprometeriam sua autonomia
intelectual.

Suas principais obras sdo Etica e Tratado Teolégico-Politico. A Etica, concluida em
1675, foi uma obra que Spinoza optou por ndo publicar em vida, sendo langada postumamente,
enquanto o Tratado Teologico-Politico foi publicado anonimamente em 1670. Nesses escritos,
0 pensamento spinozista toma forma com clareza. Sua filosofia da imanéncia percorre temas
como Deus, os afetos, a liberdade e a servidao humana. O pensamento de Spinoza sobre Deus
rompe com a teologia tradicional vigente até entdo — que o compreendia como criador e
externo ao mundo — propondo, ao contrario, que Deus ¢ a propria natureza.

Essa concepcdo inovadora, conhecida como Deus sive Natura (Deus ou Natureza),
entende Deus como uma Unica substancia imanente a propria natureza. Isso significa que nao
ha separag¢do entre Deus e o mundo natural; para Spinoza, tudo o que existe € expressdo direta
de Deus, e nao existe nada além d'Ele. No pensamento spinozista, Deus ¢ a unica substancia
existente, e todos os demais seres sdo apenas modos de manifestacdo dessa substancia divina.

A concepgao spinozista de substancia afirma que ela €, essencialmente, imanente.
Sendo assim, ndo ha como separar Deus e natureza — ambos sdo inerentes e coexistem de
forma intrinseca. Deus se expressa por meio de seus infinitos atributos, ou seja, por
caracteristicas essenciais que constituem sua esséncia. Assim, ndo ha sentido algum em pensar
em um instante que antecede a criacdo do mundo, pois tudo o que existe sempre existiu. Nada
existe, na natureza das coisas, que seja contingente; ao contrario, tudo ¢ determinado pela
necessidade da natureza divina de existir e operar de uma maneira definida (SPINOZA, 2008,

p. 146).

NISE DA SILVEIRA E SEUS CAMINHOS DE LUTA E DESAFIOS

Nise da Silveira, mulher, nordestina, admiradora da alma humana, apaixonada por
gatos, entre outros atributos que ajudam a defini-la, foi uma personalidade potente e de grande
significado para a historia da satide mental no Brasil. Destacou-se desde o inicio de seus
estudos na Faculdade de Medicina até a abordagem sensivel no manejo com os internos do
Hospital Psiquiatrico do Engenho de Dentro, no Rio de Janeiro, onde viria a trabalhar apds
ser reintegrada ao servigo publico.

Sua historia comeca em Maceid, no inicio do século XX, em 1905. Filha de um

professor de Matematica e de uma pianista, Nise da Silveira herdou da mae a sensibilidade, o
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gosto pela arte e o respeito pelos animais; e do pai, também professor e jornalista, o interesse
pelos estudos, a inquietagdo politica e o desejo por transformagdes sociais (Horta, 2009, p.
26). Nesse contexto, teve acesso a cultura e ao conhecimento, fundamentais para sua formagao
académica.

Em 1920, concluiu os estudos no Colégio Santissimo Sacramento e, em margo de
1921, ingressou no curso de Medicina. Em dezembro de 1926, formou-se médica, tornando-
se a primeira mulher alagoana a alcancar esse titulo, com uma tese intitulada Ensaio da
criminalidade da mulher no Brasil. Em janeiro de 1927, retornou a sua cidade natal. No
entanto, o destino ndo era permanecer por muito tempo no local onde passou a infancia e parte
da adolescéncia. Em 10 de fevereiro de 1927, seu pai faleceu, cinco dias antes de completar
47 anos. Pouco depois, Nise decidiu ir para o Rio de Janeiro.

No Rio de Janeiro comeg¢a uma nova histdria de superagdo e adaptagdo. “Sempre tive
muita facilidade de me adaptar” (POMPEU E SILVA, 2013, p. 59). Sua rotina se estabeleceu
com o apoio de seu primo ¢ namorado, Mario Magalhaes da Silveira. Morou inicialmente na
Tijuca e, mais tarde, em Santa Teresa, até se estabelecer definitivamente nesse bairro.

Passou a atuar no servigo de Neurologia, orientada pelo professor Dr. Antdnio
Austregésilo, para adquirir experiéncia em seu curriculo. Em 27 de abril de 1933, ingressou
na antiga Assisténcia a Psicopatas e Profilaxia Mental. Ap6s algum tempo, prestou concurso
publico, foi aprovada e assumiu como médica psiquiatra. Iniciou, assim, seu contato com a
satide mental e com aspectos de cuidado e respeito pelos pacientes.

Em marco de 1936, devido a sua identificagdo politica e simpatia pela teoria marxista,
foi denunciada e presa no Complexo Presididrio Frei Caneca, no Rio de Janeiro. Permaneceu
na prisdo até junho de 1937, totalizando 455 dias. Nesse periodo, conheceu o escritor
Graciliano Ramos. Nasceu uma amizade entre dois conterraneos em um ambiente de clima
inospito. A experiéncia lhe rendeu memorias sobre as torturas presenciadas e sobre as
ausé€ncias sem justificativa de amigos que fez nessa fase. Sua exoneracdo do servi¢o publico
ocorreu em abril de 1936, menos de um més apos sua prisao.

Passado esse periodo, Nise da Silveira ndo retornou imediatamente ao servigo publico.
Durante um longo tempo, por receio de ser presa novamente, viajou pelos estados da Bahia,
Pernambuco, Alagoas e Amazonas, tentando fugir das persegui¢cdes politicas. O tempo
disponivel foi aproveitado com intensas leituras filosoficas. Comecou, assim, a estudar mais
profundamente a obra de Baruch Spinoza. Em seus textos, demonstrava grande apre¢o por um
tema recorrente: a liberdade. Em uma de suas falas, afirmou: “eu nio pertengo a nenhuma

sociedade, nem mesmo a Sociedade Junguiana” (MELO, 2014, p. 86).
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ApOs esse longo periodo de viagens, leituras, ostracismo e reflexdes, decidiu retornar
ao Rio de Janeiro e reivindicar sua vaga no servigo publico, da qual havia sido exonerada. Foi
entdo reintegrada ao servico e retomou suas atividades como médica psiquiatra no Centro
Psiquiatrico Nacional Pedro II, localizado no bairro do Engenho de Dentro. Iniciou uma nova
trajetoria profissional e, em 1952, fundou a Terapia Ocupacional no local, criando uma secao
com dezessete oficinas voltadas aos pacientes internos.

Com foco na abordagem das terapias ocupacionais, buscou mais conhecimento na area
e chegou a literatura de Carl Gustav Jung (1875-1961), fundador da Psicologia Analitica. Seu
interesse pelos livros e pela busca de novas abordagens com seus pacientes a levou, em 1954,
a escrever diretamente para Jung. Com uma perspectiva integrativa dos ex-internos dos
hospitais psiquiatricos, Nise da Silveira criou a Casa das Palmeiras. Inicialmente localizada
na Tijuca e transferida, em 1981, para o bairro de Botafogo, a institui¢do tornou-se um espago
de convivéncia voltado ao acolhimento e reabilitagdao de ex-internos.

Em suas praticas criativas e sensiveis, Nise ndo apenas inovou na forma de olhar,
abordar e se relacionar com os pacientes psiquiatricos, mas também na criagdo, organizagao e
manutengdo de novos tipos de espagos de convivéncia, a fim de assegurar a continuidade dos
tratamentos. A Casa das Palmeiras ¢ um bom exemplo: um local voltado para atender ex-
internos, oferecendo suporte na transicao entre o hospital psiquiatrico € o convivio social e
emocional.

J4 0 Museu de Imagens do Inconsciente, fundado em 1952 na cidade do Rio de Janeiro,
com o objetivo de ser um centro de estudo e pesquisa, ao longo dos anos se tornou um
importante referencial para diversos segmentos: psiquiatras, antropologos, psicologos,
terapeutas, assistentes sociais, artistas, criticos de arte, pesquisadores, docentes, entre outros
— todos interessados na abordagem e no desenvolvimento das terapias ocupacionais € no
manejo clinico com base na Psicologia Analitica.

A jovem Nise da Silveira, que iniciou sua trajetoria na Faculdade de Medicina,
apresenta-nos agora uma revolugdo significativa na psiquiatria brasileira. E inegavel sua
influéncia e contribuicdo para a pesquisa e o ensino das abordagens terapéuticas desenvolvidas
ao longo de mais de 40 anos de trabalho dedicado aos pacientes. Seu legado ndo se restringe
apenas a area da medicina psiquiatrica: hd uma vasta contribuicdo em livros, documentarios,
filmes, artigos cientificos e produgdes dos internos — heranga deixada nao apenas pela Dra.

Nise, mas também por muitas outras pessoas que buscaram conhecer e estudar seu trabalho.
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NISE DA SILVEIRA E SPINOZA, UM ENCONTRO ASSINCRONO

O primeiro encontro entre de Nise da Silveira e Spinoza aconteceu em uma livraria,
antes de vir para o Rio de Janeiro, no Nordeste brasileiro. A relacao de didlogos se consolidou
com as Cartas a Spinoza, anos depois. O interesse por Filosofia se aprofundou durante seu
periodo de ostracismo. O momento culminando com o desemprego ¢ o medo de ser presa
novamente, fez com que mudasse de lugar algumas vezes. O tempo que tinha livre se dedicou
a leituras filosoficas, em especial Baruch Spinoza. O desejo de mergulhar em temas como
liberdade e uma visao diferente sobre a existéncia de Deus, provavelmente a arrebataram para
o profundo mar de ideias spinozistas, a tornando uma especialista na filosofia de Spinoza. Na

carta III, explicita seu pensamento:

Comecei a estudar seus livros, ndo sistematizadamente, mas como diletante,
diletante no sentido de gostar, de sentir fascinio por aquilo de que a pessoa se ocupa.
Nao levianamente, ao contrario, muito a sério e com muito prazer (diletto). [13] Nise
(SILVEIRA, 2020, p. 50).

A oportunidade de ter a reedicao do livro, realizada pela Sociedade Amigos do Museu
de Imagens do Inconsciente ¢ verdadeiramente uma preciosidade. O designio ¢ percebido nos
pequenos detalhes, desde a organizagdo dos textos até a contribuicdo de toda editoragdo. Cabe
aos leitores apreciarem a obra.

O livro estd dividido em sete cartas escritas encaminhadas diretamente a Baruch
Spinoza. Os dialogos sdo pertinentes a varios temas, desde observagdes sobre sua rotina, como
seus escritos filosoficos. Nise da Silveira faz um percurso poético e ao mesmo tempo
académico, dando luz a detalhes singulares do filésofo. Sdo abordados aspectos que
demonstram seu conhecimento sobre a teoria spinozista e sua sensibilidade ao ver conexdes
singulares entre os dois. Farei uma breve analise de trés cartas, como tentativa de aproximar
o leitor as suas reflexdes e pensamentos sobre Spinoza. Fica a proposta de visitar os escritos
e analisar em perspectiva particular.

Na Carta I, Nise da Silveira ja demonstra seu fascinio e conhecimento sobre as obras
de Spinoza. Faz elogios aos textos filosoficos e referencias de outros autores que, assim como
ela, se encantaram com a filosofia spinozista. No inicio desta carta ja existe um relato claro

sobre seu aprego:
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E assim, através do tempo e dos lugares, vocé foi fascinando grandes, pequenos,
pequenissimos. E, correndo mundo, seu Livro maior — a Etica — chegou as minhas
maos, numa pequena cidade do nordeste do Brasil, chamada Maceid. Parece
incrivel. Eu estava vivendo um periodo de muito sofrimento e contradi¢des. Logo
as primeiras paginas, fui atingida. As dez mil coisas que me inquictavam dissiparam-
se quase, enfraquecendo-se a importancia que eu lhes atribuia. Outros valores
impunham-se agora. Continuei sofrendo, mas de uma maneira diferente. E desde
entdo, desejo intensamente aproximar-me de vocé, como discipula e amiga. Este ¢
o motivo por que lhe escrevo essas cartas” (SILVEIRA, 2020, p. 26/27).

Neste pequeno trecho da Carta I observa-se o quanto os textos filosoficos de Spinoza
trouxeram forga e resiliéncia para Nise. Era um momento de grande apreensdo e sem certezas
sobre o futuro. Mas, a leitura de Spinoza pode trazer novas perspectivas, durante seu refligio
do mundo.

No decorrer de seus escritos, Nise da Silveira traz o livro Etica, considerada a obra de

grande referéncia, para abordar um tema central de Spinoza, Deus:

A concepgdo que vocé tem de Deus, causa imanente e nao transitiva de todas as
coisas, confundiu muita gente. Insultos pessoais, deturpagdes grosseiras de suas
concepgdes, rotulos de panteista, de ateu. Ateu, vocé, para quem “o amor devotado
a Deus deve ocupar o espirito acima de tudo” (V, XVI), amor completamente
depurado, que nada pede em troca, sequer o amor do grande amado (V, XIX)
(SILVEIRA, 2020, p. 28).

O pequeno trecho destacado revela sua preocupagdo e indignagdo com a forma que
Spinoza foi tratado em vida, tanto pelas pessoas que frequentavam as sinagogas, como a
sociedade no geral. O desconhecimento sobre a teoria da existéncia de Deus, fez com que o
filosofo fosse excomungado do judaismo e rechacado por muitos outro. A discussao filoséfica
foca no Deus como substancia unica. Sendo assim, causa de si mesmo. A dra. Nise consegue
estabelecer uma conexdo entre o conceito de Deus como substancia tUnica e Self, termo muito
usado por Jung, na Psicologia Analitica, trazendo a percepcao de unidade e totalidade, nos
dois autores.

Na Carta IV, Nise da Silveira dialoga com Spinoza sobre o bem e o mal. Mostra que o
filosofo nao conceitua a existéncia destas duas ideias. Mas, traz para os leitores memorias ja
vividas e, além de afirmar que o mal existe, em especial, j& foi experimentado por ela em

olhares humanos:

Escrevo-lhe cartas despretensiosas, de coragdo aberto, correndo o risco de incorrer
em muitos erros. Para vocé o bem e o mal ndo tém existéncia. Sdo meras
imaginagdes que dependem daquilo que nos traz alegria ou tristeza, recompensas ou
castigos. Minha experiéncia é outra. O bem ¢ dificil de ser visto por nos, tal a
volatilidade e as circunvolugdes estranhas que traga para tocar-nos como uma asa
levissima. Nunca conseguimos saber de onde voa. Mas o mal, caro amigo, digo-lhe
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que ja vi o mal concretamente. J& o vi como dura matéria que houvesse passado por
muitas destilagdes até ficar depurado de quaisquer outros elementos que o
atenuassem. Foi no fundo dos olhos de alguns humanos que vi o mal faiscar
(SILVEIRA, 2020, p. 67).

No trecho, podemos ver o quanto a dra. Nise abre seu coracao e fala sobre momentos
dificeis que foram vividos. Periodo que sua liberdade foi cerceada e seu exercicio da medicina
lhe foi negado.

Na Carta VII existe uma surpresa e a0 mesmo tempo constatagdo sobre o conceito de
eternidade para Spinoza. Temos agora a comprovagao do limite humano, através do corpo,

mas, como substancia possui a eternidade:

Mas aconteceu que desta vez eu me assustei, tdo absorvida estava na procura de
compreender os sentimentos, suas engrenagens obscuras, suas claras belezas,
quando vocé, de subito, partiu para outras alturas. Tudo quanto antes havia sido dito
quase parecia uma introdugdo preliminar. O alvo principal era, nada mais, nada
menos, que a conquista da eternidade! (SILVEIRA, 2020, p. 89).

O humano, que se constitui nas palavras de Spinoza, passa a ser visto pela sua

fragilidade e limites do corpo. O que pode ser considerado como infinito e eterno € a substancia:

Uma vida conduzida segundo os principios da Razdo, baseada na firmeza,
generosidade e concepcdo de ideias adequadas, ja seria uma grande conquista. Vocé,
porém, caminha para mais alto ainda. Impressiona-me que vocé ndo demarque
fronteiras entre vida e morte. O que importa, na sua visdo, sera a amplitude da
eternidade conquistada e com ela o gozo da beatitude Spinoza, vocé me faz lembrar
o poema de Kabir, o persa: “O amigo! Busca-o durante tua vida, conhece enquanto
vives, compreende enquanto vives: pois na vida esta a libertagdo. Se teu cativeiro
ndo se romper enquanto viveres, que esperanca de libertacdo havera na morte?
Se obténs agora a unido, estardas unido a Ele para sempre,
Mergulha na verdade”. Vocé talvez dissesse: Mergulha desde ja na Substincia
Infinita. Agora e sempre, Nise (SILVEIRA, 2020, p. 94/95).

No breve trecho destacado, o conceito de Individuacao, que pode ser lido entre linhas,
como uma metafora. Apesar de ndo ter tido qualquer ciéncia sobre a Psicologia Analitica e suas
teorias, Spinoza consegue fazer um aporte com a ideia de atingir a eternidade, buscando seus
modos de interacdo com o caminho que leva cada um a seus processos de individuagao.

A morte, destaco que nao ¢ o fim, somente o espago entre o nascimento € a jornada

desafiadora da vida humana.
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CONSIDERACOES FINAIS

Durante a escrita do texto, se pode constatar o quanto a mulher ¢ médica Nise da
Silveira foi e € importante como referencial de luta e resisténcia em toda a sua vida pessoal e
profissional. Foram muitos os desafios ¢ momentos de grandes conquistas, mas a dra. Nise
permanece como um marco na luta antimanicomial no Brasil. Apesar de seu nome ndo ser
muito citado dentro da sua propria area, que ¢ a psiquiatria, temos um legado associado a sua
pesquisa, registros de trabalhos com clientes no Hospital Psiquiatrico no Engenho de Dentro,
no Museu de Imagens do Inconsciente e na Casa das Palmeiras. Toda a produ¢ao académica
e artistica que continuam, a cada dia, sendo mais divulgadas ¢ a confirma¢do de como seu
trabalho conseguiu atingir e conquistar colegas de trabalho, pesquisadores e sociedade.

A questdo levantada no inicio do texto sobre a filosofia de Spinoza e os didlogos
estabelecidos pela dra. Nise da Silveira demonstram que sua trajetoria foi de busca pelo
conhecimento, dedicagdo aos estudos cientificos ¢ uma vida integrativa, em sua rotina
abarcada pela teoria spinozista. Nao se pode negar sua admiracao por toda a teoria filosofica,
mas também ha uma relagdo estreita de relatos sobre seus espagos do cotidiano. Isso tudo
trazido em sete cartas que se conectam com o filésofo distante bem mais que alguns séculos.
A distancia fisica ndo foi barreira para uma cumplicidade de ideias e de rotina demonstrada

em suas narrativas. Na carta VI existe a constatagao.

Trabalhando em hospital psiquiatrico, sempre procurei abrir aos doentes, que
frequentavam nossos ateli€s de pintura e modelagem, oportunidade para a livre
expressdo de seus processos imaginativos. Esses individuos habitam um mundo de
imagens tdo vivas, que se lhes afiguram absolutamente reais, situagdo que vocé
previu em II, XVII, escélio, ja citado no inicio desta carta. Muitas vezes me
perguntaram se as imagens pintadas ou modeladas em nossos ateli€s serviam como
ponto de partida para insistirmos junto a seus autores, a fim de que as traduzissem
em palavras. Nunca recorri a este método. Ao contrario, esforcei-me para estudar a
linguagem do imaginario, seus arcaismos, seus simbolos condensadores de intensos
afetos, ndo raro contraditorios. Isso me parecia menos dificil que transpor tais
formas de expressao para nosso falar cotidiano. Cada vez fui mais me convencendo
de que as imagens poderiam permitir vislumbrar-nos ocultas vivéncias sofridas por
aqueles seres que se haviam afastado da nossa realidade, que tornavam “o invisivel
visivel”’, ou quase. Comegariamos possivelmente a nos comunicar. Nise
(SILVEIRA, 2020, p. 84-5).

Neste breve relato, a dra. Nise aponta o quanto a filosofia de Spinoza lhe proporcionou
um maior didlogo com o seu trabalho e sua clinica. E inegavel que a filosofia pode estabelecer
um didlogo com a sua rotina de pesquisa e busca por melhores oportunidades para os clientes,
por ela atendidos. A forma de abordagem em seus atendimentos se estreita com a filosofia

spinozista, que busca conhecimento atrelado a romper com padrdes estabelecidos e
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cristalizados ja existentes. O mergulho nas atividades artisticas traz uma nova forma
libertadora de olhar para a saide mental no Brasil.

E importante ressaltar que ndo se pode deixar no esquecimento sua resisténcia contra
as estruturas de poder e dominio de todo o sistema de saide mental no Brasil. Sistema esse
que foi marcado por violéncias e abandonos dos que precisavam de atendimento. A dra. Nise
chega com uma proposta revolucionaria de libertagdo dos processos de continuo descaso e
sobre as doengas mentais no pais. Sua rebeldia e a intensa vontade de experenciar a liberdade,
em sua jornada de vida, trouxe para a sociedade aspectos muito positivos sobre a importancia
da saude mental. Sua busca por liberdade a fez transcender o que entendemos de limites do
corpo para alcangar a tdo falada substancia unica, em Spinoza.

A arte de diferenciagdo do modo humano de Nise da Silveira teve significativas
contribui¢des. Spinoza esteve participando do processo contribuindo com sua filosofia,
rompendo com conceitos filosoficos que ja estavam consolidados ha séculos. J4 o Carl Gustav
Jung abriu possibilidades de novas técnicas e abordagens para o tratamento dos clientes
atendidos pela dra. Nise da Silveira. Em sua jornada de vida teve a satisfagdo de ter parcerias
significativas para o desenvolvimento de seu trabalho.

Em seus ultimos anos de vida publica Cartas a Spinoza em 1995. Morre em 1999, no
Rio de Janeiro, aos 94 anos. Seus ultimos anos foram vividos em sua casa, com seus gatos.
Os animais (caes e gatos) estiveram presentes em boa parte de sua vida. Assim, ndo poderia
ser diferente a perpetuacao do que defendia e acreditava, o afeto como modo de comunicagao,
compondo uma relagdo afetiva entre humanos e animais. Em especial o convivio com seu gato

Carlinhos, que passou um periodo agressivo, mas a persisténcia de Nise o trouxe de volta:

Compreendi suas razdes e o deixei que me arranhasse fortemente. Apenas procurava
acaricid-lo de longe, dizer-lhe palavras carinhosas e até recitava para ele poemas de
Baudelaire. Fui persistente durante meses nesse método. Apos longo periodo
comecou a dar resultados. Atualmente, Carlinhos aninha-se no meu colo e se deixa
acariciar (Silveira, 1998, p. 41).
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MEDIUNIDADE, IMAGINACAO ATIVA E IMAGENS: DIALOGOS
POSSIVEIS COM E NA CLINICA JUNGUIANA

Dirciara Souza

RESUMO

Este artigo propde uma reflexdo sobre as intersec¢des entre mediunidade, incorporacao e
psicologia analitica, a partir de uma experienciacao. Trata-se de recorte de um estudo mais
amplo em desenvolvimento, que tem como foco investigar o potencial simbolico e terapéutico
das experiéncias mediunicas quando compreendidas a luz da teoria junguiana. A partir do
relato da autora - médium de incorporacao, analisanda e analista em formagao, explora-se o
papel das imagens e simbolos vivenciados durante os processos de incorporacdo e sua
posterior elaboracdo por meio do desenho e da imaginacgdo ativa. Tais imagens, revelam-se
como expressoes da alma e carregam uma forga curativa que atravessa tanto o campo pessoal
quanto o coletivo. Ao problematizar a escuta clinica das experiéncias espirituais, o texto
sugere que a mediunidade, ao invés de ser reduzida a uma manifestagdo patoldgica, pode ser
acolhida como via de expressdo psiquica e didlogo com o inconsciente. A experiéncia de ter
dois pais - um fisico e um espiritual - ¢ analisada como um simbolo complexo, especialmente
fecundo para o trabalho clinico dos complexos paternos. Enquanto contribui¢des, busca-se
ampliar os modos de escuta clinica na psicologia analitica, valorizando a pluralidade das
expressdes do Self em contextos culturais diversos, como os das religides de matriz afro-

amerindio-brasileira.

Palavras-chave: imaginacdo ativa; incorporacdo; mediunidade; psicologia analitica;

umbanda.

ABSTRACT

This article proposes a reflection on the intersections between mediumship, incorporation, and
analytical psychology, based on a lived experience. It is an excerpt from a broader ongoing
study that focuses on investigating the symbolic and therapeutic potential of mediumistic
experiences when understood in the light of Jungian theory. Drawing from the author's
personal account—as a medium of incorporation, analysand, and analyst-in-training—the

paper explores the role of images and symbols experienced during incorporation processes
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and their subsequent elaboration through drawing and active imagination. These images reveal
themselves as expressions of the soul and carry a healing force that traverses both personal
and collective realms. By problematizing the clinical listening of spiritual experiences, the
text suggests that mediumship, rather than being reduced to a pathological manifestation, can
be welcomed as a psychic expression and a form of dialogue with the unconscious. The
experience of having two fathers—one physical and one spiritual—is analyzed as a complex
symbol, particularly fertile for clinical work with father complexes. As a contribution, this
article seeks to expand modes of clinical listening within analytical psychology, valuing the
plurality of Self-expressions in diverse cultural contexts, such as those of Afro-Amerindian-

Brazilian religious traditions.

Keywords: Active Imagination; Incorporation; Mediumship; Analytical Psychology;
Umbanda.

INTRODUCAO

Este artigo faz parte de um projeto de pesquisa em desenvolvimento, inserido na linha
‘Complexos Culturais e o Adoecimento Psiquico: sujeito contemporaneo e as questdes de
género, raga, sociedade e religido’, do Curso de Formagao de Analistas do Centro de Estudos
Junguianos Analistas Associados - CEJAA. O objetivo geral ¢ investigar, sob a perspectiva
da psicologia analitica, como as experiéncias meditnicas de incorpora¢do presentes na
religiosidade afro-amerindio-brasileira - mais especificamente nos terreiros de umbanda -
podem ser escutadas, acolhidas e ampliadas no setting junguiano em didlogo com a técnica de
imaginacdo ativa e o mundo simbdlico das imagens advindas dessas experiéncias. Mais
especificamente, busco explorar o potencial dialdgico entre as experiéncias imagéticas
oriundas da incorpora¢do medilinica e a imaginacao ativa e seus possiveis desdobramentos na
clinica junguiana contemporanea.

O interesse pela temdtica nasce de minha experienciagio ! como médium umbandista

e analista junguiana em formacao, atravessada por questdes éticas, clinicas e epistemoldgicas

' Na educacdo, Machado e Albuquerque (2022), discutem o conceito na conexdo com o entendimento
de praxis, pois a experienciagdo implica para os autores uma acdo consciente, reflexiva e
transformadora. E um agir [verbo] que contém sentido, ética e reflexdo. Trata-se de um fazer que
transforma tanto o mundo quanto o sujeito que age, conversando, assim, intimamente com 0 processo
de individuagdo. Na psicologia, o termo original “experiencing” de Gendlin (1962), refere-se ao
processo vivido e sentido corporalmente. Um fluxo imediato de significados pré-conceituais e pessoais,
que forma a base do fendmeno psicologico e da personalidade humana.
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que emergem na intersec¢do entre espiritualidade, mediunidade e psicoterapia, configurando
um percurso que transita entre experiéncia pessoal e fundamentagio tedrica. E desses lugares
que me proponho a desenvolver este estudo que ndo se pretende guiar pelo entendimento da
experiéncia direta, propria do positivismo, do materialismo cientifico, pois nao se trata do ‘ver
para crer’, mas de caminhar pelo paradigma da clinica das imagens. Ou seja, pela énfase
junguiana do ndo verbal, ao ndo interpretativo e, sem nem por isso, ser menos cientifico.

A tarefa que se ‘incorpora’ neste estudo, vé na experienciagdo um caminho de pesquisa
que conversa muito intimamente com o referencial tedrico-metodoldgico da psicologia
analitica, visto que a experienciagdo ultrapassa a mera vivéncia de fatos e eventos exteriores.
Diferentemente de uma experiéncia objetiva, mensuravel ou redutivel a linguagem logica, a
experienciacdo envolve um mergulho subjetivo e simbolico que mobiliza corpo, alma e
espirito. E uma forma de conhecer que nio se d4 apenas pela razio, mas pelo envolvimento
afetivo, sensorial e imaginativo (GENDLIN, 1962; MACHADO; ALBUQUERQUE, 2022).

A experienciacdo ¢ um conceito multifacetado que envolve a vivéncia direta, a
consciéncia do presente, a integragdo de emogdes e corpo, € a construcao ativa de sentido em
interagdo com o ambiente. Assim, comunica-se com a psicologia profunda de Jung e sua
vocacao simbolica e abertura a alteridade da alma, oferecendo ferramentas tedricas e clinicas
potentes para acolher tais experiéncias mediunicas-imagéticas sem reduzi-las a
psicopatologias ou enquadré-las no descrédito daquilo que ndo cabe no pensamento linear.

O contexto deste trabalho, diz respeito ao modo como o fendmeno da incorporagao
meditnica € vivido na umbanda e, posteriormente, refletido na escuta clinica junguiana. Trata-
se de uma experiéncia de travessia entre mundos — visivel e invisivel, consciente e
inconsciente, individual e coletivo - que ndo pode ser reduzida a categorias diagndsticas ou
interpretagdes unilaterais. Assim, na integragdo com a psicologia profunda e o tema deste
estudo, a experienciagdo dialoga com o ‘numinoso/self” junguiano — vivéncias que provocam
transformag¢do interna pela poténcia simbodlica que emergem no corpo € na alma, com o
processo de ‘imaginacdo ativa’, visto que o individuo se coloca em posicao receptiva para
experienciar os conteiidos do inconsciente e, com a incorporagdo ritual na umbanda como
experienciacdo corporificada, um verdadeiro felt sense’ coletivo e ancestral que atravessa

limites da consciéncia.

2 Felt Sense, como o desenvolvido por Gendlin, que assim a ele se refere: ‘O Senso Sentido’, que
também chama de limite da consciéncia, o centro da personalidade. Ele surge entre a consciéncia
comum da pessoa e o alcance profundo e universal da natureza humana, onde ndo somos mais nés
mesmos. Esta aberto ao que vem dessa dimensao universal, mas € sentido como um ‘eu real’. O Senso
Sentido ¢ sempre uma vivéncia unica e nova. Sua chegada interna ¢ sentida como um eu mais
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Enquanto problema de pesquisa, penso que as imagens trazidas a consciéncia pela
mediunidade de incorporagdo e pela técnica de imaginagdo ativa, embora sejam fendmenos
bastante distintos, com raizes em contextos diferentes, podem se comunicar por essas
experiéncias imagéticas e, pela interagdo com aspectos inconscientes da psique humana.
Nesse (des)alinhavos, caminho com Jung na ousadia de que “[...] A vida sempre me afigurou
uma planta que extrai sua vitalidade do rizoma; [...] O que vemos ¢ floracdo — e ela desaparece.
Mas o rizoma persiste” (JUNG, 1963, p. 20). No que diz respeito a justificativa e relevancia,
entendo que este estudo possa contribuir para o didlogo da psicologia analitica com as raizes
do Brasil e os complexos culturais negados ao longo da nossa historia. Sendo relevante o olhar
para a pratica analitica na cultura afro-amerindia brasileira, nas profundas diferencas culturais,
religiosas e sociais, com vistas a um melhor acolhimento. A uma escuta clinica mais aberta,
sensivel € uma compreensao mais ampliada do modo como esses paradoxos também se
manifestam no modo como lidamos com experiéncias psiquicas e espirituais no setting
analitico e, possa a vir a contribuir para a produgdo de conhecimento, um convite a repensar
os limites da clinica junguiana.

Trata-se de uma proposta que se pretende dialdgica e, portanto, interage com autores
contemporaneos que, a partir de diferentes campos do conhecimento, vém tensionando as
fronteiras entre espiritualidade, mediunidade, cultura e saude psiquica. Entre eles estdo os
psicologos Wagner Vaz e Denise Gimenez Ramos, que articulam a psicologia analitica com
as vivéncias religiosas do corpo e do sagrado; o médico psiquiatra Alexander Moreira de
Almeida, com sua abordagem despatologizante da mediunidade; o sacerdote de umbanda e
cientista da religido Alexandre Cumino, que aprofunda a compreensdo simbolica da
incorporagdao na umbanda; o historiador José Antonio Luiz Simas, com sua leitura da
brasilidade como encruzilhada cosmolégica; e o antropologo Gilberto Velho, com o olhar para
a vida social em sociedades complexas como um campo marcado pela coexisténcia e
sobreposicao de diferentes sistemas simbolicos.

A questdo que inquieta e mobiliza o estudo €, como as imagens que emergem das
experiéncias meditnicas de incorporagdo e que sdo trazidas para a clinica junguiana, podem

ser acolhidas, ampliadas no setting terapéutico no didlogo com o método de imaginagao,

verdadeiro do que conhecidos sentimentos. Experiéncia corporal difusa, uma percepcao sentida que
antecede a compreensdo consciente de uma situagdo ou problema. (GENDLIN, 1962). Penso que a
possibilidade de didlogo com a epistemologia da psicologia profunda pode ser explorada em termos de
experiéncia simbolica. Isto é, o simbolo junguiano pensado como algo que carrega um felt sense em
potencial, uma densidade afetiva implicita.
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dando espaco para que elas ‘falem’ e se manifestem sem com isso reduzi-las a um unico
discurso - cientifico, religioso ou psicoldgico?

A ideia de que o espaco da clinica junguiana carece de uma dindmica que se entenda
aberto para avangos e recuos, mudancas de rumo, idas e vindas por outros espacos, outros

3 entre a alma coletiva e a alma individual, também suleia* este

tempos, pontos de cruzo
trabalho. Jung ndo se deixou prender no seu tempo presente, o que lhe deu distancia da luz
que opacifica a visdo para as possibilidades de travessias no tempo. Andou pelo passado e
intui o futuro, fez-se suspenso no tempo. O pensamento junguiano, a partir de um olhar do
inconsciente coletivo, constitui-se atemporal (JUNG, 1985). Cabe um mirar para a clinica,
também como um espaco atemporal, sem perder de vista a escuta singular do individuo. Esse
¢ o desafio do psicoterapeuta, auxiliar o individuo a se aproximar de sua interioridade e,

consequentemente, da coletividade. Uma ampliagdo da nossa consciéncia, caminho do

processo de individuagao.

OUSADIA DE ATRAVESSAR O TERRITORIO SIMBOLICO SEM GARANTIAS,
MAS COM FIDELIDADE A ALMA

Confesso que, ao iniciar o percurso deste estudo, senti-me profundamente insegura
quanto a legitimidade de trazer para o campo académico reflexdes sobre a mediunidade e a
experiéncia da incorporagao, sobretudo por partir de experienciagdes pessoais. Perguntei-me
se ndo seria improprio, arriscado ou até mesmo confundido com delirio. Esse receio, contudo,
comegou a se transformar ao reencontrar um trecho de Carl Gustav Jung em seu Liber Novus
(2021). Nele, o autor relata como, inicialmente, via as fantasias mitologicas como sinais de
esquizofrenia - posicdo que ele proprio reviu ao mergulhar em sua propria

autoexperimentacao,

3Ocruzoéa rigor uma perspectiva que mira e pratica a transgressao e nao a subversao, ele opera sem
a pretensdo de exterminar o outro com que se joga, mas de engoli-lo, atravessa-lo, adiciona-lo como
acumulo de forga vital (RUFINO, 2019, p. 19).

4 Na epistemologia do Sul, Boaventura de Souza Campos (2010), ‘sulear’ ndo ¢ um conceito
formalmente definido, mas sim uma metéafora que se refere a uma dire¢@o ou orientagdo baseada em
experiéncias e conhecimentos do Hemisfério Sul, em contraste com o ‘nortear’ que reflete a visdo
hegeménica do Norte global.
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[...] o que agora considerou essencial ndo foi a presenca de algum conteudo
determinado, mas a atitude do individuo para com ele e, em particular, se o individuo
podia acomodar esse material em sua cosmovisdo. Isto explica por que, sem seu
posfacio ao Liber Novus, ele comentou que, para o observador superficial, a obra
iria parecer uma loucura [grifo meu] e poderia ter-se tornado loucura se ele ndo
tivesse conseguido conter e compreender as experiéncias (JUNG, 2021, p. 215).

Essa passagem acolheu minha angustia. Senti que ndo se tratava de patologizar a
experiéncia, mas de sustentar uma atitude ética diante dela - uma escuta que ndo nega o
invisivel, mas o integra simbolicamente. A partir dai, permiti-me continuar este estudo como
quem se autoriza a sonhar acordada, mediada pela escuta do corpo, da alma e do saber
coletivo. Foi como se Jung estendesse a mao para quem ousa atravessar o territorio simboélico
sem garantias, mas com fidelidade a alma.

Cabe dizer que, essa inseguranga ndo nasceu apenas da vida académica. Ela ¢ anterior,
ancestral, e ganhou forma em um gesto simples e revelador da minha infancia. Lembro que
minha mae, nos orientava - a mim e aos meus irmaos, a dizer que éramos espiritas, caso
alguém perguntasse sobre nossa religido. Hoje compreendo que esse conselho, que parecia
apenas uma precaucao, era uma forma de protecdo contra o preconceito. Ser da umbanda - ou,
pior ainda, “ser macumbeiro”, como se dizia - carregava um estigma. Era associado ao feitico,
ao mal, ao que ¢ perigoso. O terreiro era visto com desconfianga, nossos corpos, com
estranhamento. Havia um medo de que fossemos alvos de zombarias, exclusdes, etc - o que
hoje nomeariamos como intolerancia religiosa, mas que a época era apenas o siléncio de uma
dor vivida e ndo dita.

Hoje, mesmo com os avangos na legislagdo brasileira®, a intolerancia parece ainda
correr em mao Unica. Isto €, atinge, quase exclusivamente, as religides de matriz africana e
amerindia. Entdo € contra o tambor, o corpo em transe, o orixa, o caboclo, o preto-velho que
se voltam os olhares de estranhamento? E vejam, eu sou uma mulher branca. Se até para mim
houve a necessidade de ocultamento, imagino o que vive quem carrega a cor € os saberes
afrocentrados no proprio corpo. Assim, falar de mediunidade, umbanda e psicologia ndo ¢é
apenas um exercicio de escuta simbolica; ¢ também um gesto politico, ético e antirracista. No
Brasil, hd véarios estudos (BOECHAT, 2014; ALENCAR, 2024) que discorrem sobre a

identidade da alma brasileira e a necessidade de se pensar a psicologia analitica na conversa

> BRASIL. Lei n° 14.532/2023, de 11 de janeiro de 2023: Dispde sobre o crime de racismo a injliria
racial, prever pena de suspensdo de direito em caso de racismo praticado no contexto de atividade
esportiva ou artistica e prever pena para o racismo religioso e recreativo e para o praticado por
funcionério publico. [on line]. Brasilia: D.O.U, 2023. Disponivel em: <
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=601&pagina=1&data=11/01/2023 &t
otalArquivos=3>. Acesso em: [17 de maio de 2025].
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com suas raizes e a influéncia dos complexos culturais negados ao longo de nossa histoéria, o
que ressalta a relevancia da incursdo da pratica analitica na cultura afro-amerindia-brasileira.

A inser¢do nesse campo de investigagdo ndo ¢ apenas intelectual, ¢ existencial. Digo
isso, pois nasci em uma casa que era um ‘terreiro de umbanda’®. A convivéncia com os mortos
nunca foi algo estranho, pelo contrario, fazia parte da vida cotidiana da minha familia. Meu
pai era babalorixa e, em nosso lar, o caboclo que o acompanhava - seu guia espiritual - era
uma espécie de segundo pai para mim e para meus irmaos. Viviamos entre dois mundos,
guiados por duas presencas - a de nosso pai biolodgico e a do caboclo Guarand que orientava
toda a familia. Quando meu pai faleceu, perdi dois pais. Era por seu corpo que conversavamos
com esse guia ancestral e, sua morte foi também a despedida de uma forma de presenga
mediada que sustentava nosso eixo espiritual e familiar. Contando isso, fago referéncia a
emocao e sentimento de acolhida que, também, experimentei ao ler o relato de Luiz Antonio

Simas em sua obra, umbandas: uma historia do Brasil (2024), entre tantas coisas diz,

Para as diversas encantarias, a morte ndo ¢ uma razdo que impeca alguém de
continuar dangando. A ontologia dos caboclos foi uma realidade que conheci sem
maiores controvérsias, desde crianga, no terreiro de macumba [...]. O fato é que
desde menino, em suma, nunca achei exatamente extraordinario conversar com 0s
mortos que, pelos corpos dos vivos, dangam, brincam, curam, rodopiam e
bambeiam. Fogo, vento, dgua, folha, pedra, rio ¢ flor também bailam, ¢ desde entdo
acho que aquilo que se conhece desde crianga ndo se estranha (p.123-24)

A Umbanda, como pratica espiritual enraizada em tradi¢Oes cristd, espirita, afro-
amerindias-brasileira e populares, amplia o campo simbolico do arquétipo do pai,
incorporando-o em figuras que ndo apenas orientam, mas também curam, educam e
acompanham (SIMAS, 2024). Assim, a perda do pai biologico e, simultaneamente, do canal
que dava corpo ao pai espiritual, constitui uma dupla ruptura psiquica que demanda elaboragao
simbolica cuidadosa, especialmente em contexto analitico.

A mediunidade ndo parecia ser escolha, era algo presente na minha vida. E, ha mais
de doze anos, sigo como médium de incorporagdo atuante, em ‘giras’ semanais, aprendendo
com 0 corpo, com 0s cantos, com os toques dos atabaques, com os ventos € os siléncios que
atravessam o ritual. A escuta sensivel que fui desenvolvendo na minha formagdo como
enfermeira, encontrou eco ¢ desdobramento na vida académica. A busca pela alma, pela alma

humana, e para além do humano, foi o que me levou até a psicologia analitica. E foi ela que

¢ SIMAS; RUFINO, 2018. A umbanda nfo é um sistema dogmatico, mas um corpo vivo de experiéncias
que se refazem em cada gira, em cada terreiro, em cada entidade que baixa e ensina. Essa pedagogia do
movimento, do improviso e da sabedoria ancestral constitui uma epistemologia propria, profundamente
anticolonial e resistente.
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me ofereceu uma linguagem simbolica para reconhecer que minhas experiéncias com 0s
mortos ndo eram desvios, mas caminhos possiveis de individuagio’.

Como menciono no artigo ‘imaginacdo ativa como espago sagrado do corpo’
(SOUZA, 2025), antes de conhecer a psicologia profunda, fazia uma leitura das minhas
experiéncias pelo viés da fé religiosa, da mediunidade. Lembro de um dia, acender uma vela,
sentar num toquinho que tenho em minha casa, acender um cachimbo e conversar com minha
preta-velha®, digo minha pelo carinho e intimidade, pedindo auxilio para minhas inquietagdes:
“Preciso de ajuda. Te peco minha vovo, me ajuda. Me fala, me escuta. Volto para falar
contigo. Que horas podemos combinar? E aquela voz inaudivel responde: Oi minha filha,
estou aqui, sempre”.

Ela, essa entidade, me aconselha a buscar outros caminhos de didlogo com minha
espiritualidade, com o sagrado. Foi desse conselho, de uma ancia, que busquei a terapia com
uma terapeuta junguiana e, em seguida, iniciei meus estudos em psicologia analitica. Essa
conversa com os mortos, como ja referi anteriormente, sempre foi algo normal em minha vida,
mas essa foi bem especial por se converter em abertura de novas possibilidades de relagao
com a alma, sendo essa — “a alma, a esséncia da psicoterapia [...], a matriz de toda agdo, um
todo onde tudo depende de tudo” (JUNG, 1985, p.90).

Nesse sentido, a trajetéria de Carl Gustav Jung ressoou profundamente em mim. Ao
registrar suas experiéncias com figuras autonomas do inconsciente, especialmente os mortos
que lhe falavam no Liber Novus, Jung ndo os tratou como alucinagdes, mas como presencas
vivas e simbolicas que demandavam escuta, didlogo e elaboracdo ética. “Os mortos vieram
até mim e exigiram ser ouvidos”, escreveu ele (JUNG, 2021, p. 230). Sua atitude diante dessas
manifestacdes, ainda que atravessada por medo e duvida, foi de acolhimento e
responsabilidade. Foi o gesto de quem compreende que ha sabedoria nos subterraneos da alma
e que os mortos também fazem parte da vida psiquica. O que Jung viveu como ruptura com o

racionalismo do seu tempo, eu reconheco como espelho da minha prépria travessia.

7JUNG, 2021. Individuagdo, tal como proposta por Jung, € o caminho psiquico pelo qual o sujeito torna-
se quem ele ¢ em sua totalidade, aproximando-se das imagens centrais do Si-mesmo/Self e integrando
os conteudos inconscientes a vida consciente.

8 CUMINO, 2016. Preto(a)s-Velho(a)s, sdo entidades espirituais da Umbanda que simbolizam
sabedoria, humildade e acolhimento. Muitas vezes, sdo associadas a ex-escravos, possuem uma
compreensao profunda sobre a vida e a espiritualidade. Apesar de sua representagdo visual tradicional,
com figuras encurvadas e fumando cachimbo, o aspecto "velho" na umbanda ndo se refere
necessariamente a idade, mas sim a uma sabedoria ancestral, a um mistério ancido.
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Ou seja, sustentar uma escuta diante do invisivel®, confiar na experiéncia simbélica e
integrar, com cuidado, aquilo que o mundo moderno ainda insiste em expulsar da razdo. Por
isso, este artigo também ¢ um ritual de memoria e presenca. Uma tentativa de somar a
constru¢do do conhecimento em psicologia analitica, reforgando a importancia de uma escuta
mais enraizada, mais plural e mais conectada as sabedorias do corpo e da ancestralidade.

Nas ultimas décadas, tem se intensificado o interesse pelo didlogo entre ciéncia e
espiritualidade, especialmente nos campos da satide mental, da psicologia, da medicina
integrativa e das ciéncias da religido (CULMINO, 2016; KOENIG, 2012; ALMEIDA, 2023).
Estudos contemporaneos tém demonstrado que praticas espirituais, quando vividas de forma
ética e ndo dogmatica, podem favorecer o bem-estar psiquico, contribuir para o enfrentamento
do sofrimento e ampliar o sentido da existéncia (ALMEIDA, 2007). Nesse contexto, temas
como mediunidade, estados ampliados de consciéncia e experiéncias espirituais vém sendo
retomados por pesquisadores com maior abertura epistemologica. Carl Gustav Jung foi um
dos pioneiros ao incluir tais experiéncias no escopo da psicologia, desde sua tese de doutorado
que versou sobre ‘a psicologia e a patologia dos fenomenos ocultos’ (JUNG, 2023), em que
analisa a mediunidade como fendmeno psiquico a luz de sua observagao clinica de uma jovem
médium, sua prima Héléne Preiswerk. Embora tenha interpretado essas manifestagdes como
possiveis personificagdes de conteudos inconscientes, Jung sempre evitou conclusoes
reducionistas. Em sua obra posterior, ele reafirma a complexidade do tema e convida a cautela
diante de afirmagdes definitivas sobre a origem dos conteidos psiquicos. Na sua obra ‘A

dindmica do inconsciente - a natureza da psique” (2013), ele afirma que,

Os espiritos nem sempre sd0 perigosos e nocivos, mas podem produzir também
efeitos benéficos, quando traduzidos em ideias. Um exemplo bem conhecido desta
transladacdo de um conteudo do inconsciente coletivo na linguagem comum € o
milagre de Pentecostes (§596).

Esse posicionamento evidencia a disposicao de Jung para sustentar o mistério. Ele
reconhece que aquilo que se manifesta pode ter efeitos simbolicos e transformadores, ainda
que sua origem ultima permaneca incerta. Essa escuta respeitosa do invisivel, que nem nega,

nem afirma dogmaticamente, sustenta a travessia que proponho neste artigo, ao pensar a

2 JUNG, 1985. As coisas s30 muito menos como elas sdo do que como nds a vemos. Nesse sentido, “[...]
ndo ¢ indiferente saber que espécie de cosmovisdo possuimos, porque nao formamos apenas uma
imagem do mundo; esta imagem modifica-nos também retroativamente. O conceito que formamos a
respeito do mundo ¢ a imagem daquilo que chamamos mundo. E € por esta imagem que orientamos a
adaptag@o de nds mesmos a realidade” (§696-697).
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mediunidade e a incorporacao a partir de minha experiéncia e da escuta simbolica possivel no

campo da psicologia analitica.

A EXPERIENCIA MEDIUNICA COMO VIA IMAGINAL E SIMBOLICA DO
PROCESSO DE INDIVIDUACAO

A experiéncia mediunica, em especial a incorporagdo, pode ser compreendida, a luz
da psicologia analitica, como expressao simbdlica de conteudos profundos da psique. Mais do
que um fendmeno patoldgico ou puramente cultural, a incorporagdo pode ser entendida como
uma linguagem viva do inconsciente, que estabelece um didlogo com imagens arquetipicas do
inconsciente coletivo. Mais uma vez, busco (des)alinhavos pelo capitulo 15 do Liber

Secundus, em que Jung,

[...] apresenta uma critica a psiquiatria contemporanea, destacando a incapacidade
desta de distinguir entre experiéncia religiosa ou loucura divina e psicopatologia. Se
o contetido de uma visdo ou fantasia ndo tinham nenhum valor diagndstico, ele
achava que, mesmo assim, era essencial considera-lo com cuidado (p. 215).

Moreira e Neto (2004), ao estudarem a mediunidade a partir de pioneiros da satide
mental, reafirmam entre suas conclusdes que tanto Pierre Janet!® como Jung, reconheciam a
possibilidade de origem inconsciente ou até paranormal, das manifestagdes meditnicas, sem

necessariamente patologiza-las,

a mediunidade ndo é necessariamente patologica, teria origem no inconsciente do
médium, mas nao foi excluida a possibilidade de uma origem paranormal, inclusive
a real comunica¢do de um espirito desencarnado. Reforcam a necessidade de
maiores estudos (p.137)

Na pratica da incorporagdo, percebo que cada médium ao ritualizar constréi sua
propria via de expressdo ‘do’ e ‘com’ o sagrado. E na busca desse caminho, que precisa ser
encontrado pelo proprio médium, que sinalizo a possibilidade dialdgica com o exercicio de se

permitir ao ato imaginal - no sentido da imaginagdo ativa''. Onde as imagens nio sdo apenas

10 Psicologo e psiquiatra, Janet ¢ reconhecido como fundador das modernas visdes sobre dissociacao.
JANET, P. L’ Automatisme psychologique: essai de psychologie expérimentale sur les forme inférieures
de I’activité humaine. Félix Alcan, Paris, 1889.

' A imaginagdo ativa é uma técnica desenvolvida por Jung, na qual o individuo estabelece um didlogo
consciente com imagens do inconsciente. Segundo Jung (2021), trata-se de um método de interagdo
com conteudos psiquicos exclusivos, permitindo que arquétipos € complexos se expressem e sejam
integrados ao processo de individuagao.
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vistas, mas vividas no corpo. Como médium, entendo que ao permitir a passagem da alteridade
simbolica, também me torno sujeito de sua travessia.

Concordo com Cumino (2016), ao compreender a incorporagdo como um fenomeno
multifacetado que envolve tanto elementos espirituais quanto aspectos do proprio médium, e
rejeita a ideia de uma dissociacao patoldgica. “Sou eu ou € o guia?”. Essa pergunta ressoa em
mim, como em tantos outros médiuns (CUMINO, 2016; SANTOS, 2022). Para Cumino
(2016), o médium ¢ um ‘instrumento ativo e consciente’ que aprende a ceder passagem sem
perder sua integridade. Sim, como médium, sei de minha presenc¢a e nao me deixo confundir
com as entidades, guias, personificagdes que a mim incorporam ou eu a elas. Existem duas
presengas ali - ‘eu’ e o ‘guia de trabalho’.

O psicologo e médium de incorporagdo Wagner de Menezes Vaz (2023), também
contribui com essa compreensdo, ao descrever incorporacdo como linguagem do corpo
espiritualizado - uma manifestagdo simbolica de forgas arquetipicas e ancestrais, que nao
anula a agéncia psiquica do médium.

Durante o desenvolvimento mediunico e durante todo o processo de ser médium, tenho
pensado que esse desafio se aproxima ao desafio da técnica de imaginagdo ativa, proposta por
Jung- um sonhar acordado que exige entrega consciente. Dessa forma, embora sejam
fendmenos bastante distintos, com raizes em contextos diferentes, em ambos 0s casos cabe
uma predisposi¢cao do individuo no sentido de se permitir a experiéncia. Hediger (2024) ao
falar de suas experiéncias de imaginagdo, diz que cada praticante dessa técnica precisa
“encontrar e trilhar seu proprio caminho fascinante e, por vezes, dificil no didlogo com a
alma”, pois ela se apresenta de diversas maneiras para cada um de nés (p.22). Sim, cada um
tem um caminho que nem sempre ¢ igual a cada exercicio, tanto de imaginagdao como de
incorporagao.

Kast (2025), possibilita ampliar essa ideia ao afirmar que o “didlogo entre o0 ego € o
inconsciente ¢ a condi¢do bésica para o processo de individuagdo, para o processo psiquico,
em cujo decorrer uma pessoa se torna aquilo que de fato €” (p.25). Na experiéncia meditnica,
tal como na imaginagao ativa, o corpo participa do processo de individuacdo ao dar forma as
imagens que emergem do inconsciente. A incorporagdo pode, assim, ser vivida como epifania
simbolica. Isto €, um momento numinoso de encontro com o self. Pelas matas dos caboclos
ou pelas encruzilhadas de exu, acompanho o pensamento de Rufino e Simas (2018) de que o
corpo também ¢ terreiro, um altar sagrado, o que ressoa na vivéncia meditnica em que o0 corpo

se torna ponte, tambor e templo. No vapor do café quente bebido pelo preto velho, ou pelo ar
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que sai do balao que estoura pelas maos de uma crianga, numa gira de eré, o sagrado nos
habita e vice-versa.

Para Jung, sagrado ¢ o numinoso, uma forca transformadora que reorganiza a vida
interior. Jung (1987), ao refletir sobre a origem da palavra religido como relegere, propde uma
pratica de atengao cuidadosa as experiéncias simbolicas do sagrado.

Ramos (2006), oferece importante contribuicdo ao afirmar que o religioso nao deve
ser reduzido a adesdo doutrinéria, mas compreendido como vivéncia simbolica do sagrado na
alma cotidiana. A autora enfatiza que “[...]. A experiéncia simbolica do sagrado pode emergir
como um impulso profundo da psique, que ultrapassa o ego ¢ atualiza a dimensao do numinoso
em imagens e gestos do corpo” (RAMOS, 2006, p. 78). A mediunidade, nesse contexto, ¢
manifestagdo do inconsciente coletivo e da alma cultural brasileira. Sob esse viés, a psicologia
profunda aproxima-se de epistemologias afro-brasileiras, acolhendo expressoes do sagrado
que emergem do corpo em movimento, da fala ritmada dos guias, da linguagem nao verbal do
transe, etc.

Velho (2001) nos lembra que o sujeito contemporaneo ¢ atravessado por multiplos
sistemas simbolicos e que a experiéncia religiosa, em contextos como o brasileiro, ¢
inseparavel de sua expressdo cultural e corporal. Assim, permite pensar a religiosidade afro-
amerindia-brasileira ndo como expressao isolada de fé¢, mas como parte constitutiva de um
saber experiencial, imagético e corporal, que desafia os limites da racionalidade moderna.
Simas (2024), reafirma esse entendimento ao dizer que “os corpos sdo encantados - eles
veiculam imagens, ritmos, saberes” (p.11). Pela chave epistemoldgica das brasilidades de
Simas (2024), ‘abre-se a gira’ para pensar a pratica da incorporagdo como uma forma de
imaginag¢do ativa culturalmente encarnada, uma escuta do inconsciente realizada pelo corpo.

Ao desincorporar, recorro a imagem para elaborar o vivido. Os desenhos que surgem
dessas experiénciagdes mediunicas sdo levados a analise. Do lugar de analisanda e analista
em formagdo, encontro no gesto de desenhar uma ponte entre os mundos. Com minha
terapeuta, encontro acolhimento para ampliar a ‘demanda’, ‘as trevas’, ‘a capa de exu’, ‘o
tridente de pombagira’, etc, por meio da imaginacdo e contetdos trazidos pelos sonhos. Cabe
dizer que a imagem em si ja € curativa, ela transforma ao ser expressa. James Hillman (2010),
ao discorrer sobre o valor da imagem na psicologia arquetipica, nos lembra que a “alma pensa
em imagens” (p.27). Dessa forma, ¢ a imagem que fala pela alma, e na clinica junguiana, ela
€ ndo apenas representacao, mas caminho para o self/si-mesmo. Jung (2013) reconhecendo

esse poder criador da imagem, nos diz que, “[...]. Os complexos podem possuir todos os
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atributos de uma personalidade: sdo imagens psiquicas dotadas de valor afetivo e de
autonomia” (§253).

Assim como em sua propria experiéncia com Filemon - figura interna que falava com
voz de sabedoria propria, a incorporagao quando pensada pela psicologia analitica, pode
expressar complexos ou arquétipos personificados, vividos num corpo ritualizado. A
incorporag¢do, quando vivida com consciéncia e integragdo, pode ser compreendida como uma
forma simbolica de alteridade interna - a manifestacdo de forgas psiquicas que buscam
expressao no campo da relagdo. Assim, nao cabe apenas no fendmeno religioso e cultural, mas
também no fendmeno psicoldgico, imagético e arquetipico. Em minha experiéncia como
médium de incorporagdo, nestes doze anos e, também como médium desincorporada, percebo
que algumas entidades constelam vozes coletivas, aspectos arquetipicos, ou conteudos
silenciados da ancestralidade. No enquadre simbdlico da analise, essas experiéncias tornam-
se matéria de escuta, elaboracdo e cura. A imagem, o simbolo e o corpo se entrelagam como
vias de individuagdo, conectando o mundo interno ao mistério do sagrado que nos habita. Nao

¢ o mistério o que encanta na fé ¢ a movimenta?. Dela nada se sabe e tudo cabe nela.

CONSIDERACOES FINAIS

Reforco que este artigo apresenta reflexdes preliminares e vivenciais que integram um
percurso mais amplo de investigagdo em que serdo explorados e trazidos para o corpo do
trabalho imagens e simbolos vivenciados durante e apds os transitos mediunicos. Busco
articular, a partir da psicologia analitica, a experienciacdo da mediunidade de incorporagdo
com os conceitos de simbolo, imagem e elaboracdo psiquica. Também, incorporacido e
imaginacdo ativa como caracteristicas distintas, mas relacionadas a abertura ao inconsciente
e a capacidade de transformacdo psiquica. Entendo que o olhar junguiano permite transitar
entre esses dominios, oferecendo uma escuta cuidadosa e uma abordagem que respeita tanto
a experiéncia do sujeito quanto o simbolismo presente em sua vivéncia.

O relato, ainda que situado, oferece indicios da poténcia clinica da escuta das
experiéncias espirituais como expressoes legitimas da alma, e ndo como patologias a serem
corrigidas, tratadas ou apagadas. Como limitacdo, reconhego que esta escrita ndo pretende dar
conta da complexidade do fendmeno da mediunidade, nem tampouco abarcar todas as
possibilidades de sua intersec¢cdo com a psicologia junguiana. Ao contrario, a ideia é assumir
uma abertura investigativa, onde a experiéncia sensivel e a escuta imagética ganham lugar de

conhecimento. Ainda assim, destaco como contribuicdo a possibilidade de abrir caminhos
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para a inclusao de outros saberes, como os oriundos das tradigdes de matriz afro-amerindio-
brasileira, das diversidades da alma brasileira, no campo da psicologia analitica. Penso, que
em seus desdobramentos futuros, ainda possa seguir produzindo didlogo entre as imagens da
alma e os saberes ancestrais, a clinica junguiana e os terreiros, o Self ... Como nos lembra
Hillman (2010, p. 25), “a alma ¢ plural”, e talvez s6 ao reconhecé-la como tal, possamos de

fato escuta-la com profundidade.
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sociedade e religido - CEJAA.
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NISE DA SILVEIRA E CARLOS PERTUIS: O PAPEL DOS ViNCULOS
SEGUROS, DO AFETO E DA ARTE NA REINTEGRACAO PSIQUICA

Paula Germann

RESUMO

O presente trabalho aborda a contribui¢ao da vinculacao segura e afetiva para a reestruturacao
psiquica de individuos que apresentam severa dissociacdo decorrente de trauma. Tal processo
¢ ilustrado pelo caso de Carlos Pertuis, paciente com diagnostico de esquizofrenia internado
no Hospital Psiquidtrico do Engenho de Dentro, no Rio de Janeiro, que por 30 anos frequentou
o atelié de pintura criado pela médica psiquiatra Nise da Silveira. Neste trabalho, procurou-se
aproximar os conceitos da psicologia analitica e das pesquisas contemporaneas nos campos
do trauma e da neurociéncia, determinando: como a esquizofrenia esta relacionada ao conceito
de trauma, apresentando suas principais caracteristicas, segundo a teoria de Carl Gustav Jung;
de que forma a Teoria Polivagal, do neurocientista Stephen Porges, corrobora a experiéncia
da médica psiquiatra Nise da Silveira no tratamento de pacientes esquizofrénicos, em especial
Carlos Pertuis; e como Carlos, contando com o apoio seguro dos monitores, no espaco
acolhedor do atelié, e especialmente com seus caes “terapeutas”, foi capaz de elaborar e re-
associar conteudos inconscientes através da arte como recurso simbolico, apresentando
gradualmente claros sinais de ordenacgdo interna e reconexdao com o mundo externo. Além
disso, foram analisadas pinturas de Carlos Pertuis que refletem o citado processo de integragao
psiquica a partir da relagdo com seus caes. Trata-se de um estudo bibliografico com analise de
caso, com base nas obras de C.G. Jung, Nise da Silveira e outros autores junguianos, além de
tedricos contemporaneos no campo da neurociéncia, principalmente Stephen Porges, criador
da Teoria Polivagal, cujas pesquisas apontam a relacdo da fungdo autorregulatoria do paciente

com o vinculo seguro.
Palavras-chave: Esquizofrenia. Trauma. Polivagal. Vinculo Seguro. Jung.

ABSTRACT

The present work addresses the contribution of secure and affective bonding to the psychic
reorganization of individuals presenting severe dissociation stemming from trauma. This
process is illustrated by the case of Carlos Pertuis, a patient diagnosed with schizophrenia,

admitted to the Engenho de Dentro Psychiatric Hospital, in Rio de Janeiro, who for 30 years
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attended the painting workshop created by psychiatrist Nise da Silveira. In this study, I sought
to bridge the concepts of analytical psychology and contemporary research in the fields of
trauma and neuroscience, by investigating: how schizophrenia is related to the concept of
trauma, outlining its key features according to Carl Gustav Jung's theory; how Stephen
Porges's Polyvagal Theory corroborates the experience of psychiatrist Nise da Silveira in the
treatment of schizophrenic patients, particularly Carlos Pertuis; and how Carlos, relying on
the secure support of the monitors in the welcoming space of the workshop, and especially
with his "therapy dogs," was able to elaborate and re-associate unconscious contents through
art as a symbolic resource, gradually showing clear signs of internal ordering and reconnection
with the external world. Furthermore, paintings by Carlos Pertuis that reflect the
aforementioned process of psychic integration stemming from his relationship with his dogs
were analyzed. This research employs a bibliographic study combined with a case analysis,
drawing upon the works of C.G. Jung, Nise da Silveira, and other Jungian authors. It also
incorporates contemporary theorists in the field of neuroscience, notably Stephen Porges, the
originator of the Polyvagal Theory, whose research highlights the link between a patient's self-

regulatory capacity and secure bonding.

Keywords: Schizophrenia. Trauma. Polyvagal. Secure Bond. Jung.

INTRODUCAO

A esquizofrenia ¢ um transtorno psicotico caracterizado pela severa dissociagdo da
psique e pela perda de contato com a realidade. Entre seus principais sintomas, destacam-se
delirios, alucinagdes, discurso desorganizado, isolamento social, apatia, desorganizacdo do
pensamento ¢ do comportamento, além de comprometimento das funcdes cognitivas e da
expressao emocional. Embora fatores genéticos estejam frequentemente envolvidos,
episodios de estresse associados a intensas e intoleraveis cargas afetivas também podem atuar
como desencadeadores dos primeiros sinais da doenca.

A médica psiquiatra alagoana Nise da Silveira (1905-1999), uma das maiores
expoentes da psicologia analitica no Brasil, chamou atencao para os tipos de afeto que podem

precipitar quadros esquizofrénicos,
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O impacto de violentas emogdes que atinjam o individuo como um raio — seja a
vivéncia de situagdes existenciais extremas, o sentir-se acuado face a opressdo do
mundo externo, ansiedade e humilhagdo por sentir-se incapaz para assumir
responsabilidades que lhe sdo impostas (...) bem como o remoer de problemas que
representem questdes vitais para o individuo. A onda montante de afetos, quando
atinge climax intoleravel, sobretudo quando irrompe em individuos profundamente
feridos na imagem que fazem de si mesmos, acaba por provocar fendmenos graves
de cisdo psiquica (SILVEIRA, 2016, p.107-108).

Sobre a génese psicologica da esquizofrenia, o psiquiatra sui¢o Carl Gustav Jung
(1875-1961) - (1986) observa que “o afeto nem sempre transparece no exterior sob forma
dramatica, mas de preferéncia segue interiormente curso invisivel ao observador” (JUNG,
1986, p.268). Nise da Silveira (2016) completa: “No seu caminho oculto, vai abrindo fendas,
vai tomando posse do consciente, desestruturando a personalidade” (SILVEIRA, 2016, p.102).

A cisdo provocada por afetos intolerdveis, como acima descrito por Jung e Nise,
configura o que pesquisadores contemporaneos nos campos da neurociéncia e do trauma,
como Stephen Porges, Peter Levine e Daniel Siegel, definem como traumatizagdo, “uma
experiéncia devastadora (...) que esta além da capacidade do individuo para se adaptar de
forma eficaz (...)” (SIEGEL, 2012, p.82). O trauma, segundo estudos recentes, ndo estd
relacionado aos acontecimentos em si, mas sim a sua intensidade, precocidade ou rapidez
demasiada, de forma que o individuo ndo tenha condig¢des de, por meio de seus proprios
recursos internos € com a ajuda de alguém, processar os efeitos da experiéncia e voltar ao
estado basal de seguranga. Na traumatizacdo, ha uma ruptura da integridade e do senso de
seguranga, em que o sistema nervoso sofre uma desorganizag@o e ndo consegue se recompor.
“Isto se manifesta em uma fixagao global, em uma perda importante na capacidade ritmica de
autorregulagdo da ativagdo, que orienta, permite estar no presente, e fluir na vida” (FHE, 2007,
p.6).

Pela perspectiva da psicologia analitica de Carl G.Jung, na esquizofrenia ocorre o
“abaissement du niveau mental”' e o inconsciente irrompe devido a avassaladoras pressdes
internas e/ou externas, afogando a personalidade consciente sob a forma de invasdes de
complexos autdbnomos que escapam ao controle do centro da consciéncia. Como os conteudos
do inconsciente tém enorme carga energética com potencial desintegrativo, o resultado ¢ o
colapso do ego. Este fendmeno ocorre em graus variaveis de acordo com a fragilidade do ego

e a forca do inconsciente.

' A expressido “abaissement du niveau mental” foi cunhada pelo psiquiatra francés Pierre Janet (1859-
1947) e adotada por Jung em sua teoria. Presente nas neuroses e também, mais intensamente, nas
psicoses, corresponde ao rebaixamento da fronteira entre a consciéncia e os contetidos inconscientes,
danificando a unidade psiquica ao provocar restricdo das fun¢des do eu como defesa, controle da
realidade e relagdo com os contetidos inconscientes.
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Este distirbio mental, em que o eixo Ego-Self ¢ rompido, ou seriamente afetado
dependendo de seu grau, foi estudado em profundidade por Jung, ainda como dementia
praecox (deméncia precoce), denominacgdo utilizada pelo psiquiatra alemao Emil Kraepelin.
O termo esquizofrenia (do grego schizein — dividir e phren — mente), “mente dividida” foi
criado mais tarde, em 1911, pelo psiquiatra suico Eugen Bleuler (1857-1939), diretor do
hospital Burghdlzli, em Zurique, Sui¢ca, com quem Jung colaborou na primeira década do
século XX. Bleuler, assim como Jung, entendia a esquizofrenia como um conjunto de sintomas
que nem sempre comecgava na juventude ou evoluia para um quadro demencial irreversivel,
como acreditava Kraepelin.

Segundo Jung (1986, §506), no paciente esquizofrénico, “[...] a ligacdo entre o eu e 0s
demais complexos encontra-se, s vezes mais, as vezes menos, inteiramente rompida [...] os
complexos se tornam fragmentos autonomos e independentes que ndo se reintegram na
totalidade psiquica [...].” Na esquizofrenia, portanto, a consciéncia ¢ um continente colapsado,
inundado por forgas inconscientes.

Através de cuidadosas observagdes clinicas, Jung chegou a conclusdo de que os
contetidos dos delirios e alucinacdes dos esquizofrénicos ndo eram somente ligados aos
intensos afetos de suas historias pessoais. Foram as expressoes simbolicas impressionantes
encontradas na esquizofrenia que levaram pela primeira vez o psiquiatra sui¢o a conceber um
inconsciente formado nao s6 de aquisi¢des individuais, como elementos originariamente
conscientes perdidos ou reprimidos, mas em uma camada mais profunda, uma matriz criativa
inconsciente, de carater universal, independentemente de tempo e cultura, presente em todos
os seres humanos: o inconsciente coletivo.

Jung observou que conflitos pessoais intoleraveis podem reativar respostas arcaicas
compensatorias correspondentes a situacdes semelhantes ja vividas pela humanidade e
representadas por temas mitologicos. Estes temas se apresentam na esquizofrenia de forma
abrupta, fragmentaria e caodtica. Assim, o campo consciente ¢ invadido por conteidos do
inconsciente coletivo em forma de motivos miticos, como uma compensacao aos intensos
conflitos emocionais que o individuo estd vivendo no momento.

O estudo da esquizofrenia ndo s6 levou Jung a primeira ideia de um inconsciente
coletivo como também a sua teoria dos complexos, ao conseguir compreender diversos
complexos aparentemente incoerentes observados nos doentes mentais. Jung afirmava que,
apesar de absurdos, delirios, gestos e neologismos dos pacientes tinham fundamento e
significado, a partir da identificacdo de eixos tematicos nas expressdes dos doentes, levando

ao conceito dos arquétipos como base dos complexos.
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Assim ele desenvolveu uma compreensdo psicogenética da psicose, tendo sido um dos
primeiros a defender a tese de que os sintomas dessa grave desestruturagdo da
personalidade poderiam ser compreendidos e tratados psicologicamente, através do
fortalecimento das fungdes do eu. Jung (1986, p.155) observou que “Embora estejamos ainda
longe de conseguir explicar todos os entricamentos daquele mundo obscuro, podemos afirmar
com seguranca completa que na deméncia precoce ndo existe sintoma algum sem base
psicologica, sem significagdo. Mesmo as coisas mais absurdas sdo simbolos de pensamentos
nao s6 compreensiveis em termos humanos, mas que habitam também o intimo de todos nés”.

Discipula de Jung, a psiquiatra Nise da Silveira mostrou, através de um trabalho
pioneiro, que de fato a abordagem psicoldgica de pacientes esquizofrénicos ndo sé era possivel
como eficaz. Em 1946, Nise criou o servigo de Terapia Ocupacional e Reabilitagdo no Centro
Psiquiatrico Pedro II, no bairro carioca do Engenho de Dentro. A médica havia sido transferida
para a se¢do de Terapéutica Ocupacional do hospital, até entdo vazia e considerada de menor
importancia, ao se rebelar contra os métodos violentos de tratamento dos doentes mentais
empregados na época, como lobotomia e eletrochoques. A Terapéutica Ocupacional — que
englobava uma série de atividades expressivas -- inaugurou na institui¢do uma abordagem
humanizada dos internos.

Um dos setores de destaque era o ateli€ de pintura. Neste espago, que contrastava com
a frieza do restante do hospital por ser acolhedor, com monitores dedicados e afetuosos,
pacientes esquizofrénicos que jamais haviam pintado antes e viviam isolados e mergulhados
em um oceano inconsciente conseguiram pela primeira vez expressar vivéncias nao
verbalizaveis através da arte. A arte como expressao simbolica tem poder terapéutico, ao
viabilizar a transformacdo da energia psiquica represada no inconsciente em imagens
reveladoras de contetidos internos profundos. Assim impulsos arcaicos e emocdes conflituosas
— antes exteriorizados projetivamente de forma violenta — passaram a ser expressos em
imagens arquetipicas oriundas das profundezas da psique, iniciando um caminho de
transformacao.

As experiéncias no atelié de pintura comprovaram que “dificilmente qualquer
tratamento serd eficaz se o doente ndo tiver a seu lado alguém que represente um ponto de
apoio sobre o qual ele faca investimento afetivo”, e que “a volta a realidade depende em
primeiro lugar de um relacionamento confiante com alguém, relacionamento que se estendera
aos poucos a contatos com outras pessoas € com o ambiente”, como observou a Dra.Nise sobre

a relacdo dos internos com os monitores (2016, p.76:82).
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SEGURANCA COMO TRATAMENTO: A PERSPECTIVA POLIVAGAL

E interessante observar como as conclusdes a que chegou a médica alagoana ha quase
80 anos - baseadas em sua vasta experiéncia no tratamento de pacientes esquizofrénicos e em
seus estudos da psicologia junguiana — encontram ressonancia em modernas pesquisas no
campo da neurociéncia. Tais pesquisas apontam para a possibilidade de o individuo que se
traumatizou por ndo suportar a intensidade da carga gerada pela experiéncia vivida e ndo ter
tido recursos para se autorregular recuperar seu estado de homeostase por meio de vinculos
seguros.

“Seguranga ¢ tratamento”, afirma o neurocientista norte-americano Stephen Porges
(2018, p.IX), que comegou a desenvolver a Teoria Polivagal na década de 1980. Conhecida
como a “Ciéncia da Conexao”, propde que a regulacdo emocional pode ser alcancada através
de relacionamentos sociais bem-sucedidos nos quais comportamento e fisiologia sdo
corregulados com outros individuos. Desde o inicio do século XXI, a Teoria Polivagal vem
contribuindo para diversas abordagens psicoterapéuticas ao fornecer um mapa dos sistemas
psicofisioldgicos envolvidos nos estados de traumatizacdo e que também medeiam as
experiéncias internas de conexao e seguranga.

Dessa forma, a teoria expandiu o entendimento de como o Sistema Nervoso Autonomo
(SNA) influencia as emogdes € as respostas humanas a eventos estressores, apontando os
caminhos para restaurar a satde fisica e mental através da sensag¢do de seguranga. O SNA ¢ o
ramo do Sistema Nervoso Periférico responsavel pelas fungdes vitais involuntarias, como
respiracdo, batimentos cardiacos e digestao, além das respostas automaticas a situagdes de
seguranca € inseguranga que garantem a sobrevivéncia. Até o inicio das pesquisas de Stephen
Porges nos anos 70, acreditava-se que as fungdes do SNA se restringiam as atividades
reciprocas do Sistema Simpatico, um “acelerador” que prepara o corpo para a luta ou fuga
diante de um evento estressor, e do Sistema Parassimpatico, um “freio” que leva o organismo
novamente ao estado basal de relaxamento. Porges demonstrou que o SNA ¢ na verdade bem
mais sofisticado e dinamico.

Suas pesquisas ampliaram a compreensdo do papel do nervo vago, o principal
componente do Sistema Parassimpatico por ser o mais longo e complexo dos doze pares de
nervos cranianos, batizado em latim de vagus por “vaguear” por todas as visceras do corpo
humano, inervando as regides do pescoco, torax e abdomen. Além da ramificagdao dorsal ja
conhecida, o neurocientista descreveu a atividade estratégica de uma segunda via ventral do

nervo.
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Com base no desenvolvimento filogenético, a Teoria Polivagal propde que o SNA nao
¢ composto de apenas dois subsistemas reciprocos, um ativador e outro inibidor, e sim de
subsistemas basicos de energia neural, que ddo suporte ao estado geral do sistema nervoso e
aos comportamentos ¢ emogdes correlacionados. Essas trés vias de atividade operam
sequencialmente e apresentam localizagdes, fungdes e tempos evolutivos distintos.

O mais antigo ¢ o Sistema Parassimpatico Vagal Dorsal, conhecido como
Parassimpatico Primitivo, que surgiu ha cerca de 500 milhdes de anos e tem sua origem nas
primeiras espécies de peixes. O Parassimpatico Vagal Dorsal se origina na regido dorso-
motora do tronco cerebral — conhecida como cérebro reptiliano --, a parte mais primitiva do
cérebro responsavel por fungdes instintivas. Inerva as visceras abaixo do diafragma,
principalmente no que se refere a digestdo, e responde pela imobilizagdo, congelamento ou
“desligamento” do corpo quando ¢ hiperativado diante de uma situacdo percebida como de
extrema ameaca a vida, seja ela externa ou interna, em que ndo ¢ possivel lutar ou fugir.

O préximo sistema a se desenvolver foi o Simpatico, hé cerca de 300 milhdes de anos,
como ativador de respostas instintivas e emocionais, proporcionando aos animais recursos
neurobioldgicos para responderem a um ambiente terrestre que apresentava novos desafios.
Seus nervos se originam na medula espinhal e inervam o sistema motor, contemplando bragos,
pernas ¢ mandibula. O sistema Simpatico apoia a mobiliza¢do das respostas de defesa ativa
quando ¢ preciso lutar ou fugir diante de um evento estressor. Isso se reflete em aumento da
frequéncia cardiaca, dilatagdo dos bronquios, redirecionamento do fluxo sanguineo para os
musculos e supressdo das fungdes digestivas e urindrias.

O mais recente em termos evolutivos € o Sistema Parassimpatico Vagal Ventral, que
surgiu ha cerca de 80 milhdes de anos exclusivamente nos mamiferos. Ele se desenvolveu
quando a vida na Terra ganhou ainda mais complexidade e os mamiferos inferiores, como os
roedores, necessitaram de mais recursos adaptativos. O Sistema Vagal Ventral ¢ composto por
uma familia de nervos cranianos cujo patriarca € o nervo vago, o 10° par craniano. Ele se
origina em uma regido mais ventral do tronco cerebral e atua no estabelecimento e na
manutengdo de estados de seguranca e conexdo social. Para uma regulacdo conjunta, conta
com o apoio de quatro outros pares de nervos cranianos, que também se originam no tronco
cerebral: o Facial (7°. par, que controla as expressdes faciais, parte do paladar e a producao de
saliva e lagrimas, além de atuar no reflexo acustico), o Trigémeo (5°.par, responsavel pela
sensibilidade da face e pela mastigacao), o Glossofaringeo (9°.par, que participa da deglutigao,
da sensibilidade da faringe e do paladar na parte posterior da lingua) e o Acessorio (11°.par,

que inerva musculos de pescogo e ombros).
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O Sistema Vagal Ventral controla o funcionamento do ramo parassimpatico acima do
diafragma, inervando 6rgdos como o coragdo, o timo e os pulmdes, bem como o sistema
fonador, da face e do pescoco, apoiando as funcdes de expressdo facial, vocalizagdo e
verbaliza¢ao. Com isso, aciona 0os musculos que comunicam emogdes € promovem interagoes
com o ambiente e comportamentos sociais. O Parassimpatico Ventral, portanto, representa um
recurso neurobioldgico de apoio as fungdes de engajamento social, vinculo e lagos afetivos,
atendendo as necessidades adaptativas especialmente do grupo de mamiferos primatas — que
inclui os grandes simios € os humanos — que por longos periodos dependem da relagao segura
com seus cuidadores para um adequado amadurecimento psicofisiolégico.

Um dos principios fundamentais da Teoria Polivagal ¢ a corregulagdo, segundo a qual
a habilidade de um ser humano se autorregular emocionalmente ¢ construida a partir das
experiéncias de conexdao com outros individuos. Quando um individuo encontra suficiente
sintonia com suas figuras de apego, com experiéncias confidveis e acolhedoras -- em especial
no curso de seu desenvolvimento egdico, mas também nas fases posteriores da vida --, tem
condi¢des de construir experiéncias internas de seguranca, formando um modelo saudavel a
partir do qual se relacionard consigo proprio, com o outro e o mundo. Neste caso, o estado
vagal ventral se ativa e funciona como um modulador entre o Sistema Simpéatico — apoiando
engajamento social, curiosidade, comportamento exploratorio e agressividade saudaveis
(como por exemplo estabelecimento de limites ou resolu¢ao de conflitos através da “luta ou
fuga” funcional por meio da verbalizagdo) -- e o Parassimpatico Dorsal, que apoia a
neurobiologia da imobilidade sem medo, em estados de relaxamento, medita¢do e quietude,
quando o organismo pode descansar, se restaurar e voltar a homeostase depois que o perigo
passou. Pode-se dizer que a atividade moduladora do Sistema Parassimpatico Vagal Ventral
promove um fluxo que mantém a homeostasia do sistema visceral e também do sistema
psiquico.

No que se refere a dimensao da consciéncia, tal modulacao favorece a estruturacao
egdica ao ancorar o individuo no “aqui e agora” através dos cinco sentidos, levando a
harmonia entre sensagdes, sentimentos e pensamentos. O que se reflete em habilidades como
construcdo de relagdes de intimidade, orientagdo no tempo e espago presentes, capacidade de
vivenciar e integrar experiéncias sensoriais, emocionais € motoras e a ativagao das fungdes de

regulagdo cortical, como processamento cognitivo e simbolizacdo. Dessa forma, sao
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viabilizadas a integragdo de conteudos inconscientes € a consequente ampliacdo da
consciéncia, além de uma Neurocepgio funcional 2.

J& os casos de corregulacdo disfuncional ocorrem nas relagdes com as principais
figuras de apego envolvendo experiéncias de estresse prolongadas e sistematicas, como
negligéncia e abusos fisicos e psicologicos, que promovem estados de vulnerabilidade
psiquica. S@o os chamados traumas de desenvolvimento, ocasionados por eventos que se dao
de forma demasiadamente intensa e/ou precoce com os quais o individuo ndo tem condi¢des
de lidar e retornar a homeostasia, seja por falta de recursos disponiveis ou por ndo contar com
o apoio de alguém. Estes casos, ndo raro, ocasionam respostas inadaptadas em que o
subsistema neurologico de vinculo, evolutivamente mais recente e refinado, ¢ inibido: ha
entdo o “desligamento” do Parassimpatico Vagal Ventral e a ativagdo dos sistemas
autondmicos de defesa.

Em outras palavras, o SNA entra em um estado desregulado vagal dorsal ou simpatico,
uma dindmica que revela a impossibilidade de alguém se vincular e se defender ao mesmo
tempo. Sem a mediagdo regulatoria do Parassimpatico Ventral, ocorre uma ciclagem entre a
acao do Simpatico e do Vagal Dorsal, ficando o individuo mais suscetivel a reagdes impulsivas
e desorganizadas. Essa condicao defensiva corresponde a uma dissocia¢do, na qual o SNA se
cronifica em modo de sobrevivéncia, respondendo ao que ¢ percebido como ameaga — sejam
tensdes externas ou internas -- com hiperativacdo (estados de ansiedade e mania) ou
imobilidade acoplada ao medo (estados depressivos), ou mesmo com uma combinagdo de
ativagdo simpatica e parassimpatica dorsal.

Nesse estado defensivo, ficam reduzidas as capacidades de conexdo com as
experiéncias no tempo e espaco presentes, de processamento de sensagdes e emocoes, de
estabelecimento e aprofundamento de vinculos, bem como a cogni¢do e a simbolizagdo. E ha
a intensificacdo de reagdes toxicas como medo, raiva, irritabilidade e agressividade, assim
como comportamentos evitativos e isolamento social. O individuo fica assim mais vulneravel
diante de novos gatilhos traumaticos, formando-se um circulo vicioso de cronificacdo da

hiperativa¢do autondmica e consequentes comprometimentos psicossomaticos.

2 Qutro principio fundamental da Teoria Polivagal, a Neurocepgdo é uma espécie de radar, um sistema
de vigilancia inconsciente € permanentemente ativo, através do qual o Sistema Nervoso Auténomo
(SNA) avalia riscos potenciais, reconhecendo nas pessoas ou no ambiente pistas de comportamentos
que sinalizam seguranga, perigo ou ameaca a vida. Num contexto saudéavel, o sistema nervoso é capaz
de avaliar adequadamente situagdes de risco ou seguranga e ativa circuitos neurais apropriados,
apoiando estratégias defensivas (Simpatico-Vago Dorsal) ou restauradoras (Vago Ventral). Ja nos
estados desregulados, a avaliagdo autondémica pode se tornar disfuncional, sendo incapaz de detectar
adequadamente onde hé seguranca ou perigo (DANA, 2018, p.35-38).
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Vale ressaltar que, sob a neurobiologia do perigo, estabelece-se uma Neurocepgao
disfuncional. O que significa que o individuo pode ndo conseguir detectar ameaga em uma
situacdo de inseguranca, tendo prejuizos em suas respostas de defesa ativa; ou entdo, mesmo
encontrando-se em um ambiente seguro, detectar perigo (apresentando respostas de luta ou
fuga) ou ameaca de vida (apresentando respostas de imobilidade acoplada ao medo). Sob a
Otica junguiana, estes cendrios correspondem ao conceito de cisdo, em que grande parte da
energia psiquica € retida na dimensao inconsciente atemporal, € o ego fica refém das projecdes
dos complexos autonomos. Um estado em que o individuo fica mais aderido a memorias
traumaticas do passado (sejam elas implicitas ou declarativas) do que as experiéncias vividas
no presente.

Segundo a Teoria Polivagal, quanto menor for a capacidade de ser regular no vinculo,
maiores serdo a vulnerabilidade do individuo frente a eventos estressores e as consequéncias
negativas para seus estados fisico e mental, j4 que os adoecimentos se estruturam sobre uma
fisiologia cronica de perigo. E, quanto maior for a capacidade de se regular no vinculo, maior
a possibilidade de ativar a fisiologia da seguranca, aumentando a imunidade diante das

situagOes de estresse da vida e a efetividade dos processos psicoterapéuticos.

Interagdes pessoa-a-pessoa que iniciem circuitos neurais promovendo estados
fisiologicos calmos podem contribuir com a saude, a cura, e os processos de
crescimento. Alternativamente, interacdes de ameaca provocam estratégias
defensivas associadas a estados fisioldgicos, apoiando a mobilizacdo
(p.ex.,comportamentos de fuga ou luta) ou a imobilizacdo (p.ex., colapso
comportamental, sincope, fingimento de morte) (PORGES, 2022, p.309).

O desligamento ou a ativa¢do do Sistema Vagal Ventral dependendo da percepcao de
seguranga ou inseguranca ¢ uma estratégia adaptativa de sobrevivéncia que se relaciona ao
conceito de Hierarquia Autondmica, o terceiro principio fundamental da Teoria Polivagal.
Através dele, € possivel compreender como a autorregulacdo pode ser recuperada por pessoas
que sofreram traumatiza¢do. Sob o senso de perigo, em prol da sobrevivéncia, o sistema
evolutivamente mais jovem se desliga, passando a conduc¢do da fisiologia humana para os
regentes mais antigos, através de respostas reflexas, automaticas. Ja sob seguranca, o Sistema
Vagal Ventral se ativa, regendo a fisiologia com respostas reflexivas.

Esse conceito pode ser entendido como uma escada, em que o topo corresponde ao
Sistema Vagal Ventral, pois o ser humano recorre primeiramente aos comportamentos de

apego em busca de seguranca e sobrevivéncia diante de situagdes de risco. Caso o Sistema

Nervoso Autdnomo avalie ndo ser possivel obter seguranca pelo comportamento de interacao
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social, em fragdo de segundos a fisiologia desativa o sistema de vinculo. Ocorre entdo a
descida da escada autondmica para o sistema imediatamente mais antigo, o Simpatico, em que
o comportamento ¢ de luta ou fuga, mais rapido e reflexo. Entretanto, se o contexto for
autonomicamente interpretado como tdao intoleravel e ameacgador a vida que se torna
impossivel lutar ou fugir -- como observamos nos casos mais severos de traumatizagao --, ha
a hiperativa¢ao do Sistema Vagal Dorsal. Ele corresponde a base da escada autondomica, em
que a resposta ¢ de colapso ou imobilizacdo acoplada ao medo, ficando a fisiologia
orquestrada pelas fun¢des mais instintivas e reflexas.

Assim como ocorre o0 movimento de descida, também ¢ possivel, segundo a Teoria
Polivagal, subir a escada autonomica e reverter estados defensivos cronificados. As relagdes
seguras sao a chave para recrutar os circuitos neurais mais desenvolvidos evolutivamente do
sistema Parassimpatico Vagal Ventral. Isto pode ocorrer, por exemplo, na relacio terapéutica
em que um vinculo solido ¢ estabelecido a partir da presencga estavel e acolhedora do analista.
Dessa forma o sistema nervoso do analisando encontra condigdes para sair gradualmente de

um estado mais dissociado e acessar o sistema modulador de vinculo.

O contato olho no olho, alma a alma, reduz o impacto do mar revolto dos
redemoinhos interiores. E ele que nos ajuda a amainar qualquer turbuléncia
emocional. Portanto, apesar da gigantesca forca primitiva dos sistemas de
imobilizagdo e de hiperativacdo, os terapeutas devem reconhecer o poder que o
reconhecimento facial e a interacdo social tém de acalmar seus pacientes, de
satisfazer suas necessidades emocionais mais profundas e de motivar muitos
comportamentos, tanto conscientes quando inconscientes (...) Junto com o
reconhecimento facial, o som, a entonagdo e o ritmo da voz humana (prosddia)
também tem efeito igualmente tranquilizador (LEVINE, 2012, p.107;108).

Pavimenta-se assim o caminho para a individuagao com o aumento do fluxo de energia
psiquica no eixo Ego-Self a partir da maior capacidade de cognicdo e simbolizacdo. Murray
Stein evoca a imagem alquimica do vas bene clausam como o “receptaculo bem selado”, que
abriga o processo terapé€utico e garante a transformagao psicoldgica quando existe um instinto

de confianga entre analista e analisando (STEIN, 2023).

Os relacionamentos desempenham um papel crucial no desenvolvimento
psicologico desde o nascimento até o fim da vida. Varios estudos t€ém demonstrado
que o crescimento cognitivo e emocional na maturidade psicologica depende
essencialmente de bons relacionamentos. Na auséncia de tais relacionamentos, o
desenvolvimento ¢ atrasado, atrofiado ou pode levar a psicopatologias. Na analise,
esse ingrediente essencial para o crescimento ¢ fornecido pela relagdo terapéutica
(STEIN, 2023, p.42).
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NISE DA SILVEIRA E CARLOS PERTUIS

Carlos Pertuis (1910-1977) foi um dos internos do Hospital do Engenho de Dentro sob
os cuidados de Nise da Silveira e seu caso ilustra 0 movimento de escalada da Hierarquia
Autonomica a partir da vinculagao segura.

Nos registros clinicos, Carlos foi descrito como fisicamente débil, psicologicamente
imaturo, de natureza sensivel, tendo sua infincia e juventude sido marcadas por intensos
conflitos familiares, uma historia sugestiva de traumas de desenvolvimento. Vivia com seus
pais e duas irmas, e até a idade adulta apresentou apego excessivo a mae, dificuldade de
confiar em outras pessoas e relacionamentos amorosos raros e dificeis. Antes de falecer, seu
pai lhe disse que, por ser o outro homem da familia, deveria assumir as responsabilidades da
casa, o que teria gerado grande perturbagdo em Carlos, levando-o a parar de estudar para
assumir o trabalho de sapateiro do pai. Em uma manha, ficou profundamente impactado ao
ver o brilho de raios de sol no espelho de seu quarto. Foi entdo que, segundo ele, surgiu diante
de seus olhos uma visdo cosmica que chamou de “Planetdrio de Deus”. O arquétipo da
divindade se manifestou na consciéncia de Carlos diretamente do inconsciente coletivo, seu
ego fragilizado fragmentou-se e os elementos da realidade concreta perderam o sentido. Foi
diagnosticado como esquizofrénico e internado pela familia em 1939, aos 29 anos,
primeiramente no hospital psiquiatrico Pedro II, da Praia Vermelha, no Rio de Janeiro, tendo
sido transferido pouco depois para o hospital do Engenho de Dentro.

Carlos logo passou a frequentar o recém-criado ateli€ de pintura do hospital, onde era
acompanhado por monitores. Uma de suas primeiras pinturas ¢ a representacdo da visdo que
teve durante o surto psicotico. O “Planetario de Deus” (Figura 1), que tem como centro uma
flor dourada, simbolo da divindade, e duas serpentes negras que se cruzam, representando a
escuridado e o aspecto destrutivo da Sombra, foi interpretado pela Dra.Nise como uma mandala

macrocosmica, uma imagem do universo.
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Figura 1 — Carlos Pertuis, década de 1940, 6leo sobre papel, 55,0 x 36cm.
Fonte: SILVEIRA, Nise da. Imagens do Inconsciente. 2.ed. Petropolis: Editora Vozes, 2016.

Nos primeiros anos no atelié de pintura, Carlos produziu diversas outras mandalas,
imagens circulares que simbolizam o Self — o principio e arquétipo da orientacao e do sentido
--, se opondo a dissociagdo da psique. As primeiras imagens circulares de Carlos apresentam
contornos pontudos, que podem sinalizar uma autoprotecdo contra ameagas dos mundos
externo e interno (Figura 2). Muitas dessas mandalas t€ém em sua estrutura raios escuros e
claros alternados, indicando uma tentativa de aproximar opostos e integra-los. Pode-se dizer
que Carlos, embora ndo apresentasse até entdo melhoras em relagdo a sua fala e interagdo com

outras pessoas, mostrava claramente esfor¢cos para compensar sua grande desordem interna.

1172



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p. 160-180 - XXXXXXXXXXXX

Figura 2 — Carlos Pertuis, sem data, guache sobre papel, 49,6 x 38,5cm
Fonte: SILVEIRA, Nise da. Imagens do Inconsciente. 2.ed. Petropolis: Editora Vozes, 2016.

Como todo sistema vivo, a psique se defende quando seu equilibrio se perturba. As
imagens circulares, ou proximas ao circulo, ddo forma aos movimentos instintivos
de defesa da psique, aparecendo de ordinario logo no periodo agudo do surto
esquizofrénico, desde que o doente tenha oportunidade de desenhar e pintar
livremente num ambiente acolhedor. Isso ndo indicara que, desde logo, a ordem
psiquica seja restabelecida. As imagens circulares exprimem tentativas, esbogos,
projetos de renovacdo (SILVEIRA, 2016, p.62;63).

CAES TERAPEUTAS

As tentativas de Carlos de ordenagdo interna e reconexao com o mundo externo
tornaram-se mais firmes e duradouras quando caes foram introduzidos no ambiente hospitalar.
A partir de 1955, cachorros abandonados comecgaram a aparecer nas proximidades do hospital
psiquiatrico e foram adotados pela equipe da Dra. Nise. Os animais trouxeram mais calor e
alegria ao local, passando a representar um ponto de referéncia estavel, amoroso e seguro no
mundo externo para muitos pacientes. Carlos Pertuis, que desde o surto psicético tinha

expressao verbal ininteligivel, com um fluxo de palavras abundante, desordenado e repleto de
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neologismos, passou a se expressar em frases gramaticalmente construidas nos assuntos
referentes aos animais.

Ele desenvolveu uma relagdo especial com Sultdo, que alimentava e tratava
diariamente. Em julho de 1958, Carlos pinta uma mandala harmoniosa (Figura 3) que
evidencia progressos em seu quadro clinico a época em que convivia com o cdo. De acordo
com Nise da Silveira (2016, p.70), “a configuracdo de mandalas harmoniosas e complexas
pintadas por esquizofrénicos, dentro de um “molde rigoroso”, denota intensa mobilizac¢do de
forgas autocurativas para compensar a desordem interna”. Tal processo também fica claro no
relatorio de marco de 1961 de uma monitora do hospital (SILVEIRA, 2016, p.90),
descrevendo que Carlos disse a Sultdo, nitidamente, que o cdo era valente e que sua orelha
cortada era prova de bravura. Carlos concluiu: “eu também sou “nonai”. Assim foi decifrado

um de seus neologismos mais misteriosos.

Figura 3 — Carlos Pertuis, sem titulo, 27 de julho de 1958, 6leo sobre tela, 60,5 x 49cm
Fonte: SILVEIRA, Nise da. Imagens do Inconsciente. 2.ed. Petropolis: Editora Vozes, 2016.
Naquele mesmo ano, Sultdo morreu envenenado e Carlos regrediu psicologicamente,
tornando-se inacessivel. Dois anos se passaram até que ele se ligasse afetivamente a outro

animal, o cdo Sertanejo (Figura 4).
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Figura 4 — Carlos Pertuis e Sertanejo
Fonte: MELLO, Luiz Carlos. Nise da Silveira, Caminhos de uma Psiquiatra Rebelde.
Rio de Janeiro: Editora Automatica, 2014.

Carlos ndo se separava do cachorro, com quem conversava ¢ saia em longas
caminhadas no terreno do hospital, até a igreja e o cemitério. Nise relatava um episddio
ocorrido em 1965, depois que Sertanejo se machucou, exemplificando como o pensamento de

Carlos se organizava a partir desse relacionamento:

[...] Carlos me disse: ‘Quero dinheiro para despesas de Sertanejo’. Perguntei
espantada: ‘Que despesas?’, e Carlos respondeu: ‘Agua oxigenada, mercirio
cromo, gaze’ [...] fez as compras na farmacia proxima, trouxe o troco certo do
dinheiro que lhe dei, e com pericia fez o curativo na pata de Sertanejo
(SILVEIRA, 2016, p.91).

Sempre que se encontrava na companhia segura de seus caes, Carlos conseguia se
relacionar com outras pessoas e apresentar uma comunicagdo ordenada, o que levou Nise a
afirmar (2016, p.89) que os médicos e monitores tinham a posi¢ao de coterapeutas de Carlos,
enquanto os cdes Sultdo e Sertanejo foram seus reais terapeutas. Tal fato sugere que o cao
pode ter atuado como um psicopompo, viabilizando o didlogo entre as dimensdes inconsciente
e consciente, provocando assim, em alguma medida, a reestruturagdo do complexo do ego e
do eixo Ego-Self, o que pode ser observado a partir da maior coeréncia dos pensamentos, do

aumento da fung¢ao do real e do reconhecimento do outro.
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IMAGENS SIMBOLICAS DO CAO NA PINTURA

As imagens simbolicas que incluem o cdo podem ser observadas em diversos dos mais
de 21 mil trabalhos produzidos por Carlos Pertuis ao longo de 30 anos no ateli€ de pintura até
a sua morte em 1977. Em um deles (Figura 5), acima de uma cabeca escura, hd um cdo em
tom claro acompanhando um casal que se entreolha feliz ao pé de uma ladeira, em um cenéario

alegre e colorido.

Figura 5 — Carlos Pertuis, sem titulo, sem data, 6leo sobre papel, 40 x 50cm
Fonte: Museu de Imagens do Inconsciente.

O cao serve de elo entre os dois cenarios: um escuro, o outro claro, fazendo a ligagao
entre a cabeca escura e a mulher, por meio da coleira. A imagem sugere o c3o como uma ponte
entre o inconsciente (representado pela cabega sombria sobre um fundo cinza-azulado, na
parte inferior da tela) e a consciéncia (o casal no cendrio claro e colorido em movimento
ascendente na tela). Pode-se dizer que o casal simboliza a unido de opostos, a integragdo da
anima (a figura da mulher) na consciéncia (o ego, representado pela figura masculina), o
ultimo estagio do processo de individuacao, de encontro com o Si-mesmo. A anima representa
tanto a contraparte feminina inconsciente do homem quanto sua alma, promovendo a relagao

entre o ego ¢ o mundo interno num movimento de autoconhecimento.
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As imagens simbdlicas nesta pintura sdo significativas, ja que a historia de vida de
Carlos sugeria dificuldades na relagdo com a anima, refletidas no apego exagerado a mae e
em sua dificuldade de se vincular romanticamente. Esses fatos parecem indicar que sua anima
permaneceu paralisada em uma relag¢@o infantil, ndo tendo sido projetada em outra figura
feminina, pré-requisito para o proximo estagio, a integragdo da anima, representada na referida
pintura.

Outro trabalho do autor que chama a atengao para o poder simbdlico do animal em sua

vida € o que mostra uma linha que conecta o cdo, o homem e a estrela (Figura 6).

Figura 6 - Carlos Pertuis, sem titulo, sem data, lapis de cera sobre papel, 40 x 50cm
Fonte: Imagens do Inconsciente. Direcdo de Leon Hirszman. Rio de Janeiro: Instituto Moreira Salles, 2015.

O cdo simboliza as for¢as do inconsciente coletivo — instintos e arquétipos--, 0o homem

representa o ego, ¢ a estrela, o Self, o grande maestro do processo de individuagdo. Jung
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menciona a estrela como simbolo do Self, referindo-se ao conceito de graus de luminosidades
da dimensao consciente: “Se a luminosidade aparece em formas monadicas, por exemplo,
como estrela singular [...], ela assume preferentemente a forma de mandala e deve entdo ser
interpretada como o Si-mesmo” (JUNG, 1984, §396).

Considerando a desestruturagao do complexo do ego devido ao transtorno mental,
pode-se dizer que linha animal — homem — estrela revela um movimento em dire¢cdo ao
desenvolvimento psicologico e a autorregulagdo, a partir da reestruturagdo do eixo Ego-Self.

Como o fio condutor mencionado por Nise da Silveira ao comentar a trajetoria de Carlos

Pertuis:
Através de todo esse percurso na escuriddo do inconsciente, como um fio condutor,
fio ténue que as vezes parece ter se partido e ter sido tragado pelo abismo, esta
presente o principio de Horus, isto ¢, o impulso para emergir das trevas originais até
alcancgar a experiéncia essencial da tomada de consciéncia (SILVEIRA, 2016,
p.337).

CONCLUSAO

A partir do caso de Carlos Pertuis, ¢ possivel demonstrar como o estabelecimento de
vinculos seguros pode criar condi¢des para o processamento e a integra¢do, na dimensao
consciente, de elementos inconscientes relacionados ao processo de traumatizagao, resultando
em estados de maior organizagdo psiquica. Segundo registros médicos, Carlos Pertuis sofreu
uma grave cisdo psiquica — caracteristica da traumatizagdo, segundo pesquisas
contemporaneas nos campos da neurociéncia e do trauma — apds passar por uma série de
experiéncias familiares com intensas cargas afetivas ao longo de sua infancia e juventude, que
atingiram um climax insuportavel. O estado de desorganizacdo de Carlos comeca a se
transformar quando ele experimenta pela primeira vez desde o surto psicotico tratamento
humanizado no hospital psiquiétrico, através do cuidado dos monitores do atelié de pintura, e
também do vinculo de amor e seguranca com seus caes, denominados “terapeutas” pela dra.
Nise da Silveira. A seguranga de tais vinculos criou condigdes para que Carlos se expressasse
simbolicamente pela arte, elaborando contetidos inconscientes e alcangando, pelo menos
parcialmente, considerando-se a gravidade da dissociagdo da esquizofrenia, um nivel de
reestruturacdo egoica e restabelecimento do eixo Ego-Self. O caso de Carlos Pertuis ¢,
portanto, ilustrativo de que ambiente e relacionamentos seguros podem viabilizar o
processamento de experiéncias inconscientes no contexto de rompimento de integridade
caracteristico da traumatiza¢do, levando o individuo a estados de maior autorregulacdo e

estruturacao psiquica. Por fim, considerando que o presente artigo propde uma aproximagao
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entre a psicologia analitica, o conceito de trauma e a Teoria Polivagal, explicitando seus
aspectos complementares e mesmo coincidentes, cabe ressaltar e, principalmente, questionar
a desigualdade entre os citados saberes em termos de validacdo. Certamente as discussoes
académicas e cientificas da atualidade seriam enriquecidas se as obras de Jung e¢ Nise da
Silveira -- frequentemente deslegitimadas -- fossem tao aceitas e valorizadas quanto as teorias

de carater neurobiolégico.
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INDIVIDUACAO A DENTADAS: PELA INVENCAO MITOPOETICA
DO MATRIARCADO DO PINDORAMA

Marcus Quintaes

RESUMO

Neste artigo, propomos a necessidade de devorar Jung a mordidas e dentadas a fim de que
possamos, de modo antropofagico, regurgita-lo e produzir, a partir disso, uma teoria junguiana
marcada e temperada pelas raizes e pelo contexto historico—cultural no qual estamos inseridos.
Convidamos, assim, ao devoramento da letra de Jung tendo como pano de fundo o manifesto
antropofagico de Oswald de Andrade, com destaque para a leitura animica do matriarcado de

Pindorama conforme surge no final do Manifesto Antropofagico.
Palavras-chave: Antropofagia; anima; matriarcado; individuacao; Brasil.

ABSTRACT

In this article, we propose the need to devour Jung by force of bites and gnaws so that we can,
in an anthropophagic way, regurgitate him and produce a Jungian theory marked and tempered
by the roots and historical-cultural context in which we are inserted. We invite to devour
Jung's letter having as a backdrop the anthropophagic manifesto of Oswald de Andrade,
highlighting the animistic reading of the matriarchy of Pindorama as it appears at the end of

the Manifesto Antropofagico.

Keywords: Antropofagia; anima; matriarcado; individuacao; Brasil.

PRIMEIRA PARTE: CANIBAIS E ANTROPOFAGOS OU JUNGUIANOS, VOCES
TEM FOME DE QUE?

Comecemos com duas imagens. A primeira: “Os indios Caeté dangam ao redor de um
caldeirdo onde, sobre um fogo crepitante, cozinham o corpo despedagado de Sardinha, o
primeiro bispo da regido ja entdo batizada de Brasil, que aporta nestas terras meio século

depois de terem sido surrupiadas pelos portugueses. Capturado no naufragio do barco que o
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levava de volta a Portugal, o bispo tinha virado carne para o festim canibal, junto com noventa
membros da tripulagdo que o acompanhavam. A cena funda a resposta indigena a instauragao
da catequese no Brasil, empreendimento que visou estabelecer as bases subjetivas e culturais
para a colonizacao do pais”. A segunda: “Hans Staden, um aventureiro alemao, ¢ capturado
pelos indios Tupinambas. Eles 0 mantém prisioneiro por um bom tempo, a espera do momento
oportuno para maté-lo e devora-lo num banquete ritualistico coletivo. Chegado este momento,
os nativos decidem renunciar ao festim: sentem que falta a carne os sabores de um espirito
ativo, o que lhes tira o desejo de devora-la. Desta vez, o apetite antropofagico ndo serd saciado.
A narrativa desta aventura, contada pelo proprio Staden, funda a literatua de viagens do Brasil
colonial”. (ROLNIK, 2021). Esta dado o nosso ponto de partida: Nao é qualquer outro que
deve ser devorado.

Devorar o outro implica em tentar saber se aquele que sera mastigado e digerido possui
elementos, tragos e gordura que possam potencializar 0 nosso proprio corpo € aumentar a
nossa propria forca de individuar. Dito de outro modo: devemos nao comer, e sim afastar-nos
daqueles que possam debilitar e enfraquecer nossa propria vitalidade animica, desejante e
libidinal. Sem tesdo ndo ha individuacdo. Quando se decide que o outro ¢ digno de ser
devorado, devemos nos deixar ser afetados o mais fisicamente possivel.

Morder o outro para absorver dele suas poténcias singulares e, deste modo, por meio
de uma prazerosa digestao, incorpora-las a nossa propria subjetividade, conduzindo-nos para
além de n6s mesmos e do outro. Dentadas a individuar o Outro de si mesmo.

Sigamos, entdo, com outra imagem. Nao uma imagem propriamente dita apenas, mas
uma pergunta que somos convidados também a responder pelo Ceeja neste congresso: sera o
nome “Jung” uma carne boa para ser devorada?

Devorar Jung € a provocagao, o desafio, a ousadia, a ironia, o convite erdtico para que
possamos colocar nossas bocas, nossa lingua, que possamos cravar os dentes e salivar este
nome proprio para criar algo que dele se deriva, mas a ele ndo se aprisiona ou reduz. Afinal,
poderiamos langar uma questao subjacente ao devoramento: como se faz para que um nome
se torne um nome proprio? E possivel estabelecer condigdes para que a individuagio de um
nome ocorra? E aqui indagamos: devorar Jung e sua teoria ndo ¢ o dever ético de inventar
para cada um de nds, junguianos, a sua singular individuagdo a dentadas?

Sim, ¢ tempo de devorar os grandes mestres, mas os pequenos também. Devorar para
que, como tentarei mostrar aqui, possamos em um momento futuro, em um devir por vir,
comer juntos neste grande banquete antropofagico e canibalistico em que a vontade de deglutir

um ao outro, livre de amarras sombrias ou de recalques a fim de preservar identidades puras,

| 182



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p. 181-195 - XXXXXXXXXXXX

nos permita vomitar o idéntico e alimentar-nos do inédito. Possamos deslocar nossa
“identidade junguiana” para engoli-la e devolvé-la em forma de baba, viscosa e gosmenta,
mas deliciosamente saborosa.

Devorar Jung ¢ subverter a posicao de Centro destinada a ele — um topos conceitual
e tedrico tao caro a comunidade junguiana — de modo a reconhecer, legitimar, dar voz a tudo
o que ficou fora do grande banquete totémico Junguiano.

Interessard a nds tudo o que ndo se encontra na portentosa e brilhante mesa em que o
banquete junguiano costuma ser servido. Queremos tudo que cai da superficie, as migalhas,
os restos. Queremos o0s 0ssos, 0s restos, queremos morder até chegar no tutano da teoria e dela
extrair outra possibilidade de alimentar-se de Jung, afinal “sé me interessa o que nao ¢ meu”,
ensinou-nos o antropéfago Oswald de Andrade. Queremos tudo que cai da mesa e por isso
mesmo, por revelar que quem tem fome ndo se contenta apenas com 0s pratos principais
servidos em louca refinada e talheres numinosos, se torna valor.

Conforme a regra de ouro da psicologia arquetipica — ficar com a imagem —,
voltemos a imagem inicial. Pergunto: ¢ possivel, sem que a fome se faga presente, devorar o
outro? Ou melhor, parodiando Arnaldo Antunes: junguianos, vocés tém fome de qué?

A fome torna-se um elemento imprescindivel para todo e qualquer projeto de
devoramento, pois a auséncia dela revelara ou nos fara acreditar que estamos de barriga cheia,
perigosamente saciados.

Nesse sentido, a fome ¢ uma forga viva capaz de arrastar e deslocar as bases bem
assentadas de todo pensamento. Ao agir como poténcia transformadora, a fome tem condigdes
de retirar-nos da comoda e mortifera posicao da satisfacdo plena perante tudo que ja nos foi
ofertado.

Devorar Jung pressupde um desejo faminto, dotado da vontade pulsional e arquetipica
de querer mais, de alargar territérios, de disseminar fronteiras, de ir adiante, de expandir o
pensamento junguiano para além das regides onde ele se tornou Totem.

A fome antropofagica de devorar Jung ¢ uma forca de criacdo, de resisténcia, de
negacdo da intencdo de perpetuar aquilo que um dia foi contingente e circunstancial.

Lembremos: ndo existe fome pacifica. Estar faminto, ser movido pela fome comporta
sempre um traco de violéncia irresistivel. Pelos efeitos da viruléncia dela, essa violéncia
desestabiliza o asfalto colonial, busca derreté-lo e encontrar novas vias de individuantes
contracoloniais a fim de estarmos contemporaneos ao mundo que nos cerca com seus novos
arranjos subjetivos, seus novos corpos plurais, suas novas miticas eroticas, sua nova catastrofe

ambiental, o seu novo declinio do politico como exercicio civilizatorio, seus novos
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sofrimentos, seus novos sintomas.

Devorar Jung ¢ uma proposta extremamente audaciosa, pois ela provoca e irrita todos
aqueles — com certeza, muitos — que desejam silenciar essa fome. E necessério ter o
estdbmago roncando, manter-se faminto para que a fome possa incidir sobre o texto junguiano,
mordendo-o a fim de que novas leituras, novas aproximacdes, novas interpretagdes, novos
usos e desusos possam acontecer sem ter medo de descaracteriza-lo.

Pergunto: teremos fome suficiente para tamanho projeto ou nossos estOmagos
encontram-se ja acomodados e satisfeitos com a refeicdo que nos ¢ servida?

Reencontrar a forga da fome em nossa comunidade junguiana seria afrouxar e desfazer
os lacos fortemente amarrados de determinados agenciamentos e usos feitos da teoria
junguiana e justificados em nome do préprio “Jung”. Lagos que tém produzido como efeito
fundamentalismos estéreis e segregacao em guetos.

Como disse Artaud: “Nao amo os poemas da comida, mas sim os poemas da fome”.
Como disse Betinho: “Quem tem fome tem pressa”. A imagem “devorar Jung” convida-nos a
imaginar ideias que merecem ser pensadas e encenadas entre nds, que devem arrastar consigo
a potente, tremenda e violenta forga viva da fome.

Uma psicologia junguiana devorada por dentes famintos e por estomagos largos tem
como intengdo colocar em questdo o esforco habitual em preserva-la, além da propria
identidade de “junguianos”, o que significa que devemos visitar e frequentar outras e novas
regides, assim como abrir as fronteiras do pensamento junguiano aos estrangeiros, aqueles
que, concretamente, nunca foram bem-vindos ou bem recebidos entre nos. Devorar Jung € o
desejo de individuar o aprendizado de outras linguas e de deixar que a nossa lingua se
contamine por elas.

Devorar Jung implica no esfor¢o ético de multiplicagdo das teorias junguianas, da
psicandlise junguiana, das teorias pds junguianas, das teorias arquetipicas ou quaisquer
denominagdes que queira se dar. E necessario ampliar nossa imaginagdo junguiana a fim de
criar espago para outros saberes e sabores que nao estdo postos sobre a mesa classica da
psicologia analitica com o banquete tedrico e conceitual que todos conhecemos. estamos a
falar daquelas perspectivas periféricas, marginais, liminares, fronteirigas que suspendem e que
borram categorias rigidas de identidade e de sentido, produzindo outro olhar e um hibridismo
saudavel que, ao trair as palavras dos pais fundadores, realiza neste gesto o mais memoravel
e respeito ao espirito junguiano.

Devorar Jung ¢ rasurar Jung. Sao gestos que se implicam mutuamente.

A nogao de "rasurar Jung" tem provocado efeitos curiosos em nossa comunidade. A
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fim de evitar compreensdes equivocadas, ¢ importante esclarecer, explicitar o uso que nos
interessa fazer dessa expressdo. Colocar um pensamento sob rasura ¢ deixa-lo, de certa
maneira, sob suspeita. Ao contrario de abandona-lo, consiste em provocar tensdes em relacao
a logica de argumentacgao dele, depurando-o por meio do exercicio critico.

Sao os atravessamentos feitos pela costura com outros pensadores que possibilitarao
ao nome proprio "Jung", ao ser rasurado, atinja a poténcia tltima de um pensamento em agao,
produzindo desdobramentos.

Rasurar Jung ¢ autorizar-se a promover, a partir de € com o seu legado, heresias. Em
linguagem antropofagica: devorar, morder, mastigar, rasgar, digerir, deglutir até que outras
imagens possam existir, revelando a radical multiplicidade do nome “Jung”. Seré essa a nossa
mais interessante homenagem a esse autor.

Consideremos o fundamentalismo junguiano, a partir da citagdo de uma nota do editor
da Revista Spring — o mais antigo jornal junguiano publicado que existe, inaugurado em

1941 —, cujo titulo &, justamente, Jungian fundamentalism.

Ha alguns anos atras, como cortesia, enviamos para uma analista junguiana —
graduada no Instituto C.G.Jung em Zurique — alguns exemplares da nossa revista
Spring, atendendo a um pedido feito pela mesma de querer melhor conhecer nosso
trabalho.

Os meses se passaram e ndo recebemos qualquer noticia dela, se os livros haviam
sido recebidos, a opinido sobre eles, sequer um comentario de agradecimento.
Curiosos e temerosos de que, talvez, os livros ndo houvessem chegado ao seu
destino, entramos em contato novamente com a analista para melhor nos
informarmos. Ela nos recebeu, agradeceu o envio ¢ desculpou-se pela demora em
nos responder.

Neste instante, a conversa foi interrompida por um longo siléncio. Logo, curiosos
que estavamos, perguntamos qual era a sua opinido e comentarios sobre nossos
livros.

Ela nos respondeu que havia gostado muito, porém, confessou que se sentia confusa
e embaragada. Ela nos disse que ficou intrigada e pensou por que publicavamos
tantos livros e ensaios em psicologia analitica ja que Jung havia escrito tudo o que
era necessario ser escrito sobre a psicologia analitica, logo nada mais sendo
necessario ser lido ou publicado (DOTY et al., 2001)

Retornemos a imagem principal, pois nosso desejo ¢ circumambula-la infinitamente
na inten¢do de aumentar o seu volume sonoro. A metafora antropofagica — devorar Jung —
indica que o que nos une ¢ o Outro, ¢ o fato de ele existir, de termos interesse por ele e, mais
ainda, de querermos devora-lo. No Manifesto antropofagico, proposto em 1928, Oswald de
Andrade aponta-nos novamente a dire¢do: “S6 a antropofagia nos une. Socialmente.
Economicamente. Filosoficamente.” (ANDRADE apud OLIVEIRA FILHO, 2001). E diz
mais: “So me interessa o que ndo ¢ meu.” (Idem).

Desses aforismas, concluimos que ndo basta apenas estar aberto ao outro. E necessario
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estar preparado para arranca-lo da raiz, para devora-lo. Sim, as raizes sdo muito perigosas para
um desejo antropdfago dado o perigo de que, excessivamente enraizadas, as ideias ndo possam
mais sair do lugar e evitem o destino rizomatico. De novo, Oswald: “Tupy or not Tupy: that
is the question” (I1d.).

A abertura antropofagica necessita de bons dentes ¢ de um grande estomago para
arrancar as ideias das suas raizes, devora-las e regenerar o nosso proprio tecido, produzindo
diferenca.

Devorar Jung em lingua de antrop6fago equivale a mastigar o alimento, recebé-lo no
estomago e transforma-lo. Devorar Jung sob as béncaos do Manifesto antropofagico significa
afirmar que somos alimentados pelo que nao somos. Novamente “S6 me interessa o que nao
¢ meu. Lei do homem. Lei do antropdfago™ (Id.). Somos o outro. Por isso, nossa identidade ¢
sempre precaria, negativa, provisoria, inacabada, aberta. A individuacdo em agdo ¢ sempre
destitui¢do dos tragos aprisionantes nomeados “identidades”.

Oswald de Andrade chama nossa atengdo para a cerimonia do ritual antropofagico.
Cerimonia que, por sua vez, remete ao ritual dionisiaco, em que as bacantes que praticavam a
omofagia: devoravam carne crua. Foi esse o destino do rei Penteu, o tirano que impedia a
realizacdo do rito dionisiaco.

Isto permite que imaginemos a antropofagia como nao apenas um rito nacional, e sim
um rito de dimensdes arquetipicas. Saberemos invocar a pulsdo dionisiaca presente em nos
para comer a carne crua junguiana? Teremos a volupia ensandecida e delirante das bacantes
para devorar o outro?

A antropofagia ¢ um rito antigo, que, ao longo da histéria humana — e ndo apenas
ocidental —, remete a necessidade de reducao do outro a condicao de barbaro. O antropdfago,
por devorar cruelmente os individuos da propria espécie, como apenas certas feras sdo capazes
de fazer, seria a pior das bestas.

Na historia recente da humanidade, houve um tipo de antropdfago que encarnou a besta
por exceléncia: o canibal do continente denominado, em homenagem ao barbaro colonizador,
América.

A confusdo comegou com Cristovao Colombo, que teria se referido aos habitantes de
uma tribo do Caribe como “canibais”. A acusag¢do original fora feita supostamente por uma
tribo inimiga, com a qual o navegador genovés fez o primeiro contato. Importante ressaltar:
como essas tribos autoctones foram dizimadas sem deixar nenhum testemunho sobre o
assunto, ¢ dificil afirmar com certeza se os caribes comiam a carne de seus inimigos. De fato,

sequer sabemos se os caribes consistem somente na designacdo de um tronco linguistico ou
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se existiram enquanto tribo. Em relagdo a ocorréncia desse e de outros casos de canibalismo,
muitas vezes faltam provas. Raramente existem testemunhos diretos dos fatos.

Corruptela de “caribel”, o termo foi levado a derrisio em A tempestade, de
Shakespeare, com o personagem “Caliban”. Para nossa discussao aqui, interessa sublinhar que
canibal se tornou um sinonimo dos povos ditos selvagens, em uma idealizagao as avessas dos
povos indigenas que adquirem uma identidade por um processo violento de caracterizagdo.

Os canibais ndo eram somente povos desconhecidos em um mundo completamente
novo para os colonizadores europeus. Eram também a expressdo mais radical e simbolica da
alteridade maxima — o Outro realmente outro.

A relacdo entre identidade e canibalismo € intima e inerente pois seria preciso pensar
que onde ha identidade (seja ela qual for — de género, politica, religiosa, ou mesmo relativa
a uma corrente tedrica, como a identidade junguiana) ha violéncia. Ou seja, que nenhuma
caracterizacdo individual ou grupal ¢ feita sem o agenciamento de forgcas que buscam dar
unidade conceitual ao que tem carater multifacetado e disperso. O conceito de identidade
busca, acima de tudo, englobar a pluralidade dos atributos em um feixe reduzidos de
caracteristicas essencializadas.

Quanto maior for a rigidez dos tracos que sustentam um ideal de identidade, mais forte
sera a apari¢do da fome canibalistica a devorar esses componentes e regurgita-los em novas
formas.

Duas ideias importantes aqui: (I) na antropofagia motivada por fome consiste o
canibalismo; (II) o canibal ndo fala dele — ele fala somente de nos.

Mas ha um hiato gritante entre esses dois termos: — antropofagia e canibalismo — e
nao quero deixa-lo passar em branco. O recurso de devorar os inimigos e deles se servir nao
era, para os indigenas, um banquete exdtico, € sim uma cerimonia, um longo e metodico ritual.
O sentido especifico da devoracdo, em termos antropofagicos, pode ser explicado pela
preciosa definicdo de Raul Antelo, um pesquisador argentino e um dos maiores conhecedores
do tema. Ele escreve: “A antropofagia ndo devora corpos: ela produz corpos. Quem devora
carne ¢ o canibalismo” (ANTELO, 2001).

Creio que ¢ exatamente a tarefa da antropofagia que nos propomos neste congresso:
devorar Jung ¢ comer um corpo feito de palavras — de pensamentos e de conceitos —, um
corpo discursivo, e produzir algo novo a partir dessa alquimia digestiva. Nossa antropofagia
junguiana deve ter uma sofisticada dimensao ritualistica — dialogica e simbolica — capaz de
produzir, a partir do devoramento do corpo de Jung, uma flexibilidade conceitual, um

hibridismo salutar, uma liberdade relativa a outras imagens de pensamento, conjurando uma
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nova visdao de mundo.

Para que o pensamento junguiano possa sobreviver, ha que se comer, hd que se
deglutir, mas h4a um detalhe crucial e delicado: nunca se come ou nunca se deveria comer so.
Comer ¢ partilhar a comida. Comer implica a necessidade do respeito ao outro enquanto outro.

No caso da antropofagia, o respeito ao outro enquanto outro consiste em saber-se que,
ao passo que se tenta devora-lo, a introjecdao jamais se completa de todo. Sabemos que os
antropofagos comem a carne e a gordura do objeto desejado. Nunca as partes coriaceas, o que
tem a aparéncia ou a dureza do couro. Por exemplo, os calos duros dos pés. Cabe aqui uma
sugestdo aos antropdfagos dos tempos atuais: ndo levem os calos ao podologo; levem-nos ao
analista, pois os analistas sdo exatamente aqueles que sabem bem o que fazer com as partes
coridceas da vida psiquica.

E continuo: ha algo no outro que sempre resiste a voracidade da fome e a mordida.
Assim, o melhor que podemos arranjar ¢ poder comer com o outro. Comer junto ¢ a senha, o
mantra, o segredo e a chave para evitar o pior.

Elaborar-se com o outro, comer e deixar-se ser comido, mas fundamentalmente, dar
de comer comendo junto. Propostas de uma ética da individuacdo antropofagica a dentadas.

Passando ao prato principal, iniciemos com duas anedotas. A primeira: Oswald de
Andrade, o mais importante antropdfago brasileiro, intelectual modernista, meio paulistano
meio parisiense, totalmente civilizado, elegante, refinado, dotado de uma inteligéncia
cultissima, erudito, poliglota, homem de formagao classica ocidental que nunca conheceu “in
loco™ a “Terra Brasilis”, que nunca teve acesso a nenhuma das multiplas etnias indigenas que
povoam o territério brasileiro, como antrop6logo, como etndélogo ou sequer como mero
viajante, fez da antropofagia uma metafora complexa para entender o Brasil. Esse de pura
formagdo intelectual era um bom comedor e gordo — dizem até que em certa época ele
mandou trocar seus dentes por dentes mais afiados a fim de poder devorar melhor. Retornamos
a imaginagdo poética: ¢ impossivel individuar e devorar o outro com dentes fracos e podres.
Todo banguela ¢ um neurdtico contumaz e, por favor, ndao estamos a falar de problemas
odontologicos!

Certo dia, Oswald de Andrade e Tarsila do Amaral reuniram um grupo de amigos em
um restaurante no bairro de Santana em Sao Paulo com um cardépio especializado em carnes
de ras. Quando, entre aplausos chegou o prato com a esperada iguaria, eles brincaram,
parafraseando um trecho da obra de Hans Staden, um cativo sobrevivente dos tupinambas e
neste instante, Oswald levantou-se, comegou a fazer o elogio das ras e teria dito: “La vem

nossa comida pulando”. Dizem que todos cairam na gargalhada. Haviam sido dados os
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primeiros passos para o Manifesto antropofagico.
Oswald de Andrade foi muito parecido com Arthur Rimbaud, com Antonin Artaud,
que também foi para o México e que descobriu o encanto delirante do peyote com os indios,

produzindo também uma obra extremamente antropofagica.

SEGUNDA PARTE: “O HOMEM QUE COME”, O MATRIARCADO DO
PINDORAMA E UMA FANTASIA MITOPOETICA DA ANIMA

Aqui minhas palavras sdo devedoras da obra de Beatriz Azevedo, doutora em artes
pela Unicamp e mestra em literatura comparada pela USP, profunda conhecedora do
Manifesto antropofagico. Invocamos outra importante personagem: Tarsila do Amaral.

Em 11 de janeiro de 1928, a pintora Tarsila do Amaral preparava em seu ateli€ um
quadro para presentear o companheiro Oswald pelo aniversario de 38 anos. A imagem ¢
conhecida e faz parte de nosso inconsciente cultural brasileiro: pés gigantes, cabeca pequena,
fundo azul, um cacto verde e um sol de abacaxi. A imagem ainda ndo possuia nome e Oswald,
fascinado e encantado com o quadro, sugeriu batizé-lo de antrop6fago. A criatura solitaria de
pé monstruoso e cabeca pequena era uma aberragdo em termos anatémicos. Nao possuia face.
Tudo era disforme, excessivo e ilogico naquela pintura. O brago direito destacava-se pela
despropor¢do em relagdo ao outro; a mao era incompativel com o resto do corpo e rogava
levemente o chdo. Em relagdo ao nome, Tarsila recorreu ao dicionario Tupi organizado pelo
jesuita Antonio de Montoya e, ao final de duas colunas de defini¢cdes da pagina 8 do livro,
encontrou, junto com Oswald, a expressao “Aba por 0”. “Aba” significava “homem” e “poru”,
comer. Assim, a expressao que significava “comedor de carne humana”. O casal Tarsiwald,
como era chamado por Mario de Andrade, considerou o nome sonoro e apropriado. Nasceu
“Abaporu”.

O Manifesto antropofago protagonizado por Oswald de Andrade ocupou um lugar
proeminente no imagindrio cultural brasileiro na década de 1920 ao levar as ultimas
consequéncias o ato de devorar o outro. O conceito de antropofagia ¢ uma resposta bem-
humorada, irreverente, ironica a necessidade ndo s6 de confrontar a presenga impositiva das
culturas colonizadoras, como também de resgatar e de dignificar o processo de hibridagao dos
diferentes povos que constituiram o pais em diferentes camadas, eliminando qualquer tentacao
de julgamento de valores intrinsecos as respectivas culturas.

Ha diferentes leituras e interpretacdes do Manifesto antropofdigico, pois, como toda

imagem simbdlica, ele possui uma polissemia inerente que ndo cessa de se reinventar.

| 189



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p. 181-195 - XXXXXXXXXXXX

Entretanto, quero fazer aqui um recorte e dele extrair o que nos interessa para individuar este
trabalho. Detenhamo-nos na expressao “Matriarcado do Pindorama”, no¢ao que surge ao final
do texto apresentado por Oswald de Andrade.

Sejamos claros e nao ingénuos: ao criar este espago mitico — o Matriarcado do
Pindorama —, Oswald ndo intenciona promover uma pesquisa antropoldgica ou histérica
rigorosa das sociedades matriarcais. Nao se trata de antropologia, de historiografia, de
etnologia. Estamos em outra dimensao. Nao no plano literal dos eventos histdricos, € sim na
perspectiva ficcional, imaginal, poética, e por que nao dizer, arquetipica.

Ao propor o Matriarcado do Pindorama como uma visdo delirante, estética e politica,
Oswald inventa um terreno mitopoético, cria uma mitologia propria, busca individuar imagens
sobre o0 que significa expressar uma “cultura brasileira”. Se a individuagdo ¢
fundamentalmente ato de diferir, de criar de diferenga e de criar condigdes de suporta-la,
afirmamos: devorar Jung com Oswald de Andrade tem aroma desejante, gosto bom e sabor
picante. Individuar ¢ devorar o Outro.

Sera o Matriarcado do Pindorama uma fantasia arquetipica constelada pelo arquétipo
da anima em pleno territorio brasileiro?

A imagem “Matriarcado do Pindorama” tem em seus alicerces dois elementos cruciais:
a alegria e o feminino.

Oswald era um homem fascinado pela figura feminina, casou-se sete vezes com
mulheres a frente do seu tempo, artistas brilhantes com as quais desenvolveu parcerias que
marcariam o comportamento do século XX, as artes e a sua propria obra. Ressaltamos os
nomes de Tarsila do Amaral e de Patricia Galvao, a famosa “Pagu”, editora da coluna “A
mulher do povo”, que tinha a causa dos oprimidos como finalidade de vida. Se Tarsila abriu
a percep¢do de Oswald para o epicentro das vanguardas europeias, Pagu alimentou nele a
aproximagao com as periferias, a paixao revolucionaria, a vivéncia marginal no Brasil.

Essas caracteristicas de Oswald levaram o parceiro € amigo Antonio Candido a

descreveé-lo do seguinte modo:

Havia nele o respeito pela mulher num plano essencial. Dai o fervor com que
preconizava a sua liberdade e valorizava seu papel. Verdadeiro precursor, Oswald
queria ver a mulher como eixo da sociedade, remontando para justificar-se a teorias
mais ou menos validas sobre o matriarcado, que lhe serviram como ponto de apoio
para condenar o patriarcalismo autoritario e abrir a perspectiva de um estado de
coisas onde a preponderancia feminina permitiria a igualdade econémica e o fim da
violéncia. Convenhamos que a ser o Barba azul da lenda, Oswald seria um curioso
barba azul familiar e feminista (apud ANDRADE, 2022)
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Um alerta importante: ndo temos a menor certeza se esse “barba azul” era realmente
feminista de acordo com a conceituacao que temos hoje do termo, mas podemos declarar, com
certeza, que esse homem era muito interessado no universo e na légica feminina.

Em um diario, mantido com Pagu entre 1929 ¢ 1931, Oswald de Andrade escreve:

Pagu quer que eu escreva mais.

Escrever o qué? Que esta noite tenho o coracdo menstruado. Sinto uma ternura
nervosa, materna, feminina. Que se desprega de mim como um jorro lento de sangue.
Um sangue que diz tudo porque promete maternidades.

S6 um poeta ¢ capaz de ser mulher assim....

Neste mundo bruto saberei guarda-la como num tutero, defendé-la como num bergo,
amamenta-la da minha bravura e do meu sentimento sentimental

O comentario junguiano aqui se faz inevitavel. Falamos de um homem nao possuido
pela “anima”, mas que possui uma relagdo muito intima, sensivel e respeitosa com essa
dimensdo especifica da experiéncia psiquica. As palavras, os pensamentos € 0s poemas de
Oswald de Andrade revelam um homem cuja sensibilidade estética guarda intensa comunhao
com essa estrutura arquetipica nomeada “anima’. Além disso, Oswald expressa e cria também
alma, faz alma, realizando o soul making como diz James Hillman, o exercicio ético e
imaginativo de poiesis, em didlogo incessante com as imagens da vida psiquica em que as
fronteiras entre mundo externo e interno se dissolvem e tudo se torna prima matéria a
individuar-se no jogo ludico com a alma, o exercicio de invengdo de sentidos animicos.

A anima em Oswald escreve nele e por meio dele que o préprio corpo dele testemunha
a menstruagao feminina, afirmando-se Oswald como um poeta que sangra, que tem Utero, que
fica gravido e que amamenta. E o poeta regido pela anima que escrevera sobre o Matriarcado
de Pindorama, apoiado por duas grandes artistas mulheres, Tarsila e Pagu.

Fiquemos com a imagem, a Unica regra da psicologia arquetipica: “Tarsiwald” como
foi batizado por Mario de Andrade, um poeta homem que ¢ mulher, um homem gravido, uma
insinuacao hermafrodita, um desejo de além da anatomia, um corpo € uma alma errantes a
subverter as fronteiras entre masculino e feminino. Anteciparia a superagdo do binarismo que
tanto nos atordoa atualmente?

No sexto aforisma do Manifesto antropofagico, escreve: “Estamos fatigados de todos
os maridos catdlicos suspeitosos postos em drama. Freud acabou com o enigma mulher e com
outros sustos da psicologia impressa” (ANDRADE apud OLIVEIRA FILHO, 2001). Freud ¢
uma referéncia constante na obra de Oswald. Diversas vezes, o pai da psicanalise ¢

mencionado a fim de problematizar o papel atribuido a mulher, tema crucial na defesa do
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matriarcado feita pelo poeta.

Para Oswald, os protagonistas da psicanalise freudiana sdo sempre homens. Pais,
filhos, a classica narrativa do assassinato do pai em Totem e tabu que seria o fundamento dos
principios morais, da religido, da estabilizagdo da sociedade. Oswald faz uma critica do
patriarcado. Se para Freud (na leitura que Oswald faz dele), ha uma superioridade ontologica
do masculino e do falo, Oswald defende uma outra ficcdo poética, ou seja, “uma igualdade
ontolégica” do feminino. Para contrapor a superioridade masculina e patriarcal protagonizada
por Freud, Oswald inventa, em uma fic¢ao arquetipica da anima, o matriarcado do Pindorama.
Subvertendo valores, através do humor, dos chistes e dos trocadilhos refinados, com o estilo,
a beleza e a retérica da anima, Oswald traz a tona os elementos do existir feminino relegados
a sombra na cultura brasileira do inicio do século XX.

“Que sentido teria num matriarcado o complexo de Edipo?” (Idem), indaga Oswald e,

em seguida, conclui:

Cabe a n6s antrop6fagos fazer a critica da terminologia freudiana, terminologia que
atinge profundamente a questdo. O maior dos absurdos é por exemplo chamar de
inconsciente a parte mais iluminada pela consciéncia do homem: o sexo e o
estomago. Eu chamo isso de “consciente antropofagico” (Id.)

Um detalhe relevante: a nomeagao deste territorio mitopoético como “Matriarcado de
Pindorama” ndo ¢ casual. Para os indigenas, Pindorama era o nome destas terras. O nome
“Brasil” veio a posteriori como consequéncia direta da exploracdo das riquezas dela — do
“pau brasil” — pelo falo patriarcal que violentou, estuprou e matou milhares de indigenas na
conquista destas terras tropicais.

Matriarcado do Pindorama ¢ um manifesto que mira a derrubada do patriarcado, do
casamento, da familia, da propriedade privada. No aforisma 25, Oswald escreve, referindo-se
a vivéncia tribal dos Tupis no século XVI, muito anterior a teoria marxista do século XIX,
que “ja tinhamos o comunismo”.

O poeta modernista vislumbrava a poténcia vital que seria capaz de abalar as estruturas
patriarcais da civilizagdo que criamos exatamente no indigena e na mulher. De modo quase
literalmente junguiano, Oswald afirmava que o corpo feminino ¢ criador, revolucionario, vital.
Isto ¢, que os principios femininos e tribais sdo as bases da igualdade e da liberdade universais
que devem prevalecer diante do patriarcado do mundo capitalista. A antropofagia ¢ um
discurso que adere a velha luta contra o autoritarismo expresso na imagem dos homens, do

pai e nos sistemas sociais que o perpetuam.
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A vacina antropofagica, como ele sugere, deseja atuar contra as escleroses urbanas e
conservadoras, contra as mazelas da catequizacdo do pensamento Unico, contra as ideias
literalizadas e cadaverizadas dos povos cultos e cristianizados. O Matriarcado de Pindorama
luta contra a realidade social, vestida e opressora, cadastrada por Freud — a realidade sem
complexos, sem loucura, sem prostituicdes e sem penitenciarias. Este desejo visionario de
Oswald ¢ um desejo de anima, de pluralidade, de cacofonia e de polifonia — a cacofonia e a
polifonia dos inumeraveis estados do ser, como dizia Artaud —, de elogio do multiplo.

Ao lermos Oswald de Andrade, ¢ evidente que o uso da palavra “matriarcado” nos
trara a associacao direta com a ideia do predominio materno, e para nds, junguianos, de modo
quase inequivoco a presenca do arquétipo da Grande Mae. Entretanto, quero mastigar Oswald
de outro modo e com outros dentes e deslocar esse imaginario supostamente natural para o
arquétipo da anima.

Trata-se de um dos conceitos mais complexos, imaginativos, fascinantes e propensos
a mal-entendidos e equivocos essencialistas do campo tedrico junguiano. Fagco aqui um
recorte: ndo quero pensar anima como ““a figura interior de mulher contida em homem”, ou
como “o arquétipo do feminino no homem”, sequer como “a contraparte psicologica da
feminilidade na psique masculina”. Prefiro resguardar a poténcia imaginal e imaginativa do
conceito, a for¢a de experiéncia como e em realidade psiquica, um retorno a Jung, “esse in
anima”, um estar na alma: a anima como o campo das imagens e das experiéncias psiquicas.
De Jung, realgo a afirmagdo que mais me interessa para este trabalho, de que a "anima é o
ndo-eu". A anima ndo se identifica com o eu. A anima nao € idéntica ao campo da consciéncia
onde construo os tragos que sustentam minha identidade e minha persona. Anima ¢ um dos
nomes do inconsciente. A experiéncia dela serd sempre em relagao a um Outro absoluto da
diferenga. Ou seja, a anima € uma das imagens do Outro que habitam o psiquismo. Como aqui
nao lembrar do mais famoso aforisma do manifesto: “S6 me interessa o que ndo ¢ meu. Lei
do homem. Lei do antropéfago”

Desse modo, coloco-me partidario de uma leitura que radicaliza e que aprofunda o
carater imaginativo, metaforico e psiquico desse conceito chave do pensamento junguiano.
Adotar uma perspectiva imaginal para a anima ¢ libertd-la de ter que ser pensada de ser
pensada em termos de pares de opostos, em termos do aspecto contrassexual da feminilidade
ou mesmo a partir de questoes de género, afinal, nem todas as mulheres sao figuras de anima.
H4, nos textos em que Jung da inicio a construcao teodrica da nocao de anima, um perigoso
movimento reducionista, no qual as mulheres sdo duplamente marginalizadas. Primeiramente

reduzidas a figuras de anima e, depois, como animas, s6 valorizadas enquanto atuantes no
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inconsciente masculino. Toda a questdo do “feminino” fica subsumida a um movimento de
reconstru¢do da identidade masculina.

Quero privilegiar a anima do modo como James Hillman a propde, como uma estrutura
arquetipica de consciéncia. Um estilo de consciéncia que esta sempre em relagdo com e junto
ao Outro, Outro como diversidade da identidade egdica, Outro como dimensao do proprio
inconsciente. Desse modo, anima ¢ imaginada a partir da caracteristica principal dela: ser uma
funcdo de relacdo com tudo aquilo que se encontra fora do campo da consciéncia.

A Antropofagia ¢ exatamente essa relagdo com a alteridade, com tudo o que nao € “eu”
na cultura. No caso de Oswald, os indigenas e as mulheres sdo figuracdes do Outro, sao
personifica¢des da anima. Na fung¢do de psicopompo guloso e faminto, o poeta busca trazé-
las novamente a consciéncia. Pela perspectiva da anima, a antropofagia aposta na ideia de que
o lugar do Outro deve ser reverenciado, devorado, incorporado e ndo aniquilado. Sem a
presenca da anima, nao ha realidade psiquica, ndo ha pluralidade ou diferengas, apenas
repeticdo estéril do mesmo, apenas sensagdes corporais que exilam o sujeito de sua
subjetividade, iludindo-o na miragem narcisica de seus espelhos. O perspectivismo
antropofagico animico investe nos sucessivos deslocamentos, afinal a anima tem funcao
relacional entre o “eu” (homem colonizador) e tudo que se encontra fora dela (mulheres e
indigenas). Nao ha mais posi¢des fixas. Logo, nem um nem o outro sdo mais idénticos.

O matriarcado do Pindorama como fic¢ao poética do arquétipo da anima ¢

um devir selvagem, um por vir indecifravel, uma ética do individuar sem ponto de
chegada. Trata-se de um territério de criagdo de infinitas possibilidades, um espaco de
pensamento plural e ndo Unico, rico de ambivaléncias felizes e provocativas em que a
diferenca e o idéntico bailam em uma nova coreografia nao ensaiada.

Pensar pela via da anima tem uma fungdo explicita: evitar que a pessoa vire raiz. A
raiz configura um perigo imenso, pois, depois que a pessoa se enraiza, ndo pode mais se
deslocar, sair do lugar para lutar pela coisa mais desenraizada que a vida tem: liberdade.

O Manifesto antropofagico, em sua condigao de fazer alma, acredita-se democratico.
Aceita-se a existéncia do outro e daquilo que compde as diferencas. Como as misturas,
permite-se também o dissenso, apostando na transvaloragdo dos valores e na existéncia de
subjetividades plurais e libertarias.

E aqui, concluo: o Matriarcado de Pindorama ¢ um terreno estético, existencial,
mitopoético, psicologico, artistico, literario, um mito moderno em pleno inicio do século XX.
E uma concepgdo de mundo — uma cosmovisio — nascida em Pindorama com o intuito de

descolombizar a América e descabralizar o Brasil. E um ato de resisténcia contra as ortodoxias
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e os fundamentalismos. Por isso, € tdo necessario neste momento sofrivel que atravessamos
no pais.

Devorar Jung com Oswald a partir da perspectiva da anima é apostar na possibilidade
de uma psicologia junguiana brasileira com fome e com desejo do Outro, de um pensamento
junguiano brasileiro mais plural, multiplo, faminto, desejoso de mastigar com gula o banquete
a fim de ndo nos tornarmos reféns e caricaturas de péssimo gosto de uma teoria que muito tem

a nos oferecer. Sempre, ¢ claro, com um sorriso no rosto. Afinal, como Oswald nos ensinou:

“Antes de os portugueses descobrirem o Brasil, O Brasil ja havia descoberto a felicidade”
e
“A alegria ¢ a prova dos nove”.

Viva o Pau Brasil!!!
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EXU-MULHER: OLHARES DE UMA PSICOLOGIA COMPLEXA
FEMINISTA

Cristiane Vianna Amaral

RESUMO

Este ensaio propde uma reflexdo critica e imaginativa sobre o feminino e seus atravessamentos
na Psicologia Complexa, a luz de epistemologias afro-brasileiras e decoloniais. O objetivo ¢é
questionar os limites impostos pelas definigdes tradicionais de feminino e masculino,
propondo novos caminhos para a individuacao a partir da figura de Exu e, especialmente, da
Exu-Mulher. O problema central reside na manutencdo, por parte de alguns setores da
Psicologia Analitica, de concepgdes anacronicas e binarias sobre género, desconsiderando a
pluralidade historica e cultural das experiéncias humanas. Articula as nogdes de anima/animus
e coniunctio com saberes de tradigdes nagd e com teorias contemporaneas como o feminismo
interseccional, a Teoria Queer e a cosmologia ioruba. A metodologia ¢ de natureza ensaistica,
de base intuitiva, e se vale de narrativas pessoais, referéncias académicas e culturais (como o
carnaval), além do didlogo com produgdes de autoras como Oyeronké Oyéwumi, Claudia
Alexandre, Adriana Facina e Juliana Nascimento, bem como do principal fundador da
Psicologia complexa, Carl Gustav Jung. O texto transita entre a clinica, a cultura e a
espiritualidade afro-brasileira, compondo uma abordagem multirreferencial. Os resultados
indicam que a figura de Exu — tradicionalmente associada ao masculino — pode ser pensada
em sua dimensdo feminina e multipla, resgatando imagens como a de Exu de Saia e Exua. A
individuacao, nesse contexto, ndo se da por oposicao de polos, mas por uma espiral de
integragdes e transformagdes, que desestabilizam hierarquias e abrem espago para
subjetividades complexas e ndo normativas. Conclui-se que a imagem de Exu/Exua pode
oferecer uma chave simbdlica poderosa para repensar a individuagdo de forma coletiva,

criativa e decolonial, abrindo caminhos para um bem-viver encruzilhado, livre e plural.

Palavras-chave: Exu-Mulher. Psicologia Complexa. Feminismo. Teoria Queer. Individuagao.

ABSTRACT
This essay presents a critical and imaginative reflection on representations of the feminine and

their intersections within Complex Psychology, in light of Afro-Brazilian and decolonial
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epistemologies. The objective is to question the limits imposed by traditional definitions of
the feminine and the masculine, proposing new paths for individuation through the figure of
Exu, particularly in its feminine expression, Exu-Woman. The central issue lies in the
persistence, within some sectors of Analytical Psychology, of binary and anachronistic
conceptions of gender, which overlook the historical and cultural plurality of human
experience. The text articulates the notions of anima/animus and coniunctio with nagd
traditions and contemporary theories such as intersectional feminism, Queer Theory, and
Yoruba cosmology. The methodology is essayistic in nature, guided by intuition, and draws
on personal narratives, academic and cultural references (such as carnival), and dialogue with
the works of authors like Oyéronké Oyéwumi, Claudia Alexandre, Adriana Facina, and Juliana
Nascimento, as well as Carl Gustav Jung, the founder of Complex Psychology. The text moves
across clinical practice, culture, and Afro-Brazilian spirituality, composing a multireferential
approach. The findings suggest that the figure of Exu—traditionally associated with the
masculine—can be reimagined in its feminine and plural dimensions, reclaiming images such
as Exu in a skirt (Exu de Saia) and Exua. In this context, individuation is not achieved through
polar opposition, but through a spiral of integration and transformation that destabilizes
hierarchies and opens space for complex and non-normative subjectivities. It is concluded that
the image of Exu/Exua offers a powerful symbolic key to rethinking individuation in a
collective, creative, and decolonial way, opening paths toward a plural, crossroaded way of

being.

Keywords: Exu-Woman. Complex Psychology. Feminism. Queer Theory. Individuation.

INTRODUCAO

As imagens do feminino que circulam na tradi¢do ocidental, especialmente no campo
da Psicologia Complexa, foram historicamente construidas a partir de categorias bindrias,
hierarquicas e essencialistas. Carl Gustav Jung, fundador da Psicologia Complexa, dedicou
parte significativa de sua obra a diferenciac¢do entre anima e animus, Eros e Logos, atribuindo
a esses pares qualidades distintas que foram comumente associadas aos géneros feminino e
masculino. No entanto, ao longo do tempo, essas concepgdes foram sendo criticadas por sua
limitacdo simbolica diante da diversidade de experiéncias subjetivas, especialmente quando

confrontadas com as cosmologias de matrizes africanas e as epistemologias feministas e
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decoloniais. Este ensaio busca explorar esse campo de tensoes, atravessando mitologias,
tradi¢des religiosas e teorias contemporaneas para imaginar outras possibilidades de ser
mulher no mundo.

Tomando como figura central a entidade Exu — e, mais especificamente, sua
expressao feminina, Exua — o texto propde uma leitura ampliada da individuagdo, que nao
se da por oposicdo entre imagens fixas, mas por movimentos espiralados de friccao,
transformacao e abertura ao diverso. A partir de uma escrita ensaistica, que integra vivéncias
clinicas, militdncia feminista, saberes afro-brasileiros e referéncias da Psicologia Complexa,
o trabalho propde uma critica a literaliza¢ao das categorias junguianas e aponta para a poténcia
simbolica de Exu-Mulher como chave para repensar o feminino. Entre sambas, encruzilhadas,
estatuetas esquecidas e teorias queer, o que se busca aqui ¢ menos uma resposta € mais um

caminho: aberto, plural e radicalmente vivo.

Cuida de mim que eu vou pra te saudar
Que eu vou pra te saudar
Que eu vou pra te saudar

Fio de Prumo (Padé Ona)
Criolo

MULHER, FEMININO, ANIMA

O que ¢ ser mulher? Essa indagacdo ontologica ndo ¢ uma busca por uma resposta
definitiva, até porque ¢ atravessada por tantos mundos, tempos e vivéncias... Mas isso nao
deve ser impedimento para pensar em possibilidades de caminhos para o bem-viver, seja
percorrendo narrativas coletivas, seja na intimidade da clinica.

A tradicao do pensamento da Psicologia Complexa, em especial os primeiros escritos
de seu principal fundador, Carl Gustav Jung, numa leitura literal, definem muito bem o que ¢
feminino e que ¢ masculino. E mesmo quando se diz que o feminino ndo estd diretamente
relacionado & mulher e o masculino ao homem, as qualidades que dao sentido a esses pares
de palavras sdo praticamente as mesmas em seus primeiros escritos, acrescentando ainda os
conceitos de anima e animus, que também se encontram no mesmo campo semantico.

Em 1928, em 4 mulher na Europa, Jung diz:

A psicologia da mulher se baseia no principio do Eros, que une e separa, ao passo
que o homem, desde sempre, encontra no Logos seu principio supremo. O conceito
de Eros, em linguagem moderna, poderia ser expresso como relacdo psiquica, € o
Logos como interesse objetivo. (JUNG, 2013, p. 134)
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Em Os arquétipos e o inconsciente coletivo, Jung afirma que a anima ¢ um dos
arquétipos do feminino e o animus ¢ um dos arquétipos do masculino. “Da mesma forma que
a anima se transforma em um Eros da consciéncia, mediante integracdo, assim também o
animus se transforma em um Logos” (JUNG, 1998, p. 14). Jung usa o Eros e o Logos tanto
para explicar a psique de mulheres € homens, quanto os arquétipos de anima e animus.

J4 em sua fase alquimica, Jung adota uma ideia mais fluida, utilizando elementos da

natureza:

Partindo de consideragdes puramente psicoldgicas, tentei em diversos outros lugares
caracterizar a consciéncia masculina por meio do conceito de Logos e a feminina
pelo de Eros. Nessa tarefa procurei entender por "Logos" o distinguir, o julgar, o
reconhecer, ¢ por "Eros" o colocar-em-relagdo (relacionar). Os dois conceitos
tinham para mim valor de concepg¢des intuitivas, que ndo podem ser definidas de
maneira exata ou exaustiva; isto ¢ certamente lamentavel do ponto de vista
cientifico, mas ¢ até valioso do ponto de vista pratico, uma vez que os dois conceitos
caracterizam de certo modo um dominio experimental de defini¢do igualmente
dificil. (JUNG, 2019 p. 145)

Ainda neste excerto de Mysterium coniunctionis — Pesquisas sobre a separagdo e a

composi¢do dos opostos psiquicos na alquimia (JUNG, 2019), o autor diz:

Logos e Eros sdo os valores intuitivo-intelectuais correspondentes as concepgdes
arquetipicas de Sol e Luna. No meu modo de julgar, sdo essas duas lumindrias de
uma intuicdo tdo insuperavel que até os prefiro as resignagdes mais limitadas de
Logos e Eros, ainda que estas tlltimas designem de modo mais acertado e inteligivel
certa particularidade psiquica do que os conceitos indefinidos de Sol € Luna. O uso
desses conceitos certamente exige uma fantasia viva e sempre vigilante, o que ndo
conseguem ter aqueles que por temperamento preferem conceitos puramente
intelectuais. Estes ultimos conceitos decerto oferecem algo de pronto e terminado,
a0 passo que uma imagem arquetipica nada tem sendo sua pura exuberancia, que se
afigura "incompreensivel" ao intelecto. ("Por onde te posso pegar, natureza
infinita?"). Se os primeiros conceitos significam um valor cunhado e negociavel, os
ultimos representam a vida." (JUNG, 2019, p. 146-147)

Voltando ao ensaio 4 mulher na Europa, apesar de pensar o homem e a mulher como
opostos, Jung ja havia notado que os modos de ser e existir das mulheres, neste mundo, vinham

mudando:

Se observarmos que a mulher, ja na segunda metade do século XIX, comegou a
assumir posi¢des masculinas, a tomar parte ativa na politica, a fundar associacdes e
dirigi-las etc., serd facil constatar que estd prestes a romper com um padrao de
sexualidade essencialmente feminino, de inconsciéncia e passividade aparentes, e
fazer uma concessdo a psicologia masculina, para erigir-se em membro visivel da
sociedade. (JUNG, 2013, p. 128)

1199



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p. 196-27 - XXXXXXXXXXXX

Mesmo repleto de ideias anacronicas (que ndo serdo objetos deste artigo) a frase final
aponta um papel importante para as mulheres. “A mulher de hoje esta diante de enorme tarefa
cultural que significa talvez o comecgo de uma nova era” (JUNG, 2013, p. 144).

E, ao pensar nas mulheres negras, as ideias sexistas de Jung nao faziam mais sentido
nem no seu tempo. Em seu discurso E eu ndo sou uma mulher?', Sojourner Truth, ativista
afro-americana abolicionista ¢ defensora dos direitos das mulheres desafiou as nog¢des de
fragilidade feminina e destacou a interseccionalidade entre racismo e sexismo. No discurso
proferido em 1851, na Convengdo dos Direitos das Mulheres em Akron (Ohio, Estados
Unidos) ela utilizou sua propria experiéncia como mulher negra e ex-escravizada para
questionar o tratamento desigual dado as mulheres brancas e negras, inclusive dentro do
proprio movimento feminista.

TRUTH (1851) confrontou a ideia de que as mulheres sdo frageis demais para certas
responsabilidades. “Ninguém nunca me ajudou a subir em carruagem, ou a passar por pocas
de lama, ou me deu o melhor lugar — e eu ndo sou uma mulher?" E usou sua propria
experiéncia para ilustrar que as mulheres negras, especialmente as escravizadas, trabalhavam
tanto quanto os homens: "Eu arei, plantei, colhi € nunca nenhum homem podia me superar. E
eu ndo sou uma mulher? "Ela também usou referéncias biblicas para desafiar os argumentos
religiosos usados contra os direitos das mulheres e provocar: "De onde veio o seu Cristo? De
Deus e de uma mulher! O homem nao teve nada a ver com isso!"

No Brasil, a literatura e as produgdes audiovisuais tornaram populares as ruas de
Salvador, onde as mulheres negras ja eram comerciantes, as chamadas ganhadeiras, mesmo
antes do fim da chamada aboli¢do da escravatura. Foi sob sua lideranca que surgiram os
primeiros terreiros da Bahia. Elas destacaram-se também na luta contra a escraviddo, como
Luiza Mahin, participante da Revolta dos Malés e da Sabinada, ocorridas na primeira metade
do século XIX, entre muitos outros exemplos.

Se o proprio Jung ja entendia que uma mudanga estava em marcha, por que, quase 100
anos depois, alguns colegas da Psicologia Complexa insistem em essencializar e repetir,
literalmente, as ideias do mestre sem a devida atualizacdo ou seja, sem olhar o mundo de hoje?

Se até aqui as reflexdes que trago nasceram da militancia feminista das ruas, das
discussdes no campo da Psicologia Complexa e das vivéncias na clinica, a partir deste ponto
passo a narrar um processo intuitivo, um movimento a/mado-amado, expressao que crio para

nomear esse modo de estar no mundo e viver entre pessoas encantadoras.

! Ain't I a Woman?
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ABRE CAMINHOS

Falando em encantamentos, pego licenga para esse exercicio imaginativo. Ainda mais,
que nao sou uma mulher de axé. E alguém me avisou para pisar neste chao devagarinho.
Minha ideia inicial era escrever sobre uma pombagira pessoal, que tem até nome: Toda-toda.
Nao sendo uma mulher negra, fui desaconselhada a mexer nessa cumbuca por quem pisa no
terreiro. Quem sabe um dia, Minha Senhora das Ruas ganhe vida...

E aqui o Oroborus se inicia... Ao ler Jung na encruzilhada, da antrop6loga, professora
e analista Adriana Facina (2021), artigo que colocou “o psiquiatra sui¢o para dangar na rua e
se comunicar com o tempo do agora”, fiquei fascinada, mas algo chamou muito minha
atengdo: varias caracteristicas associadas a Exu, principal “personagem” da narrativa,
permeada por varias historias do orixa, me lembram palavras comumente associadas as
mulheres ou que poderiam ser consideradas proprias do feminino, tais como: graga, corpo,
seducio, magias, nada confidvel?, instavel, incontrolavel, inconsciente. Enfim, longe do logos
junguiano e da figura falica e mascula que eu fazia de Exu, apesar de saber de seus aspectos
trickster, ambiguos e de sua construcdo fora do binarismo, que caracteriza o pensamento
europeu.

Ao reler o texto de Facina, me deparo com a citagcdo ao socidlogo Reginaldo Prandi.
“Exu ¢ aquele que tem o poder de quebrar a tradi¢do, pdr as regras em questdo, romper a
norma e promover a mudanga” (PRANDI apud FACINA, 2021). O que me remete
imediatamente a frase final de A mulher na Europa, quando Jung diz que as mulheres estdo a
Iniciar uma nova era.

O desfile da Académicos do Grande Rio, no carnaval carioca de 2022, foi a chave de
pensamento para Facina. A escola conquistou seu primeiro campeonato com o samba-enredo
Fala, Majeté! Sete chaves de Exu’:

Boa noite, moga; boa noite, mogo...
aqui na terra é o nosso templo de fé
“Fala, majeté!”

Faisca da cabaga de igba

na gira... bombogira, aluvaia!
[...]

A voz do povo, profeta das ruas
Tantas Estamiras desse chao
Laroyé, laroyé, laroyé!

2 O sentimento que associei com a palavra feminino foi durante muito tempo a desconfianga. (JUNG,
2016, p. 35. Grifos do autor)

3 Samba-enredo composto por Gustavo Clardo, Arlindinho Cruz, Jr. Fragga, Claudio Mattos, Thiago
Meiners e Igor Leal.
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As sete chaves vém abrir meu caminhar

A meia-noite ou no Sol do alvorecer pra confirmar
L4 na encruza, a esperanca acendeu

firmei o ponto, Grande Rio sou eu!

Se a palavra sincronicidade abre o texto de Adriana, a magia se fez: a jornalista, mestre
e doutora em Ciéncia da Religido Claudia Alexandre publica, em 2023, Exu-mulher e o
matriarcado nagd: sobre masculiniza¢ao, demonizagao e tensoes de género na formagao dos
candomblés, propondo uma epistemologia da Exu-Mulher. O livro é resultado de sua premiada
tese, na qual busca o principio feminino do orix4 no Brasil. Para Alexandre, o carnaval

também foi lugar de inspiracdo. Ela relata:

[...] eu ouvi do babalorixa Francisco D’Oxum, o ex-responsavel religioso da escola,
que o orixa patrono da Vai-Vai ndo havia sido assentado sozinho, mas “[...] como
todo Exu reinava em companhia de uma Exua”. Foi a primeira vez que eu ouvia a
expressdo usada no feminino. Pai Francisco explicou que a presenca da Exua era
obrigatoria no assentamento, pois representava a energia do principio feminino que
circulava na escola de samba por meio do corpo das mulheres da comunidade. Ele
declarou categorico: “Exu ¢ vida minha filha, ndo existe vida sem o homem e a
mulher. Candomblé tem Exua, ndo interessa se ¢ marido e esposa ou companheiro e
companheira, onde tem rei, tem rainha.* (ALEXANDRE, 2023, p. 35)

Em 2018, Alexandre fez uma visita ao Museu Afro-Brasileiro da Universidade Federal
da Bahia (Mafro-UFBA), em Salvador, para uma segunda montagem da Exposicdo Exu
Outras Faces. “Tudo que estava a vista explicitava o lugar de proeminéncia, poder e
masculinidade de Exu” (ALEXANDRE, 2023, p. 49).

No entanto, ela foi convidada a conhecer a reserva técnica onde:

[...] encontram-se as duas estatuetas, que me foram apresentadas como figuras
femininas de Exu [...] Olhei fixamente todos os detalhes: figuras femininas, feigoes
disformes, dentes e seios a mostra, chifres e uma delas carregando a figura de uma
crianga. As duas vestindo uma saia, reforcando a associacdo ao feminino.
Imediatamente afloraram diversas questdes sobre aquela cena. A primeira delas foi
que o evento em cartaz ndo dialogava com nenhum simbolo feminino associado ao
orixd. Mesmo sabendo que havia véarias questdes técnicas que justificavam a
auséncia daquelas pecas no projeto expositivo, foi impossivel ndo relacionar o fato
a condicdo de invisibilidade e ocultamento do feminino ligado & Exu.
(ALEXANDRE, 2023, p. 51)

4 A entrevista foi realizada em 2014 para a pesquisa de pds-graduacao de Claudia Alexandre,
posteriormente publicada em livro sob o titulo Orixas no terreiro sagrado do samba: Exu e Ogum no
Candomblé da Vai-Vai, que trata do culto as entidades na escola de samba da cidade de Sao Paulo.
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Uma das primeiras interpretacdes possiveis das figuras femininas do orix4, alcunhadas
por Alexandre como Exu de Saia, diz respeito a representacdo do poder feminino, tal como
registrado nas cosmologias africanas tradicionais. A exposi¢do dos seios pode ser
compreendida como um simbolo da capacidade feminina de alimentar e sustentar a vida. A
primeira escultura (Figura 1), colocada sobre um pedestal, sustenta uma crianga nos bragos, o
que sugere a articulagdo entre autoridade e maternidade. A énfase nos seios € a expressao
facial severa contribuem para a constru¢cao de uma imagem que associa fertilidade a funcao
de guardia, conferindo a figura um carater protetivo.

A segunda imagem (Figura 2), esculpida com os pés firmemente posicionados sobre o
chdo, guarda semelhangas com as descri¢des das integrantes do exército feminino do antigo
reino do Daomé, no século XVII — grupo posteriormente nomeado como “amazonas do
Daomé¢” e recentemente popularizado pelo cinema contemporaneo, especialmente por meio
do filme A Mulher Rei. Tais figuras evocam a memoria de mulheres negras guerreiras, cuja

atuagdo rompeu os limites dos papéis de género convencionais.

Figura 1. Escultura de Exu Feminina. Colocada sobre um pedestal, segurando uma crianga nos bragos
(Pega EL 099.09). Copyright @museuafrobrasaileiro.
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As estatuetas de Exu de feminino presentes no acervo do Mafro-UFBA destacam-se
pelas feigdes propositadamente agressivas ou “horrendas”, construidas de forma a intimidar e
afastar possiveis ameacas. Tal escolha estética parece apontar para uma funcio simbolica de
protecao — seja da prole, dos seus proprietarios ou da coletividade que cultuava as entidades.
Segundo Alexandre (2023) essa complei¢ao remete a imponéncia, criatividade e poder,
caracteristicas amplamente associadas as mulheres negras que desempenharam papéis centrais
nos processos de resisténcia e na organizagdo dos candomblés no Brasil.

Importante aqui questionar: as palavras imponéncia, criatividade e poder estao no
vocabulario do feminino junguiano, especialmente dos primeiros escritos?

Se a trajetéria das mulheres tem sido marcada por reiterados processos de
silenciamento e apagamento, ela se estende a tudo aquilo que se vincula ao feminino. No
entanto, se faz necessario ressaltar: essa nao ¢ e nem sempre foi, uma realidade universal. Em

diferentes tempos e espacos, existiram formas outras de organiza¢cdo do mundo.

Figura 2. Escultura de Exu Feminina. Figura em pé, com rosto de tragos expressivos, dentes visiveis, olhos
salientes, orelhas pontiagudas, seios a mostra. Veste saia e faixa na cintura. Um dos bracos esta dobrado a
frente; o outro, relaxado ao lado do corpo, segurando o rabo (Peca EL 099.08). Copyright
(@museuafrobrasaileiro.
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A professora nigeriana Oyeronké Oyewumi, em seu livro 4 inven¢do das mulheres,
resgata como era a organizacao social da lorubalandia, que compreendia parte da Nigéria, do
Togo e do Benim (antiga Republica de Daomé), antes de ser colonizada pelos britanicos,
processo que ocorreu oficialmente entre 1862 e 1960, no qual os valores patriarcais europeus,

binarios e hierarquicos, foram sendo introduzidos na Africa Ocidental:

[...] o género ndo era um principio organizador na sociedade iorubd antes da
colonizacdo pelo Ocidente. As categorias sociais “homens” e “mulheres” eram
inexistentes e, portanto, nenhum sistema de género esteve em vigor. Em vez disso,
o principio basico da organizag¢do social era a senioridade, definida pela idade
relativa. (OYEWUMIL. 2021, p. 112)

A autora explica como eram as categorias:

O fato bioldgico essencial na sociedade ioruba ¢ que a obinrin procria. Nao conduz
a uma essencializacdo de obinrin porque elas permanecem ¢€niyan (seres humanos),
assim como okunrin sdo humanos também, num sentido nao generificado. Assim, a
distingdo entre obinrin e okunrin ¢, na verdade, reprodutiva, e ndo de sexualidade
ou género, com énfase no fato de que as duas categorias desempenham papéis
distintos no processo reprodutivo. (OYEWUMIL. 2021, p. 122)

Oyéwumi registra que nas estatudrias encontradas na Africa Ocidental, as figuras de
Exu eram encontradas aos pares, o que comumente ¢ chamado de masculino e feminino.
“Nestas composi¢des € possivel notar que uma das imagens sempre apresentara seios e/ou
vulva a mostra, a anatomia de uma fémea, as vezes amamentando ou carregando uma crianga”
(OYEWUMI, 2021, p. 249).

Alexandre (2023) destaca a traducdo do iorubd, dos discursos sobre o orixa que o
associavam ao diabo cristdo no processo de colonizagdo. O bispo Samuel Crowther associou
Exu as palavras idolatria, satanico e at¢ mesmo bruxa. Entretanto, o equilibrio estético e
simbolico entre as figuras masculina e feminina de Exu desafia diretamente a imagem negativa
comumente atribuida a essa entidade pelas tradi¢des judaico-cristas. Longe de representar algo
maligno ou aterrorizante, Exu se apresenta como uma figura complexa, potente e harmoniosa,
cuja expressao nao se confunde em nada com as concepgdes ocidentais do demonio.

Se o trabalho de Alexandre me levou para Oyéwumi, muito citada no campo feminista,
essa jornada também me aproximou de Muniz Sodr¢, um dos maiores intelectuais brasileiros
no campo da comunicagdo. Sua producdo dialoga com as pautas anti rracistas e de

valorizagao da cultura afro-brasileira.
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Em seu livro Pensar Nagé, Sodré reflete sobre as metades de Exu. Nao ha uma nocao
de oposicdo sendo, portanto, fora da logica bindaria, sexista e hierarquica do pensamento

ocidental:

Exu pertence visceralmente a comunicagdo, uma vez que resulta, enquanto filho
prototipico na criagdo do ser humano, da intera¢do de agua (elemento masculino) e
terra (elemento feminino), sendo assim o portador mitico do sémen e do utero
ancestral. Esta segunda acep¢do comunicacional refere-se a uma simbolizacdo (a
interacdo originaria de duas metades, implicada no par masculino/feminino) que
estrutura o organismo social. Mas em qualquer acepg@o — inclusive naquela atinente
a verbalizag@o ou a fala — a comunicag¢@o implicada refere-se primordialmente a um
comportamento ou a agdo simbolica de vincular ou pér em comum partes diferentes
no interior de um sistema. (SODRE, 2017, p. 177)

Ao refletir sobre esse par/metades, formado por um masculino e um feminino, a
perspectiva da Psicologia Complexa me remeteu a coniunctio, no qual as duas partes se unem
em busca de uma totalidade, transcendendo limitagdes impostas pela separagdo ou
fragmentacao. No entanto, se para Jung a no¢ao de opostos pode ser vista como central, aqui
podemos dar énfase na integracdo de diferentes dimensdes a partir da cosmologia ioruba. A
ideia ndo vai de encontro ao pressuposto de polariza¢do da Psicologia Complexa, mas de sua
literalizagdo de que temos rosa de um lado e azul do outro. O simbolo Taijitu, o circulo
dividido nos espirais yin e yang, estudada pelo analista sui¢o, remete a reflexdo de que o um
também contém o outro e ¢ dindmico.

Se o par de Exu vivia em harmonia na Africa, por que ele teria chegado separado ao
Brasil? O que teria acontecido com o casal? No desenvolvimento da Psicologia Complexa
muito se refelete sobre processo de formacao da comiunctio, mas pouco do processo de
separacdao. Minha intui¢do apontava para a violéncia, mas como procurar essa referéncia na
vasta obra inspirada em Jung?

Foi entdo que o psicologo junguiano Pedro Pertissolo (2025) publica seu compilado
dos dois tomos de Mysterium Coniunctionis de Jung no grupo OCA — Outras Conversas
Afiadas, que integra colegas da Psicologia Complexa de todo o pais, cotidianamente, por meio
de um grupo de Whatsapp, mas que também promove reflexdes e atividades. Conto de minha
hipotese de ser a violéncia a motivadora da separagao do casal. Perissolo me envia um trecho
de Wolfgang Giegerich, do livro Neurosis: Logic of a metaphysical illness (Neurose: a ldgica

de uma doenca metafisica, em traducao livre):
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O golpe mortal implacavel com o machado dado pelo carrasco no animal ou
humano, e assim, na integridade da vida, abriu-se logicamente uma diferenga, essa
diferenga, espago aberto, clareira (Lichtung, Heidegger), que chamamos de mente
ou consciéncia e que foi mitologicamente expressa na imagem do espago aberto pela
separacdo dos pais primordiais Céu e Terra, que antes estavam envolvidos num
abraco eterno. O proprio ato sacrificial que criou a clareira encontrou sua
representacdo mitologica, por exemplo, na historia do deus grego Cronos, que com
uma foice afiada cortou o membro masculino de seu pai Urano (Céu), acabando
assim violentamente com a unido eterna dos pais divinos. Juntas, essas duas imagens
mitologicas nos mostram o que acontece logicamente no ritual do sacrificio. O
sagrado ¢ “feito” (sacrum facere) através de um ato sacrilego. Somente um ato
sacrilego pode produzir o sagrado. Nao ha transi¢ao de algo totalmente ndo sagrado
para o sagrado. A categoria superior ndo pode ser derivada nem produzida pela
categoria inferior. A alma funciona uroboricamente, e isso significa através de uma
petitio (e generatio) principii literal. Ela apenas cria aquilo que ela mesma
pressupds, pressupds no sentido de ter sido inerente a ela o tempo todo. Auto-
geracdo. (GIEGERICH, 2013, p. 65-66)

E possivel pensar entdo que a violéncia da colonizagdo, por meio da escravizagdo, da
exploracdo do territorio, da dominacdo cultural e religiosa, do racismo e da generificacao,
entre tantas outras formas de opressao, desfez a coniunctio do casal Exu. E especialmente, na
separacgdo entre natureza e cultura, entre o sagrado e o profano. Nas consideragdes finais de
seu livro Alexandre conclui que:

[...] a interpretagdo patriarcal das relagdes homem e mulher na Africa Ocidental
incidiram sobre o sistema de crengas, transformando Exu em uma divindade falica
e demoniaca, distanciada de sua fun¢do de dominio sobre a sexualidade, a
fertilidade, o nascimento, a vida, a morte e a continuidade do sistema. As visoes e
interpretacdes eurocéntricas sobre as civilizagdes africanas estigmatizaram outras

formas de relagdes com o mundo ¢ interferiram nas elaboragdes e nos cultos ao orixa
Exu na diaspora negra no Brasil. (ALEXANDRE, 2023, p. 431).

A autora acredita que o desconhecimento de cultos ao Exu feminino possa ter sido uma

negociacao com o sistema patriarcal e opressor:

As mulheres de terreiros tiveram suas imagens estigmatizadas e foram consideradas
“bruxas”, “feiticeiras”, “fetichistas”, que ndo apenas cultuavam o demoénio como
eram taxadas de “promiscuas” e “desordeiras”. A decis@o de silenciar sobre cultos e
iniciagdes para Exu se apresentou como uma estratégia de amenizar esses estigmas
sociais. (ALEXANDRE, 2023, p. 433)

Alexandre salienta que, no Brasil, ndo se popularizaram as estatuarias do par Exu

feminino/masculino como encontramos em varias localidades da Africa Ocidental:
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As mulheres dos primeiros candomblés, ao assumirem o cargo maximo nos sistemas
de crengas nagd, precisaram ressignificar tradigdes ancestrais em negociacdo
constante com a sociedade dominante, causando alteragdes na fungéo primordial do
orixa Exu [...] As estatuas de figuras femininas associadas a Exu, encontradas em
Salvador, onde se observa uma estética da afroreligiosidade, sdo indicios da
existéncia de cultos individualizados do feminino de Exu nos candomblés de
tradi¢cdes nagod no Brasil, mas que foram invisibilizados. (ALEXANDRE, 2023, p.
437)

Ainda em suas consideragdes finais, a autora faz uma ressalva importante, apontando

para novas possibilidades de pensamento e, portanto, de pesquisa, para além do par:

Em relagdo a sua constitui¢do, ha mesmo dois lados e trés possibilidades, assim
como um tridente, tdo complexo como suas encruzilhadas, conforme apontou Muniz
Sodré ao dizer que o trés € a “possibilidade do infinito diverso™[...] Exu pode ser
feminino, pode ser masculino e os dois ao mesmo tempo. O cone como a
representagdo do pido-caracol, do 0kotd (okotd), comprova o movimento constante,
equilibrado e em espiral. (ALEXANDRE, 2023, p. 431)

E faz uma citagdo da antropdloga Juana Elbein dos Santos “abrindo-se em cada
revolugdo, mais e mais, até uma circunferéncia aberta para o infinito” (SANTOS apud
ALEXANDRE, 2023, p. 431).

E neste Oroborus...tem mais samba e ele d4 vida ao etan® "Exu matou um passaro
ontem com uma pedra que s6 jogou hoje". No grupo OCA feminismo (um grupo tematico
ligado a grande OCA), minha mais velha, a psicoterapeuta junguiana Juliana Nascimento
publica que a escola Pérola Negra havia sido campea do grupo de Acesso 2 do Carnaval de

S3o Paulo em 2025 com o samba-enredo Exu Mulher®, baseado no livro de Alexandre:

E o Xiré das Yabas! Eh Pombogira
Tem ferro em brasa, no I1é dos Orixas
E o fim do feitigo, ndo desperta o catigo
Pois tudo volta na vontade de Ifa

Africa, raiz, alafia, a nos guiar
Pela fervura do dendé, o meu padé
Tem tambor a ressoar e libertar
Nosso terreiro hoje canta pra vocé
Pérola Negra, lugar de fala

De gente preta que ndo se cala
Vem exaltar Exu Mulher

Pra joia rara eu pego axé!

3 Termo iorubé que significa historia, narrativa, conto tradicional.

6 Samba-enredo composto por Lucas Donato, Aquiles da Vila, Fabiano Sorriso, Marcos Vinicius, Biel,
Mateus Pranto, Clairton Fonseca e Marcel da Cohab.
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Conto que estou finalizando um texto cuja base € o mesmo livro que inspirou a escola
paulistana. E entdo Nascimento oferenda um ensaio ainda inédito, escrito inicialmente ha 10
anos, no qual propde uma aproximagdo de Exu com a teoria Queer. Como diz o enredo da
escola Pérola Negra, “tudo volta na vontade de If4”7. O texto Exu para Quem Queer traz a
ideia de que o orixd, assumindo tanto o género masculino como o feminino ndo se restringe,
ndo se limita, transita, como ¢ proprio da natureza, uma natureza trans. Segundo Nascimento
(2025), metaforicamente, essa divindade poderia ser compreendida como aquela que nao tem
margem ou bordas. Exu fica do lado de fora, nos pontos de intersec¢do, nos espagos entre
mundos

Segundo a pesquisadora Louise da Campo (2023), “Queer ¢ o diferente, ¢ o que nao
se explica, o que ndo se encaixa, € a incoeréncia, ¢ aquilo que a sociedade nao reconhece, ¢ a
indeterminagao, ¢ o rompimento das identidades estabelecidas™. Ela conta que foi o Marques
de Queensbury, que empregou o termo pela primeira vez para designar “homossexual”, na
Inglaterra em 1894. Usado como ofensa, foi apropriado, na década de 1990, pela comunidade
estadunidense, que ndo se encaixava nos padrdes heteronormativos, no contexto da epidemia
do virus HIV.

E nesse contexto que a Teoria Queer surge, como um campo de estudos criticos, que é
tanto académica quanto politica, cujo principal objetivo é questionar e descontruir normas
rigidas relacionadas, especialmente, a género, sexualidade e identidade.

No Brasil, terra de carnaval, onde Dionisio e Eros andam sempre por ai entre
divindades amerindias e vindas da Africa, Nascimento (2025) propde uma nova coniunctio.
“...costurar Exu com Queer, de casa-los ou pelo menos promover esse encontro, apresentando
um ao outro, na aposta que formariam um lindo e interessante casal”.

Para a junguiana:

Exu tem caracteristicas ambiguas, uma vez que tanto pode receber atributos
destruidores e ofensivos como protetores e defensivos. Seu culto é realizado
preferencialmente em encruzilhadas ou na entrada das casas e dos terreiros. Fato ¢
que Exu reina sobre os espacos abertos e habita da “porta pra fora” ndo se colocando
sob um teto ou rodeado por paredes. Metaforicamente essa divindade pode ser
compreendida como aquela que ndo tem margem ou bordas. Exu fica do lado de
fora, nos pontos de intersec¢do, nos espacos entre mundos. (NASCIMENTO,
2025)

7 If4 ¢ um oréculo que se originou na Africa Ocidental entre os iorubds. A expressao sugere que 0s
acontecimentos estdo ligados ao destino e as orientagdes espirituais que ele oferece.
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Sobre o movimento social e politico, Nascimento (2025) faz um paralelo interessante
de Exu com o pensamento Queer. Ambos se caracterizam pelo “ndo caber”, ficar a margem,
ao mesmo tempo em que sustentam e reivindicam essa posi¢do. Mantém a incoeréncia em
relacdo aos paradigmas vigentes, atitudes que sdo marcadas pela anormalidade de sua postura.

A partir do texto de Nascimento, seria possivel pensar em uma coniunctio que nao seja
uma unido de opostos, mas de equivaléncias contraditérias que dancam entre si? Pois, segundo
Nascimento, ocupar a posicdo “Queer” corresponde a pensar, escrever € se comportar,
procurando a incoeréncia € a ambivaléncia, denunciando o ridiculo dentro da norma. Se as
palavras insuficiéncia e descabimento estdo sempre pairando sobre as mulheres, ndo seria

pensar fora da norma um caminho mais interessante para o processo de individuagao?

[...] nas “encruzilhadas da vida” onde somos tomados por angustias ¢ nos deparamos
com aspectos em nos que nao sao tidos como nobres e valorosos, sdo momentos em
que precisamos escolher novos sentidos e encarar nossas anormalidades e, aos olhos
de quem vé, corremos o risco de sermos corrompidos. (NASCIMENTO, 2025)

E se tudo acaba em samba, Exu veio queer na Sapucai em 2025, com o samba-enredo
da Paraiso do Tuiuti, que homenageou a primeira travesti documentada no Brasil: Quem Tem

Medo de Xica Manicongo?®

(Eu sou) a bicha, invertida e vulgar
A voz que calou o cis tema

A bruxa do conservador

O prazer e a dor

Fui pombogirar na jurema

[...]

Eu, travesti

Estou no cruzo da esquina

Pra enfrentar a chacina

[.]

Sdo tantas e uma so, eu sou a transicao

Volte-ando a Muniz Sodré, o autor cita a antropologa brasileira Juana Elbein dos

Santos que diz:

Cada ser humano tem seu Exu individual, cada cidade, cada casa (linhagem), cada
entidade, cada coisa e cada ser tem o seu proprio Exu... [Se alguém nao tivesse seu
Exu em seu corpo, ndo poderia existir, ndo saberia que estava vivo, porque ¢
compulsério que cada um tenha seu Exu individual]... Exu é o principio da
existéncia diferenciada, que o leva a propulsionar, a desenvolver, a mobilizar, a
crescer, a transformar, a comunicar (SANTOS apud SODRE), 2017, p. 175)

8 Samba-enredo composto por Claudio Russo e Gustavo Clarao.
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O autor acrescenta. “Até mesmo os animais, 0s peixes, as arvores t€m seu proprio
elemento dindmico, ou seja, seu Exu. Se cada um tem seu Exu, cada individua¢do ¢ um
processo unico” (SODRE, 2017, p. 175).

Para minha grata surpresa, Muniz Sodré chama Jung para falar de Exu:

No quadro de uma arqueologia da subjetividade, Exu implica uma concepgdo ndo
subjetivista da personalidade, portanto, algo distante da “individualizacdo” (tornar-
se um sujeito dentro do isolamento de uma particularidade) tipica das culturas que
abriram mao de seu enraizamento holistico em favor da atomizagdo social. Uma
concepgdo proxima, portanto, do conceito junguiano (também alquimico e
schopenhaueriano) de “individuag¢@o”, em que a personalidade se desenvolve por
aportes de qualidades coletivas, trazendo a si 0 cosmos ou o mundo. (SODRE, 2017,
p. 176)

Entdo, a partir da Psicologia Complexa, ¢ imaginavel pensar num processo uroborico,
no qual Exu, a partir de um casal, que se torna dois, separados que sdo pela violéncia, mas que
a partir do tridente pode ser multiplos, trans e que, ao vivenciar esse coletivo pode voltar a ser
o um individuado? Nos diz Jung, em Mysterium Coniunctionis:

Se o conflito projetado deve ser sanado, precisa ele retornar a alma do individuo,
onde ele se originou de modo inconsciente. Quem quiser dominar essa ruina, deve
celebrar uma ceia consigo mesmo, comendo sua propria carne e bebendo seu proprio
sangue, isto é, deve reconhecer e aceitar o outro dentro de si proprio. Se ele, porém,

se mantiver em sua unilateralidade, entdo os dois ledes se dilacerardo mutuamente.
(JUNG, 2022, p. 143)

Jung poderia estar dizendo que ¢ preciso dar de comer a Exu? Mas entdo o que Exu

tem a ver com o inicio da conversa sobre mulheres?

ENSAIOS PARA EXUAR O MUNDO

As mulheres deste tempo, pensando especialmente nas brasileiras, precisam de novas
imagens, que ndo as coloquem na insuficiéncia, mas no campo de infinitas possibilidades de
ser e existir neste mundo. Em pares, separadas, na multidao, s6s, mas nunca solitarias! Porque
a individuagdo ¢ um processo solidario e porque nao dizer, carnavalesco, porque perturba a
ordem estabelecida, como Exua.

Se decolonizar ¢ reimaginar, serd que € preciso definir a mulher e o homem como
polaridades opostas? Nao seria melhor pensa-los como seres nominados e definidos dessa
forma neste momento histérico? O tnico cendrio € viver na guerra dos homens ou poderia

reivindicar um mundo mais ludico, sem posicoes fixas e hierdrquicas?
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Penso nessa reflexdo como um ensaio, ndo o académico, mas como o da escola de
samba, no qual terei que passar muitas vezes pelo mesmo trajeto, semana a semana, cantando
o samba, dancando, provando a fantasia, ajustando, até a apoteose, mas ja esperando o
proximo carnaval. A todo momento, no qual escrevia este texto, novas ideias, sentimentos,
biografias, musicas, foram me atravessando, entrecruzando-se, pedindo ampliacao. “Nesse
tipo de conhecimento, entram em jogo elementos imponderaveis: faro, golpe de vista,
intui¢do” (ALEXANDRE, 2023, p. 61). Sentindo que a alma funciona uroboricamente, como
escreve Giegerich (2013).

Esse trabalho precisa ser visto como um exercicio imaginativo, como imagem. Exu
ndo individua... Estd onde sempre esteve: no movimento, espiralando, na sua paixao pelo
humano e totalmente livre. Liberdade! Abre as asas sobre nés’.

Essa escrita foi um processo muito dificil, pois fugiu completamente de um pré-projeto
organizado e executado passo a passo como em meus trabalhos anteriores. Sincronicidades de
Jung ou peripécias de orixa? Os dois, € claro. Alargar a alma, individuar, pode ser um processo
exaustivo, trickster como Exu... Ou Exua. Talvez ndo por acaso, “Exua estd” e “exausta” tém
praticamente as mesmas letras...

Volto a professora Facina (2021): encruzilhar ndo ¢ definir, colocar ponto final,
resolver, curar. Exu, é sempre o principio que move, cria e transforma, sem jamais deixar algo
estagnado ou finalizado. Porque o ser esta sempre em devir, ou seja, ele ndo existe de uma
vez, mas esta em constante processo de se tornar, a partir de uma multiplicidade de elementos
e forcas. Pois Exu fala sobre o que eu ndo sei, pois estd além de... Diz o que ndo pode ser dito.
Provoca quem passa. E diz: nos vemos na proxima encruzilhada.

E se feminismo € gratiddo e esse exercicio de pensamento foi € ¢ um movimento
almado-amado, ele precisa nomear outras pessoas que ndo foram citadas até aqui. Meu
reconhecimento a coordenadora Andrea Alencar e colegas do CEJAA, especialmente Rachel
Paterman, que ouviu minhas lamurias. Também chamo para a roda os psicologos Carmen

Livia Parise e Leonardo Tondato e a escritora Vilma Piedade. Laroyé pombagira!

? Liberdade! Liberdade! Abre as Asas Sobre Nos, samba-enredo da escola Imperatriz Leopoldinense em
1989, composto por Niltinho Tristeza, Preto Jéia, Jurandir e Vicentinho da Imperatriz.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este ensaio buscou tensionar os limites das imagens tradicionais do feminino na
Psicologia Complexa, propondo novas possibilidades simbolicas a partir da figura de Exu,
especialmente em sua expressao feminina: Exua. Ao articular epistemologias afro-brasileiras,
teorias feministas e queer, cosmologias iorubas e vivéncias clinicas, procurou-se alargar o
campo da individuagdo para além dos pares bindrios e hierarquizantes que ainda sustentam
grande parte do pensamento junguiano. A imagem de Exu-Mulher se apresentou como uma
chave simbolica potente para reimaginar o processo de tornar-se, ndo como unido de opostos
fixos, mas como espiral de encontros, deslocamentos e reexisténcias.

Assim, mais do que encerrar uma reflexao, este texto pretende abrir caminhos, como
faz Exu nas encruzilhadas: trajetorias multiplas, imprevisiveis, entre o sagrado e o profano, o
coletivo e o intimo, o politico e o simbolico. Pensar a individuagao a partir de Exua ¢ assumir
o risco do movimento, da incoeréncia e da transgressdo, dimensdes tdo proprias da alma
quanto da vida. A partir disso, propde-se que outras imagens do feminino possam emergir, nao
como novas normas, mas como paisagens férteis para a liberdade de ser. Que este ensaio,
como quem ouve um samba-enredo, possa reverberar e se transformar a cada leitura, a partir

do espirito transgressor de quem se prepara para o proximo carnaval.
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Opinido’

O RAPTO DO ESPELHO DE OXUM POR NARCISO: REFLEXOES
SOBRE NARCISISMO, CAPITALISMO E GENERO

Carmen Livia Parise

RESUMO

O presente artigo tentara discutir o quanto a divisdo de género na sociedade patriarcal e
capitalista em que vivemos pode engendrar a formacdo de personalidades narcisicas nos
homens e ecoicas nas mulheres. A hipotese aqui € que o narcisismo € questdo de género, tem
a ver com a constituicdo das identidades masculinas e como elas interagem com esse grande
outro que se coloca como a mulher. Para tanto, serdo revisitadas algumas teorias psicologicas
sobre a formacdo da fungdo narcisica, o que sera seguido por leitura imagética do mito de
narciso e eco, enderegando-o para uma lente patriarcal. Em seguida, adentraremos a
constituicdo das masculinidades no mundo patriarcal e na ldgica capitalista, onde o abuso
emocional dos homens sobre as mulheres ¢ recorrente e naturalizado: castigar, punir, violar as
mulheres e roubar sua vitalidade passa a ser uma performance obrigatdria aos homens. Por
fim, sera proposto algumas linhas de fuga dessa dindmica através da imagem do espelho de

Oxum e da proposta de outras praticas comunitarias entre mulheres.

Palavras-chave: Narcisismo, capitalismo, género, masculinidade, Eco.

Iniciamos a nossa vida. Havia a crianga que ia nascer. Isso era suficiente. Eu me
prendia pouco a pouco ao meu companheiro. Sabia que Oswald ndo me amava. Ele
tinha por mim o entusiasmo que se tem pela vivacidade ou por uma canalhice bem-
feita... Eu desejava o amor, mas aceitava tudo... Nunca pude sequer me oferecer
totalmente. Resolvi, entdo, que ao menos uma grande amizade fosse conseguida e
uma forte solidariedade constituisse a base sélida de nossa vida comum. Quanto
lutei por isso... SO ndo consegui evitar as lagrimas, a agitagdo. Senti o colo alagado.
O leite escorrendo sozinho do seio. Havia a crianga a proteger. Procurei inutilmente
fugir da inquietagdo... Depois vieram outros casos. Oswald continuava relatando
sempre. Muitas vezes fui obrigada a auxilia-lo, para evitar complicagdes até com a
policia de costumes. O meu sofrimento mantinha a parte principal da nossa alianga...
Eu aceitava, sem uma unica queixa, a situagdo. E meu filho nasceu. E Oswald nao
me amava. (PAGU, 2020)

! Artigo ndo submetido a avaliagdo por pares
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INTRODUCAO

O que faz com que todos nos ja tenhamos vivido, atendido em nossos consultorios ou
pelo menos sabido com consideravel frequéncia de histérias como essa? E por que, embora
tanto homens como mulheres possam sofrer abusos como esse, a maioria das vitimas de abuso
narcisista ¢ mulher? H4 algo especifico na constitui¢do de homens e mulheres que favoreca
ou mesmo determine essa dindmica? E no que o mundo no qual vivemos pode contribuir para
1sso?

O termo narcisismo foi utilizado pela primeira vez pelo psiquiatra alemao Paul Nacke,
em 1889, para designar um estado de autoerotismo em que a pessoa toma o proprio corpo
como objeto de interesse e gratificacdo sexual (VAKNIN, 2005). Muito foi pensado e
postulado nas psicologias profundas desde entdo. Atualmente, podemos dizer que se trata de
uma fase normal do desenvolvimento, intermediaria entre o autoerotismo e o amor de objeto,
o amor voltado ao outro. Podemos dizer também que € uma fung¢ao estruturante da consciéncia
que desenvolvera tanto nosso senso de eu, nossa subjetividade, quanto a fun¢do e importancia
do outro. E de que forma isso aconteceria?

A hipotese ¢ que, inicialmente, o bebé¢ seria totalmente investido do amor dos pais ou
das suas figuras de cuidado. Tal investimento produziria no bebé um sentimento de
onipoténcia, de ser o centro do mundo. Ser objeto de amor e de interesse do outro, inauguraria
um espelhamento em que a crianga se sentiria importante, amada e segura para estar na vida.
Se os cuidadores tiverem sido suficientes, capazes de perceber as necessidades da crianga, iria
se constituindo nela uma base de amor primario e um senso de si, e ela cresceria com uma
autoimagem positiva, resiliente e segura.

Esse sentimento inicial onipotente de estar no paraiso, diluido em uma totalidade,
comecaria entdo a ser frustrado, na medida em que, paulatinamente, outras pessoas e
demandas iriam capturando a atenc¢ao e o interesse dessas figuras cuidadoras, instaurando no
bebé um sentido de falta: ele ndo seria mais o Unico. A partir dai, seria necessario que ele
administrasse essa frustracdo. Seu investimento libidinal se deslocaria dos pais para o seu
proprio ego e para o Outro, seja esse outro aquilo que ainda ndo atualizou conscientemente de
si ou entdo a trama de demandas e interesses da vida cotidiana. Estamos falando aqui da nossa

capacidade de nos diferenciarmos, de nos tornarmos nos mesmos.

No entanto, € importante dizer que isso s6 acontece quando as figuras primarias podem

suprir as necessidades basicas do bebé. Se isso ocorre, elas serdo internalizadas por ele e dardao
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origem as primeiras autorrepresentagoes do individuo. Assim, elas poderao ser internalizadas
por ele, na medida em que ele pode prescindir delas, e originardo as primeiras
autorrepresentagdes do individuo, fornecendo energia para os propositos e ambigdes do ego e
para a autoestima. Quando isso ndo ocorre, porém, essa diferenciacdo ndo acontecera. No
caso dos narcisistas - como aponta o analista junguiano Mario Jacoby (JACOBY,1989) - essas
criangas teriam sido olhadas apenas parcialmente por suas figuras de cuidado: os pais a teriam
amado pelo que desejaram e imaginaram para ela, de acordo com suas proprias demandas.
Nesse contexto, podemos falar de um narcisismo que se tornara patoldgico, na forma de um
sistema de defesa que se instaurara e que tera como intencao desviar da ferida e do trauma.
Esse sujeito ficara fixado na manuten¢do de um eu grandioso e onipotente, refém de uma
necessidade basica de ter essa imagem espelhada pelo outro, por vezes manipulando-o para
que isso aconteca, o que possibilitaria que ele voltasse ao paraiso perdido.

Essas pessoas requererao sempre admiragao excessiva, adulacao e atengdo, ou entdo
serem temidas e notorias. Usardo os outros para atingir seus fins. Terdo sempre uma
dependéncia narcisica arcaica em relagao alguém, idealizando essa pessoa, a0 mesmo tempo
que a invejam, e buscando serem idealizados por ela. Como essas personalidades sdo frageis
e inseguras, ndo suportardo ver ruir suas idealizagdes e expectativas sobre si. Nessas ocasides,
reagirdo como criangas violentas, atuando seus impulsos agressivos nos vinculos em que o
espelhamento elogioso falhou. Vale lembrar que rejei¢do, humilhacdo e/ou menos-valia sao
sentimentos que um dia atravessaram o narcisista e fizeram com que ele se tornasse uma
pessoa vazia, afastada de si mesmo, esse personagem indestrutivel. De certa forma, ao projetar
no outro, via identificagdo projetiva, esses contetidos, ele faz com que esse outro se torne a
materializagdo de tudo aquilo que um dia ele foi. Entdo quando ele o afasta, ¢ como se ele
tivesse controle sobre tudo aquilo que um dia fez tdo mal para ele. E como se ele controlasse
essa sensacdo que estd fora dele através do controle de outra pessoa sobre quem ele exerce
poder. (VAKNIN,2005)

Falta a essas pessoas um quantum de forga falica real para o enfrentamento da vida. E
como se estivessem exclusivamente identificados com o arquétipo da Grande Mae, operando
sempre no principio do prazer, sem refletir, dar continéncia ou limite para os seus impulsos
narcisicos e erdticos que ignora o dano que podem causar as pessoas com as quais se
relacionam. A moda de um Puer classico ou um filho da mée hillmaniano, presos ao mundo
da matéria e das aparéncias, possuem uma personalidade fragil e insegura, que oferece pouca
continéncia e contengdo a si proprios. Consequentemente, a sombra fica projetada no outro no

estilo de uma identificagdo projetiva.
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NARCISO E ECO

A ficgdo narrada por Ovidio no mito de Narciso e Eco refor¢ca a impossibilidade de
Narciso de se encontrar com a imagem que vé refletida de si mesmo (BRANDAO, 1988). Tal
imagem nao pode ser tocada, apenas admirada. Uma imagem a margem da vida, que nao se
deixa tocar, sujar por ela: “Se ndo posso tocar-te, deixe-me pelo menos admirar-te”, diz
Narciso para sua imagem. E como se Narciso se entorpecesse por esse ideal de Eu - a propria
etimologia da palavra “narke”, de onde vem Narciso, significa entorpecimento, torpor - mas
i1sso ndo alimenta seu corpo e sua vida, ndo ¢ alimento para o corpo da vida: diante disso ele
se vé esquecido de alimento e de agua, seu corpo definhando. Entdo, Narciso morre e seu
corpo nao ¢ encontrado. Ao ndo encontrar corpo proprio no tecido da vida, a possibilidade de
uma existéncia singular definha. Esse suicidio anoréxico ¢ fruto da desilusdo: a imagem que
surge no reflexo, ndo acha equivaléncia no mundo real. Narciso se perdeu quando se viu.
Talvez fosse isso mesmo que necessitasse: se perder dessa totalidade, morrer como um
nascimento para outro arranjo narcisico.

Um outro aspecto trazido pelo mito ¢ a filiagdo de Narciso. Ele era filho do rio Céfiso,
aquele que banha, que inunda com suas aguas. Dizia-se que nenhuma ninfa passava incolume
em suas margens. A mae, Liriope, era uma ninfa das aguas, aquela que tinha a voz macia como
um lirio, e foi vitima da insacidvel e intempestiva energia sexual de Céfiso. Narciso entao ¢
fruto do estupro dessa forma feminina - cuja voz ¢ virginal, que em um contexto patriarcal,
ndo tem forca para dizer, enunciar e anunciar a si mesma - por esse masculino violento,
impulsivo, irrefletido, que ndo consegue enxergar as demandas, nem os limites do outro.
Frequentemente, as mulheres que estabelecem uma complementariedade com personalidades
narcisistas, sdo como Liriope: Seu excesso de empatia muitas vezes € consequéncia da
auséncia de consciéncia de si e do outro. Apresentam também dificuldades de critica, reflexao
e discriminagao.

Liriope teve uma gravidez penosa e indesejavel, um parto jubiloso € um pos-parto de
apreensdo, afinal Narciso era muito belo e ela temia que isso o arrastasse para a hybris.
Pergunto-me quanta inconsciéncia de si, quanta nega¢do da raiva ¢€ preciso para que um ato
de horror possa se converter em uma historia de amor. Serd que toda essa consciéncia cindida
e negada ndo retorna quando a mae olha para o filho? Ao enxergé-lo tdo sedutoramente belo,
sera que nao o relaciona ao pai que seduz e estupra? Se ele viesse a saber de seu poder, se ela
o auxiliasse a se diferenciar, ndo seria violentada novamente? Nesse momento entra o0 medo

dela de que ele viesse a morrer e a profecia de Tirésias: ele s6 morreria se visse a si mesmo.
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Pois que Narciso, debrugou-se no espelho imaculado das aguas e viu-se refletido no espelho
da fonte de Téspias.

Aqui, o retorno do recalcado faz com que se cumpra a profecia autorrealizadora:
Narciso se vé refletido nas aguas desses pais: violentas € pouco empatica, como o pai e de
uma beleza perfeita, porém forjada, como o universo da mae. Viu-se e nao mais pode sair dali,
estagnado por conta da obsessdo da busca de uma imagem, ndo aderida a vida. Quanto mais a
persegue, mais distante fica da vida, do outro, de si. Quanto mais distante, mais angustia e
vazio de ndo se saber. Quanto mais angustia, mais insiste em alcangar a imagem perfeita.
Enquanto isso, um eco tenta se fazer diretamente da vida compartilhada e ordinaria, Eco o
chama. E ele rejeita o chamado, temendo morrer para a perfei¢do daquela totalidade, ao se
fundir em um outro de uma maneira mais animica. A ambivaléncia do desejo e medo de ser
um outro, sem saber que sé assim seria, de fato, um eu.

No momento do chamado ¢ como se se abrisse para Narciso um portal de passagem
para um outro mundo de possibilidades existenciais, mas também de entrada dele no mundo
real e simbodlico, levado pelas maos da anima a inserir-se no tempo de sua propria historia.
Narciso esta na fronteira do abismo. E o contato com todo abismo narcisico traz uma sensacao
vertiginosa de desamparo e abandono, diante de um sentido de eu que fica ameagado. Narciso
ndo salta para dentro desse abismo. Entao se deprime, se encapsulando no vazio de seu mundo
proprio para evitar a angustia de fragmentagdo provocada pela presenca do objeto erotico.

Ouso dizer, no entanto, que mesmo que de forma ambivalente, em alguma instancia
Narciso também desejava Eco, pois ele percebe sua voz e ativamente a procura e a convida a
se apresentar, mas logo nega seu desejo por medo de se perder no outro, de ser por ele
controlado. E como se em Narciso, um sentimento de identidade s6 fosse possivel através da
oposicdo do eu contra o objeto, ou seja, do controle: o outro precisa ser invalidado e
desvalorizado enquanto uma individualidade, existindo apenas para a satisfacdo das
necessidades dele. Entdo, quando repele o abraco de Eco, € como se visse projetivamente nela
seu desejo de controle sobre o objeto. O equilibrio narcisico € sustentado por uma economia
neurdtica: ele almeja manter-se no paraiso do bebé, obcecado e fixado nesse espelhamento
onde ¢ o nucleo, o centro de tudo, e por 14 deve permanecer. Trata-se de uma personalidade
“pré-simbolica”, por isso a dificuldade de processar perda e luto.

No entanto, toda tomada de consciéncia implica em uma morte simbodlica. O

nascimento do eu, do outro, do tempo e do espaco, pressupde a morte do estado paradisiaco
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de eternidade. Nesse sentido, André Dantas? chama atengiio para o sentido prospectivo que
teria a destrutividade que fica presente na relagdo com o narcisista. Na realidade, o que
precisaria ser destruido seria essa conex@o urobodrica com a totalidade. Como morte ndo
acontece, 0 narcisista passa a reproduzir essa dindmica, atuando-a sintomaticamente nos
relacionamentos, vampirizando as pessoas, assim como, a relacdo com a mae o vampirizava,
tornando-o um morto-vivo. Dantas nos recorda que o Dracula dorme em um caixdo cheio de
terra do solo materno. Também ele ndo fez o luto da perda de seu objeto de amor e entdo
paralisou, virou morto vivo, ndo envelheceu mais. Vida que fica paralisada. Vale lembrar que
vampiros ndo tém reflexo, ndo formam uma imagem de si. O Drécula segue procurando seu
objeto de amor nas outras mulheres. Tenta ler a mente delas e se transformar numa espécie de
ideal do que elas buscam, mas, na verdade, as vampiriza ¢ tenta transforma-las numa espécie
de cortesas. Ele precisa delas para ter alguma vida e s6 se sente real quando reflete o desejo
daquelas de quem vai drenar o fluxo vital.

Mas e Eco? Quem ¢ Eco nessa trama? Gostaria que demorassemos agora nosso olhar
sobre ela e déssemos voz e entendimento & sua trajetoria, seus anseios ¢ sua busca. Em
primeiro lugar, Eco ¢ uma ninfa e, como tal, podemos dizer que ¢ alguém que esta disponivel
para a relagdo com o outro, que deseja as relacdes e, muitas vezes, existe mais vigorosamente
através delas. Eco € aquela que se envolve com tudo - tudo quer um eco - muitas vezes, sendo
insuficiente na seletividade e discriminagdo de suas escolhas objetais. Eco se envolve e se
entrega de maneira tao simbidtica que frequentemente atribui ao outro aquilo que lhe pertence.
Embora tenha o poder da retdrica, ela acredita que so repete o que parece ser a fala de um
outro.

Por ndo estar apropriada de si, Eco facilmente sobrepde o desejo do outro ao seu
proprio. Uma vez que o singular, o narcisicamente contido esta fora de si, projetado em
alguém, lhe cabe apenas reagir ao que 14 ¢ originado. Se coloca facilmente a servigo do outro
de maneira indiscriminada, o que vai despertar a furia de Hera, a deusa que incansavelmente
exige a dignidade de um lugar no mundo solar compartilhado. Cavalcanti diz que, para Hera,
a continéncia que Eco d4 a criatividade do outro assume cardter ilicito, na medida em que atua
de maneira muito permissiva em relagdo as transgressdes € a onipoténcia narcisicas,
alimentando-as e dificultando que o outro perceba suas faltas (CAVALCANTI, 1997). Eco
possibilita a criatividade do outro fora da relagdo, mas impede sua participagdo nessa

criatividade e a criatividade da relagdo. Do ponto de vista de Hera, a atitude de Eco ¢ sentida

2 Ideia proveniente de comunicagao pessoal em dezembro de 2024.
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como traicao do seu desejo. O castigo que Hera da a Eco pode ser visto, entdo, como uma
forma de acentuar seu sintoma para que ela faga consciéncia dele, na medida em que agora,
definitivamente, precisa do outro para iniciar um didlogo. Mas, a0 mesmo tempo, traz a
possibilidade de alguma transformacao: se antes, em sua tagarelice, ela se expressava de
maneira ndo consistente e superficial, agora suas respostas sao concisas, porém precisas:
discriminam o um que hé no dois. Nesse sentido, ambas as possibilidades trazem em si um
sentido prospectivo de trazer Eco para as profundezas de si e de achar dentro dela mesma a
beleza da autorreflexdo. Podemos dizer que o que Eco anseia ¢ a beleza dessa profundidade
autorreflexiva.

Porém, para que uma personalidade eco consiga dar voz e refletir suas proprias
poténcias e anseios, ela precisa reconhecé-los em si. Sua capacidade acurada de perceber os
desejos, sentimentos e necessidades do outro se deu também as custas de continuamente ter
tido os seus ndo reconhecidos e entdo té-los negado para si mesma. Eco precisara entdo ser
vista, reconhecida e refletida. Como isso ndo lhe aconteceu naturalmente, intimamente ela
acredita que nao foi boa o suficiente para tal e que s6 conseguird ser amada se for melhor.
Inaugura, assim, uma autoexigéncia perfeccionista: investe tanto de sua energia psiquica para
captar as necessidades do outro e preenché-las, que acaba ndo percebendo e/ou validando seus
proprios vazios. Tem tanta necessidade do olhar validador do outro que, ironicamente, para
obté-lo, renuncia a ser.

Assim como ndo reconhece seus proprios vazios € objetos internos maus e
frustradores, a personalidade ecoica tende a olhar também para o mundo de forma
idealizadamente boa. Segundo Cavalcante, essa idealizagdo estd a servico de manter sob
controle a raiva e destrutividade que seria dirigida a esses objetos maus. Vale acrescentar que
ao ndo entrar em contato com o que ¢ mau, evita-se também a tristeza e a depressdao. Uma vez
que pudesse deprimir-se, a ecoista acessaria sua fragmentagdo, aquelas partes de si que tenta
negar porque lhe trazem culpa: falta, raiva, 6dio. Ao ndo fazé-lo, terd que se relacionar com
isso através de ligacdes simbidticas idealizadas, onde a parte que lhe cabe ¢ mobilizar Eros
cada vez que o outro lhe impinge a dor da frustragdo e da rejeigdo. Esse funcionamento,
muitas vezes, resulta em autoagressao ou masoquismo.

E como se houvesse em Eco a crenca de que sua alma adormecida sera despertada e
se sentira viva se tiver a confirmacao e o reconhecimento do olhar do outro de que ¢ boa o
suficiente para existir. Mas o objeto de amor de Eco ¢ um ser ensimesmado que ndo esta
disponivel para uma relacdo. Alguém tdo inseguro de si que fecha todas as portas a existéncia

de um outro real. No entanto, a rejeicdo de Narciso fard com que ela entre em contato com
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seu abismo narcisico: ela atualiza a impossibilidade de ser vista, o que gerara angustia e
ansiedade fobica. Na sua leitura equivocada, ela entendera isso como evidéncia da forca do
seu amor, confundindo a emocgao aguda do medo de abandono com intensidade de amor.

Eco terd que encarar a dor, o abandono, a rejei¢ao e o sofrimento, pois seu anseio €
irrealizavel. A partir da rejeicdo, um espaco passa a existir obrigatoriamente onde antes havia
simbiose. Essa distancia que se inaugura entre um e outro, irad fazendo com que gradualmente
ela entenda o que ¢ de quem. Dird Cavalcanti que através da distancia que estabelece o dois,
Eco pode se reconhecer uma. Sera a experiencia da dor que operara a transformagao em Eco,
ela adquire corpo por meio dela. Ela aceita viver a depressao, que esconde sua agressividade
e raiva contra o objeto do seu luto. Quebra, assim, o muro da cisdo dentro e fora de si. E ao
perceber seu proprio corpo tridimensional, um ego se inscreve, vivido e autorrefletido.

Eco se tornou maior por causa do desgosto. Segundo Berry (2014), o sofrimento fez
com que toda umidade desaparecesse em seu corpo, ela secou de desgosto. Restaram apenas
a voz e os 0ssos, depois s6 a voz. Berry entende que assim, Eco mudou a fisicalidade de sua
substanciacdo, perdeu-se no ar, estd no ar, naquilo que acontece, que ¢ ouvido. A
transformacao de seu corpo em ar tem significado de incineracao, da pulverizagdo e da morte
- ultimo momento do processo de transformagao alquimica — ela perdeu seu elemento umido
que era sua qualidade de ninfa. Sobra a voz que ¢ a voz da criagdo. E os 0ssos como a estrutura
dessa realidade, aquele aspecto incorruptivel do corpo, aquilo que permanece, estrutura unica
mais profunda de cada um: escutar quando a beleza cai dos ares, que ¢ como ouvir o eco da
alma incorporada. Ao contrario de Narciso, Eco fez e sofreu o luto do objeto perdido e, assim,

pode produzir em seu interior o que foi buscar em Narciso, anima transformada em psique.

NARCISOS E ECOS NO MUNDO DE HOJE

Voltando a uma das minhas questdes, podemos agora pensar porque a maioria dos
homens esta identificado com a figura narcisica enquanto maior parte das mulheres cumpre o
papel ecoico nos abusos narcisicos.

Vale lembrar que dos portadores do transtorno de personalidade narcisista, algo entre
51 e 75% sdao homens (VAKNIN, 2005). Além disso, por volta de 83% das queixas de stalking
nas delegacias sao de mulheres. Mais de 90% da busca em paginas das redes sociais que
abordam esse tema sao feitas por mulheres (VELOSO,2024). Nao acredito que isso possa ser
atribuido a uma caracteristica herdada geneticamente. Minha hipdtese aqui ¢ que algo na

forma como estruturamos nossa forma de viver em sociedade e as regras ocultas presentes

1222



Revista Encruzilhada | v.1-n. 1, 2025, p.216-230 - XXXXXXXXXXXX

nela, de certa forma, engendram o funcionamento de homens e mulheres, explicitando que
nossos corpos sao, desde sempre, uma producao cultural. Assim, tanto eles quanto o que
aprendemos a chamar de encontro amoroso, estardo atuando a favor da producdo e da
manuten¢do de um sistema. E de que sistema estamos falando?

Comecemos olhando para a imagem fornecida pelo mito. Tudo comeca, do lado de
Narciso, com a furia indiscriminada de uma pai-rio que se autoriza a invadir e usufruir do
corpo de uma ninfa, cuja consciéncia de si enquanto individualidade ¢ falha. Uma ninfa a
servico da procriagdo, da geragdo de vida para esse pai inconsequente, pouco empatico, a
servico exclusivamente da satisfagcdo de seus instintos e que, depois do ato, nao teve nenhuma
ligagdo com o filho. Ja Eco esta a servigo do pai dos Deuses, Zeus, que a usa para ludibriar
Hera. Ele ndo conseguiu, ou mesmo nao se interessou, em espelhar eco em seu talento - o dom
da oratoria- ajudando-a a se apropriar dele e desenvolvé-lo. Ao contrario, usou-o em beneficio
proprio, reduzindo-o a um monte de palavras futeis. Para além dessa interacao, nada se sabe
da relacao dele com ela. Podemos observar que de ambos os lados temos pais violentadores e
falicos no sentido sombrio. Falo esse que procriard muitos narcisos e muitas ecos. Narciso faz
um caminho diferente do pai, no entanto, acabara igualmente violentando a subjetividade
alheia, anulando-a. Eco preenchera as auséncias do pai com idealizagdes, ¢ facil idealizar o
que ndo se tem. E como isso que esta refletido no mito aparece em nossa cultura?

No capitulo “4 Conspiragdo do Siléncio” de seu livro “How Can I Get Through To
You”, Terrence Real dira que ndo somos autorizados a falar a verdade sobre como realmente
sdo as relagdes com homens. Somos ensinados, desde sempre, a silenciar em relacao a
violéncia didria praticada por homens de todas as classes e racas em nossa sociedade, a
violéncia do abuso emocional (apud HOOKS, 2004). Segundo Marti Tamm Loring, o abuso
emocional ¢ um processo no qual um individuo sistematicamente diminui e destroi o “eu
interior” do outro em um esforco de depreda-lo e controla-lo. As ideias essenciais,
sentimentos, percep¢des, € caracteristicas da personalidade da vitima sdo constantemente
menosprezadas. Todo o silenciamento em relagdo a isso estd a servigo de preservar esses
homens e representa nossa conivéncia coletiva e cultural com o patriarcado. Acrescento a isso,
o fato de, com o passar do tempo, passarmos a naturalizar essas atitudes, sequer reconhecendo-
as como violéncia (HOOKS, 2004).

SAEZ ¢ CARRASCOSA (2022) dirao que a masculinidade dos homens se constroi
evitando a todo custo a penetragdo, a0 mesmo tempo em que tem permissao para penetrar o
que quer que seja, nesse sentido, podemos dizer que a violéncia € a propria socializacio

masculina. Dira BEL HOOKS (2004): “A violéncia ¢ seu ticket para o concurso da
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masculinidade patriarcal, e sua habilidade de violentar, manipular, mentir e controlar nivela o

campo de jogo” (p 47). No entanto, a autora adverte:

Homens que vencem nos termos patriarcais terminam perdendo em termos
de sua qualidade substantiva de vida. Eles escolhem a masculinidade
patriarcal acima da conexdo amorosa, primeiro renunciando ao amor-proprio
e entdo ao amor que eles poderiam dar e receber, que os conectariam aos
outros (p 53).

A autora sustentara que os homens replicardo a violéncia que sofreram desde cedo, ao
serem afastados do universo feminino, apartados de sua expressividade, de seus sentimentos,
da sensibilidade aos outros. ZANELLO (2018) nos lembra que ser homem ¢ ser impenetravel:
os penetraveis sao aqueles que abdicam do poder.

KIMMEL (2022) postula que os homens, para serem considerados como tal, precisam
a todo o tempo provar aos outros aquilo que eles ndo sdo: homossexual e mulher. Diante disso,
PESSOA (2024) conclui:

A estética do masculino, exemplificada pela fala do ex-presidente, produz
imagens que nos falam continuamente da negatividade. O homem ¢ definido
por aquilo que ele ndo é: imorrivel, imbrochavel e incomivel... A
negatividade convoca sua oposi¢do, contando-nos que existem os morriveis,
os brochaveis ¢ os comiveis, que ndo teriam o mesmo estatuto de
sujeito.(PESSOA 2024, p.108).

Podemos dizer entdo que a masculinidade se constitui por um pensamento oposicional
e hierarquico. Homem ¢ aquele que pode usar da violéncia social, sexual e de morte; aquele
que tem o poder de matar. Dirda HOOKS: “Emocionalmente automutilados e desconectados,
muitos homens fazem aberturas de conexao emocional apenas para depois mina-las com abuso
emocional. Eles simplesmente ndo assimilam que amor e abuso ndo podem coincidir.” (p 63).
Para que o patriarcado exista a mulher terd que ser — necessariamente — em algum nivel,
violentada. Ser mulher, em um sistema patriarcal ¢, automaticamente, se submeter a algum
nivel de abuso.

Essa ¢ também a tese de SEGATO (2003) em “As Estruturas Elementares da
Violéncia”. Ela sustenta que o status ¢ um valor em um sistema de relagdes, ja que o poder
ndo existe sem a subordinagdo. No patriarcado, essa subordinagdo ¢ produzida pela usurpacao
do ser de um pelo outro, violagdo como ato canibalistico.

Utilizando as ferramentas da psicologia analitica, podemos dizer que as personas
sexuais de homens e mulheres foram fixadas estando atreladas aos arquétipos da anima e do
animus. As mulheres, relacionadas com a anima, foi designado que dessem vazdo a Eros,

performando a parte que relaciona, que conecta, que cuida. Aos homens, relacionados com o
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animus, coube as incumbéncias de logos, da razdo. André Dantas® ir4 observar que, no entanto,
nada se menciona a respeito do animus como vontade de poder, como forma de investigagao
que visa o controle. Como essas personas sdo fixadas e tomadas como excludentes, a alma
ficaria depositada no outro. Ele acrescentara que, nessa configuracao, quando os homens sao
tocados eroticamente, eles tentardo compensar o surgimento desse Eros, com mais Logos,
regredindo em sua necessidade de poder e controle, uma vez que sentem o erotico como
ameaca, como fragilidade e feminiza¢do. Podemos dizer que ¢ como se ficassem possuidos
pelo animus, trocando a reflexao critica por verdades dogmaticas.

Dantas postulara, por fim, que a literalizacao dessas fantasias arquetipicas, colocara a
mulher e a terra como equivalentes a anima, tendo seus corpos explorados e penetrados para
que produzam coisas que tenham serventia, tais como filhos, alimento e mao de obra. Esse
pensamento colonizador e explorador faz parte das fantasias falicas de possessao e poder do
animus. Assim, a mulher ¢ colocada na posi¢do de doadora: de forga, poder, virilidade. Segato
dird que, a partir desses atributos, castigar, punir, violar a mulher e roubar sua vitalidade passa
a ser uma performance obrigatéria aos homens. Segato colocara a violagdo como um ato
semidtico publico: um ato de linguagem corporal manifestado a outros homens através de e
no corpo de uma mulher para que a masculinidade de um seja validade pelos outros. Género
como dispositivo de sustentacdo de um projeto colonial e heteropatriarcal.

Nesse contexto, cabera as mulheres, despojadas de sua dignidade e tendo interiorizado
o valor dos opressores, obedecer, se anular, mentir — inclusive para si mesmas- como forma
de agradar ou entdo manipular os homens. Isso, por vezes, as aliena de seus verdadeiros
sentimentos e desejos. Nessa logica, a mulher ¢ desautorizada a ter uma existéncia propria.
Como dizia BEAUVOIR (1949), somos constituidas como um apéndice, um outro subalterno
do homem, o que oprime nosso direito de ter uma existéncia politica, mas também subjetiva -
o ambito mais pessoal da vida também ¢ politico.

Assim, me pergunto: quando foi que naturalizamos tudo isso e tornamos possivel que
uma histdria de violagao fosse entendida como uma histéria de amor? Certamente, podemos
vislumbrar aqui o dispositivo do amor romantico como pano de fundo desse gaslighting
patriarcal e capitalista (VASSALO, 2022). Uma ideia repleta de imagens prontas, que vai nos
moldando politica, emocional e psiquicamente e nos fazendo entender que o amor ¢ e sempre
foi isso. Uma estética do horror que visa a destrui¢ao de alguns corpos e ¢ vendida como

suprema felicidade. Com promessa de completude e aconchego. Dira TIBURI:

3 Ideia proveniente de comunicagao pessoal realizada em Dezembro de 2024.
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A opressdo escraviza e dociliza corpos simulando seu acordo e
consentimento... o corpo seduzido reage com idolatria ao sistema que lhe
captura, que retira de cada corpo a dimensdo da possibilidade, relangcando-o
numa serviddo... Corpos sdo programados para funcionarem conforme as
regras dessa distopia... esvazia-se o sujeito do pensamento reflexivo,
tornando-o espantalho do sistema, com a impressao que habita o melhor dos
mundos... o sequestro da imaginagdo garante o terror e evita impulso
emancipatorio (TIBURI, 2024, p. 40)

Podemos postular o formato narcisico e extrativista de relacionamento como um
subproduto capitalista: ambos precisam coisificar aquilo com que se relacionam - seja o outro,
seja o mundo — para se apropriar dele e chupar todo se sangue, consumi-lo em beneficio
proprio. Produzem um mundo e um Outro mortos para que possam viver. Para tanto, o outro
¢ humilhado continuamente, massacrado emocionalmente com intuito de que venha a se

submeter. Uma necropolitica delirante e distopica. Cito TIBURI (2024):

O patrirracial capacitalismo nao visa apenas abusar dos corpos que usa para
se manter ou violentar o ecossistema do qual depende enquanto sustenta a
fantasia de sua infinitude, mas visa destruir o mundo, o que implica destruir
a si mesmo... prepoténcia que esconde falta de amor aos outros e a si
mesmo... falta de erotismo, no sentido genérico de disposi¢ao para a vida,
revelando gozo com a morte em sua face viciada. (TIBURI, 2024, p.31) .

Retomando a ideia do amor romantico, enquanto dispositivo capitalista, podemos dizer
que ele inculca nas mulheres a crenga de que nesse suposto encontro amoroso fomos
contempladas com o que de melhor pudéssemos almejar, mas o que hé por tras disso ¢ um
sistema de crengas de corpos que servem para serem consumidos e entdo descartados. Somos
aduladas para voluntariamente nos colocarmos em serviddo. Assim como no capitalismo, a
destruicao ¢ vendida como construgdo. Alteridade substituida por mercadoria, o mundo e outro
sdo o que se pode usar e explorar.

Outra forma do capitalismo submeter as mulheres ¢ usurpando nossa poténcia ao
enfatizar nossa performance de vitimas do sistema. Ao nos apropriarmos da violéncia a que
nossos corpos de mulher sdo submetidos, ¢ necessario, entdo, que ndo nos fixemos
passivamente nesse papel. Assim como aponta DESPENTES (2016), ¢ preciso que nao
sejamos para sempre a mulher estuprada, que possamos devolver a merda para este estuprador
e nos recusarmos a escravidio que nos impingem. E preciso mover a pedra fundamental do
desejo contra gigantes devoradores, com suas presas afiadas devorando a vida como um todo.

Pedir socorro a imaginagdo para refazer o campo dos sentidos. Instaurar uma poético-politica
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feminista - projetar um mundo de cuidado e comunhao entre humanos e outros viventes - e

comunista - agenciar a consciéncia do comum, numa reflexao ativa e transformadora.

EM BUSCA DE OUTROS ESPELHOS

Apos visitarmos de perto as trincheiras de uma narrativa de mundo patriarcal e
capitalista, pautado em meras manobras distopicas de usufruto por uns e sobrevivéncia por
outros, me pergunto como seria refletirmos sobre esse mesmo mundo com olhos mais
imaginativos, mais empaticos e mais gentis. Que outras narrativas utopicas podiamos criar
para que elas nos criassem?

A constru¢do de um mundo depois da catastrofe depende da capacidade de pensar e
elaborar o que foi vivido, criando uma unidade de luta com base em uma identidade
recuperada. Foi isso que tentei fazer ao longo desse texto: remontar a memoéria de uma
identidade aprendida, historicamente situada. E, a partir disso, remontar a ancestralidade de
uma utopia de mundo plural. Quando um corpo manifesta o desejo do fim da opressdo, ele
contagia outros corpos. Olhar para essas mulheres que vieram antes de mim e refletir com elas
e refletir elas no meu proprio pensamento, me encoraja € me instiga a pensar em como gerar
espacos de reconhecimento, primeiramente entre mulheres, que ndo nas¢am completamente
submetidos as ldgicas capitalistas, mas a servi¢o das dindmicas de cuidado. Um olhar amoroso
e politicamente implicado onde todas as pessoas tenham um lugar, sejam reconhecidas. Quem
sabe esse ndo seria um primeiro passo no sentido de existirmos sem estarmos referenciadas a
um homem, mas umas as outras, e, também, a n6s mesmas?

Segundo Melo (2024), o espelho ¢ aquilo de onde captamos nossa imagem, lugar a
partir do qual, especulando, colhemos o que somos e ndo somos. Ele funcionaria para
estimular na alma um desejo por um corpo, pelo distinguivel, pela particularidade. A queda
da unidade na multiplicidade. Pertissolo* completa dizendo que tocar no reflexo ¢ libertar o
Merctrio engarrafado que ha em uma percepcao univoca, no olhar petrificador. O jogo
espelhado ¢ um duplo espectral, que, mercurialmente, congela a imagem e a liberta. O Espelho
de Narciso, no entanto, devolve a ele a perfei¢do da imagem que ndo foi tocada pela vida, uma
imagem estéril. Este espelho ndo libera a imagem metaforica. Ao contrario, a aprisiona no
literalismo do um. Na medida em que ndo traz ao corpo que reflete o sangue da vida, faz com

que ele drene a pulsagao de outros corpos, empobrecendo-os com seu olhar. Seguindo na busca

4 Ideia proveniente de comunicagao pessoal realizada em dezembro de 2024.
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de outros espelhos que pudessem nos oferecer reflexos mais precisos € mais aderidos a vida,
cheguei na memoria da nossa ancestralidade africana e me deparei com o abebé, o espelho de
Oxum.

Segundo Melo (2024), Oxum ¢ a deusa Yoruba dos lagos, lagoas e rios. Ela ¢ a deusa
do amor, da beleza, a dona do ouro, sendo retratada como uma jovem doce e meiga, mas ainda
assim, guerreira. O abebé de Oxum ¢ descrito como um leque, que possui um espelho duplo:
uma faceta virada para si e outra virada para fora. A face virada para dentro ¢ um convite para
que olhemos para a gente mesmo em profundidade, com empenho e paciéncia, em busca da
nossa autoimagem, do nosso ser. Ainda segundo Melo, a autoimagem refletida pelo Abebé
passa por temas como a autoestima e o autocuidado, indo além da aparéncia fisica. Ela seria
tecida a partir de perguntas como: Com quem me relaciono? Quem escolho como parceiro
(a)? Como anda a minha satde financeira? Quais amigos me rodeiam?

A faceta do espelho virada para fora teria a fungdo de devolver para o outro aquilo que
lhe cabe, a sua propria imagem, ou a auséncia dela. No mito de Perseu e Medusa, o heroéi
vence a gorgona com o auxilio de um espelho que estava preso ao seu escudo, fazendo com
que o monstro veja o reflexo de sua propria imagem. Essa seria a funcdo especular que faz
com que o outro se reconhega e tome consciéncia de si, se assim o desejar. Ou petrifique.

Algo me diz que se conseguirmos refletir, nos refletirmos e propiciarmos reflexos
umas as outras através de lentes como essas, poderiamos comegar a recontar nossas proprias
historias @ moda da fic¢do de Alice Ruiz (2005): “Era uma vez uma mulher que via um futuro

grandioso para cada homem que a tocava. Um dia, ela se tocou”.
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