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RESUMO

SEOANES, Felipe Asenjo. As representacbes sobre o mito de origem na
constituicdo de identidade. 72 f. 2017. Trabalho de Conclusdo (Graduacdo em
Psicologia) - Faculdade de Ciéncias Humanas e da Saude, Pontificia Universidade
Catdlica de Séao Paulo, Sao Paulo, 2017.

O presente trabalho busca estudar a relacéo entre a Terra e o0 simbolismo psicologico
da M@e-Terra para o indigena, a fim de entender o significado e a importancia que o
Territorio tem para a producéo de identidade das tradi¢gdes indigenas. O estudo enfoca
uma possivel interpretacdo simbdlica do mito de origem dos Huni Kuin, da bacia do
Rio Envira, no Acre. Por meio do foco da Psicologia profunda e suas vertentes
contemporaneas, o trabalho visa atingir um rastreamento das estruturas psicoldgicas
e arquetipicas que moldam o sentimento de pertencimento a uma determinada terra
ou territdrio tradicional, bem como pretende comparar essas estruturas com o “corpus
simbolico” herdado de diversas tradi¢gdes — ocidentais e ndo ocidentais — no que diz
respeito ao simbolo universal da Méae-Terra, presente no mito de origem de diversas
culturas, inclusive as indigenas. O trabalho descreve uma analise das cartas dos
jesuitas sobre o contato com os indigenas e com a Terra Nova. Dessa maneira, busca
mostrar 0s mecanismos psicologicos que estdo presentes no encontro com o Outro.
A pesquisa pretende lancar luz sobre o simbolismo dessa relagdo que o indigena tem
com a Terra e com a Natureza. Para tanto, a pesquisa orientou-se pelo método
proposto por C.G Jung, mas nado restringiu sua abordagem aos modelos
estereotipados e ja catalogados da psique.

Palavras-chave: Mde-Terra, Huni Kuin, Identidade, Arquétipo.
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INTRODUCAO

O presente trabalho partiu de um projeto de pesquisa que tinha como tema
um assunto sobejamente conhecido, mas ainda ndo devidamente estudado, qual seja:
a relacdo da psique humana com a Terra e, por conseguinte, seus possiveis
significados.

Voltei meu interesse as culturas indigenas apds conhecer um pouco as
guestdes e dificuldades que estas etnias enfrentam no pais; também fui motivado pela
vontade de contribuir para a sua preservacdo, ao compreender melhor a diversidade
cultural existente.

Em relagdo ao nosso pais-Estado, Brasil, os indigenas representam uma
minoria, contudo, possuem mais de 150 linguas, divididas em diversos troncos que
englobam cada um diferentes familias. Verifica-se que, em meio a tanta diversidade,
0S povos ancestrais preservam um valor comum, estruturante, fundamental e
primordial, o qual é transmitido pela tradicdo pertinente a cada povo, em cada regiéo,
e, por si s0, é demasiado instigante.

A presente pesquisa pretende verificar a possivel relagao da “Terra-Mae”
com o “territério tradicional”’, isto é, o sentido arquetipico atribuido a Terra e as
imagens (as figuras mitolodgicas) representadas no “Mito de Origem” de um povo.
Pretende-se demonstrar, assim, a importancia da preservacéao do territério, com base
em seu lugar de destaque para o pensamento amerindio, que engloba todas as etnias
em meio a tantos povos que vivem a cultura ancestral.

A Terra € a mae da humanidade, tanto no pensamento oriental, como no
Ocidente e na mitologia indigena; é possivel verificar, em muitos povos, elementos
comuns a linguagem mitoldgica sobre a Origem.

E proprio de todas as culturas ter um Mito de Origem, tal como relata o
poema de Hesiodo, a Teogonia dos Gregos: o Céu e a Terra sGo como um ponto
original, que pode nos lembrar do inicio primordial, por meio da memoria, representada
no poema pelas “Musas” que habitam o monte Hélicon. Nesta pesquisa, valer-me-ei
da simbologia de Gaia para lancar luz a compreensdo da dimenséo arquetipica da
Mae-Terra; parto do principio de que, assim como h&a a Teogonia aos Gregos, todos
0s povos e civilizagbes possuem um Mito de Origem, de modo que cada sociedade

possui uma Cosmogonia propria.



Deste modo, a partir do estudo das representacbes de mundo de pelo
menos um dentre tantos povos, mostrar-se-a como pode ser significativa para um
povo sua ligacdo com a Terra, bem como esta inspira a producéo de identidade dos
povos indigenas em geral; para tanto, poderia optar, dentre varias culturas, por uma
etnia indigena que ocupasse os limites da demarcacédo do territério nacional.

Com aspiragao de obter mais conhecimento sobre o significado da Terra-
Mae, buscou-se perscrutar a relacdo do ser humano com seu territério (Patrimoénio),
com seu Corpo (Prima Matéria) e com a Natureza. Mas foi somente a partir da leitura
do trabalho de Giuliana Matiazzo (2016) sobre os indios Guarani-Cayowa, que foi
possivel compreender o extremo valor da Terra na construcéo de identidade indigena:
a perda do territério tradicional significava, para eles, a perda da Terra e, por
consequéncia, da Identidade. A violéncia contra esse povo esta relacionada com o
suicidio de muitos jovens dessa etnia indigena. O ser humano vive na Terra, de modo
gue seu Corpo (Tellus Mater) € simbolo desta. Portanto, sem a Terra, ele ndo € nada.
Ninguém.

Chegou-se até este problema de pesquisa por meio de um estudo sobre a
relacdo simbdlica entre o arquétipo da Mae e a Terra Natal. A Terra € mée da
Humanidade, tal como mencionado, tanto no pensamento oriental como no ocidental,
assim como também para os indigenas: pode-se verificar em todos estes 0s
elementos comuns a linguagem mitolégica sobre a Origem.

E sabido que pode-se encontrar uma série de diferencas entre 0s povos
indigenas, cada qual com seus costumes e troncos linguisticos. Todos eles
incorporam em sua cultura principios ancestrais que regem, de modo singular, os
padrdes de convivéncia, os valores, os conjuntos de regras e costumes. E possivel
verificar também, de modo impar, a importancia da Terra para o pensamento
amerindio, que se encontra presente nas culturas que em que se buscou observar e
compreender no presente trabalho.

Lembro-me de ter tido contato, por meio das midias, tanto no meio
académico como fora dele, com problemas de regulamentacéo do territério indigena
brasileiro. Como um exemplo, dentre tantos outros, de desrespeito a Mae-Natureza,
recentemente houve no Brasil um dos maiores desastres ambientais de sua historia:
o rompimento da barragem no municipio de Mariana (MG) culminou na polui¢cdo do
Rio Doce (Watu) que, para os Krenac, povo indigena da regido, era fonte de

subsisténcia e representava também uma “Entidade para o povo”, tal como afirmado



por um dos lideres da comunidade, Ailton Krenac, um intérprete fundamental e ponte
para a livre expresséo da cultura e literatura indigena do pais.

Nesse episddio de dimensbes catastroficas, a Mae-Terra foi violada e
atacada — literalmente — causando, assim, implicacfes diretas no ecossistema da
regido. Tal acontecimento trouxe dor e sofrimento ndo somente ao povo Krenac, pois
também “sofre” o rio com o impacto ecolégico e, mais do que o rio, morre parte da
Cultura que o rio eternizava, pois era considerado pelos indios como um Ente, com
sentimentos.

O que significa “matar” a Cultura de um povo? Eis uma pergunta que me fiz
ao diagnosticar o impacto que os desastres ambientais poderiam ter para um modo
de vida indigena tradicional, que possui uma ligacao intrinseca com esses elementos
do ambiente. Os indigenas consideram o rio como uma Entidade, no sentido de
possuir com ele uma relagdo como com ente humano, disponivel ao contato e ao
dialogo: portanto, a esséncia que ele transmite para o povo Krenac é parte daquilo
que é ser “um indio” Krenac; em outras palavras, o rio € parte integrante da producgao
de identidade desse povo. A perda do rio, portanto, leva a um processo de luto, como
se fosse pela morte de um integrante da familia.

“Agora o rio acabou e a gente tem que fazer nossa cultura nas cabanas,
debaixo das arvores. Uma coisa importante que nés perdemos, ndo tem mais volta,
nao tem mesmo. Acabou tudo”. Tal frase foi dita por Dejanira Krenak a um portal de
noticias (ALVES; SANTOS, 2016).

A ligacdo — ou relagdo — do povo indigena com a Natureza é conhecida,
mas € possivel constatar € que tal relacdo € popularmente mitificada e, dada a
obscuridade que existe acerca do tema, torna-se instigante refletir acerca de algumas
guestdes pertinentes, quais sejam:

- Qual é a minha relagdo com a Natureza?;

- Como vivencio a minha Cultura?; e

- O que sei sobre meus antepassados, seu modo de vida e os pilares
fundamentais de seu pensamento?

A fim de buscar maior contato com o tema, foi possivel compreender que,
assim como o rio tinha um significado profundo para os indios Krenac, poderiam existir
outras culturas indigenas que se relacionassem intimamente com a Terra e que
atribuissem a natureza, a floresta e ao ecossistema um valor que se refletisse nas

praticas e costumes daquele povo. Deste modo, entdo, buscou-se saber um pouco
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mais sobre algumas culturas, a fim de ter uma visdo global sobre os povos indigenas
e sobre sua disposicao geogréafica e cultural, considerando-se que as diferencas de
troncos linguisticos e de familias poderiam traduzir-se em diversidades entre povos
que, embora fossem diversos, possuiam em comum um principio: o Sagrado
associado a Mae e a Terra, em um fenbmeno humano que pode ser vivido em infinitas
possibilidades, quando considerado o campo da experiéncia.

llustrando a experiéncia sobre a relacéo que se estabelece com a Natureza,
a partir das palavras-principio que o autor estabelece em sua obra, € possivel tomar

como exemplo o excerto da obra de Martin Buber intitulada Eu e Tu (1974, p. 55):

Eu considero uma éarvore.

Posso apreendé-la como uma imagem. Coluna rigida sob o impacto da luz,
ou o verdor resplandecente repleto de suavidade pelo azul prateado que Ihe
serve de fundo.

Posso senti-la como movimento: filamento fluente de vasos unidos a um
ndcleo palpitante, succéo de raizes, respiracdo de suavidade pelo azul
prateado que Ihe serve de fundo.

Posso senti-la como movimento: filamento fluente de vasos unidos a um
ndcleo palpitante, succdo de raizes, respiracdo das folhas, permuta
interessante da terra e ar, e mesmo o préprio desenvolvimento obscuro.

Eu posso classifica-la numa espécie e observa-la como exemplar de um tipo
de estrutura e de vida.

Eu posso dominar tdo radicalmente a sua presenca e sua forma que néo
reconhe¢o mais nela sendo a expressdo de uma lei — de leis segundo as
guais um continuo conflito de forcas é sempre solucionado ou de leis que
regem a composicéo e a decomposicao das substancias.

Eu posso volatiliza-la e eterniza-la, tornando-a um nimero, uma mera relagéo
numerica.

A arvore permanece, em todas estas perspectivas, 0 meu objeto tem seu
espaco e seu tempo, mantém sua natureza e sua Composicao.

Entretanto, pode acontecer que, simultaneamente, por vontade prépria e por
uma graca, ao observar a arvore, eu seja levado a entrar em relagdo com ela;
ela ja ndo é mais um Isso. A forca de sua exclusividade apoderou-se de mim.
N&o devo renunciar a nenhum dos modos de minha consideracdo. De nada
devo abstrair-me para vé-la, ndo ha nenhum conhecimento do qual devo me
esquecer. Ao contrario, imagem e movimento, espécie e exemplar, lei e
ndmero estéo indissoluvelmente unidos nessa relacéo.

Tudo o que pertence a arvore, sua forma, seu mecanismo, sua cor e suas
substancias quimicas, sua “conversagao” com os elementos do mundo e com
as estrelas, tudo esta incluido numa totalidade.

A arvore ndo € uma impressao, um jogo de minha representagdo ou um valor
emotivo. Ela se apresenta “em pessoa” diante de mim e tem algo a ver comigo
e, eu, se bem que de modo diferente, tenho algo a ver com ela.

Que ninguém tente debilitar o sentido da relagéo: relagéo é reciprocidade.
Teria entdo a arvore uma consciéncia semelhante a nossa? Nao posso
experienciar isso. Mas quereis novamente decompor o indecomponivel sé
porgque a experiéncia parece ter sido bem sucedida convosco? Néo é a alma
da arvore ou sua driade que se apresenta a mim, € ela mesma.

Esse fenbmeno, o de se lancar na experiéncia e em sua prépria relagéo
com a natureza, € proprio e particular ao Ser; essa vivéncia varia conforme aquilo que

se pode ou o0 que se pretende fazer com ela, porém, toda e qualquer experiéncia com



esta “arvore” (ou, como escolhi chamar, neste trabalho, de Mae-Terra, a floresta),
somente acontece quando, em face do “Eu”, escolhe-se considera-la um “Tu”, como
o faz de inicio ao pronunciar: “considero uma arvore”. Talvez a cultura enriquecga a
experiéncia que os indigenas tém com essa arvore, bem como a que eles tém com o0s
rios, com a floresta que habita o territorio tradicional e, por conseguinte, a terra, solo
que sustenta as raizes da memoria ancestral.

Interessei-me por diversas culturas ao longo do estudo, e, a fim de delimitar
o foco e o recorte da pesquisa, parti da relacdo concreta que poderia existir entre a
expressao cultural e artistica — que seria por meio de cantos, do toré (dancas ritmicas
tradicionais praticadas pelas tradices indigenas) — e a expressao artistica por meio
de desenhos e pinturas do corpo e do rosto, que constituem as formas e as geometrias
dos “canas” (que significam imagem e sao tradicionalmente inspirados nos animais da
regido), os quais contém um significado importante de producédo de identidade e
constituem a linguagem para os Huni Kuin, povo que acerca do qual realizei uma
leitura sobre seu simbolismo.

Para os indigenas, a floresta € espaco para toda forma de existéncia. O
dialogo entre saberes possibilitou-me encontrar alguns representantes das lutas pelas
causas indigenistas, tais como Analia Tuxa, mulher e cacique pela Etnia Huni Kuin,
do norte de Minas Gerais, bem como o cacique Txand, o Pajé Ninawa e seu sobrinho,
Bixku. Estes trés ultimos vivem as margens do Rio Envira, no Acre, e puderam me
esclarecer sobre a situacéo dos povos e de seu territério pelo pais, além do significado
das lutas indigenistas, segundo sua perspectiva.

Como foi possivel compreender, considerando-se o encontro com alguns
destes representantes, de fato, aquilo que se ensina nas escolas brasileiras desde os
primeiros anos sobre meio ambiente € realmente um agravo. Cheguei a esta
conclusao, em especial quando compreendi as consequéncias da transposicéo do Rio
Séo Francisco, como por exemplo, a seca devido a transposicéo de suas margens; as
comunidades bebem &gua salobra devido as agressdes feitas ao ecossistema nessa
regido. Ha muitas outras situa¢cdes em que os indigenas temem pelo seu territorio em
virtude da morosidade na demarcacao de suas terras e do descaso no que concerne
aos seus direitos.

Outra lideranca importante com a qual tive contato foi Txai Antdnio Macedo,
que atuou junto aos povos indigenas do Acre em processos de demarcacgao de terras,

como aquela situada no interior da Reserva Extrativista Alto Jurua (a mais antiga do
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Brasil), no municipio de Marechal Thaumaturgo. Ele ajudou a criar essa reserva, junto
a outras importantes liderancas, e com fundamental protagonismo central dos
indigenas.

Estas personalidades as quais acabei de me referir sdo referéncias que
traduzem a importancia que tem a demarcacéo das terras e as lutas indigenistas para
a atuacdo e protagonismo dos povos diante da tomada de decisfes sobre o préprio
territdrio, como por exemplo, os trabalhos realizados por Txai Macedo junto aos
indigenas no Acre, sobre os quais tive conhecimento por meio de seu relato, ocorrido
em sua estadia pelo municipio de S&o Paulo.

O territorio tradicional € um “guardador de valores”, que sdo transmitidos
por meio da linguagem e dos Mitos de Origem; discorrem sobre o inicio da Identidade
daqueles que nasceram naquela Cultura, em determinada regido. A concepc¢ao de
valor sagrado que o territério pode ter estd guardada pelo saber tradicional, que cultua
a fertilidade da Terra no sentido de agricultura, de producédo de alimento por meio do
cultivo, do manejo e do convivio com a terra.

Esse conteudo, transmitido pelo Mito de Origem da constituicdo do territorio
tradicional e dos proprios indigenas, em sua estreita relacdo com a terra, pode ser
estruturante em termos do psiquismo, de modo a revelar o que € importante para as
etnias indigenas.

Foi possivel encontrar outro exemplo acerca deste tema na biblioteca da
Pontificia Universidade Catélica de Sdo Paulo — PUC/SP, em um VHS, realizado
guando os conhecedores e nativos da cultura Aymara vieram visitar a instituicdo, em
2002.

Essa cultura, Aymara, é antecessora a civilizagao Inca e ocupava a regiao
do Peru, Chile e Bolivia. Detinham um avancado conhecimento astrolégico, capaz de
prever exatamente quando iria chover, para que pudessem cultivar batatas sem que
a chuva estragasse o plantio. Conhecedores dos ciclos da Natureza, alinhavam-se em
trés eixos, a saber: A Divindade, A Natureza e Pachamama (Mae-Terra).

Para Méae-Terra, pedia-se licenga para plantar e agradecia-lhe a colheita.
Os animais e plantas, que eles chamavam de Natureza, relacionavam-se intimamente
com a Divindade e Pachamama, e, por isso, eles consideravam importante para a vida
0 comportamento de cada animal, por que o comportamento dos animais era, para
esse pensamento, uma maneira de se comunicar com a Divindade, de estabelecer

previsdes e de garantir o alimento da terra.
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No entanto, historicamente vivemos conflitos entre as culturas. Segundo
Emanuel Fonseca Lima (2015), encontramo-nos em um cenario de diversidade
cultural, sendo que a intolerancia gera conflitos e relacbes de subordinagéo-
dominacdo. Segundo o autor, acompanhando Boechat (1999), uma das explicacdes
para os conflitos entre as culturas seria a projecdo da “sombra coletiva”, sendo esse
arquétipo fortemente ativado em psicoses de massa; “nesses casos haveria um temor
de dissociacao, perda de identidade para o estrangeiro” (LIMA, 2015, p. 3).

A Terra é a base fisica da identidade indigena, de maneira que permite a
reproducéo da cultura destes e o reconhecimento do valor de seus principios, 0s quais
sdo intimamente ligados a Terra, agregando um valor intrinseco a preservacédo do
meio ambiente.

Sei que partirei de minha perspectiva — de homem branco — para
compreender as questdes que entrelagam territorialidade, etnocentrismo, identidade
e a simbologia da Terra-M&e para os indigenas. Por este motivo, guio-me pela
transversalidade de Jung — a fim de compreender a representacdo simbdlica desta
Terra, ventre comum a homens e mulheres em todas as etnias — e de outros autores
como Eduardo Viveiros de Castro, Roberto Gambini, Marcos Leandro Mondardo e
Emanuel Fonseca Lima, para conduzir meu olhar sobre os conflitos e a violéncia
contra o patrimonio indigena e para melhor compreender a situacao a partir de sua
visdo de mundo e situacao politica.

O interesse fundamental é que se proponham e se concretizem cada vez
mais politicas a favor da regulamentacao da Terra indigena; desse modo, gostaria que
minha pesquisa constituisse um manifesto em favor da causa indigena, tratando da
preservacdo de seus direitos. Para expor minha perspectiva sobre o territorio
tradicional e sobre a cultura dos indigenas, adotarei o principio de alteridade, para
que, a posteriori, possa-se pensar, acompanhando Centurido (2002, p. 42): “E a partir
da alteridade, em qualquer modalidade, que se forma o senso de identidade e unidade
cultural, o senso de nds frente ao outro”.

Objetivos gerais

O presente trabalho tem por objetivo construir uma narrativa sobre as
Origens da relacdo entre a Terra e o simbolismo psicoldgico da Grande Mae. A partir
da Psicologia profunda, ou Analitica, e sua articulacdo com a Antropologia, pretende-

se encontrar tracos e evidéncias sobre a Funcédo do Arquétipo para a formacao da
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cidadania e constituicdo de identidade; para tanto, busca-se pesquisar as condi¢des
sociologicas do Brasil referente aos problemas que enfrentamos enquanto civilizacao.

Deste modo, o enfoque sera acerca da cultura Huni Kuin, etnia aldeada as
margens do Rio Envira, no Acre, haja vista sua representatividade numérica e politica

encontradas no cerne das questdes indigenas pelo pais.

Relevancia

A relevancia do presente estudo estd em alertar para o impacto psiquico
gue a violéncia, a morosidade em decisdes politicas e o genocidio tém sobre os povos
indigenas do Brasil, bem como quais sdo os desdobramentos e o efeito de cisdo que
a negacao da demarcacédo de Terra exerce desde o primeiro contato do homem
branco com o indigena.

Além disso, mostrar a importancia da articulacdo entre saberes na
construcdo da Ciéncia; no caso desta pesquisa, ha contribuicdes da Psicologia, da
Antropologia, do Direito, da Sociologia e da Geografia.

Objetivos especificos

Como objetivos especificos, a presente pesquisa pretende: buscar tracos e
evidéncias sobre a funcdo do Arquétipo da Grande Mae na formacédo da cidadania e
constituicdo da identidade; pesquisar sobre as condi¢cbes sociologicas do Brasil
referentes aos problemas que enfrentamos enquanto civiliza¢do, visando a formacao
da cidadania e a constituicdo de identidade; discutir as possibilidades de dialogo entre
os povos de diferentes culturas e etnias no ambito do territorio nacional, buscando sua

integracao e producdo de novos lugares de saber.

Método

Dado que o objetivo deste estudo, tal como supracitado, € buscar as
origens da relacdo entre a Terra e 0 simbolismo Psicologico da mée e, a partir da
Psicologia Profunda ou Analitica, e sua articulacdo com outros areas, pretende-se

encontrar tracos e evidéncias sobre a Funcdo do Arquétipo para a formacédo da
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cidadania e constituicdo de identidade, tal proposta dar-se-4, em termos
metodoldgicos, por meio de uma pesquisa tedrica, com base na revisdo da literatura.

Deste modo, compreende-se que “O método de investigagao na Psicologia
Analitica difere dos demais por abordar os fendmenos psiquicos de forma simbolica
arquetipica...A compreensdo dos fendmenos € alcangada atraves do pensamento
simbdlico que viabilizas sé@o inconsciente da psique, de modo a possibilitar a
integracao entre consciente e inconsciente” (TOGNINI, 2007, p. 131).

A técnica de amplificacdo, a ser também trabalhada, foi primeiramente
desenvolvida por Jung na interpretacdo dos sonhos de seus pacientes. Segundo
Penna (2003) “O processo de amplificagao simbdlica proposto por Jung consiste em
ampliar e enriquecer os elementos do simbolo através de associacdes e analogias
qgue fluem numa cadeia continua de similaridade, visando a traduzir e interpretar o
material desconhecido do simbolo. O ato de ampliar e enriquecer o simbolo, por meio
de analogias diversas, favorece a compreensédo de seu significado arquetipico pela
diversidade de possibilidades oferecidas ao ego para captar o aspecto oculto do
simbolo e encontrar o significado que mais sentido faga para a consciéncia atual’
(Penna, 2003, p. 195).

O processo de observacdo na abordagem junguiana se define pelas
seguintes caracteristicas: “1. relativa as particularidades do objeto de investigagao-
psique consciente e 0 inconsciente; 2. relativa a equacdo psiquica (pessoal) do
sistema observador; e 3. relativa a dindmica entre o sistema observado e o sistema
observador” (PENNA, 2003, p. 172).

Para tanto, aprofundar-me-ei em trés temas centrais, quais sejam:

1. A Grande Mae;

2. ldentidade, territorialidade e multiculturalismo; e

3. A alma indigena.

Assim, apos extensa revisdo da literatura, com a duracdo de pelo menos
um ano, optou-se por fundamentar o arcabouco teérico nos seguintes autores: Erich
Neumann, Marcos Leandro Mondardo, Emanuel Fonseca Lima, Giuliana Mattiazzo e
Roberto Gambini.

Desta forma, o estudo é dividido em quatro capitulos nos quais sao
apresentados os resultados da pesquisa. Estdo assim distribuidos:

Capitulo | - A Grande Mae;

Capitulo Il - Territorialidade, identidade e multiculturalismo;
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Capitulo Il - Perda e resgate da Alma;
Capitulo 1V - Descrigdo do Mito.

Por fim, apresento as consideracdes finais acerca do estudo desenvolvido.
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1 A GRANDE MAE

A integracdo Consciéncia e Inconsciente, para onde aponta o
desenvolvimento Individual ao longo de uma vida - A Consciéncia e seu Nucleo no
Ego-, representa simbolicamente o desenvolvimento Patriarcal. O Inconsciente, por
ser a matriz do instinto humano, tem relacdo com o mundo Matriarcal. Sabe-se, por
meio da Psicologia Analitica, que o sentido da libido é originalmente Inconsciente, e
gue os mitos de Origem na Histéria da Humanidade remontam e evocam na Memoria,
a lembranca sobre o Tempo e o Lugar mitolégicos em que se deu o inicio dos tempos
para determinada Cultura.

Assim, pergunta-se: “Onde foi parar a relacdo caracteristica da imagem
materna para com a Terra, com o0 escuro abissal do homem corpéreo, para com seus
instintos animais e sua natureza passional para com a matéria de modo geral?”
(JUNG, 2002, p.114)

O Arquétipo como objeto de estudo pode ser representado em seu
“Simbolismo” por meio de sua “Estrutura”, pela percepcado de seus “Componentes
dindmicos ou emocionais” e pela definicdo de seu “Componente Material” (se
descontarmos o teor emocional do arquétipo). E fundamental a condi¢cdo Ser-no-
Mundo, dada pelo Dasein, para que aconteca o fenbmeno arquetipico.

Sao, portanto, quatro os modos do Desein de testemunhar o Arquétipo. No
entanto, é preciso vivenciar os elementos, as imagens ou as figuras arquetipicas em
algum nivel de significagdo Ego-Consciéncia, pois, para que se complete a estrutura
arquetipica, ou seja, para que possamos saber da realidade do arquétipo, temos de
poder vivencia-lo nas trés dimensdes do Desein — O Mundo, A Consciéncia e o
Inconsciente — que séo simultaneamente dadas e vivenciadas pela Cultura e pelo Ego
Humano, e que representam uma: “Condicdo a priori, 0s arquétipos representam a
instdncia psicologica especial que os bidlogos chamam de “padrdo de
comportamento”, e que confere a cada ser vivo sua natureza especifica” (NEUMANN,
2006, p. 20);

Somada a um “forte componente emocional”’, que representa o efeito do
Arquétipo na vivéncia e na relagdo com um contetdo arquetipico, nesses efeitos de
componentes emocionais podem aparecer conteudos nos Complexos que

representam também, por assim dizer, parte da materialidade dos temas Arquetipicos
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desdobrados no nivel pessoal, e que, quando acessados por meio de uma palavra ou
situacdo, podem evocar fortissimas reacoes.

Ainda assim, nao é possivel testemunhar um arquétipo “diretamente”, mas
sim aquilo que é evidente em suas Imagens Arquetipicas, que se encontram, em
menor ou maior grau, em nivel Inconsciente, e que aparecem também nas figuras
“projetadas” no mundo, como um produto da Projecdo da Consciéncia Humana, que
recebe esses conteudos de Origem Inconsciente e cria as figuras projetadas de Sofia,
da Goérgona e de Isis, que carregam contetdos relacionados “A Grande Mae”; essas
figuras se constituem a partir daquilo que o ego Humano recebe de sua matriz
Inconsciente, e que, por meio do mecanismo da Projecdo, representa esses
conteudos inclusive no ser Humano. O mesmo ocorre com deidades como a de
Tonanzin e da Virgem de Guadalupe no México, ou de Pachamama, no Peru, que
representam todo o aspecto numinoso da “Madre Tierra”.

O conhecimento sobre o conceito de “Projecdo” lanca luz sobre a
compreensao “estrutural do Arquétipo”, no fendbmeno compreendido entre os trés
planos — Mundo, Consciéncia e Inconsciente — e auxilia-nos a compreender os planos
Interior e Exterior de “Projecao”. Erich Newmann, em sua visdo esquematica sobre a
estrutura do Arquétipo da “Grande Mae”, ressalta sobre a importancia do

conhecimento do conceito de “Projegéo”, assim definido por ele:

Assim como um aparelho cinematografico projeta uma imagem que esta atras
do espectador na tela a sua frente — o “plano da projegéo” —, da mesma forma
os conteudos do inconsciente sdo inicialmente “projetados” indiretamente
como conteudos do “mundo exterior”, e ndo vivenciados diretamente como
conteudos do Inconsciente. Assim, por exemplo, um “demonio” nao se refere
a uma parte da pessoa para que ele surge, mas € visto como um ser que
existe no mundo exterior onde atua.

Além do “plano exterior da projecao” existe também um “plano interior de
projecdo”, no qual os conteudos do inconsciente se refletem. Como
fendbmenos ‘“internos, ndo se destinam a algum mundo exterior, mas
conservam, como 0s sonhos, seu carater de projecao.

Por esse motivo, 0 mundo onirico mostra-se ao ego onirico como algo
exterior, e os conteudos do “plano de projecao interior” sdo de fato “conteudos
psiquicos”, vivenciados pelo ego onirico, na projecdo, como contetidos de
fora. (NEUMANN, 1996, p. 32).

O conceito de “projegédo” guia-nos na compreensao sobre a formagao do
“Simbolismo” da “Grande Mae”, que se manifesta sob a forma de imagens psiquicas
especificas, que sdo percebidas pela Consciéncia de modo bastante particular e com

uma certa ambivaléncia prépria dos conteudos Arquetipicos. No caso da Mae, esta
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pode aparecer tanto como Terrivel, ou Bondosa, e, no caso do Pai, também. Ainda
sobre a diferenciacdo dos simbolos e sua organizagéo, tem-se que:

Os simbolos séo a visibilidade manifesta do Arquétipo, correspondendo a
invisibilidade latente do mesmo. Enquanto, por exemplo, podemos encontrar
no arquétipo primordial lado a lado os simbolos mais variados e
contraditérios, que para a Consciéncia sdo mutuamente exclusivos — tais
como positivo e negativo, masculino e feminino —, eles depois se separam e
se organizam, segundo o principio dos opostos. Os simbolos dispde, como o
proprio arquétipo, de um componente dindmico e de um componente
material. (NEUMANN, 1996, p. 22).

Nesse excerto supracitado, € possivel identificar, além de um principio, a
diferenca entre as manifestagdes do inconsciente e da consciéncia naquilo que
corresponde a manifestagcado do “arquétipo”; ele aparece empregado por Jung como
um conceito estrutural significando “presenca eterna”. Antes de proceder a descrigao
do processo de desenvolvimento da consciéncia para se compreender a “estrutura do
arquétipo”, e, deste modo, apreender “A Grande Mae”, deve-se explicitar de modo
mais aprofundado o termo “arquétipo primordial”’, dado que este parece um pleonasmo

guando se visita a etimologia grega da palavra.

[...] atribuimos ao termo ‘arquétipo primordial’ uma conotacdo ontoldgica,
definindo-o assim como a forma que surge na fase inicial da consciéncia
humana, antes de sua diferenciacdo em arquétipos particulares. O processo
da ‘diferenciacdo’ dos fendmenos arquetipicos, que designamos por
‘fragmentacdo dos arquétipos’ na Histéria da Origem da Consciéncia,
subentende-se que os arquétipos individuais emergem de uma grande massa
complexa e levam a formagdo de grupos arquetipicos coerentes.
(NEUMANN, 1996, p. 22).

Dessa forma, o processo de diferenciacdo ou discriminacdo simbdlica
ocorre ao longo do desenvolvimento da Consciéncia, de modo que esse processo
representa a criacdo da complexa estrutura de nossa organizacdo psiquica, que é
representada pela “estrutura do arquétipo” e que abrange seu dinamismo, seu
simbolismo e seu conteudo significante, e cujo centro e fator unificador sdo o proprio

arquétipo. Nas palavras de Neumann:

[...] o paradoxo “natureza dos arquétipos” é indefinivel. Para esse fim, vale o
mesmo simbolo aplicado a divindade que, descrita como um circulo que
abrange o centro e sua periferia, ndo pode ser definida. (NEUMANN, 1996,
p. 20).

O circulo a que se refere Neumann corresponde ao “Grande Circulo”, que
representa uma significacdo de carga energética e “numinosidade” que transmite um

carater transpessoal e divino, dificil de ser definido devido a sua prépria natureza, mas
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essa representacdo nos traduz, por meio de imagem e, simbolicamente, a
representacéo do inconsciente Coletivo.

O “Grande Circulo” possui um trago fundamental do arquétipo primordial
mencionado anteriormente, que esta no fato de este reunir em si os atributos positivos
e negativos, e diversos grupos de atributos, de maneira integrada. O “Grande Circulo”
contém, em si, a coincidenti oppositorum (unido de opostos) do arquétipo primordial,
em que se manifestam a ambivaléncia prépria desta situacdo original (no sentido de
origem) do inconsciente, e que, ao longo do processo de desenvolvimento da psique,

a consciéncia trata de separar e de dissecar, em antiteses, aquilo que, em principio:

O homem pré-histérico vivenciou a paradoxal simultaneidade de bom e mau,
de amistoso e terrivel, como qualidades atribuidas a divindade como unidade;
com o decorrer do tempo, durante o processo de desenvolvimento da
consciéncia, a deusa bondosa e a deusa ma passardo a ser reverenciadas
cada uma a sua vez, como seres dotados de poderes diferentes. (NEUMANN,
1996, p. 25)

O “Grande Circulo”, como representante simbdlico do Self, abrange a
totalidade das representacdes Inconscientes e Conscientes, de maneira que se
encontra presente tanto no estado primordial arquetipico como ao longo do processo
de Individuacdo, quando a finalidade é retornar aquilo que se “E”, ou seja, levar o Ego
ao encontro de sua dimenséo Arquetipica no Inconsciente Coletivo que é o Self. Mas,

0 gue nos cabe aqui, de inicio, € considerar que:

O simbolo da origem e dos opostos nela contidos é o “Grande Circulo” no
gual se fundem e interpenetram o positivo e 0 negativo, o masculino e o
feminino, os elementos pertinentes & consciéncia — e os hostis a ela — e os
elementos inconscientes. Nesse sentido, o oroboros também é um simbolo
da auséncia de diferenciacdo entre o caos, o inconsciente e a totalidade da
psique. (NEUMANN, 1996, p. 31).

O Oroboro, em sua totalidade, surge como o simbolo dos pais primordiais
unidos, sendo o mais perfeito exemplo, segundo Neuwmann, do “arquétipo
primordial”. Porém, devemos lembrar que o Oroboro situa-se entre o fendbmeno amorfo
do “arquétipo em si” e as figuras do “Grande Masculino” e do “Grande Feminino”.

O Oroboro tem os elementos que o identificam e o localizam no estado
anterior a aparigao do “Grande Feminino”. Contudo, a caracteristica que essa imagem
tem de simbolizar o nascimento de tudo cria 0 que chamamos de “Oroboros maternal”,
em que se encontra uma caracteristica propria do Oroboro, na qual a énfase sobre o
elemento orobdrico recai, sendo secundario o carater elemental, proprio do “Grande
feminino”, ligado ao maternal. Em compensagéo, quando se da énfase ao carater
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maternal do simbolo, tem-se a “Grande Mae Orobdrica”. Para se avangar mais um
passo no esquema, que, nas palavras de seu autor (NEUMANN, 1996, p. 64), se
propbfe a apresentar o aspecto genético de uma evolugdo arquetipica, cujo
desenvolvimento acompanha até a diferenciacdo da figura da Grande Mae,
introduzindo a figura da Anima assentada na investigagao dos caracteres elementar e
de transformacao”, temos de considerar a “transicéo fluida” que ocorre do simbolo do
Oroboro para o “Grande Feminino”, que passa a conter os tracos do “Oroboros
maternal” e da “Grande Mae Orobdrica”, residindo essencialmente os elementos do
feminino positivos e negativos, mas, ao lado dessa preponderancia do feminino,
encontra-se a polaridade oposta, a do masculino, com o0s elementos positivos e
negativos correspondentes.

A partir do Grande Feminino, tem-se o que se pode chamar de um Grupo
arquetipico homogéneo:

=AY

Uma forma configurada da “Grande Mae” destaca-se do arquétipo
primordial, e nela torna-se visivel uma organizacdo dos elementos. Ela
assume trés formas: A Mae Bondosa, a Mae Terrivel”, detentora dos
elementos negativos, também pode emergir de forma independente da

unidade da Grande Mae. A terceira forma é aquela da “Grande Mae” que é
boa e ma e que permite a unido de atributos positivos e negativos.
(NEUMANN, 1996, p. 25).

1.1 O duplo carater do Feminino

Para delinear o Feminino e, posteriormente, acessar o seu simbolismo,
adotamos como consensual a compreensao sobre o duplo carater do feminino. Essa
leitura dual aparece como um instrumento de leitura interpretativa do Feminino, a partir
do meu ponto de vista enquanto homem que por certo difere do de uma mulher. E
possivel afirmar que o Feminino possui um carater elementar e um carater de
transformacao, ou seja, “A representacdo do Feminino por esses dois aspectos € uma
tentativa de interpretar de maneira uniforme tanto a experiéncia que o Feminino tem
de si, como a experiéncia que o masculino tem do Feminino.” (NEUMANN, 1996, p.
35).

a) Carater elementar

O carater elementar, segundo definicdo (NEUMANN, 1996, p. 36), é:
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[...] o aspecto do Feminino que, como o ‘Grande Circulo’, e o ‘Grande
Continente’, demonstra a tendéncia de conservar para si aquilo a que deu
origem e envolve-lo como uma substéncia eterna. Tudo o que dele nasceu
Ihe pertence, continua sujeito a ele e, mesmo quando o individuo se torna
independente, o Grande Feminino relativiza essa autonomia, tornando-a uma
variante secundéria de seu existir.

E, apesar de possuir aspectos bom e mau, representa o lado “conservador”,
“‘estavel” e “imutavel” do Feminino, que prevalece na relagdo maternal. Tende a
dissolugéo do Ego e da Consciéncia, de modo que existe por “si” e em “si”.

Enquanto o carater elementar do Feminino parece remeter a uma espécie
de “vida embrionaria”, ele integra em “si”, o carater da transformacao, como ocorre no
“Grande Circulo”, que simbolicamente representa o todo perene e estavel, que
mantém a “for¢ca” apesar dos movimentos de transformacgdes que ocorrem na vida e
na natureza.

O caréter elementar representa uma supremacia, pelo menos inicialmente,
na relacdo com o carater de transformacéo; “nesta fase, o Grande Feminino nao so
gera e orienta a vida como um todo, e o0 ego, em particular, como também recebe de
volta em seu utero de origem e de morte tudo aquilo que nasceu.” (Neumann, 1996,
p. 39).

O carater de transformacado representa o movimento dindmico no interior
desse Grande Circulo, que pertence ao carater de transformacdo do Feminino, e que

ainda ndo assume uma forma ou contorno proprios.

O movimento que se estabelece é apenas o da mudanca no interior da
serpente circular do ororboros, pois 0 oroboros inicial ndo é apenas o circulo
mas também a roda que gira em torno de si mesma e a serpente que
simultaneamente gera, pare e devora. (NEUMANN, 1996, p. 39).

Sobre o significado psicologico da predominancia do carater elementar,

tem-se que:

Simultaneamente todos os processos de transformacdo ainda ocorrem no
interior do Inconsciente e que, mesmo tendo se iniciado a formagéo de uma
consciéncia e de um Ego, estes tem uma existéncia prépria muito curta,
tornando a se dissolver no Inconsciente. (NEUMANN, 1996, p. 39).

Neste tipo de significacdo psicologica, algumas caracteristicas, se forem
transpostas para o inicio das relacdes mae-filho, remontam ao periodo gestacional,
de modo que também revela as propriedades que representam o Feminino se
considerarmos, na linguagem alquimica, os elementos Terra e Agua, bem como sua
correspondéncia com o Feminino. Em especial, a Terra, para 0 pensamento

Amerindio, representa nossa mae, e, para a cosmovisdo de muitos povos, somos
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oriundos do Ventre da Terra, saindo literalmente de I4. Devemos considerar e tragar,
ao longo deste estudo, as devidas consideragdes sobre a profundidade que o ser
humano possui ontologicamente em sua relacdo com a Terra, e como os diferentes
modos onticos de representar a relacdo Unica que cada criatura possui com a Terra,
enfocando a importancia da relacdo do indio com a Terra e discutindo a problematica
das questdes de territorio indigena, em relagédo a violéncia contra a natureza, contra
a Mae-Terra da Humanidade.

b) Carater de Transformacéao

E um elemento dindmico, que, ao contrario do que ocorre no carater
elementar, “... coloca em movimento algo ja existente e leva a uma modificagdo, em
suma a transformacédo. (NEUMANN, 1996, p. 38).

O carater de transformacao também é projetado no Feminino e encontra-
se submetido ao “dominio anterior” do carater elementar, porém, “aos poucos vai se
desligando daquela supremacia para adquirir uma forma prépria e independente. [...]
“O carater de transformacéo ja esta nitidamente em acdo como a funcéo basica do
Feminino-Maternal, ao atuar na gestagado e na parturicdo da crianga.” (NEUMANN,
1996, p. 39).

A existéncia da crianga, como evidéncia do nascimento, possui uma
relacdo com o Grande Feminino, por meio de uma correlagdo ou ligacao existente
também entre o Inconsciente materno e o Ego infantil chamada de “Participation
Mystique”. O carater de transformagéo é dinamico e também diz respeito a ligagao do

Feminino com a menstruacao.

1.2 Mae-Terra

A funcdo maternal da terra j& € amplamente conhecida em diversos textos

literarios e psicologicos (Tellus Mater). Jung (ANO, p. XX), por exemplo, afirma que:

‘Mae’ &€ um arquétipo que indica origem, natureza, o procriador passivo (logo,
matéria, substancia) e, portanto, a natureza material, o ventre ((tero) e as
funcBes vegetativas e por conseguinte também o inconsciente, o instinto e o
natural, a coisa fisiologica, o corpo no qual habitamos ou somos contidos.
‘Mae’, enquanto vaso, continente oco (e também ventre), que gesta e nutre,
exprime igualmente as bases da consciéncia. Ligado ao estar dentro ou
contido, temos 0 escuro, 0 hoturno, 0 angustioso (angusto = estreito). Com
estes dados, estou reproduzindo uma parte essencial da versao mitolégica e
historico-lingliistica do conceito de mée, ou do conceito do YIN da filosofia
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chinesa. Nao se trata de um contetido adquirido individualmente pela menina
de 17 anos, mas de uma heranga coletiva. Esta heranga permanece viva na
linguagem, por um lado, e, por outro, na estrutura da psique. Por esta razéo
€ encontrada em todos os tempos e em todos 0s povos.

E evidente que a enunciacéo do psicélogo suico, embora traga em seu imo
0 apreco ao projeto cosmogonico do extremo oriente, é derivada fundamentalmente
dos mitos gregos. Na Teogonia de Hesiodo, uma das mais importantes fontes
mitologicas do imaginario ocidental, a Terra (Gaia) pariu o Céu (Urano), que deveria
cobri-la em seguida para dar inicio ao grande “movimento produtivo” de geracao dos
deuses. Foi dai que surgiu a nocao — perfeitamente evidente em todas as versées dos
mitos gregos de origem — de que Gaia é a Grande Mae e que seu poder gerador ndo
se restringe ao ambito terreno, mas se espraia aos reconditos do cosmos e retoma o
tema cosmogdnico por exceléncia. A partir dessa perspectiva, seria possivel pensar,
por exemplo, que o proprio Universo é feminino? As linhas gerais elucidadas por Jung
sao fundamentais para a compreensao do problema em questéo.

Primeiramente, a nocdo de mae como espag¢o vazio, mas também como
ventre que gera e nutre, revela um aspecto duplo, qual seja: a terra € quem tudo da,
mas também & quem tudo tira. JO, por exemplo, exclama: — “Nu sai do seio materno,
nu para la retornarei” (J6, 21). Esse aspecto “terrivel” da terra também ja estava
anunciado em uma das versdes do mito hesiddico: Urano parece querer impor a Gaia
uma copulacéo constante e ininterrupta e, por isso, ela ndo consegue parir (o falo do
esSposo ocupa constantemente o espaco da vagina por onde seriam gerados 0s
futuros filhos). Ela s6 consegue comecar a dar luz depois que seu filho mais jovem,
Cronos, ainda dentro do utero, corta o membro falico do pai com uma foice. Aqui, 0
simbolismo € bastante evidente: Cronos, o tempo, interrompe a relacdo gerativa

infinita e determina a ordenacgéo temporal de nascimento e morte.

1.3 O simbolismo central do Feminino

O Simbolismo central do feminino € o Vaso. Assim é porque podemos
entender o composto material Humano por “prima matéria”, que nos da um ponto de
partida para compreender o conteldo, em seu composto material, daquilo que
“‘preenche” nossos espacos fisicos, nossa estrutura basica em comum com 0S

animais, com 0s minerais e 0s vegetais.
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A matéria organica que estd em relacdo com a matéria envolve,
primeiramente, aquela incluida e apresentada como a base da existéncia. Uma vez
que é dificil separar o carvalho do bosque, assim também € saber sobre a matéria que
compde tudo. A materialidade oferece apreensao do real; é a partir do corpo material
que testemunhamos a existéncia do proximo, por meio de um abraco, e que damos
conta de que nds existimos por que somos testemunhas de nés mesmos por
intermédio da presenca do Outro.

A pré-condicao do Dasein (Ser-no-Mundo), aquilo que nos oferece principio
de realidade, pode estar representado em nossos mitos sobre a “Terra Natal”, a qual
podemos chamar “Imaterial”, porque ela ocorre no tempo “Alon”; devido a isso, refere-
se a um paraiso originario, um lugar de retorno (Nietszche), o paraiso da Terra do
nascimento, da Terra que foi Mae, e assim como Gaia abriu espaco para a criagao,
gue nos concede ou nao a licenca de existir. Esse tipo de Terra a que nos referimos
esta presente na visdo cosmogobnica de varios povos, de modo que € importante
conhecer a mitologia que a representa porque ela representa, na cultura e na religido,
o sentido do caminhar de um povo. Esse sentido se da pelas imagens e arquétipos
gue um Mito constela e, por um desdobramento complexo, pelas emoc¢des que evoca.

A palavra alema “Heimat” — tempo e espac¢o mitoldégicos em que se originou
0 mito — é uma representacao de Lar, Patriménio, Terra, Casa; significa cada uma
dessas palavras, porém, ndo esta representada pela soma dessas partes, mas pode
ser sentida como a nossa morada, o lugar que é nosso e que nos envolve por
completo, que parece ter sido feito para o Eu se manifestar de Corpo e Alma.

Sem nos atermos a discussao epistemoldgica sobre a existéncia de “Alma”,
mas considerando as possiveis traducbes da presenca deste objeto ao longo do
pensamento humano, podemos pensar sobre a relagdo do corpo com a Alma. Para o
Homem Antigo, o Corpo contém em si uma “Alma”, isso se considerarmos a “Alma”
simbolicamente representada como pertencente ao elemento masculino; o “ar”
presente no sopro, na fumaca do incenso, ou em nosso conteudo interno que se
encontra abaixo de nosso solo na pele.

Com base na relagcdo Corpo-Vaso, podemos avancar na discussao e
asseverar, conjuntamente com Neumann, que “O simbolismo do Corpo como Vaso &
comum a todo Ser humano e ndo somente restrito ao Feminino...” (NEUMANN, 1996,
p. 46).
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Como foi possivel verificar ao inicio do capitulo, o simbolismo em torno do
Vaso é muito importante e bastante central para o Feminino, justamente por que
aborda a relacdo deste com o préprio Corpo durante os estagios da menstruacao e
dos ciclos pelos quais as mulheres passam, pela presenca do elemento uterino em
seus corpos, que associa a mulher fortemente a sua natureza, e, para algumas, ao
Arquétipo da “Mulher Selvagem”.

O Corpo-Vaso, se se considerar seu interior desconhecido e que nosso
corpo possui suas zonas de entrada e saida, podemos ter como “nascido” tudo o que
sai do corpo. Pode ser sensato escrever que do ventre feminino e do abismo do uterino
nasce a vida sob a forma do “filho”.

Sobre o vinculo do Corpo-Vaso, nosso Corpo Humano vive na relacdo com
0 espaco, a partir de suas dimensdes “Estruturais” organicas, de modo que podemos
ter a vivéncia de um corpo a partir dos Orgéos dos sentidos, que, assim como o Vaso,
possui seu ambito Interno/Externo. Em termos, seja quando falamos de “matéria
prima”, quando nos referimos a terra no sentido de territério, ou, quando falamos da
substancia Humana, tem-se a “prima matéria”, simbolizada pela “Argila” Humana que
aparece de modo bastante representativo em contetdos Religiosos e Miticos sobre
“A Origem”, em seu resgate mnemaonico, tem-se o0 Génesis e a composi¢cao do Corpo
sendo a Terra. Afinal, a “Carne”, nos € interna, o que significa dizer que em sua propria
estrutura fisica € composta por meio de seus orificios, suas “saidas” e “entradas”, por
nosso Conjunto Eptélio (pele), Osseo, Liquido e Ar.

A ambivaléncia é uma caracteristica original de todo Arquétipo, e encontra-
se também presente nos tipos de carater do “Grande Feminino” e da” Grande Mae”.
A “Terra”, de maneira Logica, esta para o “Céu” assim como “Cima” esta para “Alto”.
De maneira semelhante, € possivel ver representacdes dessa Unificacdo na Natureza
sendo experiéncia por principios de Polaridades e relacionadas as variagbes e

mutabilidades da mesma Natureza.
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2 TERRITORIALIDADE, IDENTIDADE E MULTICULTURALISMO

De acordo com Junqueira (2008, apud LIMA, ano), cultura € o conjunto de
simbolos de uma sociedade, compreendendo os padrbes de comportamento, as
instituicdes e os valores materiais e espirituais de um povo. Etnia, por sua vez, pode
ser entendida como sendo uma comunidade humana culturalmente homogénea, que
compartilha tragos, tais como religido, lingua, tradicdes e cosmovisao.

A cultura, portanto, engloba as percep¢des que cada sociedade possui do
mundo e de si mesma, abrangendo também suas prioridades. Isso significa que
valores, objetivos e cosmovisdes podem variar bastante de um povo para outro, ou
seja, 0 que é considerado primordial para a sociedade ocidental, pode nédo sé-lo para
as demais. Cada cultura considera-se verdadeira, desqualificando as demais; estas
seriam imperfeitas, primarias, selvagens e barbaras.

As culturas nacionais sdo compostas por instituicdes culturais, simbolos e
representacdes. S&o narrativas discursivas, um modo de construir sentidos que
organiza nossas praticas e concepc¢des sobre n6s mesmos. A partir deste momento,
refletir-se-a e buscar-se-a compreender as relacdes entre identidade e territorialidade,
com base no artigo de Marcos Mondardo, de 2009, intitulado “ldentidades territoriais
e globalizacdo: a relacdo entre espaco, politica e cultura no processo de des-
reterritorializacdo”. Esta producao é uma importante contribuicdo a compreensao das
articulac@es entre o espaco ocupado por uma determinada sociedade, etnia ou cultura
e a construcdo da identidade e da subijetividade dos individuos a ela pertencentes.
Portanto, lanca luz sobre a importancia da terra na construcdo da identidade das
varias etnias indigenas.

Segundo Mondardo (2009), a fim de se compreender o modo como a
identidade € produzida, ativada e reinventada num determinado contexto espaco-
temporal para dar sentido a um territorio, é necessario que se explicite os sentidos
atribuidos a ela (identidade) em suas relacbes com a territorialidade na
contemporaneidade.

O autor retoma Hall (2004), em suas concepcdes historicamente
desenvolvidas acerca do termo. A partir da modernidade, em que predominava a
racionalidade e a nao integracdo dos opostos ou das diferencas, o que era singular

passou a ser suprimido. A identidade do sujeito, portanto, era vista como estavel,
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imutével, determinada pelo contexto social. A nagdo era vista como uma comunidade
imaginada.

A globalizacdo, em oposicao, reafirmou o discurso da diferenca, com sua
tendéncia a homogeneizacédo. O individuo pés-moderno apresenta uma identidade
fragmentada, construida e reconstruida ao longo do ciclo vital nos sistemas culturais
em que nos inserimos e, portanto, € mével. Se, por um lado, passou a ser visto como
fragmentado, por outro, busca a sensacao de pertinéncia a um grupo ou lugar, o que
acentua a importancia da memoria historica.

Hall (2004, apud MONDARDO, 2009) mostra a coexisténcia destes
processos identitarios: a) as identidades nacionais estéo se desintegrando pelo efeito
da homogeneizacao decorrente da globalizacdo; b) as identidades nacionais, locais
ou particulares estdo sendo reforcadas como resisténcia a globalizacdo; e c) as
identidades nacionais estdo desaparecendo e novas surgem, hibridas.

Mondardo (2009) parte do pressuposto de que as identidades territoriais
sao discursivas, construidas no e através de um recorte espacial-geogréafico, em que
ocorrem as relacdes. Os discursos produzem a subjetividade que constréi os sujeitos
que podem falar e ser falados.

As diferentes formas de excluséo social, aliadas a sistemas simbdlicos de
representacdo, demarcam as diferencas: a simbdlica e a social. Isto ocorre por meio
de sistemas classificatorios que criam, ao menos, dois grupos opostos, a saber: nés
e eles.

A identidade também caracteriza-se por ser relacional: as fronteiras entre
inclusdo-excluséo séo vividas nas rela¢des sociais, tal como ocorre no relacionamento
com os indios.

DaMatta (2004), segundo Mondardo (2009), afirma que ndo ha identidade
fixa, imutavel, embora seja esta a concepg¢ao do senso comum. Essa “naturalizagao”
ocorre com determinada finalidade. A identidade regional, por exemplo, € agenciada
por disputas politicas, com consequéncias praticas e concretas.

A representacdo de uma identidade é fendida, pois diz respeito, além do
que foi incluido, aquilo que foi excluido e esta ausente, embora existente, tal como
ocorre com a alma india, que foi excluida da representacéo de uma identidade fendida
do brasileiro.

Acompanhando Hall (2004), Mondardo (2009) assevera que a identidade é

histérica. Muitas pessoas que no passado estavam em um lugar, atualmente ocupam
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outro. Portanto, ndo ha continuidade histérica, mas sim rupturas, perdas,
transformacdes. Assim, é relevante pensarmos como temos sido representados,
porque tendemos a nos identificar com essas representacdes. Como podemos
integrar os diferentes caminhos para poder refletir sobre quem poderemos nos tornar?

O reconhecimento de que a identidade é historica ocorre pela reparacéo de
consideracdes feitas por um periodo histérico, que foram negadas até entéo,
reconsiderando o que foi perdido, tendo consciéncia de que nossa identificagcdo com
0S europeus — que “descobriram” o Brasil — foi marcada pela cisdo e negacéo das
consideracdes dos indigenas. Integrar e reconsiderar o que foi negado agrega
elementos novos a producdo de identidade, podendo ocasionar transformacdes no
modo como refletimos sobre 0 que poderemos nos tornar.

Por meio da afirmacdo do poder de uma suposta autoridade legitima, as
identidades podem ser ou nao legitimadas, algumas sendo fixadas e estabilizadas,
tornando-se hegemaonicas, e outras, excluidas, desqualificadas, sendo consideradas
subalternas: trata-se, portanto, de uma relacdo de poder. A identidade europeia se
legitimou de maneira fixa durante o processo de colonizacédo e na implementacéo de
sua obra civilizatéria, exercendo poder decisivo na extirpacéo da identidade india, que
é construida com bases em seu territorio tradicional.

Ha um processo de diferenciacdo que estabelece a distincdo e a
identidade, o que cria o0 “n6s” e o “eles”, bem como o pertencimento e o n&o-
pertencimento, ou seja, a exclusdo, o bom e o mau, o puro e o impuro, o racional e o
irracional, os desenvolvidos e 0s primitivos: 0s normais e 0s anormais. Os indios sédo
excluidos, e 0 que estabelece a diferenca de identidade deles para com o europeu,
sdo os elementos que constituem seu modo vida e olhar antropomorfico, na relacéo
com a natureza, fazendo com que atribuam as plantas e animais caracteristicas
humanas. O europeu caracteriza-se por ser antropocéntrico e separa-se da natureza
e dos animais pela humanidade que atribui ao seu modo de pensar, de sentir e de
agir. Outro aspecto da identidade do europeu é a “civilizagcdo” e seus avangos
tecnologicos que sdo incorporados no homem civilizado como um avango sobre as
demais populacgdes; o indigena, quando usa um reldgio ou celular, e mesmo quando
esta vestido, aos olhos do civilizado, perde sua caracteristica de indio.

Ha recursos simbdélicos para forjar a identidade cultural e politica, como o
“‘mito fundador”, as tradicbes, a narrativa da nacdo, a memoria etc. A exemplo do

descobrimento do brasil, quando a historia narrada €é revestida por uma aura mitica,
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em que os herois navegadores “descobriram” o Brasil e, empoderados desse feito,
dos indios e do pau-brasil, criaram a historia do descobrimento. Em contrapartida,
existiam os mitos de origem dos povos que aqui habitavam que afirmavam a producéo
de identidade da gama de povos que ja existiam antes do chamado “descobrimento”.

O “mito fundador” cria representagdes simbdlicas, sendo repetido e
atualizado, ainda que com novas roupagens: €, portanto, a-histérico. Sua narrativa
ciclica, vai e volta, pode ser acionada ou ndo, a depender dos interesses e do
contexto. Ha estratégias discursivas ligadas a cultura nacional ou a recortes dela;
contém estdrias, imagens, simbolos, rituais, etc., que sdao compartilhados. Embora
possa haver descontinuidades historicas e geogréficas, os elementos e a carga
simbdlica dessa narrativa permanecem estaveis, imutaveis. Tem-se, assim, a ideia de
um “povo original”, pioneiro, puro, superior. Entretanto, na realidade, raramente esse
povo exerce o poder de controlar, de viver bem, etc.

Afirma Mondardo (2009, p. XX), em sintese: “a narrativa € uma construgao
discursiva dentro de um campo de poder, de um campo daqueles que exercem o
poder sobre determinado contexto, situacdes e relacbes, sobre e em um territério”.
Para ele, o estudo da identidade ndo deve ir contra a histéria oficial, mas sim
complementar-se com outras verdades que advém da memodria coletiva construida
num determinado espaco.

Voltando ao tema tratado deste capitulo, identidade e territorialidade,
assevera Mondardo (2009), citando Haersbaert (1999), que determinadas identidades
sdo construidas a partir da relacdo concreta/simbdlica e material/imaginaria com o
territorio: sao identidades que se desenvolvem no processo de territorializacédo. O
territorio pressupde relagbes de poder, interesse politicos, econdémicos e outros, que
se estruturam sobre um espago simbolico e também material. Nesse processo,
precisa-se considerar a dimensdo simbolica. O simbolo nomeia coisas e pessoas; é
carregado de subjetividade e cria sentidos diretos, indiretos, secundarios, entre outros.
A identidade social mobiliza e € mobilizada por um poder simbdlico (BOURDIEU,
1998, apud MONDARDO, 2009), que se desdobra e € espaco. Nele ocorrem as
praticas materiais e as representacdes espaciais, que vao construindo o sentimento e
o significado de pertencimento e reconhecimento dos grupos ou individuos em relacao
a um territorio, que ao mesmo tempo sdo e reproduzem. A identidade é construida
geografica e historicamente nas relagdes sociais. Por estar associada as

representacdes — classificacbes, comparacoes, divisdes, exclusbes — traz em seu
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bojo, portanto, conflitos, disputas, divisdes, préticas, discursos, o silenciamento, a
legitimacgao, o esconder, o revelar, dominacgao, resisténcia, relagdes de poder.

2.1 Multiculturalismo e a questéo indigena

Traremos aqui das reflexdes de Emanuel Fonseca Lima (ano) sobre a
questdo indigena no Brasil. Primeiramente, o autor chama a atencdo para o fato de
que, embora considerado pela maioria dos brasileiros como um pais que respeita a
diversidade de racas e etnias, na realidade, o preconceito aqui € histérico, levando a
violéncia e exclusdo. O multiculturalismo baseado no respeito as diferencas poderia
proporcionar uma convivéncia pacifica e proficua. O autor considera ainda que os
povos indigenas exemplificam uma realidade de tensdes, violéncias, crueldade,
discriminacao e desrespeito.

No século XVI, de 2 a 4 milhdes de indios, pertencentes a mais de 1000
etnias distintas, habitavam o Brasil. Conflitos e epidemias levaram a reducgbes
dréasticas desses numeros: atualmente, a populacao indigena brasileira € de cerca de
300 mil pessoas, 0 que corresponde a pouco mais de 0,1% da populacdo nacional.
Esses numeros — e também a ideia de que os indigenas fazem parte do passado —
levaram a sua invizibilizacdo, dificultando a percepcdo de seus problemas como
pertencentes as preocupacdes do pais.

Outro fator que podemos associar as ideias apresentadas por Mondardo
(2009) € o pensamento de que existiriam sociedades mais avangadas que outras,
consideradas primitivas. De acordo com a corrente etnocéntrica, a sociedade
“ocidental”, eurocéntrica, representaria a maior evolugédo, modelo a ser seguido pelas
demais, que deveriam ser auxiliadas por ela. Os povos ditos “menos desenvolvidos”,
por outro lado, deveriam absorver os valores culturais e modelos politico-econémicos
dos mais desenvolvidos (CELLA; DUARTE, 2008, apud LIMA, ano). Nossos
indigenas, a serem “integrados”, de acordo com essa vertente, na realidade,
passaram a ser discriminados e a sofrer violéncias inominaveis.

O horror etnocéntrico € ilustrado nestes comentarios de importantes juristas

brasileiros sobre o artigo 231 da Constituicao Federal:

[...] o constituinte brasileiro garantiu ao indio dez por cento do territério
nacional para que ele ndo evolua, visto que, para manter uma Disneyworld
primitiva, preservara, todo seu ambiente pré-histérico, a fim de que suas
crencas, costumes e tradicdes continuem os mesmos, proibidos de evoluir
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para os costumes civilizados do século XX/XXI, uma vez que o objetivo do
constituinte foi preservar no tempo o atraso indigena. (BASTOS; MARTINS,
2004, p. 1049-1050, apud LIMA, 2010, p. 03).

O direito as terras das comunidades indigenas, indispensaveis a sua
organizacao social, € ignorado pela politica indigenista. Esta se subordina a interesses
econbmicos e politicos que subjazem a empreendimentos como estradas,
hidrelétricas, projetos de mineragéo e agropecuaria.

Embora a Constituicdo Federal de 1988 reconheca o direito fundamental a
identidade étnica, a relacdo entre os povos indigenas e o restante da sociedade
brasileira € caracterizada pela violéncia, etnocentrismo e exclusao. Identidade étnica
refere-se a relacao de pertencimento que um ser humano tem com o grupo étnico ao
qual pertence. Dela fazem parte as tradi¢Oes, valores e cosmovisao. A identidade se
constrdi em oposigao a outras identidades, proporcionando o sentido de “nés” e “eles”.

Segundo Lima (2010), cada pessoa tem o direito fundamental de preservar
e vivenciar as particularidades de sua cultura, tais como o idioma, a religi&o, o modo
de vida e a organizacdo social. Por sua centralidade na constru¢éo do individuo, a
identidade étnica € objeto de protecdo juridica, como: o Pacto Internacional dos
Direitos Civis e Politicos (art. 27); a Declaracdo sobre os Direitos das Pessoas
Pertencentes a Minorias Nacionais ou Etnicas, Religiosas e Linguisticas (art. 1° e 2°,
paragrafo Unico); bem como a Convencdo n° 169 da Organizacao Internacional do
Trabalho, que se refere aos povos indigenas e tribais.

As leis brasileiras reconhecem os diferentes grupos culturais, o que néo
ameaca a integridade nacional. Segundo Lima (2010), para a construcdo de uma
identidade multicultural, € fundamental a protecdo do direito a identidade étnica;
assim, diferentes povos e culturas podem coexistir em paz e com harmonia.

As reflexdes acerca das especificidades que envolvem a identidade étnica
dos indigenas brasileiros remetem a questdes relativas as formas que o preconceito
assume: podem ser negativas e positivas. As primeiras oferecem uma visao do
indigena como barbaro, primitivo, preguicoso ou cruel. Os sertanejos compartilham
frequentemente esse olhar, justificando assim os baixos salarios pagos a eles, bem
como a invasao de suas terras e as violéncias cometidas.

Como abordaremos no proximo capitulo, O preconceito negativo também
leva a rejeicdo e vergonha pela heranca advinda dos indigenas, que justificaria o

atraso do pais frente a comunidade internacional.
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Destacamos aqui, acompanhando o pensamento de Lima (2010),
comentario do jurista Hungria a legislagédo penal brasileira:

Dir-se-a que, tendo sido declarados, em dispositivo a parte, irrestritamente
irresponsaveis os menores de 18 anos, tornava-se desnecessaria a
referéncia ao “desenvolvimento mental incompleto”, mas explica-se: a
Comisséo Revisora entendeu que sob tal rubrica entrariam, por interpretacéo
extensiva, os silvicolas, evitando-se que uma expressa aluséo a estes fizesse
supor falsamente, no estrangeiro, que ainda somos um pais infestado de
gentio (HUNGRIA, 1995, p. 330-331, apud LIMA, ano, p.9).

A outra forma que o preconceito pode assumir € a positiva: o indigena é
visto como inocente, bom, vivendo em harmonia com a natureza. Essa cristalizacéo
da imagem dificulta a adocao, por parte dele, de novas praticas e tecnologias, o que
supostamente o descaracterizaria como indio. No entanto, as etnias sdo dinamicas.
Como exemplo, temos 0s contatos interculturais, que promovem intercambio de
ideias, valores e comportamentos, promovendo transformacdes.

Lima (2010) também ressalta o processo de “transfiguragao étnica”. Em
nome de acdes que visam civiliza-lo, os indigenas tém sido submetidos a uma
multiplicidade de coercdes. Como consequéncia, as culturas sao alteradas, sendo
assumidos os modos de vida “civilizados”, que nao trazem aceitacdo ou
reconhecimento da sua identidade.

Para evitar esse processo de perda de identidade étnica e suas
consequéncias destrutivas, a Constituicdo brasileira estabeleceu disposi¢cdes que
visam proteger as especificidades culturais dos povos indigenas. Como exemplo
extremamente significativo, é reafirmado seu direito as terras que ocupam, a sua
organizacao social, costumes, linguas, crencas e tradi¢cdes, que sdo desdobramentos
do direito fundamental a identidade étnica. Busca-se, assim, garantir ao indigena o
direito de permanecer sendo indigena. Lima (ano) assevera que dois desdobramentos
desse direito sdo importantes, quais sejam: a territorialidade; e a coexisténcia entre o
ordenamento juridico estatal e o dos povos indigenas.

Entre eles ha uma tradicdo comunitaria sobre uma forma coletiva de ter
propriedade sobre a terra. O sentido de pertinéncia ndo € pessoal, mas grupal.

A base das culturas indigenas é a estreita relacdo que mantém com a terra,
qgue funda a vida espiritual, a integridade e sua sobrevivéncia econémica. Nao se trata
de posse e producédo, mas sim de um elemento espiritual e material de que devem

desfrutar para preservar seu legado cultural e transmiti-lo as suas proximas geracgoes.
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Afirma Lima (2010, p. 12) que “a terra € a base fisica de sua identidade
étnica, permitindo a reproducéo de sua cultura, razdo pela qual, privar o indio de tal
direito pode implicar em conseqiéncias desastrosas”.

A preservacao da identidade étnica por meio da garantia do direito as terras
contribui para a protecéo da dignidade do indigena.

No mesmo sentido, Viveiros de Castro (2016) reafirma a importancia da
terra como referéncia primordial para o indigena. E o local em que nasceu ou faz sua
vida, que pode ser uma comunidade na beira do rio, uma aldeia na floresta, uma favela
na periferia das cidades, etc. Ser indigena é participar de uma comunidade ligada a
um lugar, integrar um povo.

Esse territorio € fundamental para que os conhecimentos sejam passados
de geracdo em geracdo: no territério da caca, no da pesca, em que as mulheres
colhem os remédios, etc. Portanto, é a base de sustentacdo da identidade coletiva.

Os direitos das comunidades indigenas séo territorializados: as terras sédo
sagradas. Além dos recursos naturais, ha costumes e praticas religiosas que sé se
concretizam em determinados lugares, sagrados. Melo e Souza (2009) apud Matiazzo
(2016) pontua que se uma etnia perde seu territdrio, perde as possibilidades de
sobrevivéncia, ja que o territorio € o lugar simbdlico de convivéncia.

E extremamente chocante e impactante a carta da comunidade Guarani-

Kaiowa, de 2012, enderecada ao Governo e a Justica do Brasil, apresentada a seguir:

Moramos na margem do Rio Hovy ha mais de um ano e estamos sem
nenhuma assisténcia, isolados, cercados de pistoleiros e resistimos até hoje.
Comemos comida uma vez por dia. Passamos tudo isso para recuperar o
nosso territério antigo Pyleito Kue/Mbarakay. De fato, sabemos muito bem
gue no centro desse nosso territério antigo estdo enterrados varios dos
nossos avos, avos, bisav0s e bisavés, ali estdo os cemitérios de todos os
nossos antepassados.

Cientes desse fato histérico, ndés j& vamos e queremos ser mortos e
enterrados junto aos nossos antepassados aqui mesmo onde estamos hoje,
por isso, pedimos ao Governo e Justica Federal para nao decretar a ordem
de despejo/expulsdo, mas solicitamos para decretar a nossa morte coletiva e
para enterrar nés todos aqui.

Pedimos, de uma vez por todas, para decretar a nossa dizimacao e extingdo
total, além de enviar varios tratores para cavar um grande buraco para jogar
€ enterrar 0S NOSsoOs corpos. Esse é o0 nosso pedido aos juizes federais. Ja
aguardamos esta decisdo da Justica Federal. Decretem a morte coletiva
Guarani e Kaiowa de Pyellito Kue/Mbarakay e enterrem-nos aqui. Visto que
decidimos integralmente a ndo sairmos daqui com vida e nem mortos.
Atenciosamente, Guarani Kayowa de Pyelito Kue/Mbaraka (HECK, 2012,
apud MATIAZZO, 2016, p.76).

Matiazzo (2016) afirma, a partir de sua pesquisa para o Trabalho de

Conclusédo de Curso, que o Estado brasileiro cria politicas de identidade preé-
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determinadas que, na verdade, sao politicas de extincado e exterminio da identidade.
N&o construindo uma identidade politica, os indigenas ndo tém voz nas discussoes e
decisOes referentes as politicas publicas destinadas a eles.

Lima (ano) conclui que uma andlise da realidade brasileira revela
preconceito e exclusdo, mas também promove discussées que conduzem a

contribuicbes para a promog¢éo de uma sociedade mais tolerante e respeitosa.
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3 PERDA E RESGATE DA ALMA

Neste capitulo, buscar-se-a4 tracar intersec¢bes entre as questdes
referentes a territorialidade e identidade indigena, as manifestacdes do arquétipo da
Grande Mée e a perda da alma india, sob a luz da Psicologia Analitica.

A etnia focalizada neste estudo sao os “Huni Kuin”, indigenas intimamente
ligados a terra, que vivem as margens do Rio Envira, no Acre. As pesquisas realizadas
para este estudo acerca dos povos indigenas e das causas e questdes indigenistas
revelam que, assim como os Huni Kuin, as outras etnias indigenas do territorio
brasileiro também demonstram a perda de nossa raiz ancestral. Serdo seguidos os
conhecimentos presentes na obra de Roberto Gambini (2000), intitulada “Espelho
indio — A formacgdo da alma brasileira”, que aponta a perda da alma indigena e,

portanto, um desenraizamento do povo brasileiro. Assevera Gambini (2000, p. 25):

Os batalhadores da causa indigena lutam pela reparacdo, ou seja, a
devolucéo da terra e dos direitos sobre ela, da cidadania e da dignidade, ou,
minimamente, o0 reconhecimento do Outro enquanto tal, sem que este precise
deixar de ser o que é para poder ser aceito nos escaldes inferiores da
sociedade brasileira. Esta € uma luta em curso, dificilima de ser vencida —
uma luta de reparagéo.

Os indigenas participaram e estéo intimamente associados ao processo de
formacdo de identidade brasileira, mas foram negados e estigmatizados, estando as
margens da sociedade de maneira singular: representam, por sua situacao, um drama
oculto até os dias de hoje.

Busca-se compreender qual é o problema central que envolve este tema
da Terra, e, mais adiante, como este nos afeta em termos de identidade. Em uma
analise sobre o que ocorreu durante o processo civilizatorio, buscar-se-a reconhecer
a existéncia de uma “Alma Ancestral” que fala sobre tudo aquilo que foi perdido
durante esse processo civilizatério vivido sob este “chdao”, em Terras que, a principio,
foram consideradas uma vastiddo de ninguém, que estava ali para ser descoberta,
achada, este territorio que a partir do contato com o Europeu foi descrito por este como
“descoberto”. Aponta Gambini (2000, p. 26):

Se nos dispusermos a recepcao ndo preconceituosa da psique indigena, e
de tudo o que ela representa neste momento de crise dos valores ditos
modernos, estaremos trabalhando para introduzir em nossa consciéncia de
hoje a alteridade radical, uma légica que nos é desconhecida, uma estética
nova, uma espiritualidade que ndo conhecemos, uma percepcdo, uma
sensibilidade, um modo de ser que ignoramos. Esta é a grande tarefa utépica
do século XXI brasileiro.
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Iniciar-se-a com informagdes sobre a formagéo da “Alma Brasileira” e sua
relagdo com o encontro do indigena com o homem branco em termos psicoldgicos, a
fim de compreender a formacdo da identidade brasileira ao longo do processo
civilizatorio brasileiro a partir deste contato.

A negacao da “Alma ancestral” representa uma dentre outras formas de
violéncia: a cisdo em nossa identidade representa esse drama oculto de nossa
consciéncia que, em parte, foi negada representando uma grande perda que completa
500 anos.

Em nosso universo mitico, as terras que seriam o berco do Brasil aparecem
no inicio do processo civilizatério como algo a ser achado, ou melhor, como uma terra
de ninguém. A ideia de “descobrimento” do Brasil incutida em nossa viséo e estrutura
mental €, pela préopria palavra, revestida por uma historia fantastica que, ja no inicio
da formacédo de nossa identidade, cria um conto mitico que néo tem veracidade, mas
fascina por ser mitico e por nos distinguir em uma histéria sem par. Este encontro
revestido pela fantasia cria os navegadores heroicos que chegaram as terras nunca
antes visitadas. A perspectiva de chegada que o europeu teve foi a de um sujeito que
gue se apossa de um objeto sem dono, uma Terra sem passado e sem nome, cujos
nativos indigenas sdo um recurso do cenario, tal como mais um recurso aqui
encontrado — o Pau-brasil; portanto, sdo desprovidos de qualquer direito, até mesmo
o de poderem continuar sendo o que sempre haviam sido.

No inicio de nossa historia imperou a projecdo da ideia de paraiso
representada no Génesis, que estava na mente de Pero Vaz de Caminha quando este
descreve o que vé sobre a terra brasileira.

Sérgio Buarque de Holanda, em seu livro “Visdo do Paraiso” (HOLANDA,
2000) afirma que se houvera Paraiso na Terra, o Paraiso seria aqui: essas imagens
presidiram a tomada do territorio “descoberto”. Essa afirmativa é confirmada pela obra
de Gambini, que, por sua vez, leu as cartas dos jesuitas que aqui estiveram em
misséo.

“Paraiso” era visto como um lugar que confere com a beleza do tropico e
suas carateristicas; a nudez reafirmava a visdo desse lugar das delicias onde o
homem vive livremente nos campos do Senhor até desobedecé-lo. A Terra
“encontrada” € um lugar em que a visdo colonizadora e a missao jesuitica encontram

justificativa para sua atitude.
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Nessa nova terra ignota e “descoberta” que ndo era de ninguém e que além
do mais recebe a projecao do Paraiso sobre si, constitui-se dessa forma a
matriz de uma consciéncia para a qual é possivel e desejavel apropriar-se da
cornucoOpia e sugar para sempre, como eternos filhos que nunca crescem, o
leite de um seio inexaurivel. (GAMBINI, 2000, p. 22).

Essa primeira concepcdo sobre a Terra incita e justifica desde cedo a
primeira forma de escravizacdo e destruicdo dos recursos naturais de maneira
progressiva, porque apesar de se assemelhar com o Paraiso, a desobediéncia ao
Senhor que aqui os jesuitas encontraram nunca havia sido denunciada.

Como simbolo de nossos sinais de batismo apresentam- se desde o
primeiro contato, o desfalque e o ataque a natureza. A derrubada do pau-brasil deixara
a marca de nossa origem, como o € também a posse da mulher india pelo branco
invasor. O fruto, que sou levado a considerar, por ser brasileiro em termos de
identidade, é concebido e criado por meio desses primeiros sinais de batismo do povo
brasileiro. Nas palavras de Darcy Ribeiro (1996, p. 254), “... a protocélula do povo
brasileiro: a criacdo de um hibrido que nunca sabera quem é, porque nem pai nem
mae |Ihe servirdo de espelhos ou modelos de identidade.”

O ato de se apropriar de algo que nédo é reconhecido como alheio, produto
da projecao de paraiso instituido na cabeca do invasor, transforma a “alma ancestral’
em um objeto, como o pau-brasil 0 € — bem como as atitudes frente aos recursos
naturais e tudo o mais que constitui também os indigenas o séo: passiveis de
desfalque e ataque.

O povo brasileiro tem seu comeco dessa forma, marcado pelo fim da alma

ancestral da terra que comega a ser extinta enquanto algo se principia.

3.1 A Alma Ancestral

A presenca humana nas Américas foi datada pelo processo de carbono-14
e também por vestigios, como os que Neumann (1996) apresenta sua coletanea de
imagens culticas sobre a Grande Mae por meio das culturas humanas. Ha solidas
evidéncias cientificas (arqueoldgicas, antropoldgicas, dentre outras), culturais e
linguisticas que levam a consideracéo de que o territdrio brasileiro ja era habitado ha
mais de 30 mil anos.

Considero, neste trabalho, todas essas evidéncias como a base ou 0 solo

gue guarda parte importante de nossas raizes ancestrais; estas foram negadas tanto
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em seu conhecimento e ciéncia sobre o mundo, como sobre um modo de ser que
existe em integracdo e harmonia com a Natureza — a que chamo Mae-Terra.
Considero, a partir desta pesquisa e destas afirmacdes iniciais, que ha um significado
profundo a que dou consideravel atencdo: meu propdsito é examinar a memoria
desconhecida que guarda uma série de respostas que envolvem as grandes questfes
da humanidade, de todas as épocas; por exemplo, sobre como atravessar a vida com
um sentido para si e para o Todo, como procriar e garantir subsisténcia a sua prole,
como conviver socialmente, associar-se e criar regras de convivio e distribuicdo de
bens, como produzir as condi¢cdes materiais de vida defendendo-se das intempéries,
doencas e demais riscos, como explicar o transcendental, como achar graga na
existéncia e explicar seu surgimento por meio de histérias e imagens, como
comunicar-se com seu semelhante, e como cuidar da terra e da natureza ndo apenas
COmo um recurso sustentavel — tal como nossa consciéncia culposa deste século nos
faz refletir. Entrementes, para além disso, de modo que a floresta deva ser vista como
vida que se relaciona com nossa existéncia, de maneira essencialmente participativa
e intrinsecamente nutridora; solo e chdo que guarda a memoria original da cultura, em
seus Mitos de criagdo de um povo, a exemplo dos Huni Kuin.

Essas questdes foram respondidas, no Brasil, em seu passado remoto, de
maneira singular e, ademais, foram traduzidas no mito de Origem de centenas de
culturas diversificadas em sua organizacdo social, territério, seu povo, lingua e
mitologia. A diversidade cultural que habitou e que, de maneira admiravel, resiste ao
genocidio, habita esse imenso territério que séculos depois veio a ser “descoberto”
como terra de ninguém.

O olhar para essas etnias tende a ser preconceituoso ou fascinado, mas
devemos refletir — ou melhor, examinar um pouco melhor — acerca do Brasil e de sua
pluralidade, que ja existiam quando a civilizagdo europeia nem sonhava em nascer.

Quando pensamos em arquétipos como o da Grande Mae, de que falo no
capitulo primeiro de meu trabalho, devemos entendé-lo como uma predisposicao para
agir, conceber e imaginar que antecede, na mente humana, a cultura e o aprendizado.
A Grande Mae, como Mée-Terra, permite € mantém os ciclos naturais a vida: atribui a
cultura Huni Kuin e a outros povos Indigenas, ha muitos milhares de anos, um senso
ecoldgico de praticas e de conhecimentos ancestrais, que coexistem com a Natureza
sem destrui-la, considerando os conhecimentos sobre permacultura e o senso de que

eles habitam a Floresta, sua casa.
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Somente apds a mais recente onda de globalizag&o, nos anos 70 do século
passado, € que passaram a emergir na consciéncia do homem moderno das cidades
a preocupacao com a ecologia. Tal assunto emerge como um aviso e alerta sobre os
maus tratos ao ambiente; no entanto, nossa consciéncia ecologica referente aos
impactos de nossas a¢gdes no meio ainda é pouca ou, em muitos casos, até mesmo
nenhuma.

A Mae-Terra dos povos ancestrais aparece em comunhdo com a identidade
do povo e com o surgimento da cultura, por ser o lugar onde se origina o Mito, a propria
Floresta. Analisarei em um capitulo posterior esse componente de sentido e
significado que contribui para a identidade do povo Huni Kuin, ao desdobrar
simbolicamente o seu Mito de Origem.

O que devemos considerar, em continuidade, é que certamente 0s
principais arquétipos humanos também se manifestaram no Brasil, como diria Carl

Gustav Jung.

O arquétipo do comportamento heroico, por exemplo, € uma predisposi¢ado
mental e instintiva que se estrutura acompanhando a evolugdo humana — e
nés, quando estudamos o assunto, pensamos sempre na Africa, na
Mesopotamia, na China antiga... E quase um habito, ao defrontarmos
grandes ideias, nos voltarmos sempre para o hemisfério norte e nos
reportarmos a um clima intelectual de autores, bibliografias e tradi¢cdes que
nunca nos incluem. (GAMBINI, 2000, p. 24).

Minha abordagem sobre uma Cultura indigena é um esforco no sentido de
mostrar que os grandes processos constitutivos da mente humana também ocorreram
em nosso solo, e que, em um plano histérico, sofremos um processo que negou a
existéncia dessa dimensdo psiquica e operou para destruir aquilo que ndo era
possivel negar. A exemplo de Gambini (2000), que estudou esse processo analisando
a correspondéncia dos jesuitas no século XVI com o objetivo de entender o que a
catequese dos indios representava psicologicamente, minha busca & anunciar o
significado psicolégico que o universo mitico de uma Etnia indigena tem para seus
membros e o0 que o Mito de Origem representa em termos de identidade. Nesse
caminho, a conclusdo a que se chega sobre a Alma indigena passa pelas seguintes

consideracoes:

Ou seja: ndo era suficiente que os indios adotassem certos comportamentos
ou repetissem certas palavras, era preciso leva-los a renegar sua identidade
de Origem. Os jesuitas foram mestres nessa obra, sendo capazes de criar
vergonha em corpos nus ou fazer povos profundamente religiosos admitirem
gue nao acreditavam em nada — basta ler os relatos de viajantes, como o do
francés Léry, para perceber o grau de espiritualidade e elaboracao religiosa
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a que chegaram os Tupinanambd, por exemplo. Mas os jesuitas diziam que
os indios ndo eram capazes de conceber a nocado de divindade; por isso
cometeram o sincretismo perverso de escolher Tupa como equivalente da
figura do Deus cristdo, quando é Monan-Maira e ndo Tupa o apice da
hierarquia sobrenatural. (GAMBINI, 2000, p. 24).

O olhar critico, a partir da leitura das cartas, nos leva a concluir que a
discusséo teoldgica da época era se os indios chegavam ou ndo a ter uma alma;
predominantemente, concluia-se que ndo, e que somente por meio do batismo
chegariam a té-la.

Portanto, o europeu sentiu-se capaz de fazer o indigena evoluir de sua
condicdo semianimal para uma finalidade humana. Essa consciéncia, pertencente ao
século XVI, se autointitulava civilizada e ndo atribuia qualquer valor a subjetividade, a
cultura e ao psiquismo; quica considerava a existéncia da alma indigena.

De algum modo somos fruto desse processo que estruturou a Consciéncia
em nosso modo de ser, pensar e agir. Quer queiramos ou ndo, somos portadores e
representantes desse passado que foi extirpado por ser desconsiderado — ou
considerado perigoso, uma vergonha que é melhor ser mantida afastada da
consciéncia.

Em nossa consciéncia coletiva ficamos com a ideia de que somos produto
de uma fusédo de racas e que, em nossa cultura, a “contribuicdo indigena” se reduz a
adocdo de certos elementos, tais como métodos agricolas, certas técnicas
arquitetbnicas, a rede, a esteira, o pote de barro, a mandioca, 0s nomes em tupi-
guarani, um pouco de folclore e também alguns tracos genéticos decorrentes de uma
fusdo étnica, biologica e um processo de assimilacdo cultural. No campo psicoldgico
ocorreu uma sobreposicdo de um modo ou estilo de consciéncia sobre outro, que foi
negado, como se néo tivesse valor algum.

Essa condicdo dissociada caracteriza o drama da consciéncia brasileira
moderna, descrito, até aqui, como sendo esse processo de negagao que, se encarado
verdadeiramente, poderia nos completar psiquica e historicamente por significar a

descoberta de nossa identidade.
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3.2 Projecao e arelagdo com o outro

Naquilo que posso entender da Psicologia junguiana, o encontro com o
Outro € permeado por algumas instancias subjetivas e coletivas importantes para
compreendermos determinados eventos que envolvem os relacionamentos humanos.

Uma relagdo delicada de se explicar, sobre o encontro com o Homem
branco com o Indigena, foi a ocorrida entre os jesuitas e os habitantes ancestrais do
Brasil. Sobre tal choque, devemos considerar como pertencentes a dois mundos
distintos.

Numa leitura da histéria do Brasil que privilegie 0s processos psiquicos em
contrates aos fatos histéricos concretos, devemos considerar este conceito-chave, o
de “Projecao”, para compreendermos os fatos psicoldgicos que produziram a génese
de nosso povo.

Esse fendmeno psiquico ocorre de modo involuntario, e ndo caracteriza
uma patologia, mas ocorre de modo natural.

A projecdo, como um conceito, merece ser mais bem detalhada e, para
tanto, pretendo por meio de sua concepcao discorrer acerca de como ocorre 0
encontro entre as cosmogonias de dois povos, que, COMO POSSO considerar nesta
leitura, produziram a génese de nosso povo a partir do encontro com o Outro — sendo
este Outro o Europeu ou o Indigena.

O encontro com as Imagens do Mundo da-se a partir do mecanismo da
“Projecao”, dispositivo Psicolégico que estrutura as imagens do Mundo Exterior, que
sdo as imagens projetadas a partir do Inconsciente, em direcdo ao mundo. Como
podemos analisar a partir da leitura sobre o Arquétipo, do Capitulo 1 “A grande Mae”,
devemos considerar que somente acessamos as imagens dos arquétipos sob uma
determinada forma a depender da Cultura que se analisa. Assim, posso dizer que no
Brasil habitavam mais de 300 culturas, que representavam 4 milhdes de indigenas;
um dos primeiros povos que entraram em contato com o europeu foram os
Tubinambés, que falavam outro idioma e que por sua vez produziam imagens
projetadas no mundo diferentes e diametralmente opostas aquelas projetadas pelo
inconsciente do europeu. Podemos imaginar as imagens que o europeu do século XVI
poderia trazer consigo ao sair de sua Terra-Mae, para ir de encontro com a imagem

projetada pelo indigena sobre a “Grande Mé&e-Terra”.



41

Por serem de naturezas opostas, o europeu projetou sua “sombra” no
Indigena, o que se constata pela leitura das correspondéncias da “Misséo da
Companhia de Jesus”.

Carl Gustav Jung considera a projecdo como um dos fendbmenos psiquicos
mais comuns. No ambito coletivo pode criar, por exemplo, as imagens da Grande Mae,
gue sao representadas nos Mitos de Origem dos povos e das Culturas de maneira
diferente, assim como as vivéncias dessas imagens na nossa historia pessoal, que
evidenciam a relacdo entre o “Eu e o inconsciente”. Nesse caso, 0 jesuita, por
exemplo, negava o proprio corpo, em conformidade com sua cultura. O indigena, ao
observar a Natureza — que era a expressao do “Daimon”, em sua memdria ancestral,
a Grande Mae —correlacionava, na concepcao do jesuita, a correspondente visédo
cristd, que se aproximava da Ideia de Paraiso. E certo que os principios de Criac&o
gue aparecem nos Mitos sdo os mesmos, se considerarmos dois dos livros desse
tema na referéncia do europeu do século XVI. A Terra Natal, Paraiso Original, ou Gaia
sdo, assim, as referéncias sobre o lugar em que se deu a Origem.

A “Teogonia - de Hesiodo” (mito grego, sobre a Origem), em que o primeiro
elemento a que ele faz referéncia € a memdria, representada pelas “Musas’ e,
posteriormente, ao tratar como, para dar passos ao movimento da criacao, faz jus a
Terra ou a imagem de maternidade que a Terra tem, aborda tais questdes como parte
importante do principio da Criacdo cosmogobnica de um povo. A terra, ou o “barro”,
gue aparece no livro do Génesis, € um elemento feminino comum e fundamental, que
contém em si o principio original ligado ao Feminino. Gaia é a terra de que se tem
referéncia.

As imagens sobre a terra, trazidas pelo europeu, remetem a Terra Natal, o
Paraiso Original, Gaia, Heimat. Essa ultima palavra, do alemao, refere-se ao lugar de
nascimento: a partir dela podemos compreender as nocdes de Estado-Nacao, e a
concepcao de Patria. No entanto, o foco de minha pesquisa diz respeito aquela trazida
pelos jesuitas; para os indios, este encontro foi decisivo, pela afirmacdo que produzia
nas acoes que ilustrarei a partir daqui.

As cartas produzidas pelos intelectuais jesuitas sobre o registro de sua
propria historia, intituladas Monumenta Historica Societatis lesu, ou Monumenta
Brasiliae, sdo o registro de uma tentativa de descrever a nova terra e as acoes

cotidianas dos missionarios.
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A sombra do Cristianismo, simbolizada pela serpente do mal, encontrara
na América o terreno ideal para ser projetada, justificando, desse modo, as praticas
escravagistas. O rei pede para que 0s jesuitas protejam os indios da escravidao, pois
nao sobrevivam ao cativeiro: 0S portugueses acabaram por preferir escravos
africanos, mas também continuaram escravizando e exterminando a populagéo
indigena.

O rei de Portugal, Dom Joao lll, diz que ndo se pode maltratar os indios
sem permissdo oficial: nesse aspecto, a projecdo da sombra do cristianismo fica
absolutamente exposta, pois a conversdo dos indigenas, realizada “a servico do
Senhor” foi acompanhada, passo a passo, pela destrutiva agao de “algumas pessoas”.

Catolico, Dom Jodo Il tem duas agéncias: a dos capitdes e seus
agregados, de um lado, e, de outro, 0s jesuitas, representando as duas faces de poder
gue somente se encontravam simbolicamente, unificado na figura do rei. Nesse
conjunto de regras, ele, obviamente, reserva aos religiosos a misséo de zelar também
pelos que atuam no plano secular, no plano da Alma.

O monarca portugués expressa em suas correspondéncias uma profunda
intuicdo do que estava por acontecer, pois, como comprovam 0S documentos
historicos e teriam testemunhado os indios — se tivessem escritos seus relatos — “os
bons cristdos que colonizavam a terra para a gléria do Senhor se comportavam como
aves de rapina, causando, desde o inicio, a ruina da populagao nativa” (GAMBINI,
2000). O impacto real, genuino e profundo da verdade crista foi sabotado e os indios
acabaram sendo escolhidos por essa constelacdo psicologica e histérica como
agueles necessitados de redencéo. A cruz foi evitada: é esse o pecado original dos
NOSSOS patriarcas, que se recusaram a carrega-la em seus proprios ombros e
reconhecer sua sombra diabélica. E esse o pecado mortal, e ndo a longa lista de
pecados que 0s jesuitas se apressaram a atribuir aos indios, como veremos mais
adiante.

Os jesuitas enfrentavam situacdes complexas, tinham um severo voto de
obediéncia e, em 1550, os trabalhos no Brasil tinham apenas se iniciado. Sua
conviccdo era de que a obediéncia e a conversao eram 0 Unico caminho mas, como
se sabe, a ideia de remissao dos pecados nao fazia sentido para os indios, a menos
que eles estivessem convencidos de serem irremediaveis pecadores. E fato que os
jesuitas tinham os indios como prioridade, e que evitaram trabalhar diretamente com

0s portugueses.
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Os indigenas representavam “minas de almas”; a Coroa e o governador-
geral se opunham ao expansionismo que a Companhia de Jesus, em Roma, apoiava.

Em suas primeiras viagens, 0s jesuitas logo perceberam que os brancos
eram todos corruptos e, com 0 mesmo vigor com que denunciaram o problema, logo
o deixaram de lado.

Esse comportamento do grupo que compunha a missao jesuita, em relacéo
aos portugueses, € um problema tipico de evitar o confronto com a prépria sombra,
ndo assumindo a responsabilidade ética sobre o problema da barbarie do
conquistador; Gambini (2000) retoma essa dinamica de evitar o contato com a propria
sombra, em relacdo aos jesuitas, com a ideia que o sermao da montanha traz ao tratar
sobre o “cisco e a trave”.

Melhor se explica a relacdo dos jesuitas com os portugueses quando eles

observam os comportamentos de seus conterrdneos em relacdo aos indios:

Para combater a coabitagcdo entre brancos e indias, assim como a
escraviddo, os missiondrios optaram por ameagar 0s cristdos pecadores
recusando-se a ouvi-los em confissdo, o que significava ndo tratar
exatamente da parte mais familiar do problema. No século XVI, mas n&o sé
entdo, decidiu-se que o problema era o indio, e ndo a sombra do civilizado —
a qual anda impunemente até hoje. O alivio a consciéncia que nao se deixou
perturbar foi imediato [...] Quem evita a prépria sombra acaba sempre caindo
nos problemas do Outro. (GAMBINI, 2000, p. 64).

E esse o significado que posso atribuir & origem da miss&o no Brasil: uma
partida rumo ao desconhecido cobicado e ao inconsciente ndo desejado; nele, a
sombra do cristianismo, simbolizada pela serpente do mal, encontrard na América

terreno para ser projetada.

3.21 Autoimagem dos jesuitas

Com o objetivo de melhor compreender o papel da proje¢édo no contato
inicial entre dois tipos muito diferentes de homens, é importante esclarecer sobre o
autorretrato dos jesuitas.

Essa reflexdo surge a partir dos tracos que estdo presentes nas préticas e
atitudes dos jesuitas. Estes sdo agrupados em torno das caracteristicas que

compunham o jesuita da época.
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A pergunta que se deve ter em mente quando se analisa uma imagem
construida sobre si, no caso desta se¢do, seria: Qual é o papel que o jesuita atribuia
a si mesmo no contato com o indigena?

Como se pode descobrir a partir da revisdo dos materiais bibliograficos e
com base no conteudo encontrado por Gambini, os jesuitas jamais falaram sobre si
mesmos nas cartas; estas cumpriam o objetivo de descrever as terras brasileiras,
relatar as condicfes de vida na terra nova e também demandar recursos materiais,
seja para construir o cerimonial de uma missa, para a construcdo de igrejas ou outras
atribuicdes. “Os principais tragos desse auto-retrato serdo agora agrupados em torno
de cinco enfoques distintos: a pratica de exercicios espirituais, 0os pecados confessos,
a pobreza, a inflacdo psicoldgica e os milagres” (GAMBINI, 2000, p. 65).

Os jesuitas que vieram ao Brasil eram padres ordenados como simples
‘irmaos”, tal como eram chamados; tinham, de modo geral, alguma formacéo
académica além da formacéo religiosa e poderiam, além disso, conhecer acerca de
artes manuais — como habilidades de carpinteiro ou pedreiro. No entanto, néo
conheciam a lingua Tupi e ndo estavam preparados para enfrentar uma vida

especialmente dura.

Nos equivalentes modernos das missdes do século XVI, os participantes sédo
todos previamente preparados, vacinados, instruidos em etnologia e linguas
nativas, manuseio de equipamentos e uso de mapas etc.

Em 1549, os jovens vinham armados apenas com uma atitude espiritual, uma
clara nocéo de dever e responsabilidade, um forte comprometimento com o
programa de acgdo, regras precisas e uma pratica religiosa estabelecida.
(GAMBINI, 2000, p. 66).

Como poderiamos imaginar, a rotina de um missionario consistia em cuidar
da casa, participar das praticas religiosas, rezar pela manha e guardar as noites para
0S exercicios espirituais. No tocante ao relacionamento com os indios e as atitudes
gue os jesuitas tinham, eles viviam entre os indios, como escreve Nobrega em sua
carta aos moradores de Pernambuco, “com as portas de seus sentidos fechadas, por
medo das tentag¢des diabdlicas” (Bahia, 5 de junho de 1552).

Os assim chamados “Soldados de Deus” tiveram que resolver, na pratica,
sobre como saber o que Deus de fato quer, como seu maior correspondente
hierarquico em terras brasileiras, Inacio de Loyola, procurou sabé-lo. Em sua busca
para que todos os jesuitas em misséo respeitassem o nivel hierarquico em suas acoes
e procedimentos, ele ndo permitia que eles pudessem atingir uma certeza acima de

suas proprias ideias e inclinagdes, a partir de um contato direto com a experiéncia do
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divino, porque isso poderia desintegrar a coalisdo que havia sido montada para
completar o objetivo da missdao da Companhia de Jesus. Para lidar com a
possibilidade de surgimento desse problema, “Inacio desenvolveu — na verdade,
apenas aperfeicoou uma pratica medieval dos Devoti — seu método de descobrir o que
Deus quer em cada um.” (GAMBINI, 2000, p. 67).

Como pude verificar a partir de analise bibliogréfica, concluo que o autor
considera que esses exercicios, na acdo missionaria no Brasil, tiveram o efeito
psicolégico de Inflagdo na psique dos jesuitas. Ele introduz essa discussédo quando

escreve:

O centro da meditacdo é Deus enquanto agente criador, ativo e dotado de
uma vontade clara, com quem o mediante busca ndo um la¢o passivo, mas
uma real unido de trabalho. Essa postura leva uma contemplacdo na agéo,
respeitados os ditames da obediéncia, sem a qual os atos humanos carecem
de valor intrinseco. Fora desse contexto, a agcao se torna mero jogo, capricho
ou preguica, todos sinais de uma existéncia sem Deus. E importante ter em
mente esse aspecto, pois, como veremos, 0s jesuitas identificavam esses
trés tracos imediatamente nos indios. (GAMBINI, 2000, p. 67).

O que podemos imaginar, que confere com a imagem que 0s jesuitas
tinham sobre si mesmos, é que a Companhia de Jesus conhecia a vontade de Deus;
0s exercicios espirituais que eram praticados, ademais, exerciam forte controle sobre
o comportamento dos jesuitas e profundo impacto na consciéncia, justamente por
girarem em torno dos mistérios centrais do cristianismo. Esses exercicios tinham a
aplicacao de manual, utilizado pelos jesuitas cotidianamente para fortalecé-los em sua
missao.

Trata-se de um pequeno livio sem maiores sofistica¢des intelectuais, antes
um manual destinado a ser usado. Houve até quem chegasse a considera-lo
um guia de ginéstica espiritual. Mas, como salienta Jung em seu seminario,
0s exercicios espirituais podem causar um profundo impacto na consciéncia
porgue giram em torno dos mistérios centrais do cristianismo, constituindo um

dos poucos equivalentes europeus das técnicas orientais de meditacéo, a
ponto de ja terem sido chamados de “ioga ocidental”. (GAMBINI, 2000, p. 68).

Os exercicios espirituais contribuiram, em certo grau, para que 0s jesuitas
permanecessem firmados em seus propdésitos, como se soubessem com claridade e
verdadeiramente sem duvidas, tendo como ideia fixa converter indigenas. Estes, por
sua vez, eram considerados culpados e responsaveis pelo que os jesuitas
consideravam reprovavel ou pecaminoso na propria natureza da Alma indigena: esta
era fortemente ligada a Terra, e o indigena vivenciava o proprio corpo e a Floresta

como parte fundamental de sua natureza.
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Como se sabe, apds a aprovacdo da Companhia de Jesus em 1540 pela bula
papal Regimini Militantis Ecclesiae, os Exercicios foram sancionados por
Paulo Ill em 1548, as vésperas da partida dos jesuitas para o Brasil. O método
sobreviveu desde esse tempo e foi aclamado no nosso século por Pio XI [...].
(GAMBINI, 2000, p. 68).

Percebe-se que a atestada aprovacdo desses exercicios se consumou
como um modo “eficiente” e “piedoso” de os jesuitas lidarem com o fenbmeno da
projecdo. O engajamento dos membros da Companhia de Jesus se expressava por
um comportamento que manifestadamente valorizava 0 membro que apresentava-se

com retidao diante dos seguintes preceitos:

O membro ativo da Companhia deve tornar-se indiferente a todas as coisas
criadas, até o ponto de ndo desejar nem salde nem doenca, nem riqueza
nem pobreza, nem honra nem vergonha, nem vida longa nem curta — mas
desejar e escolher somente aquilo que melhor conduz ao objetivo para o qual
fomos criados. Trata-se aqui, por um lado, de uma sutil combinacdo de
flexibilidade e tolerancia — que no sentido positivo, produziria uma indiferenca
superior as trivialidades (...), - e, por outro lado, de uma atitude rigida,
estritamente orientada pelos fins, e compulsiva. (GAMBINI, 2000, p. 69).

Para a psicologia, policiar o lugar de onde emanam 0s pensamentos e 0s
pecados (Inconsciente), serviu para constelar os contetdos contrarios ao esforco que
a consciéncia do jesuita tinha em suas cartas, qual seja, a de se aproximar de uma
imagem angelical e santificada de si, dotando-os de uma tremenda carga energética
que encontraria alivio por meio da proje¢ao. Os indios, portanto, para os jesuitas, eram
a imagem projetada do pecador interior que visavam a eliminar.

Ademais de suas praticas compulsivas, 0s jesuitas possuiam relatos de
pecados confessos, mas, no entanto, os missivistas descrevem o quao pecaminosos
sao os indigenas, e concluem que estes deveriam fazer peniténcia por seus pecados
(GAMBINI, 2000, p. 76).

Nas cartas, pode-se ter uma leitura sobre a imagem do homem primitivo
vista pelos olhos dos civilizados. Essa imagem, que foi analisada por Gambini (2000),
continua viva e ativa no inconsciente coletivo de nosso tempo, justamente quando,
praticamente, todas as culturas nativas sdo ameacadas de extingao.

Os missivistas lamuriavam seu sofrimento e pobreza — a Companhia néo
deveria possuir nada, muito menos escravos — sofriam dores fisicas e espirituais, que
s6 poderiam ser suportadas na medida que eles se identificassem com Cristo e
considerassem que, como Ele, sofriam pelos pecados dos outros. Essa condic¢ao faz
pensar que no plano inconsciente essa atitude gerasse um tremendo édio vingativo

contra os indios, pois eles seriam a razao do sofrimento dos missionarios.
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A identificagdo com a imagem do Cristo criou o fendmeno de inflagdo nos
jesuitas, como considera Gambini ao se referir ao modo como os jesuitas andavam
pelo mundo: “Viver como um exemplo apostdlico ambulante sempre traz a tona o ator
no individuo, que Jung denomina persona, e implica um forte sentimento de

superioridade e convencimento” (GAMBINI, 2000, p 80).

3.2.2 A imagem do “homem primitivo”

Vista pelos olhos do civilizador, a imagem a ser analisada sob seus
elementos constitutivos continua viva e ativa no inconsciente coletivo de nosso tempo,
guando praticamente todas as culturas nativas do planeta estdo sofrendo violéncias
relacionadas ao seu carater e tendentes a um processo de extingdo. A violéncia que
se manifesta apoia-se na imagem que pretendo descrever a seguir.

Acreditava-se que no Brasil existiam seres subumanos, e foi com o

propasito de transforma-los em algo melhor que vieram para ca.

O primeiro contato foi vivido como uma confirmacao da suposta verdade de
uma imagem introduzida na Europa em 1492, pela carta de Colombo sobre
os caraibas antilhanos. [...] esse primeiro “relato jornalistico” ja era
arquetipico, porque a imagem do homem primitivo é tdo velha quanto a
humanidade, profundamente gravada na psique através das eras, seja como
esséncia do que somos, seja como terrivel memoria do ponto de partida.
(GAMBINI, 2000, p. 87).

Essa é uma perspectiva estreita, que entende a “civilizagcdo” em
desenvolvimento continuo e evolucionista. O que posso dizer a partir do excerto acima
€ que a humanidade que se considera civilizada nao cultua sua origem ancestral; ao
contrario, tenta, da melhor maneira possivel, esquecer a vergonha de seu passado.

Meu alerta, a partir desse estudo sobre a origem ancestral e sua
importancia para um povo, € um aviso para o0 senso de humanidade que ainda pode
ser resgatado, em tese, a partir do reconhecimento integral da origem ancestral;
poderiamos conhecer valores importantes para a convivéncia entre comunidades de
diferentes culturas, que vivem sobre um mesmo Estado-Nag¢éo, como o Brasil.

E como se parte da esséncia que historicamente nos constitui
psicologicamente fosse negada pela consciéncia do néo-indio, nas cidades. O
resultado alarmante dessa negacéo tem sido a violéncia contra os povos tradicionais

e seus territorios.
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Com efeito, a humanidade civilizada ndo cultua sua origem ancestral e
procura esquecer o passado, negando-o através de representagcdes mitificadas sobre
0 que restou dos povos indigenas brasileiros e falseando a percepcédo do que de fato
acontece. Esta, por sua vez, fica evidenciada pela forte violéncia contra os povos
indigenas, que possuem um pacto com a Terra, uma relacao entre a producdo de sua
identidade e a floresta — o Ecossistema, para o indigena, € como um organismo a
parte, que se relaciona intrinsecamente com os valores, com a cultura e com os modos
de vida dos povos ancestrais. Mas, 0 que ocorre em termos de desenvolvimento da

consciéncia, até os tempos atuais, é, na palavras de Gambini:

O préprio desenvolvimento da consciéncia e desse formidavel ego que tanto
orgulho nos causa € uma vitoria sobre a inconsciéncia do homem primitivo —
e 0s que demoram a crescer ou que perdem o trem da Histéria poderiam
muito bem desaparecer do mapa ou, havendo boa vontade, ser ajudados a
se atualizarem. (GAMBINI, 2000, p. 87).

Em nosso cenario atual, para compreender a situacao sociolégica brasileira
e a implicacdo psicolégica da negacdo do valor que as culturas ancestrais tém, é
importante ter como base a compreensao do que foi o0 processo civilizatério desde os
primordios, para, entdo, compreender uma “nogao elementar” que nao é discutida.

A “nogao elementar” contida em um mito e seu conteddo pode ser assim

definida:

Um arquétipo que continua a existir intocado naquela ilimitada esfera da
psigue n&o atingida pela luz relativamente curta da consciéncia,
manifestando-se em cada ser humano sob a forma de instinto ou mito. Ainda
gue reprimido e superado, o homem natural é uma realidade em cada um de
nés e s6 muito recentemente, em grande parte devido ao trabalho de Jung, é
gue comecamos a perceber até que ponto esse aspecto € vital. (GAMBINI,
2000, p. 90).

O conteudo de um arquétipo é dado pelo seu tema — que é o assunto que
pode aparecer em seu desdobramento complexo, sob diversas formas; é o que
distingue as imagens arquetipicas entre si e € 0 que constitui os diferentes arquétipos
e suas imagens em relac&o ao proprio conteudo — por exemplo, o Arquétipo da Grande
Mae, do Arquétipo do Herdi, e do Arguétipo do Caminho, no qual cada parte remete a

diferentes imagens, sobre diferentes temas, que ativam complexos variados.

De uma perspectiva histérica, é natural a existéncia de uma imagem negativa
do homem primitivo, porque o contraste assegurava ao civilizador a
confirmacdo de sua duvidosa superioridade. Os relatos de Colombo e dos
viajantes do século XVI eram, portanto, a validagao “empirica” de um mito
eterno, e nesse sentido a catequese dos indigenas assume ares de uma
repeticao da Criacdo. Civiliza-los seria 0 mesmo que moldar de novo a argila
corrupta a imagem do autor. Os jesuitas fincaram o pé no Novo Mundo com
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esse objetivo, e convencidos de que a argila era ma. Nada estava em
discusséo. (GAMBINI, 2000, p. 90).

Do lado europeu, o corpo, a sexualidade, os instintos, que por exceléncia
sdao a manifestacdo do homem natural, sdo associados sempre ao mal; o
comportamento que se segue a esses valores é a exclusao de tais aspectos de sua
prépria personalidade: assim, esse aspecto da natureza, Daimon (nhatureza-Instinto)
humano, matriz do inconsciente, é visto no Outro, o indigena, em termos
exclusivamente negativos. Gambini define essa visdo como a Psicologia que foi usada
pelo civilizador; dessa forma: “Sua psicologia consistira, portanto, em destruir nos
indigenas aquilo que destruiu em si mesmo” (GAMBINI, 2000, p.94).

O indigena deveria portar-se segundo o0s interesses dos jesuitas:
metaforicamente definido como “argila mole”. Em sua primeira experiéncia com o
europeu, “deveria” aprender a ver-se com outros olhos, despojando-se de seu
antiquissimo senso do eu coletivo e adquirindo uma nova forma: ele, aos olhos do
civilizador, deveria moldar sua obscura e cadtica natureza para, finalmente, tornar-se
algo humano. Nos primeiros anos deste contato com o indio, 0s jesuitas encontraram
a alma indigena aberta, e 0 comportamento imitativo que os indigenas adotavam
diante das praticas jesuitas e de seu comportamento era a melhor evidéncia para
estes ultimos de que os indigenas estavam abertos para se livrar de seus maus
hébitos.

O real sentido desse comportamento, para os indigenas, era de
sobrevivéncia, pois seu modo de vida encontrava-se sob o jugo do que fazia parte da
pratica considerada cristd, assim como se I1é em uma das cartas: “No primeiro anos,
Nobrega estava bastante otimista porque encontrava aberta a porta da alma indigena
[...]. Se noinicio ndo passava de brincadeira de curioso, acabaria por tornar-se o Unico
recurso para o dilema aculturagéo versus extingdo”. (GAMBINI, 2000, p. 91).

Ademais, os indios reprimiam menos 0s conteudos sexuais do que 0s
jesuitas: isso representava forte ameaca as culturas indigenas. A partir da referéncia

aos Tupinambas:

[...] a criacdo era a manifestacdo de dois poderes divinos Monan, criador
primeiro e origem de todas as coisas, e Maira, seu duplo enquanto aspecto
transformador, que muda todas as coisas criadas e lhes da novas formas.
Monan corresponde ao impulso primordial capaz também de destruir, como
foi de fato a primeira criacdo, com agua e fogo, ao passo que Maira e o0 Deus
civilizador, o portador da cultura, da agricultura e da organizacdo social. Maira
€ o deus das metamorfoses da vida. Para completar o trabalho de Monan -
Maira, os gémeos Temendonare e Ariconte vieram ajudar a humanidade. Mas
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eles possuiam temperamentos diferentes e eram inimigos. Desencadeou-se
uma guerra entre eles porque Ariconte ndo trouxe para casa um corpo de
inimigo como troféu. O belicoso Temendonare pisou no chdo com raiva,
fazendo surgir ma fote que acabou por inundar a terra toda. A aldeia de
Ariconte subiu ao céu, enquanto os gémeos e suas mulheres repovoavam o
mundo. (GAMBINI, 2000, p. 104).

Esse mito €, em si mesmo, tdo arquetipico e legitimo quanto o Génese ou qualquer
outro mito de criacdo e, tal como € comum aos mitos de Origem, serve para fornecer
um sentido humanamente compreensivel para o mistério da vida e sua origem. A
propadsito deste estudo sobre o resgate da mitologia dos Tupinamba, fica evidente que,
por meio da analise que Gambini faz sobre a producdo intelectual dos jesuitas
presente nas cartas, muito sobre os indigenas foi ignorado. O autor salienta que: “E
preciso estudar psicologicamente esse assunto para resgatar a mitologia do
preconceito com que os jesuitas ignoraram a alma indigena” (GAMBINI, 2000, p. 104).

3.3 A Natureza execrada

Para o pensamento indigena, corpo e espirito ndo eram entidades
separadas, como para nos se tornou. Em sua relacdo com os animais, os indigenas
atribuiam a eles um status divino, assim como ocorreu em muitas das religides antigas
— tais aspectos ndo foram banidos por completo, como provam a pomba, o cordeiro e
0s animais assimilados na concepc¢ao evangélica. Os apostolos Marcos, Lucas e Jodo
sao simbolizados pelo ledo, touro e 4guia, associacdes que restaram do cristianismo
desde sua origem.

O Filho e o Espirito Santo aparecem também como animais, sem
mencionar que Cristo, na tradicdo gnostica, era 0 mesmo que a serpente. Em nosso
mito de origem, os animais foram criados primeiro e viviam em harmonia com o
homem no Paraiso, simbolizando a unidade pré-consciente do ser humano e seus
instintos, ou mesmo seu aspecto natural.

Adentrando mais profundamente na analise, Gambini aponta certos
mecanismos compensatorios na relacdo que o cristianismo desenvolveu com os
animais, considerando-a como a reminiscéncia da barbarie: “e a ferocidade humana
sempre foi tida como um remanescente animal” (GAMBINI, 2000, p. 105).

E possivel entender tanto a neurose quanto a ameaca a vida animal como

produtos dessa relacao analisada pelo autor. Para a mentalidade seiscentista, assim,
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o indigena era mais um animal do que um ser humano. Sob certo aspecto simbdlico,
essa colocagéo poderia ser entendida como correta na medida em que implica uma
total interacdo de homem e natureza, em gritante oposicéo a aguda dicotomia espirito-
matéria (ou mente e corpo), predominante na vida civilizada (GAMBINI, 2000, p. 105).

Ndo € a proposta deste estudo entrar em discussfes teoldgicas ou de
critica aos jesuitas, mas sim examinar as raizes arquetipicas de uma constelacédo
psicolégica que transcende a esfera individual, mormente quando existe uma
oposicao entre humanidade e natureza.

A floresta virgem, a vida animal e a populacao indigena, segundo a leitura
das cartas que faz Gambini (2000), representam um triplice aspecto que deve ser
combatido; a urbanizacédo e a predacdo, nesse contexto, sdo algumas das formas
praticas e de realidade tangivel que agravam o “problema ecoldgico” por meio da
destruicdo do espaco vital.

Nossa marca de nascenca é o corte do pau brasil, que continuamos

simbolicamente derrubando até hoje.

[...] Mas o que se chama de “problema ecolégico” deve ser encarado, antes
de mais nada, em seu aspecto psicoldgico, porque em sua base estd uma
atitude ante a natureza que s6 é compreensivel quando se observa a psique.
Como vemos, 0 processo Nndo comegou agora, nem é apenas um produto do
desenvolvimento. Os postulados da exploracdo econdmica certamente sao
0s causadores da devastagdo humana e ambiental, mas a postura
antinatureza estava presente desde o comeco. (GAMBINI, 2000, p. 107).

Os indios estdo em unidade com a mata, que representa abrigo, meio
ambiente e algo de mais significativo e profundo que é o que os mitos guardam através
de tradi¢cbOes, por geracdes. A obra civilizadora, que se iniciou com a catequese e
aldeamento pelos jesuitas e que psicologicamente representa a batalha antinatureza
esta implicita nessa “obra civilizadora”.

Com relacdo ao desmatamento, a poluicdo e a degradacdo ambiental, é
valido alertar, e conscientizar-se sobre o valor da Terra e dos recursos que dela
usufruimos. A nivel coletivo, Gambini condena: “O fato, anatema para os padrbes da
consciéncia coletiva de entdo, e também de agora, e que qualquer vitdria contra a
natureza e dubia e perigosa; simplesmente ndo nos damos conta de que ela se vinga”
(GAMBINI, 2000, p. 108).

A violéncia contra os povos ocorre também por causa da Terra, coOmo nos
mostram relatorios como os produzidos pelo CIMI e outras pesquisas sobre a situacao

dos indigenas no Mato Grosso do Sul.
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Diante da morosidade e descaso na demarcacao das terras indigenas, e
para entender como isso - de que trato no presente trabalho - nos afeta cotidianamente
em meios urbanos e também no cenario sociopolitico brasileiro, precisamos também
tangenciar as questdes fundiarias que enfrentamos enquanto sociedade. Busquei,
para tanto, um recorte jornalistico, no qual Alceu Luis Castilho passou trés anos
pesquisando quase 13 mil declaragBes de bens de politicos eleitos, entregues ao
Tribunal Superior Eleitoral (TSE), que resultou em um mapeamento preciso dos
politicos donos de terras no Brasil (CASTILHO, 2012). Uma referéncia como esta pode
ser importante para conhecer as praticas sobre o novo cédigo florestal, e também para
se ter um recorte jornalistico sobre a relacéo entre ruralistas e povos indigenas.

Essa obra somente foi citada aqui porque faz pensar na dimensao coletiva
em sua pratica, a saber, uma atitude psicolégica ante a natureza e a vida animal. Tal
dindmica afeta os indigenas quando se trata dos assuntos do Codigo Florestal e da
Demarcacédo de Terras — por isso, o jornalista intitula em sua obra como o “Partido da
Terra”.

A tendéncia que ha em atribuir inferioridade aos indigenas, e de considera-
los, inclusive, como nao civilizados — devido a uma suposta moralidade
comparativamente inferior —j& aparece nas cartas dos jesuitas e, de algum modo, se
atualiza nos dias de hoje.

Sem poder negar a barbarie dos colonizadores e, pela observacdo dos
costumes indigenas, os jesuitas, nas cartas, aproximam-se de uma insuportavel

verdade, ilustrada pelo exemplo da partilha do peixe:

Los que son amigos viven em grande concordia entre si y amanse mucho, y
guardan bien lo que comunmente se dice que amicorum omnia sunt
communia. Si uno de ellos mata um pece, todos comen del y lo mismo de
qualquer animal de caca (GAMBINI, 2000, p. 110).

Nesse exemplo, descreveram a harmonia na vida em comunidade; também
diante dos dados de observacao, os jesuitas chegaram a dar énfase ao amor e a
amizade, que séo considerados virtudes altamente elevadas; para contemplar ainda
mais essas consideracfes, o autor recolhe outros exemplos, em que 0s jesuitas
consideram a atitude dos indios com os brancos como sendo de uma “hospitalidade
natural”’, deduzindo, assim, que possivelmente desejavam o contato, mostrando

abertura e receptividade.
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3.3.1 Pajés

Os jesuitas encontraram na figura dos pajés a projecéo especifica da sua

sombra:

Ja nos primeiros contatos 0s jesuitas retrataram 0s pajés como mentirosos e
enganadores, recusando-se a admitir que possuissem um minimo grau de
integridade ou que cumprissem a funcao social especifica de guias religiosos
encarregados da intermediacao entre este mundo e o0 outro — pois 0s pajés
estavam para os indios mais ou menos como 0s jesuitas estavam para 0s
portugueses. (GAMBINI, 2000, p.126).

Os Pajés possuiam uma ritualistica que também tinha sua dimensédo
simbdlica; além disso, sensibilizaram-se ao contato com os jesuitas, chegando a
conduzir migracdes pelo territorio brasileiro numa tentativa desesperada de
autopreservagao.

Os pajés eram, ademais, o principal obstaculo para a acdo missionéaria,
havendo registros de que acusavam os jesuitas de uma oculta intencdo maléfica.
Assim, ha relatos de que os jesuitas incentivavam os indios a pararem de dar ouvidos
aos seus Pajés.

Conforme aponta Gambini (2000), a vitéria dos missionarios sobre os pajés
pode ser simbolizada pelo estaqueamento da cruz sobre o solo indigena, aqui
entendido como o inconsciente coletivo indigena habitado por imagens que se formam
no decorrer de milénios. Como um punhal, ao penetrar no territério conquistado, a

cruz trespassa a alma ancestral o Brasil. E o crucificado ndo sera mais Cristo.

3.3.2 As indias e o feminino negado

Ao lado dos pajés, as mulheres que 0s conquistadores encontraram no
Brasil eram também diferentes, sobretudo em contraste com as mulheres devotas,
contidas e submissas que eles traziam como referéncia; aqui encontraram algo novo

e diferente:

[...] mulheres a seus olhos amorais, sedutoras e acima de tudo disponiveis e
nuas, com quem podiam pdr em pratica suas fantasias sexuais sem maiores
restrices... a miscigenagdo se da no Brasil desde o inicio, indicando que,
pelo menos no nivel biolégico, racas diferentes poderiam se misturar.
(GAMBINI, 2000, p. 132).

Nesse sentido, ainda de acordo com Gambini:
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A miscigenacao nao se deu no nivel psicologico, mas apenas na dimensao
biologica e cultural, no que esta possa ter de mais periférico. Isto &, as
mulheres indigenas foram reduzidas a condicédo de reprodutoras silenciosas
e desprovidas de quaisquer valores, por meio das quais se povoaria a nova
terra. (GAMBINI, 2000, p. 139)

Abria-se, nesse contexto, uma nova dimensao identitaria; entre os campos
da psique, do inconsciente e do feminino, compunha-se um trama que nos relegou

indeléveis marcas:

A grande navegacgdo pelos mares foi também uma grande navegacgéo pelos
mares da psigue e o que temos em gravuras desse tipo € uma representacao
visual do encontro com o inconsciente. VespuUcio parece muito interessado
em todas as novas possibilidades de conhecimento diante de uma nova
realidade que recebeu a forma feminina de seu nome. América e a mulher, a
terra e a anima. (GAMBINI, 2000, p. 141).

3.33 Perda de identidade cultural

Os cientistas sociais j& demonstraram plenamente que o fator que mantém
vivo um grupo € sua cultura, sua mitologia, sua identidade, aquilo que faz um grupo
ser o0 que é. Esse nivel simbélico, em vez de epifendbmeno ou mera superestrutura de
representacdes, € na verdade a pedra angular de qualquer grupo social, permeando
todos os aspectos materiais da existéncia e correspondendo a um determinado
territério. Mesmo que as condi¢cBes materiais de vida se manifestem relativamente
preservadas, um grupo desaparece enquanto tal se sua dimensdo mitolégica for

destruida. Assim define Gambini acerca do processo de aculturacéo:

“Aculturados” nas franjas da urbanizagéo, nos caminhdes de boias frias, nos
postos indigenas, nos botequins de estradas ou pontos turisticos, 6culos de
plastico e crucifixo no pescogo, sem eira nem beira, vendendo flechas com
penas de galinha, tutelados incapazes, apatridas na terra que era s6 sua.
(GAMBINI, 2000, p. 147).

Mais adiante, complementa o raciocinio:

O processo de aculturacdo — em vez de “interpenetracao cultural”, a palavra
correta neste caso seria “destruigdo cultural” — era apresentado aos indios
como um convite, algo do tipo “venham viver como nés, e muito melhor e
vocés vao gostar. Sua curiosidade deve ter pesado, pois de fato muitos
acederam. (GAMBINI, 2000, p. 149).

Diferentemente das dinamicas contemporaneas da vida urbana, controlada
pelo tempo e controlada de modo rigido pelos padrdes disciplinares modernos, a
tradicdo indigena se pauta por outra organizacdo: “Como se sabe, a vida indigena &

marcada por um ritmo natural, em completa harmonia com os ciclos da terra. Ha o
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tempo certo de cacar, pescar ou plantar, determinado pelo nivel das 4guas na estacéo
chuvosa ou seca” (GAMBINI, 2000, p. 148).

3.34 Uma sagrada escravidao e o grande plano missionario

Na dimenséao psiquica do homem que se denomina civilizada, o indigena

ocupa um lugar especifico:

O homem civilizado, ndo apenas no Brasil, mas em toda a parte, sempre fez
0 que bem entendeu com os chamados povos primitivos. Isso significa, em
termos psiquicos, que na nossa consciéncia ndo ha lugar para o Anthropos,
0 nucleo arquetipico do ser humano — s6 nos restando ao menos reconhecer
0 preco que pagamos por isso e a devastagdo que causamos. Os seres a
quem chamamos ‘“indios” ja estdo quase extintos. Mas se também
desaparecer em nds esse fator psicoldgico, esse desconhecido e rejeitado
conteldo interior simbolizado por um indio, entdo ja ndo havera muita luz a
nossa frente.” (GAMBINI, 2000, p. 157).

Tais preceitos condensam 0s elementos centrais que justificam, no plano

argumentativo da empreitada colonial, a escraviddo e o plano missionario.

3.4 A formacao da Alma brasileira

Considero, a partir das leituras que usei para embasar este capitulo, que a
formacdo da alma brasileira refere-se a esse processo de desenvolvimento e
constituicdo que culminou no conhecimento mais amplo e consciente da pluralidade
cultural em gque nossas marcas de nascimento, como coletivo, consolidaram-se.
Mostrar um pouco das origens desse lugar comum é também saber sobre a
diversidade que habita nosso pais e sua importancia secular. Como menciona
Gambini (2000, p. 158): “[...] a compreensao da psique individual nunca se completa
sem o concomitante conhecimento da coletividade a qual pertence”

O status de nosso verdadeiro mito de origem segue fantasioso e esquecido
em sua importancia, sobretudo se considerarmos a objetividade que os problemas de
crise moral e ética enfrentados hoje sdo dotados de uma ampla complexidade. Apos
o estudo aqui realizado, tentei empreender esforcos (sem a menor pretensao de,
desse modo, “mudar o mundo”) para reparar aquilo que esteve ao meu alcance,

mudando apenas a perspectiva inicial sobre essa terra.
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“Descobrimento ndo houve nenhum, e sim invasao de um territorio habitado
em sua totalidade, do Alasca a Patagbénia” (GAMBINI, 2000, p. 159). Sem recriminar
ou acusar a origem do ‘invasor’ — uma vez que essa vertente também faz parte
importante de nossa pluralidade e constituicdo — € fundamental ressaltar que de algum
modo o contato deste com nossa propria origem permaneceu preservado e exaltado
pelos representantes dessa ancestralidade que veio do além-mar. Ademais, isso ficou
preservado com alguma mitificacdo significativa da memdria dos acontecimentos
factuais.

A negacédo de nossa alma ancestral é a negacao da experiéncia humana
acumulada no decorrer de milhares e milhares de anos. Segundo o autor desta
“‘denuncia”, as resolucdes e as respostas para alguns problemas atuais que havia aqui
se perderam para sempre, ou se sustentam pelos fieis representantes das culturas

gue ainda hoje vivem como marcos concretos desse passado remoto.

[...] organizacéo social, tecnologia material, arte, lingua, mitologia, religi&o,
lazer, produgéo, filosofia, metafisica, valores, vontade de viver. Isso tudo foi
maravilhosamente resolvido pelos 6, 10, ou talvez 12 milhdes de indios que
deviam habitar o Brasil no sec. XVI, distribuidos por mais de mil grupos
culturais distintos (GAMBINI, 2000, p. 160).

Podemos questionar a real aplicacao dessas resolucdes ancestrais para 0s
modos de vida urbanos e encontrar mais um campo a ser estudado. Contudo, o fato
€ que: “Talvez houvesse aqui mil linguas diferentes e um conjunto vastissimo de
mitologias que narravam o mito da Criacao das mais variadas formas...” (GAMBINI,
2000, p. 160).

Com efeito, a palavra Alma a que me refiro aparece definida por Gambini

da seguinte forma:

Tinhamos, entdo, uma verdadeira enciclopédia de mitos, imagens e sentidos:
isso se chama alma. Alma antiga ligada a Terra, arraigada no solo. A alma
estava na luz do Sol, no escuro da noite, nos astros, nas arvores, nos rios, na
semente que brotava, nos animais. Os antropdlogos do século XVI
pejorativamente chamaram essas concep¢Bes de animismo, um modo
primitivo de funcionamento psiquico por atribuir sacralidade as coisas
(GAMBINI, 2000, p.161).

A psicologia contribui para entendermos os impactos da violéncia contra as
etnias e também para interpretar o significado dessa sacralidade que impregnava o
territorio brasileiro. Esse territorio, onde o homem anterior ao descobrimento vivia uma
relacdo de comunhdo com a natureza e com tudo que a povoava, também contribui

para a sua redescoberta e real valor: “Esse tesouro humano, a criagdo lentamente
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configurada no decorrer de milénios, foi destruido de um sé golpe por obra de um
olhar estrangeiro que o distorceu e negou” (GAMBINI, 2000, p. 161).
Esse tesouro humano esta no estudo da linguagem, de suas variantes e

troncos linguisticos. Ainda para Gambin:

Dizem os linguistas modernos que uma lingua leva mais ou menos mil anos
para ser criada. A estrutura de um trono linguistico ndo é inventada, mas brota
inteira do inconsciente coletivo de um grupo, passando entdo a ser
enriquecida por onomatopeias ou assimilacdes e variacbes de palavras
usadas por grupos vizinhos. A lingua € um milagre da psique, [...] Hoje restam
em nosso pais ndo mais que 170 linguas indigenas, (GAMBINI, 2000, p. 161).

A grande maioria dessas linguas se perdeu e, por consequéncia, as
mitologias foram deletadas, sobrevivendo apenas aquelas em que ha um ensino
proprio dentro das comunidades, ao lado do portugués. Essa perda € irreparavel
porque, segundo Gambini: “N&o se resgata uma lingua quando desapareceram o povo
que a fala e a cultura cujos mitos ela narrava” (GAMBINI, 2000, p. 161).

Diante da Historia, e como resultado da obra civilizatoria, imagens
preciosas do inconsciente coletivo protobrasileiro se perderam, e “desapareceram
complexos e elaborados estados de alma — sentimentos, maneiras de ver,
compreender e valorizar o0 mundo, propostas para atravessar 0 curso da vida com
dignidade e sentido” (GAMBINI, 2000, p. 161).

O estudo da psicose brasileira e sua alma perdida e negada é fruto da
negacéao e do afastamento do outro exterior, entendido como representante do mal, ja
que até o alvorecer do século XVI o mal sempre estava no outro, no diverso e
diferente; deu-se, assim, a perseguicdo aos pagaos, gentios, impios, judeus ou
mouros. Podemos pensar que nas Américas o outro, o indigena, surge diante dos

olhos do europeu como incoOmodo e indecifravel espelho.

E quatrocentos anos se passaram até que a psicologia iniciada por Freud
reconhe¢a que o mal ndo estd exclusivamente no Outro, como cré o ego,
autoproclamado senhor do mundo e da psique, mas igualmente dentro de
cada um de nds, a partir de onde se projeta [...]. (GAMBINI, 2000, p. 162).

O surgimento da cartografia e da navegacgéao criaram a oportunidade para

que duas parcelas diametralmente opostas da humanidade se encontrassem.

[...] a civilizacdo europeia vinha ha séculos (na verdade, desde o classicismo
grego) estruturando uma consciéncia crescentemente baseada numa
racionalidade percebida como atributo humano vitorioso sobre os deuses.
(GAMBINI, 2000, p. 164).
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O mundo da peninsula Ibérica considerava-se soberano e superior, e ndo
suportava dividir o dominio da mente e sua visdo de mundo com uma concepc¢ao
oposta, baseada no principio da nédo-racionalidade.

As Américas representariam, portanto, o mundo do inconsciente, regido
pelo pensamento néo linear, ndo l6gico, mas sim dialégico, associado aos sentidos, a
observacdo do natural e ao respeito pelo sobrenatural, mas nem por iSso menos

associado ao pensamento. Trata-se, em suma, de uma forma de organizacao

Capaz, como vem demonstrando a antropologia po6s-evolucionista, de
classificacbes, explicacbes e previsbes baseadas em regularidades, mas
jamais dissociado do sentimento e de um particular senso de maravilhamento
diante dos mistérios da vida e da natureza, com a qual convivia de modo nao
conflituoso, sem nunca pretender doma-la, transformé-la ou destrui-la.
(Gambini, 2000, p.165).

O confronto entre o Inconsciente e o Consciente € um drama que somente
no século XX o mundo Ocidental se dispds a enfrentar. A mal resolvida identidade do
brasileiro retrata um drama arquetipico que deve ser acompanhado. Na proposta de
Gambini somos convidados a adotar uma postura, que ele chama de “psicologizagéo
da Histéria”, que consiste, basicamente, em: “[...] usar a imaginacéo e a empatia como
recurso para desconstruir toda e qualquer cena ou visdo erigida pelo oficialismo
historiografico do conquistador” (GAMBINI, 2000, p.165). Deveriamos adotar o
siléncio e uma profunda reflexdo coletiva ao acompanhar esse drama.

A cena original do dia 22 de abril de 1500, data oficial de quando os
portugueses desembarcaram na costa da Bahia e encontram indios nus tomados pelo
deslumbramento ao verem artefatos desconhecidos e homens de aparéncia diversa,
a luz dos estudos aqui desenvolvidos, traduz que os portugueses foram recebidos
pelos indios de bragos abertos; estes, deduz-se, lancaram uma projecao positiva
sobre a figura dos navegantes.

Surpresa diante do inaudito, mas nao de todo ingénua, ja que a propria
mitologia tupi-guarani profetizava o aparecimento, pelo mar, de um homem novo que
mostraria 0 caminho para a Terra sem Mal — motivo esse, alids, de longas e
intermindveis migragdes por todo 0 N0sso vasto territorio... — 0S havegantes viveram
uma percepgao projetiva, posta a essas que os indigenas traziam, proveniente dos
dominios do Eros. Esse traco de receber o outro, portador do novo e da salvagéo, é
parte integrante da alma indigena, sendo tecnicamente uma projecao positiva, que se

cruza com a projecao portuguesa em sua percepcao do litoral baiano, entendido como
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o Paraiso terrestre no qual encontravam-se os indios, como filhos do deménio e
encarnacao do mal. “Esse choque de projecBes € a matriz da alma brasileira e da
dolorosa destruicdo da alma ancestral da terra” (GAMBINI, 2000, p. 166).

Como vimos anteriormente na relacdo dos indigenas com os jesuitas e nas
andlises guiadas pela leitura que Gambini, nas consideracdes sobre o intelectualismo
jesuitico fiel a tradicdo do Génese os indigenas sao vistos como pecadores natos por
desconhecerem a verdade da Revelacdo, o que sugere e agrega, posteriormente,
ainda mais elementos negativos a projecdo que os navegantes tiveram na referida
cena originaria.

O olhar langado sobre as indias abre espac¢o para uma luxdria permitida e
incentivada pela autoridade maxima que inscrevia seu cédigo moral, pois o papa da
época, Alexandre VI, pontificou a ndo existéncia do pecado ao sul do Equador: isso
significava considerar que aquilo que em Lisboa era pecado, ali ndo era. Tal afirmativa
coloca o portugués no Paraiso, onde peca sem que seu ato seja pecaminoso. Por sua
vez, os “indios” eram considerados como semianimais, ja que sua alma fora negada
desde suas origens.

Isso certamente irrompeu uma série de violéncias contra a mulher indigena,
dando inicio a uma miscigenacao que no primeiro encontro entre o portugués e a india
gerou a protocélula da sociedade brasileira: o par arquetipico, os pais do povo
brasileiro. Precisamente neste encontro reside o drama da alma brasileira, que gera o
filho, produto hibrido, bastardo e mestico, que pela andlise de Gambini € incapaz de
identificar-se quer com o pai, quer com a mée. “Se o filho, por ventura, admirasse a
figura paterna e fosse conhecer Portugal, ndo poderia assumir nenhuma posicéo
reservada a quem era filho de alguém: ‘...o curumim seria um apatrida na propria terra
paterna” (GAMBINI, 2000, p. 170).

De todo modo, identificar-se com a méae, a parte mais fraca do sistema,
também nao era possivel, porque: “... uma india que se acasalasse com um branco e
fosse batizada nao era mais considerada membro da tribo” (GAMBINI, 2000, p. 170).
Assim sendo, elas também perdiam a missao de transmitir a lingua, a religido, e as
narrativas miticas do modo de ser indigena. Assim, “...rompeu-se o fio pelo qual a
alma da terra por milénios foi transmitida de geragao a geracéo” (GAMBINI, 2000, p.
170).

O tupi, ao ser instituido como lingua geral, catalisou o processo de

rompimento desse elo entre as geracdes indigenas; o fio condutor da tradicdo da alma
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ligada aterra era representado por mais de mil linguas; isso obrigou as maes de outras

descendéncias que nédo falavam o tupi a abrirem mao de suas linguas.

Essa mae india desfigurada e desonrada é o ventre que gerou 0 povo
brasileiro. A Grande Mae do Brasil € uma india, mas sua imagem néo consta
em nossas representacdes coletivas. Ndo se fala dela, esse titulo ndo lhe é
dado. Sua imagem e sua meméria desapareceram, ela ndo esta na literatura,
nem em praga publica nenhuma como efigie patridtica merecedora de
homenagem. (GAMBINI, 2000, p. 171).

O lugar dessa imagem da Grande Mae é o inconsciente brasileiro, no qual
ela segue no anonimato sem que o sentido e a marca de sua existéncia sejam ou
possam ser reconhecidos por um olhar liberto das letais projecdes. Nas palavras de
Gambini, os primeiros conquistadores, desbravadores, bandeirantes, feitores,
capitdes-gerais, donos de terras e representantes da Coroa “ndo precisavam em
nenhuma medida curvar-se aos principios éticos, sendo-lhes facultado matar,
escravizar indios e posteriormente negros, saciar sua ganancia ilimitada, apropriar-se
de terras indigenas e fazer o que bem lhes aprouvesse” (GAMBINI, 2000, p. 171).

Os missionéarios foram os primeiros a trair os indios, e poderiam ser os
Unicos a coibir os excessos do cristianismo. Considero de impacto, a época, e
significativa a frase que foi dita pelo papa naquele periodo, de que “Nao ha pecado ao
sul do Equador”. As acdes motivadas por esse aval religioso certamente contribuiram
para o processo que destituiu muitos povos de alma, memoria, historia e identidade.
Tratou-se da formacao da “massa de Zé Ninguéns” — insight de Darcy Ribeiro sobre o
povo brasileiro, estudioso que conviveu com indigenas e desenvolveu pesquisas
minuciosas; “Diarios indios”, e “Os indios e a civilizacdo”, além de outros estudos
importantes para a area, sdo alguns de seus legados.

O Zé Ninguém € um nome que se aplica ao crescimento do contingente
populacional brasileiro que nao sabe de onde provém, desconhece, portanto, a propria
origem, e carece de um projeto de futuro por sentir que ndo pertencem a nada, com

excecdo da pequena localidade onde vive e trabalha:

[...] a pequena localidade onde trabalham pela maior rigueza e Portugal, seja
na lavoura da cana-de-acucar, nos garimpos das Gerais, na criacdo de gado
ou na infinidade de trabalhos bracais an6nimos de que é feita a vida cotidiana
de um povo colonizado que alimenta a metropole. (GAMBINI, 2000, p.171).

Na busca por imagens da Grande Mée, para meu trabalho, pude encontrar,
a partir da obra de Gambini, a ligagcdo que existe entre a imagem materna, que

representa o Feminino do par que gerou a protocélula brasileira (que, por sua vez, €
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constituido pela mulher indigena) e sua correspondéncia e ligagdo com a Terra ou
solo do territério brasileiro. Essa “ligagdo” entre arquétipo e sua correspondéncia
material, por meio do desdobramento complexo, existe e tem seu significado dado e
atribuido pelo elemento da Alma da Terra, do qual o indigena é seu legitimo
representante. Através dele, sua cultura e producdo de identidade enriquecem de
sentido e significado esse solo tdo gentil. Muito embora esse elemento integrador, a
“‘Alma da Terra” brasileira, tenha sido negado, ele ainda existe no inconsciente, como
a Grande Méae, e possui sua imagem a partir da experiéncia compartilhada e coletiva.

Sobre a Grande Mae, Gambini afirma:

A primitivas feitorias distribuidas ao longo da imensa costa litorAnea eram um
germe de urbanizac¢é@o com a finalidade de se comecar a criar alguma riqueza.
Ali, 0s pequenos curumins-ninguéns vao viver e estudar em escolas de taipa
dirigidas pelos jesuitas. Suas mées serdo chamadas para cuidar das casas
dos missionarios. Nossa Grande Mae é a patrona das empregadas
domésticas do Brasil. (GAMBINI, 2000, p. 173).
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4  DESCRICAO DO MITO

Os indigenas do Rio Envira, no Acre, consideram a Natureza sagrada,
assim como tudo o que faz parte dela. Durante o estudo, também busquei saber qual
era 0 mito que correspondia a Origem dos Huni Kuin. Perguntei para liderancas
importantes entre os Huni Kuin sobre sua situacdo, e busquei entender e vivenciar 0s
simbolos dessa cultura dentro do possivel, uma vez que néo pertenco a Etnia indigena
e, por mais que procure entender seu universo simbdlico e vivencie sua cultura,
precisava de um intermediador, que traduzisse parte dos significados do mito
chamado de Nixipae. Essa histéria do mito da Origem € contada pelo pajé nas
cerimonias dos Huni Kuin e dos Yawanawa.

Conheci uma lideranca indigenista, “Anténio Macedo”, o Txai Macedo, que
em seus trabalhos pelo Acre, em meio a floresta amazonica realizou em conjunto com
pesquisadores, indigenas e outros indigenistas o “Etnozoneamento Interindigena”,
em meu estudo pude saber por meio de encontros como esse pouco mais sobre a luta
dos povos e de suas culturas pela sobrevivéncia e pelo Ecossistema na Biosfera da
gual também nds, ndo indigenas, fazemos parte.

Deste modo, perguntei para algumas liderangcas importantes sobre o que
seria a Mae-Terra para os Huni Kuin — o Pajé a chama de Pachaiuxibu —; ela é o que
sustenta tudo em cima de si, sendo, pelos meus referenciais de homem branco, “o
chao”. Para os indigenas dessa regiao, toda a criagcado manifesta pode possuir ou nao
um espirito que a anima, atribuindo-lhe algo de vida.

Quis saber, entdo, sobre a origem dos Huni Kuin, Txai Macedo relatou-me
sobre este mito: Nixipae. De principio, minha dificuldade se deu em como conseguir
um mito de origem indigena e em como poder me certificar de que este mito realmente
€ contado e revivido, minhas evidéncias para tanto sédo o testemunho vivenciado por

geracoes.

4.1 Mito Nixipae

Disse o Pajé: “A primeira Jiboia materializada no planeta originou-se do
bucho da palmeira Paxiubdo e se chamou Ninawa. Depois, Ninawa transformou-se

em arvores formando a floresta, deixando para tras seu companheiro Dua bussa. Um
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belo dia, Dua Bussan foi cacar e encontrou um pé de jenipapo carregado de frutos.
Naguele momento, Dua Busséa viu uma anta pegar um fruto de jenipapo e atirar na
agua do lago. Em seguida, viu sair das aguas uma moca, por sinal, muito bonita, e viu
a moca transar com a anta. Dua Bussa ficou observando aquilo; voltou para sua
familia e, passado uns dias, pegou suas armas de cacada e falou para sua esposa
gue ia matar peixes no lago. O lago (Yanawa) era o mesmo em que Dua Busséa havia
visto a moca transando com a anta. Ao pé de frutos de jenipapo, Dua Bussa fez o
mesmo que havia visto a anta fazer. Apanhou um fruto, jogou-o no lago e a moca
reapareceu. Assim sendo, Dua Bussa, muito corajoso, convidou a moga para fazer
com ele o mesmo amor que ela havia feito com a anta; ela docilmente aceitou. A moga
era a jiboia encantada que se chama Siriani, que dali para frente passou a ser a
esposa de Dua Bussa por um grande tempo. SO que, antes de voltar para as aguas,
a moca voltou a se transformar em jiboia, mas como Dua Bussa ja estava encantado,
seguiu aquela moca para as profundezas das aguas, indo morar com ela e seus pais
no reino dos encantes”.

Os simbolos centrais desse mito sdo:

- Palmeira Paixiubao: a palma. “A palma ou palmeira sdo simbolos de
vitoria, de ascensdao, de regeneracao e de imortalidade. [...] As palmas de Ramos, que
equivalem ao bruxo europeu, prefiguravam a Ressureicao de Cristo, apos o drama do
Calvério; a palma dos martires tem a mesma significacdo. O pé de bruxo significa a
certeza da importancia da alma e da ressurrei¢do dos mortos (GUED, ROMM). C. G.
Jung faz dele um simbolo da alma.” Verifica-se que, no mito relatado, o pajé indigena
surge a partir de uma palma ou palmeira, a “palmeira paxiub&o”.

- Jiboia (serpente, simbolo central do mito): O povo Huni Kuin é considerado
0 povo da Jiboia. Os indios Huni Kuin possuem 70 “canas” (imagens) de Jiboias que
representam as letras de seu alfabeto linguistico, eles reproduzem os padrdes da
malha e da cabeca da Jiboia, formando desenhos que sdo a Arte que esta presente
em suas cores, tiaras, coletes e pinturas corporais de Jenipapo e Urucum. A Jiboia é
entendida, em seu aspecto materno e feminino, na figura mitolégica de Siriani, como
curadora, protetora, e Paje na figura do personagem do mito Ninawa, mas também
aparece em sua forma masculina, como Duéd Bussa, que também representa uma

manifestacéo da Jiboia.
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O simbolo da Jiboia e sua manifestacdo origina-se de um vegetal, a
palmeira paxiubdo. O simbolo da serpente é o que melhor se aproxima da imagem da
Jiboia no dicionario de simbolos utilizado como referéncia (CHEVALIER;
GHEERBANT, 1982). Nele, € possivel encontrar o significado dos simbolos sobre a
serpente: “A serpente — tanto quanto o homem, mas contrariamente a ele — distingue-
se de todas as espécies animais. Se o homem est4 situado no final de um longo
esforco genético, também serd preciso situar essa criatura fria, sem patas, sem pelos,
sem plumas, no inicio deste mesmo esforco. Nesse sentido, Homem e Serpente sdo
opostos, complementares, rivais. Nesse sentido, também, h4 algo da serpente no
homem e, singularmente, na parte de que o seu entendimento tem o menor controle.”
(CHEVALIER; GHEERBANT, 1982, p. 814)

Nas origens da vida: serpente, alma e libido.

a) “Serpente visivel na terra é uma hierofania. De um lado e de outro
‘sentimos’ que ela continua nesse infinito material que nada mais € do que primordial
indiferenciado, reservatoério de todas as laténcias, subjacente a terra manifestada.” A
serpente visivel € uma hierofania do sagrado natural, ndo espiritual mas material
(natural). Aparece de uma abertura escura, fenda ou rachadura para cuspir morte ou
vida antes de retornar ao invisivel. Ou entdo abandona os impetos masculinos para
fazer-se feminina: enrosca-se, beija, abraca, sufoca, engole, digere e dorme. Esta
serpente fémea € a invisivel serpente-principio que mora nas profundas camadas da
consciéncia e nas profundas camadas da terra. Ela brinca com os opostos: fémea e
macho; gémea em si mesma, como tantos deuses criadores que em suas primeiras
representacbes sempre aparecem como serpentes cosmicas. A serpente nao
apresenta, portanto, um arquétipo, mas um complexo de arquétipos ligado a noite fria,
pegajosa e subterrdnea das origens: todas as serpentes possiveis formam juntas uma
unica multiplicidade primordial, uma Coisa primordial indivisivel que n&o cessa de
desenroscar-se, desaparecer e renascer. [...] Ela é o reservatorio, o potencial em que
se originam todas as manifestagdes.” (KEYM, 20). Os caldeus usavam a mesma
palavra para vida e serpente, entre os arabes, também a serpente esté ligada a prépria
ideia de vida.

Segundo o supracitado dicionario de simbolos, “A serpente visivel sé
aparece, portanto, como breve encarnacao de uma Grande Serpente Invisivel, causal
e atemporal, senhora do principio vital e de todas as forcas da natureza” [...] “E aquilo

que anima e mantém. No plano humano é o simbolo duplo da alma e da libido”.



origens.

65

A serpente é um complexo de arquétipos, dado seu lugar subterraneo nas

- A serpente césmica: “Os infernos e os oceanos, a agua primordial € a

terra profunda formam apenas uma prima matéria, uma substancia primordial — a da

serpente. Enquanto espirito da agua primeira, ela € o espirito de todas as aguas, as

que correm debaixo ou na superficie da terra, e as que vém de cima.” (CHEVALIER,;
GHEERBRANT, 1982, p. 816).

“Atributos terimérficos especificam a fungao terrestre ou celeste dessa

divindade das aguas...”.

sombra,

Todos esses exemplos, tirados das civilizagbes que se elaboraram
independentemente da nossa, explicam as origens dessa fungéo
meteoroldgica da serpente, que também tem vestigios no nosso folclore: é
universalmente difundida [...] a ideia de que o arco-iris € uma serpente que
mata a sede, no mar, ideia encontrada na Franca (Sebillot), mas também
entre os peles-vermelhas de Nevada, os bororos da América do Sul, na Africa
do Sul e na india. Todas essas acepgBes ndo passam de diferentes
aplicagcbes, em determinadas areas, do mito da Grande Serpente Original,
expresséo do indiferenciado primordial. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982,
p. 187).

Globalmente, a serpente aparece como a grande regeneradora e iniciadora,
a senhora do ventre do mundo, e como o proprio ventre, a0 mesmo tempo
gue inimigo — no sentido dialético do termo — do sol e assim, da luz; portanto,
da parte espiritual do homem. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 818).

O Vivificador — Inspirador: a serpente como médico e adivinho.

E o que bem sabem os sabios conhecedores da natureza: que ha, na
serpente, uma excelente arte e até virtude no seu ser. A serpente ndo é
médico, é medicina — assim deve ser entendido o caduceu, cujo bastao é feito
para ser tomado na méao.

Os tupis-guaranis no Brasil tornavam fecundas as mulheres estéreis batendo
em seus quadris com uma cobra. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p.
822).

“Todos esses exemplos mostram a afinidade simbdlica da serpente com a
também considerada uma alma fecundadora [...]” (CHEVALIER;

GHEERBRANT, 1982, p. 822), ocorre, a partir desse simbolismo, a condenagédo da

serpente.

Este é também o momento em que o pensamento ocidental aceita voltar-se
com interesse que ultrapassa o exotismo para as culturas ditas primitivas
ainda sobreviventes no planeta, principalmente na Africa, na América, na
Oceania, em todo lugar em que se fala de animismo. Embora para um
ocidental dos dias de hoje a serpente ndo passe de um ser repulsivo, nessas
regibes preservadas ela permaneceu um arquétipo completo que mantém
vivas e aceitas as suas valéncias positivas. (CHEVALIER; GHEERBRANT,
1982, p. 825).
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Vé-se que a serpente, arquétipo fundamental ligado as fontes da vida e da
imaginacdo, conservou pelo mundo as valéncias simbdlicas as mais
contraditérias em aparéncia. E as mais positivas dentre elas, se por um
momento foram incluidas no indice da nossa histéria, comecam a sair dos
seus esconderijos para novamente dar harmonia e liberdade ao homem. A
poesia, as artes, a medicina — que sempre tiveram a serpente como atributo
— encarregavam-se disso. A ciéncia fundamental concorre para isso através
das suas descobertas mais revolucionarias: € o que se pode concluir da
célebre equacgdo de Einstein sobre a identidade da matéria e da energia
(CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 825).

- Arvore(s): para o mito, a primeira Jiboia materializada apés sair da
Palmeira transforma-se em arvore, deixando a floresta; ela € o Pajé. A floresta é
também onde se busca protecao e cura entre os Huni Kuin e outros povos indigenas.
Utilizando o referido dicionario simbdlico, ha uma passagem que pode ser util para
uma aproximacéo do sentido que a arvore pode ter: “Simbolo da vida, em perpétua
evolugdo e em ascensao para o céu, ela evoca todo o simbolismo da verticalidade”
(CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 84).

Pelo fato de suas raizes mergulharem no solo e de seus galhos se elevarem
para o céu, a arvore € universalmente considerada como simbolo das
relagfes que se estabelecem entre a terra e o céu. Por isso, tem o sentido de
centro, e tanto é assim que a Arvore do Mundo é um sindnimo do Eixo do
Mundo. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 84).

O dicionario simbdlico descreve a arvore em seu aspecto lirico de eixo do
mundo presente nas religides, bem como define que, sob essa fungao, € uma: “Figura
axial, ela & naturalmente o caminho ascensional ao longo do qual transitam aqueles
que passam do visivel ao invisivel.” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 85).

O mito faz referéncia a um tipo de arvore que ndo aparece no dicionario,
que é o “Pé de Jenipapo” carregado de frutos. Por ser aparentemente uma
exclusividade brasileira, ndo foi possivel realizar aproximagdes desse simbolismo.
Mas, pelo que conta 0 mito em sua narrativa, essa arvore e seu fruto, que estava para
ser atirado no Lago por Dua Busséa, aparecem quando o conteudo sexual se revela na
histéria.

- Anta: E singularmente brasileira e qualquer aproximagdo simbélica
poderia descaracterizar a historia.

- Peixes: “O peixe € um simbolo do Deus do Milho entre os indios da
América Central.” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 1982, p. 704). Entre os Huni Kuin,
encontra-se, no mito, apds a cena de sexo e 0 movimento que a Anta faz para atirar

o Jenipapo do lago. A trama entre o Jenipapo (fruto), Anta (Animal), Dua Bussa (que
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€ homem e indigena e, ao mesmo tempo, Jiboia), Siriani (Jiboia encantada, e meio

moca) acontece tendo o lago como cenario e contexto. O lago se chama Yawanawa.
Os Yawanawa e o0s Huni Kuin sdo duas culturas indigenas que

compartilham simbolos centrais; esse mito também é contado pelos Yawanawa.

- Agua do lago, Rio, reino dos encantes.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em meu trabalho, pude conhecer a fundo sobre a estrutura e formagéao das
imagens arquetipicas e sobre os simbolismos da Grande Mée por meio da Historia da
Consciéncia, visando compreender as Origens da Cultura dos Povos. Busquei
considerar as diferencgas entres as etnias no que diz respeito a Identidade que cada
uma produz — e produziu — desde os periodos Paleoliticos.

Essas referéncias encontram-se no primeiro capitulo de meu trabalho e
representam a espinha dorsal de minha pesquisa, desde os primérdios da cultura ja
produzida pelo homem primitivo. Os simbolismos que Neumann apresenta ao longo
serviram para mostrar alguns aspectos da relacdo que o Arquétipo da Mae tem com
a Terra, com o Feminino e com seu simbolismo central.

Os efeitos que esse Arquétipo (Mae-Terra) tem no modo de vida dos povos
amerindios, no geral, mostrou-se central e decisivo, e as imagens proprias de cada
regido sobre esse arquétipo representam o culto e a relacdo com a natureza e sua
fertilidade e nutricdo (milho, mandioca, alimentos base para os povos), bem como seu
aspecto oposto, quando a relacdo com o arquétipo aparece sob imagens que se
“alimentam” da criagdo por meio do sepultamento, sendo outro aspecto da Mae-Terra.

A relacdo com o territério surge no segundo capitulo, com as discussées
acerca da producéo de identidade dos povos indigenas e o lugar central que o territério
tradicional tem nessa producédo. Exemplifiquei a importancia da Terra ou do territério
para os indigenas, citando a carta e o estudo sobre a condicdo de sofrimento dos
Guarani-Kayowa (MS).

Na tentativa de mostrar como 0s ataques ao territério causam violéncia
fisica e psicoldgica aos povos, é possivel afirmar que a perda do territério € o mesmo
gue perder a Mae para os indigenas e sua cultura.

O efeito estruturante e significativo que o territério tem para os modos de
vida indigena se deve pelo significado profundo que se constela em sua manifestacao.
Tirar o territério do indigena, pela predagéo e destruicdo da natureza, significa destruir
seu sentido profundo e sua ligagcdo primordial como a prépria origem que esta
associada a terra. A concluséo € que a origem dos povos indigenas esta ligada a terra
por um componente imaterial — arquetipico — mas que produz suas imagens proprias

gue estao presentes nos mitos de Origem dos povos indigenas.
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Sendo assim, o capitulo sobre a alma perdida do indigena pretende fazer
uma analise sobre o inicio da relacdo do homem branco com o indigena até os dias
de hoje. Mostrar o olhar analitico sobre os mecanismos psicologicos que envolveram
este encontro e os desdobramentos que se deram dessas relacdes do europeu, 0
jesuita com o nativo, este, chamado de indio. Seguindo a perspectiva dada pelo
préprio Gambini, foi abordada a “Alma” do indigena, que é ligada a terra e a natureza,
discorreu-se sobre 0 modo como essa alma foi negada pelos jesuitas e como isso se
da nos dias de hoje, a partir de uma leitura sociolégica do Brasil.

Embora o pais seja considerado pela maioria dos brasileiros como uma
nacdo que respeita a diversidade de racgas e etnias, uma andlise aprofundada da
realidade nacional revela um pais marcado por um quadro histérico de preconceito
(ainda que dissimulado), violéncia e exclusdo; e os povos indigenas constituem o
exemplo mais drastico e dramatico dessa realidade.

A convivéncia pacifica entre 0s povos passa necessariamente pela
construcdo de uma sociedade multicultural, pautada pelo respeito a diversidade.

Acredita-se que no século XVI habitavam o Brasil cerca de 2 a 4 milhGes
de indios, pertencentes a mais de 1000 etnias distintas. S6 na primeira metade do
século XX desapareceram mais de 80 desses povos, tendo sido seu numero reduzido
de 1 milh&o para 200 mil pessoas, em razédo de conflitos e epidemias. Atualmente,
estima-se que a populacédo indigena brasileira seja de cerca de 300 mil, o que
corresponderia a pouco mais de 0,1% da populacdo nacional (ISA, 2011). Essa baixa
porcentagem na composicdo do quadro populacional brasileiro associada a difuséo
da ideia de que esses povos fazem parte de um passado remoto, ja estando
praticamente assimilados, levou a um processo de “invizibilizagao” do indigena, fator
que afeta a percepcao social das questdes a ele relativas e, consequentemente, a
insercao de tal problematica nas principais preocupacdes do pais. Fatos como esse
sdo mostra da intolerancia que constituiu-se na formacgéo do Brasil, e o alerta € sobre
o periodo de Genocidio de tamanha riqueza e diversidade cultural que ainda nos
resta.

Outro fator digno de nota é a concepc¢éao etnocéntrica, fundada na ideia de
gue existiriam sociedades mais avancadas que as outras e que elas seguiriam uma
escala evolutiva linear na qual passariam dos estdgios mais primitivos aos mais
desenvolvidos (DAMATTA, 1987, p. 95). De acordo com tal corrente, a sociedade

“ocidental” representaria, dentre todas, o que ha de mais evoluido, consistindo em um
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verdadeiro modelo a ser seguido pelas demais. Em razdo disso, haveria um
poder/dever de os povos mais “avancados” auxiliarem os menos “desenvolvidos”, que,
por sua vez, deveriam se amoldar aos valores culturais e modelos politico-econémicos
dos primeiros (CELLA; DUARTE, 2008, p. 12). Por meio desse trabalho os
mecanismos psicoldgicos que sustentam essa destrutiva relacdo de poder se baseia
na ideia descrita acima.

Conforme ensina Souza Filho (1998, p. 63), a “integragcéo passou a ser o
discurso culto dos textos e das leis, enquanto na pratica, a cordialidade de integracao
se transformava na crueldade da discriminagao”.

Tal concepcao, de matiz evidentemente etnocéntrica, persiste atualmente,
a despeito de o constituinte brasileiro ter garantido ao indio dez por cento do territorio
nacional, a fim de que suas crencas, costumes e tradicdes continuem 0s mesmos,
para que ndo se tornem costumes civilizados do século XX/XXI, uma vez que o
objetivo do constituinte foi preservar no tempo o atraso indigena (BASTOS; MARTINS,
2004). Por fim, as questfes agrarias em nosso pais, a meu ver, necessitam de um
olhar multidisciplinar e que propicie o encontro e dialogo com o Outro, para que seja

possivel a convivéncia e o Respeito entre 0s povos.
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