Mitos nos Sonhos: Uma Contribuicdo Amazénica
a Teoria Psicanalitica do Processo Primario?

‘WAUD KRACKE
Introducdo: Antropologia e Psicandlise

Antropologia e psicanalise sdo duas disciplinas ao mesmo tempo
altamente relacionaveis uma & outra, mas também dificeis de se
relacionarem (cf. Pulman, 1384). Ambas tratam da mente humana
e ambas destacam o eniendimento do pensamento do outro como
o meio privilegiado de entender seus padrdes de vida e de com-
portamento. A antropologia visa ao estudo dos modos de entender
e pensar culturalmente diferentes dos nossos, tornando-os compre-
ensiveis. A psicanalise tem explorado em profundidade a mente do
homem ocidental, revelando aspectos inesperados — € inconscientes
— da vida emocional e tornando compreensiveis sintomas neurod-
ticos e sonhos das pessoas normais. Mas, para o entendimento do
pensar humano, as duas visam a perspectivas bastante diferentes,
as vezes em Dplena oposigho, provindo de pressuposicdes diferentes
sobre a natureza humana. A antropologia abrange as experiéncias
comypartilhadas entre os membros de uma cultura (ou pelo menos
um subgrupo dos membros), consideradas como normativas. A psi-
canalise focaliza a vida interior de cada individuo — o aspecto
mais privado, mais intimo, mais interiorizado — destacando as
formas de pensamento e sentimento de um individuo (ou até amitde
partilhados por muitos individuos de uma sociedade) que nao se
entrosam bem com as pressuposicdes da cultura, visando a essas
formas provenientes dos padroes de pensamento infantis ainda

1 Este trabalho foi apresentado nos “Seminirios de Antropologia no segundo
semestre de 1983, no Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade
de Brasilia, durante a permanéncia do autor como Professor Visitante
financiado pela Comissiao Fulbright.
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conservados no pensamento adulto. O antropdlogo é treinado para
entender os padrdes basicos do pensamento e comportamento de
uma cultura muito diferente da sua, enquanto o psicanalista, de
maneira paralela, tem treinamento que o sensibiliza a perceber, no
pensamento adulto, tracos das pressuposicbes e padroes de pensa-
mento da crianca — padrdes de pensamento infantis que diferem
tanto do pensamento adulto, em gqualquer cultura, quanto diferem
entre si os preconceitos de culturas muito diferentes.

Vale, porém, fazer o esforco necessirio para ligar as duas
disciplinas, ou melhor, ligd-las novamente, pois as maneiras de se
relacionarem no passado j4 se mostraram inadequadas. Para a psi-
candlise, é importante pér & prova as teorias desenvolvidas com
pacientes em mnossa cultura. Pouco se tem tentado verificar estas
descobertas e teorias, fazendo uso rigoroso dos métodos da psica-
nalise, em sociedades muito diferentes da nossa. E importante fazé-
-lo, pois pode exigir mudangas significativas na teoria psicanalitica,
como espero mostrar aqui. Para a antropologia, por outro lado,
a aplicacio no campo do método psicanalitico pode ampliar o
entendimento da vida numa cultura abrindo, através de entre-
vistas psicanaliticas, novas dimensdes da experiéncia vivida dos
membros dessa cultura. Claro que nio se pode duplicar exatamente
as condicdes de uma psicanalise clinica no contexto do trabalho
de campo antropolégico — o antropélogo faz parte da vida coti-
diana dos seus-sujeitos em vez de se manter & parte como o psicana-
lista, o antropdlogo vem por um prazo determinado e nem sempre
pode manter a continuidade das entrevistas no prazo exigido pelo
desenvolvimento e resolucido da transferéncia — mas, mesmo assim,
segundo a minha experiéncia, a conducio de uma série de entre-
vistas livres, no modo psicanalitico, acrescenta uma dimenséo bem
diferente dos outros métodos antropologicos, abrindo uma janela
a um lado inesperado de experiéncia dos informantes.

Mas também estamos num momento que clama pela busca de
novos caminhos para relacionar as duas disciplinas uma & outra.
Tanto o desenvolvimento da psicanalise quanto o da antropologia
e as mudancas tedricas experimentadas por ambas, exigem uma
nova integracio de ambas. A psicanalise, como a antropologia, esta
num periodo de reavaliagio e questionamento das teorias aceitas;
novas teorias estdo sendo elaboradas face a novos dados e novas
4reas de exploracio, como a do desenvolvimento das “relagbes de
objeto” na personalidade infantil.
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Também é importante, a meu ver, pdr em perspectiva a dife-
renca entre os campos de aplicacido das teorias psicanaliticas e
das teorias antropolégicas, um tratando da experiéncia individual,
outro de padrdes sociais ou culturais — diferenca a que os tedricos
Iniciais como Freud, Malinowski, Roheim, e¢ outros nem sempre
prestaram atencdo. Isso nfo quer dizer que as teorias de ambas
as disciplinas nfo tém nada a ver uma com a outra, mas sim que
néo se deve aplicar a teoria psicanalitica diretamente, sem justi-
ficativa, a uma construgio social, nem uma teoria antropolégica
que trata da estrutura social, por exemplo, diretamente 3 psique
de um individuo da sociedade (Freud e Roheim erraram ao inter-
pretar mitos e ritos como se fossem sonhos ou sintomas de indi-
viduos; Malinowski errou ao equacionar, por exemplo, desaprovacao
social com recalque psiquico e relagbes formais de parentesco cla-
nico com relagbes psicologicas dentro da familia).

Modos como @ antropologia e a psicandlise podem se relacionar

1. Os primeiros a trabalhar nesta area entre a antropologia e
a Dpsicanilise — como Roheim, Jones, Reik e o préprio Freud -—
tomaram como objeto de analise as préprias instituicGes e padrdes
culturais das sociedades primitivas, procurando ai demonstrar ou
redescobrir as dimensGes bésicas da alma humana, como eram
encontradas no consultério clinico. Considerando-se que os mitos,
as crencas, os ritos e as instituicdes socials sdo construcdes hu-
manas, este tipo de analise é correta, até certo porto; mas erra
fundamentalmente ao ignorar o fato — destacado pelo préprio
Freud no seu ensaio pouco citado “Atos Obsessivos e Praticas Reli-
giosas” (artigo digno de ser lido juntamente com “Disposicio &
Neurose Compulsiva”) -~ da diferenca nitida, por um lado, entre
expressbes psiquicas de um individuo, e, por outro lado, padrdes
sociais e culturais — representacdes coletivas, regras publicas acei-
tas por compromisso geral. Em outras palavras: pode-se muito bem
analisar mitos e ritos e encontrar-se temas de fantasia bastante
semelhantes aqueles dos pacientes psicanaliticos. A pergunta entdo
é: e dai? O que significa este paralelismo? Apenas que o mito

2

também é criacdo da fantasia humana, ou ha algo mais?

2. Uma outra maneira de conciliar a analise psicanalitica com
uma perspectiva antropologica é por via de conceitos-pontes que
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ligam as duas disciplinas, ou melhor, que tratam de formular um
raciocinio para a correspondéncia entre o padrido social e o nivel
de fantasia individual. Um tal conceito-ponte seria o de Melford
Spiro, que enquadra o rito ou a religido como mecanismo de defesa
culturalmente constituido. Sob este conceito o ritual é visto como
umsg formulag¢do social que ajuda o individuo a lidar com uma si-
tuacdo que provoca conflitos emocionais de um determinado tipo.
Assim, George Pollock, por exemplo, aplicou este conceito ao en-
tendimento das regras judias ortodoxas de luto, colocando-as como
guia simbdlico para lidar com a experiéncia de pesar.

Um outro conceito, um pouco menos funcionalista, é o de Victor
Turner sobre os dois pdlos de sentido do simbolo ritual — o pdlo
ideolégico € o polo “orético”, o primeiro sendo o aspecto do simbolo
ritual que simboliza os valores culturais da sociedade, o segundo,
o aspecto que exprime (talvez até inconscientemente) uma fantasia
afetiva provocante, como o seria, por exemplo, a implicacdo antro-
pofagica do pdo e do vinho na missa.

Outro conceito relacionista seria o de Vincent Crapanzano, de
o individuo utilizar uma imagem cultural como “elemento simboé-
lico-interpretativo” para “articular” os problemas.

3. Uma terceira area de importancia é o entendimento dos
proprios conceitos etnopsicolégicos de culturas diferentes da nossa
para conhecer os diversos modos de autoconhecimento nas varias
culturas, e até em alguns casos, ampliar o entendimento psicana-
litico da vida humana em areas pouco elaboradas na conceitua-
lizacdo psiquica da nossa cultura. Assim, por exemplo, os esquimds
descritos por Jean Briggs (1970, 1975), que suprimem energica-
mente a agressividade, conhecem uma variedade impressionante de
maneiras de disfargar as expressdes agressivas, as quais eles s@o
altamente sensiveis. E o psicanalista japonés, Takeo Doi (1973) tem
desenvolvido uma teoria bem elaborada do amae, que é mal tradu-
zido como “dependéncia”, nivel de relacdo de objeto de impor-
tancia universal, porém pouco destacado em nossa cultura. Em al-
gumas instancias, como neste 1ultimo caso, os movimentos psica-
naliticos tém crescido em paises de cultura bastante diferente da
nossa, como é o caso do Japado e da India; e estes oferecem em
alto grau a possibilidade de examinar a adaptacio das idéias psi-
canaliticas em culturas diferentes da sua cultura de origem, como
tem feito Alan Roland (1982) na India.
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4. Nao posso deixar de observar a importancia de mais uma
aplicacdo da psicanalise para o melhor entendimento dos fenémenos
culturais. Trata-se do uso de conhecimentos psicanaliticos para
entender o proprio processo da comunicagio inter-cultural, ou da
adaptacio psicolégica a uma cultura bem diferente da “cultura
de formacfo”. Nesse sentido pode-se estudar problemas psicolé-
gicos levados pelo contato interétnico (como mo caso das tribos
indigenas em contato); ou pode-se focalizar até a préopria base
epistemologica da antropologia, pelo estudo da relacdo do antro-
poélogo com os seus informantes, ou a experiéncia de “choque cul-
tural” por que o antropoélogo passa durante o periodo de observacdo
participante.

5. Mas o modo preferido de relacionar estas duas disciplinas,
que eu tenho usado na maior parte da minha pesguisa, é o de
utilizar, o maximo possivel, 0 método psicanalitico para entender
0s processos psiquicos dos individuos numa cultura diferente. Com
tais entrevistas pode-se destacar, ou a maneira de cada pessoa fazer
uso psicologico dos elementos culturais para enfrentar os proble-
mas ou para adaptar-se a vida, ou as proprias caracteristicas psi-
cologicas das pessoas entrevistadas.

Neste trabalho apresentarei uma tentativa de relacionar os
dominios da psicanalise e da antropologia, através do exame de
dois fenémenos distintos que oferecem paralelos interessantes: os
sonhos como fendémeno psiquico do individuo e os mitos como fend-
meno social. Vou examini-los através de um fenémeno observado:
a freqiléncia com que aparecem nos sonhos de individuos da cul-
tura indigena que estudei — os indios Kagwahiv ou Parintintin —
imagens ou temas tirados da mitologia, fenémeno também notado
em outros estudos de sonhos nas culturas indigenas. O meu intuito
é duplo: de um lado, o de elaborar uma teoria antropolégica sobre
a construcio dos mitos; de outro, o de revisar a teoria psicanalitica
do processo primario, utilizando observacdes antropoldgicas.

Mitos e sonhos: alguns paralelos
Na lingua quechua narram-se os sonhos na mesma forma lin-

giiistica na qual se contam os mitos — com um sufixo que denota
algo ouvido de terceiros, ou experimentado sob um estado alterado
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de consciéncia. Da mesma forma, na lingua quiché da Guatemala
usa-se em ambos 0s casos uma forma lingiiistica que significa “diz
que”. Em muitas culturas a comunicacio com herdis miticos ou
figuras sobrenaturais se trava, fora do mito, somente nos sonhos.
E em certas culturas os sonhos com figuras sobrenaturais especi-
ficas (como Palulikon para os indios Hopi, ci. Eggan, 1978) podem
ser considerados como “sonhos tipicos” para a cultura. Entre os
indios Kagwahiv do Rio Madeira, Amazonas, os velhos ainda travam
contato nos sonhos com os “Ivaga’nga”, os “celestes”, como antiga-~
mente faziam os pajés. Estes faziam viagens espirituais, em transe,
ao céu, que repetiam a viagem mitica do chefe dos Ivaga’nga,
Pindova’ui’'ga; e também em certas situacées mantinham contato
com os sobrenaturais através dos sonhos, como, por exemplo, quando
providenciavam o nascimento de um espirito sobrenatural na forma
de filho de uma determinada mulher. Todos estes indicativos etno-
graficos sugerem que existe uma afinidade importante entre sonhos
e mitos, dois modos de expressio e de pensamento basicamente
humanos.

A tese que proponho aqui é a seguinte: mitos e sonhos ambos
se constituem do mesmo modo de pensameno, um pensamento muito
dado as imagens concretas e vividas, & metafora, e & expressido do
sentido através de padrdes sensérios. Este modo de pensar, que
também faz parte da criatividade — e, sobretudo, da criatividade
artistica — é aquele ao qual Freud deu a etiqueta de “processo
primario”. S6 que este processo, a meu ver, ndo € “primario” no
sentido de desenvolvimento, isto é, de caracterizar o pensamento
infantil e ser superado posteriormente no pensamento adulto. Aqui
coloco-me numg recente discussdo psicanalitica, tomando o partido
daqueles que querem tirar do conceito de processo primario o seu
aspecto pejorativo, e que afirmam que os 'dois “processos” sio dois
tipos de pensamento equiparados, até mesmo duas faces do pen-
samento humano, ambas necessarias para a vida, ambas de valor.
Apenas a estrutura do tipo de pensamento em questio aqui —
do processo primario — é menos conhecida do que a estrutura do
pensamento légico-linear, E é justamente esta estrutura do pro-
cesso primario gue me ocupa aqui, e que é a meta da comparacio
entre sonhos e mitos.

" Por mifo quero dizer um conto que tem referéncia a uma rea-
lidade além da cotidiana e que tem, alids, para os seus ouvintes,
um sentido .de verdade mais profunda do que os outros contos. Mas
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nso faco questdo de distinguir entre mito e folclore, ou mito e lenda
ou conto de fadas, pois acho que em toda cultura a classificagio
dos contos tem que provir da cultura mesmo. Alids, o que digo sobre
os mitos pode bem se aplicar, como se veri, a qualquer tipo de
conto de cunho fantastico ou imaginativo.

O importante é o seguinte: um mito ndo é s6 uma historia
contada; é drama, drama total. Apela a fodos os sentidos, Nao. é so
falado, é representado. N6s 0 conhecemos através da pagina es-
crita, como uma forma de “literatura”; mas é, igualmente, uma
forma draméatica — improvisada, até dramatiurgica. Compdem-se
os mitos de séries de cena vividas, apresentadas com gestos drama-
icos e cheias de onomatopéia. Em algumas execucdes — verdadeiras
representacées — desaparecem, completamente, as passagens nar-
rativas, restando so gestos, onomatopéias e a conversa dos per-

sonagens.

Neste sentido, o mito é a forma de narrativa que mais se apro-
xima do sonho, experiéncia sensorial total que se desenrola durante
o sono. Alids, o sonho também tem um aspecto narrativo: nao é
que s6 os sonhos dos outros se conhecem apenas através da narracéao
— fato que Ricoeur acentua até demaijs na sua discussio da teoria
onirica de Freud, praticamente, limitando-se ao sonho do outro —
como também, muitas vezes (mas nem sempre), 0s préprios sonhos
se guardam na memoria através de uma narragido. Eu, pelo menos,
acho que amiade, quando acordo durante a noite e percebo o sonho
que estava tendo e teco uma narrativa pensada para mim mesmo,
ou escrevo algumas palavras-chaves, as partes do sonho das guais
eu me lembro de manhi séo justamente aquelas incluidas na nar-
rativa que eu me contara em palavras mudas. Pode ser que mesmo
a recordacio consciente dos sonhos dependa de um mecanismo. ver-
bal, embora o0 proprio sonho se desenrole num outro nivel de
pensamento, ' ‘

Os indicativos da afinidade entre sonhos e mitos sdo varios,
um no plano teérico, outros no plano descritivo. No plano teérico,
nota-se a analogia nitida entre o conceito levi-straussiano de bri-
colage, referente & construcdo do mito, e a “elaboracio onirica”
ou “trabalho do sonho” (Traumarbeit, dream work) de Freud, pelo
qual os restos diurnos se transformam em imagens oniricas. Num
caso, 0 pensamento mitico procura resolver contradigdes ideologicas
sociais, ou cosmologicas, usando elementos tirados da natureza ou
da cultura que oferecem estruturas de oposicdes congruentes com
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os elementos do problema a ser resolvido. No outro caso, o sonho
— ou a mente do sonhador — escolhe dentre as lembrancas e
pensamentos do dia aqueles que apresentam estrutura congruente
com os conflitos e contradi¢cées emocionais a serem exprimidos e
resolvidos no sonho.

No plano das observagdes, ha muitas culturas nas quais o
discurso onirico toma, como ja notei, as formas gramaticals para-
lelas ou idénticas ao discurso mitico. Em Kagwahiv — a lingua dos
indigenas Tupis com quem tenho feito trabalho de campo — nio
tomam as mesmas formas, mas formas paralelas: a narragio de
um sonho se marca por uma particula de tempo, ra’u (aho ra’u,
“sonhei que ia...”), enquanto o mito toma, na mesma posicio
dentro do periodo, certos marcadores de tempo que indicam pas-
sado remoto. Os sonhos também se contam nas mesmas situacdes
nas quais se contam os mitos (exceto, naturalmente, situacdes ce-
rimoniais) & noite, quando a gente vela, esquentando-se & beira
do fogo, quando se recebe visita, ete.

Mas, sobretudo, o que me levou ao interesse por essa compa-
ragio fol a observacido da freqiiéncia com que os sonhos, contados
a mim durante a minha convivéncia com os indios Kagwahiv, in-
corporam mitos, ao ponto de que o entendimento do préprio sonho
depende do mito. Isto ocorre de varias maneiras. As vezes, o mito
€ contado como associacdo do sonhador a uma imagem no sonho
— muitas vezes, esclarecendo o sentido do sonho inteiro —, ou,
as vezes, aparecem sonhos que contém o mito diretamente ence-
nado, com as suas personagens representadas pelo sonhador e seus
parentes. Em outras instancias, quando o mito nido aparece direta-
mente no sonho, nem como associacéo, ainda é possivel perceber
um mito como o instigador ou a fonte de um elemento ou de um
tema do sonho, cujas associa¢bes apontam para uma preocupacio
paralela ao tema do mito.

N&o sou, de maneira alguma, o primeiro a notar o aparecimento
freqilente de matéria mitica nos sonhos. Freud ja notara, no case
do “homem lobo” e alhures, o destaque nos sonhos de temas e
imagens tirados dos contos de fadas — um género distinto dos
mitos, por serem os contos de fadas mais ligeiros mas, sob outros
aspectos, bem paralelos aos mitos. Dois dos artigos classicos de
Dorothy Eggan sobre sonhos Hopi focalizam personagens miticas
que aparecem nos sonhos de Don Talayesva e outros. Irving
Hallowell (1978) também destaca a aparicio dos “seres nio hu-
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manos” — personagens miticos — tanto nos sonhos como nos mitos.
O proprio J. S. Lincoln, autor do primeiro tratado antropolégico
sobre sonhos nas culturas ditas “primitivas”, chegou g delinear —
erradamente, a meu ver — um tipo distinto de “sonhos de padrio
cultural” que se caracterizava pela apari¢do de uma figura sobre-
natural ao sonhador.

A aparicdo também tem sido muito notada, nos mitos de temas
de fantasia infantil que, alids, aparecem mais caracteristicamente
nos sonhos. Todavia, geralmente, tiram uma conclusdo muito equi-
vocada dessa semelhanga, conclusio oriunda do préprio Freud, que
equiparava o pensamento consciente do selvagem ao da crianca e
a0 pensamento inconsciente subjacente aos sintomas neuroéticos. A
percepcdo, a meu ver, é justa, mas a interpretacdo estd errada.
A razio da semelhanca entre mitos e sonhos, € da freqiiéncia com
a qual um faz parte do outro, ndo é nenhuma natureza infantil do
pensamento selvagem — percepgio que sabemos errdnea, e que Lévi-
Strauss explicou muito bem como o fendmeno da “ilusdo do ar-
caismo” provinda da percepcio do diferente como infantil. A razao
é, sim, a meu ver, a semelhanca da estrufura do pensamento mitico
e do pensamento onirico, tipos de pensamento que tém muito a
ver com a expressao artistica, especialmente nas artes visuais.

Freud denominou o tipo de pensamento subjacente a formacido
dos sonhos de “processo primario”, forma de pensamento, segundo
ele, mais “primitivo” do que o “processo secundario”, mais légico e
realista. O processo primario, na formulacido de Freud, surgiria antes
do processo secundario na formacido do pensamento da crianca, e
se distinguiria pela privacdo das restrigcoes légicas que dominam o
processo secundario. O processo primério que se mostra (implici-
tamente, nunca em forma pura) nos sonhos € no pensamento in-
fantil, como também na formacio dos sintomas neuroticos, teria
estreita ligacdo com o inconsciente, caracterizando o pensamento
inconsciente do mesmo modo como o processo secundario carate-
riza o pensamento consciente.

Um dos primeiros a contestar este ponto de vista de Freud
sobre estes dois tipos de pensamento foi Pinchas Noy. Num artigo
em 1969, que trata de aplicar conceitos de Piaget ao entendimento
do processo priméario, Noy afirma que o processo primario nao €
somente uma forma deficiente do processo secundario, uma etapa

na formacdo deste, mas é, sim, um tipo independente e equiva-
lente de pensamento, com intuitos e funcdes diferentes daqueles do
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processo secundario. Em vez de um ser uma etapa anterior do
outro, como afirmou Freud, Noy asseverou que cada um dos dois
tem a sua prépria linha de desenvolvimento, ambos existindo sob
formas mais rudimentares e sob outras formas mais elaboradas e
sofisticadas. A forma apical do pensamento de “processo primario”
seria a expressdo artistica, enquanto a forma culminante do pro-
cesso secundario é o raciocinio cientifico; e a funcdo do processo
primario seria a de integrar as experiéncias no “eu”, enquanto a
funcio do processo secundario seria a de lidar com o mundo exterior.

O tema de Noy foi elaborado mais recentemente por MacLaughlin
que, citando um artigo de David Galen, apéia-se na pesquisa neu-
rologica. de Roger Sperry para fortificar o argumento de Noy.
David Galen tinha mostrado, em 1974, que a especificidade funcional
dos hemisférios do cérebro, descoberta por Sperry através de ope-
racoes seccionals do corpus colossum que liga os dois hemi‘sférios,
€ nitidamente paralela & diferenca entre os dois “processos” —
primério e secundario — que caracterizam o pensamento incons-
ciente e consciente. Galen prop6s a hipétese de que os dois hemis-
férios formam o substrato do consciente e inconsciente, respeectiva-
mente, o lado direito, que mostra facilidade nas relacdes espaciais,
no conhecimento de padroes globais e na percepcao de configuracdes
visuais, como também na apreciacio da musica, mas néo tem acesso
& expressdo verbal e que corresponde ao inconsciente; o hemisfério
esquerdo, € perto no pensamento légico-lingiiistico, correspondente
ao consciente. (A repressdo corresponderia a uma inibicio da funcio
conjuntiva do corpus colossum, que deixaria os pensamentos do
hemisfério direito mudos, sem acesso & expressio lingiiistica, nem
integra¢io no pensamento lingiiistico, analogicamente & colossec-

tomia).

David Galen tomou essa correspondéncia como uma confirma-
¢do da teoria freudiana dos processos primario ¢ secundario. Porém,
MacLaughlin, elaborando as implicagdes dessa correspondéncia,
apontou que, de fato, a descoberta de Sperry afirmou ainda mais
a visdo de Noy; pois, se um hemisfério corresponde ao consciente
€ ao- processo secundario, € o outro ao inconsciente e ao processo
priméario, esta localizagfo implica uma independéncia e uma equi-
valéncia entre os dois processos, cada um tratando as percepcdes de
maneira diferente, segundo as capacidades hemisféricas. Alias, en-
quanto ambos os hemisférios do cérebro amsdurecem durante a
formacgdo da pessoa, verifica-se um desenvolvimento progressivo e
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transformacdes em ambos os lados, tanto no processo primario no
hemisfério direito, como no pensamento lingiiistico e 16gico no he-
misfério esquerdo.

Al entram os sonhos, pois ha alguma evidéncia de que os
processos oniricos se realizam no hemisfério direito: os pacientes
epiléticos em que se operam os corpus colossum, segmentando-os,
de repente deixam de sonhar — ou seja, deixam de experimentar
os sonhos no hemisfério esquerdo que tem capacidade de verba-
liza-los, pois, sem duvida, continuam a sonhar com o hemisfério
mudo direito, hemisfério que s6 carece da capacidade de comunicar
0 que sonhou. Qutra evidéncia admite um aspecto lingiiistico dos
sonhos, umsa contribui¢io do hemisfério esquerdo, mas ainda aponta
uma relagido especial dos sonhos com o direito.

Tudo isso indica que os sonhos, instancia do processo primério
por exceléncia, também sdo implicados no desenvolvimento hipo-
tético dos processos primarios. Eles também tém a possibilidade de
evolucio através da vida, de crescimento em complexidade, de apri-
moramento — o que facilmente se verifica na experiéncia clinica
do analista — e, até, na experiéncia cotidiana — que 0s nossos
sonhos mudam, ficam cada vez mais complexos, desde os sonhos
mais ou menos ingénuos das criancas até os sonhos aprimorados,
até mesmo, as vezes artisticos, dos adultos.

E voltamos, afinal, ao aspecto etnografico, & questdo de para-
lelos entre os sonhos como forma de expressio e 0 pensamento
mitico. Adotamos a hipdtese de que os mitos, como forma de ex-
pressdo dramatica e artistica, forma de expressio que também tem
muito a ver com a integragio de experiéncias novas no eu — o que
Noy aponta como a funcdo principal do processo primirio — par-
tilham igualmente de alguns dos modos de pensamento e expressio
que aparecem no sonho, aos quais damos o nome de processo
primario.

Mitos nos sonhos: imagens miticas nas experiéncias oniricas
dos sonhadores Kagwahiv

O que me levou a esta hipotese e ao interesse neste assunto é,
em parte, como ji disse, o aparecimento freqiiente — as vezes dis-
farcado, as vezes aberto — dos temas miticos nos sonhos relatados
a mim por sonhadores Kagwahiv, Claro que hi muitas razdes para
a matéria mitica aparecer nos sonhos, uma das quais seria a pré-
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pria !mportAncia dos mitos em emoldurar e dar sentido & expe-
ridnela da vida, Como nédo apareceriam os temas miticos nos
sonhos, indicadores mals profundos da experiéncia interior da pes-
son, quando os mitos definem as dimensdes do espago da vida?
Mas, alény disso, acho que ha semelhancas de estrutura do pensa-
mento mitico e onirico que explicam por que os sonhos usam tao
facilmente imagens miticas para exprimir as suas mensagens
pessoals,

Para ver isso, é preciso examinar um exemplo de sonho que
exprime o pensamento onirico através de uma imagem tirada de
um mito, um sonho tecido em torno de um mito. Mas, primeiro,
devo esclarecer um pouco mais a maneira como colhi esses dados
e as condicdes sob as quais estes sonhos me eram contados.

Os sonhos aos quais me refiro foram contados em varias situa-
¢Oes, durante 0 meu trabalho de campo com os indios Kagwahiv
(ou Parintintin) em 1967-68 e, brevemente, em 1973. Alguns me
foram contados espontaneamente, & beira do fogo, enquanto se
tomava o café da manha ou se esquentava de mnoite. Outros foram-
me contados a meu pedido, de manhi cedo, quando, por alguns
meses, eu fazia um levantamento dos sonhos de todos os membros
de uma aldeia. Mas, enquanto estes colhidos & beira do fogo fica-
vam geralmente sem a explicacdo do sonhador, nem elaboracio as-
sociativa, e, portanto, somente se entendiam através de conheci-
mento geral dos acontecimentos do dia e da situacdo social do
sonhador, os mais valiosos para a interpretacdo eram aqueles con-
tados para mim durante entrevistas livres que travei durante os
ultimos meses de 1968 ¢ em 1973, nas quais eu apenas pedia que
a pessoa me contasse qualquer coisa que quisesse, fossem sonhos,
lembrancas infantis, preocupacodes atuais, quaisquer pensamentos.
Nestas entrevistas, ao contrario dos sonhos colhidos no levanta-
mento, consegui ricas associacOes livres com relacdo aos sonhos,
que, alias, eram contados dentro de um processo de desdobramento
das entrevistas, permitindo que eu entendesse muito melhor os de-
sejos, as ansias, as preocupacdes e os conflitos emocionais neles ex-
primidos.

O sonho, ou grupo de sonhos, que vou expor mais detalhada-
mente para exemplificar 0 uso de um mito num sonho, é de um
velho jocoso, animado, expressivo, terno, um homem que gostava
de contar histérias tradicionais, sobretudo se fossem libricas. Era
casado, e tinha sido casado a vida inteira com a mesma mulher,
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uma mulher enérgica, vivaz e fogosa; esse casamento foi feito
por arranjo. Tinham uma relacdo muito afetuosa. Tinham s6
uma filha, & qual ele estava tdo apegado que chegou a morar
no grupo chefiado por seu genro, submetendo-se, assim, a este,
numa inversio completa da relagio normal. Devido a4 sua am-
bigdo (ou pelo menos o sonho) de ser pajé — embora pajé tra-
dicional nio exista mais na cultura Kagwahiv — deram-lhe o
apelido de Mohd’gi “Remediozinho”, nome de um pajé antepassado
conhecido.

O sonho que vou relatar — de fato, uma série de trés sonhos
por ele narrados juntos — ocorreu na sexta entrevista que tive com
ele. As anteriores foram cheias de recordagdes dos amores da ju-
ventude; os sonhos na entrevista imediatamente anterior, como
nas prévias, exprimiram o desejo de possuir o poder curativo dos
pajés antigos, j& perdido com a morte do ultimo pajé, alguns anos
atras.

A sexta entrevista comecou com a narracio de trés sonhos:

1. José Bahut — Kiro ko’eme ji ahayhu. Hei’yi ga o'uhet
sonhei ele hoje de manhi. Comia muito mesmo
Ji aho inhi’ini ga-pe: Heilyi kara’t nde ouhet
Fui dizer a ele: Vocé come muito inhame!’
Ko-rupi ga revegi ra’u.
Bucho dele estava até aqui, no meu sonho.
Jodo omonaré ji kwahupaipe “Mome nde erehepia
roubou no meu sonho Onde encontrou
Kara’i? “Ko-pe.”
o inhame? Na roca.

O segundo sonho, contou-o em portugués:

2. Ontem sonhei tapy’yntin (civilizado). Joaguim nome dele —
néo, José Nascimento. “Ndo quer mercadoria?” (perguntou José).
“Nao, muito caro”. “N&o, eu dou para ti”. Sonhei cauintin (ca-
chaca). “Nao quer cachaga, compadre? Joaquim Nascimento
tinha muita mercadoria. “Dou acgucar, café trés quilos, sabdo
dois, cartuchos”. “Me arruma cartuchos?” “Muito bem, quero
farinha” (disse Joaquim). “Sim. Vou torrar”. Torrei cinco al-
queires. ... L&, sonhei 14 no Pereira. Faz tempo outro irmio
dele — Manuel Nascimento — trabalhava aqui.
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O terceiro sonho é aquele que contém o elemento mitico, em-
bora nao seja 6bvio.

3. Sonhei que Homero Omd’én (repartiu) — “muito peixe!” “Puta!l”
(disse Moha'gi) “Onde vocé pegou tanto peixe? “La no Japec”.
Pegou um bocado de peixe. ... Pegou muito — acari, tucunaré,
jaraqui, traira — pegou com tarrafa, sonhei que.

FElaborando o primeiro sonho, Moha’gi observa que José Bahut
estava tdo buchudo que parecia gravido. Dai a conversa passou, em
Kagwahiv, para mulheres gravidas, algumas que conheceu quando
criang¢a e outras agora, no lugar onde estd morando, inclusive a
filha do chefe Homero: “agora notei. S6 depois de uma lua, oufra
lua — ai parir. Nao sei se cunhatd ou homem”.

Depois de um pouco mais, eu pergunto sobre as suas lembran-
cas infantis de gravidez. Primeiro, responde que nio se lembra
quando viu, mas acrescenta. “Ah! Primeiro viu na agua. De pri-
meiro nfo havia kunumi. Tapyyniin também nioc tinha. 86, de
primeiro, Mbahira...” e ele comecou a narrar a histéria de como
Mbahira adquiriu uma filha:

Mbaliira disse 4 mulher dele. “Ah! Vou pescar”. ... Cortou
a casca da arvors, e fez pira-rangav (chamariz, imagem de
peixe). Aracu veio... (aqui omite narrar que flechou e jogou
para tras, e vai direto para a voz que ouviu atras dele): “Papai,
vira para c&”. Virou, € o aracu caiu. Depois, acari veio. (De
novo, entendido, flechou, jogou para tras, e ouviu a voz:)
“Papai, vira para c4!” Virou, caiu. Virou assim. Depois, jandia
veio. “Papal, vira para c&”. Virou. “Vocé ¢é minha filha!”
Branca, bonita...

Aqui, a narrativa foi interrompida, mas, normalmente, continua-
ria a dizer como Mbahira levou a filha para casa e mostrou para
a mulher e o amigo, cada um perguntando, por sua vez, “Aonde
adquiriu uma filha tAo bonita”. Ela torra milho para ele e prepara
0 primeiro cauin, o que o deliciou.

Em vez disso, a conversa passou para os amores ilicitos que
ele presenciou enquanto crianga (contados com gosto) e arranjos
e trocas-de casamento. Ele deu a sua filha em casamento quando
novinha porque “niZo quis minha filha gravida, como O. (uma
adolescente nao casada) ficou gravida. Gravida a toa.

Nao fica imediatamente evidente que o terceiro sonho esta cons-
truido em torno de um mito. 86 mais tarde na entrevista, o so-
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nhador conta o mito que torna evidente o sentido deste sonho, como
dos outros. Eles tratam, claramente, de gravidez (o primeiro sonho)
e do parto (o terceiro), em ambos os casos, de um homem que
gera uma crianca.

Cada um dos sonhos apresenta este tema através de uma imagem
metaférica diferente. O primeiro representa a gravidez masculina
como algo roubado — assim como batatas tiradas de uma roca sao
algo roubado de uma mulher, pois os produtos da roca sdo dela.
A imagem é a de concepcdo oral, uma fantasia infantil amiade
encontrada sobre a concepcio € uma imagem que, alias, se encontra
num outro mito — o mito de origem das plantas alimenticias culti-
vadas, o da “Velha que se queimou” (embora nao haja nenhum
indicio de que o sonho faca referéncia a esse mito). José, alids, é
um sujeito apto para este papel porque, além de ser conhecido
como ladrdo sem vergonha, ele é muito falado por ter acompanhado
a mulher quando esta foi para a mata parir, o que nenhum homem
faria.

Se o primeiro sonho trata, claramente, de concepcido, o segundo,
muito provavelmente, trata da gestacdo, representada no cozinhar.
Anteriormente, Moha’gi ja me havia explicado que a transformacio
da mandioca em farinha é um processo misterioso efetuado por in-
setos minusculos que pairam em torno da farinha enquanto ela
torra, e que tém poder de pajé. Preparar farinha € também oficio
de mulher, embora os maridos ajudem. Aqui, Moh&’gi “gera” em
troca de comida dada por outro homem.

O terceiro sonho € aquele que exprime a idéia de parto, através
do mito que depois foi contado durante a entrevista (contado, en-
fatizo, espontaneamente, sem nenhuma referéncia minha ao mito.
Assim, o conjunto de sonhos, claramente, representa a idéia): o
desejo, podemos seguramente dizer, de um homem poder gerar e
parir uma crianca. Esta idéia aparece muito nas fantasias de ho-
mens adultos (por exemplo, nas expressoes poéticas sobre o pro-
cesso de criar), embora nao fossem comentadas na literatura psi-
canalitica, até recentemente. Tem origem no periodo do desenvol-
vimento, em torno de cinco anos, quando a crianca estd lidando
com 0 entender de implicacdes, possibilidades e impossibilidades de
se ser de um sexo ou do outro (o caso do “Pequeno Hans” é um
6timo exemplo, embora o préprio Freud nao conhecesse o fato).

Mas o que nos interessa aqui nao é o contetido do sonho, nem
mesmo o sentido psicanalitico, sendo o0 modo de exprimi-lo. Os
trés sonhos aqui apresentados oferecem trés metaforas diferentes
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do processo de concepcdo, geragdo e parto, respectivamente. Cada
metafora tira uma imagem da vida econdmica cotidiana — a
horticultura e o comer, a troca e o ato de torrar e o pescado. Cada
um, alias, contém uma imagem fortemente proprioceptiva ou ce-
nestésica — engolir, mexer a farinha no forno com remo, tirar
peixe da agua. O mito, igualmente, apresenta uma imagem pro-
prioceptiva, até destacada na narracdo de Moha’gi — aquela de
virar-se e olhar para tras —, que se pode tomar como uma de-
claracio metaforica da inversdo implicita na idéia de procriacdo
masculina.

Desenvolvida através dos sonhos, ha também uma hierarquia
dos modos de transa¢do — no primeiro, roubo; no segundo, troca
econdmica e, no terceiro (aqui na parte ulterior do mito, ndo na
parte representada no sonho), a reciprocidade dos papéis econd-
micos dos sexos.

O mito utiliza a metafora dos papéis econémicos do homem e
da mulher para exprimir, através da bricolage, uma mensagem
social. Oferece, por meio de imagens tiradas das contribuicdes res-
pectivas dos sexos a economia familiar, a resolucdo de um dilema
social na sociedade uxorilocal Kagwahiv. Numa tal sociedade, a
relacdo familiar destacada na estrutura politica é a de pai-filha,
mas a filha nasce da mae e trabalha junto com ela nas atividades
cooperativas econdmicas. Resolve 0 problema por asseverar que as
filhas nascem, miticamente, dos pais.

Os trés sonhos, também construidos das experiéncias cotidianas,
apresentam temas de alta carga emocional — concepc¢do oral, gra-
videz masculina — com alguma elegdncia de metafora. O mito, por
outro lado, também utiliza imagens espaciais vividas, comuns aos
sonhos: jogando o peixe para trds, o peixe caindo, a filha se levan-
tando para acompanhar Mbahira & casa e, especialmente, a sensacio
de que estas transformagbées misteriosas acontecem em torno e
atras do protagonista, exprimindo de forma espacial a inversio que
é o tema do mito. Este vai de uma cena doméstica cotidiana até
a beira do rio, onde todos os acontecimentos extraordinirios se
realizam, e, depois, de volta & cena doméstica trangiiila.

PFinalmente, o mito, como um sonho, se sucede numa série de
cenas concretas, cada uma apresentada em vivida concretude de
detalhe, sem muita transicdo entre elas. Esta caracteristica é bem

semelhante & do sonho.

Uma, outra caracteristica, compartilhada pelos mitos e sonhos,
nao é ilustrada nestes sonhos, nem na variante do mito contada
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pelo informante. Geralmente, no mito aqui citado, a voz ouvida
por Mbahira nao diz somente: ejirova, apin! (vira, Papal), mas sim
toroki’vu apin! (deixa nés catarmos piolhos, Papai!) — uma frase
um pouco descontextualizada aj, na beira do rio, mas tirada de
uma, cena cotidiana de paz doméstica, na qual um membro da
familia, carinhosamente, cata piolhos de outro. Esta técnica — de
retirar do seu contexto costumeiro uma frase de uso cotidiano —
é caracteristica também dos sonhos. Como no caso dos discursos
nos sonhos — também, freqiientemente, tirados de frases ouvidas
ou faladas durante o dia, inseridos descontextualizadamente no
sonho, a frase descontextualizada no mito amitde aparece nele como
uma referéncia ao contexto do qual foi tirada. No caso do mito em
questao, por exemplo, a frase ouvida, toroki’vu apin, lembra a tran-
qililidade doméstica e apresenta um contraste nitido com o am-
biente selvagem no mito, & beira do rio. Assim, constitui mais uma
referéncia & inversdo implicita no tema do mito. Nos sonhos, fre-
qiientemente, — e tenho casos dentre os sonhos Kagwahiv contados
a mim — tais frases fazem referéncia direta ao contetido latente
do sonho, sendo um discurso tirado, diretamente, do texto disfarcado.

Encerrando: Os sonhos sobre mitos, ou sonhos que contém
elementos miticos, oferecem um objeto de estudo com interesse sob
varios pontos de vista. Por um lado, um estudo de tais sonhos
oferece a oportunidade de por & prova as interpretacdes psicana-
liticas dos mitos — interpretacdes a que falta, em geral, o apoio
empirico que tém as interpretacbes clinicas dos sonhos, pois os
mitos carecem de associagdes livres do sonhador, recurso impres-
cindivel para a interpretacdo dos sonhos. O proprio mito nem
mesmo € interpretavel em si, porque nado é o produto psiquico de
uma pessoa, e sim uma construcdo comunal, uma representacio
coletiva. Mas, quando o mito é apropriado por um individuo no
ato de sonha-lo ai, o proprio mito se torna uma produgio pessoal.
Através das associacdes com o sonho, pode-se interpretar o seu
sentido para o proprio sonhador e, portanto, o significado para
ele do mito tecido no sonho. Claro que este método ndo da nenhum
sentido absoluto ao mito, uma interpretacio que serviria para qual-
quer membro da cultura, ja que o sonho di o sentido do mito
somente para o proprio sonhador e, alids, também para ele no mo-
mento do sonho. Mas, pelo menos, oferece uma possibilidade de
interpretacdo, um sentido que o mito é capaz de levar para quem
nele cré. O mito da filha de Mbahira, para o sonhador Mohd’gi,
articula a fantasia do parto masculino; para outros, poderia tomar
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outros sentidos, destacando, talvez, por exemplo, o papel da filha
atenciosa, grata ao pai por crid-la e por fornecer comida — as-
pecto do mito pouco pertinente para Moh&’gi.

Mas, este modo de chegar ao sentido psicanalitico de um mito
nio é o enfoque principal deste trabalho. O que viso aqui é iniciar
um estudo dos modos de pensamento dos mitos e dos sonhos, a
partir da situacio de conjuncio de ambos, a qual pode indicar
alguns pontos de coincidéncia — aspectos da estrutura do mito que
o tornem apto a ser utilizado como imagem onirica. O meu intuito
aqui é apontar, em primeiro lugar, algumas congruéncias entre a
construcio dos mitos e dos sonhos — congruéncias que respaldam,
e até possibilitam o uso facil dos temas miticos para articular, de
maneira condensada, o contetido latente dos sonhos. Alids, e em
segundo lugar, quero mostrar que as estruturas do pensamento
onirico, tanto como do pensamento mitico, ndo sdo estruturas de
caréncia — como Freud caracterizou o “processo primario” — mas,
nos casos aqui apresentados, se caracterizam pelo uso destacado
de imagens concretas visuais e auditivas e, também, proprioceptivas;
pela repetigao de frases estereotipadas tiradas da vida cotidiana
com sentido mais amplo; e pela encenacdo vivida de cada episédio.
Nos sonhos, como nos mitos, mostra-se uma estrutura complexa,
metaforica, que corresponde & estrutura de bricolage do mito. E
ambas as formas de pensamento lidam com a tarefa de integrar
novas experiéncias, carregadas de emocdo, aos esquemas anteriores
do conceito do ‘“eu”.
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