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RESUMO

A dissertacdo a seguir investiga a nogcao de consciéncia relacional, propondo o
sonho como uma das principais vias de acesso a uma dimensdo ampliada da
experiéncia que ndo se limita ao sujeito humano nem ao funcionamento cerebral
individual. Partindo da critica a “bifurcacao da natureza”, formulada por Whitehead, o
trabalho questiona a separacdo moderna entre mente e mundo, sujeito e objeto,
matéria e experiéncia, apontando seus desdobramentos epistemologicos, politicos e
ecologicos. A pesquisa articula contribuicbes da filosofia do processo, da
ecopsicologia de Roszak, da teoria de Gaia de Lovelock, da cosmopolitica de
Stengers e das cosmologias amerindias para sustentar a hipétese de que a
consciéncia emerge das relacbes e nao de entidades isoladas. O pensamento de
Wilfred Bion € mobilizado para compreender o sonhar como funcdo continua de
transformacao da experiéncia emocional, operante tanto na vigilia quanto no sono, e
extensivel aos grupos e coletivos. A nog¢ao de “sonhar a experiéncia” € apresentada
como condigdo para o pensamento, para a aprendizagem e para a saude psiquica
individual e coletiva. A partir do dialogo com Davi Kopenawa, Karen Shiratori e
Hanna Limulja, o trabalho desloca o sonho do campo da interioridade psicoldgica
para o de uma pratica ontolégica e epistemoldgica em que o sonhar constitui um
acontecimento real, capaz de articular humanos, espiritos, animais e territérios. O
conceito yanomami de mari téhé (tempo do sonho) é explorado como um
espacgo-tempo relacional, ndo linear, no qual passado, presente e futuro se
entrelagam, permitindo a atualizagado continua dos mitos e a manutencéo da vida.
Sustenta-se, finalmente, que sonhar pode ser compreendido como uma pratica
cosmopolitica fundamental, capaz de recompor os fios rompidos da experiéncia

moderna e de reinscrever a existéncia humana no tecido vivo e sensivel do planeta.

Palavras-chave: consciéncia; sonho; inconsciente ecoldgico; perspectivismo;

epistemologias latino-americanas.



RESUMEN

La presente disertacion investiga la nocion de conciencia relacional, proponiendo el
suefio como una de las principales vias de acceso a una dimension ampliada de la
experiencia que no se limita al sujeto humano ni al funcionamiento cerebral
individual. A partir de la critica a la “bifurcacion de la naturaleza”, formulada por
Whitehead, el trabajo cuestiona la separacion moderna entre mente y mundo, sujeto
y objeto, materia y experiencia, sefalando sus desdoblamientos epistemoldgicos,
politicos y ecoldgicos. La investigacion articula aportes de la filosofia del proceso, de
la ecopsicologia de Roszak, de la teoria de Gaia de Lovelock, de la cosmopolitica de
Stengers y de las cosmologias amerindias para sostener la hipotesis de que la
conciencia emerge de las relaciones y no de entidades aisladas. El pensamiento de
Wilfred Bion se moviliza para comprender el sofiar como una funcion continua de
transformacién de la experiencia emocional, operante tanto en la vigilia como en el
sueno, y extensible a los grupos y colectivos. La nocion de “sofar la experiencia” se
presenta como condicion para el pensamiento, el aprendizaje y la salud psiquica
individual y colectiva. A partir del dialogo con Davi Kopenawa, Karen Shiratori y
Hanna Limulja, el trabajo desplaza el suefio del campo de la interioridad psicolégica
al de una practica ontologica y epistemoldgica, en la que sofar constituye un
acontecimiento real capaz de articular humanos, espiritus, animales y territorios. El
concepto yanomami de mari téhé (tiempo del suefio) se explora como un
espacio-tiempo relacional, no lineal, en el que pasado, presente y futuro se
entrelazan, permitiendo la actualizacion continua de los mitos y el mantenimiento de
la vida. Finalmente, se sostiene que sofiar puede comprenderse como una practica
cosmopolitica fundamental, capaz de recomponer los hilos rotos de la experiencia

moderna y de reinscribir la existencia humana en el tejido vivo y sensible del planeta.

Palabras clave: conciencia; suefio; inconsciente ecoldgico; perspectivismo;

epistemologias latinoamericanas.



ABSTRACT

This dissertation investigates the notion of relational consciousness, proposing
dreaming as one of the main pathways of access to an expanded dimension of
experience that is not limited to the human subject nor to individual cerebral
functioning. Drawing on the critique of the “bifurcation of nature” formulated by
Whitehead, the study questions the modern separation between mind and world,
subject and object, matter and experience, highlighting its epistemological, political,
and ecological consequences. The research brings together contributions from
process philosophy, Roszak’s ecopsychology, Lovelock’'s Gaia theory, Stengers’
cosmopolitics, and Amerindian cosmologies to support the hypothesis that
consciousness emerges from relations rather than from isolated entities. Wilfred
Bion’s thought is mobilized to understand dreaming as a continuous function of
transforming emotional experience, operative both in waking life and in sleep, and
extendable to groups and collectives. The notion of “dreaming the experience” is
presented as a condition for thinking, learning, and individual and collective psychic
health. Through dialogue with Davi Kopenawa, Karen Shiratori and Hanna Limulja,
the study shifts dreaming from the domain of psychological interiority to that of an
ontological and epistemological practice, in which dreaming constitutes a real event
capable of articulating humans, spirits, animals, and territories. The Yanomami
concept of mari t€hé (time of the dream) is explored as a relational, non-linear
space-time in which past, present, and future intertwine, allowing for the continuous
renewal of myths and the maintenance of life. Finally, the dissertation argues that
dreaming can be understood as a fundamental cosmopolitical practice, capable of
recomposing the broken threads of modern experience and reinscribing human

existence within the living and sensitive fabric of the planet.

Keywords: consciousness; dream; ecological unconscious; perspectivism; Latin

American epistemologies.
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INTRODUGAO

O modelo de consciéncia herdado da modernidade ocidental encontra-se em
profunda crise. Concebida como um fendbmeno estritamente bioldgico, localizado no
cérebro individual e separado do mundo que o circunda, essa concepcao contribuiu
decisivamente para a consolidagdo de uma visédo de realidade fragmentada, na qual
a mente humana se afirma como excecéo e a natureza como pano de fundo inerte.
As consequéncias desse paradigma sao profundas e atravessam multiplas escalas.
Manifestam-se na forma de uma alienagao ecoldgica crescente, na redugéo da vida
a recurso, na exaustdo dos ecossistemas e na dificuldade contemporanea de
imaginar respostas sensiveis, coletivas e duraveis diante do colapso ambiental e das
instabilidades politicas que marcam nosso presente.

Eu confesso que essa separacéo iluséria gerou muitas dualidades e foi fruto
de bastante sofrimento para mim. No momento em que nos tornamos capazes de
reconhecer apenas o0s paradoxos, € nao a maneira de reconcilia-los, o
desenvolvimento deixa de ser possivel. Tudo que sobra é a diferenga, o 6dio que se
desenvolve por ela e a destruicdo das relagcdes que sustentam o mundo. A Ciéncia,
que foi por muitos anos meu refugio, virou meu Deus e, assim como Ele, ela ndo
aceitava minhas perguntas. Eu deveria ignorar meus sentimentos e minha
experiéncia concreta, confiar no método prescrito € nao pensar além dos seus
contornos”.

Fugir dela, por algum motivo, foi mais dificil que fugir dEle. Ela era o deus da
maioria das pessoas que eu conhecia e admirava. Por bons motivos, eu reconheco.
Medicamentos e vacinas, entretenimento, locomogdo, comunicacdo, limpeza,
trabalho, tudo revolucionado pelas descobertas e aplicacbes da Ciéncia. Seus
milagres eram melhores, porque replicaveis. Mas a que prego? Para mim
individualmente, custou os vaga-lumes. Eu amava ver os vaga-lumes na casa da

minha avo de noite, e hoje eu ndo vejo vaga-lumes em lugar nenhum. Para o planeta

' Seguindo Isabelle Stengers, utilizo a distingdo entre a Ciéncia (com inicial mailscula) e as ciéncias
(no plural e mindsculo), que evidencia o conflito entre uma autoridade idealizada e as praticas reais
de investigacdo. A Ciéncia representa uma forga politica e ideoldgica que atua como uma "instituigdo
de julgamento”, definindo o que é a realidade e descartando fendmenos fora de seus métodos como
mera crenga ou ilusdo. Em contraste, as ciéncias representam uma ecologia de praticas situadas e
diversas, nas quais o conhecimento emerge do engajamento com os fendmenos, exigindo que os
pesquisadores corram o risco de serem transformados por seus objetos e reconhecam a agéncia
daquilo que é estudado. O reducionismo da Ciéncia moderna tenta silenciar essas multiplas praticas
em favor de uma narrativa Unica de progresso e verdade absoluta. (STENGERS, 2017).
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como todo, esta custando a biodiversidade e o equilibrio sensivel que torna a vida
possivel.

Eu rompi com Deus quando estudei a Santa Inquisicao na Idade Média. Eu
nao podia acreditar que existe um Deus onipotente que vé tanta crueldade ser feita
em Seu nome e se abstém. Eu ndo podia acreditar que tanto mal fosse feito e que
Deus, em nome dos seus interesses pessoais, com todo o seu poder, permitia. Meu
rompimento com a Ciéncia foi bem parecido. Eu ndo posso acreditar em uma
Ciéncia que nega metade da realidade para poder exercer seu poder, enquanto a
outra metade perde seu espaco de direito e fica sendo soterrada debaixo do lixo
téxico e eletrénico de uma visdo de mundo reducionista. Eu ndo posso acreditar em
uma Ciéncia que ignora o dano que causa ao ambiente que tornou possivel sua
existéncia e que deveria ser seu lugar de fascinio, ndo de dominacéo.

Nao sei bem por que eu voltei para a academia. Nao entendia bem por que
eu havia decidido escrever essa tese. Quem vai ler além de vocés, prezados
membros da banca e querido orientador? Para quem é feito o conhecimento que
mais se replica do que se produz nas nossas universidades? Com que linguagem eu
posso falar das coisas que eu descobri com a minha experiéncia, se para toda e
qualquer ideia, eu preciso citar um autor, um ano e uma fonte dentro das normas da
ABNT? Como eu posso falar da minha semelhanga com o meu planeta (que nao tem
um cérebro nem polegar opositor) em um espaco em que adotar um ponto de vista
(desde que o do outro, é claro) sé pode ser beneficio da poesia e da arte?

A Ciéncia realmente sustenta que ndo possui ponto de vista. Defende com
unhas e dentes que é neutra, imparcial, ndo opera a favor de nada além do
conhecimento. Pobre Ciéncia! Sem reconhecer como ponto de vista seu ponto de
vista, contaminou grande parte do seu conhecimento com a pequenez e com a visao
torpe dos seus criadores, sempre inseridos em um projeto e trabalhando para sua
manutencdo, consciente ou inconscientemente. Infelizmente, o projeto da Ciéncia
nao aceita o outro, ndo pode concebé-lo, ndo pode explica-lo. Foi preciso apagar o
outro que sente e que experimenta para que o método fosse confiavel, lembra?
Soterra-lo sob o lixo. Com que direito esse outro que sente e que experimenta fica
voltando a superficie?

E ele volta, ja ndo é possivel negar. Nem em ndés mesmos nem no mundo. E
a Ciéncia foi uma parte importante de mim, como é do mundo, assim como Deus. Os

paradoxos devem ser reconciliados. Eu preciso fazer as pazes com meus deuses
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para acalmar meus demodnios. Eu preciso, porque o rompimento s6 &€ completo
quando é ressignificado. Nado podemos romper com o que nos constitui, mas
podemos reprimir. O problema € que a repressao tem consequéncias muito sérias. O
outro sempre encontra for¢as para voltar. A intrusdo de Gaia que o diga.

O que eu quero é uma reconciliagdo. Acho que esse € o melhor motivo, no
minimo compreensivel dentro da psicanalise, que eu encontrei para escrever essa
tese, mesmo diante do luto pela morte da minha méae e da impossibilidade de trancar
0 curso nessa situacdo delicada. Pensei em desistir muitas vezes. Mas houve um
motivo maior que nao me deixou, um tipo de propdsito, ou um senso de
compromisso com a vida que muitos fatalistas podem nao entender. Sendo honesta,
€ uma forma de devogao ao mundo que me abriga: quero contribuir com a exposigcao
do que considero ser a origem do problema e com a possibilidade de regeneracao
das relacdes entre os seres que vivem nele. Aceito o risco de parecer mistica, mas
de onde eu vejo eu so estou sendo pragmatica. A confusao entre as duas coisas me
alegra, porque acredito que a chave para o nosso futuro esta na reconciliagdo dos
paradoxos, como eu ja havia dito, e acredito que muitos cientistas rebeldes
comprometidos com as evidéncias e com a realidade estdo dispostos a concordar
que o conhecimento tem muito a ganhar com o fim da grande cisdo da Ciéncia.

A origem filoséfica dessa cisao pode ser rastreada até aquilo que Alfred North
Whitehead denominou “bifurcacdo da natureza” uma operagao ontologica que
separa, de um lado, um mundo material supostamente desprovido de qualidades, e,
de outro, uma mente humana ativa, encarregada de projetar significado, valor e
experiéncia sobre uma realidade que, em si mesma, € um apanhado de matéria sem
agéncia que nada sentiria (WHITEHEAD, 2015, p. 21). Como analisado por
Fernando Silva e Silva, essa bifurcagdo transforma a natureza em uma superficie
vazia de sentido, enquanto concentra toda a experiéncia no interior do sujeito (SILVA
E SILVA, 2022, p. 73). O mundo deixa de ser um campo vivo de relagdes e passa a
ser concebido como objeto de uso, calculo e exploragao.

O resultado desse processo € um cosmos desencantado: uma paisagem
composta por entidades silenciosas, privadas de interioridade, diante da qual o
humano se percebe simultaneamente soberano e isolado. Essa configuracéo
ontolégica sustenta tanto a exploracdo sistematica dos ecossistemas quanto o
empobrecimento da vida psiquica, porque quebra os vinculos simbdlicos, afetivos e

imaginativos que conectam a experiéncia humana ao mundo mais amplo do qual ela
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emerge. A crise ecoldgica contemporanea €, antes de qualquer coisa, sintoma de
um modelo de consciéncia que perdeu sua dimensao relacional.

A partir da critica a dicotomia mente/mundo e ao quadro mecanicista de
consciéncia, esta pesquisa propde compreender a consciéncia como um fecido
relacional: um efeito continuo do entrelagamento de seres humanos, outros seres
vivos, territérios, temporalidades e forcas mais amplas da Terra. Em diversas
tradicbes e praticas contemporaneas, esse entrelagamento € literal: saberes
comunitarios, cosmologias indigenas e analises criticas da subjetividade apontam
que a experiéncia humana esta imersa em campos de significado que excedem o
individuo isolado e a linearidade temporal dominantes na epistemologia ocidental.
Essa abordagem leva a repensar o papel de elementos geralmente marginalizados
pela filosofia moderna, como rituais, mitos e, em especial, os sonhos.

Em lugares singulares do conhecimento, como nos relatos etnograficos e
reflexbes de pensadores contemporaneos, o sonho se revela como um lugar de
encontro e troca de sentidos que integra passados, presente e futuros
compartilhados. Ele funciona como um recurso vital para pensar coletivamente,
aprender sobre o mundo e responder a crises que atravessam comunidades e
territorios. (BARROS, 2024).

E a partir desse entendimento que esta pesquisa propde explorar uma
alternativa radical. Parte-se da hipotese de que a consciéncia ndo € uma
propriedade individual, autocontida e fixa, mas um tecido relacional, constituido no
entrelacamento continuo entre seres humanos, outros seres vivos, territérios,
temporalidades e forgas evolutivas da Terra. Assim, o sonho abandona o lugar de
residuo subjetivo e fantasia privada e passa a ser compreendido como uma via
privilegiada de acesso a essa realidade partilhada, um espaco onde as fronteiras
rigidas entre sujeito e mundo, interior e exterior, presente e passado tornam-se
porosas.

O objetivo geral desta pesquisa é reconduzir o0 sonho ao centro da reflexao
sobre a consciéncia, compreendendo-o como a linha e a agulha de uma tecelagem
invisivel capaz de recosturar os fios da existéncia humana aos ritmos, imagens e
processos do nosso planeta. Sustento que, para além de ambiental, politica, social e
econdmica, a crise contemporanea € também ontolégica: uma ferida aberta por
aquilo que a tradicdo moderna consagrou como a “‘maquina do mundo”, um

dispositivo de pensamento que fragmenta, separa e instrumentaliza, rompendo as
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ligacdes vitais entre consciéncia, territério e vida. Diante desse cenario, o sonho é
aqui proposto como um espago de recomposi¢cao, um gesto interacional que permite
acessar camadas da experiéncia onde tais vinculos ainda persistem e podem ser
reativados.

Como objetivos especificos, a pesquisa se propde 1) a romper criticamente
com a nog¢ao moderna de bifurcagado da natureza, desmontando a separagao entre
mente e mundo; 2) a remodelar a compreensdo da consciéncia como processo
relacional, cultivado a partir de praticas de atencgao e cuidado dirigidas as relagcbes
que sustentam a vida; 3) a abandonar a ilusdo do eu isolado como centro soberano
da experiéncia; e 4) a enfrentar a feiticaria capitalista, tal como descrita por Isabelle
Stengers, que captura a imaginagao, paralisa o pensamento € nos convence da
inexisténcia de alternativas. Ao afirmar o sonho como pratica epistemoldgica,
ontoldgica e ética, esta tese busca contribuir para a abertura de outros modos de
habitar um mundo ferido, sem negar a crise e com disposi¢ao para escuta-la.

Essa proposta encontra ressonancia em diferentes correntes do pensamento
contemporaneo que buscam superar a cisdo moderna entre mente e natureza tanto
no pensamento do Norte como na producdo intelectual da América Latina. Nos
ultimos anos, esse movimento de reaproximacao entre mente, mundo e territério se
expressou de forma significativa na retomada do sonho como tema central de
investigacdo em todo o mundo, especialmente no contexto latino-americano. Autores
como Sidarta Ribeiro tém contribuido para recolocar o sonho no centro da reflexao
cientifica e cultural, enquanto pensadoras/sonhadoras como Mariana Leal de Barros
e Nastassja Martin evidenciam seu papel como espago de elaboragdo coletiva e
imaginacao politica em tempos de crise. Esse deslocamento encontra um dialogo
ainda mais profundo com as cosmologias indigenas contemporéneas, articuladas
por autores como Karen Shiratori, Hanna Limulja e Davi Kopenawa, para quem o
sonho constitui um modo legitimo de relagdo com o territério, com os seres
nao-humanos, com os ancestrais e com a propria Terra.

Ainda que de forma bem menos poética, autores estadunidenses e europeus
também trazem contribuicdes que sustentam o que a tese propde. Theodore Roszak
pensa a ecopsicologia e propde reconectar a experiéncia psiquica as condigdes
ecoldgicas que a tornaram possivel, reconhecendo que o sofrimento humano e o
sofrimento do planeta sdo sintomas da mesma doenca. De modo convergente, a

Teoria de Gaia, formulada por James Lovelock e Lynn Margulis, desafia a concepgéo
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da Terra como mero suporte passivo da vida, apresentando-a como um sistema
dindmico, sensivel e autorregulador, cujas respostas as perturbagdes humanas
colocam em xeque a fantasia moderna de controle absoluto sobre 0 mundo natural.
Obras como Sonhos do Terceiro Reich, de Charlotte Beradt, demonstram de forma
contundente como os sonhos podem funcionar como registros sensiveis de
processos coletivos, antecipando transformacgdes sociais, captando atmosferas
politicas e revelando aquilo que ainda nao encontrou forma discursiva no espago
publico. Esse retorno do sonho como fonte de conhecimento ganha forga no
contexto contemporaneo, intensificado pela experiéncia coletiva da pandemia, que
expds a fragilidade dos regimes modernos de previsibilidade, produtividade e
controle.

A partir dessa perspectiva ampliada, o sonho passa a ser compreendido
como uma funcgao vital de ligagao. Ele deixa de ser um fenémeno psicoldgico restrito
a interioridade individual e passa a operar como um modo de acesso a
temporalidades néao lineares, a memorias profundas da Terra e a possibilidades de
reorganizagao da vida diante da incerteza. Em tempos marcados pela aceleragéo
das mutacdes climaticas, pela exaustdo dos ecossistemas e pela captura da
imaginacgao por sistemas econdmicos que reduzem o futuro a repeticdo do presente,
recuperar o sonho como espaco de relagao, escuta e transformacgao torna-se uma
questao ética e politica de primeira ordem.

A metodologia adotada nesta pesquisa é qualitativa, inter e transdisciplinar,
orientada por uma compreensdo da investigagdo como pratica de atencéo e escuta,
e ndo como mera aplicagao de procedimentos técnicos. Em coeréncia com a critica
a consciéncia isolada, esta tese recusa o ideal de neutralidade distanciada e assume
um posicionamento situado, no qual pensar € sempre pensar em relagdo com. O
percurso metodologico articula revisdo bibliografica rigorosa, analise conceitual,
didlogo com cosmologias originarias e escrita ensaistica como forma de elaboragao
do pensamento. O sonho € objeto de analise, mas também dispositivo metodoldgico,
entendido como acontecimento que atravessa o corpo, a imaginagdo e 0 mundo,
permitindo acessar camadas da experiéncia que escapam a linearidade do tempo
histérico e a logica instrumental.

Inspirada por propostas como a ecologia das praticas de Isabelle Stengers,
esta pesquisa compreende o método como um processo aberto, atento as afetagdes

e as relagdes que emergem ao longo do caminho, reconhecendo que conhecer
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implica ser afetada e que produzir saber, diante de um planeta ferido, € também um
exercicio de cuidado.

Esta investigagdo ndo deseja ser um exercicio especulativo desvinculado da
realidade. Ao contrario, parte da convicgcao de que a crise contemporanea € também
uma crise da consciéncia, e que ampliar nossas formas de sentir, imaginar e
conhecer o0 mundo é condicdo para sustentar modos de vida que respeitam a
habitabilidade no nosso planeta. Ao longo deste trabalho, proponho um percurso
tedrico que articula filosofia, antropologia, ecopsicologia e estudos decoloniais para
sustentar a hipétese de que a consciéncia é, em sua base, relacional, e que o sonho
constitui um dos seus modos mais profundos de manifestagao.

Para desenvolver essa hipdtese, a dissertacdo organiza-se em cinco
capitulos, que acompanham um movimento progressivo de critica, deslocamento e
recomposicdo da experiéncia. O primeiro capitulo, A crise da cosmovisdo moderna,
dedica-se a reconstruir a genealogia da separagcdo entre mente e mundo,
examinando os processos historicos de constituicdo do pensamento moderno, bem
como seus desdobramentos epistemologicos e politicos, que interditaram os saberes
sensiveis e consolidaram uma ontologia da separagdo. Nesse percurso, s&o
analisadas a exclusdo dos sonhos da epistemologia ocidental, a hibris do ponto zero
e a violéncia epistémica que sustentam a racionalidade moderna, bem como suas
implicagdes coloniais, ecolégicas e psiquicas. Também sido abordadas nesse
capitulo as principais teorias sob as quais a argumentagdo do trabalho foi
construida.

O segundo capitulo, O mistério da consciéncia e a ilusdo da separagéo,
aprofunda o debate em torno da nocédo de consciéncia. Autores como Nagel e
Chalmers refletem sobre experiéncia, mente e consciéncia a partir de um
deslocamento critico da centralidade europeia moderna. Além disso, articula-se a
filosofia do processo com o perspectivismo amerindio e com leituras
contemporaneas sobre as formas ndo modernas de organizacao social e ontoldgica.
O capitulo questiona a concepcdo da consciéncia como atributo exclusivo do
cérebro humano, propondo compreendé-la como um processo relacional que
emerge do entrelagamento entre entidades, acontecimentos e mundos. Essa
ontologia relacional encontra forte ressonancia em Eduardo Viveiros de Castro, para
o0 qual a consciéncia e o ponto de vista ndo pertencem apenas ao humano, mas

constituem uma capacidade distribuida entre diferentes formas de vida. Em
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articulacdo com a nogao de tapecaria social e com as analises de David Graeber e
David Wengrow, evidencia-se uma afetagdo mutua em que todos as partes em um
encontro entre culturas assimilam algo do outro na constituicdo da consciéncia
coletiva, mesmo que pela recusa. Os autores também defendem que formas de
organizagdo social e cosmoldgica eram marcadas pela flexibilidade, pela
experimentagao e pela capacidade continua de transformagao, colocando em xeque
a ideia de que as estruturas sociais seguem trajetorias lineares, inevitaveis ou
irreversiveis. Ao recuperar essas experiéncias histéricas e ontoldgicas, € possivel
perceber que a separacdo moderna entre sujeito e mundo, bem como a
naturalizacdo de determinados sistemas politicos e econdmicos, sao construcoes
contingentes, e que outras formas de viver, pensar e organizar a vida sempre
existiram, e continuam sendo possiveis.

O terceiro capitulo, O motor da bifurcagdo: a feiticaria capitalista, investiga os
dispositivos contemporaneos que capturam a imaginagdo e mantém operante a
ontologia da separagdo, mesmo diante do colapso ambiental e social. A partir do
conceito de feiticaria capitalista, formulado por Isabelle Stengers, o capitulo analisa
como a racionalidade econdémica e técnica bloqueia a possibilidade de imaginar
alternativas, produzindo paralisia politica, empobrecimento da sensibilidade e
ruptura dos vinculos com a Terra, trazendo diversos conceitos formulados pela
autora para nomear o problema e ultrapassa-lo.

No quarto capitulo, O universo onirico: vozes de um mundo relacional, o
sonho ocupa finalmente o centro da analise. A partir do didlogo com Wilfred Bion,
Davi Kopenawa, Karen Shiratori e Hanna Limulja, o capitulo propde compreender o
sonhar como pratica ontoldgica, epistemoldgica e coletiva, capaz de articular
humanos, nao-humanos, territérios e temporalidades n&o lineares. O conceito
yanomami de mari téhé é explorado como espago-tempo relacional no qual o sonho
opera como ferramenta de orientagéo, cuidado e manutengao da vida.

A conclusao, A recomposicdo dos mundos através do sonho, retoma os
principais fios do percurso desenvolvido para sustentar a tese de que o sonho pode
ser compreendido como uma pratica cosmopolitica fundamental em tempos de
intrusdo de Gaia. O trabalho propde o sonho como gesto de escuta, recomposigao e
coabitacdo, capaz de sustentar a possibilidade de continuar sonhando mundos
compartilhaveis em meio as ruinas do projeto moderno. A dissertagao retorna a

experiéncias contemporaneas de escuta e atencdo ao mundo, em especial aos
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trabalhos de Mariana Leal de Barros e Nastassja Martin, para evidenciar como o
sonhar pode operar, no presente, como pratica viva de reconexao entre corpos,
territorios e coletivos, mesmo no caos urbano.

Como gesto final deste trabalho, inclui um apéndice composto por relatos de
sonhos pessoais, apresentados como parte constitutiva do préprio percurso da
pesquisa. Estdo aberto a interpretagcdes, como tudo esta, mas nao foi para isso que
foram incluidos. A presengca desses sonhos responde a hipotese central
desenvolvida ao longo da dissertagcdo: a de que o sonhar € também uma pratica
situada de escuta, atravessamento e implicagdao. Ao tornar visivel a minha posicao
enquanto sonhadora, o apéndice assume o risco metodolégico de expor a
experiéncia onirica como campo legitimo de producao de sentido, em continuidade
com as cosmologias, teorias e praticas aqui mobilizadas, gerando com isso um
deslocamento deliberado da escrita académica em direcdo a uma forma de
testemunho que reconhece que pensar o sonho exige, em algum nivel, deixar-se
pensar por ele.

Ao longo do processo de elaboragao desta dissertagéo, utilizei sistemas de
inteligéncia artificial generativa como ferramenta auxiliar de escrita e revisdo. Seu
uso esteve restrito ao apoio na organizagdo e no desenvolvimento de argumentos,
bem como a revisao estilistica e sintatica do texto, sempre a partir da minha
subjetividade. As decisbes teodricas, a construcdo argumentativa, a selegdo de
autores, a articulagdo entre campos epistemoldgicos e a interpretacdo dos materiais
aqui apresentados sdo de minha total responsabilidade. Minerva (como eu a chamei
carinhosamente) foi um recurso técnico, empregado de forma consciente para
ampliar a clareza e a precisdo da exposi¢do, que nao poderia ter produzido o
conteudo do texto sem meu direcionamento e minhas leituras anteriores.

Diante da intrusdo de Gaia e do esgotamento das promessas modernas, a
tarefa que se impde ja ndo é dominar, explicar ou controlar o mundo. Chegou a hora
de aprender a compor e a sonhar com ele. O sonho emerge, nesse horizonte, como
uma pratica de recomposicdo cosmopolitica, capaz de reinscrever a existéncia
humana no tecido vivo e sensivel do planeta e de sustentar, mesmo em meio as

ruinas, a possibilidade de continuar sonhando mundos compartilhaveis.
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1. A CRISE DA COSMOVISAO MODERNA

1.1 Genealogia da exclusdo dos saberes sensiveis

Durante séculos, o que se convencionou chamar de Ciéncia se organizou
como um espelho: um dispositivo voltado a observacdo, ao reconhecimento e a
reflexdo da realidade. No entanto, a imagem devolvida por esse espelho esta longe
de ser exata. Trata-se de um espelho opaco, ndao por ser ineficaz, mas por ser
seletivo. E um espelho que reflete apenas o que se encaixa em sua moldura
bastante rigida. Tudo o que escapa dessa moldura (os saberes intuitivos, os sonhos,
0s mitos, os afetos, as epistemologias amerindias, africanas, femininas, populares) é
ou invisibilizado ou demonizado e distorcido até parecer irreconhecivel.

Na obra La hybris del punto cero, Castro-Gémez (2005) argumenta que a
modernidade (especialmente no contexto colonial) desenvolve uma forma especifica
de violéncia epistémica ao pretender que o saber cientifico € universal, neutro e
objetivo, integrando e hierarquizando outras formas de conhecimento como

“atrasadas” ou inferiores, e invisibilizando a posi¢ao de enunciagao desse saber.

Ao contrario de outras linguas humanas, a linguagem universal da ciéncia
ndo tem um lugar especifico no mapa, mas é uma plataforma de
observagdo neutra a partir da qual o mundo pode ser nomeado em sua
essencialidade. Produzida ndo mais da vida cotidiana (Lebenswelt), mas de
um ponto zero de observagéao, a linguagem cientifica é vista pelo lluminismo
como a mais perfeita de todas as linguas humanas, refletindo de maneira
mais pura a estrutura universal da raz&do (Castro-Gémez, 2005, p.14).

A hibris do ponto zero, tal como formulada pelo autor, € a expressao
epistémica da bifurcagao da natureza descrita por Whitehead, que vou explorar com
mais profundidade no capitulo seguinte. Ao separar o mundo entre uma natureza
muda e um sujeito cognoscente abstrato, a modernidade cria as condi¢gdes para que
o conhecimento cientifico se apresente como visdo desde lugar nenhum, ocultando
os vinculos corporais, territoriais e relacionais que o tornam possivel. Em outras
palavras, funciona como uma tecnologia de apagamento.

A hegemonia racional instrumental moderna construiu-se sobre essa pretensa
objetividade. Sob o argumento da imparcialidade e do método, estruturou-se um
fazer cientifico que recusa a experiéncia direta, o sensivel, o simbdlico e o espiritual.

Mas o que é essa imparcialidade senao a institucionalizagdo de um ponto de vista



21

especifico, tornado universal por meio da forgca histérica do poder? A Ciéncia, ao se
recusar a reconhecer sua propria posicdo, acaba ocultando sua parcialidade sob a
capa da neutralidade. Por tras dessa mascara, ha um projeto epistemologico
profundamente excludente e preconceituoso. A genealogia da exclusdo dos saberes
sensiveis passa necessariamente pela nog¢ao de hibris do ponto zero. Ao reivindicar
uma perspectiva universal e desincorporada, a Ciéncia estabelece critérios de
verdade e define quais modos de existéncia cognitiva sdo aceitaveis. Todo saber
que emerge da relagdo, da afetacdo e da escuta do mundo torna-se
epistemologicamente suspeito, pois ndo pode ser produzido a partir de um ponto
neutro, que, na verdade, nio existe.

A objetividade como critério supremo da ciéncia moderna ndo é uma
qualidade neutra ou espontanea: € uma construgdo histérica e politica. Sob o
pretexto da neutralidade, a objetividade tem servido como dispositivo de excluséo de
tudo aquilo que nao se encaixa nos moldes da verificabilidade e da mensuracéo. O
saber objetivo ndo é a auséncia de subjetividade, mas a imposicdo de uma
subjetividade hegemdnica. Roszak ilustra muito bem essa situacao em The Voice of
the Earth:

Essa dicotomia bruta entre interior e exterior € uma invengao recente e
paroquial da cultura humana. Em um nivel filoséfico, deriva de decisbes
tomadas de forma bastante deliberada por um punhado de pensadores
cientificos europeus no século XVII. Ao buscar impacientemente uma
claridade pratica em suas abordagens a estonteante complexidade da
natureza, eles escolheram cortar a porgdo do mundo que se provou mais
esquiva a observagido e mais dificil de quantificar: o reino da experiéncia
pessoal e das emogoes. (1992, p. 45, tradugéo livre)

Na modernidade, a experiéncia passou a ser tratada com desconfianga. O
que nao pode ser replicado em laboratoério, 0 que nao pode ser separado do corpo
que sente, passou a ser descartado como ruido. Mas como confiar em uma Ciéncia
que precisa amputar a sensibilidade para ser valida? A epistemologia ocidental
construiu um sujeito do conhecimento que observa sem ser afetado, que mede sem
se implicar, que fala sem ouvir. Como se fosse possivel conhecer o mundo sem
estar no mundo.

Esse paradigma objetivista também define o que é reconhecido como
evidéncia. A experiéncia vivida, os afetos, os sentidos, os simbolos e os sonhos s&o

relegados a esfera do irrelevante, ignorando que o conhecimento é sempre
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atravessado por contextos histéricos, politicos e subjetivos. N&do podemos tratar
como problema a subjetividade, porque essa caracteristica faz parte da condi¢gao da
nossa espécie, tanto quanto a capacidade analitica. Em tempos de Inteligéncia
Artificial, talvez até mais. Neste momento, a Ciéncia carece de subjetividade, e é
preciso pensar a sua inclusdo no fazer cientifico como parte do processo de
conhecer.

A objetividade, nesse sentido, € um espelho opaco. Ele nao reflete o real,
mas sim aquilo que pode ser moldado ao seu reflexo autorizado. Os sonhos, por
exemplo, ndo entram nesse campo reflexivo porque néo se prestam a esse molde.
Eles desafiam a linearidade, a causalidade e o tempo. Eles aparecem, se
metamorfoseiam, desaparecem, e ainda assim, produzem sentido. Mas a Ciéncia
nao tem a menor ideia do que fazer com o sentido que escapa a férmula, além de
descarta-lo.

O silenciamento da experiéncia atinge especialmente os corpos
historicamente marginalizados. As mulheres, por exemplo, foram frequentemente
associadas ao emocional, ao irracional, ao corpo, e, por isso, consideradas menos
aptas a produgdo do saber. O mesmo se deu com o0s povos indigenas e as
populagdes negras, cujas formas de conhecer, profundamente enraizadas na
experiéncia e na coletividade, foram taxadas de arcaicas ou miticas. Como bem
observa Cida Bento em O Pacto da Branquitude (2022), a “neutralidade’ e
‘objetividade’ ndo sdo caracteristicas de sociedades marcadas por preconceito e
discriminagao” (2022, p. 72).

A propria nogéo de verdade que a objetividade sustenta comega a ruir quando
confrontada com a pluralidade dos modos de existir e conhecer. A filosofia das
ciéncias contemporaneas, em especial os estudos ecofeministas e pods-coloniais,
vem ha décadas demonstrando que o saber produzido dentro dos moldes da Ciéncia
reflete interesses especificos, e ndo uma descrigdo desinteressada do mundo.

A comparacao entre a obra de Charles Darwin e a de Piotr Kropotkin na obra
de Roszak, The Voice of the Earth, torna esse ponto particularmente visivel. Embora
ambos tenham produzido investigagdes empiricas sobre a vida e a evolugéo, as
conclusdes que extrairam de suas observagdes divergem de maneira profunda. No
caso de Darwin, a énfase na competicdo entre os organismos como motor central da
selecado natural encontrou ampla ressonancia cientifica e cultural em um contexto

historico marcado pelo capitalismo industrial, pelo imperialismo e pela naturalizagao
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da concorréncia como principio organizador da sociedade, ainda que Darwin tenha
usado o trabalho de Malthus e sua Lei das Populag¢des (um tratado econémico, ndo
biolégico, usado para descrever os mecanismos de crescimento e decrescimento
populacional na era industrial) para chegar aos seus resultados. Como observado

por Roszak:

Longe de estar aplicando o ethos da natureza a sociedade civilizada, Darwin
aplicou o ethos do capitalismo industrial a natureza, concluindo que toda
vida deveria ser o que ela se tornou nas primeiras vilas fabris: uma luta
violenta pela existéncia (2001, p. 153, traducao livre).

Apesar dessa inversao fundamental de perspectiva, essa € a teoria que
ensinamos nas escolas até hoje. No entanto, cabe mencionar que a leitura
competitiva da evolugao popularizada como "darwinismo social" foi originalmente
formulada por Herbert Spencer, fildsofo e socidlogo vitoriano que cunhou a
expressao “survival of the fittest” (a sobrevivéncia do mais apto) em seu trabalho
Principles of Biology (1864). E importante ressaltar que Darwin n&o ficou alheio a
essa leitura: a partir da 52 edigdo de A Origem das Espécies (1869), o autor
incorporou o termo de Spencer como expressao auxiliar a sua prépria nogcao de
selecao natural por acreditar que esse termo oferecia maior clareza conceitual.
Embora Darwin tratasse a expressao como mero sinbnimo da selec¢ao natural, e ndo
como revisdo tedrica de fundo, essa incorporacdo contribuiu para sedimentar
historicamente a associacdo entre sua obra e a leitura competitiva que Roszak
critica.

Ja Kropotkin, ao observar o bioma russo e as condicbes extremas de
sobrevivéncia em regides de clima severo, desenvolveu, em Mutual Aid (1902), uma
teoria consistente do ponto de vista empirico, na qual a cooperacao, a ajuda mutua e
a solidariedade aparecem como fatores determinantes para a continuidade da vida.
Vale a pena observar que Kropotkin era um geodgrafo anarquista que acreditava que
“a evolugao tem mais a ver com um sistema complexo de cooperagao dentro e entre
as especies do que com a competicdo entre individuos. Esses sistemas eram bons
para a sociedade, para a terra e para a alma” (ROSZAK, 2001, p. 154). Hoje nés
sabemos que, pelo menos a nivel do organismo, a cooperagao entre as células é um
lugar comum na biologia contemporéanea. Quando as células competem por recursos
e escapam dos mecanismos cooperativos do tecido, € porque houve mutagdes que

desencadearam um cancer.
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O contraste entre essas duas formulagdes revela que a Ciéncia seleciona,
hierarquiza e interpreta os fenbmenos a partir de sensibilidades histéricas,
experiéncias situadas e projetos de mundo especificos. Apesar de se pretender um
espelho objetivo da realidade, o discurso cientifico participa ativamente da
construcdo das narrativas que legitimam determinadas formas de organizagéo
social, evidenciando que aquilo que se apresenta como lei natural frequentemente
carrega, de modo implicito, uma escolha politica.

Desde o lluminismo, consolidou-se no pensamento ocidental uma hierarquia
entre formas de conhecer, na qual o conhecimento sensivel, enraizado no corpo, na
percepgcao direta e na experiéncia vivida, foi progressivamente subordinado ao
conhecimento racional, abstrato e distanciado. A oralidade cedeu lugar ao texto, o
mito a equacédo, 0 corpo a maquina. Saber passou a ser sindbnimo de medir, repetir e
comprovar. Aquilo que ndo se prestava a dissecagao pela légica foi taxado de
impreciso, imaturo ou invalido. Essa exclusdo sistematica moldou ao mesmo tempo
a ciéncia e o proprio conceito de verdade nas sociedades modernas, e iSSO nao se
deu de forma neutra. Ela implicou a desqualificagao sistematica de modos de saber
que emergem da relagdo com o mundo, do contato com o territério e da escuta dos
ritmos da vida, em favor de uma pretensa objetividade, que pressupde uma nogao
gue nossa experiéncia demonstra ser impossivel na pratica (apesar de util para uma
teoria que precisa da dominacao): a separacao entre o sujeito e a realidade que ele
vive, 0 ser que habita o planeta e o planeta que carrega todos os seres.

No campo da psicologia e das ciéncias humanas, essa operagdo assumiu a
forma de uma interiorizagdo do conhecimento, que confinou a experiéncia ao espago
da mente individual e rompeu seus vinculos com o mundo natural. Para autores
como Theodore Roszak, historiador, critico cultural e propositor da ecopsicologia, a
modernidade produziu uma cisao psiquica profunda ao negar legitimidade as formas
de saber que conectam a psique humana a Terra, relegando-as ao campo do
irracional, do infantil ou do mistico (2001, p. 42). Essa repressao nao tem o poder de
eliminar tais saberes, mas acaba os empurrando para camadas subterraneas da
experiéncia, onde continuam a operar como uma fonte latente de sofrimento e, ao
mesmo tempo, potencialmente de sabedoria (2001, p. 13, 14).

Segundo Roszak afirma em The Voice of The Earth (2001, p. 303), o
inconsciente ecoldgico conserva aquilo que a racionalidade moderna precisou

silenciar para se afirmar: uma inteligéncia relacional forjada ao longo da historia
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evolutiva da espécie, capaz de perceber a interdependéncia entre humanos e
ambiente, entre vida psiquica e vida planetaria. Ao suprimir essa dimensao sensivel
do conhecimento, a modernidade empobrece a experiéncia humana enquanto
compromete a propria capacidade de responder as crises ecoldgicas que ela mesma
engendra. Isso significa que a exclusdo dos saberes sensiveis ndo é um efeito
colateral da racionalidade moderna, e sim um de seus mecanismos centrais de
funcionamento interiorizados de forma sutil, mas profunda.

Essa leitura permite compreender que a crise ambiental contemporénea nao
é dissociavel de uma crise da sensibilidade. Ao reprimir o inconsciente ecolégico, a
modernidade rompeu os canais pelos quais a Terra podia ser sentida, sonhada e
reconhecida como um campo vivo de relagdes. Recuperar os saberes sensiveis nao
exige que a razao seja banida ou rejeitada, mas é imprescindivel entender que ela
deve ser reinscrita em um horizonte mais amplo, no qual conhecer volta a ser um
gesto encarnado, relacional e situado. No prefacio do livro The Voice of the Earth,
Roszak nos leva de volta ao tempo dos alquimistas do mundo antigo, quando
“‘entender o universo era uma questao de escutar, de ouvir a musica das esferas, a
voz da Terra. Sabedoria significava conexdo” (2001, p. 16, tradugao livre). E essa
sensagao de encantamento que precisamos recuperar.

A partir da colonizagdo, mas também por meio da academizagao do
conhecimento, o Ocidente estabeleceu parametros restritos de validagao do real. O
saber passou a ser aquilo que pode ser testado, quantificado e reproduzido. O que
escapa a essas exigéncias (porque é vivo, mutavel, singular e invisivel) foi reduzido
a crendice ou folclore. A carne, a memoria, o sonho, o delirio, o pressentimento,
todos esses caminhos legitimos de percepcao da realidade foram rebaixados pela
racionalidade moderna. O conhecimento deixou de ser uma experiéncia para se
tornar um dado. Boaventura Santos aborda o tema na obra A critica da razéo

indolente: contra o desperdicio da experiéncia:

O dominio global da ciéncia moderna como conhecimento-regulagéao
acarretou consigo a destruicdo de muitas formas de saber, sobretudo
daquelas que eram préprias dos povos que foram objecto do colonialismo
ocidental. Tal destruigdo produziu siléncios que tornaram impronunciaveis as
necessidades e as aspiragdes dos povos ou grupos sociais cujas formas de
saber foram objecto de destruigao. (2007, p. 30)
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E o pior de tudo € que a Ciéncia, além de marginalizar os saberes sensiveis,
também os expropria, ressignifica e, muitas vezes, os usa como matéria-prima sem
nomear suas origens.

Se isso fosse feito apenas com as ciéncias exatas, seria mais facil defender.
Mas o problema fica intransponivel nas ciéncias humanas, que, absurdamente,
tentam se construir negando a prépria humanidade. Querem entender pessoas
como entendem equacdes. As ciéncias humanas se dobraram a um método que
exige reprodutibilidade, previsdo e comprovagao empirica, ignorando que o humano
€ também afetivo, contraditério, simbdlico e ciclico. Mais ainda: o humano é
sonhador. E nos sonhos, talvez mais do que em qualquer outro espaco, habita uma
forma de verdade que a ciéncia n&o sabe traduzir.

A critica aqui proposta é epistemoldgica, mas também ontoldgica e espiritual,
politica e afetiva. Excluir o sensivel & excluir o corpo, e excluir o corpo é excluir a
historia encarnada daqueles que vivem, sentem e resistem. O saber que se pretende
universal é, na verdade, localizado, e o faz as custas de silenciar outros lugares de
enunciagdo. E preciso expor que a hegemonia racional moderna ndo apenas exclui
saberes, mas define quem pode ser reconhecido como sujeito epistémico.

Como Quijano argumenta em seu ensaio classico sobre Colonialidade do
poder, eurocentrismo e América Latina (2005), a colonialidade do saber é parte
estrutural do modo como a modernidade consolidou hierarquias epistémicas que
validam certos saberes como universais e desvalorizam outros como inferiores. Essa
colonialidade designa o modo como o colonialismo europeu instituiu uma hierarquia
epistémica duradoura que organiza o mundo segundo critérios eurocéntricos de
conhecimento. Para o autor, a modernidade produziu um regime de saber que se
apresenta como universal, neutro e objetivo, ao mesmo tempo em que oculta suas
proprias condigdes historicas, geograficas e raciais de produgédo. Nesse processo,
0s saberes europeus passaram a ocupar o lugar de referéncia legitima para a
definicdo da verdade, enquanto os conhecimentos produzidos fora desse eixo foram
sistematicamente desqualificados, reduzidos a folclore, crenga ou irracionalidade.

Ele explica:

Esse resultado da histéria do poder colonial teve duas implicagdes
decisivas. A primeira € oObvia: todos aqueles povos foram despojados de
suas proprias e singulares identidades histéricas. A segunda é, talvez,
menos Obvia, mas ndo é menos decisiva: sua nova identidade racial,
colonial e negativa implicava o despojo de seu lugar na historia da produgao
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cultural da humanidade. Dai em diante ndo seriam nada mais que ragas
inferiores, capazes somente de produzir culturas inferiores. Implicava
também sua relocalizagdo no novo tempo histérico constituido com a
Ameérica primeiro e com a Europa depois: desse momento em diante
passaram a ser o passado. Em outras palavras, o padrao de poder baseado
na colonialidade implicava também um padrdo cognitivo, uma nova
perspectiva de conhecimento dentro da qual o ndo-europeu era o passado e
desse modo inferior, sempre primitivo. (2005, p. 127).

A colonialidade do saber opera, assim, como um dispositivo de poder que
naturaliza a superioridade de determinadas formas de conhecimento e invisibiliza
outras, especialmente aquelas enraizadas na experiéncia, no corpo, no territorio e
nas cosmologias n&o ocidentais. Ao separar razdo e sensibilidade, ciéncia e vida,
esse regime epistémico sustenta tanto a dominagao colonial quanto uma ontologia
da separagao que continua a moldar as formas contemporaneas de conhecer, sentir
e habitar o mundo. Descolonizar o pensamento exige reconhecer que fomos
ensinados a ver o mundo através dos olhos daqueles que nos dominaram, exige
‘nos libertar do espelho eurocéntrico onde nossa imagem €& sempre,
necessariamente, distorcida. E tempo, enfim, de deixar de ser o que ndo somos.”
(QUIJANO, 2005, 139).

A partir da citagdo de Quijano, conseguimos inferir que a colonialidade do
saber esta diretamente ligada a uma colonialidade do ser. Nelson Maldonado-Torres
aprofunda a critica a colonialidade na obra Sobre a Colonialidade do Ser (2007) ao
formular esse conceito para designar a dimensao ontoldgica da dominagao colonial,
marcada pela negacgéo sistematica da humanidade de sujeitos racializados e pela
naturalizagdo da violéncia contra determinadas vidas. Na légica da colonialidade do
ser, 0 outro deixa de ser reconhecido como Tu e passa a ser reduzido a objeto de
suspeita, controle ou descarte, produzindo um mundo no qual a desumanizacgao se

torna estrutural. Sobre isso, o autor diz:

A colonialidade, como estou sugerindo aqui, pode ser compreendida como
uma radicalizacdo e naturalizagdo da n&o-ética da guerra. Essa ndo-ética
incluiu praticas de eliminacdo e de escravizagdo de determinados sujeitos
(por exemplo, indigenas e negros) como parte do empreendimento da
colonizagédo. A expressao hiperbdlica da colonialidade inclui o genocidio,
que é o paroxismo do ego cogito: um mundo no qual o ego cogito existe
sozinho. (MALDONADO-TORRES, 2007, pg. 247, traduc&o livre)

Na base da modernidade, Maldonado-Torres identifica, além do racionalismo,
um ceticismo misantropico maniqueista (2007, pg. 245) que difere radicalmente da

duvida metodica cartesiana: trata-se de um ceticismo que duvida da prépria
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humanidade do Outro colonizado. Esse regime de suspei¢do encontra uma de suas
expressdes mais explicitas no Debate de Valladolid (1550-1551), no qual tedlogos e
filésofos europeus, como Juan Ginés de Sepulveda e Bartolomé de Las Casas,
discutiram publicamente se os povos indigenas do continente americano possuiam
alma, razao e plena humanidade. O fato de que tal questdo pudesse ser colocada
nos termos de um debate legitimo evidencia o nucleo ontoldgico da colonialidade: a
possibilidade de suspender o reconhecimento do outro como humano. E esse
mesmo gesto que Maldonado-Torres identifica como fundamento da colonialidade do
ser, um ceticismo que pergunta incessantemente “este ser € realmente humano?”, “é
digno de vida, de direitos, de escuta?”, instaurando uma légica na qual a violéncia
deixa de ser excegao e passa a constituir a norma (MALDONADO-TORRES, 2007,
p. 251).

SO que esse processo ndo se da sem resisténcia. Povos originarios,
mulheres, comunidades afrodescendentes e tradicbes misticas continuam
produzindo conhecimento a partir do sensivel, ainda que fora das universidades,
apesar dos indexadores, contra a logica da validagdo normativa. A genealogia da
exclusdo dos saberes sensiveis é também a genealogia da resisténcia: das rezas
que curam, dos sonhos que alertam, das dancas que narram, das plantas que
ensinam. Um saber que nao precisa ser legitimado para existir, porque é vivido.
Porque transforma.

Apesar de todos os esforcos para sustentar nossa cosmovisdo falida, ha
muitas rachaduras que ja ndo podem ser ignoradas. Ha sonhos, visdes e intrusdes
que recusam o reflexo opaco que a Ciéncia e a falsa objetividade Ihes oferecem, e
que tém forgca suficiente para terminar de quebra-lo. Ha saberes que insistem em
existir fora da moldura, e corpos que ousam pensar e produzir conhecimento a partir
da imersdo sensivel e da escuta radical. Este trabalho faz parte disso. Ele nao
recusa toda a Ciéncia, mas recusa seus limites autoproclamados. Foi produzido
dentro de uma universidade, com método, referéncias e rigor, e ainda assim aposta
que o fazer cientifico pode ser ampliado sem ser abandonado. A critica mais
honesta a uma instituicdo é a que vem de quem ainda habita suas margens, de
guem conhece a linguagem da casa e escolhe, mesmo assim, falar de outro lugar. A
partir desse ponto de partida, a ciéncia € convocada a se olhar com outros olhos, a
se ver com outras lentes, a se reinventar como ciéncias plurais, que se mantém em

movimento e em relagdo com a experiéncia, regenerando a Terra e refletindo o céu.
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1.2 A Ferida Planetaria: Crise Ecoldgica, Crise Psiquica

A crise contempordnea que assola o planeta transcende as suas
manifestagcbes mais visiveis, como a degradacdo ambiental e a instabilidade
econdmica. Na sua raiz, assistimos a uma profunda crise cosmolégica, um abalo nos
préprios alicerces da forma como a modernidade concebeu a sua relagdo com o
mundo. Esta crise é o sintoma de uma ferida aberta por uma visdo de mundo que
separou radicalmente a experiéncia humana da materialidade do planeta, o sujeito
do objeto, a mente da matéria. Pode ser comparada a uma patologia que, ao alienar
o ser humano do seu ambiente, adoeceu tanto o primeiro quanto o segundo.

Se a exclusdao dos saberes sensiveis estruturou a forma moderna de
conhecer, seus efeitos ndao permaneceram confinados ao plano epistemoldgico. Eles
se materializaram no modo como o mundo passou a ser habitado. A crise ecologica
contemporanea € muito mais do que um acidente histérico ou uma simples
consequéncia do avango tecnoldgico: € a expressdo ampliada de uma ontologia da
separagao. O colapso ambiental é a superficie visivel de uma ferida mais profunda,
aberta quando a Terra deixou de ser percebida como campo vivo de relagdes e
passou a existir como objeto passivel de exploragéo.

Essa ferida ndao atravessa apenas os ecossistemas. Ela atravessa também a
psique. O mesmo gesto que separa o sujeito do mundo produz um duplo
empobrecimento: de um lado, a devastacao dos territérios; de outro, o esvaziamento
da experiéncia humana. A Terra adoece ao mesmo tempo em que adoecem as
formas de sentir, imaginar e significar a existéncia. A crise ambiental e a crise
psiquica sao, portanto, inseparaveis.

Ainda em The Voice of the Earth, Roszak (2001, p. 151) afirma que a
modernidade instituiu uma cis&o estrutural entre a vida psiquica e 0 mundo natural,
relegando a marginalidade todas as formas de sensibilidade que reconheciam essa
interdependéncia. O que foi reprimido nédo foi apenas um conjunto de crengas
arcaicas, como a Ciéncia gostaria de acreditar. Aqui se fala de uma camada
profunda da propria experiéncia humana, aquilo que ele denomina inconsciente
ecologico. Trata-se de uma memoria sensivel da relagdo entre humanos e Terra,
forjada ao longo de milénios de coevolugao, capaz de perceber o mundo ndo como
cenario, mas como interlocutor (2001, p. 304), que vai ser analisada com mais

profundidade em 1.4.
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A repressao do inconsciente ecoldgico ndo elimina sua agéo, apenas desloca
seus efeitos. Aquilo que ndo pode ser reconhecido retorna sob a forma de angustia
difusa, sensacao de vazio, perda de sentido e, mais recentemente, sob aquilo que
vem sendo descrito como ansiedade climatica. O sofrimento psiquico
contemporaneo nao pode ser plenamente compreendido se dissociado do colapso
ambiental em curso (PIHKALA, 2018). Ambos sao manifestagbes de uma mesma
ruptura: a interrupcdo dos vinculos simbdlicos, afetivos e imaginativos que
conectavam a consciéncia humana aos ritmos da Terra.

Essa leitura encontra ressonancia na formulacdo da hipotese de Gaia,
proposta por James Lovelock e Lynn Margulis. Ao compreender a Terra como um
sistema autorregulador, composto por interagdes dinamicas entre elementos vivos e
nao vivos, Gaia desloca radicalmente a imagem do planeta como suporte passivo da
acao humana. A Terra aparece como um sistema sensivel as perturbagdes que
sofre, capaz de responder as intervengdes que perturbam seu equilibrio dindmico.
Assim, pandemias, “pragas” agricolas e eventos climaticos extremos deixam de ser
externalidades indesejadas e passam a ser compreendidos como respostas de um
sistema vivo pressionado ao limite. Vamos nos aprofundar nesta analise em 1.3.

Para Isabelle Stengers, essa resposta ndo deve ser romantizada nem
instrumentalizada. Em sua Obra In Catastrophic Times: Resisting the Coming
Barbarism (2015), a autora nomeia essa resposta como a intrusdo de Gaia, um
acontecimento que interrompe as narrativas de progresso, controle e previsibilidade
que sustentaram a modernidade. De acordo com a autora, diferentemente de como
o termo foi apropriado pela cultura “new age”, Gaia nao necessariamente atua como
entidade benevolente ou como nova totalidade reconciliadora, e sim como forgca que
impde limites e exige uma transformacgao profunda das formas de pensar, sentir e
agir. A intrusdo de Gaia é material e epistemologica simultaneamente. Ela
desestabiliza tanto os ecossistemas como as categorias através das quais a Ciéncia

tentou compreendé-los.

A intrusdo de Gaia significa que ja ndo lidamos com um pano de fundo que
pode ser tomado como garantido. O que irrompe ndo é um sujeito, mas um
conjunto de processos indiferentes as nossas razbes, projetos e
justificativas (STENGERS, 2015, p. 44, tradugéo livre).

Nao surpreendentemente, a Ciéncia fundada sobre a exclusao do sensivel

encontra enorme dificuldade em responder a essa intrusdo. Privada de linguagens



31

capazes de acolher a incerteza, a ambiguidade e a afetacado, ela tende a reagir com
mais controle, mais abstracdo e mais distanciamento. Assim, a ferida planetaria se
aprofunda. Quanto mais a Terra sinaliza seus limites, mais o pensamento moderno
tenta silencia-los por meio de modelos, métricas e solugdes técnicas que nao
questionam a ontologia que produziu o problema.

Essa dinémica revela o carater profundamente psiquico da crise ecolégica. O
colapso ambiental ndo é apenas um problema externo a ser resolvido, mas um
espelho invertido da prépria consciéncia moderna. A recusa em sentir a Terra como
viva corresponde a incapacidade de sustentar uma experiéncia de interdependéncia.
A devastacao dos territorios reflete a devastagao dos vinculos. A ferida planetaria é,
nesse sentido, uma ferida relacional.

A degradacdo acelerada dos sistemas que viabilizam a vida na Terra nao
pode ser dissociada da saude psiquica das populacdes que habitam as sociedades
urbano-industriais. A alienagdo do mundo natural, que se tornou a norma cultural
para uma vasta por¢cdo da humanidade, € tanto a causa motriz da crise ecoldgica
quanto uma fonte inesgotavel de patologia coletiva. Ao tratar a natureza como um
mero recurso a ser explorado ou como um cenario passivo para o drama humano, a
modernidade produziu uma ruptura que se manifesta tanto na contaminagao dos rios
e da atmosfera como na ansiedade e no vazio que permeiam a experiéncia
contemporanea. A ferida é, além de tudo, autoinfligida: o que fazemos ao planeta,
fazemos a n6s mesmos.

Reconhecer essa ferida exige mais do que novos dados ou novas
tecnologias. Exige uma reconfiguracdo da sensibilidade. Exige a recuperagédo de
modos de atengao capazes de perceber aquilo que foi sistematicamente silenciado:
os sinais sutis, os afetos, as imagens e as narrativas que ndo se deixam reduzir a
linguagem instrumental. Exatamente por isso torna-se necessario deslocar o foco do
conhecimento para os espagos onde a relagdo com o mundo ainda se manifesta de
forma ndo domesticada, com o potencial de afetacdo mutua. O sonho, como
veremos mais adiante, € por exceléncia um desses espacos. Ao contrario do que o0s
materialistas insistem, essa demanda nao significa abandonar a ciéncia, e sim exigir
mais dela. A crise ecoldgica e a crise psiquica que este capitulo descreve exige em
resposta a expansdo do pensamento rigoroso, nunca o seu abandono. E hora de
usar as ferramentas da academia para questionar os limites que a academia se

impos.
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1.3 A teoria e a vinganga de Gaia

A alienacgao psicoldgica descrita na segao anterior encontra sua manifestagao
material na crise sistémica da biosfera, realidade essa que se torna inteligivel a partir
do conceito de Gaia, formulado pelos cientistas James Lovelock e Lynn Margulis. A
teoria de Gaia rompe com a imagem da Terra como suporte passivo da vida e
propde o planeta como um sistema complexo e autorregulador, no qual os
organismos vivos participam ativamente da manutencdo das condigdes
fisico-quimicas que tornam a vida possivel. Atmosfera, oceanos, solos e seres vivos
operam como como partes interdependentes de um mesmo metabolismo planetario,
nao como componentes independentes.

A Teoria de Gaia surgiu quando Lovelock foi contratado pela NASA nos anos
1960 para desenvolver instrumentos capazes de detectar vida em outros planetas,
especialmente em Marte. Ele estudou o que tornaria um planeta "vivo" e percebeu
que a proépria Terra exibia caracteristicas notavelmente organizadas: uma atmosfera
estavel, rica em oxigénio, metano e nitrogénio, cuja composigao parecia improvavel
de existir por mero acaso. Essa percepgéo o levou a uma pergunta inquietante: por
que a atmosfera terrestre é tdo perfeitamente regulada para sustentar a vida?

Foi a partir dessa questdo que Lovelock e Margulis desenvolveram juntos a
hipotese de que o planeta Terra funciona como um organismo vivo. A colaboragao
entre os dois foi decisiva e esta amplamente documentada através de publicacbes
conjuntas que datam desde 1974, e uma correspondéncia cientifica os uniu por
quase quatro décadas. Ainda assim, o livro aqui utilizado como referéncia principal,
Gaia: Um Novo Olhar sobre a Vida na Terra (1979), saiu com apenas um nome na
capa. Esse apagamento néo é detalhe menor. Ele repete, no interior da prépria obra
que sustenta parte do argumento deste capitulo, o mesmo processo de
invisibilizagcdo das contribuicbes femininas a ciéncia que aqui se busca
problematizar. Margulis era microbidloga, e foi ela quem forneceu o embasamento
bioldégico central da hipétese: demonstrou como os microrganismos transformam
ativamente a composicdo atmosférica do planeta, tornando a teoria cientificamente
sustentavel.

Na obra, Lovelock descreve a biosfera como muito mais que o cenario em

que seres vivos se adaptam passivamente a um meio. Ela € um sistema complexo
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em que a vida e o ambiente se co-produzem de forma dindmica e integrada, sendo

toda a sua superficie uma entidade autorreguladora. Gaia é definida como

[...] uma entidade complexa envolvendo a biosfera, a atmosfera, os oceanos
e o solo da Terra; a totalidade constituindo um sistema cibernético ou de
feedback que busca um ambiente fisico e quimico ideal para a vida neste
planeta. A manutencao de condigbes relativamente constantes por controle
ativo podem ser convenientemente descritas pelo termo “homeostase”
(1995, p. 32).

Essa visdo, inicialmente rejeitada por muitos cientistas por parecer animista
ou mistica, foi sendo progressivamente integrada a partir de evidéncias empiricas e
simulagdes matematicas. A nogcao de que a Terra possui mecanismos de
retroalimentagdo que estabilizam suas condigdes vitais (como o ciclo do carbono, a
temperatura dos oceanos e a produg¢ao de oxigénio) passou a ser reconhecida como
compativel com os principios da biogeoquimica e da ecologia de sistemas.

Contudo, a contribuicdo mais revolucionaria da Teoria de Gaia pode estar
além da descricdo desses mecanismos, sendo na realidade a mudanga ontologica
que ela exige: o planeta deixa de ser um cenario e se torna personagem. A Terra é
compreendida como uma entidade dotada de inteligéncia ecolégica, como uma rede
complexa de interagdes capazes de manter, transformar e criar condi¢des para a
continuidade da vida.

Essa inteligéncia planetaria também ressoa com os saberes indigenas, que
ha milénios reconhecem a Terra como sujeito e ndo como recurso. E o caso, por
exemplo, dos Yanomami. Para Davi Kopenawa, a floresta ndo € um cenario inerte,
mas um ser vivo que sente e reage. Como afirma o xama, “a terra tem coracgao e
respira”, alertando que, se a floresta continuar a ser saqueada, ela respondera com
incéndios, vendavais e enxurradas, arrastando consigo humanos e nao-humanos
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 468). A incapacidade dos brancos de perceber
esses sinais decorre, segundo ele, de uma perda profunda da escuta, dialogando
perfeitamente com a afirmagdo de Roszak ao falar dos alquimistas do mundo antigo.
Essa escuta perdida é que se deve recuperar, o que a Teoria de Gaia fortalece com
uma linguagem que pode atravessar tanto os saberes tradicionais quanto os marcos
cientificos contemporaneos.

Essa concepcédo do planeta desloca radicalmente a ontologia moderna. A

Terra deixa de ser compreendida como pano de fundo e passa a ser reconhecida
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como processo. A proposta de Lovelock e Margulis ndo era atribuir intencionalidade
moral ou consciéncia reflexiva ao planeta nos moldes humanos, e sim reconhecer
uma forma de agéncia sistémica, sensivel as perturbagdes que ameagam seus
equilibrios. Gaia € um sistema vivo no sentido mais rigoroso do termo: reage, se
ajusta e, quando necessario, expulsa aquilo que compromete sua estabilidade.

Tal agéncia torna-se mais notavel diante a mutagéo ecoldgica que o planeta
esta passando, em funcéo da incidéncia profundamente perturbadora da civilizagao
moderna. A reagao de Gaia a tais perturbagdes ocasiona algo que o historiador
pos-colonial Dipesh Chakrabarty (2009) descreve como a aceleragdo da passagem
do tempo geoldgico, algo que estaria afetando profundamente a prépria histéria

humana, algo que os modernos, limitados a sua ontologia, ndo puderam antever.

O tempo geoldgico e a cronologia das histérias humanas permaneciam
desconexos. Essa distancia entre os dois calendarios, como examinamos, é
0 que os cientistas do clima agora afirmam ter desmoronado. [...] A mansao
das liberdades modernas repousa sobre uma base de uso de combustiveis
fésseis em permanente expansao. A maior parte de nossas liberdades até
hoje consumiu grandes quantidades de energia (Chakrabarty, 2009, p. 9).

Nesse sentido, o Lovelock formula, de maneira deliberadamente provocativa,
a nogdo de vinganca de Gaia. Ao analisar os efeitos cumulativos da atividade
industrial humana, sustentada por uma visao mecanicista e extrativista do mundo, o
autor afirma que a humanidade entrou “em guerra contra Gaia, guerra que nao
temos esperancas de vencer” (LOVELOCK, 2006, p. 16). A guerra a que ele se
refere € bastante literal. Trata-se de um conflito real entre um modo de vida que
opera como se a Terra fosse inerte e um sistema planetario que responde de forma
implacavel as agressdes que sofre.

A atividade industrial moderna, ao liberar volumes massivos de carbono féssil,
alterar ciclos biogeoquimicos e destruir ecossistemas em escala planetaria, ignorou
a natureza sistémica de Gaia. O pressuposto implicito foi 0 mesmo que orientou a
exclusao dos saberes sensiveis: a crenga de que o mundo pode ser manipulado
sem responder, explorado sem reagir, esgotado sem consequéncias estruturais. A
vinganca de Gaia desmonta essa ilusdo. O planeta responde. Quando certos limites
sdo ultrapassados, o sistema se reorganiza de maneiras que podem tornar a vida

como a conhecemos inviavel.
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Os dados climaticos contemporéneos corroboram a gravidade dessa ruptura.
As projecdes elaboradas pelo Painel Intergovernamental sobre Mudanga do Clima
no final dos anos 1980, que a época pareciam cenarios distantes ou exagerados,
foram rapidamente alcancadas e, em muitos casos, superadas. Lovelock observa
que a cruz que marca a posi¢gado atual da humanidade nos graficos de projecao
climatica aproxima-se perigosamente da linha do “cenario extremo” (LOVELOCK,
2006, p. 30). A aceleracdo do aquecimento global, a intensificagdo de eventos
climaticos extremos e o colapso de sistemas ecoldgicos indicam que Gaia ja entrou
em um regime de resposta ativa.

Essa resposta nao distingue culpados individuais nem opera segundo critérios
morais. Gaia reage ao conjunto de pressdes exercidas sobre seus sistemas de
regulacédo. A vinganca de Gaia nao € punigao, apenas consequéncia. Ela revela o
equivoco fundamental da modernidade: tratar a Terra como objeto externo a histéria
humana. Ao fazé-lo, a humanidade se colocou fora do sistema do qual depende,
como se fosse possivel existir a margem dos ciclos que sustentam a vida.

A nogao de vinganga introduz, portanto, uma dimensdo incontornavel de
alteridade. Gaia n&o é controlavel nem plenamente previsivel. Ela impde limites que
nao podem ser contornados por inovagao tecnolégica ou crescimento econdémico.
Ela ndo negocia. Essa constatagdo desestabiliza profundamente a racionalidade
moderna, fundada na promessa de dominio e progresso ilimitado. Diante da intrusao
de Gaia, o pensamento é forcado a reconhecer sua propria vulnerabilidade.

Ao mesmo tempo, a vinganga de Gaia explicita o carater profundamente
psiquico da crise ecologica. A incapacidade de reconhecer a Terra como sistema
vivo esta ligada a repressado das formas de sensibilidade que permitiriam perceber
seus sinais de alerta. O aquecimento global, a acidificagdo dos oceanos e a perda
de biodiversidade sdo, também, mensagens que ndo soubemos ou ndo quisemos
escutar. A modernidade produziu uma surdez planetaria, sustentada pela exclusao
do sensivel e pela recusa da afetagao.

Reconhecer a vinganca de Gaia é reconhecer que a Terra ndo é o palco da
crise, é seu sujeito. E admitir que existe uma forma de consciéncia imanente aos
sistemas planetarios, uma inteligéncia distribuida que regula, reage e, quando
necessario, destréi. Essa consciéncia nao se comunica por palavras ou equacgoes,

mas por processos, sinais e transformacdes (tanto materiais quanto psiquicas) que
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atravessam o clima, os ecossistemas e, inevitavelmente, a totalidade da experiéncia
humana.

Diante dessa realidade, a pergunta que se impde é como podemos voltar a
escutar Gaia. A crise planetaria exige modos de percepgéo capazes de captar aquilo
que nao se deixa reduzir a dados isolados. Exige uma reconfiguragado da atencéo,
uma abertura as linguagens ndo humanas por meio das quais nosso planeta se
manifesta. Aqui o sonho comecga a adquirir centralidade epistemoldgica. Se a Terra
reage, se ela responde, se ela impde limites, entdo é preciso perguntar de que
modos essa resposta pode ser percebida, simbolizada e integrada a consciéncia
humana.

A vinganca de Gaia nao precisa ser apenas o0 anuncio do fim de uma forma
de habitar o mundo. Ela é, paradoxalmente (ou n&o), a convocagao para outra forma
de viver, que se funda na escuta, na coabitacdo, na reabilitacdo do sensivel como
via legitima de conhecimento. E a partir dessa convocac&o que o sonho passa a se
apresentar como possivel espago de tradugdo entre a experiéncia humana e os

ritmos profundos da Terra.

1.4 O Inconsciente Ecolégico

A mesma alienagédo que colocou a humanidade em guerra com Gaia opera
também no plano da psique. A cisdo que separou sujeito e mundo produziu uma
subjetividade tao fraturada quanto o planeta. Aqui, a critica ecolégica encontra uma
formulacdo psicologica bastante contundente no trabalho de Theodore Roszak, para
quem a psicologia moderna €, em grande medida, um produto da mesma cultura
urbano-industrial que adoece a Terra, e por isso compartilha de seus pressupostos
ontologicos e de suas cegueiras fundamentais (2001, p. 19).

Segundo Roszak, as principais correntes psicoterapéuticas do século XX, da
psicanalise freudiana as abordagens humanistas e comportamentais, permanecem
majoritariamente centradas naquilo que Jung denominou de “neurose urbana do
ateismo” (JUNG, apud ROSZAK, 2001, 62). Ao confinarem o sofrimento psiquico ao
drama familiar, social ou individual, essas abordagens tratam o ambiente natural
como pano de fundo irrelevante, quando ndao como mero cenario simbdlico. O
resultado € uma psicologia que opera dentro de um mundo ja ontologicamente
mutilado, incapaz de reconhecer que a crise da mente e a crise da Terra sao

manifestagbes de uma mesma ruptura civilizatoria.
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A partir dessas reflexbes, Roszak formula o conceito de inconsciente
ecoldgico no capitulo 11 de The Voice of the Earth. Diferentemente do inconsciente
freudiano, estruturado em torno de pulsdes reprimidas e conflitos intrapsiquicos, o
inconsciente ecoldgico designa a dimensdo da psique que preserva a memodria
evolutiva da relagdo entre humanos e Terra. Trata-se de um reservatorio de
imagens, afetos e formas de sensibilidade forjadas ao longo de milénios de
coabitagcdo com outros seres vivos em ciclos naturais e paisagens compartilhadas.
Ele é, portanto, a camada mais profunda do inconsciente, que nada tem de arcaica,
nem pode ser superada ou dominada. Pelo contrario, € uma fonte ativa de sabedoria
relacional, profundamente afinada com a manutengdo da vida. O conceito se
aproxima da definigao inicial do inconsciente coletivo, mas enfatiza sua dimensao
material e evolutiva, visto que posteriormente Jung o reduziu a historia cultural da

espécie humana e seus simbolos.

Ele [o inconsciente coletivo] pode muito bem ser o repositério de um arquivo
evolucionario que liga a psique a ampliddo completa de toda a histéria césmica. A
mente, longe de ser um desenvolvimento tardio e aleatério no universo da matéria
morta, conecta-se com esse universo no estado emergente mais recente da sua
fronteira em desdobramento (ROSZAK, 2001, p. 303, tradugéo livre).

Para Roszak, a cultura urbano-industrial reprimiu sistematicamente essa
dimensado da psique. Ao fazé-lo, produziu aquilo que Freud chamou de “loucura
colusiva”>. um estado coletivo de normalidade patolégica. Sobre isso, Freud se
pergunta: “Sera que nao seria justificavel chegar ao diagnostico de que, sob a
influéncia de necessidades culturais, algumas civilizagées ou algumas épocas da
civilizagdo (possivelmente toda a humanidade) tenha se tornado neurdtica?”
(FREUD, apud ROSZAK, 2001, pg. 54). Roszak observa que praticas destrutivas
sdo naturalizadas pela nossa cultura, enquanto formas de sensibilidade que
reconhecem a interdependéncia entre vida psiquica e vida planetaria sao
descartadas como irracionais ou regressivas. Nesse sentido, a repressao do
inconsciente ecoldgico representa um processo cultural profundo, sustentado por
instituicées e praticas que se retroalimentam.

Ainda de acordo com o autor, essa repressao constitui a raiz mais profunda
da insanidade contemporanea. Ao romper os vinculos simbdlicos que conectavam a
psique humana ao mundo natural, a modernidade produziu sujeitos funcionalmente

adaptados a um sistema doente. Quando a psicoterapia ignora essa dimenséo, ela
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acaba se tornando cumplice da patologia que pretende tratar. Em vez de questionar
o adoecimento estrutural da sociedade industrial, limita-se a ajustar o individuo as
exigéncias de um mundo que ja perdeu seus critérios de sanidade (ROSZAK, 2001,
pg. 55, 56).

Essa critica desloca radicalmente a nogédo de cura. Curar ndo pode significar
simplesmente restaurar a capacidade de funcionamento dentro de um sistema que
opera contra a vida. A verdadeira tarefa terapéutica, segundo Roszak, consiste em
reabrir os canais de comunicagao entre a psique e a Terra. Isso implica reconhecer
que o sofrimento humano nio é apenas resultado de conflitos internos, mas também
resposta sensivel a degradagdo dos ecossistemas, a perda de vinculos com o
territorio e ao silenciamento das formas nao instrumentais de experiéncia.

O inconsciente ecolégico manifesta-se precisamente nos espagos que
escapam ao controle da racionalidade instrumental. Ele irrompe por meio de
imagens, afetos, sonhos, fantasias e estados de sensibilidade que ndo se deixam
reduzir a linguagem técnica. Essas manifestacdes sao sinais de uma inteligéncia
relacional que insiste em sobreviver mesmo sob condigbes adversas, e nao
sintomas que precisam ser controlados com medicamentos. Quando reprimidas,
retornam como vazio e sofrimento. Quando ouvidas, podem se tornar vias de
reconexao com o tecido vivo do mundo.

Esta reconfiguracdo metafisica encontra um eco surpreendente nos
desenvolvimentos da ciéncia do século XX. Roszak argumenta que a cosmologia, a
fisica quantica e a biologia minaram progressivamente a imagem de um universo
mecanico e aleatério. A partir da revolugéo cientifica dos séculos XVII e XVIII, a
matéria passou a ser definida como substancia inerte, desprovida de sensibilidade,
intengdo ou valor intrinseco, reduzida a extensdo, movimento e mensurabilidade.
Esse gesto ontologico foi decisivo para a consolidagdo da ciéncia moderna, pois
permitiu separar radicalmente sujeito e objeto, conhecimento e valor. No entanto, ao
longo do século XX, os proprios avancos da fisica comegaram a corroer essa
imagem mecanicista: a matéria revelou-se instavel, relacional, atravessada por
campos, probabilidades, auto-organizagdo e interdependéncia. A partir disso,

Roszak apresenta o Principio Antrépico, que pode ser postulado da seguinte forma:

Matéria e energia tém uma propriedade original, certamente nao aleatéria,
que organiza o universo no espago e no tempo... Todo o processo
evolucionario e cdsmico sdo 0 mesmo, e 0s biologistas podem com
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assertividade entender que o universo € na sua esséncia biocentrado.
(HENDERSON, apud ROSZAK, 2001, p. 123, tradugéo livre)

O conceito chama atengdo para a escala do tempo césmico e para o
encadeamento extremamente preciso de condi¢des fisico-quimicas necessarias
para que a vida emergisse e se mantivesse: pequenas variagdbes nas constantes
fundamentais, na formagao das estrelas, na estabilidade dos atomos ou na quimica
do carbono teriam tornado a vida impossivel. Ao confrontar essa improbabilidade
estatistica com a insisténcia cientifica em reduzir a vida ao acaso, Roszak evidencia
um paradoxo: quanto mais a ciéncia moderna refina seus calculos sobre
probabilidades e contingéncias, mais improvavel se torna a hipotese de que a
complexidade viva seja apenas um subproduto acidental do caos, o que nos
reconduz a uma visdo do cosmos como um todo vivo e interligado (ROSZAK, 2001,
p. 140).

Para Roszak, os sonhos constituem uma das principais linguagens do
inconsciente ecologico. No contexto de perturbagdes climaticas e crises globais, o
autor concebe o sonho como uma via de manifestagcado da inteligéncia de Gaia, de
modo que nossa subjetividade se interliga aos processos pela via onirica. Essa
ponte tem a capacidade de fortalecer nossos vinculos com a Terra e seus muitos
seres, mobilizando uma inconformidade com o atual modo de vida responsavel pela

destruicao do equilibrio planetario.

Gaia esta doente. No seu estado de febre, ela sonha (através das mentes dos seus
filhos humanos mais sensiveis) com os povos simples que uma vez habitaram
levemente seu corpo amplo, pegando pouco, retribuindo em uma reciprocidade
devota, admirando e tremendo sua magnificéncia. Imagens dos nobres selvagens
assombram o Ocidente moderno, um sinal saudavel de auto-duvida. (ROSZAK, 2001,
p. 225)

Neles, a Terra reaparece como presenga ativa, como campo simbdlico
carregado de afetos, memdérias e adverténcias. Sonhar com florestas devastadas,
aguas contaminadas ou animais feridos ndo € mero reflexo de preocupagdes
individuais, e sim a expressao de uma conexao que capta, em nivel imagético, as
feridas do planeta. O sonho torna-se, assim, um espacgo privilegiado de escuta
daquilo que a consciéncia diurna aprendeu a ignorar.

Vale a pena mencionar uma iniciativa brasileira que atua diretamente nessa
diregdo. O Projeto Jacaranda, idealizado e conduzido por Mariana Leal de Barros, é

by

uma experiéncia coletiva de escuta e partilha de sonhos relacionados a crise
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ambiental. Ele nasce da percepgdo de que, diante do agravamento das questdes
ecologicas e sociais, imagens oniricas semelhantes comegaram a emergir em
diferentes pessoas e contextos, revelando uma sensibilidade compartilhada a
degradagdo do mundo. Ao reunir esses sonhos e criar espagos de escuta entre
quem sonha, o Jacaranda favorece a elaboracdo coletiva de conteudos que
atravessam simultaneamente as pessoas e 0s espacos. A partilha dos sonhos ativa
uma reconexao com a Terra enquanto campo vivo de afetos e sinais e, a0 mesmo
tempo, reabre vinculos entre aqueles que sentem as mesmas dores e sonham os
mesmos sonhos. Este topico vai ser retomado na conclusao do trabalho.

Assim, a pratica onirica emerge como sintoma e como possibilidade. Sintoma
porque revela, em sua recorréncia e intensidade, aquilo que a consciéncia diurna
nao consegue elaborar. Possibilidade porque preserva uma forma de experiéncia na
qual sujeito e mundo ainda ndo estdo completamente separados. No sonho, a Terra
volta a aparecer, mas dessa vez como presenga viva, ndo como recurso. E nesse
territorio instavel, simbdlico e profundamente relacional que se abre a possibilidade
de pensar outras formas de habitar este planeta ferido.

Essa perspectiva permite compreender o inconsciente ecolégico como
territorio vivo de experiéncia. Ele ndo esta localizado “dentro” do sujeito. Ele emerge
na relagdo entre corpo, mundo e imaginagdao. O inconsciente ecologico é
profundamente relacional e distribuido. Ele dissolve a fronteira rigida entre interior e
exterior, sugerindo que a psique humana é atravessada por forgas, ritmos e imagens
que nao lhe pertencem exclusivamente.

Reconhecer o inconsciente ecolégico implica uma transformacéo disruptiva
da propria ideia de consciéncia. A consciéncia deve deixar de ser entendida como
instancia isolada e ser concebida como n6 sensivel de uma teia mais ampla de
relagdes vivas. A repressao dessa dimensao adoece os individuos ao mesmo tempo
que compromete a capacidade coletiva de responder a intrusdo de Gaia. Sem
acesso ao inconsciente ecologico, a humanidade permanece surda as mensagens
do planeta e cega as consequéncias de suas proprias agoes.

A reabilitacdo do inconsciente ecolégico ndo se da por meio de uma
espiritualizacédo abstrata da crise. Ela requer um retorno a natureza. Ela exige
praticas de atengao capazes de sustentar a vulnerabilidade e a escuta que vao, por

si mesmas, reanimar a espiritualidade. Exige uma disposicdo para habitar os
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territérios onde a Terra ainda pode ser sentida e sonhada. E nesse horizonte que o
sonho comeca a se afirmar como possibilidade de elaboragao e resposta.

Ao abrir espago para o inconsciente ecoldgico, 0 sonho ja nao € um residuo
psiquico e sim uma interface viva entre a psique humana e a consciéncia planetaria.
Ele se apresenta como uma das poucas linguagens ainda capazes de traduzir, em
imagens sensiveis, aquilo que Gaia expressa por meio de suas transformagdes

materiais.

1.5 O lugar interditado dos sonhos na epistemologia ocidental

Entre todas as formas de exclusao epistémica promovidas pela racionalidade
moderna, talvez nenhuma seja tdo simbdlica quanto o rebaixamento do sonho. Ao
longo dos séculos, o sonho deixou de ser considerado uma fonte legitima de saber
para tornar-se um residuo, um resto da mente, uma desorganizacdo da razdao, um
produto do acaso noturno. No campo cientifico ocidental, sonhar passou a ser
sinbnimo de erro ou ilusdo ou distorcdo. Aquilo que antes era tratado como
mensagem, como oraculo, como travessia entre mundos, tornou-se ruido. Como

bem pontua Sidarta Ribeiro em O Oréaculo da Noite:

De inspiragao transcendente a comogao visceral, o sonho caiu do pedestal
e passou a ser visto apenas como reflexo das sensagdes residuais do corpo
passivamente adormecido pela falta de estimulagdo, um espelhamento
trivial do estado corporal presente, seja ele fome, sede ou outra
necessidade do momento (RIBEIRO, 2020, p. 81).

No trabalho O regressar da noite, Nastassja Martin oferece um panorama
critico do percurso histérico do pensamento cientifico ocidental que
progressivamente desqualificou o sonho como forma legitima de experiéncia e
conhecimento. A histéria moderna do conhecimento operou uma interdigao
sistematica do sonho ao desloca-lo do campo da experiéncia e da relagéo para o
dominio da interioridade privada e do erro cognitivo. A partir do século XVII, com a
consolidagdo do racionalismo cartesiano e de suas derivagdes, o sonho deixou de
ser concebido como encontro ou revelagao para ser reinterpretado como fendmeno
estritamente mental, enclausurado no sujeito. Essa transformacdo marcou uma
ruptura ontologica profunda: ao negar qualquer transito efetivo entre o humano e
uma alteridade exterior durante o sono, a modernidade instituiu uma mente restrita

que separou definitivamente mundo interior e mundo exterior.
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Se a alma vagueia, viaja, se desvia e divaga, ela o faz agora apenas em
termos metaféricos. Nada “deixa” mais o corpo; o seu relaxamento basta
para dar conta dos movimentos erraticos da mente, que permanece
enclausurada dentro dele. (...) O sonho, tal como o olhar e a visdo, torna-se
o teatro do interior, uma experiéncia de representagdo que mais tarde se
pode dar um valor intimo, mas de modo algum social. (MARTIN, 2022, p. 6)

O sonho passou a figurar como teatro privado da imaginagao, destituido de
valor informacional, incapaz de produzir conhecimento valido sobre o real e, por
isso, relegado ao estatuto de ilusdo, ou patologia. No século XIX, essa amputagao
ontoldgica foi reforgada pela antropologia e pelas ciéncias sociais, que utilizaram o
sonho como critério de hierarquizacao civilizatéria. Autores como Edward Tylor
(2005) e Emile Durkheim (2012), embora divergentes em seus projetos tedricos,
convergem na desqualificagdo do sonho como fundamento legitimo de
conhecimento. No evolucionismo antropoldgico de Tylor, o sonho foi interpretado
como erro cognitivo primitivo de sociedades incapazes de distinguir subjetivo e
objetivo; na sociologia durkheimiana, foi reduzido a fenébmeno marginal, irrelevante
para a vida social organizada®. Em ambos os casos, o sonho foi expulso do campo
do trabalho, da politica e da reflexdo legitima, sendo associado a infancia da razao,
a preguica intelectual ou a supersticdo. Essa operacdo consolidou o sonho como
espacgo epistemicamente interditado, incapaz de mediar relagcbes com 0 mundo, com
0s outros ou com o territorio.

A psicanalise, apesar de reintegrar o sonho como objeto de interesse, nao
rompeu com essa interdicao, simplesmente conseguiu reformula-la. Ao traduzir o
sonho em linguagem simbdlica do inconsciente individual, a teoria reduziu a
alteridade a uma projecao do eu e converteu o encontro com o0 mundo em mondlogo
autorreferencial. O sonho passa a ser a realizagdo de um desejo reprimido. Contra
essa tradicdo, Martin evidencia que, em outros regimes ontoldégicos, o sonho

permanece uma pratica pragmatica de orientacdo, sobrevivéncia e diplomacia com

2 Para Tylor, o pai do evolucionismo cultural, o sonho é uma "experiéncia alucinatoria” que teria dado
origem as crencas animistas. Por ndo conseguir distinguir entre a visdo subjetiva do sono e a
realidade fisica , o "selvagem" trata o sonho como uma evidéncia (falsa) de que a alma pode sair do
corpo. Em sua ignorancia, o homem primitivo, teria cometido um erro légico ao supor que as visoes
trazidas em sonhos eram experiéncias reais de uma alma separada do corpo. (Tylor, 2005, p.
421-25). Durkheim faz uma critica da visdo de Tylor, mas também diminui o sonho como fonte de
conhecimento ao retirar dele qualquer significado mistico ou transcendente, tratando-o como um
estado de desagregacdo mental onde a consciéncia social se perde. O sonho seria instavel e
incoerente demais para servir de base para uma instituicdo social tdo sdlida quanto a religido
(Durkheim, 2012, p. 49-55).
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seres humanos e ndo-humanos. A interdicdo moderna do sonho revela-se como um
empobrecimento deliberado do real, porque nega a porosidade do ser e a
capacidade do sonho de produzir vinculos e orientagdao. Assim foi interditada uma
das formas mais antigas e profundas de relagdo com o mundo vivo. Ndo apenas
como método, mas como experiéncia valida.

Freud acredita que o sonho é movido pelo desejo e Sidarta Ribeiro, em O
Oraculo da Noite, concorda com Freud, ja que “sonho ‘é’ desejo porque ambos sao
dopamina” (RIBEIRO, 2020, p. 261). Mas tanto um quanto o outro observam um
fendmeno inserido em condigdes culturais especificas. Assim como ha outras formas
de habitar o mundo, ha outros sonhos. Enquanto nés sonhamos com desejos, outras
sociedades, como as dos Yanomami, sonham com propdsito. Seus sonhos nao sao
residuos do dia, sdo ferramentas de orientacdo. Eles sonham com a vida, com a
continuidade do coletivo, com o territério e seus espiritos. Ndo sonham a partir da
falta, e sim do vinculo. O sonho, nessa cultura, é pratica, € conselho, € encontro com
0 ndo-humano. Sonha-se com o futuro da floresta, com o destino de um parente,
com o recado de um ancestral, com o local da caca. O sonho é instrumento de
decisao e parte do tecido da vida comunitaria.

Essa diferenca é fundamental. Ela revela que o sonho, estando associado a
dopamina, conforme observado por Sidarta Ribeiro no paragrafo anterior, nao
precisa estar unicamente ligado ao desejo de ordem individual ou consumista. A
dopamina esta envolvida em diversas formas de motivagdo e recompensa, inclusive
aquelas ligadas ao senso de propdsito, de vinculo social, de cuidado e de
comunidade. Estudos recentes (BENINGER, 2018; TANG, 2024) mostram que
experiéncias de cooperacgao, altruismo e pertencimento também mobilizam circuitos
dopaminérgicos, indicando que o cérebro humano ndo distingue o valor da
recompensa apenas pelo prazer imediato, mas também pelo sentido profundo que
aquela experiéncia carrega®. Em outras palavras, sonhar com o bem-estar do
coletivo ou com a cura de um parente pode mobilizar os mesmos circuitos cerebrais
que ativam desejos pessoais, com a diferenga de que o motor da agdo, nesses

casos, é a conexao.

% Estudos contemporaneos sobre a base neurobioldgica da cooperagéo indicam que a sociabilidade
humana é mediada pela interagdo entre ocitocina e o sistema dopaminérgico de recompensa,
tornando o vinculo social quimicamente reforgador (TANG et al., 2024, p. 7). Essa "aprendizagem de
incentivo", processada quimicamente pela dopamina, € o que permite ao individuo valorizar e
sustentar colaboragdes complexas em longo prazo (BENINGER, 2018, p. 185).
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Essa observagao aponta para uma distingdo que Freud n&o poderia ter feito,
pois ele analisava os sonhos de uma sociedade que ja havia perdido, em grande
medida, o vinculo com a Terra, com a coletividade e com o simbdlico, e que nao
conseguiu nem conceber os sonhos como um espaco de troca. Assim, se 0S N0SS0S
sonhos revelam desejos reprimidos, isso diz menos sobre a natureza universal do
sonho e mais sobre a forma como vivemos, uma vida pautada pela repressao, pelo
consumo e pelo corte entre razao e sensibilidade. Recorro mais uma vez a Sidarta
em O Oraculo da Noite, quando o autor estabelece que “¢ o modo de viver que
pauta o sonho” (RIBEIRO, 2020, p. 42).

A interdicdo do sonho como forma de conhecimento é, entédo, parte de um
projeto maior: o projeto moderno de desqualificar tudo que nao pode ser explicado
pela logica linear. E por isso que o sonho, ao escapar das categorias da
objetividade, foi empurrado para a esfera do delirio ou da arte. Mas sonhar pode ser
uma operagao profunda de esvaziar-se e tornar-se outro: abrir-se ao simbdlico, ao
intuitivo, ao que vibra em outro tempo e carrega saberes ancestrais e cosmologicos,
e propor a partir dessa abertura um caminho em direcdo ao que esta além dos
limites estreitos do “eu” moderno. Em Sonhando mundos em que ainda da tempo ,
Mariana Leal de Barros (2024), ja mencionada anteriormente como idealizadora do
projeto Jacaranda, mostra que os sonhos sao experiéncias que nos conectam a
mundos, narrativas e sensibilidades que ultrapassam a esfera individual. Conforme
ela se expde aos sonhos compartilhados em contextos de crise, a autora afirma que
eles carregam “avisos, recados e aprendizados sobre saude, politica, pessoas,
territorio e temporalidades multiplas”, incorporando, assim, uma dimensao relacional
e comunitaria que ecoa para além da biografia individual. Essa abertura ao outro
(seja ao coletivo, ao territorio ou as forgas que nos atravessam) faz do sonho um
campo de escuta e participagdo no tecido mais amplo da vida, onde nos
desprendemos das fronteiras do eu para nos encontrarmos em uma experiéncia
compartilhada de mundo.

Recuperar o sonho como modo de conhecer é também um gesto politico. E
afirmar que ha inteligéncia no devaneio, que ha verdade na metafora, que ha
conhecimento naquilo que se revela fora da vigilia racional. E devolver ao sonho seu
estatuto de mundo, e ndo apenas de sintoma. E reconhecer que o sonho é, em
muitas culturas, mais ferramenta do que residuo, mais trilha do que desvio. E é

justamente por isso que ele precisa ser interditado pela epistemologia ocidental:
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porque, se acolhido, ele rompe com seus fundamentos. Porque onde a razéo
recusa, o sonho escuta. Onde a ciéncia cala, o sonho grita.
2. O MISTERIO DA CONSCIENCIA E A ILUSAO DA SEPARAGAO

2.1 O que é a consciéncia?

Antes de seguir, € preciso retornar a uma das perguntas mais fundamentais e
mais inquietantes que atravessam a histéria da filosofia, da ciéncia e da
espiritualidade: o que € mente? O que é consciéncia?

Apesar de parecerem termos comuns no vocabulario académico e cotidiano,
ndo ha consenso cientifico ou filosofico sobre o que essas palavras significam.
Diversas disciplinas utilizam os mesmos termos com sentidos radicalmente distintos.
Para a neurociéncia, a consciéncia costuma ser associada a atividade elétrica do
cérebro; para a fenomenologia, a experiéncia subjetiva; para diversas tradicoes
espirituais, como o hinduismo, o taoismo e o hermetismo, a consciéncia € aquilo que
anima e atravessa tudo o que existe. Mesmo dentro da ciéncia, as definigdes variam
conforme o autor, o método e a ontologia subjacente. Vamos delimitar as nogbes que
seréo adotadas neste trabalho.

Em 1974, o filésofo norte-americano Thomas Nagel publicou um ensaio que
se tornou um marco incontornavel nos debates sobre consciéncia: What Is It Like to
Be a Bat?. A pergunta (Como é ser um morcego?) de aparéncia quase ingénua, é
na verdade uma provocacgao filoséfica profunda. Ao nos colocar na pele de um
morcego, Nagel nos obriga a confrontar o que ha de mais intimo e intransmissivel na
experiéncia de estar vivo: a perspectiva subjetiva do ser.

O argumento central é simples, mas avassalador: por mais que saibamos
tudo sobre a biologia do morcego, sobre seu sistema nervoso, seus habitos
ecologicos, sua ecolocalizagéo, jamais saberemos o que é ser um morcego. Ha algo
essencial que permanece inacessivel a qualquer explicagdo objetiva: a vivéncia
interna, o modo como o mundo aparece para aquele ser. O autor afirma que “um
organismo possui estados mentais conscientes se, e somente se, ha algo que é
como ser esse organismo: algo que € assim para o proprio organismo. Podemos
chamar isso de o carater subjetivo da experiéncia.” (NAGEL, 1974, p. 1, tradugao
livre)

Esse “algo” € o que a filosofia chama de qualia: as qualidades sentidas da

experiéncia. O vermelho que se vé, o gosto do café, o aperto no peito, o alivio, a
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vertigem, o cheiro de chuva... Tudo isso faz parte de um universo fenomenoldgico
que nao pode ser acessado de fora, s6 pode ser vivido.

Nagel afirma que, enquanto estivermos presos a uma perspectiva objetivista
(como aquela que domina o método cientifico), ndo conseguiremos jamais explicar a
consciéncia em seus proprios termos. A Ciéncia pode dizer que uma determinada
regido do cérebro foi ativada, pode medir impulsos elétricos e fluxos sanguineos,
pode tragar mapas de conectividade sinaptica, mas nenhuma dessas medigdes nos
dira como € a experiéncia subjetiva que acompanha esses fendbmenos, como € ser
aquela consciéncia naquele momento, naquele corpo, com aquele sentimento. Essa
€ uma dimensao do real que ndo se deixa reduzir a linguagem da fisica ou da
quimica.

E importante pontuar que o autor tenta delimitar os alcances da ciéncia, ndo
rejeita-la completamente. Ele esta nos lembrando de que ha uma falha de categoria
em tentar descrever um “ponto de vista” utilizando uma linguagem que, por
definicdo, busca a auséncia de ponto de vista. Vale perceber que o erro
fundamentalmente estd no que ela ignora: “Como a experiéncia subjetiva esta
conectada a um unico ponto de vista, parece inevitavel que uma teoria objetiva e
fisica acabe abandonando esse ponto de vista.” (NAGEL, 1974, p. 2)

Ao perguntar como € ser um morcego, 0 autor nos convida a reconhecer que
ha um “ser”, um sujeito vivente, uma perspectiva encarnada e consciente em cada
experiéncia. E que isso, que tem sido tratado como um detalhe periférico, € na
verdade o corac¢ao do problema da consciéncia.

Essa reflexdo tem implicagdes profundas. Significa, por exemplo, que a
consciéncia nao pode ser capturada por nenhum aparato empirico externo, pois sua
realidade ndo é publica nem reproduzivel. Ela € vivida. Ela é interior. Ela é, em
ultima instancia, irredutivel. E é por isso que qualquer teoria da consciéncia que
ignore essa dimensao fenomenoldgica estara necessariamente incompleta. (NAGEL,
1974, p. 2) E possivel descrever a neuroquimica do amor, mas ndo é possivel
reduzir o amor & sua neuroquimica. E possivel observar os correlatos neurais do
medo, mas isso ndo diz como o medo dai por dentro.

O autor rompe com o paradigma que dominou a modernidade: o de que tudo
pode, em ultima instancia, ser explicado por seus componentes materiais. Mais do
que propor uma explicagao alternativa, ele abraca o reconhecimento do mistério, um

gesto de humildade filoséfica que abre espago para abordagens mais amplas, mais
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sensiveis, mais conectadas com aquilo que realmente significa ser consciente. E
inegavel que o mundo intimo e silencioso que nos habita existe e que, mesmo sem
palavras, deve ser considerado real.

Assim como é verdade que vivemos em um universo repleto de matéria em
movimento, também é verdade que sentimos. Esse fato simultaneamente silencioso
e escandaloso perturba qualquer teoria que tente explicar o mundo apenas por suas
engrenagens fisicas. Em 1995, o filésofo australiano David Chalmers formulou um
conceito que ele chamou de “o problema dificil da consciéncia’ (the hard problem of

consciousness). No texto Facing Up to the Problem of Consciousness, ele explica:

Os problemas faceis da consciéncia sdo aqueles que parecem diretamente
suscetiveis aos métodos padrdo das ciéncias cognitivas, nos quais um
fendbmeno é explicado em termos de mecanismos computacionais ou
neurais. Os problemas dificeis sdo aqueles que parecem resistir a esses
métodos. (CHALMERS, 1995, p. 2, tradugao livre)

Enquanto a ciéncia cognitiva acumulava avangos extraordinarios no
mapeamento das fungdes do cérebro, Chalmers escancarou a seguinte lacuna: por
que todos esses processos fisicos ddo origem a experiéncia subjetiva?

Podemos entender como o cérebro processa informagdes, como reage a
estimulos, como executa decisdes. Esses sdo os “problemas faceis” e, com tempo e
tecnologia, tendem a ser solucionaveis. Mas ha um ponto cego que permanece: por

que essas informacgdes e estimulos geram respostas subjetivas?

Por que todo esse processamento de informagbes n&o ocorre “no escuro”,
livre de qualquer sensacao interior? Por que, quando formas de onda
eletromagnéticas incidem sobre uma retina e sdo discriminadas e
categorizadas por um sistema visual, essa discriminagdo e categorizagao
séo vivenciadas como a sensagado de um vermelho vivido? Sabemos que a
experiéncia consciente surge quando essas fung¢des sao realizadas, mas o
préprio fato de que ela surja é o mistério central. (Chalmers, 1995, p. 6,
traducéo livre)

E essa sensacédo de estar em si, de ter um mundo por dentro, que permanece
inexplicada. Podemos dissecar o cérebro inteiro sem jamais encontrar um atomo de
culpa, uma molécula de saudade. A neurociéncia descreve as correlagbes neurais
da consciéncia com precisdo cada vez maior, mas nao explica por que elas sao
acompanhadas de uma vida interior. A relagao entre corpo e mente, entre sinapse e
sentimento, permanece nebulosa. O que Chalmers faz é reconhecer que nao

estamos falando de uma simples lacuna epistemoldgica, estamos falando de um
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abismo ontolégico. Talvez estejamos fazendo a pergunta errada, ou, ao menos,

dentro de uma linguagem que jamais poderia conté-la.

Explicagoes fisicas funcionam bem para explicar estruturas e comportamentos, mas a
experiéncia consciente parece escapar a essas categorias. Podemos imaginar um
mundo fisicamente idéntico ao nosso, mas desprovido de qualquer experiéncia.
(Chalmers, 1995, p. 6, tradugéo livre)

Se reduzirmos a experiéncia a um conjunto de processos fisicos, também
podemos imaginar um ser idéntico a nés em comportamento e estrutura fisica, mas
absolutamente vazio de interioridade. Essa figura (absurda, mas logicamente
concebivel) mostra que a experiéncia consciente ndo pode ser deduzida da estrutura

fisica apenas.

No fim das contas, a mesma critica se aplica a qualquer explicagao puramente fisica
da consciéncia. Para qualquer processo fisico que especifiquemos, sempre
permanecera uma pergunta sem resposta: por que esse processo deveria dar origem
a experiéncia? Dado qualquer processo desse tipo, é conceitualmente coerente que
ele pudesse ser instanciado na auséncia de experiéncia. Disso se segue que
nenhuma descricdo meramente do processo fisico nos dira por que a experiéncia
surge. (CHALMERS, 1995, p. 12, tradugao livre)

Ha algo mais. Algo que nao se deixa reduzir nem traduzir. Esse algo, que é
vivéncia, € o que nos torna o que somos. E é o que desafia a Ciéncia: como explicar
a existéncia da subjetividade se tudo o que ela conhece séo objetos? Chalmers nao
oferece respostas definitivas. Ele oferece um ponto de virada. Ao assumir que o
problema da consciéncia talvez exija novos principios fundamentais, assim como o
eletromagnetismo exigiu no passado, ele abre a possibilidade para uma nova
ciéncia, que n&o exclua o sujeito do centro da realidade.

Aceitar isso € aceitar que a consciéncia ndo esta dentro do cérebro como
vinho dentro de uma garrafa. Que talvez ela ndo seja um produto, mas um processo
continuo, um fluxo. E que o problema dificil da consciéncia nao é dificil apenas
porque € complicado, mas também porque € profundo. Porque nos obriga a rever o
que entendemos por realidade. Afinal, tudo o que conhecemos do mundo passa pela
experiéncia e, ainda assim, a experiéncia permanece sendo aquilo sobre o que a
Ciéncia menos sabe.

O mesmo problema conceitual da consciéncia ocorre com o conceito de
mente. Seria a mente uma fung¢ao do cérebro? Um processo emergente? Um campo

que transcende a matéria? Uma construgao linguistica? A dificuldade nao é casual:
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ela reflete os limites do paradigma que tenta responder essas perguntas com as
ferramentas da mesma racionalidade que criou a divisdo, a grande cisao entre
natureza e cultura, que, como ja foi dito, € artificial e descabida.

Com base nas formulagbes de Nagel e Chalmers, vamos distinguir
conceitualmente os conceitos de experiéncia, mente e consciéncia. Por experiéncia
entende-se o nivel mais elementar do sentir, definido por Nagel como o fato de haver
“‘algo que ¢é como ser” (NAGEL, 1975, p. 1) um determinado ente,
independentemente de linguagem, reflexdo ou autoconsciéncia. A mente designa o
conjunto de capacidades cognitivas e funcionais, como pensamento, memoria,
linguagem e tomada de decisao, que podem operar sobre a experiéncia, mas nao se
confundem com ela. Estd mais relacionada ao que Chalmers denomina de
problemas faceis da consciéncia (CHALMERS, 1995, p. 2). J& a consciéncia
refere-se a presenga ou ao campo organizado dessas experiéncias a partir de um
ponto de vista, isto €, a dimensdo fenomenal da vivéncia, tal como enfatizada por
Chalmers ao distinguir a consciéncia dos processos meramente funcionais. Essa
distingdo é central para o “problema dificil da consciéncia”, que foi abordado
anteriormente, pois permite reconhecer que funcbes mentais podem ser descritas
em termos fisicos ou computacionais sem, com isso, explicar por que ou como sao
acompanhadas de experiéncia. (CHALMERS, 1995, p. 3)

Mas foi o matematico e filosofo Alfred North Whitehead quem propds décadas
antes uma perspectiva cheia de potencial. Em vez de buscar explicar a consciéncia
como um produto tardio de sistemas materiais altamente complexos, como o cérebro
humano, Whitehead propée uma reformulagao radical da prépria ontologia a partir
da qual o problema é colocado. A experiéncia deixa de ser um fendmeno
excepcional que emerge do inerte e passa a ser compreendida como um trago
constitutivo da realidade desde seus niveis mais elementares. Convém explicar que
ele ndo afirma que toda a matéria é consciente no sentido humano do termo:
reconhece-se apenas que toda existéncia envolve algum grau de experiéncia, de
sensibilidade e de resposta ao mundo.

Ao substituir a nogdo de substancia pela de processo, Whitehead (2010)
comega a dissolver a oposicdo entre matéria e mente, propondo um universo
composto por ocasibes atuais, entendidas como eventos ontoldégicos de vir-a-ser,
nos quais o mundo é sentido, integrado e transformado. Cada ocasi&do constitui uma

unidade momentanea de experiéncia relacional, na qual passado e presente se
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articulam em um processo continuo de preensao e resposta, fazendo da realidade
um fluxo de acontecimentos experienciantes em permanente relacdo. Nesse quadro,
existir € participar continuamente de processos de experiéncia, ndo ocupar um lugar
estavel no tempo e no espago (2010, p. 32-40).

Essa concepcgao, embora profundamente inovadora no contexto da filosofia
moderna, ressoa com cosmologias nao modernas que jamais separaram
radicalmente pensamento e mundo. O retorno contemporaneo ao pensamento
whiteheadiano se faz necessario devido ao esgotamento das explicagdes
materialistas e reducionistas diante do problema da experiéncia subjetiva, e a
necessidade de uma ontologia capaz de pensar a vida, a mente e a Terra como

processos interdependentes e sensiveis.

2.2 Whitehead e a consciéncia relacional

A Ciéncia herdou e consolidou uma compreensao da consciéncia como um
fenbmeno emergente e localizado, restrito ao funcionamento do cérebro humano e
explicavel por processos neuroquimicos e eletrofisiolégicos em ultima instancia.
Nessa perspectiva, tanto a mentalidade quanto a consciéncia (que geralmente se
confundem) aparecem como um subproduto recente da matéria, um efeito colateral
complexo de sistemas bioldgicos suficientemente organizados, enquanto o restante
do universo permanece concebido como desprovido de subjetividade. Autores como
Gerald Edelman e Francis Crick sdo tedricos frequentemente citados quando o
assunto & consciéncia. O ultimo afirma no seu livro The Astonishing Hypothesis,
publicado em 1994, que “vocé, suas alegrias e tristezas, suas memorias e ambigdes,
seu senso de identidade pessoal e livre-arbitrio, ndo sdo mais do que o
comportamento de um vasto conjunto de células nervosas e das moléculas
associadas a elas” (CRICK, 1994, p. 3, traducéao livre).

A cosmologia cientifica que emergiu no século XVII, com figuras como
Descartes, Newton e Locke, é a base desse pensamento. Whitehead postula que,
ao longo de todo o periodo moderno, persistiu “a cosmologia cientifica estabelecida
que pressupde como fato ultimo uma matéria, ou material, bruta e irredutivel
espalhada pelo espago em um fluxo de configura¢des” (WHITEHEAD apud SILVA E
SILVA, 2022, p. 73). A matéria foi estabelecida como a realidade primaria, e as
qualidades sensiveis, tais quais as cores que vemos, 0S SONS que ouvimos, as

emocdes que sentimos, como qualidades secundarias, meros produtos da mente
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humana projetados sobre um mundo em si mesmo silencioso, incolor e desprovido

de valor. Em contraposigcao a essa perspectiva, o matematico inglés ironiza:

Os poetas estdo redondamente enganados. Eles deveriam enderecgar seus
hinos aos proprios sentidos, e ndo aos objetos que supdéem contemplar. O
brilho do pdér do sol deveria ser removido do céu e transferido para o
observador. A natureza &, em si, um assunto monoétono, inexpressivo e
vazio; desprovida de som, de fragrancia ou de cor; apenas o fluxo
incessante da matéria, movendo-se interminavelmente, sem qualquer
sentido (Whitehead, 2006, 75, 76).

Whitehead critica esta visdo do mundo através do que designa por falacia da
concretude deslocada (fallacy of misplaced concreteness) (SILVA E SILVA, 2022, p.
86). Esta falacia consiste em tomar uma abstracdo, ou seja, a matéria como
substancia inerte e localizada no espacgo-tempo, e trata-la como se fosse a realidade
concreta e fundamental. Em suma, a falacia consiste em tratar o mapa (a matéria
inerte da fisica) como se fosse o territério (a natureza vibrante da experiéncia). A
Ciéncia, na sua busca por leis universais, criou um modelo elegante e poderoso do
mundo, mas esqueceu-se de que se tratava de um modelo. Whitehead argumenta
que esta abstracao tornou-se a base da nossa compreensao do mundo, responsavel
por nos alienar da realidade concreta da nossa experiéncia, onde a natureza se
apresenta sempre como um todo atuante e qualitativo (SILVA E SILVA, 2022, p. 87).

Para Whitehead, explicar a consciéncia como excegao absoluta em um
universo sem experiéncia equivale a produzir um salto inexplicavel do ndo-sentir ao
sentir. "Nao ha um hiato entre o 'ndo-sentir' e o 'sentir'. A filosofia do organismo é
guiada pela convicgao de que as entidades atuais séo as unicas coisas reais, e que
estas entidades atuais sdo instancias de experiéncia” (2010, p. 248). Assim, admitir
um vacuo de sentimento, uma “atualidade vacante”, seria contrariar sua metafisica.

Em outras palavras, o autor sustenta que a Ciéncia, ao negar qualquer forma
de experiéncia a natureza, torna a propria emergéncia da consciéncia humana um
enigma insoluvel. Em vez disso, propde inverter o problema: ao invés de perguntar
como a experiéncia surge da matéria inerte, ele reconhece que a experiéncia, em
graus variados, é um trago constitutivo da prépria realidade.

Desse modo, o autor desloca a subjetividade do topo da piramide bioldgica
para a propria base da existéncia. Ao definir a entidade atual ndo como uma
substancia estatica, mas como uma instancia de experiéncia ou "ponto subjetivo"

que organiza os dados do mundo, ele propde que a realidade € intrinsecamente
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senciente. Assim, o que comumente chamamos de consciéncia em um sentido lato
(a capacidade de sentir, reagir e integrar o mundo) corresponde ao que Whitehead
denomina experiéncia, um processo de concrescéncia, ou seja, no qual 0 universo
"cresce junto" em cada nova unidade de sentimento (WHITEHEAD, 2010, p. 42).

Nesta perspectiva, a distingdo entre experiéncia e consciéncia deixa de ser
um abismo para tornar-se uma gradacgao de intensidade. A experiéncia ou o "sentir"
(feeling) € a base ontologica do universo, enquanto a consciéncia € apenas um
"brilno" ocasional, um "advento tardio" que ilumina as ocasides de experiéncia mais
complexas (WHITEHEAD, 2010, p. 212). Consciéncia envolveria a capacidade de
contrastar intelectualmente a afirmacédo de um fato e a potencialidade de uma forma
abstrata. Nesse ponto, o pensamento de Whitehead pode parecer se aproximar da
Ciéncia moderna, pelos limites de sua definicdo de consciéncia (analisada de forma
critica na proxima sess&o).

Contudo, essa dimenséao intelectual humana néo esgota a subjetividade do
mundo; ao contrario, ela flutua sobre um oceano de preensdes sensiveis que
constituem tudo o que existe. Além disso, o autor constroi uma definicdo metafisica
de experiéncia muito mais complexa e subjetiva do que aquela proposta pela
Ciéncia moderna. Assim, se ndo podemos atribuir a todo o cosmos uma consciéncia
antropicamente deliberativa, podemos e devemos atribuir-lhe uma subjetividade
inerente. Ao rejeitar a falacia da "atualidade vacante" (a ficcdo de uma matéria
desprovida de interioridade) (WHITEHEAD, 2010, p. 248), compreendemos que 0
universo ndo € um objeto a ser observado, mas um processo de mutua percepgao.
Para a filosofia do organismo, toda entidade, do atomo a Gaia, possui um "polo
mental" e uma subjetividade operativa.

Sob essa o6tica, o sonho deixa de ser a "anarquia de imagens" desqualificada
ou o mero "substituto” de um desejo reprimido para emergir como o estado em que a
subjetividade se manifesta em sua amplitude pré-consciente. No sonho, o individuo
retorna ao fluxo das preensdes fundamentais que nos ligam ao mundo. Ele é,
portanto, "mais real" que a consciéncia humana porque esta mais perto da base
vibrante do universo, antes das distingdes ldgicas. E neste sentido que se torna
possivel afirmar que Gaia sonha sua continuidade: o planeta opera como uma vasta
"sociedade de sociedades", cujas ocasides de experiéncia se entrelacam em uma
imaginacgéo sistémica. O sonho de Gaia € o ensaio continuo de formas e afetos que

precede e sustenta a vigilia; é a subjetividade planetaria em seu exercicio de
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autoinvencao, provendo a "efervescéncia criativa" que a consciéncia tardia, isolada
em seu racionalismo, € incapaz de engendrar (WHITEHEAD, 2010, p. 318).

Portanto, a experiéncia whiteheadiana funciona como uma consciéncia
ontologica fundamental: um campo de sensibilidade atemporal e onipresente que
organiza a realidade. Sob essa perspectiva, o sonho e a sabedoria de Gaia n&o
seriam subprodutos de um intelecto humano, mas manifestagcbes dessa
subjetividade universal que, ao sentir e integrar o passado, ensaia criativamente os
futuros possiveis. Essa inversao desloca a consciéncia do estatuto de anomalia e a
reinscreve em um campo relacional mais amplo, no qual mente e mundo nao se
opdem, apenas participam de um mesmo processo de devir.

A desconstrucao da ilusao do eu exige um deslocamento ontolégico profundo.
Nao basta criticar a Ciéncia por seus efeitos coloniais, ecoldégicos ou psiquicos; é
necessario interrogar a propria imagem de realidade que sustenta a ideia de um
sujeito isolado frente a um mundo inerte. Desmantelar o conceito moderno de
consciéncia € muito mais que uma questao filosdfica; € um ato estratégico com
profundas implicagdes politicas e ambientais. A ideia de uma "natureza humana"
fixa, isolada e universal tem sido usada para nos aprisionar em narrativas de
inevitabilidade, sugerindo que a hierarquia e a desigualdade sd&o consequéncias
I6gicas da nossa constituicdo fundamental. Ndo € um exagero inferir que reabrir a
caixa-preta da consciéncia € o primeiro passo para voltar a imaginar as nossas
formas de coexisténcia e expor a consciéncia como um campo de relagbes, nao
como uma propriedade separada de tudo mais.

A base dessa desconstrugao € o conceito de "bifurcagao da natureza". Esta
divisao filosdfica, solidificada no século XVII, opbés uma Natureza "sem som nem
cheiro nem cor; meramente o correr da matéria, sem fim nem significado"
(WHITEHEAD, 1997, p. 56) a uma mente humana que, sozinha, projeta sobre ela
qualidades como o som, o cheiro e a cor. O resultado € que "a natureza recebe um
crédito que na verdade deveria ser reservado para nés mesmos" (1997, p. 56). A
natureza torna-se um palco passivo, enquanto a mente humana se torna a unica
fonte de experiéncia e significado.

A filosofia de processo faz uma critica a bifurcagéo da natureza e propbée uma
reconstrucdo radical da metafisica ocidental a partir da experiéncia relacional
simultaneamente. Ele rompe com a concepg¢ao classica da realidade como

composta por substancias estaticas e duradouras. Como mencionado, o mundo n&o
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é feito de coisas, mas de acontecimentos. Os constituintes ultimos da realidade sao
aquilo que ele denomina entidades atuais ou ocasiées atuais: eventos experienciais
efémeros, pulsos de devir que surgem, se realizam e perecem. Nao ha nada “por
tras” dessas entidades que seja mais real do que elas proprias. A realidade é
processo, nao suporte; fluxo, ndo fundamento imével.

Whitehead distingue cuidadosamente subjetividade, mentalidade e
consciéncia. Toda entidade atual possui subjetividade no momento de seu devir, isto
€, ela € um centro de experiéncia. A mentalidade diz respeito a capacidade de
introduzir novidade, de responder criativamente as relagdes que a atravessam. A
consciéncia, por sua vez, emerge apenas em ocasides altamente complexas,
dotadas de sentimentos intelectuais e reflexao.

Ha uma convergéncia significativa entre o que Nagel denomina experiéncia e
o que Whitehead chama de subjetividade. Em ambos os casos, trata-se do nivel
mais elementar do sentir, definido pelo simples fato de haver um ponto de vista, isto
€, algo que é como ser um determinado ente. Para Nagel, a experiéncia subjetiva
constitui o nucleo irredutivel da consciéncia fenomenal e delimita os limites de
qualquer explicacdo puramente fisica do mental. Para Whitehead, toda entidade
atual é, no momento do seu devir, um sujeito de experiéncia que sente e preende o
mundo antes de qualquer representagao ou reflexdo. Embora partam de tradi¢coes
filosoficas distintas, ambos recusam a ideia de que a subjetividade seja algo recente
na histéria do universo ou exclusivo da mente humana, reconhecendo-a como
dimensé&o ontologicamente primaria da realidade.

As diferengas tornam-se mais nitidas quando se considera o conceito de
mentalidade. Em Whitehead, a mentalidade se manifesta na capacidade de gerar
respostas criativas ao seu ambiente, introduzindo diferengas no curso do que ja esta
dado ou pelo menos novidade no processo de devir. Trata-se de uma dimensao ativa
da experiéncia, ligada a criatividade e a variagado, e ndo a mera repeticao causal. Em
Chalmers, aquilo que mais se aproxima da nog¢ao de mentalidade corresponde aos
problemas faceis da consciéncia, que sdo o conjunto de fungbes cognitivas e
comportamentais que podemos mapear e entender. Esses processos podem operar
sobre a experiéncia e organiza-la funcionalmente, mas nao explicam, por si sos, a
experiéncia ou subjetividade.

Sobre a consciéncia, David Chalmers a define como a presenga organizada

da experiéncia fenomenal a partir de um ponto de vista, insistindo que ela ndo pode
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ser reduzida a descrigdes funcionais ou computacionais dos processos mentais. E
precisamente essa irredutibilidade que caracteriza o chamado problema dificil da
consciéncia, uma vez que mesmo uma explicagao completa dos mecanismos fisicos
e funcionais envolvidos ndo € capaz de esclarecer por que tais processos sao
acompanhados de experiéncia. Whitehead, por sua vez, sustenta que a consciéncia
emerge apenas em ocasides de experiéncia altamente complexas, nas quais
surgem sentimentos intelectuais, contraste conceitual e reflexdao. Ela ndo constitui o
fundamento da experiéncia, mas um de seus modos mais elaborados e raros,
situado em um continuum ontoldégico mais amplo no qual a experiéncia precede e
excede a consciéncia reflexiva.

Essa distingdo é crucial para desmontar a ilusdo do eu moderno. A
consciéncia humana deixa de ser compreendida como o centro do mundo e passa a
ser vista como uma intensificacdo de processos experienciais mais amplos. Ela ndo
€ uma propriedade privada do sujeito, ela € um grau elevado de participagdo num
campo relacional que atravessa toda a natureza. Para o autor, 0 eu ndo € uma
substéancia, e sim um padréo provisorio de organizagdo de experiéncias.

Silva e Silva (2022) descreve esse processo relacional por meio do conceito
whiteheadiano de preensdo. Preender é sentir, acolher, incorporar outros eventos.
Antes de conhecer o mundo como representagdo, o mundo é sentido como relagéo.
“A preensdo nao é considerada nao cognitiva por nao ter relagdo com processos
intelectivos ou mentais. Ela € ndo cognitiva por estar tanto aquém quanto além
desses processos.” (2022, p. 103). Cada entidade atual surge a partir das preensoes
do que a precede e, ao perecer, torna-se parte do mundo que sera preendido por
outras entidades. Nao existe, portanto, um sujeito que observa um objeto neutro.
Existe uma cadeia continua de afetagbes mutuas. A separacgao rigida entre interior e
exterior, base da ilusdo do eu, revela-se uma abstragao recente, util para certos fins
técnicos, mas ontologicamente enganosa.

Essa visdo processual permite compreender como surgem as aparéncias de
estabilidade no mundo. Embora as entidades atuais sejam efémeras, elas se
organizam em nexus, agrupamentos de ocasides que compartilham padrées
relacionais. Quando esses nexus apresentam uma ordem relativamente estavel,
Whitehead os denomina sociedades estruturadas. Uma molécula, uma célula, um
organismo, um ecossistema ou mesmo um planeta podem ser compreendidos como

sociedades estruturadas, que nada mais sao do que composi¢coes dinamicas de
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processos experienciais que mantém certa coeréncia ao longo do tempo sem jamais
se tornarem substancias fixas (WHITEHEAD, 2010, p. 90).

Essa nocao é fundamental para pensar a consciéncia de modo relacional e
ecoldogico. O que chamamos de “individuo” é, na verdade, uma sociedade altamente
complexa de processos, inserida em sociedades maiores e atravessada por
multiplos niveis de relacdo. O eu ndo € uma entidade autbnoma, mas um ponto
provisorio numa costura de interdependéncias. A bifurcagao da natureza, ao separar
mente e mundo, obscurece essa continuidade e produz a ficcdo de um sujeito
autébnomo, desligado dos processos que o constituem.

Ao recusar a bifurcacdo, Whitehead também transforma a propria ideia de
conhecimento, que se desvincula da observagao de um mundo exterior a partir de
um ponto neutro e passa a se associar a processos que nos atravessam e nos
transformam. Toda apreensdo do real envolve implicagdo. Nao ha visdo “de lugar
nenhum”. A Ciéncia, ao absolutizar essa abstragdo, construiu uma ontologia que
mutila a experiéncia e legitima a dominagao da natureza como se nao houvesse
consequéncias.

A partir de tudo isso, € possivel constatar que a filosofia de processo oferece
uma base ontoldgica robusta para tudo o que foi desenvolvido no capitulo anterior. A
ferida planetaria, a intrusdo de Gaia e a repressao do inconsciente ecolégico podem
ser lidas como consequéncias diretas da negacdo dessa ontologia relacional. Ao
negar subjetividade e mentalidade a Terra, a modernidade produziu um mundo
exploravel sem remorso e uma consciéncia isolada sem pertencimento.

Em suma, n&o existe coisa alguma que seja meramente objetiva. A realidade
€ sempre um fluxo, uma experiéncia, uma passagem. Toda entidade &, na verdade,
uma ocasiao de experiéncia, um processo no decurso do qual muitas preensodes se
unem em uma satisfagdo concreta (2010, p. 318). Ou seja, “cada entidade atual é
apenas um modo de o universo inteiro ser ele préprio. E uma preensao do universo
inteiro a partir da sua prépria perspectiva particular." (2010, p. 118). A pedra, a
arvore, a onda, cada uma carrega dentro de si um vestigio de mundo, uma memoria,
uma preensao de tudo aquilo que lhe é exterior (WHITEHEAD, 2010, p. 247-50). A
matéria, portanto, ndo é muda: ela se expressa, reage, responde.

O pensamento de Whitehead viabiliza a constru¢édo de uma metafisica capaz
de dialogar com diversas ciéncias, com a ecologia e com saberes que nunca

aceitaram a separacao radical entre humano e mundo. Sua nog¢ao de sociedades
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estruturadas oferece um terreno conceitual fértil para pensar a Terra como sistema
vivo, a psique como processo relacional e o sonho como espagco onde essas
camadas se cruzam.

Com essa ontologia, a ilusdo do eu pode se dissolver. O sujeito deixa de ser
centro soberano da experiéncia e passa a ser compreendido como expressao
transitéria de um mundo que sente, responde e se transforma. Nos proximos
tépicos, essa concepgao sera colocada em dialogo com outras tradi¢des filosoficas,
cosmoldgicas e psicolégicas que, cada uma a sua maneira, recusaram a separagao
entre consciéncia e mundo e preservaram a intuicdo de que tanto realidade como

consciéncia sdo, em sua base, relacionais.

2.3 Perspectivismo amerindio e a dissolugao do sujeito moderno

Se a filosofia de processo de Whitehead desmonta a ilusdo do eu a partir de
uma critica interna a metafisica ocidental, o perspectivismo amerindio, tal como
formulado por Eduardo Viveiros de Castro (2004), realiza uma operacéo ainda mais
radical: ele revela que a proépria figura do sujeito moderno n&o € um dado universal
da experiéncia, mas uma construgao ontologica localizada, estranha a maior parte
das cosmologias n&o modernas. O perspectivismo coloca a existéncia de outra
ontologia, fundada em principios radicalmente distintos daqueles que sustentam a
separagao moderna entre sujeito e objeto.

A partir do texto Perspectivismo e multinaturalismo na América indigena,
entende-se que no cerne do perspectivismo amerindio esta a afirmacgao de que tudo
0 que existe é, em alguma medida, sujeito, porque tem experiéncia e subjetividade,
conforme descrito na segao anterior. Todo ser existente ocupa um ponto de vista, um
modo proprio de perceber, sentir e habitar o mundo. Diferentemente da ontologia
moderna, que distribui a subjetividade de forma excepcional e a objetividade como
regra, o perspectivismo inverte a equagao: a subjetividade é a condigdo comum,
enquanto os corpos € que diferenciam as perspectivas. Nao ha um mundo unico
observado por multiplos sujeitos, mas multiplos mundos produzidos por diferentes

regimes de corporeidade. Ele afirma:

“Os animais sdo gente, ou se veem como pessoas. Tal concepgao esta
quase sempre associada a ideia de que a forma manifesta de cada espécie
€ um envoltério (uma ‘roupa’) a esconder uma forma interna humana,
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normalmente visivel apenas aos olhos da propria espécie ou de certos seres
transespecificos, como os xaméas.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 228).

Essa inversdo nao comporta a figura do sujeito moderno como centro
epistemoldgico. O humano deixa de ser o observador privilegiado da realidade e
passa a ser apenas uma posicao entre outras tantas em uma ecologia de
perspectivas. Animais, espiritos, plantas e outros entes nao-humanos n&o sao
concebidos como objetos da natureza, mas como pessoas dotadas de
intencionalidade, agéncia e vida social. A diferengca entre espécies nao € de
natureza, mas de perspectiva. Todos veem a si mesmos como humanos; o0 que
muda é o corpo a partir do qual o mundo é percebido.

Essa concepcéo atinge diretamente o fundamento da Ciéncia, e por isso é tdo
dificil para o pensamento moderno concebé-la e aceita-la. Se nido existe uma
natureza neutra, desprovida de interioridade, entdo a pretensdo de um
conhecimento objetivo, produzido a partir de um ponto de vista desincorporado,
torna-se ontologicamente insustentavel. O perspectivismo amerindio expde o carater
regional da ontologia moderna, mostrando que a divisdo entre uma natureza muda e
uma cultura pensante nao € uma estrutura universal do real, mas um arranjo
historico especifico. A chamada “bifurcagdo da natureza” aparece, nesse contexto,
como um caso particular de cosmologia, e ndo como descri¢ao fiel do mundo.

A dissolugdo do sujeito moderno operada pelo perspectivismo também
implica uma reconfiguragdo profunda da nocdo de consciéncia. Assim como em
Whitehead, a experiéncia ndo é um privilégio humano, nem um fenédmeno
emergente inexplicavel em um universo inerte. A experiéncia é distribuida, relacional
e situada. O que a modernidade chama de consciéncia individual € apenas uma
forma especifica, altamente estabilizada, de organizagao perspectivistica. O eu
deixa de ser uma substéncia interior e passa a ser compreendido como efeito
provisorio de relagdes, como um arranjo temporario entre corpo, mundo e outros
seres. O perspectivismo amplia o que Whitehead entende por consciéncia reflexiva,
porque ela deixa de ser um fendmeno raro para ser uma norma entre diversos seres

nao-humanos, sendo que alguns deles

atualizam essas potencialidades de modo mais completo que outros; certos
deles, alias, manifestam-nas com uma intensidade superior a de nossa
espécie, e, neste sentido, sdo ‘mais pessoas’ que os humanos. Além disso,
a questdo possui uma qualidade a posteriori essencial. A possibilidade de
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que um ser até entdo insignificante revele-se como um agente
prosopomorfico capaz de afetar os negoécios humanos esta sempre aberta;
a experiéncia pessoal, propria ou alheia, prevalece sobre qualquer dogma
cosmoldgico substantivo. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 228).

Nesse sentido, o perspectivismo amerindio oferece um contraponto
ontolégico a modernidade. Ao tratar a consciéncia como instancia interiorizada,
isolada do mundo, a psicologia herda a mesma ontologia que separa natureza e
cultura. Para as cosmologias amerindias, ndo ha mente separada do mundo, assim
como ndo ha mundo separado da mente. Pensar € sempre pensar-com, sentir é
sempre sentir-com. A subjetividade nao é interioridade, mas relacdo. Essa
concepgao dialoga diretamente com a nogao whiteheadiana de preensao, segundo a
qual existir € sempre ser afetado por outros existentes.

O xamanismo desempenha um papel central nessa cosmologia (VIVEIROS
DE CASTRO, 2004, p. 231). O xaméa nao € um sujeito dotado de capacidades
excepcionais no sentido moderno, mas aquele que é capaz de transitar entre
perspectivas, de deslocar-se ontologicamente entre diferentes modos de existéncia.
Esse transito € pratica concreta de conhecimento, ndo metafora. Conhecer néo é
representar o mundo, € experimentar outros pontos de Vvista, habitar
temporariamente outras formas de vida. Essa visdo abrangente da alteridade gera
uma ética da relagao, na qual o conhecimento implica sempre risco, transformacao e
responsabilidade.

A aproximagcao entre Whitehead e o perspectivismo amerindio permite
compreender que a ilusdo do eu nao € apenas uma abstragao filosoéfica, mas uma
tecnologia politica e cosmolégica que sustenta modos especificos de exploracao,
dominacéo e alienagdo. Ao imaginar-se separado do mundo, o sujeito moderno se
autoriza a tratad-lo como objeto. Ao imaginar-se unico portador de consciéncia,
legitima a instrumentalizagdo de tudo o que nao reconhece como semelhante. O
perspectivismo suspende essa autorizagao ao afirmar que o mundo € povoado por
sujeitos, e que toda relacdo com o real é, inevitavelmente, uma relagdo entre
perspectivas.

A dissolugao do sujeito moderno reinscreve a experiéncia humana em um
campo mais amplo de relagdes. O humano deixa de ocupar um centro imaginario
para ser um elemento, um fio sensivel entrelagado em um croché de existéncias que

se afetam mutuamente. Nesse trabalho continuo de pontos e voltas, nenhuma forma
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existe isoladamente: cada ponto s6 sustenta sua consisténcia porque é atravessado
por outros.

Esse pensamento tem implicacbes metafisicas, politicas e ecoldgicas. Se
tudo tem uma forma de experiéncia, se tudo participa da tessitura da consciéncia
planetaria, entdo as decisdes humanas precisam considerar o impacto que causam
sobre entidades que também sentem, que também respondem. Isso quer dizer que
a crise ecoldgica pode ser lida como o colapso de uma civilizagao que negou o sentir

da Terra e abafou por tanto tempo quanto péde seus gritos de socorro.

2.4 A Tapecaria Social: A Consciéncia como Criacao Politica e Histérica

A cosmovisdo bifurcada, que parece hoje tdo natural e inevitavel, é, na
verdade, uma construgdo historica especifica, e ndo o culminar necessario da
evolugcao social humana. Compreender a consciéncia como relacional exige, antes
de tudo, abandonar a ideia de que ela constitui um dado natural fixo ou uma
propriedade individual pré-politica. A consciéncia ndo nasce pronta; ela se forma, se
transforma e se reinventa no interior das relagdes sociais, histéricas e cosmoldgicas
que os coletivos humanos constroem ao longo do tempo. David Graeber e David
Wengrow defendem que um dos equivocos centrais da narrativa moderna sobre a
histéria humana €& projetar sobre o passado uma imagem empobrecida da
consciéncia, tratando nossos antepassados como um “caldo humano primordial”
(GRAEBER; WENGROW, 2022, p. 105), incapaz de reflexdo politica,
experimentagdo institucional ou escolha consciente. Essa imagem ndo é uma
descrigao fiel do passado; ela € uma legitimacao irresponsavel do presente.

Em O Despertar de Tudo, os autores desmontam de forma sistematica a ideia
de um progresso linear da humanidade, segundo a qual sociedades humanas teriam
evoluido inevitavelmente de formas simples e igualitarias para estruturas
hierarquicas e centralizadas. As evidéncias arqueoldgicas e etnograficas indicam
precisamente o oposto: uma notavel capacidade histérica de experimentagao social.
Diversas sociedades alternaram, de maneira consciente e deliberada, entre
diferentes formas de organizagdo politica. Os exemplos dos nhambiquara e dos
inuites sdo emblematicos: grupos que, em determinados periodos do ano, adotavam
liderangas centralizadas em aldeias agricolas e, em outros momentos, dissolviam
essas hierarquias ao se reorganizarem como bandos de forrageadores. Essa

oscilagdo revela uma consciéncia politica sofisticada da contingéncia das formas
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sociais e das sazonalidades naturais do planeta (GRAEBER; WENGROW, 2022, p.
129, 130)

Essa plasticidade histérica da organizagdo social aponta para uma
consciéncia que nao se entende como naturalmente submetida a um unico modelo
de propriedade ou de poder. Ao contrario, trata-se de uma consciéncia capaz de
refletir sobre suas proéprias instituicbes, desmonta-las e reconstrui-las conforme
contextos, valores e necessidades. Portanto, a consciéncia € inseparavel da
imaginacéo politica. Ela ndo é apenas aquilo que pensa o mundo, como também é
aquilo que o antecipa e o ensaia.

Além disso, esse processo de formacao da consciéncia € profundamente
dialégico. As culturas se desenvolvem em constante relagao, contraste e tensdo com
outras formas de vida. No quinto capitulo de O Despertar de Tudo, o primeiro trecho,
subintitulado Por que os forrageadores canadenses tinham e seus vizinhos
californianos ndo tinham cativos escravizados, Graeber e Wengrow (2022) ilustram
esse fendmeno ao analisar a fronteira cultural entre os povos da Califérnia e os da
Costa Noroeste do Pacifico. Enquanto estes ultimos desenvolveram aristocracias
hereditarias, escravidao e hierarquias rigidas, muitos povos californianos rejeitaram
ativamente essas instituicbes. Como observam os autores, trata-se de um caso
exemplar de cismogénese, conceito que “descreve como as sociedades em contato
acabam se unindo dentro de um sistema comum de diferencas, mesmo quando
tentam se distinguir umas das outras” (GRAEBER; WENGROW, 2022, p. 238). A
recusa californiana a hierarquia foi, portanto, o resultado de uma decisao politica
consciente, uma escolha ética e cosmoldgica sobre como viver juntos em contraste
deliberado com formas sociais vizinhas.

A consciéncia coletiva, portanto, € moldada tanto internamente quanto na
relagdo com aquilo que se recusa a ser. ldentidade € mais sobre posicionamento
que sobre esséncia. E na friccdo entre modos de vida que a consciéncia se torna
reflexiva.

Talvez o exemplo mais contundente da natureza relacional e politica da
consciéncia esteja na influéncia exercida pelas criticas indigenas as sociedades
europeias durante os séculos XVII e XVIIl. Graeber e Wengrow recuperam o papel
central de pensadores indigenas, como o chefe Wendat Kondiaronk, cujas analises
sobre desigualdade, propriedade e coer¢cdo social impactaram profundamente o

pensamento iluminista. As ideias de liberdade individual e igualdade social,
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frequentemente atribuidas a tradigdo ocidental como suas grandes conquistas
originais, foram, na realidade, elaboradas em dialogo com essas criticas. A chamada
“consciéncia racional moderna” nao emerge de um vazio, mas de uma relagao
intercultural atravessada por conflitos e disputas ontolégicas (GRAEBER;
WENGROW, 2022, p. 75).

Essa constatacdo desloca radicalmente a narrativa da modernidade. A
consciéncia critica, a retérica, a oratéria, a filosofia, nada disso € um privilégio
civilizatério europeu, nem um atributo exclusivo de sociedades industrializadas. Sao
praticas relacionais que se constroem na troca, na escuta e, muitas vezes, na
recusa.

A epistemologia Yanomami, que sera aprofundada no capitulo 4, estende
essa logica relacional para além do campo social, projetando-a no plano cosmico.
Se a consciéncia € tecida nas relacdes entre humanos, ela também se constitui nas
relagdes com rios, florestas, animais, espiritos € sonhos. A recusa da consciéncia
isolada, aqui, atinge sua expressao maxima: nao apenas o eu é dissolvido, mas
também a fronteira rigida entre o social e o natural, entre o politico e o cosmoldgico.
Diante disso, é preciso deslocar novamente o olhar. Se até aqui acompanhamos a
tapecaria das relagdes humanas, o passo seguinte é reconhecer que essa tapecaria
se prolonga na prépria Terra.

A existéncia histérica destas cosmovisdes relacionais, que viam o mundo
como um tecido de relagdes e responsabilidades mutuas em vez de um repositorio
de recursos inertes, constitui um contraponto fundamental a narrativa da
inevitabilidade da modernidade. No entanto, esta cosmoviséo bifurcada nao apenas
se consolidou, como também foi impulsionada por um sistema econémico que a
instrumentalizou para os seus proprios fins, um sistema que opera através de uma

I6gica de captura que Stengers chama de feitigaria capitalista.
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3. O MOTOR DA BIFURCAGAO: A FEITIGARIA CAPITALISTA

3.1 A Captura da Imaginagao e as Alternativas Infernais

A escolha do termo "feiticaria" para caracterizar o capitalismo é mais que uma
mera metafora: é também um diagnostico pragmatico e estratégico. Stengers e
Pignarre argumentam que o capitalismo contemporaneo opera num mundo que se
julga imune as forgas da natureza, o que constitui a sua principal vulnerabilidade
(PIGNARRE; STENGERS, 2011, p. 40). Compreender este modo de funcionamento
€ o primeiro passo para aprender a proteger-se das suas operacdes. O capitalismo,
quando analisado a partir das formulacdes desses dois autores, deixa de aparecer
como um simples sistema econdmico ou uma ideologia entre outras. Ele se revela
como um dispositivo ativo de captura, cujo efeito mais profundo é impossibilidade de
imaginar de outro modo. A adesdo aos seus ritos e praticas ndo é consciente. A
nocéo de feitigaria capitalista nomeia precisamente esse funcionamento: uma forga
que nao precisa convencer, porque atua diretamente sobre o campo do possivel,

estreitando-o até que nenhuma alternativa parega viavel.

Ha muito tempo existe um nome para algo que consegue produzir uma
coincidéncia entre a escravizagao, a colocagdo em servigo e a sujei¢ao, isto
€, a produgdo de sujeitos que fazem livremente aquilo que se espera que
fagam. Trata-se de algo cujo poder assustador e a necessidade de cultivar
meios adequados de protegcdo sdo conhecidos pelos povos mais diversos,
exceto por nds, modernos. Seu nome é feiticaria. (PIGNARRE; STENGERS,
2011, p. 35)

Essa feiticaria opera menos pela producdo de consenso do que pela
fabricagdo de um sentimento difuso de inevitabilidade. Ninguém se atreve a afirmar
que o sistema é justo ou desejavel, mas de fato produziu-se a sensacgéo de que ele
é incontornavel. E a partir dai que Stengers e Pignarre introduzem o conceito de
“alternativas infernais”: sao situacbes nas quais todas as opgdes disponiveis sao
ruins, mas apresentadas como impostas por uma necessidade impessoal e
transcendente, seja ela o progresso, a competitividade global, a inovacéo
tecnolégica ou as chamadas “leis do mercado”. Nessas condi¢des, escolher deixa de
ser um ato politico e se torna apenas uma administracdo da perda. (STENGERS;
PIGNARRE, 2005, p. 24)

O efeito central dessa captura € a paralisia da imaginagao politica. Quando

todas as possibilidades ja vém pré-formatadas pelo sistema, pensar fora delas passa
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a parecer irresponsavel, ingénuo ou perigoso. A imaginagao nao é suprimida a forga;
ela é domesticada pela sensagdo constante de urgéncia e escassez. Assim, 0
capitalismo nao precisa impor suas solu¢gées como as melhores, basta apresenta-las
como as unicas.

E importante demonstrar como a feiticaria capitalista se articula diretamente
com a bifurcagao da natureza. Ao separar o mundo entre fatos técnicos e valores
subjetivos, entre necessidade objetiva e desejo humano, o capitalismo transforma
decisbes profundamente politicas em questdes aparentemente neutras. O que esta
em jogo deixa de ser como queremos viver e passa a ser como devemos nos
adaptar. A experiéncia vivida, os afetos, os vinculos com a Terra e com os outros
sdo deslocados para fora do campo do pensavel, tratados como ruido diante das
exigéncias do sistema.

A captura da imaginacéo é, portanto, uma captura ontologica. Ela, além de
limitar o horizonte das escolhas, redefine o proprio estatuto da realidade,
reduzindo-a a um conjunto de constrangimentos a serem geridos. Nesse cenario, a
consciéncia moderna torna-se funcional a destruicdo que a cerca: ndo porque deseje
essa destruigdo, e sim porque ja ndo consegue conceber seriamente outros modos
de existéncia. A feiticaria capitalista, assim, € o motor que transforma uma
cosmologia bifurcada em pratica cotidiana, corroendo silenciosamente a capacidade

coletiva de sonhar futuros que nao estejam ja condenados de anteméao.

3.2 A Fabricagao dos “Minions” e a Despolitizagao do Mundo

A feiticaria capitalista ndo depende apenas de grandes corporagdes ou de
figuras de poder facilmente identificaveis. Seu funcionamento cotidiano se apoia em
uma extensa rede de agentes ordinarios, designados por Isabelle Stengers e
Philippe Pignarre como minions. Esses agentes incluem técnicos, especialistas,
gestores, burocratas e profissionais altamente qualificados que participam
ativamente da manutencao do sistema justamente porque internalizaram a ideia de
que certas questdes estao fora do alcance do pensamento politico.

Stengers e Pignarre descrevem essa condicdo como uma “proibicdo de
pensar no que se esta a servigo” (STENGERS; PIGNARRE, 2005, p. 34). A tarefa
dos minions consiste em converter exigéncias abstratas do capital em normas,
indicadores, protocolos, métricas de desempenho e pareceres técnicos

apresentados como neutros, objetivos e inevitaveis. Nesse processo, consideragdes
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éticas, ecoldgicas ou sociais sdo descartadas desde o inicio, classificadas como
improdutivas, subjetivas ou impraticaveis. A responsabilidade politica se dilui na
linguagem da competéncia técnica, e a obediéncia estrutural passa a ser
interpretada como profissionalismo.

Forma-se, assim, uma subjetividade marcada pela resignagéo funcional. As
decisbes sao justificadas pela pressao do mercado, pela concorréncia global, pelas
expectativas dos acionistas ou pelas “condicbes objetivas” do sistema. A
responsabilidade ética € continuamente deslocada, enquanto a consciéncia €
reduzida a um incémodo privado, sem efeitos praticos sobre a acdo. Quem dera
fosse um caso de cinismo explicito! De fato, € uma normalizacdo da abdicagao

moral como condi¢ao para a permanéncia nas estruturas de poder.

Seria mais adequado dizer, tomando emprestado o vocabulario da feitigaria,
que eles foram “devorados”, isto é, que é a prépria capacidade de pensar e
de sentir foi presa a operagdo de captura. Estar cegado implica ver “mal”,
algo que pode ser corrigido. Ja estar capturado implica que foi a prépria
capacidade de ver que foi afetada. (STENGERS; PIGNARRE, 2005, p. 43,
traducao livre)

O efeito coletivo dessa engrenagem é uma despolitizacdo profunda do
mundo. Questdes que dizem respeito ao destino comum, como a introdugao de
organismos geneticamente modificados, a destruigdo de territérios, a financeirizagao
da vida ou a privatizagdo de bens essenciais, passam a ser tratadas como
problemas técnicos, reservados a gestdo especializada e subtraidos do debate
publico, eliminando precisamente o espaco onde novas possibilidades poderiam ser
formuladas.

Essa despolitizagdo atualiza a bifurcagcdo moderna ao separar rigidamente
fatos e valores, decisdes técnicas e escolhas éticas, gestdo e cuidado. O mundo
passa a ser intensamente administrado, governado por métricas e procedimentos,
enquanto a experiéncia vivida, os vinculos e as consequéncias de longo prazo
permanecem fora do campo de consideragao. Por isso, € possivel dizer que esses
minions s&o a melhor representagao da forma subjetiva produzida por um sistema
que transforma a renuncia ao pensamento politico em requisito basico de

funcionamento.
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3.3 A Cosmopolitica e a Luta Pragmatica como Forma de Resisténcia

Para Isabelle Stengers, o conceito de cosmopolitica surge como uma critica
direta as formas modernas de fazer politica que partem do pressuposto de um
mundo ja conhecido, estabilizado e plenamente representavel pelo saber
técnico-cientifico. A cosmopolitica busca descrever uma politica que reconhece que
o mundo comum é habitado por uma multiplicidade de existentes, cujas formas de
agir, sentir e responder ndo podem ser reduzidas a linguagem dos interesses
humanos ou as categorias da governanga técnica. Como afirma Stengers, a
cosmopolitica “introduz a questdo do cosmos no coragcdo da politica, ndo para
unifica-lo, mas para complica-lo” (STENGERS, 2010, p. 356). Desse modo, o gesto
cosmopolitico consiste em recusar decisdes que se apresentam como necessarias e
inevitaveis, abrindo espaco para a hesitacdo diante daquilo que ainda nao foi
devidamente considerado.

Um ponto central da cosmopolitica stengersiana é a recusa da separagao
moderna entre fatos e valores, entre conhecimento e decisdo. Para Stengers, essa
separagao sustenta a despolitizagdo do mundo, ao transformar escolhas coletivas
em problemas técnicos supostamente neutros. A cosmopolitica atua precisamente
contra essa neutralizacdo, insistindo que toda decisdo envolve riscos,
consequéncias e responsabilidades que ultrapassam os humanos diretamente
envolvidos. A intengdo da autora ndo é desmantelar a ciéncia, mas coloca-la em
situagdo, retirando-lhe o privilégio de falar sozinha. Como escreve Stengers: “a
cosmopolitica ndo diz o que deve ser feito; ela exige que se aprenda a prestar
atengao aqueles que serao afetados pelo que se faz” (STENGERS, 2005, p. 995).
Trata-se de um convite a escuta e a prudéncia, em oposigao a légica da urgéncia e
da eficiéncia que caracteriza a racionalidade moderna.

A cosmopolitica também se distingue de projetos universalistas ou
totalizantes. Ela ndo propdée um novo fundamento comum nem uma sintese superior
capaz de integrar todas as diferengas. Pelo contrario, seu objetivo & proteger o
mundo comum da violéncia das abstragbes que o simplificam. Em Cosmopolitics |
(2010), Stengers insiste que o “cosmos” ndo € um todo harmonioso, mas um
conjunto de relagdes frageis, muitas vezes conflituosas, que exigem cuidado e
atencgao continuos (STENGERS, 2010, p. 79). Por isso, a cosmopolitica € mais que

um programa, € uma pratica: um modo de fazer existir politicamente aquilo que o
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sistema tende a tornar invisivel ou irrelevante (STENGERS, 2010, p. 83). Ao exigir
que se leve a sério a presenga de ndo-humanos, de temporalidades longas e de
formas de vida ameacgadas, a cosmopolitica desloca o sujeito moderno do centro da
decisdo e reinscreve a politica em uma ecologia ampliada da existéncia
(STENGERS, 2010, p. 84).

Diante de um sistema que opera pela captura da imaginacédo e pela
fabricacdo de inevitabilidades, Stengers e Pignarre propdem uma reorientagcédo
radical do que se entende por resisténcia. Em vez de apostar na denuncia moral
totalizante ou na promessa de uma teoria capaz de explicar e superar o capitalismo
em bloco, os autores insistem na poténcia das lutas pragmaticas, situadas e
concretas, capazes de reabrir o espago do politico precisamente nos pontos em que
ele foi interditado. A resisténcia emerge no interior das situagdes, nos conflitos
especificos, ali onde algo se torna intoleravel e exige resposta.

Essas lutas configuram processos coletivos de aprendizagem. Elas nao se
organizam em torno de verdades previamente estabelecidas nem pressupdem uma
consciéncia esclarecida que venha instruir uma populacdo supostamente ignorante.
Os proprios problemas se constroem ao longo do percurso, na fricgao entre saberes,
interesses, afetos e consequéncias imprevistas. A mobilizagdo contra os organismos
geneticamente modificados, por exemplo, tornou visivel o carater fragmentario e
incompleto do conhecimento cientifico mobilizado em sua defesa, incapaz de
considerar os efeitos ecoldgicos, sociais e temporais de longo prazo (STENGERS;
PIGNARRE, 2005, p. 29, 30). De forma semelhante, a luta contra as patentes
farmacéuticas na Africa do Sul, durante a epidemia de HIV/AIDS, revelou a
articulagao profunda entre o poder do capital e o poder do Estado, desfazendo a
narrativa de um mercado neutro e autorregulado.

O alcance dessas lutas € medido por mais do que apenas por seus resultados
imediatos. Sua forgca e possibilidade de vitoria residem na capacidade de fazer
hesitar a maquina das alternativas infernais. Ao interromper a cadeia de decisdes
apresentadas como inevitaveis, elas reintroduzem a duvida, a controvérsia e a
responsabilidade no coracido de processos previamente naturalizados. Cada fissura
aberta enfraquece o feitico que sustenta o sistema, criando zonas de indeterminacao

onde outros modos de pensar, sentir e agir podem comecar a se esbocar.
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4. O UNIVERSO ONIRICO: VOZES DE UM MUNDO RELACIONAL

4.1 Bion e o sonho como o ber¢o do pensamento

A concepcdao dominante da consciéncia no pensamento moderno foi
construida a partir da ideia de um sujeito capaz de representar o mundo, organiza-lo
racionalmente e manter distancia afetiva em relagao a experiéncia. Isso fez com que
0 sonho ocupasse um lugar marginal, associado ao irracional, ao residuo noturno ou
a expressao simbdlica de conflitos individuais, sendo tolerado apenas enquanto
fendmeno interno e privado. Ainda assim, € importante reconhecer que a propria
modernidade produziu linhas de fratura nessa desvalorizacdo do sonhar.
Movimentos como o surrealismo, por exemplo, buscaram reinscrever 0 sonho como
forgca criadora, como via de acesso a uma realidade ampliada que escapava a razao
instrumental, ainda que frequentemente o tenham feito sem romper completamente
com a centralidade do sujeito e da interioridade psiquica.

Nesse campo de tensdes internas ao pensamento moderno, surge uma
abordagem totalmente nova para o sonho, teorizada e descrita pelo psicanalista
britinico Wilfred Bion. Sua teoria onirica introduz uma ruptura mais profunda ao
redefinir o sonhar ndo como um evento episddico ou noturno, mas como uma fungao
psiquica continua, essencial a propria possibilidade do pensamento e da
experiéncia. Para ele, sonhar designa um processo permanente de transformagao
da experiéncia bruta em algo pensavel e habitavel. Essa concepg¢ao aproxima-se de
modo significativo da filosofia do processo de Whitehead, na medida em que desloca
o foco de “consciéncia enquanto representacdo” para “experiéncia enquanto
acontecimento, relagéo e transformagéao”.

Na obra Wilfred Bion, Thinking and Emotional Experience with Moving
Images, Kelly Fueri (2019) observa que Bion desloca o sonho do campo da
representacado para o da transformacéo da experiéncia emocional. Sonhar deixa de
ser um evento episddico ligado ao sono noturno e passa a designar uma atividade
incessante da mente, operante tanto na vigilia quanto durante o sono. Essa
atividade constitui o processo pelo qual as experiéncias sensoriais e afetivas brutas
sdo tornadas pensaveis. Muito mais do que expressar significados ocultos, o sonho

tem a funcdo de criar as condi¢des para que o significado exista.
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Essa formulagdo marca um afastamento radical da teoria freudiana classica.
Em Freud, o sonho aparece como realizagdo disfargcada de desejos reprimidos e
como mecanismo de preservacdo do sono. Em Bion, o sonho se afirma como o
préprio ato de pensar, uma funcao primordial que permite a mente aprender com a
experiéncia. O centro da vida psiquica desloca-se do desejo para a capacidade de
metabolizar aquilo que é vivido. Como observa Ogden, o sonhar ocupa, em Bion, o

lugar mais profundo do pensamento humano:

“Sonhar é a nossa maneira mais profunda de pensar: € o meio principal no
qual nds fazemos o trabalho psicolégico de sermos e nos tornarmos
humanos, no processo de tentar receber a totalidade e fazer as pazes com
0S nossos problemas emocionais.” (OGDEN, 2009, p. 115, apud FUERY,
2019, p. 16, tradugao livre).

O nucleo operacional dessa transformagao encontra-se no conceito de
Funcado Alfa. Bion descreve a Funcéo Alfa como a capacidade da mente de operar
sobre as impressbes sensoriais € emocionais ndo processadas, que ele denomina
elementos-beta, transformando-as em elementos-alfa. Os elementos-beta
correspondem a experiéncias brutas, impensaveis, que ndo podem ser simbolizadas
nem armazenadas. Ja os elementos-alfa constituem a matéria-prima do
pensamento, da memoéria e da vida onirica. E por meio dessa transformagdo que a

experiéncia se torna toleravel e passivel de elaboracao psiquica. Como afirma Bion:

“Para aprender com a experiéncia, a fungdo alfa deve operar sobre a
consciéncia da experiéncia emocional; a partir das impressdes dessa
experiéncia sdo produzidos elementos alfa, que se tornam, assim,
armazenaveis e disponiveis para os pensamentos oniricos e para 0
pensamento inconsciente em vigilia.” (BION, 1962a, p. 8, citado em FUERY,
2019, p. 110, tradugao livre).

A Funcao Alfa ndao emerge de forma isolada. Sua génese esta inscrita em
uma relacao fundamental, descrita por Bion a partir do conceito de réverie. A réverie
designa a capacidade de acolhimento psiquico que, na relagado inicial entre mae e
bebé, permite que as angustias intoleraveis do bebé sejam recebidas, transformadas
e devolvidas de maneira metabolizada. A mae, em estado de réverie, sonha a
experiéncia do bebé por ele, oferecendo-lhe um modelo relacional de transformacéao
da dor em significado. A réverie constitui, assim, a matriz relacional da capacidade
de sonhar e pensar. Nas palavras de Bion, a réverie “é um fator da funcéo alfa da
mae” (BION, 1962a, p. 36, citado em FUERY, 2019, p. 54, tradugéo livre).
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Essa dindmica é formalizada no modelo continente—contido, no qual a
experiéncia psiquica s6 pode ser transformada quando encontra um campo capaz
de acolhé-la sem devolvé-la de forma persecutoria. O crescimento psiquico depende
dessa circulagao relacional, na qual a mente aprende a sustentar a experiéncia em
vez de expulsa-la. Isso significa que pensar é um processo relacional desde sua
origem, ndo um ato solitario.

A formulagdo mais radical de Bion emerge quando ele estende essa logica
para além do sono e da infancia, afirmando a existéncia do pensamento onirico da
vigilia (waking dream thought). O sonhar passa a ser compreendido como uma
atividade continua da mente, responsavel por organizar a experiéncia emocional em
tempo real. A vida psiquica torna-se, assim, um processo incessante de elaboragao
onirica. Como sintetiza Fuery, a partir de Bion, “nés sonhamos o tempo todo,
enquanto despertos, enquanto desacordados” (FUERY, 2019, p. 10, tradugéo livre).

Essa concepcéo dissolve a fronteira rigida entre vigilia e sonho, interior e
exterior. A realidade emocional ndo € algo que a mente observa a distancia, mas
algo que precisa ser continuamente sonhado para ndo se tornar traumatico. Quando
essa fungéo falha, a experiéncia retorna sob a forma de angustia sem nome, acting
out ou colapso psiquico. A sanidade passa a depender da capacidade de sonhar a
propria experiéncia.

Uma ampliacdo pertinente proposta por Bion consiste em deslocar a vida
psiquica para além do individuo, reconhecendo que grupos também pensam,
sentem e sofrem. No capitulo 5, Fuery (2019) se dedica a analisar a experiéncia em

grupo, a memoaria coletiva e o sonhar. Ela explica:

Bion escreve que a tarefa do grupo é gerir suas tensdes: as ondulagbes de
seus comportamentos, conter e direcionar suas proprias idiossincrasias
especificas. As interrelagbes envolvidas na tarefa do grupo séo cruciais para
a experiéncia coletiva como um todo, que é o que determina a boa, ou nao
tdo boa, saude do grupo e que depende da estrutura relacional de seus
membros. O grupo, e mais especificamente sua subjetividade e mentalidade
coletivas, é central para a maneira como nos tornamos, de modo consciente
e inconsciente, imersos na cultura e na sociedade. (FUERY, 2019, pg.98,
traducao livre)

Dentro dessa teoria, um grupo € um campo relacional dotado de dinédmica
emocional prépria, capaz de organizar, distorcer ou transformar a experiéncia
compartilhada. A consciéncia coletiva emerge da interagdo entre os membros do

grupo, da forma como afetos circulam, sdo acolhidos ou recusados. Assim como um
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sujeito pode ou n&o conseguir pensar 0 que vive, um grupo pode ou nao constituir
um espago simbolico capaz de sustentar a experiéncia comum. Essa formulacao
antecipa, no interior da psicanalise, a ideia central desta tese: a consciéncia
forma-se no entre, na relagdo, e depende da existéncia de campos de interagao

capazes de acolher e transformar o vivido.

A teoria do pensamento de Bion afirma que o sonho (e o sonhar) dizem
respeito inteiramente a maneira como nos conectamos com os outros — isto
€, a propria capacidade de pensar e sentir — e que, sem o sonhar como
“pensamento inconsciente em vigilia”, ndo seriamos capazes de formar
quadros sociais de memoria. (FUERY, 2019, pg. 108, tradugéo livre)
Quando esse campo relacional falha, o grupo passa a operar segundo aquilo
que Bion denomina pressupostos basicos, estados emocionais coletivos marcados
por respostas automaticas a angustia. O que esses estados produzem nao é
entendido como pensamento para o autor, mas sim uma organizagdo em torno de
defesas que visam reduzir a ansiedade do grupo sem enfrenta-la. Dependéncia (a
expectativa de que alguém, seja um lider, uma instituicdo ou uma ideia, pense pelo
grupo), luta-fuga (tudo vira ameaca, inimigo ou algo a ser evitado) e acasalamento
(projecao de uma salvacdo em algo que ainda vira) sdo formas de funcionamento
que suspendem a elaboragao simbdlica e substituem o pensamento pela reacdo. Em
outras palavras, os pressupostos basicos podem ser compreendidos como
elementos-beta no plano coletivo: experiéncias emocionais brutas, néao
metabolizadas, que circulam no grupo sem encontrar transformacao. O resultado é
um empobrecimento da vida psiquica coletiva, no qual a experiéncia deixa de ser
aprendida e passa a ser repetida. O grupo permanece ativo, mas incapaz de refletir
sobre o que vive, aprisionado em padrdes defensivos que bloqueiam a emergéncia
de novos sentidos.
Num sentido oposto, o grupo de trabalho designa um estado psiquico coletivo
“‘que diz respeito ao foco e a aplicagdo da mentalidade sofisticada de um grupo”
(BION, apud LUERY, 2019, p. 97). Isso quer dizer que o grupo se torna capaz de
sustentar a tensdo da experiéncia sem recorrer a defesas regressivas. Nesse
estado, o grupo tolera a incerteza, admite a existéncia de conflitos e aceita a
frustracdo como condi¢cdo do pensamento.

No livro Experiéncias com Grupos, Bion afirma:
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Como a fungéo do grupo de trabalho consiste essencialmente na tradugéo
de pensamentos e sentimentos em comportamentos adaptados a realidade,
€ ma adaptacdo dar expressdo as suposi¢cées basicas, porque estas
tornam-se perigosas proporcionalmente a tentativa que é feita de traduzi-las
em agéo. (BION, 1975, pg. 144)

Portanto, o que define o grupo de trabalho € precisamente a sua capacidade
de sonhar a experiéncia compartilhada, transformando afetos difusos, angustias e
impasses em elementos simbdlicos que podem circular, ser nomeados e
retrabalhados coletivamente. Essa seria, no plano grupal, a fungdo equivalente a
funcdo alfa no individuo: uma operacdo de metabolizacdo que converte o vivido
bruto em pensamento comum. Quando essa fungédo esta ativa, o grupo aprende,
muda de rota, cria novas respostas e amplia o campo do possivel. O grupo de
trabalho €&, assim, um dispositivo relacional de produgdo de sentido, no qual a
consciéncia abandona o campo da propriedade individual e comega a emergir do
entre, da escuta mutua e da elaboragao coletiva do real.

A partir dessa formulacao, torna-se possivel compreender com mais nitidez o
que esta em jogo quando um grupo ndo consegue sonhar a propria experiéncia. A
auséncia de sonhar coletivo gera uma incapacidade de transformar afetos
compartilhados em pensamento comum. Quando a angustia gerada por crises,
conflitos ou transformacdes ndo encontra um campo simbdlico de elaboracgao, ela
retorna sob a forma de reatividade, polarizacdo e fechamento defensivo. O grupo
passa a funcionar em modo automatico, repetindo respostas ja conhecidas,
reforcando  hierarquias rigidas e produzindo exclusbes que aliviam
momentaneamente a tensdao, mas impedem qualquer aprendizado real. Nesse
estado, a violéncia simbdlica emerge como tentativa de restaurar uma falsa coeséo,
expulsando aquilo que ameaga fazer o grupo pensar. A repeticao se manifesta como
o sintoma de uma falha na capacidade coletiva de sonhar.

Essa leitura ganha uma densidade ainda maior quando articulada a crise
contemporanea descrita ao longo desta tese. A intrusdo de Gaia confronta os
coletivos humanos com uma experiéncia emocional de enorme magnitude: colapso
ecoldgico, perda de controle, fim das promessas de progresso e seguranga. Diante
dessa experiéncia, muitos grupos entram precisamente nos estados descritos por
Bion como pressupostos basicos, reagindo com negagao, fuga, agressividade ou
esperanga messianica em solugdes futuras que dispensariam uma transformacao

real no presente. A dificuldade em sonhar a experiéncia planetaria produz uma
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politica empobrecida, incapaz de escutar, de sustentar conflitos e de compor com a
alteridade. Aqui a nocdo de consciéncia relacional e as possibilidades dos sonhos
demonstram seu grande potencial: sonhar, individual e coletivamente, é a condigao
para que a experiéncia da Terra em sofrimento possa ser metabolizada em
responsabilidade, cuidado e agdo compartilhada. Sem esse trabalho onirico coletivo,
Gaia é vivida apenas como ameaca externa; com ele, torna-se possivel
reconhecé-la como um campo vivo de interagdes do qual fazemos parte e que exige
novas formas de pensamento, convivéncia e imaginacgéao politica.

Essa dimensao coletiva aproxima Bion também das preocupacdes centrais da
cosmopolitica. A incapacidade de sonhar, no nivel individual ou coletivo, produz
sujeitos e sociedades capturados por formas rigidas de realidade, que nao
conseguem hesitar, escutar ou transformar seus modos de existéncia. O que Roszak
identifica como repressédo do inconsciente ecoldgico pode ser compreendido, a luz
de Bion, como uma falha coletiva da fungao onirica, uma incapacidade cultural de
transformar a experiéncia da Terra em pensamento compartilhavel.

Isso quer dizer que a crise ecoldgica ndo decorre apenas de decisdes
técnicas ou econdbmicas, mas de uma falha profunda na capacidade de sonhar a
relacdo com o mundo vivo. A Terra retorna como trauma porque deixou de ser
metabolizada simbolicamente. O pensamento de Bion oferece uma ponte conceitual
fundamental entre a psicologia, a politica e a ecologia, ao recolocar o sonho no
centro da producio de sentido.

Sonhar para Bion é o que preender é para Whitehead. Em Whitehead, toda
entidade existe ao integrar aquilo que a afeta, incorporando o mundo no seu préprio
devir. Essa incorporacdo nao é cognitiva nem representacional, mas sensivel e
processual. Em Bion, o sonhar nomeia exatamente essa mesma operagao, agora
situada na experiéncia da mente: a capacidade de receber o impacto do real,
suportar a afetacdo e transforma-la em continuidade de experiéncia. Sonhar é o
modo pelo qual a mente realiza, internamente, aquilo que a realidade ja faz
externamente: integrar o outro no processo de existir.

A funcdo alfa, nesse sentido, pode ser compreendida como a expressao
psiquica da preensao. Os elementos-beta correspondem aquilo que foi preendido,
mas ainda nao assimilado, isto &, a afetacdo bruta que irrompe sem forma, sem
ligacdo e sem possibilidade de inscricdo na experiéncia. A fungéo alfa opera como

um gesto de acolhimento e transformacgdo dessa afetagdo, convertendo-a em
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imagem, narrativa e possibilidade de pensamento. Assim como o devir de uma
entidade depende da sua capacidade de integrar o que vem de fora em Whitehead,
em Bion, a saude psiquica depende da capacidade de sonhar aquilo que foi vivido.

Essa correspondéncia permite compreender o sonhar como a prépria
condigdo de possibilidade da experiéncia. Sonhar € o nome que Bion da ao
processo pelo qual a alteridade deixa de ser ameaca absoluta e passa a poder ser
habitada. Sonhar € uma operacdo de mediagdo fundamental, que n&o elimina o
excesso do real, e sim o torna suportavel. Nesse ponto, os autores se aproximam:
existir € sempre responder a algo que nos excede, e essa resposta exige um
trabalho de integragao continuo. O sonho € uma modalidade altamente complexa de
preensao, na qual a mente aprende a sustentar o impacto do mundo sem colapsar.

Quando Bion estende essa légica a vida dos grupos, a afinidade com
Whitehead torna-se ainda mais evidente. Um grupo que consegue sonhar sua
experiéncia funciona como uma sociedade capaz de integrar multiplas preensdes,
transformando afetagdes difusas em sentido partiihado e agdo coordenada. Um
grupo que falha nesse processo permanece capturado por estados primitivos,
defensivos e destrutivos, incapaz de aprender com o que o afeta. Assim como em
Whitehead sistemas mais complexos produzem formas mais complexas de
experiéncia, em Bion coletivos capazes de sonhar produzem formas mais ricas de
pensamento, vinculo e responsabilidade.

Essa articulacdo permite sustentar que o sonhar, em Bion, ndo € um conceito
psicolégico isolado, mas a tradugéo clinica e existencial de uma intuicdo ontoldgica
mais ampla: a de que a realidade é relacional, afetiva e processual. Sonhar é o
nome que damos, no plano da experiéncia vivida, ao trabalho incessante de integrar
o mundo em nos. Isso também reforga a nogdo de que a consciéncia, longe de ser
um atributo exclusivo do humano, emerge como uma fungéo relacional distribuida,
qgue se manifesta em diferentes registros, tanto ontolégico como psiquico e politico,
sempre que a alteridade encontra condicbes para ser acolhida e transformada em
continuidade de vida.

Com essa teoria, compreende-se 0 sonho como um processo relacional de
transformacao da experiéncia, que depende de campos de acolhimento, circulagéo e
resposta. A consciéncia ndo pensa sozinha, nem nasce pronta; ela emerge na
relagdo, sustenta-se na capacidade de ser afetada e s6 se mantém viva quando

encontra condigdes para metabolizar aquilo que a atravessa. Essa formulagao



75

converge diretamente com a nogao de consciéncia relacional desenvolvida ao longo
desta tese, na qual pensar equivale a participar de uma teia de relagdes que envolve
outros corpos, outros tempos e outros modos de existéncia. Quando essa teia falha,
seja no plano individual, coletivo ou planetario, a experiéncia retorna como trauma
ou destruicdo. A obra de Bion mostra que a saude psiquica depende da existéncia
de campos capazes de sonhar a experiéncia compartilhada, antecipando, no interior
da prépria modernidade, uma concepgao de consciéncia que nao se funda na
separac¢ao, mas na capacidade de processar e responder ao que nos afeta. Nesse
sentido, o sonhar bioniano ja aponta para uma ontologia na qual consciéncia,
relacdo e mundo constituem um mesmo processo Vivo.

Ao redefinir o sonhar como fungao continua de transformacgao da experiéncia,
Bion desestabiliza, ainda que minimamente, a ontologia moderna da consciéncia
isolada e prepara o terreno para concepg¢des nas quais 0 sonho emerge como
pratica relacional, coletiva e politicamente relevante. E a partir dessa abertura que se
torna possivel avancar para cosmologias onde o sonho do sono nao apenas
transforma a experiéncia, mas participa ativamente na organizagdo do mundo

comum.

4.2 Shiratori e o sonho como acontecimento

Em contraste direto com a consciéncia moderna, as cosmologias amerindias
preservam uma continuidade radical entre ser, territério e sonho. Nessas ontologias,
0 sonho n&o ocupa o lugar de um fenémeno psicolégico privado, tampouco se reduz
a um produto secundario da atividade mental. Ele constitui um acontecimento real,
dotado de agéncia, capaz de produzir efeitos no mundo social, politico e ecoldgico.
Sonhar é atravessar planos de existéncia, estabelecer relagdes, receber instrucoes,
adverténcias e responsabilidades. A consciéncia onirica emerge como um modo
legitimo de participagcdo no mundo, sustentado por uma ontologia relacional que
dissolve fronteiras rigidas entre humano e ndo humano, vida desperta e vida onirica,
como uma modalidade relacional de percepgado capaz de sustentar vinculos
reorganizar a experiéncia diante da instabilidade do mundo.

No pensamento desenvolvido por Karen Shiratori em O Acontecimento
Onirico Amerindio: o tempo desarticulado e as veredas dos possiveis, o sonho
amerindio nao pode ser compreendido nem como expressao simbolica de conflitos

internos nem como antecipacdo de um destino fixo e imutavel. Ambas as leituras
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derivam de uma ontologia moderna que confina o sonho ao interior da subjetividade
e o0 submete a uma temporalidade linear, causal e fechada. Shiratori revela um
deslocamento radical dessa compreensao no mundo amerindio ao retratar o sonho
como acontecimento ontologico, isto é, como uma instédncia real de relagao,
atravessada por multiplos agentes e dotada de eficacia no mundo.

Neste mundo, o sonho ndo funciona como previsao determinista do futuro.
Ele opera como aquilo que a autora denomina um diagnostico de possibilidades,
inscrito em uma cadeia causal peculiar, regida por um tempo bastante diferente do
nosso. Segundo Shiratori, os sonhos revelam “virtualidades desenhadas como
possibilidade numa cadeia causal bastante peculiar que obedece a um tempo aberto
e reversivel” (SHIRATORI, 2013, p. 9). O que emerge no sonho € uma tendéncia do
real, um caminho que pode vir a se atualizar, mas cuja realizagdo permanece em
disputa e depende de agdes concretas no mundo da vigilia.

Essa concepcado rompe com a temporalidade moderna, fundada na sucessao
linear entre passado, presente e futuro. O tempo onirico, tal como descrito por
Shiratori, organiza-se por um regime de coexisténcia entre virtual e atual, no qual o
futuro ainda nao esta decidido e o passado permanece ativo. Sonhar € acessar um
campo onde os desdobramentos da realidade continuam abertos, exigindo resposta,
atengao e cuidado. O sonho serve, antes de tudo, para situar zonas de risco e
possibilidades de transformacao.

Um exemplo recorrente citado pela autora ilustra essa dinamica com clareza.
Entre os Canela Apanhekra, povos indigenas do tronco linguistico J& que habitam
especialmente o centro-sul do estado do Maranhdo, sonhar com uma picada de
cobra indica a possibilidade de adoecimento ou morte. Essa virtualidade, contudo,
pode ser neutralizada por uma agédo especifica na vigilia, como amarrar palha de
embira nos tornozelos ao acordar (GUIMARAES, apud SHIRATORI, 2013, p. 126). O
sonho nao tem poder de determinar o acontecimento, mas exige uma pratica capaz
de alterar seus efeitos. Longe de ser uma sentencga, ele fornece um diagndstico.

No entanto, essa abertura ontologica do sonho ndo implica seguranga. Pelo
contrario, Shiratori enfatiza que a atividade onirica é estruturalmente perigosa para o
sonhador comum. O sonho envolve uma fragmentagao da pessoa, na qual a alma se
desloca e se expde a outros agentes dotados de subjetividades potentes. A relagéo
estabelecida no campo onirico com espiritos, mortos e animais € marcada por uma

desvantagem para os humanos. Esses interlocutores ndo-humanos possuem
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capacidade de captura, agressado e desorganizacdo da alma do sonhador, o que

pode resultar em doenca ou morte. Conforme a autora diz:

Essa suscetibilidade a alteridade dos sonhos me parece ser a propria
condicao da atividade onirica, afinal, a comunicagado somente é viavel numa
zona de comensurabilidade ontolégica. No sonho, as chances do ponto de
vista humano prevalecer diminuem significativamente: as relagdes entre um
ponto de vista humano e seu interlocutor onirico apresentam um potencial
assimétrico consideravel em beneficio do ultimo. (SHIRATORI, 2013, p. 39)

A luz do perspectivismo amerindio, tal assimetria decorre também do fato de
que esses outros seres nao compartilham o mesmo regime corporal, perceptivo e
existencial que os humanos. Embora todos sejam sujeitos e possuam ponto de vista,
seus corpos diferem radicalmente, e € o corpo que define as condi¢cdes de agéncia,
percepgao e poténcia. No sonho, ao deslocar-se para fora de sua forma ordinaria, o
sonhador humano encontra-se em posi¢cao vulneravel, pois entra em relagdes nas
quais espiritos, animais ou mortos dispéem de maior dominio sobre os codigos do
encontro, podendo capturar, desorganizar ou reter sua alma.

Isso se da porque, de acordo com Viveiros de Castro, a “condigao original
comum aos humanos e animais ndo é a animalidade, mas a humanidade”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 230). Trata-se, portanto, de um campo relacional
instavel, no qual a alteridade n&do € domesticada nem simbdlica, mas efetiva, e no
qual o sonho se revela simultaneamente como via de conhecimento e zona de risco,
exigindo técnicas e mediacbes especificas para que a experiéncia ndo se converta
em doencga ou morte.

Por essa razao, Shiratori afirma que, para os Wari’, “ndo ha atividade onirica
saudavel, afinal, a fragmentagao é condi¢cdo para o sonho” (SHIRATORI, 2013, p.
25). Sonhar expde a pessoa a um campo de forgas reais, no qual a prépria vida
pode ser colocada em risco. No contexto amerindio analisado pela autora, o sonho
nao pode ser visto jamais como refugio intimo ou compensacéao psiquica, ele deve
ser reconhecido como territério relacional instavel, atravessado por disputas
ontoldgicas.

Essa concepcao desfaz a imagem moderna do sonho como experiéncia
espontanea e inofensiva. O sonho é perigoso porque é real. E precisamente essa
realidade que exige mediagdo, aprendizado, cuidado e técnica, conduzindo a

distincdo fundamental entre o sonhador comum e o xama.
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A experiéncia onirica do xama se diferencia qualitativamente daquela vivida
pelo sonhador ordinario. Enquanto este se encontra exposto de forma passiva as
forcas que atravessam o sonho, o xama desenvolve capacidades especificas de
controle, negociagdo e sustentagdo da relagdo. Shiratori descreve essa diferencga
como uma mudancga no regime da interagdo: a assimetria predatoria que marca o
sonho do leigo cede lugar a um cenario em que “as interagbes sao baseadas num
comportamento de reciprocidade que assegura ao xama a manutengcdo de sua
intencionalidade” (SHIRATORI, 2013, p. 85).

O xamanismo pode ser compreendido como uma verdadeira arte de sonhar.
E no sonho que o xam3d aprende seus cantos, recebe seus poderes de cura,
estabelece aliancas com entidades nao-humanas e adquire conhecimento
cosmoldgico. O sonho constitui seu principal campo de formacgao, mais fundamental
do que qualquer transmissdo discursiva. Como relata Davi Kopenawa, desde a
infancia recebeu sonhos enviados pelos xapiri, que o prepararam gradualmente para
se tornar xama (SHIRATORI, 2013, p. 88). Esses sonhos nao tinham carater
simbdlico ou alegdrico, mas iniciatico, pedagdgico e ontologicamente eficaz.

Um outro aspecto que merece atengao na analise de Shiratori € o carater
performativo que o sonho possui para alguns povos. Dizer que o sonho é
performativo significa afirmar que ele faz algo acontecer. Diferente das abordagens
modernas que tratam o sonho como simbolo, metafora ou mensagem cifrada da
interioridade, a performatividade onirica implica que o simples fato de sonhar ja
produz efeitos reais no mundo. O sonho constitui um acontecimento em si, dotado
de eficacia ontolégica, uma experiéncia que age sobre o corpo, o territério e as

relagdes, instaurando consequéncias praticas na vigilia. A autora explica:

Os sonhos sao descritos como experiéncias protagonizadas por uma parte
da pessoa sobre a qual ndo se possui jurisdicdo, 0 que ndo compromete
seu carater real nem sua repercussdo na vida desperta. Ainda que o
sonhador ndo seja responsavel pelo que é engendrado a noite, as
transformagbes colocadas em curso no campo onirico o enredam, na vigilia,
em uma cadeia causal que borra as fronteiras entre esses dois dominios
temporais e torna evidente a contiguidade entre corpo e alma. (SHIRATORI,
2013, p. 42)

A implicacdo dessa performatividade é profunda. Se o sonho produz efeitos,
entdo ele integra o dominio das praticas que organizam a vida coletiva, orientam

decisbes e sustentam modos de existéncia. O sonho opera como tecnologia
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relacional, exigindo responsabilidade e, muitas vezes, mediagédo especializada. Por
compreender o sonho como performativo, desloca-se a propria ideia de
conhecimento: conhecer é sobre ser afetado e agir a partir dos encontros que se dao
no campo onirico e na prépria vigilia. E justamente essa eficacia que permite
compreender 0 sonho como eixo cosmopolitico e como uma das formas pelas quais
o mundo relacional se expressa e se transforma.

A partir dessa formulagao, fica evidente que as abordagens ocidentais que
tentam interpretar os sonhos amerindios a partir de modelos psicologicos
individualizantes jamais ser&o eficientes. Shiratori critica diretamente as leituras que
reduzem o sonho a uma experiéncia privada, cujo significado estaria oculto em um
suposto conteudo latente a ser decifrado. Ao impor a distingdo entre um conteudo
manifesto e um conteudo oculto, essas interpretagcdes reinstalam a bifurcacao
moderna entre experiéncia e realidade que, conforme foi dito, precisa ser
ultrapassado para entendermos a experiéncia da consciéncia e do sonho.

Ao recolocar o sonho no campo dos acontecimentos reais, a autora contribui
assertivamente para a constru¢ao de uma ontologia relacional, na qual conhecer nao
significa representar o mundo a distancia, e sim ser afetado por ele, responder as
suas exigéncias e fazer a diferenca em um emaranhado, mesmo néo estando no
controle. O sonho emerge como uma pratica de atencéo e risco, uma forma de
escuta do real que antecede e excede a linguagem conceitual. E a partir dessa
escuta que se torna possivel compreender o sonho como eixo cosmopolitico e como

uma das vozes fundamentais de um mundo relacional.

4.3 Kopenawa, Limulja e o sonho como sistema de percepg¢ao ampliada

Na cosmovisdao do povo Yanomami, tal como Davi Kopenawa a revela em A
Queda do Céu, o sonho transcende a categoria de experiéncia psicoldgica subjetiva
para se constituir como uma via epistemoldgica fundamental. Para os Yanomami,
sonhar ndo é apenas uma atividade noturna do inconsciente, mas uma forma
primordial e auténtica de aquisicdo de conhecimento. Eles vivem uma ontologia
distinta, na qual o sonho é um plano fundamental da prépria realidade, um método
de investigagdo que permite a interacdo direta com as forgas e seres do tempo
primordial. E neste plano onirico que a verdade do mundo se desvela, acessivel

aqueles que aprendem a navegar nas suas profundezas.
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Esta epistemologia onirica contrasta radicalmente com a dependéncia dos
"brancos" (napé€) na palavra escrita, que, da perspetiva Yanomami, representa um
saber distante e mediado. Para todo o povo Yanomami, os sonhos, facilitados pela
acao dos espiritos xapiri, funcionam como o verdadeiro local de aprendizagem.
Como afirma Kopenawa, "essa € a nossa escola, onde aprendemos as coisas de
verdade" (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 77). Nesta "escola", o conhecimento se
revela e se constréi nas visdes dindmicas e nas palavras cantadas dos espiritos
ancestrais. O consumo do p6 de yakoana é a ferramenta que concede ao xama a
agéncia consciente e o poder de navegar deliberadamente neste dominio, uma
modalidade de conhecimento mais profunda e controlada do que a experiéncia
onirica comum.

Compreender a centralidade do sonho para os Yanomami € essencial para
apreender a sua filosofia, a sua politica e, crucialmente, a sua resisténcia cultural
face a um mundo que desvaloriza e agride a sua existéncia. A experiéncia onirica é
a mais profunda imersao na realidade, informando desde as praticas quotidianas,
Como a caga, até as mais complexas agdes xamanicas.

E impossivel decifrar o significado e a fungdo dos sonhos na cultura
Yanomami sem primeiro compreender a interdependéncia entre a experiéncia
onirica, os espiritos xapiri e o conceito de utupé, a imagem espiritual. Estas duas
entidades cosmoldgicas sdo, além de elementos do sonho, 0s seus proprios
arquitetos. Os xapiri sdo os agentes que viabilizam e guiam a viagem, enquanto a
utupé é o veiculo, a esséncia do sonhador que se desloca entre os mundos. Juntos,
estruturam a realidade onirica, transformando o sono num portal para o
conhecimento primordial.

Os xapiri sdo as imagens dos ancestrais animais que existiram no primeiro
tempo. Kopenawa estabelece uma distingdo ontolégica crucial: os animais fisicos
cacados hoje sao as peles (pei siki) desses seres primordiais que se
metamorfosearam. Os xapiri, por outro lado, sdo as "formas de fantasma" dos
animais (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 117). Estes seres, invisiveis aos "olhos de
fantasma da gente comum" (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 96), ou seja, a visdo
superficial e fisica do nado iniciado, sao entidades imortais e a forca motriz do

xamanismo Yanomami.
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Os espiritos xapiri ndo vivem no chdao como nos. Eles vivem muito
acima, nas montanhas, e em suas casas de luz. Eles sédo belos e
luminosos. Sdo como imagens flutuantes que sé vemos com olhos de
sonho. Quando dormimos, nosso espirito caminha até eles. L3,
aprendemos a ver o que os olhos ndo enxergam (KOPENAWA,;
ALBERT, 2010, p. 202).

As imagens de animais que os xamas fazem dangar ndo s&o dos animais que
cacamos. S3o de seus pais, que passaram a existir no primeiro tempo. Sdo, como

disse, as imagens dos ancestrais animais que chamamos yarori.

[...] As imagens que fazemos descer e dangar como xapiri, por outro lado,
sdo suas formas de fantasma. Sao seu verdadeiro coragdo, seu verdadeiro
interior. Os ancestrais animais do primeiro tempo ndo desapareceram,
portanto. [...] Transformaram-se em xapiri que s&o imortais. (KOPENAWA,;
ALBERT, 2010, p. 117)

Durante o sono, os xapiri desempenham um papel ativo e primordial. Sdo eles
que levam a "imagem" do sonhador "para o tempo do sonho" (KOPENAWA,
ALBERT, 2010, p. 77), um espago cosmolégico distinto que permite o acesso a um
conhecimento que transcende a experiéncia empirica. E através da sua mediacéo
que o sonhador, e em especial 0 xama, cujos olhos fisicos "morreram" sob o efeito
da yakoana para que a sua imagem pudesse ver verdadeiramente, pode ouvir 0os
seus cantos e aprender os segredos da cosmologia. A agdo dos xapiri esta
intrinsecamente ligada ao conceito fundamental daquilo que eles transportam: a
imagem, ou utupé.

O conceito de utupé refere-se a imagem ou duplo espiritual que todos os
seres e entes possuem. E esta esséncia imaterial, e ndo o corpo fisico, que viaja,
experiencia e interage no plano onirico e espiritual. Quando um Yanomami sonha, é
a sua utupé que se desloca, visita lugares distantes, encontra outros seres e adquire
conhecimento. Esta imagem é a chave para a interagdo entre 0 mundo visivel e o
invisivel, sendo o sonho o principal veiculo para a sua mobilidade.

Na pratica xamanica, a manipulagdo da utupé €& central e implica uma
profunda transformagao ontologica. Durante a iniciagdo, os xapiri ndo se limitam a
guiar a imagem do nedfito; eles extraem-na do corpo para "conserta-la". Este ato de
consertar representa um processo radical de descentramento do eu humano, onde o

pensamento e a linguagem do iniciado sdo substituidos pelos dos espiritos.
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“E nossa imagem que os xapiri levam desse modo, para conserta-la.
Primeiro a extraem de dentro de nosso corpo, para deposita-la em seus
espelhos celestes. Enquanto isso, nossa pele, muito enfraquecida, fica
estendida na praga de nossa casa, na floresta. Entdo os espiritos extraviam
nosso pensamento e nossa lingua, para nos ensinar a sua. (KOPENAWA,;
ALBERT, 2010, p. 141)

Esta substituicdo € o cerne da epistemologia xamanica: tornar-se xama é
aprender a pensar e a falar como um xapiri. Entdo a utupé é a interface através da
qual o individuo se dissolve e se reconstroi como um ser césmico, capaz de interagir
com o universo a partir de uma perspetiva ndo-humana. Para que esta agao seja
controlada, € necessario um processo de transformagdo profundo: a iniciagao
Xamanica.

Muito antes da iniciagao formal, os xapiri comegam a manifestar-se nos
sonhos de um futuro xama, frequentemente de forma perturbadora. Este chamado é
entendido como a ativagcdo de um destino estabelecido por agdes xamanicas
passadas. Davi Kopenawa relata os seus sonhos assustadores ao seu sogro, que
entdo os interpreta como a consequéncia de uma conexao pré-existente, criada na

sua infancia durante um ritual de cura, e ndo como um mau pressagio.

Sao os xapiri que o fazem virar outro e o0 assustam quando vocé dorme.
Nao se preocupe! Eles s6 querem lhe mostrar sua danga de apresentagao,
para virem morar com vocé. Para isso fazem vocé virar espirito como eles.
[...] Quando o curaram, ainda pequeno, ha muito tempo, nossos antigos
xamas puseram em vocé enfeites de espirito. Por isso os xapiri o
reconhecem e vém a vocé com tanta vontade agora! Vocé ndo vira
fantasma a toa! (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 134)

O chamado revela que o caminho xamanico € uma vocagao ativada pela
comunidade, reforgando a profunda interconexao entre cura, parentesco e o mundo
espiritual. Esta relagdo inata, no entanto, requer o ritual de iniciagdo para ser
compreendida, formalizada e, acima de tudo, dominada através do instrumento que
catalisa esta transi¢ao: o p6 sagrado da arvore ydkoana.

O pdé da arvore yakoana hi € o elemento central da pratica xaméanica
Yanomami. Considerado o "alimento dos xapiri", 0 seu consumo é o que permite ao
xama "morrer" ritualmente para aceder de forma consciente ao mundo dos espiritos.
A yakoana opera uma transformacédo ontoldgica no iniciado: os seus "olhos de
vivente" fecham-se para que a sua utupé, guiada pelos xapiri, possa alcancar a
visdo verdadeira. Este processo € descrito como uma morte deliberada, um

pré-requisito para a viagem espiritual. Como afirma Kopenawa, "morremos bebendo
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o0 p6 da arvore yakoana hi, para que os xapiri levem nossa imagem para longe"
(KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 459). Essa distancia, contudo, nao define o sonho
em si, mas o alcance da viagem: todos sonham e todos viajam quando dormem,
mas o0 xama, gragas a iniciagao e a yakoana, € aquele que consegue ir mais longe,
ver antes e retornar com maior controle, transformando o deslocamento onirico em
uma pratica consciente e coletiva de conhecimento.

Com a yakoana, o sono deixa de ser um espaco de vulnerabilidade para se
tornar o "tempo do sonho", um campo ativo de estudo e praxis xamanica. A inalagao
do p6 nao é apenas um meio para ver os espiritos, mas um ato de comunhao que os
convida a "descer" e a partilhar o seu conhecimento. Esta morte ritual € mais um
inicio do que um fim: representa o nascimento de um xama capaz de navegar
conscientemente entre os mundos, habitar o tempo do sonho (mari t€hé€) utilizando o
sonho como a sua principal ferramenta para curar, proteger e guiar a sua
comunidade.

O mari téhé, ou “tempo do sonho”, designa na cosmologia Yanomami uma
dimensdo espaco-temporal continua, distinta da noc&o ocidental de tempo
cronoldgico. O tempo deixa de ser um intervalo delimitado entre passado, presente e
futuro, e passa a ser um fluxo onde esses registros se confundem. No mari téhé,
acontecimentos pretéritos, vivéncias atuais e premonigdes do que ainda vira sao
experimentados como simultaneos, dissolvendo a linearidade temporal e

instaurando um regime proprio de duragao e acontecimento.
O mari-tehe ndo é feito de palavras, é feito de visdes. E um lugar
onde os espiritos guardam as imagens do que ja existiu e do que
ainda vai acontecer. La, o tempo é diferente. Tudo esta ao mesmo
tempo. Por isso os xamas sonham: para ver longe, para ver antes,
para ver o que ndo pode ser visto com olhos abertos. (KOPENAWA,;
ALBERT, 2010, pg. 204)

De acordo com Hanna Limulja, a relacdo entre a vigilia e o mari téhé é
pensada como uma fita de Mobius (2022, p. 173), na qual ndo ha separacao entre
os dois planos. O que se vive no sonho influencia diretamente a conduta na vida
desperta, e vice-versa, formando uma unidade continua de experiéncia. Para os
xamas, essa dimensao é também o lugar onde os mitos sao constantemente
recriados, garantindo que o cosmos permanega em movimento. Isso significa que os
mitos ndo foram relatados e assimilados como verdade absoluta. Muito pelo

contrario, eles estdo sendo atualizados constantemente a medida que sdo sonhados
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e presenciados por xamas de todas as épocas. Desse modo, o mari téhé € um
espaco de alteridade ativa, onde a realidade se renova por meio do encontro entre
imagens, tempos, espiritos e mundos.

A complexa cosmologia onirica dos Yanomami ndo se esgota numa dimensao
puramente tedrica; pelo contrario, traduz-se em fungdes vitais e pragmaticas para a
comunidade. Os sonhos sado ferramentas essenciais que informam e guiam as
atividades quotidianas. O conhecimento adquirido no "tempo do sonho" tem
aplicagdes diretas para a caga, a previsdo de eventos e a aprendizagem de
estratégias de sobrevivéncia.

A relacédo entre a visao onirica e o sucesso no mundo fisico exemplifica a
ontologia Yanomami, na qual os planos espiritual e material formam um continuum
inseparavel. A caca nao € um ato puramente fisico influenciado por uma crenca,
mas um evento que se desenrola simultaneamente em ambos os dominios. Davi
Kopenawa relata que s6 foi capaz de abater a sua primeira anta porque ja tinha
encontrado a esséncia espiritual do animal no plano onirico. Ver a "imagem desse
ancestral animal" (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 102) em sonho € um componente
necessario e constituinte do sucesso da cagada.

Esta afirmacao demonstra que o evento da caca comega com uma interagao
espiritual e se completa no plano material. O sonho funciona como um mapa e uma
autorizacao, tornando a floresta legivel e a presa acessivel dentro de uma realidade
unificada. Nesse processo, o sonho assume o estatuto de viagem real e de trabalho
cognitivo. As cenas oniricas narradas por Kopenawa funcionam como experiéncias
formativas que alteram efetivamente a capacidade perceptiva do sonhador.

Para além da cacga, os sonhos funcionam como um poderoso mecanismo de
previsdo e aprendizagem. Kopenawa descreve sonhos recorrentes em que,
perseguido por uma onga, aprendia a escapar atirando-se de uma arvore e
comecgando a voar. Este aprendizado onirico ndo é uma fantasia, mas uma forma de
treino espiritual, a aquisicdo de uma capacidade real da sua utupé que constitui uma
estratégia de sobrevivéncia. Da mesma forma, os sonhos em que visita as mulheres
das aguas, as mauyoma retratam atos epistemoldgicos. Eles revelam que a
realidade € composta por multiplos regimes ontolégicos e que o sonho € um método
legitimo para conhecer essas outras formas de existéncia a partir de dentro. Sonhar,

nesse contexto, equivale a habitar temporariamente a perspectiva do outro,
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produzindo um conhecimento que nao pode ser alcancado pela observagao
distanciada.

Estas comunicagdes ocorrem sobre um plano de existéncia compartilhado,
descrito por Kopenawa como uma rede de espelhos resplandecentes (mireko ou
mirexi), sobre 0s quais o0s xapiri dancam e fazem descer suas imagens. Esses
espelhos s&o a descrigao de um plano de imanéncia, uma superficie ontolégica onde
as imagens de tudo o que existe permanecem ativas. Trata-se de uma consciéncia
coletiva que sustenta o mundo visivel e conserva a memoria viva da Terra.

O xaméd ndo produz essa consciéncia. Ele aprende a acessa-la. A
consciéncia, portanto, ndo esta localizada no individuo; o individuo é que se desloca
até ela. No pensamento Yanomami, a consciéncia € anterior ao humano, maior que
ele e compartilhada entre multiplas formas de vida.

O alcance preditivo dos sonhos estende-se também ao desconhecido. Antes
de alguma vez ter saido da floresta, Kopenawa teve visdes premonitérias das
cidades dos "brancos", um mundo radicalmente diferente do seu. Ele relata: "Antes
de conhecer a terra dos antigos brancos, viajei algumas vezes até ela em sonho [...]
e pude assim contemplar durante o sono a imagem de suas cidades" (KOPENAWA;
ALBERT, 2010, p. 422). Estas experiéncias solidificam o sonho como uma fonte
fidedigna de conhecimento sobre o futuro e o longinquo, reforgando a sua
autoridade epistemoldgica perante as incertezas do contacto com o mundo exterior.

Diferentemente da visdo ocidental, entre os Yanomami, o sono, a doenca e a
morte ndo pertencem a categorias ontolégicas estanques. Esses conceitos formam
um continuum de estados de fragilidade da imagem. Dormir significa permitir que a
utupé se desprenda do corpo e circule pelo mari t€éhé, o tempo do sonho,
expondo-se a encontros com outros seres em todos os lugares. A doenga surge
quando essa circulagao se torna perigosa, quando a imagem é capturada, ferida ou
desviada por espiritos hostis ou mortos ressentidos. A morte, por sua vez, € vista
como a perda definitiva da imagem, que deixa o corpo inerte e passa a habitar
plenamente o dominio dos mortos, ndo significando de forma nenhuma a extingéao
do ser. Kopenawa descreve o sono como um estado préximo da morte justamente
porque, em ambos, a pessoa ja nao controla plenamente o destino da sua imagem.
A diferenca é de grau e reversibilidade, ndo de natureza: quem dorme pode
regressar, quem adoece pode ser curado, quem morre ja ndo volta ao convivio dos

Vivos.
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Essa continuidade explica também a relagdo profundamente ambigua que os
Yanomami mantém com os mortos. Os mortos ndo desaparecem nem se tornam
ancestrais protetores idealizados. Eles permanecem como outros perigosos, seres
cuja imagem carrega saudade, ciume e desejo. Em A Queda do Céu, Kopenawa
insiste que os mortos sentem falta dos vivos e tentam atrai-los para junto de si,
sobretudo através dos sonhos. Sonhar com um morto € sempre arriscado, pois o
morto pode querer levar consigo a imagem do sonhador. A saudade, nesse contexto,
€ maior que um afeto interior, € uma forga relacional ativa, capaz de adoecer,
enfraquecer e até matar. E por isso que os rituais funerarios Yanomami visam
apagar os rastros dos mortos, destruir seus nomes e objetos, e impedir que
continuem a exercer atragcdo sobre os vivos. A memoria, quando n&o
cuidadosamente tratada, torna-se um vetor de captura.

Como mostram as analises reunidas na obra O desejo dos outros de Hanna
Limulja, a morte nunca € vivida como um destino préprio antecipavel, mas como
uma alteridade que vem de fora e age sobre a pessoa. Ninguém “vai morrer”;
alguém é morto por espiritos, por feiticaria, por saudades excessivas, por falhas no
cuidado da imagem. Essa concepcgao dissolve a ideia moderna de uma morte
individual, intima e biolégica, e a substitui por uma morte relacional, sempre
produzida no entre. O sonho, nesse regime ontoldgico, torna-se “a licenca poética
que os Yanomami encontraram para falar de seus mortos; € o que possibilita, de
certa forma, que continuem mantendo-os na memoria, ainda que em ultima instancia
essa memoria deva ser abolida” (LIMULJA, 2022, p.143). Ele é, ao mesmo tempo,
campo de comunicacgao e de risco, de saudade e de ameaca. Sonhar é permanecer
vivo, mas também é tocar o limiar onde a vida pode ser levada embora.

Para os Yanomami, os mortos acham que estao vivos porque a sua imagem
continua a experimentar o mundo a partir de um ponto de vista préprio, sem
reconhecer a ruptura que, para os vivos, define a morte. Kopenawa explica que os
mortos seguem a légica do mari téhé: eles veem, caminham, cagam, conversam e
desejam exatamente como faziam em vida, pois o que se desfez foi a pele, ndo a
perspectiva. A morte ndo lhes aparece como auséncia de mundo, mas como
mudanca de regime de existéncia, e é por isso que continuam a chamar os vivos nos
sonhos, convencidos de que ainda partilham o mesmo plano. E justamente esse
descompasso ontolégico que torna o encontro onirico perigoso. O morto ndo quer

matar; ele quer companhia. Mas, ao tentar puxar o outro para o seu mundo, ameaca
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impedir que a imagem do sonhador encontre seu caminho de volta para o corpo.
Nesse aspecto, o sonho revela uma verdade radical da consciéncia relacional
Yanomami: estar vivo ou morto ndo € um estado absoluto, mas uma posicdo numa
rede de perspectivas em conflito, e € no sonho que essas perspectivas se cruzam de
forma mais intensa e arriscada.

No contexto do confronto com o mundo dos "brancos", o conhecimento
adquirido com essa pratica torna-se um instrumento de resisténcia cosmoldgica
ligada a praxis xamanico-politica. Os xamas lutam para afastar as "fumacgas de
epidemia" (xawara) trazidas pelos invasores e atuam para "obscurecer o espirito dos
politicos que querem retalhar nossa terra", fazendo "descer juntos os espiritos da
vertigem mderi, para confundir seus olhos” (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 331). A
capacidade de "ver a verdade" através dos sonhos € uma fonte de poder que
sustenta a identidade e a luta Yanomami.

Por esse motivo, a partilha deste conhecimento é, em si mesma, um ato
politico de profunda ressonancia. Ao "desenhar" as palavras dos xapiri para um
publico externo, Kopenawa reafirma a validade de uma cosmologia que o0 mundo
dos brancos persistentemente ignora e violenta, além de denunciar enfaticamente a
destruicdo do mundo comum. E através dos sonhos que esse povo sobrevive no
presente e luta ativamente pela protecdo do seu futuro e do seu mundo, a
"floresta-terra” (urihi a).

Além dos sonhos do xama, os Yanomami também valorizam profundamente
os sonhos de cada pessoa, que passam a ser sonhos de todos. A partir de sua
pesquisa etnografica entre os Yanomami, Hanna Limulja afirma que o sonho n&o é
uma competéncia exclusiva do xama, ainda que seja ele quem consiga sonhar mais
longe, ver antes e transitar de modo mais controlado pelo mari téhé. Sonhar é uma
habilidade distribuida, que diz respeito a todos, porque todos possuem imagem e
todos se relacionam com outros seres e acontecimentos durante o sonho.

Limulja mostra que os sonhos ordinarios, sonhados por qualquer pessoa, sao
levados a sério e possuem relevancia pratica e ética para a vida coletiva. Existem
momentos especificos para que esses sonhos sejam socializados, narrados e
escutados pela comunidade, e essa partilha tem carater cosmopolitico, muito
diferentemente dos nossos sonhos autoconfessionais. Ao contar um sonho, o
sonhador permite que o coletivo avalie os encontros vividos pela sua imagem e

intervenha sobre eles, seja por meio de conselhos, cuidados, resguardos ou agdes
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concretas. Desse modo, situagbes que pareciam fora de controle (perigos, doencas,
conflitos, aproximagdes excessivas de mortos ou espiritos) podem ter seu desfecho
parcialmente reorientado. A autora diz que ‘o sonho Yanomami, longe de se
constituir como uma premissa irremediavel, diz respeito a temas e circunstancias
que podem ser contornados, mas para tanto ele precisa ser socializado” (JIMULJA,
2022, pg. 74).

Limulja observa que, em geral, sdo as pessoas mais velhas que contam seus
sonhos nas praticas mais cotidianas chamadas de hereamu. Os mais jovens néo se
sentem confortaveis e acreditam que ainda precisam aprender a dominar a forma
adequada de narrar o sonho. “E ouvindo os pata thé pé [pessoas mais velhas] todas
as noites que eles vao aprendendo desde cedo” (LIMULJA, 2022, pg. 75). Essa
linguagem do sonho n&o € espontanea nem naturalizada: ela precisa ser ensinada,
escutada e experimentada ao longo do tempo. Aprender a sonhar, nesse sentido,
implica também aprender a dizer o sonho, a encontrar palavras capazes de abarcar
suas nuances, ambivaléncias e riscos. Mesmo no momento em que o0s jovens
compartilham seus sonhos em festas intercomunitarias chamadas de wayamu, suas
tentativas sdo descritas como “falas mais truncadas, mescladas pela falta de pratica
e vergonha, mas é assim que aprendem” (LIMULJA, 2022, pg. 76).

Uma relacéo interessante que a autora encontra enquanto explica sobre o
falar bem é que ele esta diretamente ligado a nogédo de generosidade. S6 pode se
comunicar bem aquele que esta aberto para, ao menos naquele momento, se tornar
outro, ou estar no lugar do outro, tanto para poder entender esse outro como para

ampliar-se. De acordo com Limulja,

O saber falar esta estreitamente relacionado a generosidade, o que nao
significa dar coisas sem pedir nada em troca. Dar sem receber ou receber
sem retribuir € inconcebivel. Isso vale para um bem (matihi p€), uma caga,
uma ofensa, um morto. Sem troca ndo ha comunicacao possivel e relagcéao
alguma pode existir. (LIMULJA, 2022, pg. 81)

Em suma, a cosmologia onirica dos Yanomami revela o sonho como uma
forma fundamental de conhecimento, uma epistemologia estruturada pela acdo dos
xapiri, que mobilizam a imagem espiritual, a utupé. Este acesso ao "tempo do
sonho", dominado através da iniciagdo xamanica com yakoana, transforma o iniciado
num navegador consciente entre os mundos, capaz de aplicar o saber onirico a

funcdes vitais como a caca, a cura e a previsao.
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O grande desafio que se impde a partir da exposicdo a todas essas
perspectivas € levar a sério a hipétese ontolégica que elas formulam: a de que a
consciéncia ndao emerge do humano sozinho, mas das relagdes com tudo que
constitui o planeta, e que o sonho constitui uma das formas privilegiadas de acesso
a essa consciéncia ampliada. Assumir essa hipétese implica deslocar radicalmente o
pensamento moderno, aceitando que conhecer ndo € dominar nem representar o
mundo, mas entrar em relacdo com ele, expondo-se a formas de experiéncia que
excedem o sujeito individual e convocam uma escuta atenta das multiplas vozes,

humanas e ndo humanas, que compdem a vida terrestre.
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5. CONCLUSAO: A RECOMPOSIGAO DO(S) MUNDO(S) ATRAVES DO
SONHO

A crise contemporanea, tal como demonstrado ao longo deste trabalho, ndo é
apenas ambiental, econémica ou politica. Trata-se de uma crise cosmoldgica,
desencadeada pela persisténcia de uma visdao de mundo que separa sujeito e
realidade, humano e Terra. Diante daquilo que Isabelle Stengers denomina a
intrusdo de Gaia, torna-se evidente que essa separagao nao € apenas iluséria, mas
perigosa. A Terra reage. O mundo responde. E essa resposta exige uma
reorganizagao profunda dos modos de conhecer e coexistir.

Uma das convergéncias mais profundas entre os autores mobilizados nesta
pesquisa é a recusa sistematica da logica da oposicdo como principio organizador
do real. Em Whitehead, a bifurcagao da natureza é criticada justamente por instaurar
pares opositivos rigidos que néao correspondem a textura processual da realidade.
Em Bion, a oposigéo entre consciente e inconsciente, vigilia e sonho, razéo e afeto é
dissolvida em favor de um continuum de transformacao da experiéncia. A critica de
Roszak se fundamenta no fato de que a perspectiva moderna aprende a sentir-se
separada da Terra, e essa separagao se manifesta tanto como devastagdo ambiental
quanto como empobrecimento simbdlico e afetivo. Em Stengers, a cosmopolitica
nasce da rejeigdo da oposigéo entre ciéncia e crenga, natureza e cultura, técnica e
politica, substituindo-a por uma légica de composicao entre praticas heterogéneas.
Nas cosmologias amerindias, a oposicdo moderna entre humano e nao-humano,
vida e morte, sonho e vigilia simplesmente ndo se coloca como problema, porque o
mundo € concebido desde o inicio como relacional e multinatural.

O que estad em jogo, em todos esses casos, é a substituicdo de uma ontologia
fundada na exclusdo por uma ontologia fundada na relagdo. A oposigao opera por
corte: ela separa, hierarquiza, fixa identidades e produz exterioridades absolutas. A
relacdo, ao contrario, opera por continuidade, transformagdo e coimplicagéo.
Reconhecer que as diferengas ndo se organizam como contrarios irreconciliaveis, e
sim como variagdes internas a um mesmo campo de existéncia ndo € o mesmo que
afirmar que tudo é idéntico ou indiferenciado. A experiéncia nasce do modo como

termos aparentemente opostos se afetam mutuamente, ndo do confronto entre eles.
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Essa recusa da oposicao absoluta tem consequéncias fundamentais para a
compreensao da consciéncia. Se nao ha uma oposi¢cao ontolégica entre a mente
humana e o mundo natural, entdo a consciéncia ndo pode ser pensada como uma
instdncia separada que observa a realidade de fora. Ela emerge no proprio
entrelacamento das relagbes, como capacidade de sentir, responder, interagir e
transformar aquilo que nos afeta. O sonho torna-se central precisamente porque ele
encarna essa logica nao-opositiva: nao € o contrario da vigilia, nem a negagao da
realidade, € mais um dos modos pelos quais a experiéncia se reorganiza,
atravessando fronteiras temporais e subjetivas sem se deixar capturar por
dualismos.

Em vez de um mundo dividido entre podlos excludentes, os autores aqui
reunidos descrevem um mundo tecido por relagdes tensas, instaveis e carregadas
de potencial. E nesse tecido que a consciéncia se forma, que o sonho opera e que a
politica, entendida cosmopoliticamente, pode voltar a existir como arte de compor
com aquilo que nao controlamos.

Se a realidade € composta por uma multiplicidade de existentes
heterogéneos, humanos e ndo-humanos, entdo a politica moderna, fundada na
abstracdo e na exclusdo do sensivel, revela-se insuficiente. O que se impde € uma
politica da recomposigéo, capaz de lidar com um mundo ferido sem reduzi-lo a uma
unica racionalidade.

Ao colocar em dialogo as diferentes concepgdes de sonho apresentadas nas
secOes anteriores, emerge um eixo comum que atravessa tradigdes epistémicas
distintas: o ser n&do precede as relagdes, ele é continuamente produzido por elas.
Em Bion, o sonho aparece como a propria funcdo de metabolizacdo da experiéncia
emocional. A consciéncia nao existe como instancia isolada, mas como um campo
relacional que se constitui a partir da capacidade de acolher, transformar e devolver
o vivido. A funcédo alfa, a réverie, o modelo continente-contido e os grupos
descrevem um processo no qual pensar € sempre um acontecimento entre. Mesmo
no nivel individual, a consciéncia surge como resultado de uma relag&o originaria
com o outro, inicialmente a mae, depois o grupo, depois o mundo. A experiéncia so
se torna pensavel porque é sustentada por uma rede de acolhimento e
transformacao que excede o eu.

Ao analisar o acontecimento onirico amerindio, Shiratori demonstra que o

sonho também ¢é um acontecimento relacional, atravessado por agentes
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nao-humanos, espiritos, mortos e animais, cuja subjetividade é frequentemente mais
potente do que a do sonhador. A pessoa, durante o sonho, encontra-se
fragmentada, exposta e vulneravel a acao de outros existentes. Nessa perspectiva,
nao existe atividade onirica neutra ou segura para o sonhador comum: o sonho
implica sempre risco, captura e transformacg&o. A consciéncia surge como algo
instavel, distribuido e constantemente reconfigurado pelas relagdes que se
estabelecem no plano onirico.

Essa ldégica relacional adensa-se quando avangamos para a cosmologia
Yanomami. No universo dos xapiri, a consciéncia n&o habita o individuo, mas circula
entre imagens, espiritos, animais, rios e florestas. O sonho, vivido no mari té€he,
constitui um espacgo-tempo partilhado onde a utupé se desprende do corpo e passa
a experimentar o mundo a partir de multiplas perspectivas ontologicas. O que se
chama “eu” na vigilia revela-se apenas como um ponto provisério numa vasta teia de
relacbes. Tornar-se xama implica aprender a sustentar essa multiplicidade sem
colapsar, deslocando o centro da consciéncia para um plano coletivo e cdésmico.
Nessa visdo, sonhar € participar ativamente da inteligéncia do mundo, mesmo sendo
apenas membro da comunidade: os sonhos sao sempre compartilhados.

A contribuicdo de Whitehead fornece o elo conceitual que permite pensar
essas experiéncias sem reduzi-las a metafora. Ao afirmar que a realidade é
composta por ocasides de experiéncia e que quanto mais complexa é uma
organizagao relacional, mais complexa é a forma de experiéncia que ela sustenta,
Whitehead dissolve a fronteira rigida entre matéria e mente. A subjetividade deixa de
ser um privilégio humano e passa a ser um gradiente que atravessa a propria
estrutura do real. Sociedades simples de ocasides produzem formas elementares de
experiéncia; sociedades altamente organizadas, como organismos, ecossistemas ou
planetas, sustentam niveis mais complexos de sensibilidade e resposta. A
subjetividade, nesse quadro, é sempre emergente da relagdo, nunca um atributo
isolado.

O conceito de inconsciente ecolégico nomeia precisamente essa dimenséo
psiquica partilhada que liga a experiéncia humana aos processos vivos da Terra. O
que a modernidade reprimiu ao confinar a consciéncia ao cérebro foi essa camada
profunda de participacdo sensivel no mundo. Sonhar, para Roszak, preserva o
acesso a essa inteligéncia relacional que nao pertence ao individuo, mas a vida

enquanto totalidade. Quando sonhos recorrem a imagens de colapso, catastrofe ou
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regeneragao, eles expressam algo que nao se origina apenas da biografia pessoal,
mas do estado do sistema vivo do qual fazemos parte.

Ao reunir Bion, Kopenawa, Shiratori, Whitehead, Limulja, Roszak, torna-se
possivel avangar uma proposicdo mais ousada: se a consciéncia emerge da
complexidade das relacdes, entdo Gaia, enquanto a mais complexa das sociedades
vivas, também possui uma forma prépria de mentalidade e de sonhar. O sonho
humano pode ser compreendido como uma modulagao localizada de um processo
muito mais amplo, no qual a Terra inteira sente, responde, memoriza e antecipa. Isso
significaria que sonhar pode ser uma forma de se sintonizar com os ritmos e
imagens que atravessam essa consciéncia planetaria. A consciéncia relacional
abandona o status de conceito filosoéfico e € emancipada a uma pratica de escuta do
que o mundo, ferido e vivo, continua a tentar nos dizer.

Ao contrario do que aprendemos, o espaco onirico aprofunda o real, ao invés
de se opor a ele. O sonho pode ser uma morada compartilhada entre mundos, uma
zona de fronteira onde o visivel e o invisivel conversam. Ao sonhar, todos os seres
guardam em si a possibilidade de caminhar por essa fronteira como quem conhece o
caminho, ou como quem se deixa guiar. E, muitas vezes, é no sonho que o corpo
recebe instrugdes sobre o que fazer, para onde ir, como se proteger, com quem se
aliar.

Os relatos e cosmologias reunidos até aqui mostram que o sonho, em
oposicdo a visdo moderna que o reduz a residuos do inconsciente, €, para muitos
povos, uma forma de manutencdo da vida, uma infra-estrutura de existéncia. Ele
organiza o saber, a escuta e o movimento. E um espaco onde o mundo se pensa e
se protege. E a inteligéncia da Terra em ato.

O sonho deve ser visto como uma forma especifica e importantissima de
resisténcia. Ele deve deixar de ser lido como expressao do individuo e passar a ser
o préprio meio de comunicagao entre os seres e o planeta. Para Stengers, resistir
implica cultivar praticas capazes de suspender o automatismo das respostas
impostas e reativar a atencdo ao que esta sendo destruido. O sonho, entendido
como experiéncia que escapa a linearidade do tempo produtivo e a logica da
utilidade, opera exatamente nesse espacgo. Ele interrompe o regime de urgéncia
permanente, devolvendo a experiéncia uma espessura simbdlica e afetiva que o
capitalismo tenta suprimir. Sonhar constitui um gesto de desaceleragdo ontoldgica,

uma recusa a pensar apenas dentro dos quadros do provavel.
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Roszak aprofunda essa leitura ao situar o sonho como uma via privilegiada de
acesso ao inconsciente ecoldgico. Quando reprimido pela cultura urbano-industrial,
esse inconsciente retorna sob a forma de sofrimento difuso, ansiedade e colapso
psiquico. Contudo, o sonho preserva uma capacidade de reconexdo com a Terra
enquanto campo vivo de relag¢des. Ele funciona como um espago onde a experiéncia
humana ainda pode ser atravessada por imagens, ritmos e adverténcias que néo se
deixam capturar pela racionalidade instrumental. A partir dessa perspectiva, sonhar
deixa de ser um desvio da realidade e se transforma em um modo de reinscrever a
consciéncia em uma ecologia mais ampla do sentir. Ao localizar no inconsciente
ecoldgico a ligagao reprimida entre a psique humana e a Terra viva, Roszak mostra
que a feiticaria capitalista ndo captura apenas instituicdes e imaginarios coletivos,
mas também a vida psiquica. O sonho, ao escapar parcialmente aos dispositivos de
controle, preserva uma via de acesso a essa dimenséo reprimida. Ele funciona como
um espago onde a Terra ainda pode ser sentida, imaginada e reconhecida como
agente, e ndo como fundo inerte da agdo humana.

A crise socioecolégica contemporénea expressa o esgotamento de uma
COSmMovVisdo que separou a experiéncia vivida da realidade material e transformou o
mundo em objeto de exploragdo. Sua manutencdo depende de um sistema de
feiticaria capitalista que captura a imaginacgao, fabrica minions e neutraliza o politico.
As lutas pragmaticas e as praticas oniricas convergem ao romper essa captura em
niveis distintos e complementares: umas reabrem o conflito no plano institucional e
social; outras reativam, no plano sensivel e simbdlico, a capacidade de imaginar
mundos que ainda ndo existem.

O sonho abandona o lugar de um territério simbdlico e passa a operar como
uma pratica de contra-feiticaria. Em Capitalist Sorcery, Stengers insiste que toda
feiticaria s6 pode ser combatida por praticas capazes de suspender seus efeitos, e
nao por uma denuncia que permanec¢a no plano da abstracdo. Contra a captura
capitalista, que acelera, simplifica e impde alternativas infernais, a contra-feiticaria
exige gestos que reinstalem a hesitacdo, a atengdo e a escuta. O sonho atua
precisamente assim. Ele interrompe o automatismo do pensamento produtivo,
desorganiza a linearidade temporal e devolve a experiéncia uma espessura que 0
capitalismo tenta continuamente reduzir.

Pode-se dizer que o ato de sonhar consegue suspender, ainda que

momentaneamente, o regime de evidéncia que o feitico capitalista impde. Enquanto
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a captura opera pela imposicdo do provavel, o sonho reabre o campo do possivel.
Ele ndo fornece solugdes prontas nem projetos acabados, mas reativa a capacidade
de ser afetado por aquilo que foi silenciado. Por isso, o sonho faz hesitar a propria
ideia de realidade como algo ja dado e fechado. Ele introduz fissuras naquilo que se
apresenta como inevitavel.

Apesar de parecer menos espetacular e glamouroso do que as lutas
institucionais, mas ndo menos potente, o sonho atua como uma contra-feitigaria
silenciosa. Ele reintroduz imagens, ritmos e afetos que nédo se deixam traduzir em
métricas, indicadores ou imperativos de eficiéncia. Sonhar torna-se, assim, um
exercicio de religagdo. Quando articulado as lutas pragmaticas descritas por
Stengers e Pignarre, o sonho amplia o campo da resisténcia. As lutas reabrem o
politico no plano coletivo e institucional; o sonho reabre a imaginagcdo e a
sensibilidade no plano da experiéncia. Ambos operam contra a mesma loégica de
captura, em escalas diferentes e complementares. A contra-feiticaria ndo se faz
apenas nas ruas, nos tribunais ou nas assembleias, mas também em casa, nas
camas, nos territorios onde a consciéncia ainda pode escapar a gestao total do
sistema.

Em vez de tratar o sonho como fenbmeno psicolégico privado, sera preciso
compreendé-lo como pratica cosmopolitica, especialmente nos contextos em que a
bifurcacdo da natureza nunca se consolidou plenamente. Agora o sonho emerge
como uma tecnologia de resisténcia e de continuidade da vida, capaz de confrontar
diretamente a feiticaria que sustenta a destruicdo do planeta. E nesse limiar que se
torna possivel conceber uma forma de consciéncia que ndo seja cumplice da
destruicdo em curso.

Sustentar que Gaia sonha e que sua consciéncia é intencional significa
reconhecer que ha direcao e finalidade imanente nos processos que sustentam e
unem a vida no nosso planeta. Essa finalidade ndo € o progresso humano, nem a
civilizagdo, nem o crescimento econdmico. E a manutencdo das condicdes de
possibilidade da vida em sua multiplicidade.

Nesse quadro, o humano deixa de ser o centro da intencionalidade e passa a
ser um participante incipiente de um campo muito mais vasto. Sonhar aparece como
uma das formas pelas quais podemos voltar a escutar essa orientacdo profunda,
reaprender a compor com ela e talvez, quem sabe, permanecer como parte do

mundo que insiste em viver. O sonho é uma forma de didlogo de Gaia, e insistir em
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sonhar € uma tentativa de escuta-la com o corpo todo. Resistir a feiticaria capitalista
€ respondé-la com cuidado. E esta tese € uma tentativa de nomear aquilo que as
cosmologias originarias sempre souberam e praticam como verdade: que a Terra
sente, e que ela sonha. E que nds, ao sonharmos com ela, tornamo-nos parte de

sua memoria viva e podemos regenera-la.

5.1 QUAL SONHAR E POSSIVEL PARA NOS, POVOS DA MERCADORIA?

Se o sonho constitui uma via de acesso privilegiada a essa consciéncia
relacional ampliada, torna-se necessario perguntar como essa escuta pode ser
retomada no contexto urbano-industrial contemporaneo. Diversos autores analisados
ao longo deste trabalho convergem ao afirmar que a cidade, tal como organizada
pela modernidade capitalista, constitui um ambiente hostil a experiéncia onirica
profunda. Limulja, Martin e Kopenawa observam, a partir de contextos distintos, que
o afastamento da cidade e a reaproximagdo com ambientes naturais favorecem

sonhos mais vividos, mais compartilhaveis e mais orientadores da vida coletiva.

Talvez compreendam que € seu proprio pensamento que €& confuso e
obscuro, pois na cidade ouvem apenas o ruido de seus avibes, carros,
radios, televisores e maquinas. Por isso suas ideias costumam ser
obstruidas e enfumacadas. Eles dormem sem sonhos, como machados
largados no chao de uma casa. (KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 76)

Ainda sobre isso, ele continua:

Quando volto de minhas viagens entre os brancos, depois de algum tempo
a tontura deixa meus olhos e meu pensamento volta a claridade. Nao ougo
mais 0s carros, nem as maquinas, nem os aviées. S6 escuto os sapos tooro
e as ras krouma chamando a chuva na floresta. S6 escuto o sussurro das
folhas no vento e o estrondo dos trovées no céu. As palavras sem sabedoria
dos politicos da cidade vao aos poucos desaparecendo no sossego de meu
sono. Fico calmo de novo, cagando e fazendo dancar meus espiritos.
(KOPENAWA; ALBERT, 2010, p. 437)

Vale a pena mencionar também as observacdes de Martin, sobre o que é
preciso fazer para sonhar os sonhos animicos. Como a autora pontua, a abertura a
alteridade é uma disposigao intelectual que exige um trabalho ativo de deslocamento

subjetivo e, muitas vezes, espacial. Para que seja possivel transitar no mundo de
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outros seres, € necessario antes operar um movimento interno de esvaziamento das
certezas e de suspensao das defesas perceptivas, bem como afastar-se de

contextos cotidianos que bloqueiam a porosidade sensivel. Nas palavras da autora:

Para estar em condicbes de se mover no mundo dos outros, é preciso
primeiro mover-se dentro de si mesmo (colocar-se em disposi¢gdes mentais
que permitam a abertura a alteridade) e por vezes se mover fisicamente fora
de um cotidiano que nao favorece a porosidade aos movimentos dos seres
que nos sédo exteriores” (MARTIN, 2022, p. 13).

A primeira vista, a cidade parece o ambiente menos propicio ao sonho,
justamente por concentrar e intensificar os dispositivos que fragmentam a
experiéncia, reforcam o individualismo e submetem a vida a légica do consumo e da
produtividade continua. A cidade moderna organiza o espago e o tempo de modo a
reduzir a sensibilidade ao outro, humano ou n&o-humano, produzindo sujeitos
solitarios, permanentemente estimulados, mas raramente disponiveis a escuta. Ao

tratar da cidade, Roszak discorre:

Nés devemos imaginar o apetite por recursos e controle politico que se
espalham como linhas invisiveis nos centros urbanos, reivindicando as
florestas, os depdsitos de minerais subterraneos, as bacias de petrdleo, os
aquiferos profundos, as fontes mais distantes de energia. As cidades sao
donas de tudo, governam tudo, consomem tudo. (2001, p. 217, tradugéo
livre)

As etnografias e reflexdes reunidas ao longo desta pesquisa convergem para
um ponto recorrente: a qualidade da experiéncia onirica esta profundamente
vinculada as condi¢bes materiais e sensiveis da vida cotidiana. Retomar, dentro do
possivel, o contato com agentes naturais (sejam eles florestas, rios, montanhas,
animais ou sitios) consegue reativar uma relagcdo mais direta com ritmos
nao-humanos, com temporalidades mais lentas e com formas de presenga que nao
se organizam segundo a légica do desempenho. Esse retorno a natureza € uma
estratégia de recomposicdo da sensibilidade, uma condicdo material que
potencializa e fortalece a psique, para que ela possa reaprender a sonhar com e no
mundo.

No entanto, nem todos podem fugir dos centros urbanos. Se o sonho é, como
esta pesquisa sustenta, um lugar de encontro com a alteridade, ele ndo desaparece
na cidade: ele resiste. O ambiente urbano o torna mais dificil, mais fragil, mas, ao

mesmo tempo, mais politicamente significativo. Sonhar na cidade é sonhar contra a
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corrente de um mundo que exige aten¢ao continua ao consumo, a performance e a
vigilancia. Como diz Jonathan Crary em 24/7: Capitalismo Tardio e os Fins do Sono,
“mesmo degradado, o sono € a recorréncia em nossas vidas de uma espera, de uma
pausa” (2016, p. 135). Nesse sentido, o sonho urbano pode operar como fissura: um
espaco onde aquilo que a cidade tenta suprimir (o vinculo, a angustia compartilhada,
a memoria da Terra, o desejo de relagao) ainda encontra passagem.

Em contextos assim, o trabalho de Mariana Leal de Barros e a experiéncia do
projeto Jacaranda adquirem especial relevancia. Ao propor na cidade a pratica
Yanomami da partilha de sonhos em grupo, Barros trata o sonho como experiéncia a
ser acolhida e escutada coletivamente. Compartilhar sonhos cria um campo de
reconhecimento mutuo, no qual angustias, imagens e sentimentos recorrentes que
pareciam estritamente individuais revelam-se atravessados por uma sensibilidade
comum. Esse gesto simples produz efeitos profundos: reduz o isolamento psiquico,
gera conforto emocional e fortalece o senso de pertencimento entre os participantes.

Além de produzir cuidado e comunidade, a partilha dos sonhos revela uma
poténcia prospectiva que atravessa tanto as cosmologias amerindias quanto as
experiéncias contemporéneas de escuta coletiva. Entre os Yanomami, sonhar junto
serve para intervir no curso dos acontecimentos. Ao socializar os sonhos, a
comunidade pode antecipar perigos, reorganizar deslocamentos, evitar conflitos ou
redefinir estratégias de sobrevivéncia diante de situagcdes que, isoladamente,
pareceriam fora de controle. O futuro € um campo aberto de possibilidades que pode
ser parcialmente reescrito a partir da atengao onirica compartilhada dentro dessa
perspectiva. Guardadas as diferencas cosmoldgicas, essa logica oferece uma
inspiracao significativa para os contextos urbanos contemporaneos: ao compartilhar
sonhos, € possivel ampliar a capacidade coletiva de percepg¢ao e preparagao. A
angustia difusa diante de colapsos ambientais e sociais, quando acolhida em grupo,
pode romper a paralisia e orientar escolhas, aliangas e modos de vida mais atentos.
Sonhar junto ndo garante controle sobre o que vira, mas fortalece a possibilidade de
responder melhor ao que se anuncia, transformando o sonho em ferramenta de
antecipacao ética e sensivel diante de um futuro incerto.

Por fim, é possivel buscar inspiragdo também em Nastassja Martin e naquilo
qgue os povos Even da Sibéria tém a ensinar sobre reinvengao e aprendizagem do
sonhar. Com o desaparecimento dos xamas, esses povos foram confrontados com

uma ruptura radical em suas formas tradicionais de mediagéo com o invisivel. Longe
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de significar o fim da relagdo com o mundo espiritual, essa auséncia exigiu que a
propria comunidade aprendesse a sonhar de outro modo, desenvolvendo técnicas e
cuidados que permitissem sustentar a comunicagdo onirica sem intermediarios
especializados. O sonho deixou de ser uma prerrogativa de poucos e tornou-se uma
responsabilidade compartilhada, vinculada diretamente a sobrevivéncia coletiva.
Ainda que estejamos nas cidades, existe uma grande esperanga para nos se a

autora estiver correta:

Podemos colocar a hipétese de que o0 acesso aos seres invisiveis se torna
uma técnica que pode ser partilhada por todos desde o instante em que o
coletivo retoma as relagdes cotidianas e encarnadas de dependéncia
escolhida com os seres que ele convive. (MARTIN, 2022, p. 19)

O que essa experiéncia revela € que sonhar é uma pratica que pode ser
cultivada quando ha intengcdo e abertura. Antes de qualquer técnica, ha uma
disposicao ética: a de se deixar afetar. Nesse sentido, a hipétese que atravessa esta
dissertagao pode ser formulada de modo simples e radical: Gaia quer se comunicar,
e nao cessa de buscar modos de se fazer ouvida. Quando a escuta é recusada, a
Terra nao silencia, ela responde por outros meios. Aprender a sonhar é, assim,
aprender a escutar antes que a resposta se torne devastadora. E reabrir um canal
de relagdo com um mundo que continua a falar, mesmo quando fingimos n&o ouvir, e

que, ao ndo ser ouvido, encontra maneiras cada vez mais severas de reagir.

*k%*

Eu gostaria de ter proposto que compartihamos da mente de Gaia quando
dormimos, assim como compartilhamos do seu corpo quando estamos despertos,
mas nao fiz isso. Nao acredito que eu teria referéncias fortes o suficiente para propor
tamanha loucura, ainda que tenha sido a melhor forma que eu consegui encontrar
de costurar todas as referéncias, experiéncias e esperangas que eu tenho. N&o vejo
como referéncias, experiéncias e esperancas podem estar desconectadas sem
fragmentar o préprio sujeito, e, como eu disse no inicio, eu busco reconciliagédo. O
que eu fiz foi propor que podemos nos deixar afetar profundamente por Gaia neste
espago onirico, para que ela guie nosso caminho em diregdo a regeneragao do

respeito a Vida e do equilibrio planetario.
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Nao fiz exatamente o que eu queria, mas tampouco fiz 0 que se esperava que
fosse feito. Nao recortei o tema o suficiente, ndo me aprofundei em todos os topicos,
posso ter falhado em certos critérios de rigor cientifico tal como eles sao hoje
definidos. Ainda assim, este trabalho foi, deliberadamente, uma transgress&o. Uma
tentativa de falar daquilo para que a Ciéncia ainda ndo criou termos adequados,
porque criar tais termos exigiria deslocar seus proprios fundamentos. Foi o desejo de
construir um degrau provisério, imperfeito, para que outros possam, em breve, dizer
0 que eu nao disse. Mais do que uma resposta fechada, este texto € a
materializacdo do meu compromisso com um problema grande demais para ser
reduzido sem ser descaracterizado. Recortar e fragmentar é precisamente o modo
de operagao de um sistema que precisa simplificar o mundo para manter sua
vigéncia. Recusar esse gesto, insistir na complexidade e aceitar o risco do
inacabado é parte da rebelido que este trabalho assume. Como principio orientador
dessa recusa, sustento que o movimento da velha Ciéncia foi reduzir o olhar. O
movimento das novas ciéncias deve ser amplificar os olhares. Se este texto falha em
encerrar, € porque escolheu abrir; se falha em definir, € porque preferiu escutar; se
falha em dominar o objeto, é porque se recusou a trata-lo como objeto. Como toda
pesquisa, ele ndo se encerra aqui: permanece como convite e, tomara, como

passagem.

Agora existe apenas um sonho, que supera todos os outros: o de um mundo
compartilhado cujo destino ndo é terminal, um mundo sem bilionarios, que
vislumbra um outro futuro que nao a barbarie do pés-humano, e no qual a
histéria pode assumir outras formas que nido os pesadelos reificados da
catastrofe. (CRARY, 2016, pg. 137)
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APENDICE

Como ultima parte desta tese, deixo meus sonhos. Dois sonhos da crianga, trés
sonhos da Presencga, dois sonhos da heranca, dois sonhos de doenca, e dois
sonhos de esperanga. Assim como a propria natureza onirica, a contagem e a
exposicao desse material ndo tém compromisso com a logica. Vao exigir que eu

saiba como contar. Nem sempre 2+2=4.

*k*

UM SONHO DA CRIANCA E UM SONHO DA HERANCA

Quando eu era crianga, eu tinha alguns sonhos repetidos dos quais eu me lembro
até hoje. Nesse, eu estava em viagem com a minha familia passando por uma
cidade fantasma. As vezes menos do que uma cidade, uma vila. Eu me lembro de
ver de dentro do carro diversas lojas pequenas abandonadas e plantagdes de milho
muito secas, tomadas pelos tons de palha que eu via no cerrado durante o inverno.
Se eu fechar os olhos, eu ainda consigo ver a poeira no ar, a umidade muito baixa e
nenhuma pessoa no caminho. Ver esse lugar deserto assim me dava um certo mal
estar. Nada la parecia vivo, exceto um estabelecimento muito iluminado e colorido
que parecia uma lanchonete gigante de uma rede de fast-food, toda voltada para as
criangas. Era como se tudo estivesse em cores neon, tons de azul, rosa, lilas, laranja
e amarelo. As paredes eram de vidro, mas havia muitas luzes que ofuscavam a
aridez do lado de fora. Nao lembro de nenhum tom de verde nesse sonho. Mais do
que das cores e dos brinquedos, eu gostava do sanduiche com batata frita e coca
cola. Tive medo de o meu pai ndo querer me dar, ndo sei se eu chegava a comer. Eu
achava aquele espacgo quase perfeito, mas queria que tivesse uma piscina. Também
me lembro de pensar: como isso pode existir se ninguém mora aqui? Por que esse
lugar tao incrivel ta cercado de tanta morte?
*

Minha crianga sonhava meu primeiro sonho da heranga colonial. Sanduiche com
batata frita e coca cola é até hoje uma das minhas muletas emocionais alimentares.
Esse era um sonho que eu gostava de ter. Apesar do desconforto inicial com toda a

decadéncia do lugar, eu queria chegar nas luzes e na comida industrializada, mas



105

mesmo quando eu estava |a satisfazendo meu desejo, eu ndo conseguia deixar de
pensar na devastacdo. As vezes tdo nova eu ja ouvia a profecia de que nossa ideia

de progresso e futuro viria as custas da natureza e da vida comum.

*k%

UM SONHO DA CRIANCA E UM SONHO DA PRESENCA

Em um outro sonho repetido que eu tinha quando crianga, eu estava com a minha
familia por parte materna: primas, tias, avo, figuras com quem eu tive muito contato
nos primeiros 12 anos da minha vida além da minha méae e irméa. Estavamos em um
tipo de passeio ou brincadeira noturna. Eu me lembro de estar em um parque, talvez
uma praga, e olhar para uma arvore bem alta. Quando eu olhava para o topo dela, o
que me chamava a atencao era o céu. Nao era um céu normal, com estrelas,
nuvens ou lua. Era um escuro muito profundo, parecido com um grande vazio, que
me inundava com uma sensagao enorme de respeito e, curiosamente, de
acolhimento. Eu me sentia vista por toda aquela escuridao, mas a partir da distancia.
No vazio e no siléncio, era como se algo me chamasse.
*

Eu nunca soube descrever a sensacédo que esse sonho me trazia, mas eu gostava
muito de sonhar com isso. Era cativante de alguma maneira, e sinistro de outra (as
dualidades sempre foram muito bem marcadas na minha vida). Sempre me entendi
como alguém que se interessa pelo sinistro. Quando eu conto, parece que eu
entendo que a leitura poderia ser de soliddo ou de desespero, mas o sentimento
dentro do sonho era mais parecido com uma adoragao contemplativa do que com

medo. Eu estava em relagdo com alguma coisa.

*k%

Os préximos dois relatos vao tratar de sonhos que eu tive durante um episodio de
dengue no ano de 2022. Nesse periodo, eu basicamente ndo conseguia comer e
sentia meu corpo extremamente fraco. Passei a maior parte do tempo em repouso
ou dormindo, e a minha experiéncia durante esses dez dias me indica que as

elaboragdes dos povos amerindios sobre a relacio intima entre doenga e sonho séo
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pertinentes, para dizer o minimo. Claro que também vejo a possivel correlagdo com
outros habitos que potencializam o sono em diversas culturas populares: comer
pouco, dormir muito, isolamento...

Antes de ser acometida pela dengue e me ver subitamente interessada na dindmica
dos sonhos, eu tinha servido na cozinha de um curso de meditagdo durante dez
dias. Durante minhas diversas experiéncias nesses cursos, eu sempre tive sonhos
muito vividos e duradouros, no sentido de que eles ndo iam embora no decorrer dos
dias. Mesmo sem poder escrevé-los ou conta-los, no final do décimo primeiro dia eu
ainda me lembrava de todos, em grandes detalhes (0 que me levou a acreditar que
para ouvir o sonho é necessario estar em comunhao mais frequente com o siléncio).
Durante a minha enfermidade, pensando em sonhos que eu estava tendo e em
sonhos que eu havia tido durante os cursos de Vipassana, eu comecei a suspeitar
que poderia existir uma vontade que ndo era minha por tras de alguns dos meus
sonhos. Eu n&o parecia a origem deles. Naquele dia, bem no quarto ou quinto dia da
doencga, depois de dormir o dia todo e ndo comer quase nada, eu pedi aos meus
sonhos que eles confirmassem a minha suspeita, acreditando que eles tinham o
poder de confirmar. Naquela noite, eu tive o primeiro sonho: Vou narra-los em ordem
cronoldgica porque um veio como resposta as indagag¢des do outro. Esses sonhos
sao em grande medida responsaveis pelas hipdteses do trabalho que vocés

acabaram de ler.

*k*

UM SONHO DA PRESENCA E UM SONHO DE DOENCA

Eu sonhei que eu era parte de um grupo de danga que ia se apresentar em um
teatro. Eramos apenas mulheres, todas vestidas com vestidos longos e brancos,
bem soltos e cheios de movimento, com uma mesma coreografia bem treinada. De
alguma forma, eu sabia naquele sonho que nés todas conheciamos o tempo e os
movimentos que tinhamos que fazer, e minha uUnica ambigdo era apresentar da
melhor forma possivel. Quando a apresentacdo comecou, parte dela se dava no
palco, onde todos que estavam na plateia podiam ver a danca, e uma outra parte se
dava em uma piscina que estava nesse palco e a plateia ndo conseguia ver muito
bem, mas era parte da apresentacdo e deveria ser executada. Eu estava tentando

fazer a coreografia perfeitamente e manter os tempos conforme o ritmo que eu tinha
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decorado, mas eu percebi que as meninas que estavam se apresentando comigo
estavam saindo da agua antes do esperado, apressando os movimentos na parte
submersa e estendendo o tempo na parte "superior" do palco. Em algum momento,
eu me dei conta que era a unica que estava na agua e me apressei para subir
pensando na sincronizacdo da equipe. No proximo momento que tivemos que
submergir, eu fiquei feliz vendo que nenhuma menina havia subido antes da hora.
Quando deu o tempo certo, todas ainda estavamos submersas. Quando eu tentei
subir, algo me impediu. Eu entendi que as meninas estavam sendo forgadas a ficar
na agua pela prépria Agua durante o tempo certo. Quando eu me dei conta disso, eu
vi os olhos dela me olhando no meio das sombras da agua com um brilho minimo,
apenas o suficiente para que os meus olhos pudessem ver os seus olhos. Eu a
reconheci, a Agua, e ela me reconheceu, e eu entendi que todo o tempo que fosse
tomado dela seria cobrado. Ela tinha seu espago na dancga e isso seria respeitado a

qualquer custo.

Na cultura esotérica, a agua sempre representa o mundo dos sonhos, da emogao e
até da cura. Ter sido a agua o que estava forgando a permanéncia contra a nossa
vontade me chegou como uma confirmagédo: ha uma forga inerente ao proprio
sonhar que se cruza com a nossa vontade enquanto ndés sonhamos, além da
vontade de todos os outros a quem estamos sensiveis. Isso me fez questionar
quantas formas haveria de sonhar e como entendé-las. Comecei a perguntar o que
me impedia de sonhar de outras maneiras. Nos dias finais da doenga, outro sonho

me respondeu.

*k%

UM SONHO DE DOENCA E UM SONHO DA HERANCA

Eu estava em uma regido muito arida, algo como um deserto, e eu havia sido
escravizada ou levada por algum povo de guerra. Eu convivia com eles em um
regime de hierarquia, mas eu nao sentia raiva deles ou dos seus habitos. Na
verdade, eu me sentia muito habituada e confortavel com aquela situagdo. Havia
uma figura maléfica no sonho, temida por todos: um pai que também era um tirano
cruel, e tudo nele era mal. Mas seus filhos, que também mantinham distancia dele,

eram bons. Eu convivia intensamente com eles (eram trés, eu acho) e eles me
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tratavam como uma deles. Um deles tinha uma namorada muito querida, ela tinha
cabelos azuis e o corpo farto, e ela me tratava igualmente bem. Todos usavamos um
traje branco de mangas compridas, ainda que fizesse muito calor.

Eu sabia que haveria um ritual de guerra. Era alguma tradicdo que eles cumpriam
antes de ir capturar novos povos, que envolvia um mel alucindbgeno e uso de
sangue. A celebracdo se dava em um celeiro, de portas fechadas, e tudo Ia dentro
parecia conectado. Em algum momento do sonho, lembro de tentar tirar uma cadeira
do celeiro para que todos pudessem se sentar, mas a cadeira deixou claro (como
que por telepatia) que ndo queria sair. A ideia de tira-la de la diante da objegao firme
que ela mesma apresentou me pareceu perigoso e imprudente, entdo eu a deixei.
Por algum motivo, eu fui convidada a participar desse ritual, e me lembro de carregar
uma caixa ou bau cheio de sangue, mas fechado, e sacudi-lo pelo celeiro enquanto
as palavras e os movimentos eram executados. O sangue respingava pelas bordas
e eu estava usando uma mascara. De alguma maneira, sendo uma estrangeira, eu
era uma parte na casa do meu captor, tanto no trato deles como no meu sentimento,

e eu nem pensava em fugir.

O que me impede de sonhar de outra forma? A heranca colonial. Poderia chama-la
de heranga maldita (eu digitei as palavras), mas eu estou atrelada a ela. Sou
maldita? Do ponto de vista da psique, eu permanegco uma refém (e ao que tudo
indica muito bem domesticada) do meu colonizador. Dividia a mesa com eles, usava
as mesmas roupas, professava os mesmos ritos, mas sabia que nao era uma deles
e isso nao me incomodava. Se eu aceito e vivo sob as normas do meu algoz, eu

também vou sonhar como ele.

*k*

Os proximos dois sonhos sdo os dois melhores que eu ja tive na minha vida. Todos

os dois envolvem agua como elemento central.

*k%

UM SONHO DE ESPERANCA
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Eu estava em uma farmacia comprando algum tipo de curativo quando um cara que
eu nao conhecia cruzou comigo no corredor e passou a mao em mim. Eu fiquei com
muita raiva e soquei o nariz dele com muita forga, percebi que sangrou. Um grupo
de amigos, duas mulheres e um homem, todos jovens, me defenderam dele quando
eu contei o que aconteceu e ele foi embora enquanto fazia ameacas. Esses trés
novos amigos foram muito atenciosos e me convidaram para uma aventura especial.
Eles estavam em uma missao pelo mundo para conhecer juntos o lugar que cada
um deles tinha mais vontade de conhecer, e eles me disseram que eu poderia
escolher o meu lugar e nés iriamos a todos esses lugares juntos. Eu concordei sem
saber onde eu gostaria de ir. Fomos ao lugar que o homem queria conhecer
primeiro: era um museu submerso, em que todas as obras de arte estavam expostas
e protegidas ao mesmo tempo que estavam em contato com a agua. As pessoas
comiam como se estivessem na superficie e para explorar os diferentes andares e
corredores, vocé subia, descia, seguia pelos corredores a nado. Respirar ndo era
um problema, a gravidade era outra. Os quadros eram muito lindos e tudo,
absolutamente tudo, era muito claro. Quando nés saimos de la, eu me senti muito
grata por ter tido a chance de visitar esse lugar tdo maravilhoso, que eu nem sabia
que existia, e disse que eu nao poderia ter pensado em um lugar melhor. Depois
disso me lembro de ir a uma praga em um fim de tarde onde havia um bar e varias
pessoas dancando, como se fosse uma festinha, e eu me encontrei com os meus
pais. Nesse momento, meus amigos ja ndo estavam mais la e a magia do sonho
permaneceu na luz alaranjada do fim do dia.
*

De novo, aparece o elemento de existir embaixo d’agua, de ter o que fazer ali, de
apreciar profundamente aquele momento, reconhecer a beleza dele e perceber que
se trata da vida como a vida desperta, mas sob outras normas. A esperanca €&
habitar o reino da Agua, por mais cética que eu tenha sido, porque nesse espaco eu

sempre encontrei afetacao.

*k*

UM SONHO DA PRESENCA E UM SONHO DE ESPERANCA
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Eu fazia parte de um grupo de pessoas que estava explorando uma caverna, e
dentro dela havia um lago. Ela comegava com um grande saldao que continha uma
pequena porgao de rocha abaixo dos nosso pés logo na entrada e, em seguida,
havia o lago que teriamos que atravessar para chegar a outras possiveis galerias. A
luz nos alcangava apenas pela entrada principal, que era grande, mas conforme nés
fomos entrando o caminho ficou escuro. Em algum momento foi preciso mergulhar
para conseguir seguir o percurso. Tive medo no inicio, mas quando eu mergulhei, eu
notei que tinha uma luz vindo de uma das galerias que estava iluminando a parte
debaixo do lago como um sol, e uma musica maravilhosa soava sob a agua. Eu e as
outras pessoas nadamos em dire¢ao a galeria, e vimos uma forma espiral de luz
branca, azul e amarela que cintilava e que emitia um som como um canto de anjos.
Tanto para os olhos quanto para os ouvidos, a coisa mais bonita que eu ja havia
presenciado. O curioso foi que todo mundo que estava admirado naquele momento
admirou do lado de fora: ninguém pensou, ou pelo menos ninguém teve coragem de
se aproximar da luz ou mesmo de entrar na galeria onde ela estava, apesar de nao
haver nada que pudesse impedir no plano fisico. Em algum momento do sonho eu
fiquei tdo fascinada pela musica e pelo brilho que eu quase esqueci que precisava
subir na parte escura da galeria para respirar. Eu queria pegar meu celular e gravar
para mostrar para a minha irma, mas lembrei que nao tinha como embaixo d'agua.
Apesar de ter voltado varias vezes para ver a luz e ouvir o som, quando a gente
seguiu o caminho pelo corredor depois das galerias, ndés caimos em um outro salao
bastante grande, mas azul. Parecia submerso, mas la era possivel respirar. Tinha
uma equipe de pessoas ensaiando uma coreografia e eu comecei a ensaiar junto,
confiante de que eu estava repetindo o movimento como todo mundo estava. Uma
das instrutoras me chamou aten¢do para o meu joelho estar muito fechado e
precisar ser mais aberto, e enquanto eu tentava replicar o movimento, a saida
daquele saldao azul comegou a entrar em colapso. As pedras da parte alta
desmoronaram, mas eu consegui sair (muitos outros ndo conseguiram) e pensei se

seria possivel ver a luz de novo.

Esse ultimo sonho foi o mais recente entre os que eu relatei. Aconteceu a pouco
tempo e me deixou com a sensacgao de que havia alguma verdade muito profunda
nele que eu ndo consegui compreender totalmente, pelo menos n&o ainda. Embaixo

d’agua, la onde a luz quase néo chega, esta a prépria Luz, e dela sai o Verbo. Nas
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profundidades da Grande Mae Terra, sob a forca da Grande Mae Agua, o
inconsciente de Gaia, que todos habitamos quando dormimos, cantava e enfeiticava

o mundo.



