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RESUMO: O objetivo deste artigo é realizar uma leitura etnopsicanalitica do
mito A historia do cipd, do povo Huni Kuin. Para a analise, consideramos a
centralidade da sexualidade, a analogia entre sonho e mito e as associagdes do
pesquisador. Adotamos o modelo freudiano de interpretacao dos sonhos, que
nos permitiu fragmentar a narrativa em partes com multiplos sentidos e esta-
belecer correlacdes com outros mitos, conforme sugerido por Lévi-Strauss.
No mito analisado, a serpente/jiboia e a anta aparecem como simbolos falicos.
A serpente é considerada pela Psicanalise o principal simbolo falico, enquanto
aanta é representada como um amante atraente por possuir um grande pénis.
Especificamente no caso do mito estudado, exploramos a ideia de que, dife-
rentemente da sociedade ocidental, o ato sexual extraconjugal com estranhos
nio gera culpa, mas, sim, perigo. Também discutimos o complexo de Edipo e
a aproximacao entre “comer” e o “ato sexual” na relacdo entre o personagem
Yube e os filhos serpentes. Por fim, ressaltamos que um mesmo mito pode
possibilitar diferentes leituras; aqui exploramos apenas algumas interpreta-
coes possiveis, a partir da perspectiva da Etnopsicanalise.
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INTRODUCAO

A histéria do cipé € um mito Huni Kuin sobre a origem da apahuasca.
Antes de descrever o mito, é importante apresentar, mesmo que bre-
vemente, o povo Huni Kuin, também conhecido como Kaxinawa.
Os Huni Kuin, pertencentes a familia linguistica Pano, sdo origi-
narios do territorio que se estende do Peru ao estado do Acre, no
Brasil. De acordo com o Censo do Instituto Brasileiro de Geografia
e Estatistica (IBGE, 2022)% a populacdo Huni Kuin no Brasil é de
7567 pessoas.

Os antropdlogos que estudaram os povos Pano, principalmente os
que se dedicaram aos Huni Kuin, como Capistrano de Abreu, Kenneth
Kensinger, Barbara Keifenheim, Cecilia McCallum e Elsje Lagrou, des-
crevem esse grupo linguistico pela sua diversidade interna. Embora
esses povos tenham sofrido uma reducdo consideravel durante o
processo de colonizacdo e exterminio indigena, ainda se manifestam
por meio de aproximadamente trinta grupos, rotulados sob o mesmo
nome, mas apresentados como totalmente distintos (Erikson, Desha-
ves & Keifenheim, 1996). Essa diversidade linguistica é utilizada pelos
antropologos para compreender os limites entre o “eu” e o “outro” e
para comparar a dindmica comum entre os povos Pano.

A nocdo de “eu” e “outro” é crucial no contexto dos povos Pano.
Segundo Lagrou (2002), eles sio conhecidos na etnografia como
“especialmente obcecados pelos estrangeiros e por todos os tipos de
‘outros’ (p. 29). Essa diferenciacdo nos permite compreender como
um povo considera seus semelhantes e seus diferentes. Para Villar
(2005), essa distincao estrutura praticas e representacgdes inter-rela-
cionadas, como habitos, ideologias, valores e as relacdes com o outro.
Considerando que os Huni Kuin vivem em uma regido com outros
povos Pano e tiveram contato com os Incas e os brancos, podemos
classificar todos esses como “outros”.

O mito A histéria do cipé trata da relacdo com os “outros” e dos
diferentes modos, humanos e ndo-humanos, de ver o mundo, especial-
mente quando se depara com outra humanidade. Para a descricdo do
mito, utilizamos o livro Huni Meka: cantos do Nixi Pae, escrito por pro-
fessores indigenas Huni Kuin (Huni Kuin, 2007), complementado pela

4 https://indigenas.ibge.gov.br/estudos-especiais-3/o-brasil-indigena/povos-etnias
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versao narrada por Marcelo Pifiedo (do povo Huni Kuin, Peru) e trans-
crita em 1997 pela antropologa e linguista Eliane Camargo (1999).

Na versdo transcrita por Camargo (1999), Yube é o protagonista
da historia do cipd da apahuasca, bebida alucin6gena chamada pelos
Huni Kuin de Nixi pae. Yube, um cagador, avista uma mulher-sucuri
saindo do lago. Embora essa versao use o termo “sucuri”, h4 variacoes
para “jiboia”, dependendo do narrador. A mulher é atraida por uma
anta, e o cacador ¢é atraido por ela, que se apaixona por ele. Em seguida,
a mulher o convida a viver com ela no fundo das aguas, o mundo das
sucuris. Ao beber o cip6 com a mulher e sua familia, Yube descobre as
virtudes do cha alucin6geno. No entanto, seguindo os conselhos de um
peixe, ele retorna a aldeia e percebe que esta cercado por serpentes.
Apos voltar para sua familia terrestre, os filhos-sucuris do cacador o
perseguem e tentam devora-lo. Yube consegue escapar, mas sofre uma
morte lenta. Antes de morrer, ele conta os segredos do cip6 para sua
familia terrena e ensina os cantos para invocar as visoes produzidas
pela bebida.

Por que estudar um mito indigena? Segundo Clément (2023),
Franz Boas nos diz que a melhor forma de conhecer a cultura de um
povo é estudando suas historias e mitos. Viveiros de Castro (1996)
destaca que a mitologia facilita o acesso aos fundamentos do pensa-
mento indigena, tanto sobre o parentesco quanto sobre a condicdo
humana. Para Betty Mindlin (2014), a mitologia indigena contém uma
ampla liberdade de expressao erdtica e traz uma perspectiva sobre o
amor, a seducao e o incesto. Mindlin entende que os mitos sdo uma
forma de representar um aspecto fundamental para a construcao de
comportamentos, além de servirem como contetido de reflexao sobre
a criacdo das regras da vida social e a divisao do trabalho e das tarefas
entre os géneros.

Para Eliade (1972), a definicdo mais precisa de mito ¢ de que ele
narra uma histéria sagrada, um acontecimento cumprido no tempo
inicial, o tempo fabuloso da origem. O mito também narra uma cria-
cdo, aintervencao de seres sobrenaturais que faz uma realidade passar
a existir. Afinal, os mitos descrevem a entrada do sagrado no mundo,
e, por isso, sua principal funcdo é revelar modelos de rituais e com-
portamentos humanos. Em outras palavras, a tentativa de definicao
de mito para Eliade ¢ de que, muitas vezes de modo dramatico, ele
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sugere a irrup¢do do sagrado no mundo por meio de entes sobrena-
turais, tornando o mundo no que € e o ser humano num ser mortal,
sexual e cultural.

Rocha (1996) afirma: “o mito nao fala diretamente, ele esconde
alguma coisa” (p. 4). Portanto, o mito exige interpretacdo. No campo
dos mitos, interpretacdes ndo faltam. Para a Psicanilise, o mito se
aproxima dos sonhos, da fantasia e do devaneio. E um produto do
inconsciente e, a0 mesmo tempo, uma forma de sua expressiao (Rocha,
1996). Mitos como de Edipo Rei e Narciso foram fundamentais na
formulacdo de conceitos centrais na Psicandlise. Segundo Freud
(1913/2012), o primeiro impulso para a formagdo dos mitos nio esta
na necessidade de explicar e tornar compreensiveis os fenomenos da
natureza, mas, sim, “nos mesmos ‘complexos’ psiquicos, nas mesmas
tendéncias afetivas que demonstrou estarem presentes na base dos
sonhos e dos sintomas” (p. 356). Freud (1926/2014) recomendava
aos analistas o estudo da mitologia, religido e literatura, pois acredi-
tava que “sem bons conhecimentos nessas areas, o analista deixaria de
compreender grande parte de seu material” (p. 212).

O objetivo deste artigo é fazer uma leitura etnopsicanalitica do mito
Huni Kuin d’A Zistéria do cipd, ou seja, realizar uma leitura complemen-
tarista do mito a partir da Psicandlise e da Antropologia. Para essa anlise,
usaremos pressupostos e ideias das duas disciplinas. Primeiro, conside-
rando a analogia entre mito e sonho, seguiremos o que propde Freud
(1900/2019) no segundo capitulo de A interpretagio dos sonhos sobre o
método de anilise de sonhos. Nesse texto, Freud apresenta dois méto-
dos ndo cientificos: a interpretacdo simbolica e a decifracdo. Na primeira,
o contetdo do sonho, tomado como um todo, é substituido por outro
semelhante. Na decifrac@o, ndo se toma o conteido como um todo, mas,
sim, determinados signos que aparecem no sonho, que sdo substituidos
por outros com um significado ja conhecido (exemplo: o livro dos sonhos).
O método de Freud se assemelha mais ao segundo, pois ele divide o sonho
em partes para interpreta-lo. No entanto, diferentemente da decifracdo,
ele ndo entende as partes do sonho com um sentido fixo e tinico, mas, sim,
como possuindo sentido multiplo, cuja interpretaciao depende das asso-
ciacdes feitas pelo sonhador. No caso da andlise do mito, € possivel dividi-
-lo em partes, mas como ndo temos a figura do sonhador, as associacoes
sdo feitas pelas proprias pesquisadoras.
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Conde e Costa (2019) reforcam que, para a analise de mitos na psi-
candlise, utilizamos o mesmo método da clinica: a associacdo livre,
a escuta flutuante e a interpretacdo. Quando ndo ha a presenca do
paciente nem do psicanalista, o processo se concentra na figura do pes-
quisador, que associa o material despertado pelo mito e os contetidos
que surgem de sua relacdo com o mito estudado.

Também seguimos a proposta de Lévi-Strauss, que sugere que, ao
interpretar um mito, devemos recorrer a outros mitos do mesmo povo
ou de outros povos (Rocha, 1996). Além disso, recorremos a Devereux
no que diz respeito a centralidade do contetdo latente e inconsciente
libidinal na analise dos mitos (Chemouni, 2007). Para Devereux, os
mitos sdo uma espécie de “cdmara fria impessoal” onde fantasmas
individuais, intensos demais para serem reprimidos e considerados
inaceitaveis pelo Eu, podem ser depositados. “Ao depositar estes fan-
tasmas na ‘cAmara fria’ cultural, é possivel dar uma expressao geral e
abstrata, inserindo-os no corpo interpessoal da cultura e retirando-os
da circulagdo privada, idiossincratica” (Devereux, 1956/1971, p. 35,
traducdo nossa).

A respeito das contribuicdes da Antropologia para a interpretacao
dos mitos, convém destacar que ndo faremos uma analise propria-
mente antropologica do mito. No entanto, nos pautamos em ideias
que consideramos importantes, como a de relaciona-lo com outros
mitos do mesmo povo ou de outros e a inclusdo da cultura em que o
mito estd inserido para a analise (Rocha, 1996).

Eliade (1972) adverte que ¢é preferivel comecar os estudos sobre
mitologia nas sociedades tradicionais, pois apesar de os mitos sofre-
rem alteracdes, eles ainda estdo vivos no sentido de fundamentar a
vida. O autor afirma: “Os indigenas distinguem cuidadosamente os
mitos — ‘historias verdadeiras’ — das fabulas ou contos, que chamam
de ‘historias falsas’ (p. 11). Para os Huni Kuin, por exemplo, usa-se
a denominacdo skenipabu mipui, que significa “historia dos antigos”.
Essas palavras anunciam historias verdadeiras, situacdes reais ocor-
ridas no tempo mitico dos antepassados, que atualmente ocupam um
lugar fundamental na vida da comunidade (Souza, 2017).

A seguir, apresentaremos uma versao resumida do mito a ser
analisado.
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O MITO HUNI KUIN: A HISTORIA DO CIPO

A histéria do cipé narra a jornada de Yube Inu, um indigena Huni Kuin
que, ao sair para cacar, encontra um pé de jenipapo na mata e monta
uma tocaia. Apo6s um tempo, ele avista uma anta procurando a fruta.
Yube a observa pegando trés frutos de jenipapo e jogando-os na beira
do rio. De dentro do rio, em meio a espuma, emerge uma mulher de
cabelos compridos: era uma mulher-jiboia, que abraca a anta e copula
com ela. De longe, o Huni Kuin se apaixona pela mulher, sem perceber
que ela é uma jiboia. No dia seguinte, o indigena retorna ao local, faz o
mesmo que a anta, joga trés frutos de jenipapo, e a mulher encantada
reaparece. Yube, apaixonado pelos seus encantos, mente, dizendo que
nao é casado, e aceita se unir a ela (Huni Kuin, 2007).

A mulher-jiboia coloca um remédio nos olhos do Huni Kuin e o leva
as profundezas do rio para conhecer sua familia. L4, os parentes da
mulher-jiboia se afeicoam ao indigena, e Yube permanece morando no
fundo do rio por 12 anos. Nesse periodo, o acontecimento mais mar-
cante é o seu casamento com a mulher-jiboia e o nascimento de seus
trés filhos-jiboias, dois homens e uma mulher (Huni Kuin, 2007).

Nas profundezas do rio, o povo das jiboias costumeiramente bebe o
cip6. Durante a colheita da planta, Yube chega e pergunta: “— O que
¢ isso? A mulher dele explicou: Esse é cipd Huni Pae. Estou fazendo
ché para beber e ver coisa bonita” (Huni Kuin, 2007, p. 10). Yube Inu,
curioso, demonstra vontade de participar, mas nao pode, pois o cha ndo
¢ compartilhado com outros povos; apenas as serpentes comungam o
Nixi Pae. Apesar disso, Yube convence a esposa e 0s sogros a participar
da cerimonia, e bebe a apahuasca pela primeira vez. Sob os efeitos do
chd, a mulher-jiboia e sua familia comecam a cantar — é o canto que
descreve o preparo do cha — e todos que compartilharam da bebida
tém miracdes, visdes coloridas, desenhos e luzes (Huni Kuin, 2007).

Ao ingerir o cha, Yube tem visdes com jiboias, o que o faz perceber
que esta encantado. Em uma de suas visoes, o sogro o engole, e ele se
vé dentro da jiboia, constatando que a mulher por quem se apaixonou,
na verdade, é uma serpente. Apos o efeito do cipd passar, ele com-
preende que as jiboias podem devora-lo. Por isso, sente a necessidade
de voltar para sua familia terrestre (Huni Kuin, 2007).

No dia seguinte, Yube, triste e desconfiado, isola-se e pensa na
familia que tinha antes de morar no fundo do rio, até que uma mulher
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negra, chamada Ixké, se aproxima e o ajuda, dando informacdes de
como retornar para sua antiga casa. Yube € orientado a seguir o igarapé
e se agarrar as raizes de uma arvore para boiar até perto de sua antiga
aldeia. Ele segue as instrucdes, encontra seu antigo cunhado, que o
acolhe, e conta sua historia com a mulher-jiboia (Huni Kuin, 2007).
Enquanto isso, os trés filhos que teve com a mulher encantada,
preocupados, saem em busca de Yube. Eles o encontram em um dia
de caca, na beira do igarapé. O filho-jiboia, ao ver o pai, ataca o seu pé.
Em seguida, o filho mais velho o engole até a coxa, e o filho mais novo o
engole até a cintura. Yube comeca a gritar: “— Venham, meus parentes!
As jiboias estao me engolindo” (Huni Kuin, 2007, p. 11). O cunhado,
ao escutar os gritos, vai verificar e encontra o parente com a cintura
sendo engolida. Ele busca ajuda na aldeia para socorrer Yube, que
sofre com os ferimentos causados pelos filhos. Yube repousa na rede
enquanto estd doente, mas, mesmo passando mal, diz ao seu cunhado:

“Quando eu morrer, me enterra. Passando seis meses pode me pro-
curar na minha sepultura. Na parte direita vou virar cip6, na parte
esquerda vou virar rainha®. Tira o cip6, corta uma palma de com-
prido, bate com um pedaco de pau, tira a casca, bota agua junto
com a folha, pode cozinhar e depois, cantando, eu fico dentro do
cip6 explicando para vocé. Foi explicando para o cunhado dele
enquanto ele morria. Enterraram. Passou seis meses, o cunhado
dele foi visitar a sepultura e ja tinha nascido o cip6 e a rainha. Tirou
os dois juntos. Fez como ele havia explicado. Fez o cip6, tomou,
veio a miracdo” (Huni Kuin, 2007, p. 11).

As miracdes que o cunhado teve explicavam o futuro, o presente e
o passado. Essa historia narra os conhecimentos que habitam o Nixi
Pae. Foi assim que o povo Huni Kuin aprendeu a fazer o ritual, e essa é
a historia de como o cip6 surgiu do homem (Huni Kuin, 2007).

> Nome cientifico Pspchotria viridis, planta utilizada no preparo no cha da ayahuasca,
juntamente com o cipd, Banisteriopsis caapi.
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POR QUE A SERPENTE? POR QUE A ANTA?

Seguindo a recomendacdo de Lévi-Strauss (1987) de levar o mito
a sério e fazer perguntas a ele, tomamos como ponto de partida a
cena inicial do mito, em que uma anta tem relacdes sexuais com uma
mulher-jiboia. Diante disso, nos indagamos: Por que uma jiboia/ser-
pente? Por que uma anta? Para responder, abordaremos a simbologia
desses animais, explorando suas representacdes em culturas indige-
nas e ndo indigenas, e apresentaremos aspectos semelhantes e distin-
tos em cada contexto, para, em seguida, analisar recortes do mito em
didlogo com a Psicanalise.

A serpente ¢ um elemento recorrente em mitos de origem em
diversas culturas ao redor do mundo, assumindo papéis simbodlicos
variados e significativos. Entre os Huni Kuin, por exemplo, a figura da
mulher-jiboia, habitante das profundezas das dguas do igarapé, desem-
penha um papel fundamental ao transmitir conhecimentos e habili-
dades essenciais, como o canto, a tecelagem, a arte e a cura. Entre os
maias, a serpente é personificada como Ixchel, associada as aguas e a
lua. Para os indigenas shipibo, a serpente co6smica Ronin é considerada
a dona do Universo e esta ligada as aguas do rio, enquanto na tradicao
quéchua, Yakumama ¢é venerada como a serpente-mae. Em culturas
como a egipcia, as serpentes sio reverenciadas e associadas ao mundo
dos mortos, enquanto o simbolo do Ouroboros — uma serpente que
devora o proprio rabo — representa o eterno ciclo de nascimento,
morte e renascimento. No candomblé, o orixad Oxumaré € represen-
tado pela figura da serpente, personificando o movimento continuo e
ciclico da vida. Na tradicdo judaico-cristd, a serpente desempenha um
papel crucial ao tentar Adao e Eva, resultando na queda do paraiso e
na expulsdo do casal da vida terrena. Essa diversidade de representa-
coes da serpente ilustra a riqueza e a complexidade dos mitos e das
crencas ao redor do mundo (Selvagem, 2021).

A serpente, um simbolo recorrente nos mitos nordicos, desempe-
nha um papel multifacetado, representando tanto elementos positi-
vos, como a terra e a fertilidade, quanto aspectos mais sinistros, como
perigo e morte. Essa dualidade reflete ndo apenas a dindmica da mito-
logia noérdica, mas também a diversidade de representacdes que a
serpente assume em diferentes culturas (Langer & Possebon, 2018).
Na tradicdo judaico-crista, a historia de Addo e Eva destaca a tentacdo
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da serpente como a origem do pecado original, o que lanca luz sobre a
construcdo de ideais de género atribuidos a mulher. Nesse contexto,
a serpente simboliza ndo apenas o perigo da tentacdo, mas também a
“natureza inferior” da mulher, de acordo com a interpretacido de
Barreto e Ceccarelli (2015).

Para a Psicandlise, a serpente simboliza os genitais masculinos.
Segundo Freud (1900/2019), a serpente é um dos principais simbolos
falicos presentes na mitologia e no folclore, refletindo a complexidade
das representagdes do falo no psiquismo. Jones (1916,/2019) afirma que
esse simbolismo falico da serpente pode evocar uma variedade de ati-
tudes afetivas, que vao do medo e horror ao desejo e admiracao, depen-
dendo da associacao individual do sujeito. Portanto, a interpretacdo da
serpente na Psicandlise vai além de sua funcdo mitologica, revelando
camadas mais profundas da psique humana e da construcdo simbolica
do desejo e da sexualidade. A analise psicanalitica adiciona uma pers-
pectiva intrigante ao entendimento da serpente como um simbolo uni-
versal e sugere conexoes entre mitologia, cultura e psiquismo.

Segundo Lagrou (1991), Yube, a sucuri, a cobra ou a serpente — o
termo varia dependendo da regido onde a pesquisa com os Huni Kuin
foi realizada —, foi quem ensinou o desenho sagrado para as mulheres
Huni Kuin. Para essa etnia, a serpente e a lua compartilham o mesmo
nome, associadas pela autora a uma cadeia de “Yube-lua-menstruacdo
-sucuri-fertilidade” (p. 118). Isso sugere que a menstruacio ¢ uma das
condic¢des para a reproducdo, e no que diz respeito ao ciclo menstrual,
alua e a cobra ocupam um lugar central. O ciclo mensal, assim como a
lua nova aparece ap0s o ciclo lunar, € associado a regularidade da troca
de pele da cobra, aos ciclos e a fertilidade, que sdao “coisas de mulher”,
proibidas aos homens.

No mito dos Huni Kuin, a jiboia representa uma figura mitica e
poderosa que desempenha varios papéis simbolicos. Ela é frequen-
temente associada a sabedoria ancestral, a cura e a protecdo espi-
ritual. Na narrativa, a jiboia é retratada como uma entidade mistica
que habita as profundezas da floresta e dos rios, exercendo influén-
cia sobre o mundo natural e os seres que o habitam. A jiboia também
atua como uma espécie de guardia espiritual, capaz de mediar entre
os mundos espiritual e humano, e é considerada guardia dos conhe-
cimentos transmitidos ao povo. Sua presenca no mito sugere uma
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ligacdo sagrada entre os Huni Kuin e as forcas da natureza, bem como
um profundo respeito pela harmonia e pelo equilibrio do cosmos.
Portanto, a jiboia no mito dos Huni Kuin representa ndo apenas uma
criatura fisica, mas também uma entidade espiritual e um simbolo de
conexao com o sagrado e o transcendente (Sales, 2019).

No mito da origem da apahuasca, a anta é o animal que provoca a
saida da mulher encantada das 4guas do rio. E esse animal que revela
a Yube a possibilidade da relacdo sexual com a mulher-jiboia. A ima-
gem sedutora da anta ¢ amplamente explorada em mitos indigenas da
regido amazonica brasileira. A anta € um animal que, segundo a crenca,
possui um grande pénis que toca o chdo quando exposto. Este animal é
venerado como uma das melhores presas nos mitos indigenas devido
ao seu tamanho corporal imponente (Gomes, 2017).

Entretanto, é importante ressaltar que, no contexto brasileiro,
aimagem associada a anta é frequentemente negativa, utilizada para se
referir a pessoas consideradas estipidas ou tolas. Essa visdo contrasta
fortemente com a realidade da anta, uma espécie que desempenha um
papel essencial nos ecossistemas do Pantanal, Cerrado e Amazdnia.
Ao se alimentar de uma variedade de frutos silvestres e possuir um
sistema digestivo que facilita a dispersdo de sementes, a anta age como
a “jardineira da floresta”, contribuindo para a regeneracio e a diversi-
dade da vegetacdo. Além disso, ela é capaz de se camuflar, mergulhar
e nadar em profundidades, habitando frequentemente areas proximas
a agua. Assim, na cadeia alimentar desses ecossistemas, a anta tem
um papel crucial ndo apenas na expansdo da floresta, mas também
na sobrevivéncia de grandes predadores, como a onca, da qual é uma
presa fundamental (Miiller, 2023).

A anta aparece em outros mitos indigenas no Brasil, como explo-
rou Mindlin (2014). Para os Arikapu, habitantes tradicionais do Sul
de Ronddnia, o mito O Anta narra a historia da filha do cacique que
namora e engravida do Anta, por quem se apaixonou. Os homens da
aldeia, revoltados, matam o homem-anta (que, por sua vez, ja havia
namorado todas as mulheres da aldeia). As mulheres, entao, descem
até o rio e desaparecem; apenas a mulher gravida do homem Anta fica,
pois ndo consegue andar. A Gnica mulher que restou gestou e pariu
uma crianca-mulher, e depois outra e outra. Por isso, voltaram a exis-
tir mulheres na humanidade.
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Para o povo Arud, habitantes da regido do rio Guaporé, em
Rondénia, o mito O anta-namorado conta que as mulheres iam pes-
car todos os dias, mas a pesca era um pretexto para namorar o Anta.
Elas deixavam comida para os maridos e saiam em direcdo ao rio.
O homem-anta vinha do mato, tirava seu couro de anta e se transfor-
mava em um homem lindo, que copulava com todas as mulheres, e seu
esperma virava peixe. Esses peixes eram levados para os maridos da
aldeia comerem. Um dia, uma crianca espia o que as mulheres fazem,
vé toda a cena e corre de volta assustada. Nao demora, as mulheres vol-
tam com moqueca de peixe, assam a moqueca; e mais tarde, o menino
conta em particular ao pai o que viu (Mindlin, 2014).

No mito O Awnta do povo Djeoromitxi, que habita a regido Sul de
Rondonia, enquanto as mulheres faziam a colheita do milho, uma
delas, em vez de colher, ia para o mato namorar o Anta. Esse persona-
gem tirava seu couro (capa) no mato, revelando-se como um humano,
pintado, bonito e alegre. Um dia, um homem da aldeia espia as mulhe-
res na colheita e vé o Anta tirar a capa e deitar com a mulher. Ele
conta a noticia ao marido dela. Depois disso, os dois homens fazem
uma tocaia para o animal, flecham-no e preparam sua carne, da qual
todos comem um pedaco. Enquanto preparavam a carne, um indigena
Djeoromitxi quis vestir a capa que o Anta deixou no galho da arvore.
Seus parentes o desaconselham, pois “ndo era couro de gente” e ele
“podia ser flechado por isso”, mas o menino coloca a capa. Ele vai a
casa da mulher do Anta, assume o lugar do morto, e, ao chegar, as
antas estdo namorando. O menino deita com a esposa, mas ela per-
cebe que ele tem um pénis pequeno e fica triste: “Um dia vocé tem pica
grande, no outro tem pica pequena, ndo mata nem desejo da gente!
O rapaz ficou sendo anta para sempre, dessa espécie de anta que tem
pica pequena” (Mindlin, 2014, p. 233).

Na histoéria do cip6é dos Huni Kuin, a anta joga frutos de jenipapo
no rio para atrair a mulher. O jenipapo esta relacionado a pintura e a
beleza dos corpos, especialmente no encontro com diferentes pessoas.
Essa aproximacao da anta com a mulher-jiboia é observada pelo caca-
dor, e é assim que surge a possibilidade de sua entrada no mundo dos
seres subaquaticos (Mattos, 2022). Para os Huni Kuin, a anta é Awa.
Sob o efeito da apakuasca, na miracdo, € possivel escutar:



132 | Marina Silva e Eliane Domingues

“vem te pegar, vem te comer, a anta. Dentro da miracdo falando.
Ai, vocé respondendo que pia nanti duaken, falando que a anta que
vai te comer, ndo vai te pegar anta ndo, vocé que domina os ani-
mais. Falando assim: — ele vai te pegar, essa anta vai te pegar. Ai tu
respondendo: ah, ndo vai me pegar ndo, eu que pego a anta, eu que
como essa anta” (Mattos, 2015, p. 1).

No dialogo, a expressao “vem te pegar, vem te comer, a anta” res-
soa com uma conotacdo que vai além do simples ato de ser capturado
ou devorado. Ao invocar a anta nessa miracdo, ha uma sobreposicao
de significados, onde o ato de “comer” pode ser entendido nao ape-
nas literalmente, mas também como uma metafora para a intimi-
dade fisica ou sexual. A resposta, “pid nanti duaken”, que sugere que
¢ a anta que serd “comida” ou dominada, reforca essa interpretacao.
O conceito de “comer” transcende o literal para representar o domi-
nio sobre o animal, uma forma de controle ou poder sobre a criatura.
O didlogo culmina com a afirmacio “eu que pego a anta, eu que como
essa anta”, em que a relacdo de dominio ¢ reafirmada, mas também
sugere uma conotacao sexual subjacente, em que “comer” a anta pode
ser entendido como uma expressao de poder ou conquista sobre ela.
Essa conexdo entre as palavras “comer” e “coito” na citacdo reflete
uma compreensdo mais ampla da relacdo entre humanos e animais na
cosmovisao dos Huni Kuin, onde as fronteiras entre o simbodlico e o
literal se entrelacam, criando um tecido rico de significados.

Para os Huni Kuin, a anta é vista como um ser poderoso e mistico,
frequentemente associado a mensagens e ensinamentos espirituais.
Ela é considerada um animal de grande forca e sabedoria, capaz de
transmitir conhecimentos e protecao espiritual. Na narrativa dos
Huni Kuin, a anta pode ser mencionada em contextos de miracoes,
experiéncias de visdes e comunicacido com os espiritos. Sua presenca
nessas miracdes pode simbolizar diferentes aspectos, como a conexao
com a natureza, a sabedoria ancestral e a protec@o espiritual. Por-
tanto, a anta desempenha um papel importante na cosmovisiao dos
Huni Kuin, representando aspectos de poder, sabedoria e comunica-
cdo espiritual dentro de sua cultura (Mattos & Iba, 2018).
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UMA INTERPRETACAO POSSIVEL

Na primeira cena da histéria Huni Kuin, Yube parte para a cacada. Ele
se embrenha na mata, aguardando em siléncio para espiar sua presa.
Entao, testemunha a surpreendente visdo de uma anta que arremessa
trés frutas de jenipapo no rio. Uma mulher encantada emerge das
aguas, envolta em espuma, para se unir a anta em um ato de paixao.
Como discutido nos estudos de Mindlin (2014), a anta é frequen-
temente retratada como um personagem sedutor e um potencial
amante, além de possuir um 6rgao sexual de grande porte, capaz de
tocar o solo quando ereto (Gomes, 2017). Assim, é possivel supor que,
para a mulher-jiboia, a anta também representa esse ser sedutor, cuja
atracdo é reforcada pelo tamanho de seu pénis.

Essa versao da historia conta que, de longe, o Huni Kuin se apai-
xona pela mulher sem perceber que ela é uma jiboia. Yube se entrega
aos encantos, repete no dia seguinte o que a anta fez e copula com a
mulher-jiboia. Nessa primeira cena, podemos pensar na represen-
tacdo da mulher-jiboia além do que foi explorado no topico sobre a
serpente, ressaltando que é no mito que encontramos os desejos mais
secretos da imaginacdo humana, realizados pelos seres que o povoam
(Migliava, 2002). Sabendo que para os Huni Kuin a sexualidade é
“o idioma preferido para pensar nas relacoes com aqueles estranhos
tidos como aliados potenciais” (McCallum, 2013, p. 53), podemos
ver a mulher-jiboia como a representacdo de uma criatura estrangeira
que emerge de um outro mundo. Ela é descrita como completamente
sedutora, e no mito ocupa a funcdo do “outro”.

Nessa primeira cena, o personagem ignora as regras de sua tradicao
em nome da realizacio de seu desejo. Ele mente para ter relacoes com
esse “outro”, que nao € sua esposa. O sexo com a mulher-jiboia repre-
senta o desejo de acessar esse “outro”, lembrando que os povos Pano,
dos quais os Huni Kuin fazem parte, sdo “especialmente obcecados
por todos os tipos de outros” (Lagrou, 2002, p. 29).

Segundo Moral (2001), o sexo nesse contexto representa perigo
para a ordem social. O ato sexual em si ndo tem juizo moral; o julga-
mento sobre ser positivo ou negativo nao esta ligado ao pecado, mas,
sim, a ser praticado em um contexto inadequado, como a relaciao entre
um humano e um ser sobrenatural (Moral, 2001). O julgamento nega-
tivo do sexo se relaciona com o perigo de ser devorado por espiritos
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sedutores, que geralmente tém uma beleza invejavel e uma grande
atracdo sexual, assim como a mulher-jiboia. O sexo, entdo, torna-se a
porta de entrada para os humanos em outro mundo, como no caso de
Yube, que entra no mundo das aguas.

A abordagem do perspectivismo amerindio de Viveiros de Castro
(1996) complementa essa visdo sobre os perigos do sexo com os ani-
mais — que, neste caso, representa o outro-jiboia. Nessa perspectiva,
0 sexo com animais é perigoso porque o sujeito pode ver a humanidade
do animal enquanto o caca na floresta. Essa percepcao pode abalar a
ordem social, pois o encantamento pelo animal pode gerar conse-
quéncias, como vemos no mito do cipd. Para as culturas amerindias,
animais e espiritos podem se ver como humanos, percebendo suas
proprias atividades e habitos de maneira analoga aos dos seres huma-
nos. Essa ideia de “ver como” se refere a percepcao de como eles expe-
rimentam seus comportamentos, sugerindo que, para os indigenas,
os animais tém uma forma humana interna, oculta sob sua aparéncia
externa. Portanto, é especialmente perigoso ser seduzido por espiritos
atraentes, semelhante a mulher-jiboia.

Sobre a simbologia da serpente, citamos anteriormente seu aspecto
talico. Podemos sugerir que a mulher-jiboia ocupa a funcdo de uma
“mulher falica” no mito, e por isso desperta o interesse do indigena,
que se depara com uma mulher que ndo corresponde ao papel de
género das mulheres Huni Kuin. Uma mulher falica é aquela que esta
fantasticamente provida de um falo — que, para Freud, ndo € o 6rgao
sexual masculino, mas se manifesta em diversas metamorfoses. E um
objeto destacavel, e uma mulher falica pode, por exemplo, represen-
tar uma mulher autoritiria com caracteristicas que sdo supostamente
masculinas (Laplanche & Pontalis, 2001).

Nesse sentido, destacamos que género e sexualidade fazem parte
dos modos de conceber e constituir as relacdes sociais e econdmi-
cas nas organizacoes sociais indigenas. Um exemplo disso ¢ a divisdo
sexual do trabalho, que supde a regra de que os homens sao os respon-
saveis por se engajar com o mundo dos brancos/outros. Entre os Huni
Kuin, ser cacador ¢ um dos papéis de género dos homens. Para esse
povo, os papéis de género sao opostos, mas também complementares:
os homens tém a funcdo de cacar e as mulheres, de transformar a caca
em comida (McCallum, 1999). Yube, ao encontrar a mulher-jiboia e se
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apaixonar por ela, ndo apenas tem uma relacdo perigosa como tam-
bém ndo cumpre o que se esperava dele: ele ndo retorna para casa com
a caca.

Na segunda cena do mito, a mulher-jiboia leva Yube para as pro-
fundezas do rio, onde ele permanece por um longo periodo e tem
trés filhos. Segundo Eliade (1979), as 4guas simbolizam o reserva-
torio de possibilidades de existéncia. A imersao na dgua simboliza a
“regressao pré-formal, a reintegracdo no mundo indiferenciado da
pré-existéncia” (p. 147). A partir das reflexdes do autor, o contato com
a gua esta associado a regeneracdo, pois a imersiao representa uma
dissolucdo, mas € seguida por um novo nascimento, ela fertiliza. Essa
reflexdo dialoga diretamente com o fato de trés filhos-jiboias nascerem
dessa imersao.

Freud (1900/2019), a partir de sonhos de seus pacientes, percebeu
que a permanéncia na agua geralmente se relacionava com fantasias
sobre a vida intrauterina, “a estadia no ventre materno e o ato do nas-
cimento” (p. 445). Essa relacdo ganha mais sentido se a articulamos
com a ideia de que uma mulher falica também est4 associada a figura
da mae. Assim, ser levado para as profundezas da 4gua por uma mulher
sedutora pode representar o retorno ao ventre. Para Freud, o sonho
— e, neste caso, o mito — ¢ a realizacdo de um desejo, um ato psi-
quico complexo que nos choca e, a0 mesmo tempo, nos ensina sobre
nossos processos psiquicos internos. O retorno ao utero pode, assim,
estar relacionado ao retorno a um estado de satisfacdo total.

Pensando no complexo de Edipo como uma possibilidade de apro-
ximacdo em nossa leitura, destacamos a cena em que os filhos-jiboias
engolem Yube até a coxa e depois até a cintura. Devereux (1981) pro-
poe uma analogia entre o ato de comer e o ato sexual. O autor baseia
seu argumento na oposicdo carne versus leite por entre os Sedang,
povo com quem trabalhou, destacando a auséncia de produtos lac-
teos no Extremo Oriente. Os Sedang ndo consumiam leite de fémeas
de bufalos nem comiam a carne do mesmo animal, “particularmente
porque a religidao Sedang iguala homens e bufalos” (Devereux, 1981,
p. 534). Devereux relaciona essa pratica cultural com o simbolismo
inconsciente de canibalizar a mie, apontando a repeticao em outras
sociedades em que existe o tabu em relacdo a beber o leite e comer a
carne da mesma fémea animal.
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Essa dindmica, que envolve elementos de nutricao e sexualidade,
como destacado por Devereux (1981), remete para a ambivaléncia
inerente ao complexo de Edipo. Por um lado, os filhos-jiboias podem
expressar um desejo de incorporar e assimilar o pai, identificando-se
com ele para conquistar sua posicdo. Por outro lado, o ato de engolir
Yube também pode representar uma forma de agressao e rivalidade,
na qual os filhos buscam eliminar a figura paterna para garantir uma
relacdo exclusiva com a mae. Explorar essa cena a luz do complexo
de Edipo nos ajuda a entender melhor as dinimicas psiquicas e sim-
bolicas envolvidas no mito do cip6, enriquecendo nossa compreensio
sobre os conflitos e desejos presentes na historia dos personagens.

O ato de engolir Yube pode ser interpretado como uma tentativa
dos filhos-jiboias de incorporar e dominar o pai. A incorporacio oral
é o modelo tomado por Freud (1921/2011) para conceituar a iden-
tificacdo primaria. “E sabido que o canibal permanece nesse ponto:
tem uma afeicdo devoradora por seus inimigos e ndo devora aque-
les de quem ndo pode gostar de algum modo” (Freud, 1921/2011,
pp. 61-62). A identificacido primaria é a forma mais primitiva de enlace
afetivo a um objeto e, de certa forma, prepara o terreno para o com-
plexo de Edipo. O menino deseja ser o pai, ocupar o lugar dele, ou seja,
tem o pai como ideal. O pai, no entanto, também é o rival que impede
o acesso a mae. Nesse sentido, a identificacio é desde o inicio ambiva-
lente, pois é simultaneamente terna e marcada pelo desejo de elimina-
cdo. O pai amado é também o rival odiado, aquele que precisa de ser
eliminado e incorporado.

Embora a relacdo de Yube com a mulher-jiboia ndo seja incestuosa,
trata-se de uma relacdo sexual proibida e perigosa. O medo do per-
sonagem de ser engolido (incorporado, destruido) pode ser associado
ao temor da castracdo. Segundo Laplanche e Pontalis (2001), “o com-
plexo de castragio esta em estreita relacio com o complexo de Edipo
e, mais especialmente, com a funcio interditoria e normativa” (p. 73).
No mito, os filhos-jiboias engolem Yube até a coxa, e depois até a cin-
tura. Esses ferimentos, que posteriormente o levam a morte, repre-
sentam a marca fisica da castracdo — a punicdo pela relacdo sexual
transgressora. Assim como Edipo cega a si mesmo como forma de
punicao pela relacdo incestuosa, a punicao de Yube ¢ ser parcialmente
devorado pelos filhos, frutos de sua relacdo proibida.
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Por fim, o Gltimo destaque do mito € o trecho em que, mesmo mor-
rendo, o Huni Kuin anuncia o modo como precisa de ser enterrado
e 0 tempo para que seu povo retorne a sua sepultura. La, terdo nas-
cido o cip6 e as folhas que compdem a infusdo da apahuasca. Nas duas
versoes apresentadas (Camargo, 1999; Huni Kuin, 2007), o indigena
ensina a beberagem do ché para seu povo. E a partir das miracdes que
ele explica sobre o futuro, o presente e o passado. Essa é a historia
Huni Kuin que narra o surgimento da apahuasca e a transformacio
do Huni Kuin em planta (Huni Kuin, 2007).

A cena final descreve o surgimento da apakuasca e a transformacao
do Huni Kuin em planta. Esse trecho pode ser interpretado a luz do
perspectivismo amerindio, uma cosmovisdo que enfatiza a conexao
e a transformacdo entre os seres humanos, animais e plantas. Nessa
narrativa, a morte do Huni Kuin e seu subsequente enterramento sao
eventos carregados de significado simbolico. Ao anunciar as instru-
coes para seu proprio sepultamento, o Huni Kuin revela ndo apenas
o processo fisico, mas também o aspecto espiritual e sagrado dessa
transicao.

A transformacdo do Huni Kuin em planta, que darad origem a
apahuasca, € uma representacdo da continuidade da vida em uma
forma diferente, na qual os limites entre humano e planta se fundem.
Assim como a planta nasce do corpo do Huni Kuin, o ato de ingerir a
apahuasca pode ser visto como uma forma de incorporar e assimilar
sua esséncia espiritual. O consumo da apahkuasca é considerado uma
experiéncia que conecta os individuos com o mundo espiritual e com
os ancestrais. Essa narrativa mitologica nos convida a refletir sobre a
interconexdo entre os seres humanos, os animais, as plantas e o mundo
espiritual, em uma teia de significados que ultrapassam as fronteiras
do visivel e do tangivel (Labate & Aragjo, 2002).

E importante ressaltar que existem diferencas culturais na cultura
indigena, destacadas até aqui. Mesmo com essas diferencas e seus sig-
nificados na perspectiva amerindia, «o mito, o recalque, a repressao e
a sexualidade estdo presentes em ambas as culturas» (Barbosa & Cec-
carelli, 2019, p. 100). E a partir desses elementos que podemos nos
aproximar da compreensao do universo das regras sociais, morais e
sexuais de um povo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Neste artigo, buscamos realizar uma interpretacdo etnopsicanalitica
do mito A kistéria do cipd, considerando o contexto cultural em que ele
estd inserido. Para isso, recorremos a contribuicdes da Antropologia e
da Psicanalise na analise de mitos. Da Psicanalise, tomamos a centrali-
dade da sexualidade, a analogia entre mito e sonho, e a relevancia das
associacoes do pesquisador. Da Antropologia, seguimos a proposta de
Lévi-Strauss de levar os mitos a sério e de relacionad-los com outras
narrativas.

Exploramos a multiplicidade de sentidos que a jiboia/serpente e a
anta possuem em diferentes culturas, tanto indigenas quanto nao-indi-
genas. Chegamos as representacdes falicas de ambos os animais: a ser-
pente, considerada pela Psicanalise como o principal simbolo falico,
e a anta, vista como um amante atraente devido ao seu grande pénis.

Na anélise do mito, destacamos o sentido de perigo presente no ato
sexual com seres estranhos, principalmente se sdo sobrenaturais, em
vez de focar na condenag@o moral pela traicdo. Também refletimos
sobre o complexo de Edipo e a aproximacio entre comer e o ato sexual
na relacdo entre Yube e os filhos serpentes. Compreendemos o ataque
dos filhos-jiboias a Yube como uma tentativa de incorporar e destruir
o pai, o que se relaciona com a ambivaléncia dos sentimentos edipicos,
em que o pai amado é também o rival odiado, destinado a ser elimi-
nado e incorporado. Por sua vez, os ferimentos produzidos em Yube,
que o conduzem a morte, podem ser compreendidos como a marca da
castracao em seu corpo, punicio pela satisfacdo do desejo proibido.

E importante ressaltar que um mesmo mito pode permitir diferen-
tes interpretacdes. Neste trabalho, exploramos apenas algumas das
possibilidades a partir da perspectiva da Etnopsicanalise.

ABSTRACT: The aim of this article is to provide an ethnopsychoanalytic reading
of the Huni Kuin mypth The Story of the Vine. For the analysis, we considered
the centrality of sexuality, the analogy between dream and myth, and the resear-
cher’s associations. We adopted the Freudian model of dream interpretation,
which allowed us to fragment the narrative into parts with multiple meanings
and to establish correlations with other myths, as suggested by Lévi-Strauss.In the
analyzed myth, the snake/boa and the tapir appear as phallic symbols. The snake
is considered by pspchoanalysis to be the main phallic symbol, while the tapir is
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represented as an attractive lover due to possessing a large penis. Specifically
regarding this myth, we explore the idea that, unlike in Western society, extrama-
rital sexual intercourse with strangers does not generate guilt, but rather danger.
We also discuss the Oedipus complex and the association between “eating” and
“sexual intercourse” in the relationship between the character Yube and the ser-
pent childven. Finally, we emphasize that a single mpth may allow for multiple
interpretations; here, we explove only some possible readings from the perspective
of ethnopsychoanalypsis.

KEYWORDS: Myth, indigenous mythology, Huni Kuin, Kaxinaud, Pspchoanalysis.
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