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UM CLIMA FEROZ

No dia 13 de maio de 2021, todos os jornais e
meios de comunicagio social indianos difundiram
a medonha e singular histdéria de centenas de
cadaveres a flutuar no «sagrado» Rio Ganges e nos
rios de Bihar e Uttar Pradesh. Os governos e os
Estados foram informados dos nameros e da causa
destes cadaveres — Covid-19 —, revelando ainda
mais a incapacidade esmagadora da nagdo para
chorar a perda inexplicavel de vidas humanas. Foi
um fim assassino, que deixou para tras inaumeros
coragdes partidos e existéncias atormentadas de
filhos, pais, amigos e amantes que perderam os seus
entes queridos. Uma negagao total da dignidade
dos corpos na morte e, a0 mesmo tempo, um rude
desrespeito pelas necessidades das familias e amigos
sobreviventes de procura de paz e de um luto para
a sua perda. Um evento absolutamente deploravel
vindo de um sistema que subjuga os seres humanos,
quer na vida, quer na morte.

Os ritos tradicionais de cremacgio hindus
incluem a queima do corpo, mas na época todos
os crematorios elétricos estavam inundados
de cadaveres, que aguardavam em longas
filas de espera durante mais de 24 horas, enquanto
a lenha era vendida no mercado negro e usada
para a cremag¢do manual. Os «queimadores
de cadaveres» designados pela comunidade,
normalmente apelidados doms — uma humilhag¢io
injusta e inaceitavel confinada a casta mais baixa
da comunidade —, procuravam desesperadamente
formas de sobrevivéncia perante séculos de
miséria, utilizando este momento catastrofico
para ganhar uma vantagem momentanea e trivial.
Muitas vezes, a pobreza passada de geragdo em
geracdo pode alimentar esta violenta angustia de
sobrevivéncia, reforcando a ideia errada de que um
pouco de poder ou de dinheiro podera comprar
a omnipoténcia e a invulnerabilidade contra uma
opressdo estrutural sociopolitica e econdémica,

que dura ha séculos.

Estas a¢des brutais de sobrevivéncia podem
muitas vezes estimular a confusdo interna a nivel
individual, conduzindo a processos dissociativos
inconscientes que permitem ignorar a adversidade
e o sofrimento dos outros. Subjacente a estes
mecanismos de sobrevivéncia, esta uma angustia
inerente a uma entidade em constante e fragil
ebuli¢do, que luta contra um sistema ndo empatico,
temendo e tentando evitar uma erradicagio total
do seu ser — um medo constante de um colapso
da sua fragil estrutura egoica. Como pode um
individuo isolado evitar ficar confuso perante o
que ¢ ou nio ético quando confrontado com uma
realidade esmagadora e impiedosa? Quando o
equilibrio comunitario, paralisante desde o seu
come¢o, implica uma encarnagéo violenta da
pobreza sistémica e da politica desregrada, tende
muitas vezes a menosprezar todas as outras trocas
humanas intersubjetivas, fazendo do corpo e da
agéncia humanos o local de todas as batalhas
pela sobrevivéncia. Desse modo, cada ato de luta,
por mais violento que seja, se transforma numa
necessidade justificada. A raiva expressa através de
tais agOes horriveis torna-se parte da vida regular
dos «queixosos coletivos».

«Quando uma perda [italico da autora] esta
associada a experiéncias de desamparo, passividade,
vergonha e humilhagéo, o luto é acompanhado por
outras tarefas psicolégicas, tais como transformar
o desamparo e a passividade em afirmagéo e
atividade e reverter a vergonha e a humilhagédo»
(Volkan, 2007, p. 46). Aqui, a perda comega com
a aniquilagdo do sujeito, bem como do corpo,
especificamente no caso da mulher — e a pobreza
¢é a ferramenta vital para a estruturagdo de um
sistema que assenta num processo sistematico
de aniquilagio.

A outro nivel, a industria da saude explorou
a pandemia, transformando a morte num
negdcio lucrativo — as garrafas de oxigénio
foram armazenadas para fabricar a escassez no



mercado durante a Covid e depois vendidas a
precos exorbitantes no mercado negro. Poderdo

os elaborados rituais hindus de morte na India
(conduzidos pelos bramanes/sacerdotes de casta
elevada, onde se inclui a limpeza e o revestimento
do corpo, untando-o com ghee para a cremagao,
seguindo-se semanas de luto em que se veste

e come pouco, antes de quebrar o jejum com

uma refeicdo comunitaria) ter os laivos de uma
tentativa de purgagdo sociocultural e estrutural

de uma ordem nacional globalmente corrupta?
Uma ordem social que, sub-repticiamente, dita
uma vida fundada na abnegagio e na rentncia,
numa possivel tentativa de reparagdo da sua
prépria culpa? E é assim que a politica e a cultura
se tornam dispositivos complementares de um
sistema de crengas das massas, que as oprime,

mas que simultaneamente funciona como um
ilusdrio escudo de protegao, redengio e esperanga.
Talvez esta culpa social comunitaria advinda de
uma ordem impiedosa se transforme em culpa
transgeracional personalizada, a qual durante tanto
tempo manteve as familias unidas no szatu quo. Mas
subitamente, este szatu quo rompeu-se, emergindo
uma sociedade de consumo violentamente inquieta
e implacavel, em que a autogratificagido instantanea
do individuo esta tdo facilmente disponivel.

O anterior investimento cultural em
compromissos dramaticos e inflamados, velados
pela gravidade dos mitos, dos rituais e da politica,
foi-se transformando gradualmente num voraz
consumismo, na procura de satisfacdo de prazeres
instantaneos, mas ironicamente triviais; e, por
i$s0, a sua urgéncia repetitiva exerce uma atragao
magnética nos tempos de hoje. Isto cria ainda
o terreno para uma situagao de iszo e aquilo no
contexto indiano, tornando as praticas culturais
na vida quotidiana num principio em fluxo, que se
transforma e exige uma releitura da sua ordem
simbodlica em diferentes conjunturas do tempo e
nos seus contextos em mudanga, socioculturais,

politicos e histdricos.

A «IMPIEDADE NECESSARIA» (MARK BORG)

E AS «VINCUI.ACéES PASSIONAIS»

A India ¢é dilacerada pelas suas velhas e violentas
antiteses de classe e casta, em que o dinheiro
funciona normalmente como simbolo que
ilusoriamente parece permitir adquirir uma posigao
de invulnerabilidade. Muitas vezes, o dinheiro

atua como um disfarce tnico para obter dignidade
social, agindo como agente protetor tanto como
persecutorio. Assente na base fiavel da politica da
pobreza, o mercantilismo gera uma certa convicgao
da possibilidade de acesso a prazeres extravagantes,
que s6 o dinheiro parece poder comprar. Deste
modo, estimula uma frenética onda de fabrico

de bens, vinda de uma cultura que na realidade
externa investe sobretudo no entretenimento
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excitado, para distragdo da comunidade e consumo
de massas. Subsequentemente, encoraja «a pratica de
ignorar (através da dissociagdo) o sofrimento dos
outros, decretando a impiedade como um szaru quo
da abordagem a vida, fazendo-a parecer (e muitas
vezes sendo de facto) necessaria» (Mark Borg,
2007, p. 181). As ideologias politicas dogmaticas
prosperam com base num reforgo sistémico e
estrutural de tais divisdes, promovendo a visdo das
pessoas que exibem os estados dissociados que

se consideram mais inaceitaveis como «0s outros»
diferentes de n6s. Subsequentemente, propagam
estruturalmente este rotulo assassino «dos

outros» através das divisOes de casta e de classe,

da discriminagdo de género e dos preconceitos
raciais. Quanto mais exaltada for a reprodugio
desta realidade violenta — mas magica, vendida
como «maior do que a vida» —, mais acentuada

¢ a fragilidade da subjetividade individual. Deste
modo, o individuo ¢ indiretamente for¢ado a
submeter-se a uma ordem sistémica avassaladora
que se estabelece contra um terreno afetivo
humano singular e conflituoso.

Na atual era tecnoldgica da vigilancia, os
seres humanos estdo cada vez mais afastados da
ligacdo e da continuidade humanas. Um elemento
de reducionismo transforma a subjetividade
humana num objeto facilmente descartavel sob o
dominio tecnoldgico. Uma extraordinaria cultura
de dessensibilizagdo e banalizagdo impera na era
atual, dando origem a uma réplica «maniqueista»
(Bohleber, 2003, p. 126) do mundo, reforgcando
ainda mais a linha divisoria entre o bem e o mal, o
amigo e o inimigo, em ultima instancia segregando
o «outro» do «nds». A divisdo torna-se mais nitida e
concreta quando uma «defesa maniaca milita contra
um sentido de responsabilidade social, uma vez que
se defende precisamente contra a culpa depressiva
que, no modelo kleiniano, leva a preocupagio
reparadora pelos outros. Esta defesa ¢ caracterizada
pelo néo abrir mio de um sentimento de
omnipoténcia, negagio da realidade psiquica, uma
fuga associada a agdo, em oposi¢do ao pensamento,
e uma identificagdo projetiva maci¢a» (Altman,
2005, p. 330). Sera que a perda inexplicavel de
vidas nos tultimos dois anos na India leva a uma tal
negac¢do nacional da sua devida responsabilidade
social, gozando da sua omnipoténcia estatutaria
de uma politica nacionalista cruel, criando mais
divisdes no seio do seu povo entre ricos e pobres,
castas altas e baixas, rurais e urbanas?

A utilidade e a produtividade do corpo humano
s40 0s Unicos critérios que o tornam relevante
nesta era mecanizada e consumista. Herbert
Marcuse argumentou que o ideal contemporaneo
do ego coletivo compreende o crescimento de um
extremismo popular, que é impulsionado pela forga
conjunta da tecnologia e de um idedlogo autoritario.

Segundo o autor, «com a desvalorizagdo do corpo,



18 | A dinamica inflamada da violéncia quotidiana — O contexto indiano

a vida do corpo ndo é mais a vida real, e a negagdo
dessa vida é o comego e ndo o fim» (1959/2011,

p. 125). Esta implicado, assim, um inicio de repudio
e antitese da existéncia das pessoas comuns, que

se encontra imersa numa violéncia dissimulada e
aparentemente sedutora, perpetrada por um sistema
conflitual, cativante e devasso. E por isso que é tio
importante construir uma realidade «maior do que
a vida», porque a prépria vida de uma entidade
corporal ja ndo é «real».

A India, com a sua histéria colonial e inimeras
outras invasdes estrangeiras, tem sido um campo
de batalha de cadaveres e de terrenos minados,
que exigiram repetidas redefini¢des politicas das
fronteiras dos Estados, das cidades e das aldeias.
Sendo a India um pais essencialmente agricola,

0 seu povo tem um profundo apego a terra.

A terra torna-se numa extensio simbolica da sua
identidade, representando o produto concreto

da sua existéncia fisica (que, de resto, esta
politicamente sujeita a um processo sistémico de
negacdo e aniquilagdo). As deslocagdes continuas

e o desenraizamento da comunidade criam
frequentemente uma falta profunda de confianga
coletiva e uma ansiedade primordial, que se
materializam através de crengas supersticiosas
presentes na vida quotidiana. Em 1976, Leo
Rangell escreveu sobre a rutura do «chao» e a
ligagdo a terra como pré-requisitos psiquicos para a
manuten¢do do equilibrio ambiental e social, que se
reflete na entidade social do ser.

Sendo a India uma terra essencialmente
agricola, o solo tem ainda mais significado para as
pessoas comuns que dedicam os seus corpos/seres
a nutri-lo para obter alimento e sustento. Quando
esse solo basico se desintegra, o eu pode recear
ver-se aniquilado juntamente com ele, o que o
povo da India tem enfrentado repetidamente na sua
divisdo politica da terra, nas regras coloniais
e nas invasdes estrangeiras ao longo dos séculos.

E nessa altura que certas comunidades, que
resistiram a traumas repetidos provocados por
guerras, invasdes, politica, divisdo de terras,
pobreza, podem manifestar uma maior propensao
a desconfianga e a cisdo, criando uma provavel
paranoia social generalizada e uma desilusao
interna em relagdo a comunidade. A partilha
comunitaria desta ansiedade primordial pode, por
sua vez, produzir uma «regressdo social» (Volkan,
2002), aumentando a cren¢a no poder magico,
que contém igualmente investimentos emocionais
tdo intensos. Deste modo, surge a necessidade

de exteriorizar a pratica de uma enorme mistura de
(1) deismo mitologico cultural com (ii) coer¢do politica
e (iii) espetaculo tecnoldgico— uma triade moderna
de garantia iluséria de invulnerabilidade para os
civis, criada por eles mesmos na sua omnipoténcia
magica abrangente (talvez substituindo a lenda

da mrindade na mitologia hindu, Brahma-

-Vishnu-Maheshwara, que representa a criagdo,
a preservacgdo e a destruigdo?).

A cultura entusiasmada de adoragdo de
divindades, que estd mais proxima do sentido
que se atribui ao conceito de Deus, liga-os
apaixonadamente aos seus deuses, que ainda por
cima sdo mais politizados e popularizados por
doutrinas ortodoxas canonizadas de uma politica
violenta de direita. Qualquer pessoa ou coisa que
néo se enquadre nesta doutrina canonizada é
tratada como um «corpo estranho nio assimilado»
que precisa de ser sistematicamente erradicado.
Deste modo, alimenta-se um clima explosivo e
polarizado entre o certo e o errado, 0o bom e o
mau, «nds» e os «outros». A instilagdo do medo
paralisa o sujeito, para que permanega cativo na
posi¢do esquizoparanoide e resista a qualquer
transformagdo que possa permitir o acesso ao

estado depressivo.

«SUJEITOS SEXUADOS» (TODD MCGOWAN)

E «EXISTENCIA BINARIA»

Todd McGowan refere-se ao conceito de
«biopoder» de Foucault no seu artigo «The sex in
their violence», no qual explica o biopoder como
aquilo que «transforma o terreno da politica de
um dominio publico de disputa e contestagdo num
dominio bioldgico que se preocupa com a vida

e o corpo» (2019, p. 48).

Como Foucault explica, a violéncia do biopoder
reside na produgio de uma «vida simples» que
¢é contrariada pelo seu produto vital, que ¢ a
tecnologia. Esta tecnologia produz uma vida
ilusdria, ao criar um sentido magico do seu poder
que se tenta desesperadamente imitar e capturar.
McGowan explica que o controlo exercido pelo
biopoder sobre a «vida humana simples» consiste
em introduzir a morte (e o medo quotidiano da
mesma) — ou, por outras palavras, aquilo que
o autor chama de «sexua¢do» — na vida normal.
«O biopoder mascara a natureza sexualizada da
sua violéncia. Dirige-se ndo aos seres vivos, mas
aos sujeitos sexuados e aos seus modos de gozo»
(2019, p. 49). Desta forma, o esfor¢o humano vai
sobretudo no sentido de construir uma entidade
inacessivel como «sujeitos sexuados», dedicados
mais a autogratificagdo do que propriamente a viver.
E, nesta lexicologia, talvez a leitura contemporanea
do narcisismo exija uma recontextualizagdo
conceptual para compreender o seu enlouquecedor
dominio sobre a compulsi@o humana atual pelo eu.
Um eu cativado que, simultaneamente, furtiva e,
inconscientemente, participa nesta agitagdo com
uma inteng¢do macabra.

A vida parece ser envolvida por uma violéncia
clandestina, irresistivel, fascinante e sedutora,
presente nas praticas da vida quotidiana. Nesta era
pdés-moderna, a India vive uma existéncia binaria

entre as suas magnanimas celebragdes mitologicas,



religiosas e ritualistas, e as suas implacaveis

e milagrosas inovagdes tecnologicas, que sdo
propagadas por missdes politicas agressivas — tudo
isto conduzindo a uma forma de vida atraente, mas
macabra. Ao propor uma armadura perante a danga
brutal e morbida de centenas de cadaveres que se
atiram aos rios, estara o superego nacional indiano,
a sua pratica politica e a sua administragao, a
mascarar a vida quotidiana com uma necrocultura
saliente, fazendo da morte e da morbidez um
elemento banal e mundano da existéncia basica,
envolto em lazeres e divertimentos diarios, através
de uma cativagdo populista do consumidor?
Regido pelo principio do prazer, e fazendo do
entretenimento uma encarna¢io dominante da
existéncia, o ego ¢ encorajado a ter precedéncia
sobre o principio da realidade de uma forma
sistémica e estrutural, que estabelece furtivamente
uma existéncia «sexuada» para a sua humanidade.
Por sua vez, transforma os proprios prazeres e
celebragdes da vida em nuances «sexuadas» de vida
para a pessoa comum. Presa no ventre sexuado

do encantamento, a pessoa comum sucumbe a

isto na esperanc¢a de encontrar a realizagdo através
da gratificagdo (uma sensagdo momentanea e
ilusoria de nirvana pdés-moderno?). Inculca um
entretenimento desprovido de qualquer sublimagio
catartica, nem de enriquecimento afetivo, nem de

evolugdo cognitiva do eu.

O PATRIOTISMO SEXUADO E A NEGACAO

DA MULHER

A India sempre sancionou a prevaléncia na
filosofia oriental da alma sobre o corpo e sobre

a existéncia material. E caso para perguntar se
essas predilegcOes metafisicas ndo serdo também
uma construgdo cultural de defesas sublimadas
contra a antiga privagdo econdémica estrutural,
criada sociopoliticamente. Esta conjetura vem
confirmar que a leitura filosofica oriental «ingénua»
e «virtuosa» da alma tem uma construgio
estrutural complexa, que exige uma investigagao
critica. Ao longo do tempo, a India tem assistido

a uma subjugacdo sistematica da subjetividade

das mulheres, paralelamente aquela que esta
implicita no seu sistema de castas. Os tabus sobre a
menstruagdo, que obrigam a uma limpeza periodica
dos corpos «sujos» das mulheres, reafirmaram o
mito da abje¢do das mulheres, instalando nelas

o «medo da impureza» (Kitayama, 2021).

«A sujidade, portanto, nunca ¢ um acontecimento
unico e isolado. Onde ha sujidade, ha sistema.

A sujidade é o subproduto de uma ordenagéo

e classificagdo sistematicas da matéria, uma vez
que a ordenagdo implica a rejei¢do de elementos
inadequados» (Douglas, 1966/1984, p. 35).

Deste modo, é compreendida como construgdo
metddica de uma ordem patriarcal brutal, que
estabelece as mulheres como o «outro excluido»
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que deve ser eliminado, cuja entidade fisica tem
valor apenas como «maquina reprodutiva» ou
como «objeto de entretenimento», camuflando
a maternidade, a feminilidade e a sexualidade
feminina com enunciados perversos e abertamente
violentos.

Sera que o corpo/entidade da mulher se
torna no «objeto transicional» entre duas familias,
anexando casas para outros residirem, para
prosperarem, abdicando do seu préprio sentido
de pertenga? Sera que o corpo da mulher se torna
no local simbdlico vacilante dessa construcao da
casa dos outros, um pog¢o de onde os outros se
alimentam? (Basak, 2021) Nesse contexto, sera
que o seu corpo se destina apenas a alimentagio
dos outros, a sua existéncia a custa do seu corpo-
-entidade? Do mesmo modo, depreende-se,
sera entdo através de um sentido sexuado de
patriotismo que a terra na qual se ergue a nagio e
o corpo da mulher se tornam numa coisa s, numa
«linhagem sangrenta de vinculagio e colisdo» que
alimenta os outros e é devidamente propagada
pela imaginagédo politico-cultural nacional indiana?
Talvez isto funcione como uma provavel ponte para
a transformacédo cultural indiana da sexualidade
corporal da mulher de carne e osso numa
deificagdo da maternidade, ligando-a a sacrificios
familiares individuais, bem como a sua reparagao
nacional coletiva? E para a «<mulher repudiada»,
sera a maternidade o Unico esquema culturalmente
glorificado e familiar que lhe resta para procurar a
reivindicacdo da sua sexualidade? E ai que o desejo,
tanto do seu erorismo como de eros, encontra, em
certa medida, consolo? Néo é de admirar que
a violéncia publica contra as mulheres se tenha
intensificado tanto nos ultimos anos, coagindo a
mulher a regressar a sua domesticidade segura

e confinada a familia.

VINHETA CLINICA

Bijaya cresceu numa aldeia do Bangladesh, no seio
de uma familia recomposta. Comparativamente
com as outras, a sua casa era mais pequena, com
duas divisdes utilizadas para todos os fins (comer,
receber convidados, dormir), uma cozinha e

um longo corredor que dava para uma varanda,
onde ela e os irmdos estudavam ao fim da tarde e
dormiam a noite. A casa nio tinha espago suficiente
para ter uma casa de banho. Por isso, as mulheres
da casa acordavam de madrugada para defecar

a céu aberto e tomar banho no lago préximo.
Bijaya fazia o mesmo para se preparar para a
escola, o que a fazia sentir-se muito envergonhada,
especialmente perante os seus amigos da escola.
Nunca convidava nenhum dos seus amigos ou
professores para ir a sua casa por ndo ter casa de
banho. O seu sentimento de aversdo em relagdo a
si propria aumentou ainda mais quando comegou

a menstruar. Limpar o corpo durante esse periodo
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tornou-se numa tarefa penosa. Esta situagdo
manteve-se até Bijaya estar no liceu, quando
finalmente a familia conseguiu construir uma casa
de banho basica fechada no patio da casa, altura
em que ela estava quase a deixar a sua aldeia para
ir para a India fazer a sua licenciatura.

Bijaya terminou os seus estudos de pos-
-graduacio na India e conseguiu um emprego
de professora numa escola em Bengala. Estava
habituada a sua vida urbana no novo pais. Vivia
numa pensdo para mulheres trabalhadoras, com
um quarto e uma casa de banho anexa. Sentia-se
muito feliz por poder finalmente ter uma casa de
banho fechada e s6 para ela. Até aceitou de bom
grado pagar um suplemento para ter a sua propria
casa de banho. Isto foi uma grande conquista para
ela; decorou a sua casa de banho e limpava-a com
muito cuidado — talvez uma forma simbdlica de
cuidar e adornar as suas «partes intimas», que lhe
haviam criado tantos problemas e embaragos desde
a infincia. Apreciava o seu tempo privado na sua
prépria casa de banho. Embora os seus sucessos
e conquistas até a data tivessem sido bastante
admiraveis, o seu sentimento de inferioridade era
enorme. A cor da sua pele era muito escura, o
seu inglés nao era suficientemente bom, os seus
modos ndo eram suficientemente polidos, era
financeiramente pobre — tudo isto a afetou ainda
mais depois de chegar 4 India, a sua nova e segunda
casa, construida com base nas suas proprias
capacidades.

Um sonho recorrente dela quando vivia na
India:

O meu professor favorito de uma universidade na
India vai visitar a minha casa na minha aldeia. Estou
muito entusiasmado com o facto de um professor tdo
famoso visitar a minha casa na minha pequena aldeia.
E uma grande honra para mim e para a minha familia.
Convidei os meus vizinhos respeitavets para irem la a
casa ter com ele. Preparei um cha para ele com todo
o cutdado. Mas comecei a tremer descontroladamente
quando lhe estendi a mao com a chavena de cha.
Sentia-me tdo envergonhada com a minha mdo escura,
pensando que ele iria ver como estava suja. Além disso,
sei que, a partir do momento em que ele tomar o cha,
terd de ir a casa de banho. E entdo, ele ficara a saber
como sou pobre, nem sequer temos uma casa de banho
em casa. S6 queria abrir um buraco no chdo.

E nesse preciso momento, acordava do seu
sonho com uma ansiedade intensa, como se o
tremor da sua mao se tivesse apoderado de todo o
seu corpo.

A sua excitagdo por ter o seu professor favorito
em casa e a sua vergonha aguda em relagéo ao seu
corpo, fazendo-a até querer enterrar-se, criavam
um conflito interno dilacerante, que poderia ter
provocado o tremor do seu corpo. Poderia ser
um movimento corporal ritmico inconsciente de

excitagdo sexual, e, a0 mesmo tempo, a vergonha

enterrada e a angustia de anos, que sacudiram o seu
chio e encontraram uma saida somatica frenética.
Acordar do seu sono depois de querer «enterrar-se»
no sonho foi talvez a sua pulsido de vida a acordar

e reivindicar-se, um ponto de autoagéncia, embora
conflituoso. Outras associagdes das suas maos
«escuras e sujas» incluiam a agonia da sua infancia
de usar a mao para se limpar com folhas e agua
depois de defecar ao ar livre na sua aldeia. Isto
refletia a sua ambivaléncia, o seu sentimento de
sujidade e a sua terrivel vergonha a nivel individual,
enquanto a nivel coletivo é importante notarmos

o pesado fardo de vergonha, pobreza e angustia
que ela carregava pela sua comunidade e familia.
Todas as alegres transgressoes e progressdes da sua
vida implicaram uma enorme forga e resisténcia.

O seu desejo inconsciente de estender a mio ao seu
professor preferido, onde a chavena de cha atuava
como objeto transicional que a ligava a ele, pode ter
inflamado o seu profundo «medo de contaminagio»,
juntamente com a sua excitagdo, provocando uma
ambivaléncia e ansiedade tdo fortes no seu sonho.
Talvez a chavena de cha estivesse também a atuar
como uma ponte fluida entre as sua vida rural

e a urbana nos dois paises diferentes, tentando
resolver o seu conflito interno através do seu

sonho recorrente. Neste processo, Bijaya estava

a tentar realizar o simples desejo de uma mulher
em crescimento, transgredindo as dominagdes
socioculturais para reivindicar os seus desejos
romantico-eroticos.

A negagio do nucleo fundamental de um
ser, que ¢é o seu eu (incluindo o «corpo» e a sua
sexualidade), provoca naturalmente danos
emocionais significativos que podem deixar
a sua cicatriz na psique da mulher (Basak, 2014).
Cria-se assim uma profunda ferida narcisica,
que provoca possiveis dissociagdes entre o
eu e o corpo, tornando a autoagéncia numa
reivindicagdo imensamente dificil. Esta posi¢do
culturalmente coerciva e depressiva oferecida
as mulheres na india, como uma consequéncia
«natural» desta negacdo fundamental, o abandono
do seu eu primario pelo seu proprio superego
(pais e sociedade), deixa-a com um vazio sem
fundo, uma ferida narcisica insondavel para toda
a vida. «O negro sinistro da depressdo, que
podemos legitimamente relacionar com o 6dio
que observamos na psicanalise de sujeitos
deprimidos, ¢ apenas um produto secundario, uma
consequéncia e ndo uma causa, de uma ansiedade
“em branco” que expressa uma perda que foi vivida
a um nivel narcisico» (Green, 1986/2005, p. 146).
Esta posicdo depressiva, culturalmente sugerida
e socialmente aplaudida, para as mulheres na India
¢ frequentemente elucidativa de uma depressdo
clinica profunda, ao contrario da posi¢do depressiva
kleiniana. Pode, subsequentemente, conduzir a



um desinvestimento macigo do objeto materno
primario, ou seja, aquele que permanece vivo
fisicamente, mas que esta psiquicamente morto
para a crianga (Green, 1986/2005). A introjegdo
da violéncia externa por parte da mée, em
interagdo com a sua qualidade de desinvestimento,
transforma-se em autoagressdo internalizada,
que podera ser transmitida na relagdo intima a
crianga, através da sua passividade inabalavel.
Neste contexto, o amor e os cuidados visiveis
exteriormente podem muitas vezes ser disfarce para
uma ansiedade aguda, deixando o recetor a beira
da apreensdo e da duvida quanto a recegdo desse
aparente amor.

No contexto indiano, a aniquilagdo da
subjetividade da mulher pode, na maior parte
das vezes, afetar gravemente a sua capacidade
de mentalizagio, paralisando-a e negando a sua
vitalidade ou a experiéncia do prazer, tornando
«o prazer de simplesmente estar viva» num ato
proibido e punivel. A culpa na mulher atua
normalmente como um mecanismo coesivo
fundamental para o self nas suas relagdes primarias.
Culpa que ndo conduz necessariamente a tentativas
de reparagdo, mas que suscita hostilidade contra
o eu, conduzindo a culpa persecutoria. Este
complexo contorno psiquico ¢ ainda transmitido
passivamente a crianga, tornando provaveis
as dissociagdes afetivas, incoerentes na sua
configuragdo intersubjetiva e intrapsiquica. O amor
da crianga pode ficar cativado na sua promessa
apaixonada a mae emocionalmente indisponivel,
dificultando a individuagédo e a autoagéncia, bem
como afetando a capacidade do seu proprio ego
de fazer o luto por perdas significativas. Como
se este potente estado passional ambivalente, no
qual encontramos uma extrema vulnerabilidade,
juntamente com a constru¢do de uma posigdo
melancolica desde a infiancia, permanecesse
enredado numa culpa persecutdria, como o
apego psiquico ao vazio criado pela «méde morta»

simbolicamente.

VINHETA CLINICA
Anita procurou terapia aos 32 anos, casada ha 7
anos e com uma filha de 5 anos. Quando chegou a
terapia, estava gravida de 2 meses do seu segundo
filho. Trabalhava ha 10 anos numa organizag¢do do
setor social em prol dos direitos da crianga e da
emancipag¢do das mulheres. A sua consciéncia de si
mesma era elevada, por isso, quando veio, articulou
claramente:

«A minha familia tem problemas, o que me
esta a tornar cada vez mais numa pessoa muito
zangada. Acho que tenho problemas de raiva, tal
como o meu pai, que odeio. Ele nfo existe para
mim [mais tarde, perguntei-me o que € que isto lhe
poderia fazer — tanta identificagdo e, no entanto,

tanta negacdo]. Mas o que realmente me esta a
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perturbar é a minha maée; hoje em dia, irrito-me
tanto com ela que, por vezes, ndo a suporto.

No entanto, se me perguntarem, eu gosto muito
da minha mée» — os seus olhos encheram-se de
lagrimas ao dizer isto.

O seu sentido de familia e o seu lugar de
pertenga eram claramente a sua familia de origem,
embora tivesse a sua propria familia e filhos.
Odiava o pai desde que soube (aos 12/13 anos),
por boatos familiares, que o pai tinha molestado
sexualmente a prima (filha da tia materna, de quem
era muito proxima). A sua duvida imediata era
se ele também a teria molestado a ela, mas ndo se
lembrava de nenhum episédio do género, embora
também ndo pudesse excluir completamente essa
hipotese. Deixou-me a pensar na sua associagdo
oculta, como se o pai tivesse dado algo especial a
prima, que pode ndo ser bom como outros dizem,
mas que ele deu a prima e néo a ela. Ela nio sabia
bem porqué, mas sempre se sentiu desconfortavel
com ele desde a infancia. E esta ambiguidade
perturbava-a profundamente, desordenava os
seus processos cognitivo-afetivos. Nao era s6 a
raiva do pai que ela achava assustadora, que fazia
com que o evitasse, mas também evitava qualquer
contacto corporal com ele. Por exemplo, lembra-
-se de que, quando se sentava na parte de tras da
bicicleta dele, como pendura, a caminho da escola,
se segurava conscientemente para nio ter de se
encostar a ele. Ndo gostava da forma como o pai
olhava para as raparigas da escola e para as suas
mades. Sentia que ele era um ganda-log (homem
mau/sujo). Durante toda a sua vida escolar, nunca
convidou nenhuma das suas amigas para casa,
receando que o pai se atirasse a elas. Olhava para
os pais dos seus amigos e desejava que o seu
proprio pai fosse como o deles, alguém com quem
pudesse estar segura, de quem se orgulhasse. Mas
ela tinha vergonha do seu pai. Nunca poderia
contar nada disto a sua mie. Internamente, sentia-
-se muito zangada com ela, como se a mie nio
soubesse de nada disto, fosse uma aliada muda do
pai. Talvez este siléncio partilhado em relagio a esta
questdo fosse também o ponto inconsciente interno
de uma ligagdo dilacerante, bem como de um
conflito passional que provocava a sua raiva contra
a mie. Como que silenciosamente, ela esperava
que a mae a salvasse desta ambiguidade dolorosa,
mas a mie ndo moveu um dedo.

Por vezes, Anita temia olhar para o seu
préprio marido com uma desconfianga e um
o6dio semelhantes aos que sentia pelo pai. Como
se ele tivesse de pagar o prego que o pai ndo
pagou. Quando via o marido e a filha a brincar
juntos, sentia-se perturbada, duvidando dele
ou tendo ciumes da propria filha — talvez uma
reagdo inconsciente a uma desejada troca ideal
entre pai e filha. Ou serd que no seu inconsciente

havia insinuagdes sexuais inaceitaveis que eram
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e 6dio e pela transgressdo sedutora do pai, que

ela ndo conseguia enfrentar? Talvez isso tenha
aumentado ainda mais o seu 6dio contra os pais, a
sua propria raiva, que foi introjetada e reproduzida
na sua propria dinadmica familiar. Sera que estas
estimulagdes sexuais inconscientes aumentaram

a sua culpa e a levaram a tornar-se demasiado
protetora e expectante em relagdo a méie? Mas ela
ndo queria que a sua propria familia fosse uma
réplica da «perversdao» e ambivaléncia com que
cresceu, dai ter procurado terapia.

Anita utilizava formas criativas e humoristicas
para dissociar a sua dor e humilhagio relativamente
a sua familia, através de encenagdes que eram
um padrao regular nas suas sessdes. Por exemplo,
anunciava: «Eis que, minha senhora, lhe apresento
0 meu pai — de profissdo um homem de negocios
e por paixdo um pedofilo», e depois soltava uma
gargalhada hilariante, talvez um esfor¢o maniaco
para se defender destes contrastes chocantes.
Noutra ocasido, ao falar da crueldade da sua mae
para com ela e da devogdo da mulher pelo seu
marido, ela irrompe: «Ja alguma vez viste uma
maée que é um peddfilo-pujari (padre), que venera
o seu marido. Talvez ela ndo queira abdicar do
seu prestigiado estatuto de pujari» Anita ironizava
o «estatuto de poder» da mae, na realidade
grosseiramente humilhante, pouco se apercebendo
da sua propria crueldade para com a mie.

Anita perguntava-se muitas vezes se era por
causa do dinheiro que a mae nio tinha outra
op¢ao sendo ficar com o pai. Por isso, durante
grande parte da sua vida Anita tentou ganhar
muito dinheiro (talvez um substituto paterno no
seu inconsciente) e poupar 0 maximo que pudesse
para um dia poder «salvar» a mée. Infelizmente,

a rapariga-Anita, que realmente precisava de ser
salva, perdeu-se na indiferenca e indisponibilidade
da mae e na sua propria fantasia, em que se
tornava a salvadora da mée. Uma fantasia

nascida da introjecdo da mae, transformando
inconscientemente o seu proprio sofrimento em
ataques agressivos ao seu objeto comum, o pai,

0 objeto falico omnipresente, em torno do qual
ela tinha as suas proprias fantasias reprimidas.
Enquanto a imago materna indiferente continuava
a residir de forma silenciosa e intrusiva na sua
psique, formando aquilo que era a sua via de
ligagdo com a mie. Como disse Chodorow, «the
maternal object-become-subject» ¢ um sujeito que
nega a existéncia do outro. «Este sujeito castrado

e negador torna-se, em resultado de processos
identificatorios, parte do self da rapariga, mesmo
quando a mie-como-objeto permanece interpessoal
e intrapsiquicamente um objeto ambivalente de
amor e 6dio» (Chodorow, 1974, p. 16). A esperancga
era que Anita quisesse envolver-se profundamente

na terapia para compreender a sua dor, o seu

amor e raiva contra a sua méie, 0 seu proprio eu;

enquanto desvendava o que realmente aconteceu
entre ela e o seu pai, tudo o que a incendiava e a

sua familia durante anos.

A iNDIA POS-INDEPENDENCIA E

UMA IMAGINACAO MATERNAL
APAIXONADAMENTE VIOLENTA

A era colonizada na India pode ter encontrado
um sentido coletivo para a vida através do seu
apego apaixonado a protecdo da realidade tangivel
da terra-mae. O local da «terra-mae», o seu

corpo simbolico, tinha um significado psiquico
profundamente enraizado para aquela época e
geragdo. A construgdo de um espirito nacional
glorioso, com o seu apego apaixonado a terra-mie,
pode ter funcionado como uma defesa coletiva
maniaca, que se adequava devidamente a vocagio
do tempo, contra uma provavel ambivaléncia
individual que abalava o terreno na sua oOrbita
filial e que ecoava o objeto materno morto no
dominio privado.

Com a conquista da independéncia da
india, a necessidade de permanecer coletiva e
catastroficamente comprometida com a terra-mae
perdeu-se para a proxima geragdo. Na era pos-
-independéncia, foi subsequentemente investida
numa paixdo frenética semelhante, popularizando
uma cultura ardente de adoragdo de idolos,
de deusas e praticas ritualistas que precedem
a alma abstrata de tempos anteriores e 0 seu
aproveitamento espiritual na filosofia religiosa.
Uma exaltagdo religiosa crescente, politizada e
exteriorizada, substituiu o exército apaixonado
da era nacionalista.

Temendo a morte do eu, o sujeito pode
frequentemente procurar meios externos para
garantir a vitalidade psiquica — seja através de
uma devogdo ardente, ou da hipersexualidade, ou
de agdes palpitantes. Ao sistematizar a adoragido
religiosa, em consonéncia com a virilidade
patriarcal e outras celebragdes culturais nacionais,
surgiu o juramento coletivo indiano pos-
-independéncia a deusa-mie — uma exteriorizagao
cultural da gloriosa patria —, provocando uma
maior cisdo entre o corpo real da mulher e a sua
imaginagdo cultural projetada da deusa-mie
protetora ideal. Talvez tenha funcionado como
uma inversdo do seu proprio sentido de protegdo
para com a patria, que ndo 0s recompensou como
nagdo com a sua boa e justa governagéio, pelo que
as suas atuais exigéncias de assassinio do corpo da
mulher de carne e osso podem parecer apenas um
direito que lhes assiste. Talvez uma necessidade
frenética e compulsiva desta representagdo materna
inflamada e violenta compense o terrivel desamparo
e desespero de geragdes e geragdes de um pais
totalmente desanimadas, deixando-as com um

sentimento de trai¢do e engano por parte da patria
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que se revelou va a todos os grandes sacrificios de
geracgdes e ndo honrou as promessas feitas.

Assim, o corpo de carne e osso da mulher
real, a nova mulher emergente da india, a sua
feminilidade, a sua sexualidade, a sua subjetividade,
tudo isto se tornou no «outro» a atacar — uma
«falacia» politica que reconstruiu convenientemente
0 «inimigo estrangeiro colonial» mais antigo do
passado, juntamente com o atual sentimento
inconsciente de trai¢do e engano por parte da sua
patria e da sua mae. Ela precisava de ser erradicada
como um corpo estranho, ou «purificada» e
«modificada» a semelhanga da deusa adorada pelo
idedlogo patriarcal popular. A crescente e brutal
violéncia contra as mulheres na India, sobretudo as
mulheres independentes, lésbicas, trans, tanto nos
espagos urbanos como rurais, revela a dicotomia de
uma horrivel idolatria devoradora da deusa-mae
e um desprezo ardente pela mulher real de carne e
osso. E assim, na negagdo da mulher real, sobre o
seu cadaver, rompe-se 0 novo e violento imaginario
nacional, cultural e religioso, materno da India,
construido e aplaudido pelo seu violento idedlogo
falico da politica de direita. Apanhada nesta linha
de fogo de um envolvimento dilacerante, inflamado,
conflitual e catastréfico com a violéncia, ainda esta
dentro do poder da agéncia humana fazer a sua
escolha a partir do caracter basico do fogo — se
favorecemos o elemento destrutivo e ardente do
fogo, ou se abragamos o seu potencial caloroso e
procriador. Fagamos essa escolha. ®
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