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“Ninguém pode saber o que sdo as coisas derradeiras e essenciais. Por isso devemos toma-las tais como as
sentimos. E se uma experiéncia desse género contribuir para tornar a vida mais bela, mais significativa para nos,
como para aqueles que amamos — entdo poderemos dizer com toda a tranqjiiilidade: ‘Foi uma graga de Deus’.”

(in: Jung, Psicologia e religido, Obras Completas, vol. 11/1, p.112.)

“Mas para penetrar na obscuridade, devemos empregar todo o potencial de iluminagdo que a consciéncia nos
oferece, [...] devemos até nos entregar a especulagdes, pois, ao tratarmos dos problemas psiquicos, tropecamos
continuamente com questdes fundamentais que se tornaram dominio exclusivo dos ramos mais diversificados do
conhecimento. Nos nos inquietamos ou mesmo irritamos o tedlogo ndo menos que o filésofo, e 0 médico ndo
menos que o educador, e tentamos inclusive o campo especifico do bidlogo e do historiador. Esta extrapolagdo
ndo se deve a nossa curiosidade, mas a circunstancia de que a psique do homem é uma combinagéo estranha de
fatores que sdo, a0 mesmo tempo, o objeto particular das ciéncias de &mbito maior. De fato, foi a partir de si
proprio e de sua constitui¢do peculiar que o homem produziu suas ciéncias. Estas ciéncias sdo sintomas de sua
psique.”

(in: Jung, 4 natureza da psique, Obras Completas, vol. 8/2, §752.)
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Resumo

Este trabalho pretende oferecer uma leitura da obra de Carl Gustav Jung diversa das que concebem os termos
arquétipo e inconsciente coletivo como referéncias explicitas ao dominio transcendente, leituras ‘espiritualistas’
que fariam com que a metodologia da Psicologia Analitica resultasse num proceder dogmatico. A fim de
compreender a no¢ao de “individuo” que tem lugar na metapsicologia junguiana, torna-se premente entender o
modo de Jung significar e interpretar os fatos psicopatoldgicos e oniricos por ele observados na experiéncia
clinica. A psicologia analitica ameaca recair a cada instante num irracionalismo caso nos restrinjamos a
consideracdo denotativa da linguagem por ela utilizada para representar a realidade psiquica. Colocamos énfase,
em nossa leitura, no uso representativo e simbolico da linguagem da comunicacgdo psicolégica que pretende
expressar o “individual”, a fim de perscrutar a questdo do dogmatismo que permeia inimeras leituras criticas
realizadas acerca da obra de Jung. Afinal de contas, qual paradigma em que a Psicologia Analitica pretende se
sustentar como uma ciéncia? Mostraremos que € o paradigma material-reducionista das ciéncias da natureza o
responsavel por orientar a questdo da origem (transcendente) dos arquétipos do inconsciente coletivo, mas estes
sdo unicamente enunciados por Jung com vistas a esclarecer o motivo (figurativo) das fantasias oniricas para a
vivéncia psiquica (imanente). O fator causal deixa de ser predominante na interpretagdo do conceito arquetipico
para ceder lugar a finalidade adaptativa da manifestacdo psiquica da imagem. Estd em jogo, aqui, a propria
nogdo de normalidade, que ultrapassa os dominios da doenca onde se insere a medicina oitocentista; se o
paradigma naturalista se torna incapaz de orientar a visdo de mundo da psicologia analitica, que pretende ser
uma ciéncia do homem, qual seria o paradigma no qual ela pretende se inserir ¢ qual o “sentido” permitido a uma
leitura da obra de Jung que ndo pretenda recair numa interpretagdo dogmatica - que invalidaria sua legitimidade
cientifica? Para situarmos esta pretensa vinculacdo da obra junguiana ao dominio do mistico, ¢ necessario
compreendermos a no¢ao que a historia do pensamento filoséfico conferiu ao termo “dogmatismo”. Em tltimo
termo, a Psicologia Analitica poderia ser entendida como uma Ciéncia, ou ela se aproxima mais da Arte, que

pretende tornar a “parte” (finito) o representante da esséncia do “todo” (infinito)?

Palavras-chave: dogmatismo, psicologismo, religiosidade, linguagem simbolica,

causalidade psiquica, subjetividade.




Abstract

This work intends to offer a different reading of Carl Gustav Jung writings from the ones that conceive the terms
archetype and collective unconscious as explicit references to the transcendent domain, those "spiritualistic"
readings that would conceive the Analytical Psychology methodology as a dogmatic proceeding. In order to
understand the notion of "individual" that has place in the Jungian meta-psychology, it becomes important to
understand Jung's way to mean and to interpret the psychopathological facts and dreams that him observed in his
clinical experience. Every moment the analytical psychology threatens to relapse in an irrationalism if we restrict
ourselves in the denotative consideration of the language used to represent the psychic reality. We put emphasis
on the representative and symbolic use of the language of psychological communication that intends to express
the individual being, in order to investigate the question of the dogmatism that permeates countless critical
readings concerning Jung's work. After all, in which paradigm the Analytical Psychology intends to sustain itself
as a science? We will show that is the material-reductionism paradigm from the sciences of the nature the
responsible for guiding the comprehension of a (transcendent) origin of the collective unconscious archetypes,
but these are only enunciated by Jung in order to refer to the (figurative) appearance of the dreamlike fantasies
for the psychic (immanent) existence. The causal factor stops being predominant in the interpretation of the
archetype concept to give up place to the adaptation purpose of the image psychic manifestation. The notion of
normality is faced, and crosses the domains of the disease in which takes place the eighty century medicine; if
this natural paradigm becomes unable to guide the analytical psychology point of view, that intends to be a
science of the man, which new paradigm would be more appropriated in a reading of Jung's work that do not
intends to aim in a dogmatic interpretation - what would invalidate it's scientific legitimacy? To understand the
pretense connection of the Jungian work to the mystic's domain it is necessary to understand the notion that the
history of the philosophical thought checked to the term "dogmatism ". At last, could the Analytical Psychology
be understood as a Science, or does it approach more to the Art, that intends to turn the “part” (finite) the

representation of the essence of the "whole" (infinite)?

Word-key: dogmatism, psychologism, religiosity, symbolic language, psychic causality,

subjectivity.
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Introducio

Um lugar comum ¢ partilhado por muitos leitores ‘fervorosos’ ou estreantes nos
escritos do psicologo suico Carl Gustav Jung, a leitura do conceitual metapsicologico
junguinano sob uma oOtica “espiritualista”. Tentamos mostrar que a leitura mistica de termos-
chave da metapsicologia junguiana se enreda numa nog¢do tdépica e espacializante do
inconsciente coletivo ndo tem vez numa leitura que pretenda ser fiel as inten¢des do
psicologo. O inconsciente ndo poderia ser compreendido como uma causa primeira,
transcendente e determinante da subjetividade. Ante uma leitura idealista da Psicologia
Analitica que visse no arquétipo um analogo da coisa-em-si kantiana - que por defini¢ao ¢
inapreensivel - propomos uma rota alternativa que justamente se guia por uma interpretagao
metaforica do conceitual junguiano, que deve sua controvérsia a natureza dialética de que
partilha. Uma leitura afastada do dominio metafisico veria na estrutura paradoxal da
metapsicologia junguiana uma ilustragdo do proprio dinamismo da psique, cuja
funcionalidade exige com que os simbolos do inconsciente ndo fossem hipostasiados em
instadncias estaticas determinantes do psiquismo individual, mas sejam concebidos como
imagens metaforicas de fungdes psiquicas dindmicas. O dinamismo que se segue de termos
antagonicos que cercam a propria no¢do de individuo seria o responsavel, segundo nossa
leitura, por desvincular a teoria junguiana de uma compreensdo “dogmatica”, termo que aqui
¢ lido como unilateral e estatico.

O método utilizado para tanto sera oferecer uma via de comunicagdo do universo
metapsicoldgico junguiano com o dominio da antropologia filoséfica, a fim de tentar situar o
provavel paradigma orientador das idéias de Carl Gustav Jung. Se o universo conceitual das
ciéncias da natureza ¢ afastado para ser privilegiada uma interpretacdo intelectual dos

fenomenos psiquicos afetivos que se utiliza de uma linguagem metaférica, devemos inquirir



sobre a natureza das idéias que fundamentam a visdo de mundo onde se insere a Psicologia
Analitica. A via simbdlica afasta a teoria junguiana das ciéncias da natureza, aproximando-a
da concepcao de ciéncia humana que ndo dispensa os dominios da arte e da religido, postos
em constante dialogo com a psicologia.

O intuito maior desta dissertagdao niao ¢ o de conferir um atestado de cientificidade a
teoria metaspicoldgica junguiana - tdo frequentemente vislumbrada como aberta aos dominios
do mistico e da especulacdo metafisica — e sim delimitar, num grosso esbo¢o, o universo que
cerca as idéias da teoria junguiana da subjetividade, que aqui foi delimitada em relagdo a
antropologia filosofica de Erst Cassirer. Uma justificativa tipicamente junguiana da
legitimidade de aproximacdo de universos distintos do conhecimento se prenderia a
‘semelhanca’ das imagens encontradas nas idéias, semelhanca ndo oriunda de uma influéncia
direta de um conceitual sobre o outro, mas de uma “sincronicidade”. A aproximagdo do
sentido das idéias de C.G. Jung com as de Ernst Cassirer ndo ¢ tradicional nos estudos
junguianos, nem pode ser legitimada historicamente por meio de correspondéncias ou citagdes
da parte de Jung. Colocamos em foco na nossa metodologia de andlise um Jung que
circunscreve o sujeito psicoloégico a uma concepgdo de ciéncia hAumana, posta em estreito
parentesco com o funcionalismo simbolico descrito pela antropologia filosofica de seu
contemporaneo Erst Cassirer.

O preco que pagamos pela utilizagcdo deste método de andlise é o risco da especulagao,
mas como o proprio Jung ndo concebe que a especulagdo seja, necessariamente, ilegitima,
isso ndo acarreta em maiores problemas para uma leitura afeita a junguianos. O beneficio que
pode-se atingir ¢ um tanto maior: uma leitura simbolica e funcional da teoria junguiana a
distancia de uma leitura espiritualista “dogmatica”, bem como continua apartada do
empirismo ingénuo e do estrito materialismo, o que costuma ser mais facilmente constatado

no empreendimento junguiano. Mas para tanto ¢ necessario que se cumpra uma recomendacao



nao muito usual para uma dissertacdo de mestrado: pede-se a colaboragdo da imaginagao do
leitor para penetrar nas partes mais sombrias do panorama que se pretende aqui tragar, onde o
comentario da autora ndo foi capaz de elucidar mais seguramente devido ao proprio risco de
se adentrar em proposi¢des ‘dogmaticas’, e dar origem a uma leitura que se dirigisse a

propositos reformistas da teoria junguiana, que difere de nosso intento.

*kk

Algumas questdes, segundo Jung', ficaram sem resposta em seus escritos e
mereceriam a atencdo de investigacdes futuras. A 1. renovagdo periodica da carga emocional
por estimulos de complexos na psique ¢ uma delas, (onde poderiamos imaginar que, ai, o
papel da qualidade da representacdo deveria ser objeto de enfoque em relagdo a questdo
quantitativa da libido, pois, justamente quanto a este problema a psicologia esta sujeita ao
risco de interpretacdo da libido energética como de origem transcendental, o que acarretaria
uma compreensdo dogmatica da obra); A 2. relagdo do individuo inserido em um meio
psiquico/familiar/cultural, (onde teria lugar o problema da constituicdo inconsciente da
individualidade em relagdo a aquisi¢cdo do ambiente, que, em ultima instancia, poderia levar a
questdo da determinagdo ou liberdade do individuo); A 3. relacdo psicofisica da
individualidade também ficou incompleta, (embora Jung tenha iniciado suas investiga¢des no
terreno do psiquismo experimental justamente estudando o epifenomeno fisioloégico do
complexo psiquico afetivo, por meio do seu teste de associa¢ao de palavras); Por fim, restaria
elucidar a 4. natureza e a orientagdo da compensagdo psiquica, (ou seja, o problema da

finalidade e da origem da dialética entre psiquismo consciente e inconsciente).

" Obras Completas, vol. 18/2, ed. Vozes, Petropolis, 2000, §1137, p.46.



Mas para empreender estas investigacdes restantes, o campo clinico da medicina foi
considerado insuficiente. Ele seria incapaz de fornecer uma metodologia adequada para
apreender a enorme complexidade dos fendmenos, pois faltaria ai uma casuistica bem
elaborada®. A incursio so seria plenamente satisfatoria na “area das ciéncias espiritualistas™;
mas, com respeito a esta terminologia, acompanha toda a confusdo do sentido conferido por
Jung em sua obra: uma incursdo “espiritualista” implicaria numa consideragdo metafisica da
validade dos dogmas da religido cuja verdade se sobreporia, necessariamente, as
consideragdes psicologicas? Nao € isso que parece dizer Jung quando se refere a este dominio
como sendo quase totalmente desconhecido. O termo espiritual parece aludir, neste contexto,
ndo as tradigdes dogmaticas, mas a um dominio ainda ndo desbravado pela investigacao
cientifica correspondente. Esta investigagdo teria de ser a psicologica, mas seus instrumentos
deveriam captar perspectivas de dominios diversos: as representacdes teoldgicas, miticas e
historicas.*

Mas qual seria a objetividade epistemologica da psicologia no exame de tais questdes
que secularmente foram tratadas pelo pensamento metafisico? Por meio da incursdo neste
meio entre a “ciéncia” e a “arte”, poderiamos encontrar um fundamento mais seguro sobre o
qual erigir as proposigdes psicoldgicas? O problema da representacio psiquica do mundo ¢ a
relacdo desta representagdo com a realidade percebida pelos sentidos sdo topicos
fundamentais para o esclarecimento das compreensdes que se tém acerca do “objeto” da
psicologia. A despeito da primazia da linguagem sobre a imagem que vigora na psicanalise, a
psicologia analitica de Jung parte da consideracdo da pré-linguagem mitica, entendida como

um representante do funcionamento inconsciente que superpde as contradi¢des vigentes na

2 Ibid., §1138.

3 Ibid., §1140.

* “Uma rica colheita pode ser conseguida na area das ciéncias espirituais. Estamos atualmente na extrema
periferia desse imenso campo de trabalho; a maior parte ¢é terra virgem. O mesmo vale para os estudos
biograficos, que sdo muito importantes para a historia da literatura. Mas s3o principalmente as questdes da
psicologia da religido que aguardam um trabalho analitico. O estudo dos mitos religiosos trara maiores luzes ndo
s para a psicologia dos povos, mas também para enigmas epistemologicos [...]” (Cf. Ibid.)



psique em meio a uma harmonia original’. O estudo da intima conexdo entre linguagem e
mito, empreendido pela antropologia filos6fica de Ernst Cassirer, exprime a indiferenciagdo e
ambigiiidade vigente na narrativa mitica, ¢ torna apreensivel, segundo nossa leitura, o intuito
maior da transposi¢do desta linguagem para o dominio do inconsciente junguiano: “Toda
designacdo lingiiistica”, ele diz, “¢ essencialmente ambigua e, nesta ambigiiidade, nesta
‘paronimia’ das palavras, estd a fonte primeva de todos os mitos™. Tudo o que no mito é
intui¢do imediata e convic¢do vivida, a linguagem (abstrata) converte num postulado do
pensar reflexivo, enquanto que a esfera lingiiistica do mito eleva ao nivel da exigéncia
metodologica a intima relacio entre o nome ¢ a coisa, e sua latente identidade.’

A narrativa mitica ¢ a linguagem por meio da qual Jung se refere ao dominio do
inconsciente para contornar o problema da representacdo psiquica no exame dos ‘objetos’ da
psicologia, e isso faz com que se culmine numa circularidade do procedimento epistémico,
capaz de apreender somente “fatos psiquicos” e, portanto, leva ao anseio por uma “prova” de
eficacia de suas proposi¢des noutro dominio.® Nosso modo de conhecimento ‘psicoldgico’ do
mundo ¢ relativo porque nos foge por completo o modo de constru¢do da realidade sob
influéncia do psiquismo inconsciente. O que nos resta para o conhecimento da ‘experiéncia
empirica’ apreendida pelo entendimento? Segundo Jung, dever-se-ia efetivar uma dupla
consideracdo: dos fatos apresentados aos nossos sentidos, atendo-se a manifestacdo empirica,
aliada ao modo de conhecé-los, ou seja, de decodificacdo particular do ‘fato’ a partir de uma

compreensdo hermenéutica do individuo, considerando o papel desempenhado pelo

> Como elucida E.Cassirer, em sua investigacio das origens da linguagem em “Linguagem e mito”, p. 15.

S Ibid, p. 18.

7 Ibid, p. 17.

¥ Marie-Louise von Franz nos conta que “A desvantagem desse procedimento, como indicou Jung, reside no fato
de, nesse caso, explicar-se o psiquico em termos do psiquico — o que falta é a possibilidade de reconstrui-lo em
outro meio, como faz, por exemplo, o fisico, ao reconstruir um processo atdmico em sua ‘teoria’ psiquica,
embora seu trabalho também seja prejudicado por um fator de incerteza, visto que a observagao altera o objeto
observado. ‘Como tem de relacionar suas medidas a objetos, a fisica ¢ obrigada a distinguir o meio de
observacao da coisa observada, resultando dai a relativizag@o das categorias de espago, de tempo e de
causalidade.” (Cf. von Franz, C.G.Jung, seu mito em nossa época, p.191).



simbolismo individual.” A fundamentacdo da psicologia do inconsciente, nestes termos,
partiria de uma hipdtese global, a hipotese arquetipica, conjugada aos fenomenos ‘objetivos’
da empiria, aos quais se necessita efetivar uma ‘equagao pessoal’ por meio da qual se confere
um sentido de “verdade” da realidade, que s6 pode ser conhecida de modo relativo, devido a
determinacdo da cosmovisdo sobre a qual se assentam as interpretagdes do sujeito.'’ E a
equacdo pessoal que garante a inteligibilidade do conhecimento do mundo, mas qual seria,
entdo, a concepgdo de realidade, e de verdade que dai resulta? E o que deveriamos entender
sob a designacdo de sujeito, de objetividade e de subjetividade? Vigora neste mundo
inconsciente uma °‘logica’ capaz de tornar possivel uma investigacdo e padronizagdo
psicologica? Qual a possibilidade de conhecermos nos outros aquilo que desconhecemos em
nés mesmos? Estas questdes paradoxais se apresentam de imediato quando refletimos sobre o
que pode efetivamente ser comunicado e tornado consciente - e s6 entdo real para a
consciéncia que confere sentido a vivéncia psiquica - mas elas ndo se colocam de modo direto
na obra junguiana, pois seu objetivo maior era tornar apreensivel uma nog¢ao singular de
individualidade, ou seja, do modo como o sujeito confere um sentido a sua vivéncia psiquica.
A nog¢do de doenga, de cura, dos limites entre a normalidade e a patologia, ¢ da
linguagem que tornaria possivel a apreensdo da individualidade, colocam-se ao termo do
conceito junguiano do “individual”. De acordo com Jean-Claude Pariente'', sdo nas teorias da
consciéncia e do inconsciente que se concentram os problemas relativos a nogao junguiana da
subjetividade do individuo, concepgao esta que abordaremos ao final de nossa investigagao.
De acordo com a leitura que aqui se propde, a no¢do de individualidade s6 pode ser
plenamente compreendida se entendermos o “modo de compreensao” peculiar de Jung frente
a fenomenologia psicopatologica manifesta por seus pacientes. Antes de qualquer inferéncia

apressada de nossa parte, podemos afirmar algo sobre a forma encontrada pela linguagem

? Jung, O.C., vol. 18/2 p.209.
"% Ibid., p. 91.
"' Le langage et I'individuel, 1973, Capitulo 7, “Systéme et modéles”.



para exprimir a realidade psiquica do individuo na epistemologia junguiana: ela se processa
por meio da narrativa de um Mito. Em oposicao a linguagem cientifica, que se ocupa do geral
e condensa um sentido rigido em seus conceitos estaticos, a narrativa psicologica pretende
comunicar o particular sob a forma de um mito, capaz de transmitir com fidedignidade o
movente das representagdes psiquicas e comunicar de forma alegorica a acdo do inconsciente
— que ¢ incapaz de ser apreendido diretamente pelo entendimento da consciéncia, na medida
em que ela interdita tudo aquilo que escapa ao seu ordenamento racional. O desenvolvimento
da Razdo ndo seria capaz, contudo, de eliminar o ‘fator mitologizador do mundo’ e do
significado que ele tem para nés, nem mesmo poderia eliminar a ‘instdncia mitologizante’,
pois a projecdo de imagens que antes se impunha no mundo mitico dos homens primitivos se
deslocou, na humanidade civilizada, para dentro da psique humana. Embora a razao tenha o
objetivo de impor um ordenamento a sensibilidade, o mundo em si ndo ¢ estatico, mas um
‘campo de batalha’ da dialética dos opostos em meio a qual o individuo deveria manter, ao
lado de sua inteligéncia, uma conduta moral. As normas morais nao estdo, contudo, a altura
dos paradoxos da vida'?, que exigem uma equagdo moral pessoal que ndo estd presente no
individuo dissolvido na massa."

A hipétese de trabalho da qual Jung parte ¢ a realidade da psique.'* Mas ao partir desta
prerrogativa incerta, como veremos, a Psicologia Analitica se aproxima da Arte e, por meio
desta proximidade, se alcangaria um efeito terapéutico que induz a consciéncia a integrar o
inconsciente indomavel da dissociacdo neurdtica.”” A ‘verdade eterna’ estaria encerrada no
interior do homem compondo o seu mito pessoal que deveria ser conquistado para que o

homem pudesse ser renovado; ela ndo poderia ser transmitida mecanicamente por nenhuma

2 Jung, O.C., vol. 18/2, p. 201.

13 Ibid, p. 167.

14 <A ‘realidade da psique’ é minha hipétese de trabalho, e minha atividade precipua consiste em coletar e
interpretar o material que os fatos me oferecem. Nao elaborei um sistema nem uma teoria geral. Formulei apenas
conceitos auxiliares que me servem de instrumentos de trabalho, tal com se faz habitualmente nas ciéncias
naturais.” (Cf. Jung, Obras Completas, vol. 18/2, p. 244.)

"% Jung, 0.C., vol. 18/2, p.105.



tradicdo dogmatica, precisa ser gerada em cada €poca pela alma humana e transformada
simbolicamente a partir da idéia arquetipica.'® A razdo ¢, portanto, destituida de um posto
onipotente quanto ao conhecimento psicoldgico porque nada pode dizer acerca do Ser do
proprio homem. Neste ponto, freqiientemente se entrevé, nas leituras criticas que se faz
costumeiramente da obra de Jung, uma compreensdo de que a psicologia se encaminha a um
irracionalismo. Tentaremos compreender os pressupostos que baseiam a leitura que levanta a
Psicologia Analitica a obje¢do de uma vinculagdo ao dogmatismo metafisico. Para tanto,
partiremos da considerac¢do da linguagem utilizada por Jung para apreender o individuo, com
vistas a esclarecer a “metafisica aparente” que teria lugar em sua terminologia conceitual; mas
por ora, cabe assinalar a natureza funcional da linguagem empregada pela psicologia analitica,
que compreende o conhecimento da individualidade como de natureza simbélica.'”

Jung partilha da concepcdo de que a tentativa de traducdo das vivéncias culturais teria
dado origem, ao longo do tempo, a todas as tradi¢des culturais: o mito, a religido, a arte ¢ a
ciéncia - entendidos como modos de objetivacdo da linguagem as experiéncias primordiais
humanas - ressurgem constantemente em sua teoria psicologica, e este aparecimento ¢ o
responsavel por dar origem a compreensdo, infelizmente ndo tdo incomum, da vinculacdo da
psicologia analitica as tradi¢des seculares, que antevé na dubiedade dos termos psicolégicos
uma intromissdo da teologia dogmatica e uma contaminagdo da psicologia (pretensamente)

cientifica. Como a andlise das conexodes entre a linguagem e o mito € o ponto basilar da

filosofia das formas simbolicas de Cassirer, ela talvez nos possa oferecer um lampejo de

' Jung, O.C. vol. 10/2, §443, p.37.

' E parece encaminhar para uma finalidade especifica: o progresso do homem simbélico. “Como nio podemos
retroceder para a inconsciéncia animal, s6 nos resta avangar no dificil caminho evolutivo em direcdo a uma
consciéncia maior. E verdade que essa consciéncia [...] ¢ decididamente um ideal sobre-humano. Mesmo assim,
ndo deixa de ser uma meta final.” (Cf. Jung, O.C., vol. 7/1, §87, p. 51).
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compreensdo quanto a significagao lingiiistica da leitura que propomos, que parte da

. . ~ - , . £1: 1
significagdo intrinseca de cada forma simbolica.'®

Ao conceber que uma interpretacdo meramente intelectual jamais ¢é satisfatoria, Jung
incorpora a via da ampliagdo da imaginagdo a sua teoria com vistas a assimilar o sentido
mitico da imagem simbolica, considerando que o valor emocional do contetdo arquetipico ¢
tdo importante quanto a sua compreensdo cognitiva'’. A incorporacio da tonalidade do
sentimento na psicologia ‘cientifica’ confere uma validade nao absoluta a interpretacdo, que
tem por base unicamente o sentimento presente. A concep¢ao de ciéncia sofre, entdo, uma
alteracdo, desligando-se do reducionismo material-biolégico que vigorava nos inicios da
teoria psicanalitica (e que por isso é considerado de modo pejorativo) para se dirigir a uma
concepgdo de ciéncia humana que almeja ndo o geral, mas somente o individual; seu objetivo
seria de compreender a percep¢do individual da realidade e, como esta percepcdo se da
unicamente de forma metaférica, uma linguagem puramente conceitual que almejasse
reivindicar uma validade absoluta ndo tem lugar®. E a linguagem metaforica do mito que
mais bem expressa o sentido das produgdes oniricas e culturais. Contra uma concepgao
absoluta e estatica do significado simbdlico, a compreensdo de Marie-Louise von Franz sobre
a questdo da unilateralidade das configura¢des da psique ¢ bem elucidativa de nossa leitura

antidogmatica:

'8 <[] 0 mito, a arte, a linguagem e a ciéncia se tornam simbolos: ndo no sentido de que designam, na forma de
imagem, [...] um real existente, mas sim no sentido de que cada uma delas gera e parteja seu proprio mundo
significativo [...]” (E.Cassirer, “Linguagem e mito”, p. 14 - grifos meus).

1% Eis o sentido da comunicagio de Jung: “A psicologia é a tinica ciéncia que tem de levar e consideragdo o
elemento de valor (isto é, o sentimento), pois ele constitui o vinculo entre os eventos psiquicos e a vida.
Costuma-se acusar a psicologia de, nesse aspecto, ndo ser cientifica, mas seus criticos ndo conseguem
compreender a necessidade pratica e cientifica que tem a psicologia de dar ao sentimento a devida consideragdo”
(Cf. Jung, O homem e seus simbolos, p.99.)

20 N L . L , e .
a interpretagdo junguiana de um mito, jamais estd em questdo a ‘precisdo’ interpretativa, mas antes a
descoberta de uma nova expressdo do mito em linguagem moderna, expressdo que nunca pode ser muito
independente do intérprete. Trata-se, antes, de uma questdo de ‘como se’, que jamais pode reivindicar uma
validade absoluta. Isso irritou muitos eruditos e pesquisadores, mas nada se pode fazer quanto a isso. Trata-se
sempre de saber se a interpretagdo ‘lanca luz’ ou ndo.” (Cf. von Franz, op. cit, p.108 - grifos meus).



“A forma junguiana de interpretacao de fendmenos oniricos foi mal compreendida em muitos circulos. No
meu entender, isso se deveu a sutil posicdo intermediaria que ela ocupa entre os polos do inconsciente —
espirito/matéria, nivel subjetivo/nivel objetivo, interpretagdo causal redutiva/interpretagdo finalista
prospectiva, etc. Alguns criticos reprovam Jung por manter uma posi¢do demasiado distante do
inconsciente e, outros, por valoriza-lo em demasia. Mas exatamente essa posi¢do intermedidria sutilmente
equilibrada me parece ser especificamente o elemento significativo da concepg¢do junguiana dos sonhos.
Ela permite compreender a psique com uma abordagem unilateral, de maneira que a porta para a
aventura da experiéncia interior cada vez mais profunda est4 aberta.”'

A propria psique se manifestaria em meio a polaridade através do mecanismo de
compensagdo dos opostos. A polaridade ¢ descrita pela psicologia analitica como essencial a
vida e o mecanismo de regulagdo psiquica torna possivel efetivar a grande sintese procurada,
ou, melhor dizendo, a assimilagdo dos conteudos inconscientes na consciéncia - designada

como a fungdo transcendente da imaginacio.”

Considerar a distingdo entre os dominios da consciéncia e do inconsciente e a
singularidade da natureza de cada um deles torna possivel compreender o motivo da Razao
ndo poder legislar sobre o inconsciente junguiano, pois ele €, em-si, a priori e espontaneo, e
impde conteudos que afloram na consciéncia como complexos afetivos auténomos; sao as
manifestacoes arquetipicas de simbolismos de um inconsciente coletivo. Justamente estes

termos — “arquétipos” e “inconsciente coletivo” -, embora sejam os mais conhecidos do

*! von Franz, p. 80. (grifos meus)

2 Como nos conta von Franz: “[...] os sonhos tém com a consciéncia certa relagio compensatoria; em outras
palavras, eles equilibram a unilateralidade da orientag@o consciente, mais ou menos da mesma maneira como
agem 0s processos bioldgicos, ou como estes fornecem o que falta a totalidade de cada pessoa. Nesse sentido, os
sonhos sdo a expressdo do processo auto-regulador da totalidade psiquica do individuo, dentro do qual o
inconsciente parece ter uma relagdo complementar (no sentido dado a palavra pela fisica) com a consciéncia (Cf.
Jung, “A fungio transcendente”, O.C. vol 8, especialmente §137-39). A cooperagdo estavel entre contetidos
conscientes e inconscientes, tdo desejavel no processo vital, depende da fungdo transcendente, que é em si um
elemento do aspecto de formagao de simbolos do inconsciente; ela possui uma tendéncia proposital de manter
unidos a consciéncia e o inconsciente (Cf. ibid, §132). Nossa consciéncia do ego tende a concentrar-se
exclusivamente na adaptagdo as circunstancias do presente. Assim fazendo, obscurece ou negligencia o material
inconsciente ndo apropriado a essa adaptagdo; alternativamente, os conteidos inconscientes tém uma carga de
energia demasiado baixa para se tornarem conscientes ou, talvez, ainda ndo estejam ‘prontos’ para isso. Por
intermédio dessa concentracdo, o ego pode desenvolver com facilidade uma unilateralidade que ndo esteja de
acordo com a totalidade instintiva. E a funcio transcendente — ou seja, o espirito formador de simbolos — que
torna organicamente possivel a transi¢do de uma atitude unilateral para uma atitude nova e mais completa. (Cf.
ibid, §145) Ao esbogar de modo simboélico novas possibilidades de vida, ela abre o caminho do crescimento. O
sonho jamais aponta apenas para algo conhecido, mas sempre para dados complexos ainda ndo percebidos pela
nossa consciéncia do ego (Cf. Ibid., §148). Ele indica um significado que ainda nao percebemos
conscientemente.” (Cf. von Franz, op. cit, p. 80, grifos originais).
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repertdrio junguiano, sdo também os menos bem-compreendidos, € os modos variados de
compreensdo de sua natureza ¢ que originam as interpretagdes criticas mais diversas. Isto se
deve, segundo pensamos, ao problema da interpretagdo da terminologia utilizada pela
psicologia analitica, que confere uma dupla possibilidade de leitura - tanto um reducionismo
espiritualista (através do qual a psicologia culminaria, facilmente, num dogmatismo), quanto
também um reducionismo naturalista (por meio da qual a psicologia estaria vinculada ao
campo biologico das ciéncias da natureza). A primeira parte da compreensdo de que os
arquétipos do inconsciente coletivo advém de algum espirito arquetipico, ¢ a segunda os
compreende como obra misteriosa do instinto da natureza, que assim evoluiu e desenvolveu a
compreensdo humana em dire¢do a capacidade da personalidade apreender a vivéncia a partir
de um significado simbolico.*®

Podemos ter mais clareza quanto a natureza simbolico-funcional da terminologia
psicoldgica utilizada por Jung caso tenhamos em mente a problematizacdo do conceito de

realidade, que deixa de dizer respeito unicamente ao mundo sensorial para abarcar também o

5§ contra uma substancializa¢do do inconsciente que parecem se dirigir as consideragdes descritas no Prefacio
dos escritos de Jung reunidos na obra A natureza da psique, que levanta o problema da hipdstase das imagens
miticas da linguagem (figurada) do inconsciente, compreensao esta que deveria ser expurgada da consideragao
da Psicologia, assim como o foi com relacdo a Fisica, anteriormente posta em estreito vinculo:

“O inconsciente, com efeito, ndo ¢ isto ou aquilo, mas o desconhecimento do que nos afeta imediatamente. Ele
nos aparece como de natureza psiquica, mas sobre sua verdadeira natureza sabemos tio pouco — ou, em
linguagem otimista — tanto quanto sobre a natureza da matéria. Enquanto, porém, a Fisica tem consciéncia da
natureza modelar de seus enunciados, as filosofias religiosas se exprimem em termos metafisicos, e hipostasiam
suas imagens. Quem ainda esta preso a este ultimo ponto de vista ndo pode entender a linguagem da Psicologia:
irdo acusa-la de ser metafisica ou de materialista, ou, no minimo, de agndstica, quando ndo até mesmo de
gnostica. Por isso, tenho sido acusado por estes criticos ainda medievais, ora como mistico, ¢ gnostico, ora como
ateu. Devo apontar este mal-entendido como principal impedimento parra uma reta compreensdo do problema:
trata-se de uma certa falta de cultura, inteiramente ignorante de qualquer critica historica e que, por isso mesmo,
ingenuamente acha que o mito ou deve ser historicamente verdadeiro ou, do contrario, ndo é coisissima
nenhuma. Para tais pessoas, a utilizacdo de uma terminologia mitologica ou folclorica com referéncia a fatos
psicologicos ¢ inteiramente ‘anticientifica’. [...] em sua compreensdo mais profunda, a Psicologia é
autoconhecimento. Mas como este Gltimo nio pode ser fotografado, calculado, contado, pesado e medido, é
anticientifico. Mas, o homem psiquico, ainda bastante desconhecido, que se ocupa com a ciéncia é também
‘anticientifico’ e, por isso mesmo, ndo é digno de uma posterior investigagdo? Se o mito ndo caracteriza o
homem psiquico, entdo seria preciso negar o ninho ao pardal e o canto ao rouxinol. Temos motivos suficientes
para admitir que o homem em geral tem uma profunda aversido ao conhecer alguma coisa a mais sobre si mesmo,
e que ¢ ai que se encontra a verdadeira causa de ndo haver avango e melhoramento interior, ao contrario do
progresso exterior.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2, prefacio da obra “A natureza da psique”, pp.XI-XII - grifos
originais)
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dominio do espirito. Nao se trata de uma escolha dentre o real e o irreal, o concreto e a
fantasia, pois caso tomemos esta atitude estariamos desconsiderando a visdo de mundo
inaugurada pela “revolucdo copernicana” da filosofia de Imanuel Kant, como nos elucida

Ernst Cassirer:

“Contra esta autodestruicdo do espirito ndo resta sendo um remédio: aceitar com toda a seriedade o que
Kant chamou de ‘revolugdo copernicana’. Em lugar de medir o contetido, o sentido e a verdade das
formas intelectuais por algo alheio, que deva refletir-se nelas mediatamente, cumpre descobrir, nestas
proprias formas, a medida e o critério da sua verdade e significagdo intrinseca. Em lugar de toma-las
como mera reprodugées, devemos reconhecer, em cada uma, uma regra espontinea de gera¢do, um modo
e tendéncia originais de expressdo, que ¢é algo mais que mera estampa de algo de antemdo dado em
rigidas configuragoes de ser. Deste ponto de vista, o mito, a arte, a linguagem e a ciéncia aparecem como
simbolos: ndo no sentido de que designam na forma de imagem, na alegoria indicadora e explicadora, um
real existente, mas sim no sentido de que cada uma delas gera e parteja seu proprio mundo significativo.
Neste dominio, apresenta-se este autodesdobramento do espirito, em virtude do qual s6 existe uma
‘realidade’; um ser organizado e definido. Conseqiientemente, as formas simbolicas especiais ndo sdo
imitacdes, e sim, orgdos dessa realidade, posto que, s6 por meio delas, o real pode converter-se em objeto
de captacdo intelectual e, destarte, tornar-se visivel para nés.”**

Este procedimento se nos mostrou mais apropriado a nossa leitura, pois tanto o ponto
de partida da compreensdo da obra estritamente no plano da fenomenologia empirica dos fatos
psiquicos, quanto também o ponto de partida da compreensdo inteiramente especulativa do
sistema psicoldgico se mostram, ao que nos parece, falhos. Cometem o erro da vinculagdo
dogmatica a um determinado ponto de vista (que culmina numa rigidez conceitual),
negligenciando ou reduzindo os demais ao carater de mero epifendomeno. A énfase posta pela
psicologia analitica em conceitos e funcionamentos antagénicos atuantes no psiquismo parte
da dialética como um motor necessario ao movimento continuo da libido energética e reflete,
justamente, a desvinculagao ao dogmatismo neste sentido; vale a pena nos demorarmos um
pouco neste ponto inicial do percurso, pois ele ird nos permitir pensar todo o nosso

desenvolvimento posterior.

skeksk

* E.Cassirer, “Linguagem e mito”, pp. 21-2. (grifos meus)
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O projeto critico de Kant na Critica da razao pura teve a intencdo declarada de
demolicdo da metafisica dogmatica. Contudo, segundo comenta Rubens Rodrigues Torres
Filho®, h4 no Prefacio da segunda edi¢iio uma passagem que parece indicar uma “recaida no
dogmatismo™: “Tive que suprimir o saber para dar lugar a crenga”. Esta passagem foi
identificada por Schopenhauer como um resquicio dogmatico e o levou a recusar a doutrina
da moralidade kantiana da razdo pratica porque via nesta constru¢do uma inten¢ao declarada
pela preservagdo daqueles valores contra os quais se baseava o proprio projeto da critica. A
questao da recaida dogmatica pela razao pratica, segundo Torres Filho, pode ser esclarecida
numa passagem de Schelling, que afirma a universalidade do método kantiano, a partir da nao

exclusdao de ambos os sistemas considerados “dogmaticos”: o idealismo e o realismo.

“A Critica, que estabeleceu aquele método dos postulados praticos para dois sistemas inteiramente
opostos, impossivelmente podia ir além do mero método, impossivelmente podia, j4 que devia ser
suficiente para todos os sistemas, determinar o espirito proprio desse método em sua universalidade,
manté-lo a0 mesmo tempo naquela indeterminag@o que ndo excluia nenhum de ambos os sistemas. Até,
conforme ao espirito de sua época, ele tinha de ser aplicado, pelo proprio Kant, antes ao sistema do
dogn;gtismo novamente fundamentado, que ao sistema do criticismo, fundamentado por ele pela primeira
vez”.

Talvez nao fosse dificil que Schopenhauer aceitasse esta saida de Schelling, pois ele
proprio afirma, em “O mundo como vontade e representacdo”, que os dois pontos de partida
extremos da investigagdo filosofica - que parte ou do “sujeito” ou do “objeto” - é que
ocasionam todos os mal-entendidos da filosofia, e culminam nos dois sistemas dogmadticos:
idealismo e realismo, incapazes de reconhecer justamente a representacdo, “que serve de
ponto de partida a todo conhecimento e tem como forma primitiva e essencial o

9927

desdobramento no sujeito e no objeto”™" O problema da consideracdo do mundo a partir do

sujeito ou do objeto envolve a relagdo de extremos unilaterais e culmina nas doutrinas do

2 R.R.Torres Filho, “Dogmatismo ¢ Antidogmatismo: Kant na sala de aula”, rev. TB. Rio de Janeiro, 91:11/27,
out.-dez., 1987.

2 F.W.J. von Schelling, Cartas Filosoficas sobre o Dogmatismo e o Criticismo, S.W.1., 303-304, trad. RRTF,
“Os Pensadores”, apud Torres Filho, p. 26. (grifos originais)

" Schopenhauer, “O Mundo como Vontade e Representagio”, ed. Contraponto, 2001, §7, p.42.
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idealismo e do realismo: ou se leva em conta a realidade do mundo objetivado, cujo
prolongamento encontramos na epistemologia da filosofia contemporanea, ou exclusivamente
a subjetividade, questdo que ocupou a filosofia, em grande medida, em sua investigagao
ontolégica. A duplicidade da consideragcdo do mundo, como vontade de um sujeito e também
como representagdo deste, pretenderia esclarecer o problema da realidade do mundo exterior,
instaurando uma idealidade transcendental no universo.

De modo muito préximo a Schopenhauer, também na psicologia analitica o problema
da realidade deveria ser esclarecido, pois ela passa a considerar o mundo interior da
“realidade psiquica”. Para se compreender a “verdade” da representacdo psiquica do
individuo ¢ preciso examinar o mundo interior do individuo, e este mundo sé poderia se
tornar realmente apreensivel através da narrativa do mito individual que governa e determina
a visdo de mundo da subjetividade. Mas o mito individual s6 poderia ser conhecido através da
relacdo que o sujeito estabelece com um “outro”, que espelha o significado que se mostra em
sua conduta e em sua narrativa. Na clinica®® junguiana, a constru¢io da narrativa pelo
paciente esta estritamente ligada a formagdo da identidade. Ela exibe o modo peculiar do
sujeito entender e interpretar, ou seja, do modo como ele confere um sentido para as
representacdes — ou para a sua realidade psiquica. Mas isso ndo significa que se deve ordenar
temporalmente as vivéncias através de uma rememoracdo, pois o ‘sentido’ da realidade
psiquica ndo se mostra através da causalidade; em Jung, a questdo da causa ndo ¢
predominante, tal como € para a Psicanalise. A estruturacdo causal predomina unicamente
pela influéncia da nossa cosmovisdo ocidental, que se guia por este encadeamento e pretende
estruturar por meio dele o que quer que seja, incluindo aquilo que escapa a causalidade e ao
principio da razdo, como o inconsciente. Qualquer que seja o modo de estruturar as narrativas,

0 que se pode entrever ¢ uma necessidade humana de criar historias, uma necessidade de

* Como expde Coline Covington em “No story, no analysis? The role of narrative in interpretation”, Journal of
Analytical Psychology, 1995, 40, 405-417.
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representa¢do simbolica, que nao sao apenas interpretacoes fenomenoldgicas de teorias
acerca de quem somos, mas também constituem os sentidos primarios de comunicagdo ¢ de
troca com o mundo. Através da narrativa surgiu nossa no¢do de identidade, pois o contar
historias ¢ o modo primario de constitui¢do da subjetividade e alteridade, ou seja, a nossa

narrativa, o modo como contamos historias, manifesta como entendemos a realidade.

Se a nogdo de verdade ¢ relativizada e ndo se restringe estritamente a realidade formal
efetiva, ela ndo implica, contudo, num individualismo. Nao ¢é este o sentido do processo de
individua¢do, mas justamente o contrario, ¢ uma aproximacao do sujeito, consciente de seu
mito individual, a coletividade. O sujeito deve levar em conta seu egoismo ¢ se despir da
imagem egoica que tem de si mesmo, sua persona, até que possa atingir sua interioridade que,
paradoxalmente, o coloca em relagdo com todos os demais®’. A esséncia do homem nio seria,
desta forma, um egoismo — este seria sua camada mais superficial, dirigida a sociabilidade —
mas um partilhar da esséncia no todo. A narrativa, neste sentido, ocupa um nivel
intermediario entre o interno e o externo, o inconsciente € a consciéncia. Os simbolos do
inconsciente sdo paradoxais, assim como todo o inconsciente o €, porque ndo obedecem ao
principio de razdo. E ai que se entrevé um irracionalismo nas constru¢des de Jung, e a

acusacao de dogmatismo.

Nosso trabalho pretende situar justamente o contexto onde parece estar inserida a
leitura que entrevé a infiltracdo da metafisica na psicologia, com vistas a pretender oferecer
uma objecao a esta interpretagdo da obra junguiana. Nossa leitura terd em vista que ambos os
modos de proceder, tanto a do leitor “espiritualista” quanto do “materialista”, acabam por

substancializar o inconsciente, transformando uma fun¢do dindmica em algo estratificado e

% Quanto a relagio do Si-mesmo entendido como a individualidade efetiva e, a0 mesmo tempo, geral, veremos,
mais adiante, a posi¢do de Jean-Claude Pariente a respeito da legitimidade da nogdo junguiana de conhecimento
do individuo, que dirige toda sua epistemologia.
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estatico que, nestes termos, parece ser personificado numa instancia judicativa que impde um
destino®” ao homem, impulsionando-o para atingir um certo fim, comum a todos os outros:
encontrar a sua individualidade. Andlogo a um “primeiro motor”, a instdncia - ou mais
precisamente neste caso, a estdncia - do inconsciente afetaria a condug@o da personalidade
pelo Eu consciente (ego), direcionando-o para um Nao-Eu (complexos afetivos) que, de modo
ambiguo, iria de encontro a um Eu universal (si-mesmo). Nao ¢ dificil entrever que, ao longe,
se chega a uma teleologia do inconsciente; nesta dire¢do, o eu acaba por se dissolver ao termo
de sua caminhada para uma indiferencia¢do, rumo a um absoluto. Chegamos, afinal, ao fim do
percurso determinado pelo inconsciente, a uma indiferencia¢do idéntica a indiferenciacdo
original que vigorava tanto na nossa primeira infancia, quanto também na mente do homem
primitivo? Em ultima palavra, caminhamos para uma regressao da personalidade? A proposta
de ambas as leituras “dogmaticas” de nossos leitores imaginarios caminha para uma anulagao
completa da psicologia como uma ciéncia; so esta conclusdo seria suficiente para que fossem
abandonadas, mas ndo sejamos precipitados. Examinaremos em pormenores estas questoes
mais adiante. O trabalho pretende situar também o movimento que parece ter lugar na
psicologia junguiana: Ha no processo de individua¢do uma regressdo a uma esséncia onde nos
encontravamos unos ¢ integrados, de modo que a analise nada mais seria do que uma busca do
fundamento oculto do individuo? Seria este o sentido expresso pelas analogias culturais que
estdo presentes na obra e que indicam este estado de indiferenciagdo original de participagdo
mistica? Ou teria lugar um movimento contrdrio, uma progressdo rumo a um
desenvolvimento simbolico do ser que culminaria no atingimento de um Eu absoluto? As
questdes que formulam um “sentido” ao percurso da investigacao psicologica trazem em seu
bojo um juizo implicito: considerar a personalidade de Jung ou como um mistico nostalgico,

que pretende um retorno ao ponto em que ndo existia nem um “eu” nem qualquer objeto, ou a

30 “H4 um qué de fatalidade no efeito das imagens do inconsciente. Talvez — quem sabe! — esses quadros sdo o
que chamamos de destino.”( Cf. Jung, O.C., vol. 7/1, §183, p. 100).
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que o considera um profeta’’, igualmente mistico, que visualiza - como um génio ou um louco
— a meta ultima da vida: o alcance de uma personalidade superior, que contempla o mundo
como uma totalidade, da qual ela propria também participa.

Vemos, assim, que quer o empreendimento da psicologia analitica seja considerado
regressivo ou progressivo, a acusagdo de misticismo permeia ambos julgamentos, o que
ressalta a necessidade de se investigar a objecdo que, a meu ver, ¢ a mais potente dirigida para
a obra junguiana: a questdo do dogmatismo. E preciso entender o papel exercido pelo ego
consciente frente o impulso cego do inconsciente, mas ndo sob a perspectiva causal, como um
eu que somente responde aos influxos das determinacdes historicas de sua conduta, tal como
pretendia a psicanalise; pois é contra a ma aplicagdo do principio de razdo ao inconsciente que
parece se levantar o conceito psicologico da sincronicidade, referente a consideragdes
significativas a-causais, um conceito que sera qui aénas mencionado.

Neste aspecto, vemos que a causalidade, que origina toda a confusdo interpretativa da
psicologia, remetendo a questdo da origem da representagdo psiquica ¢ da motivagdo da
personalidade, ndo cabe a uma leitura da obra junguiana. A pergunta pela causa somente leva
a reducionismos que nada explicam, mas apenas designam. A consideragdo dogmatica — que
entrevé uma intencionalidade e teleologia no inconsciente como oriundas de uma

. 1. - ., 2 . . . . .
substancializacio transcendental da hipétese’ indutiva do inconsciente coletivo, ¢ nos

3! Tal é a opinido de Phillip Rieff, O triunfo da terapéutica, 1990, capitulo 5 “O terapéutico como um te6logo: a
psicologia de Jung como uma linguagem de f¢” e de Paul J. Stern, C.G.Jung, o profeta atormentado, 1977.

32 As afirmagdes sobre o inconsciente sio apenas hipoteses e constatagdes indiretas de seus efeitos. “Todas as
afirmagoes sobre o inconsciente devem ser entendidas cum grano salis; sdo constatagdes de ordem indireta, pois
nao podemos observar diretamente o inconsciente, mas apenas tirar conclusdes de seus efeitos. Essas conclusdes
s6 possuem validade hipotética porque ndo ha certeza se a esséncia do inconsciente pode ser apreendida
adequadamente pela consciéncia. Por isso foi constante minha preocupagdo de encontrar uma formulagdo que
reunisse numa conexao logica o maior nimero de fatos observados ou, com base no conhecimento de um certo
estado psiquico, prever seu possivel desenvolvimento futuro, o que é também um método de comprovar a
exatiddo de determinada hipotese. Ha diagnosticos cuja exatiddo é dificil de provar no momento em que o
médico os formula, mas sdo confirmados apenas quando a doenga toma o curso previsto. Foi dessa maneira que
se formaram aos poucos meus pontos de vista sobre o inconsciente.” (Cf. Jung, O.C. vol 18/2, §1357-58.)
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arquétipos uma transmissdo de Idéias® - provém deste erro, do uso ilegitimo da causalidade
com vistas a encontrar causas primeiras no inconsciente coletivo.

A questao da existéncia de uma finalidade também ¢é problematica, pois se refere ao
problema da existéncia ou ndo de uma teleologia inconsciente. E contra esta hipostase do
conceito arquetipico que tem lugar naturalmente em nosso psiquismo (quase inevitavel devido
ao principio que rege a consciéncia) que parece se levantar a diferenciagdo fundamental feita
por Jung - ¢ que lamentavelmente ¢ desprezada pelas leituras criticas da psicologia junguiana
- dentre a forma arquetipica ¢ o conteido arquetipico.>® Ela manifesta a énfase contra a
substancializagdo do conceito de arquétipo, ¢ ilumina, também, o uso que tanto Jung quanto
Schopenhauer fazem dos exemplos misticos nas suas obras: estes exemplos proporcionam
somente uma imagem expressa por meio de uma linguagem metaforica que permite
compreender de modo indireto a experiéncia fundamental da mesmidade, de ser si-mesmo, e

da esséncia harmoénica que tudo permeia.

33 Temas mitologicos que expressam imagens primordiais da historia do espirito dizem respeito a uma aptidio
hereditaria da imaginagdo humana da significa¢@o primordial mitica, ou seja, referem-se & uma capacidade de ter
imagens e ndo a imaginagdes hereditarias, como nos afirma o proprio Jung: “Afora as recordagdes pessoais,
existem em cada individuo as grandes imagens ‘primordiais’, como foram designadas acertadamente por Jakob
Burckhardt, ou seja, a aptiddo hereditaria da imagina¢cdo humana de ser como era nos primordios. Essa
hereditariedade explica o fenomeno, no fundo surpreendente, de alguns temas e motivos de lendas se repetirem
no mundo inteiro e em formas idénticas, além de explicar por que os nossos doentes mentais podem reproduzir
exatamente as mesmas imagens e associagcdes que conhecemos dos textos antigos [...] Isso ndo quer dizer em
absoluto que as imaginagdes sejam hereditdrias; hereditaria € apenas a capacidade de ter tais imagens, o que €
bem diferente.” (Cf. Jung, O.C., vol 7/1, §101) (grifos originais)

* A forma arquetipica é uma potencialidade herdada e uma necessidade compulsiva de reproduzir idéias,
enquanto que o conteudo arquetipico se refere a formulagdes passageiras de cada época e regido dos motivos
fundamentais, como se pode ver na seguinte exposi¢ao da diferenca: “Os contetidos autonomos do inconsciente
ou, como os chamo, dominantes do inconsciente, ndo sdo idéias herdadas, mas potencialidades herdadas, para
ndo dizer necessidades compulsivas de reproduzir aquelas idéias através das quais as dominantes do inconsciente
sempre se exprimiram. Naturalmente, cada religido da terra e cada época tém sua linguagem propria, que pode
variar ao infinito. Pouco importa que o her6i da mitologia venca ora um dragio, ora um peixe, ou um outro
monstro; o motivo fundamental é sempre o mesmo, € isto ¢ um patriménio comum da humanidade e néo
formulagdes passageiras das diferentes €épocas e regides. Assim o homem nasce com sua complicada
predisposicdo psiquica que ¢ tudo menos uma fabula rasa. Mesmo a mais arrojada fantasia tem os seus limites
determinados pela heranga psiquica, e mesmo através dos véus da fantasia mais desenfreada transparecem
aquelas dominantes que sdo inerentes a mente humana desde tempos imemoriais. Consideramos um fato muito
estranho, quando um doente mental desenvolve fantasias que podem ser encontradas sob formas quase idénticas
entre os primitivos. Mas mais estranho seria se assim nao fosse.” (Cf. Jung, O.C. vol 8/2, §718-19.)
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Jung partilha da nogdo schopenhauriana da acdo de uma forga cega vigente em sua
nogdo de inconsciente e, segundo nossa leitura, é responsavel por afastar a no¢do de uma
entidade transcendental hipostasiada em alguma “substincia” incognoscivel para aludir a
uma hipotese transcendente formulada a partir da vivéncia imanente. Compreendendo desta
forma a alusdo ao em-si, tentaremos indicar que, apesar de Jung (e também Schopenhauer) se
referir ao transcendental, ele ndo ultrapassa, contudo, a imanéncia, pois a comunicagdo deste
em-si s6 ¢ realizada deste modo indireto, por meio de apreensdes de experiéncias distintas que
indicam tao-somente o ultrapassamento, mas o ultrapassamento mesmo do ser, este, nunca
pode ser comunicado (pois ali o sujeito se transforma: ndo ¢ mais sujeito do conhecer, apenas
sujeito puro frente a Idéias que também o constituem, e neste terreno ja ndo ha diferenca

alguma entre sujeito e objeto).

Mas ao tentarmos afastar uma leitura dogmatica da obra de C.G. Jung que a liga ao
terreno do mistico, o funcionamento da realidade psiquica do sujeito parece se abrir a uma
outra espécie de objecdo: de reducionismo psicologico, ou seja, a acusacdo de que a
psicologia culmina, em seu proceder, numa psicologizag¢do da cultura e reducao da religido e
da antropologia ao ambito do meramente psiquico. Pois, se a psicologia se conservou da
infiltragdo da metafisica em seu terreno, parece que nio ¢ capaz de fugir da acusagdo
contraria, que entreveé, em sua epistemologia, uma transposi¢do de seus limites € uma invasao
das premissas psicologicas a dominios alheios. Esta ultima objecdo também tera ocasido de
ser tratada na conclusdo do trabalho, que examinara especificamente nossa consideragcdo das
caracteristicas transcendentais-imanentes da Psicologia de Jung

A leitura que tera lugar aqui dara énfase na compreensdo arquetipica ao modo de uma
representa¢do simbolica que se apresenta tanto a nossa percep¢do do mundo como também a

nossa auto-percepcao (ou pré-preensdo intuitiva que almeja por se tornar uma compreensao).
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Tanto do mundo “exterior” quanto do “interior” sé podemos conhecer a realidade psiquica
que se nos apresenta de modo simbolico. A questdo de uma causa primeira, de um primeiro
motor arquetipico que ditaria a determinacdo da consciéncia, portanto, ndo cabe numa leitura
que leve a sério o carater movente e perpetuamente dialético de que os mecanismos psiquicos
sdo dotados pela obra junguiana. O empreendimento que propomos ¢ considerar que neste
exame da questao do dogmatismo as parcelas misticas entrevistas na narrativa teorica e clinica
da psicologia analitica sdo meras indica¢oes do transcendental, ¢ ndo efetivam, contudo, o
transpassamento da subjetividade nem abandonam a imanéncia — pois isso acabaria, de fato,
por aniquilar o proprio objeto de investigagado psicologica: a individualidade do sujeito finito.

Contra a acusacdo de dogmatismo, Jung delimita o dominio da psicologia como tendo
seu solo na empiria. Nestes termos, o psiquismo inconsciente seria de natureza diversa da
coisa-em-si posta pelo idealismo, pois pertenceria exclusivamente ao plano da psique.”

A questdo central de que nos ocuparemos - antes de prosseguir numa especulagdo
metafisica dos achados da psicologia, procedimento, este, interditado pelo proprio Jung - ¢ a
problematiza¢io da nogdo de identidade psiquica®, e para compreender a nogio de individuo
posto pela teoria junguiana, se torna necessario resgatar o sentido de suas principais
formulagdes, a fim de que possamos compreender o “lugar” ocupado pela Psicologia
Analitica dentre a Ciéncia e a Arte, bem como dentre o irracionalismo dogmatico e o
reducionismo bioldgico-material em sua metapsicologia.

Para tanto, utilizaremos um método ndo muito tradicional nas investigagcdes em

filosofia, mas que pode ser encontrado a propria descri¢ao tedrica da psicologia analitica. Ao

3% “Quem ndo conhece meus trabalhos certamente indagara qual o motivo determinante e a razio dessas opinides

tao conflitantes a respeito dessas opinides [que o consideram, a0 mesmo tempo, gnostico, teista, ateu, mistico e
materialista] tdo conflitantes a respeito de um s6 e mesmo objeto. A resposta é que todas elas, sem excegdo,
foram expressas por ‘metafisicos’, isto é, por pessoas que julgam saber acerca da existéncia de coisas
incognosciveis, situadas no além. Eu nunca ousei afirmar que tais coisas ndo existem: mas, também ndo tive a
ousadia de pensar que alguma coisa de minhas afirmagdes atinge, de um modo ou de outro, tais coisas, ou que as
exponha corretamente. Eu duvido que nossas concepgdes (a minha e a deles) a respeito da natureza das coisas
em si sejam idénticas, e isto por razdes evidentes de ordem cientifica”. (Cf. O.C., vol. 18/2, p.242 - italico
original).

36 A propria nogio de individualidade frente a realidade do mundo.
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invés de nos prendermos as intercorréncias histéricas de conceitos estritos do campo
junguiano, partiremos de uma analise global de seus sentidos, expressos em campos diversos
— nas descri¢des teoldgicas, antropoldgicas, literarias e filosoficas. O que justifica o
procedimento amplificatorio da analise que tem lugar nesta dissertacdo ¢ a propria
significagdo atribuida por Jung as producdes humanas, que visa apreender o homem em sua
totalidade, a despeito da constituicdo especifica da subjetividade restrita a determinado tempo

e lugar.
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Capitulo 1: uma concepc¢io nio dogmatica do mito

O mito ¢ entendido pela psicologia analitica de duas formas distintas: tanto como uma
1. verdade interna configurada simbolicamente na forma de uma imagem no interior do
homem, como também a propria 2. linguagem primordial do inconsciente. No primeiro caso,
o mito exige ser conquistado por cada individuo para gerar as verdades eternas, pois ndo ¢
possivel que elas se transmitam de modo mecanico sem mutilar parcelas fundamentais. E,
entdo, considerado um tesouro que deve ser conquistado na interioridade psiquica. No
segundo caso “é a linguagem primordial natural desses processos psiquicos, € nenhuma
formulagdo intelectual se aproxima em nenhum ponto da riqueza e da expressividade das
imagens miticas.”>’ E como a nossa consciéncia racional é incapaz de abarcar a totalidade da
psique, ¢ “ridiculo referir-se a coisas da alma de modo paternalista e depreciativo™.’® A
interdicdo ao “modo paternalista” de se referir as ‘coisas da alma’ parece situar este “objeto”
(a alma) num ambito distinto da metafisica dogmatica, mas, devido as dificuldades da propria
escrita de Jung — que condensa termos dispares provenientes de dominios da biologia e da
teologia — a rejeicdo a especulagdo metafisica nem sempre € tdo nitida, de modo que a
psicologia analitica esta, de tempos em tempos, as voltas com as mesmas objecdes
dogmaticas, revestidas em novas roupagens.

Tanto as leituras que partem de uma interpretacdo ligada ao objeto, ou melhor, da
consideracao dos escritos de Jung como permeada pelo misticismo roméantico, quanto também
as que partem do sujeito, ou seja, da ‘analise’ redutiva da propria personalidade do criador da
psicologia analitica (como um mistico ou profeta lunatico) possuem um pressuposto comum:

vinculam a psicologia analitica ao dogmatismo e a condenam, ao mesmo tempo, ao banimento

37 Jung, Obras Completas, vol 12, §28.
3 Ibid, §11.
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da esfera cientifica. Mas antes de dizermos algo a respeito dos dois tipos de compreensao
supracitados, finquemos nosso ponto de vista, que pretende tdo-somente captar o sentido das
idéias de Jung acerca da compreensdo subjetiva do individuo psicoldgico de si e de seu
mundo, entendido como sua representacdo. Somente esta consideracao inicial possibilita toda
uma nova compreensao que, antes de ‘banir’ a psicologia analitica por ‘heresia’ do posto de
saber cientifico, instaura um novo paradigma nas ciéncias humanas, que tem por base o
relativismo da nogdo de verdade, livre da compreensdo das ciéncias ‘puras’ ¢ concebida como
somente uma hipdtese, ou uma representacdo simbolica. A concepcdo de verdade deixa,
entdo, a vinculagdo ao ‘juizo de direito’ da Razdo para ser submetida a uma influéncia além
de qualquer predic¢ao: do fluxo intemporal das idéias arquetipicas, de natureza inconsciente,
que influencia o desenvolvimento da cultura em maior medida do que gostariamos de pensar.
A leitura dogmatica da obra de Carl Gustav Jung ndo segue esta desvinculagdo da
concepgao de realidade puramente sensivel, vivenciada pelo sujeito no dominio da razdo. A
impossibilidade de abandonar uma concep¢do material de realidade faz com que o leitor
dogmatico parta justamente da consideragdo racionalista para levantar a objecdo de
irracionalismo a Psicologia Analitica. A questdo parece envolver tanto a compreensao que se
tem da 1. influéncia do mito coletivo arquetipico na vivéncia singular do individuo - vivéncia
esta designada por Jung como a de um “mito individual”, ou seja, diz respeito a determinagao
de um supra-sensivel universal ao plano do individuo finito, bem como 2. a influéncia
arquetipica no ambito da cultura, nomeada por Jung como uma espécie de “consciéncia
coletiva” (cosmovisdo) que comportaria uma mesma disposicdo plastica em relacdo a
determinagdo inconsciente e arquetipica que a teoria ‘metapsicolégica’ junguiana pressupde.
Ora - poderiamos nos perguntar -, ndo seria prepoténcia da parte do criador da
psicologia analitica pretender que a sua teoria (elaborada a partir de vivéncias pessoais que

lhe proporcionaram um olhar conformado, de certo modo, para apreender os fendomenos
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psicopatologicos da clinica) atingisse a universalidade necessaria para descrever uma “norma”
invisivel no desenvolvimento da propria cultura? Em que medida devemos compreender a
teoria da psicologia junguiana como a psicologia de Jung, ou seja, como uma formacgao
teorica que se deu exclusivamente a partir de sua propria constituicdo psiquica? Em suma:
qual é o grau de objetividade que deveriamos lhe conferir a partir de sua consideracdo tao
pouco cientifica da alma humana? Serd que a questdo duma objetividade da teoria ndo recai e
se afirma, em ultima instancia, no terreno da crenca? Deveriamos abandonar o saber para
adentrar no terreno da fé, e, por meio dela, conferir legitimidade a esta disciplina com
pretensdes cientificas? Vejamos que saidas possiveis teriamos a considerar com respeito a
enfoques tedricos distintos.

Marie-Louise von Franz parte de uma consideracio de verdade a teoria arquetipica que
atinge as alturas da certeza quando a relaciona ao “espirito do tempo” da cultura. O mito
vivenciado por Jung e transformado por ele em uma teoria psicologica, a partir das
consideracdes da autora, chega visivelmente a se manifestar na cultura, influenciando o rumo
dos acontecimentos de um modo muito mais direto que uma simples influéncia idearia
poderia ter, sendo mais proxima do modo de uma irrup¢ao violenta do que ha muito estava
adormecido - irrupcdo esta, inevitavel, apds a via analitica ter adentrado em suas profundezas
e liberado, por uma via de fuga, componentes irracionais e arcaicos do ser. Uma tal certeza

encontramos no seguinte fragmento da autora supracitada:

“Quem tiver observado, ao longo da ultima década, o desenvolvimento de influéncias inconscientes no
Zeitgeist e na atual crise da nossa cultura, pode ver que as mesmas imagens arquetipicas que vivem sob a
obra de Jung e que hoje exercem um impacto cada vez maior sobre o publico mais amplo, que o ‘mito’ de
Jung vem se manifestando em todo o mundo de maneira virulenta e, de certo modo, negativa, e de que a
atitude consciente de Jung diante dos contetidos desse mito e o seu confronto com eles nio serfo de forma
alguma conhecidos em toda a parte nem populares. As razdes disso serdo discutidas adiante, mas, aqui,
tornou-se ao menos necessario vislumbrar os efeitos do ‘mito’ de Jung tal como ele o viveu, em parte em
consonancia com as correntes espirituais da nossa época e, em parte, em oposicdo a elas. Eis porque ndo
tomei como leitmotiv nem como tema desse livro as datas da biografia externa de Jung, nem uma
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apresentacdo cronoldgica ou apresentagdo sistematica do desenvolvimento de suas idéias, preferindo
tentar seguir a melodia bésica do seu mito interior.”’

Antes de optarmos sem prévia critica em fundar nosso olhar numa certeza ‘dogmatica’
dos alcances da teoria analitica, partiremos da consideracao do provavel sentido das idéias de
Jung, levando em conta os possiveis modos de leitura dogmatica da teoria — quer a que
condena o criador da psicologia analitica como um “profeta”, quer a que proscreve a teoria de
qualquer positividade cientifica, considerando-a como “mistica”. Para tanto, tomaremos de
empréstimo o leitmotiv da exposi¢do de von Franz para nos acompanhar, aqui, numa
caminhada aporética e além de qualquer certeza dos provaveis sentidos atribuidos aos escritos
de Jung. Seguiremos uma espécie de voo rasante através da teoria com vistas a apreendermos
as configuracdes limitrofes dos conceitos e a simbiose™ de que a teoria se utiliza com relagio
a dominios distintos, tais como a antropologia, teologia, historia e o misticismo arcaico.
Agiremos, portanto, na contramao do ‘historiador’ ou do ‘restaurador’ que pretendesse ou
datar os processos e conceitos pelos quais a psicologia analitica passou, ou reforma-la de
algum modo, modificando-a em qualquer medida. Ao invés de nos acomodarmos no interior
seguro ¢ ‘civilizado’ do edificio tedrico psicoldgico - que poderia auxiliar de um modo
interno o transito dentre as idé€ias, oferecendo-nos mais seguranga - propomos aquela
investigacdo aventureira do exame dos fundamentos da psicologia analitica, com vistas a
localizarmos os limites internos do territério ocupado por ela. Sondar estes limites ¢ o nosso
foco ao pretendermos descrever até onde se insinua e onde efetivamente parece chegar a
especulacdo ‘metapsicoldgica’ de Jung, de modo a poder contribuir, de alguma maneira, no
exame das suas ‘periferias’ com o pensamento, com vistas a, talvez, conseguir desvelar os
limites que encerram a psicologia analitica em face ao pensamento filosofico, que lhe

indicaria o contorno. Consideremos, pois, como objetivo do percurso, resultar num olhar

3% Marie-Louise von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, pp. 17-8.

* Ou parasitismo?
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panoramico que, ao mesmo tempo em que tem a desvantagem de impedir que nos prendamos
a muitos pontos fixos para basear nossa certeza de pisar em solo firme, possibilita, contudo,
encontrar paragens em alguns pontos determinados para, entdo, continuarmos o sobrevoo. Ao
final, espera-se que as ranhuras que se esbocarem ao panorama resultante de nossa
investigacdo sejam, ao menos, harmonicas, capazes de proporcionar um percurso possivel
aquele viajante que desejar explorar os limites do territério junguiano. Um mapa, apenas, €
ndo uma tentativa reformista do modo de compreender o ‘lugar’ da psicologia formulada por
Jung no mundo das idéias.

O primeiro ponto a ser examinado nesta tentativa de mapeamento ¢ a vinculagao, ndo
pouco usual, dos escritos de Jung com a tendéncia do romantismo alem3o.

A abertura dos textos de Jung para interpretagdes do género romantico € mistico ¢
patente quando se refere ao sentido do mito pessoal e quanto a forca inconsciente que
impulsiona — ou determina? — a lei interior da pessoa criativa. Quando descreveu, na sua
autobiografia, a forca descomunal inconsciente que motivava criativamente suas idéias, Jung
aproximou-se mais do sentido de que suas idéias lhe foram designadas do que, propriamente,
elaboradas, fator este que lhes conferiu uma certa nogdo de forca ‘objetiva’, que cercou sua
teoria de uma aura de revelagdo mistica.*' A espontaneidade com que percebia serem dotadas
as suas idéias o fez aproximar-se da imagem de um génio revolucionario, ou mesmo de um

louco desvairado, em igual proporcao, pois tudo aquilo em que sua descri¢cdo ndo apresenta ¢

! “Tive muitos problemas para lidar com as minhas idéias. Havia um deménio em mim [...]. Ele me dominou e,
se por vezes foi implacavel, isso se deveu ao jugo do demdnio. Nunca pude parar depois de conseguir alguma
coisa. Eu tinha de correr, para acompanhar a minha visdo. Como os meus contemporaneos, compreensivelmente,
ndo poderiam perceber a minha visdo, o que viam ndo passava de um tolo as carreiras. [...] Eu ndo tinha
paciéncia com as pessoas — excetuando meus pacientes. Eu tinha de obedecer uma lei interior [...]. Assim,
consegui muitos inimigos. Uma pessoa criativa tem pouco poder sobre a propria vida. Néo ¢ livre. E cativa e
dirigida pelo seu demoénio.” (Cf. Jung, Memorias, pp.320-22, apud von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa
época”, p.25.)
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uma medida pessoal de prudéncia.*? Logo em seguida a esta descri¢do, Jung faz uma citagdo
que o vincula diretamente ao sentimento romantico quando diz que “o demodnio da

criatividade exerceu impiedosamente sua for¢a” sobre ele, mencionando Holderlin:

“Vergonhosamente,

Uma forga nos arranca o coragao,

Porque os Seres Celestes exigem sacrificio;
Mas se acaso pudesse ela ser contida,

Isso jamais produziria algum bem.””*

Em muitos pontos os conceitos psicologicos parecem impregnados com tendéncias
romanticas, ¢ a citacdo de Holderlin s6 vem a confirmar uma interpretacdo que vincula a
teoria psicologica de Jung ao misticismo romantico, compreendendo o uso que ela faz do mito
ao modo de um personalismo da natureza. A natureza deixa de ser o mundo exterior ‘dado’,
objeto de uma reflexdo artificial do entendimento, para ser concebida como um milagre
primariamente real e totalmente inexplicdvel, uma experiéncia real infinitamente maior que o
homem e seu Eu imensamente pequeno*. A concepgio de uma animagio universal da
filosofia romantica de Holderlin, marca de sua originalidade e do comego da nova filosofia
natural, ndo indica, contudo, nem que o homem deva divinizar a natureza a ponto de esvazia-
la, nem que deva privd-la dos deuses, pois, neste caso, privar-se-ia a si mesmo - donde se
pode encontrar uma clara proximidade da idéia da teoria psicoldgica dos arquétipos, na
premissa: “Nio invistas contra as formas amigas, pois tu necessitas da forca da Natureza”.*’

Um testemunho de “outra espécie” permitiria que o olhar do poeta penetrasse profundamente

no amago da concep¢ao de mundo, efetivando um “alargamento” da Filosofia natural com a

> Segundo Schopenhauer, em O mundo como vontade e representagdo, §36: o génio conhece as idéias, mas ndo
os homens e a moderag@o, e por isso ¢ arrebatado entre os extremos e sua conduta também se guia por extremos:
ele ndo consegue guardar justa medida.

s Jung, Memorias, pp.320-22, apud von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, p.25.

# Segundo o que nos conta Nicolai Hartmann (Cf. Nicolai Hartmann, 4 filosofia do idealismo alemdo, 1960.
Capitulo 4 “a filosofia dos Romanticos”, §4 Holderlin, pp.222 ss.) em sua descri¢do da filosofia de Holderlin -
onde ¢ o poeta quem encontra o sentimento mistico da Natureza e sua expressdo mais pura na mitologia dos
antigos, em sua animac¢do e adoragdo da vida misteriosa.

* Ibid., p.219.
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incorporagao das perspectivas éticas, estéticas e da Filosofia da Religido. A idéia de uma
Histéria da Humanidade, despojada, assim, de “toda a efémera obra humana do Estado, da
constituicio, do governo e da legislagio™®, abarca a idéia de um mundo moral ¢ da
imortalidade como intrinsecas a idéia de individuo: o essencial ¢ que um ser livre e espiritual
traga estas em si, de modo que ndo as possa procurar fora de si como faz a “falsa crenga”™"’.
Seria esta tendéncia romantica de pensar o finito comportando o infinito que os olhos de
nossos leitores de énfase espiritualista afirmariam pesar sobre o conceito psicoldgico de
individualidade, responsavel por lhe conferir uma tonica ‘dogmatica’? Afinal, qual seria a
nogdo junguiana da individualidade? E em diregdo a esta compreensio que pretendemos nos
encaminhar, se nossos passos nio nos desviarem demais frente aos obstaculos.*®

Apesar da infinidade dos modos de compreensdo da “animagdo” e personificacio
arquetipica na realidade imediata da psique é de aceitagdo comum a premissa psicologica da
impossibilidade de conformar o destino do individuo a reflexdo puramente racional, pois a
vida e o destino nem sempre seriam concordantes com a Razao; mais do que isso: a psicologia
analitica afirma que o fundamento do individuo é irracional, e transcende a razdo humana*’:
por mais que a razao seja a conquista suprema da humanidade, a realidade irracional teria,
também, o ‘mesmo direito’ de ser vivida; a inten¢do racional é s6 um dos lados do destino: o
outro ¢ regido pela irracionalidade - que irrompe na realidade quando a tendéncia da energia

psiquica ndo segue seu curso e fica represada, tornando-se destrutiva e regredindo as

* Ibid, p. 220.

7 Ibid.

* Jean-Claude Pariente, (Le langage et I’ induviduel) apresenta uma anélise muito iluminadora quanto ao
conceito de individualidade concebido por Jung, a qual discutiremos no final do percurso. Seu objeto de enfoque
dirige-se as caracteristicas que revestem o conceito junguiano de personalidade “real” e a ambigiiidade que a
acompanha: ao mesmo tempo em que a nog¢do de individuo se refere a um Eu singular a personalidade, ¢
também essencialmente universal e partilhado por todos os individuos, o que parece mergulhar a concepcédo de
individuo numa obscuridade, pois passa a negligenciar o Eu historico e consciente para privilegiar um Eu, ou
uma parcela de “eus” portadores de caracteristicas universais — e niveladoras do ‘puramente singular’ que
caracteriza a nogao de individuo.

¥ «A irracionalidade dos acontecimentos revela-se no que chamamos de acaso”, que sempre existe na pratica. “4
plenitude da vida tem normas e ndo as tem, é racional e irracional. Por isso a razao e a vontade fundada na
razdo s6 tém validade em pequenos espagos da vida”. (Cf. Jung, Obras Completas, vol. 7/1, §72.)
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reminiscéncias que constituiram o individuo em sua historicidade™, obedecendo a um fluxo
que ndo pode ser comandado nem pela razdo, nem pela vontade humana.

Mas embora a psicologia analitica conceda primazia ao ‘valor psicolégico e moral’
dos simbolos do inconsciente, nem sempre ¢ tdo simples diferenciar se sua €énfase nas
“imagens” psiquicas recai sobre um psicologismo idealista ou num esteticismo psicoldgico.
Na filosofia de Holderlin o ato supremo da razio ¢é o estético, ele concebe que a verdade e a
bondade s6 se irmanam na beleza, e mesmo o sentido historico necessitaria do sentido
estético. Através deste primado do estético a poesia obtém “uma dignidade mais alta” e volta
a ser o que era no comeco, a mestra da humanidade, cumprindo-se, assim, um postulado

.. . . em , 1
religioso importante: a necessidade que o homem tem de uma “religido sensivel”

, da qual o
filésofo também necessita - ndo porque tenha que renunciar ao rigor objetivo da razdo, mas
sim porque ao “monoteismo da razdo e do coragdao” tem que corresponder um “politeismo da
imaginacdo e da arte”. Neste pensamento, surge a idéia de uma “mitologia da razao” que esta
a servigo das idéias eternas da razdo, compreendidas ndo como inteligiveis somente in
abstrato ao fildsofo, na ordem especulativa, mas como concretamente intuiveis ¢ acessiveis
“a0 povo”.”? O conteudo apreendido numa pura intuicio artistica do mundo e no sentir arcaico
e mitologico respira de um espirito que nivela todos os demais, efetivando uma sintese do
aparentemente heterogéneo que tem como significado o cultivo semelhante de todas as forcas,
a verdadeira liberdade e a nivelagdo de todos os espiritos, a ultima e suprema obra da
humanidade que tem como resultado a fundagdo de uma nova religido e uma mitologia
filosofica sob as insignias da poesia, considerada a “mestra da humanidade”.

Seria este o ponto que marca a proximidade que a psicologia estabelece com a poesia

o responsavel por sugerir uma base para a interpretacdo da leitura dogmatica, que entrevé a

% Jung, 0.C., vol. 7/1, §75.
>''N. Hartmann, op. cit., p. 221.
52 «Assim, finalmente, devem os iluminados e os ndo-ilustrados dar-se as méos, a mitologia deve tornar-se

Filosofia, o povo tem de tornar-se racional e a Filosofia mitoldgica a fim de tornar os filésofos sensiveis”.
Ibidem.
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vinculacao da Psicologia analitica ao Romantismo? De fato, a caracteristica fundamental do
romantismo ¢ a primazia da poesia e da linguagem, mais proxima do sentimento que do
conceitual. Mas dai a identificar a psicologia junguiana como “Romantica” sdo seria
ultrapassar o terreno da inferéncia de proximidade para afirmar uma certeza de identidade e
de pertencimento da linguagem utilizada pela psicologia analitica ao ambito da intui¢do
estética concebida pela filosofia romantica? Seja como for, vamos manter, por ora, esta
questdo em suspenso, indicando tdo-somente que a proximidade que a leitura de viés
romantico sugere, implica numa consideracdo do uso que faz a psicologia junguiana da
linguagem metaforica.

O uso metaforico, peculiar a narrativa mitica, ¢ justamente o topico a ser abordado
com diversas lentes ao longo desta disserta¢do, especialmente quanto: 1. ao uso do simbolo
das manifestagdes psiquicas do inconsciente; 2. quanto a objecdo da psicologia analitica ao
esteticismo, ou seja, da solugdo propria encontrada pela Filosofia Romantica de Holderlin; e
3. quanto a concepgdo de individualidade que resulta do uso da linguagem na epistemologia

da clinica junguiana, de que falaremos mais adiante.

1.1 Mitologia simbdlica

O simbolo e o mito foram considerados fontes de grande importancia e areas de
contato entre o material e o espiritual, a ponto de Jung afirmar que fora justamente o
desligamento do homem do reino mitico e a limitacdo da sua experi€ncia apenas aos fatos
“reais” (materiais) a causa principal responsavel pela enfermidade mental. A fungdo da
religido seria a de ligar-nos de novo ao mito eterno, mas a perda do seu poder de cura

significou, para Jung, que o Deus do homem ocidental havia migrado da sua igreja. Estaria
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morto, como Nietzsche havia pensado? Segundo Jung, Deus poderia ser encontrado no
inconsciente do homem, ponto de referéncia de sua “ciéncia espiritual”: o refugio do divino
que tem sede no simbolo do mito. Neste procedimento, o inconsciente junguiano se elevou
muito acima da posi¢do humilde do id freudiano, do qual derivava. Consciente e inconsciente,
em Jung, sdo opostos psiquicos comutdveis — o inconsciente sem a consciéncia ¢ cego € a
consciéncia sem inconsciente ¢ impotente. A sintese dos dois leva ao nascimento do novo eu -
justamente onde se entrevé uma vinculagdo explicita da teoria psicologica com a tradi¢ao
gnostica. A procura da grande sintese de Jung culminou no mito de emergéncia do homem-
Deus, que resolveria a dualidade interna. Mas outras sinteses™ também foram propostas: 1. a
fusdo da religido e o empirismo na psicologia analitica; 2. a unido do ego e do inconsciente no
arquétipo do si-mesmo; 3. a confluéncia do espirito e da matéria nos simbolos da alquimia; 4.
e a combinac¢do do singular (mito) e do universal (conceito) no inconsciente coletivo.

Antes de afirmar uma vinculagdo estrita da terminologia empregada pela psicologia
junguiana com as tradigdes dogmaticas, € necessario considerar a referéncia a “alma” como
uma alusdo antropomorfica necessaria para dar expressdo a parcela simbolica da realidade
psiquica, ou seja, este termo indicaria ndo mais uma substdncia em si mesma real para aludir
a uma referéncia meramente figurativa, a uma idéia, esta sim transposta para o interior da
psique humana. As referéncias de natureza antropoldgica na obra de Jung, nestes termos,
deveriam cumprir a esta finalidade: ndo apenas apresentar evidéncias da veracidade
“teologica” das proposigdes psicologicas, mas compreender o sentido psicologico destas

figurag¢des antropomorficas configuradas pelos antigos nos mitos e ritos religiosos, com vistas

53 “Em suas reminiscéncias, Jung apresenta uma dramatica descri¢do do primeiro tipo de polaridade
[consciente/inconsciente]. Ele relata como, em sua propria vida, o consciente e o inconsciente eram polarizados
e, quanto a isso, suas convicgdes coincidiram com as de Freud. Mas isso ndo ocorria no tocante ao segundo tipo
de polarizagdo psiquica, a tensdo entre espirito e matéria, visto que Freud estava convencido, em tltima analise,
de que os processos psiquicos se originam na matéria. Deve-se portanto analisar o que Jung entendia por
‘espirito’ com mais ateng@o.” (Cf. von Franz, op. cit. p.80)
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a apreender a finalidade psiquica de que detinham™, ou, em outras palavras, apreender o
sentido da representag@o peculiar que as imagens numénicas configuravam para o psiquismo
arcaico.

Neste sentido, poderiamos compreender as afirmagdes da psicologia que vao contra
um racionalismo onipotente de um modo distinto da imposi¢do dogmatica de uma crenga, que
veria nelas uma configura¢ao de um mundo tio irracional quanto seria a psique que com ele
se defronta. Mas antes de culminar numa apologia ao irracional, a critica junguiana da razao
onipotente caminha em dire¢do ao problema de configurar a propria natureza da psique. A
questdo da racionalidade ou irracionalidade do mundo ndo deve desconsiderar o nucleo do
problema: problema da representa¢do. Estamos impossibilitados de afirmar qualquer coisa
além do que permite a subjetividade da experiéncia psiquica. Estamos, com isso, condenados
a uma concepgao relativa de verdade, que perde, assim, a efetividade moral onde se enraiza
originariamente para abranger a no¢ao da instrumentalidade dos conceitos. O “Eu psiquico”,
instrumentalmente concebido, antes de aludir a uma substincia dogmadtica, possui uma
designacdo meramente “funcional”, ¢ uma verdade hipotética a partir da qual a cientificidade
da psicologia se fundamenta para apreender a experiéncia imediata.

A dificuldade em exprimir as nogdes exatas dos conceitos psicoldgicos a respeito do
inconsciente ¢ correlacionada, por Marie-Louise von Franz, ao problema da representa¢do
que envolve o objeto da psicologia. “Nao temos condi¢des de afirmar o que quer que seja
acerca desses fendmenos, pela simples razdo de que a psique que os observa ¢ a mesma
psique que produz a experiéncia”, ela argumenta, ao desvincular, a seguir, a psicologia

analitica, de qualquer pretensdao dogmatica:

>4 “Nio possuindo a minima idéia de como o psiquico possa emanar do fisico, ¢ sendo o psiquico um fato
inegavel da experiéncia, temos a liberdade de inverter as hipoteses, a0 menos nesse caso, € supor que a psique
provém de um principio espiritual tdo inacessivel quando a matéria. Na verdade, semelhante Psicologia néo
podera ser moderna, porque moderno € negar esta possibilidade. Por isso, quer queiramos quer ndo, devemos
remontar a doutrina de nossos ancestrais sobre a alma, porque foram eles que conceberam semelhantes
hipoteses.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2, §661 - grifos meus).
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“Por honestidade, portanto, devemos resignar-nos com uma tentativa de organizar e descrever essas
experiéncias sem nada concluir de modo definitivo sobre sua esséncia ou natureza Giltima.”>

A autora ndo nega que a compreensao junguiana do inconsciente representa um marco
do fim do racionalismo cientifico do século XIX e a causa bésica de todas as disputas que
jamais cessaram de surgir em torno da obra de Jung, mas esta questdo, se considerada mais de
perto, perde sua relevancia, pois a ilusdo iluminista da possibilidade do homem atingir a um
conhecimento absoluto foi dissipada pela ciéncia natural. A referéncia maior de Jung ao plano
da ciéncia ¢ a Fisica atdmica, que comporta em seus conceitos uma ambigiiidade fundamental
— assim como sua Psicologia — devido a impossibilidade de definir a matéria: antes de definir,
devemos descrever, e, segundo nos conta von Franz, a psicologia deveria avangar de um
modo semelhante.*®

Na sua autobiografia, Jung havia se referido a relatividade de sua propria teoria®’,
descrita como “sugestdes e tentativas de formulacdo de uma nova psicologia cientifica
fundamentada, em primeiro lugar, na experiéncia imediata com seres humanos™®. A
impossibilidade de fornecer uma descrigao “verdadeira” dos fatos observados pela psique €
compreendida por von Franz como diretamente relacionada ao problema da representagao.

Contra a énfase idealista, o problema ¢ situado nos termos de uma descricdo, ou melhor, de

>> Marie-Louise von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, p. 14. (os grifos sdo meus)

%6 «A atual pesquisa basica em todas as disciplinas cientificas se inclina cada vez mais a sustentar a concepgio
razoavel de que, mesmo nas chamadas ciéncias exatas, como a fisica e a matematica, ndo pode haver verdade
absoluta, e de que a condig@o mental e psicologica geral do pesquisador, e, com elas, o Zeitgeist (espirito da
época) e a comunicabilidade do que revelam as investiga¢des, desempenham, todos, um papel relativizador. Na
psicologia, ha uma dificuldade adicional, que se traduz no fato de o objeto da ciéncia, a psique, ser também
aquilo que pratica a ciéncia. Em outras palavras, ndo temos um ponto de Arquimedes fora da psique. Jung o
percebeu bem no inicio de sua carreira, ¢ estava profundamente convencido da relatividade de todo o
conhecimento cientifico.” (Cf. /bid.)

> “Eu considerava uma verdade cientifica como uma hipétese, momentaneamente satisfatoria, mas nio um
artigo de fé eternamente valido”. (Cf. Memorias, sonhos, reflexdes, p. 143.)

>¥ Descrito por Jung no Prefacio para Jolande Jacobi de “A psicologia de C.G.Jung”, citado por von Franz.
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uma narrativa capaz de comunicar a experiéncia individual e, assim, evitar uma recaida no

solipsismo:

““Nio elaborei um sistema nem uma teoria geral, tendo formulado, tdo somente, conceitos auxiliares que
me servissem de instrumentos [...]">, pois [...] nunca acreditei que nossas percep¢des pudessem apreender
todas as formas de existéncia [...] Toda compreensio e tudo o que se compreendeu ¢, em si mesmo,
psiquico, e nessa medida encontramo-nos irremediavelmente aprisionados num mundo exclusivamente
psiquico’®. Por conseguinte, ndo pode haver uma verdade valida em geral, embora seja de fato possivel
fazer uma descri¢do verdadeira de dados psiquicos, que também pode ser comunicada a outras pessoas,
desde que os dados tenham relevancia para a experiéncia humana na sua totalidade. Se isso ndo ocorresse,
todos estariamos isolados numa subjetividade sem esperancas e so seriamos capazes de falar conosco
mesmos. O fato de isso ndo ser a regra deve-se em parte ao fato de que, quando se da a expressao a idéias

ue estdo ‘no ar’, ou que estdo psicologicamente consteladas no coletivo, € possivel que essas idéias
2

encontrem uma certa aceitagdo”.®'

skeskosk

As representagdes miticas da humanidade, segundo nos conta a Antropologia
Filoséfica de Ernst Cassirer, antes de afirmarem uma experiéncia puramente dogmatica,
apreensivel por meio de idéias em si mesmas existentes, “representam para a consciéncia
primitiva, a totalidade do ser [...] a propria ‘experiéncia’ primaria esta impregnada, de ponta a
ponta, deste configurar de mitos e como que saturada de sua atmosfera. O homem s6 vive
com as ‘coisas’ na medida em que vive nestas ‘configuragdes’, ele abre a realidade para si
mesmo € por sua vez se abre para ela, quando introduz a si préprio € o mundo neste ‘medium’
ductil, no qual os dois mundos nio se tocam, mas também se interpenetram.”®*

A auséncia de uma referéncia a um ‘mundo em si mesmo existente’ vai contra uma
compreensdo puramente substancialista do arquétipo, entendido como uma imagem inteligivel
de existéncia substancial. Mas como poderiamos entender a relacdo entre a configuracdo do

homem ¢ as ‘coisas’ de modo distinto de uma afirmacdo da realidade metafisica da idéia

arquetipica supra-sensivel? Surge-nos a possibilidade de compreender a visibilidade do

%9 “Réplica a Buber”, O.C. vol. 18.

0 “Memérias...”’p. 316.

5! Marie-Louise von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, pp. 14-5. (grifos adicionados por mim)
62 Ernst Cassirer, “Linguagem e mito”, p.24.
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existente em si nas formulagdes da cultura, de uma forma simbélica.*® A linguagem simbolica
possibilita efetivar esta referéncia a realidade espiritual legitimada pelas formas simbdlicas,
manifestas nos diversos campos de conhecimento humano. Compreendida, portanto, a
atividade simbolica imediata do individuo, torna-se possivel a identificagdo de significagdes
que sdo intrinsecas a linguagem e a cultura, € que apontam a intima conexdo entre a
linguagem e o mito ao longo do desenvolvimento simbolico do homem.

Uma interpretagao simbodlica do inconsciente coletivo que levasse em conta a intui¢ao
pura de “idéias” arquetipicas se opoe, desta forma, naturalmente, a visdo realista do mundo.
“Pois ndo se trata”, diz Cassirer, “daquilo que aqui é entrevisto, mas da propria dire¢ao
original da vista. Se entendermos o problema sob este angulo, ndo parece que estamos nos
aproximando de fato da solucdo, mas apenas nos afastando, mais do que nunca, de qualquer
possibilidade de resolvé-lo. Pois agora, a linguagem, a arte e a mitologia se nos afiguram
como auténticos protofenomenos do espirito, que podem, na verdade, ser apresentados como
tais, mas ndo ‘explicados’, isto é, reportados a algo que ndo eles”®. A visio realista, ao
contrario, pressupde uma estrutura determinada do mundo: “Aceita esta realidade como um
todo integrado de causas e efeitos, de configuragdes estaticas e em movimento, ¢ s6 pode
perguntar-se qual destes componentes foi captado primeiro por uma determinada forma
espiritual, pelo mito, pela linguagem ou pela arte”.® E a visdo realista que coloca a questio da

origem de determinada forma psiquica, procurando um ordenamento causal da razdo. Isso nao

63 Através da qual, segundo expde Ernst Cassirer: “Nio cabe ventilar aqui a questdo relativa ao o que é o
existente (Seiende) em si, fora dessas formas da visibilidade e do tornar visivel, e como pode ser criado. Pois
para o espirito, s6 € visivel o que se lhe oferece em configuracdo definida, e cada configuragdo determinada de
ser tem sua origem em um determinado modo e espécie do ver, em uma atribuicdo de forma e significado
ideacionais. Uma vez reconhecidas a linguagem, o mito, a arte e a ciéncia como tais formas de ideagdo, a questio
filosofica basica ndo ¢ mais o modo como todas essas formas se relacionam com um ser absoluto que constitui,
por assim dizer, o cerne intransparente que se encontra por detras delas, mas sim o modo pelo qual, agora, elas se
inteiram e condicionam mutuamente. Ainda que todas cooperem organicamente na construgéo da realidade
espiritual, cada um desses orgaos possui, sem divida, sua funcdo e trabalho proprios e individuais. Surge, assim,
a tarefa de descrever tais esfor¢os, ndo em sua simples justaposi¢cdo, mas de compreendé-los em sua imbricagao,
de entendé-los em sua relativa dependéncia, bem como em sua relativa independéncia.” (Cf. E. Cassirer,
“Linguagem e mito”, pp. 22-3.)

6% E.Cassirer, “Linguagem e mito”, p. 25 (grifos meus).
% Ibid.
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significa que a prépria linguagem, para existir como significativa, deva fazer referéncia ao
pensamento abstrato, pois, segundo o que as investigagcdes de Cassirer neste terreno nos
indicam, a propria linguagem se desenvolve em sua esfera no curso evolutivo do pensamento
mitico e religioso.®®

O mito apreende e corporifica a aparéncia imediata como pura atualidade, enquanto
que o pensamento discursivo tem na palavra um signo que estabelece relagdes no pensamento
que a institui ¢ a interpde entre diferentes contetidos perceptivos, o que confere liberdade e
agilidade ao conceito e o permite mover-se entre um contetido e outro, numa livre idealidade
da palavra que ¢ estranha a visdo mitica do mundo, presa em sua realidade tangivel e
imediata.®’

Os motivos arquetipicos, referidos por Jung como idéias que atuam no cérebro e que
este reproduz como idéias miticas, aludem a nogdo de “idéia” situada no grau intermedidrio
entre o material e o espiritual, justamente a posi¢do incomoda e ambigua conferida ao
simbolo. Sua natureza ndo € puramente espiritual nem cognitiva, mas funcional. As imagens
primordiais sdo descritas como a planta de um projeto que é a origem dos maiores
pensamentos da humanidade. Numa psique neurdtica, as imagens simbolicas efetivam a
dialética entre a figuragdo do inconsciente pessoal e a consciéncia, enquanto que nos casos de
psicose, coloca em relagdo dialética, de modo predominante, o inconsciente coletivo com a
consciéncia, ambos manifestos por meio de um carater numinoso que atinge em cheio o
individuo e o faz interpretar como se fosse uma manifestagdo puramente objetiva de algo
supra-sensivel que incide sobre ele. Para respeitar o aspecto fluido da psique, a narrativa deve

se adequar ao aspecto movente e, por isso, vincula-se ao mito. Mas estes mitos, segundo

66 “Por isso, a apreensio mitica foi chamada de apreensio ‘complexa’, para melhor distingui-la de nosso modo
de ver analitico-abstrato.” (Cf. Ibid, p. 26).

57 A Tlustragdo (o Iluminismo), portanto, s6 pode elucidar a realidade do pensamento discursivo, objeto da razio,
mas ndo o pensamento mitico, que efetiva uma maxima intensificagdo do contetido da palavra ¢ esta deixa de
exprimir o contetido da percepcao sensorial, mas faz emergir o conteudo da percepg¢do da palavra, numa “relagdo
de identidade, de completa coincidéncia entre a ‘imagem’ ¢ a ‘coisa’, entre o nome ¢ o objeto.” (Cf. Ibid, p.76).
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Marie-Louise von Franz, s6 fazem sentido aos homens do presente a partir do momento em
que sdo reinterpretados através de um sentido puramente pessoal®, e este sentido foi
conferido pelo método de amplificacio.”” Uma interpretagio, neste sentido, jamais &
absolutamente correta, mas s6 tem, em maior ou menor grau, um efeito esclarecedor,
iluminador ou vivificador. O propdsito da interpretagdo, segundo nos conta von Franz, nao ¢
ultrapassar a religagdo da consciéncia com a fonte de energia arquetipica com vistas a atingir
0 “espirito primordial” do qual a nossa consciéncia se diferenciou - perdendo, neste processo,
parte da energia primitiva que o mito continha -, mas sim, “tal como ocorre com o sonho,
manter viva na memoria a nossa pré-histéria psicoldgica, chegando mesmo aos instintos mais
primitivos’’; de igual maneira, a assimilagio do sentido dos mitos tem como efeito a
ampliacdo e modificagdo da consciéncia de forma a produzir uma vivacidade aumentada.””’
Ora, a questdo do “modo como significamos o mundo” acompanha-se de perto da
questdo da designagdo inconsciente, que conforma o modo pessoal do sujeito “significar” e
construir sua narrativa. Como levantamos no inicio deste trabalho, ¢ a possibilidade de
conceber interpretacdes ambiguas acerca da determinacdo da natureza que abre margem as
consideracdes mais diversas a respeito da origem da “designagdo” inconsciente: a 1.
interpretacdo espiritualista partiria da premissa de que ela seria uma imposi¢ao transcendental
de uma providéncia exterior, enquanto que a 2. interpretagdo bioldgica partiria da

consideracdo da determinacdo a partir da heranca inata das caracteristicas cerebrais,

%8 «Os mitos ndo tém 0 mesmo sentido que tinham para as culturas do passado. Se desejarmos que fagam sentido
para nods hoje, devemos reinterpreta-los psicologicamente.” (Cf. von Franz, op. cit, p. 107.)

%9 “Este consiste essencialmente na chamada ‘amplificagdo’. Isso significa que reunimos os motivos mais
analogos possiveis, primeiro a partir do ambiente cultural do simbolo mitico e depois de outras areas, até ficar
evidente que esses motivos diferentes se assemelham a facetas distintas do mesmo tema basico. As
amplificagdes sdo situadas de modo seqiiencial na narrativa, que oferece uma certa selegdo de imagens
amplificadoras. Quando um conjunto tiver sido enriquecido dessa maneira, vem a interpretacdo — ou seja, a
traducdo em linguagem psicologica moderna, o que significa a vinculagdo ou associagdo das imagens com a
experiéncia psiquica que pode ser vivida no presente.” (Cf. Ibid - grifos originais).

™ Jung, O homem e seus simbolos, p.99.
" von Franz, op. cit, p.108.
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culminando, em ultima instancia, a vinculacdo lamarckista de evolucao. Quanto a estas duas
possibilidades, nos remetemos a uma mudanca de questionamento que se dirigisse ndo a um
reducionismo ao espirito ou a matéria - pois, ambos fariam referéncia a termos que em si
mesmos sdo incognosciveis. O plano da psique considera justamente a realidade dinamica da
psique e a verdade relativa dos modos individuais de significacdo. A constru¢do da narrativa
¢, nestes termos, a expressdo do modo de significar a propria experiéncia subjetiva. Neste
sentido, o mito individual ndo ¢ entendido como oposto a verdade da cultura, ou a cosmovisao
(Weltanschauung), pois ¢ a sintese mesma da verdade “interna” e “externa”. Nao ha, portanto,
uma distingdo logica (pois ela ¢é ficticia) pressuposta na linguagem entre verdade e ficgdo; a

narrativa ¢ justamente o modo individual de significacdo da realidade.

1.2 Uma narrativa simbolica do mito individual

Naturalmente, a efetividade da narrativa continua a se referir a possibilidade de
expressdo por meio de uma linguagem consciente, implicando na relagdo entre contador e
ouvinte, mas a énfase posta pelo conceito junguiano da narrativa ndo recai nem tanto numa
consideracao do paciente tal como se fosse um ‘objeto’ que se nos apresenta como construgao
historica advinda da influéncia do ‘exterior’, muito menos se refere de modo simplista a um
sujeito puramente interior, apice do individualismo solipsista, mas sim no aspecto movente da
relacdo simbdlica situada dentre os opostos, ou seja, na representa¢do simbodlica e nao
meramente racional. A representagdo alude a este intermedidrio entre sujeito e objeto da
realidade psiquica imediata porque o processo de narrativa cria um espago imaginativo
através do qual a historia, em si mesma, torna-se um objeto transitério que pode ser

transformado ao longo do tempo. A narrativa reflete, pois, a mudanga, a reelaboracio
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simbolica que efetiva a transicado do objeto captado de modo imediato e concreto - muitas
vezes sob a forma de um sintoma ou compulsio a atuacdo - a abstracio lingiiistica’>. Neste
processo de construgdo da narrativa na analise tem lugar uma comunicagdo dindmica entre as
instancias consciente e inconsciente de ambas as partes, contador e ouvinte.

Enquanto que a narrativa como forma de significacdo do passado que vigorava nos
inicios da teoria psicanalitica possibilitava compreender o presente como sintoma causal de
um trauma do passado, a énfase dada por Marcel Proust ao passado procurava estabelecer a
relacdo de continuidade de seu si-mesmo ao longo do tempo, e nisso se aproxima da nogao
junguiana. O papel do analista como “alguém que relembra” seria um pré-requisito necessario
para que se estabeleca um relacionamento subjetivo verdadeiro com o analisando, pois traz
consigo tanto a evidéncia do ouvinte quanto do contador como sujeitos que existem ao longo
do tempo, de modo que a construcdo da narrativa ocorre através do ato mutuo de
rememoracio. Esta rememoragdo difere” da simples incorporagdo de memoérias dentro de um
contexto narrativo ou de um modelo narrativo que produz a cura psiquica, sendo
fundamentalmente a incorporacdo pelo paciente do processo de narrativa em si-mesmo.”*
Nestes termos, a crenga de Jung no poder de cura das coisas invisiveis ¢ desconhecidas teria a
possibilidade de ser submetida a uma avaliacdo diversa da que apregoa a vigéncia de um
irracionalismo dogmatico: a narrativa e as histérias poderiam ser compreendidas como

estruturas simbolicas responsaveis por efetivar uma ligagdo entre o si-mesmo e o outro,

72 Coline Covington, “No story, no analysis? The role of narrative in interpretation”, Journal of Analytical
Psychology, 1995, 40, 405-417.

7 Segundo M. Freeman, 1993, Rewriting the self: History, Memory, Narrative. London: Routledge, p.171, citado
por Covington, op. cit, p.415.

™ Como podemos perceber na propria letra da autora: “E a criagdo da narrativa que possibilita a percepgio e
expressdo da necessidade de internalizar o outro de um modo significativo. A construg@o da narrativa deriva do
nosso desejo de conhecer e de formar conexdes com um outro, tem um efeito transmutador que produz a
mudanca psiquica”. (Cf. Coline Covington, “No story, no analysis? The role of narrative in interpretation”,
Journal of Analytical Psychology, 1995, 40, p. 415.)
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tornando manifesto o mundo interno. Citando dizeres de Jung”” de que o homem precisa de
idéias e histérias para dar significado a sua vida e encontrar seu lugar no universo, a

comentadora que aqui citamos termina sua exposic¢ao dizendo que:

“Nao ¢é somente uma histéria verdadeira que torna a vida suportavel, mas o proprio ato de significagdo da
narrativa, que s6 ¢ possivel através do relacionamento, e possibilita o sentido de si-mesmo que nos
distingue como criadores de nossas proprias vidas”.”®

A narrativa do mito individual, em suma, seria a expressao da realidade psiquica e da
vivéncia de si-mesmo através de uma perspectiva dinamica da representagdo simbolica da
linguagem, e este aspecto movente a torna distinta da linguagem psicanalitica - presa a
representacdo abstrata que so abarca a consciéncia’’ por meio da apreensdo do signo estatico
do conceito da palavra. Através do processo dindmico da narrativa mitica os aspectos
antindmicos - o interno e o externo, o real e o falso — ndo se invalidam mutuamente, pois se
complementam. O “Eu” se distingue como um objeto alheio a si mesmo na concepgao
arquetipica para depois ser internalizado e se descobrir como um Eu continuo, aspecto que
redefine a concepgao de subjetividade situando-a dentre a memoria puramente historica de si
e a verdade puramente interior e subjetiva do presente, incapaz de culminar estritiamente num
realismo “ingénuo” ou num idealismo “metafisico”.

A realidade psiquica incorpora a concepgao de realidade desdobrada em interior e
exterior, expressao propria do movimento dialético da realidade, através do aspecto ambiguo
que o simbolo comporta e que transcende os dualismos — mente/corpo, espirito/matéria,
sujeito/objeto, interno/externo. O homem pressupde um corpo ao mesmo tempo em que ¢
intrinsecamente ligado ao psiquico, € criador ao mesmo tempo em que € criatura da cultura,

integra e participa do meio ambiente, ¢ constituido por aspectos hereditarios comuns a sua

7> «Simbolos e interpretagdo dos sonhos”, O.C. vol 18, §566.

76 C.Covington, p. 416.

7 Pois a representagdo-palavra esta diretamente ligada & representagdo-objeto, na metapsicologia freudiana, tal
como nos mostra suas origens metapsicologicas no Projeto de uma psicologia, 1895. (ver na Bibliografia o
estudo de Simanke).
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espécie, mas ¢ também um ser impar, possuindo uma individualidade; ele transita entre os
rigidos conceitos, sem ser captado plenamente por nenhum deles. Este é o paradigma que
orienta a psicologia analitica como uma “ciéncia do homem” em sua organizacdo do
particular, diversa da organizagdo das ciéncias naturais, que subsumem o particular a um

sistema capaz de descrever a totalidade do fenémeno.
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Capitulo 2. Psiquismo fragmentado e a busca pelo in-dividuo

“O que acontece de fato no interior da pessoa mentalmente enferma?” — esta foi a
questdo que tangenciou a investigagdo da subjetividade que se defronta com o limite do real, e
que conduziu o jovem psiquiatra Jung a se ocupar da representacdo mental manifesta nos
estados de loucura, entendida por ele como uma doenga da personalidade. A psiquiatria era o
campo empirico que propiciava a convivéncia de fatos bioldgicos com os “espirituais”, postos
numa relagdo dialética passivel de encontrar uma sintese numa terceira instancia: na ciéncia
da psique humana, no campo onde matéria e espirito se tornam um.”® Nos estados de loucura,
as vividas representacdes mentais despertam um fascinio tdo intenso no sujeito que as
apreende, que ele logo ¢ tomado por estas imagens advindas do inconsciente que se impoe a
consciéncia como uma for¢a compulsiva, alheia & motivagao consciente. O efeito devastador
que o inconsciente exerce sobre a consciéncia torna o homem civilizado suscetivel a0 mesmo
terror que antes despertava nas sociedades primitivas, mas agora este terror se manifesta como
Neuroses e psicoses.

A mesma fenomenologia dos sintomas psicopatologicos podia ser observada na clinica
psicanalitica, mas a interpretagdo destes “fatos” é que diverge profundamente. Jung concebe
os sintomas de modo diverso de Freud, ndo ao modo de signos que se referem a experiéncias
pessoais traumaticas da historia individual, mas como simbolos que carregam indicios de
como a patologia poderia ser compreendida, exibindo uma por¢ao curativa propria. Este é o
olhar ‘otimista’ que Jung dirige para a sintomatologia dos casos esquizofrénicos com os quais
se defrontou: a doenca possibilita também toda a criacdo e transformacao da personalidade, e

por isso parece ser dotada de uma numinosidade caracteristica.

8 Cf. von Franz, C.G. Jung, seu mito em nosso tempo, p. 51.
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2.1 A loucura e a realidade do mundo — epistemologia eudaimonica?

Mas de que espécie de ‘salvagdo’ se refere a psicologia analitica? Jung afirma que
embora a realidade desperta nos casos de loucura possa ser chamada de espiritual e transcrita
numa linguagem teoldgica, ela ndo deixa de ser psiquica, ou seja, somente ¢ captada em sua
imediatidade através de uma instancia situada entre os opostos da pura afirmacdo materialista
ou espiritualista. “Espirito e matéria sdo certamente formas de um ser transcendental em si
mesmo”, afirma Jung, que confere a “Unica realidade imediata [...a] realidade psiquica dos
conteudos conscientes, etiquetados como uma origem espiritual ou material, conforme o
caso.””” O ser do homem material ¢ espiritual. Mas como compreender esta espiritualidade
intrinseca a0 homem sem necessariamente recair numa doutrinagdo dogmatica?*

O que pretendemos compreender ao longo de nossa investigagao ¢ que, descrito como
fendmeno primordial, o espirito ndo ¢ compreendido pela Psicologia Analitica ao modo de
um “existente hipostasiado”, mas como um simbolo da realidade interna de natureza
arquetipica.

Foram os estados patoldgicos que levantaram indicios da existéncia de uma atividade

. . . A . . . 81 . .
inconsciente, e a partir deles a existéncia de uma a/ma foi deduzida.” A diferenca de sentido

” Jung, O.C vol. 9/1, §392.

89 No mesmo texto (“A fenomenologia do espirito no conto de fadas”), Jung elucida sua compreensdo acerca do
“ser espiritual”:

“E proprio do ser espiritual: primeiro, um principio espontineo de movimento e agdo; segundo, a capacidade e
criagdo livre de imagens, independentemente da percepgdo pelos sentidos; e terceiro, a manipulagdo auténoma e
soberana das imagens. No homem primitivo o ser espiritual esta fora e diante dele, mas com o desenvolvimento
crescente desse ultimo o ser espiritual atinge sua consciéncia, tornando-se uma funcdo subordinada a ela, o que
faz com que seu carater originario de autonomia aparente se perca. Este carater s6 ¢ mantido ainda pelas visdes
mais conservadoras, ou seja, no ambito das religides [... que] devem, pois, lembrar-se constantemente da origem
e do cardter origindrio do espirito, a fim de que o homem jamais se esquega do que ele atrai para dentro de sua
esfera, tudo aquilo que preenche seu campo de consciéncia. Ndo foi o homem que criou o espirito, mas é este que
o torna criativo, dando-lhe o impulso inicial ¢ a idéia feliz, a perseveranga, o entusiasmo ¢ a inspira¢do”. (Cf.
1bid, §393).

81 «A alma ¢ o inico fendémeno imediato deste mundo percebido por nds e por isto mesmo a condigio
indispensavel de toda a experiéncia em relagdo ao mundo”. (Cf. Jung, O.C vol. 8/2, §283).
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no uso do vocabulario em relagdo ao pensamento teoldgico ¢ marcada pelo “ponto de vista
psicologico”.*

Toda a questdo parece envolver o modo como se ‘experimenta’ estes objetos. O
principal perigo que se corre “¢ sucumbir a influéncia fascinante dos arquétipos, o que pode
acontecer mais facilmente quando as imagens arquetipicas™ ndo sio conscientizadas. Caso
exista uma predisposi¢cdo psicdtica pode acontecer que as figuras arquetipicas — as quais
possuem uma certa autonomia gragas a sua numinosidade natural — escapem ao controle da
consciéncia, alcangando uma total independéncia, ou seja, gerando fenomenos de
possessdo.”™ A idéia de uma consciéncia dissociada que necessita se integrar exprime toda a
‘busca’ pelo fundamento oculto do Eu, de tonalidade romantica, na epistemologia da
psicologia analitica.

A dificuldade em perscrutar a verdadeira esséncia da individualidade se exprime pela
natureza dos elementos de que a psique dispde para tanto. Nao € na analise da vida pregressa
do paciente e nos tracos historicos produzidos pelos acontecimentos pessoais que

encontramos a maior motiva¢cdo do inconsciente sobre a personalidade, mas sim na

cosmovisdo de que partilha a humanidade, que imprime uma marca ainda mais pronunciada

52Nas palavras de Jung: “Meu ponto de vista ¢, naturalmente, o ponto de vista psicologico, e mais
especificamente o do psicdlogo pratico cuja tarefa ¢ encontrar o mais depressa possivel uma via de saida da
confusdo cadtica dos complicados estados psiquicos. Meu ponto de vista deve necessariamente diferir daquele
psicologo que pode analisar experimentalmente um processo psiquico isolado, com toda a calma, no siléncio do
laboratodrio. A diferenca ¢ mais ou menos aquela que ha entre o cirurgido e o histdlogo. Também ndo sou um
metafisico cuja tarefa € dizer o que as coisas sdo em si e por si, e se elas sdo absolutas ou algo semelhante. Os
objetos de que eu me ocupo situam-se todos dentro dos limites do experimentavel.” (Cf. Jung, O.C vol. 8/2, §285
- grifos meus)

%3 Jung usou o termo arquétipo (4rchetypus) pela primeira vez em 1919 no ensaio “Instinto e inconsciente”.
Antes disso e em “Simbolos da transformagao”, o termo equivalente era “imagem primordial” (Urbild).

¥ (Cf. Jung, O.C vol. 9/1, §82). Os mesmos elementos arcaicos do inconsciente estio presentes também na
neurose, mas, embora sua atuagao seja mais velada, influenciam igualmente a consciéncia. “Quando [...] a
analise penetra no pano de fundo dos fendmenos da consciéncia, ela descobre as mesmas figuras arquetipicas
que avivam os delirios psicoticos”, escreve Jung em Sobre os arquétipos do inconsciente coletivo™, onde
justifica a universalidade arquetipica através dos “numerosos documentos historico-literarios [que] comprovam
que tais arquétipos existem praticamente em toda a parte, tratando-se, portanto, de fantasias normais ¢ ndo de
produtos monstruosos da insanidade. O elemento patologico ndo reside na existéncia destas idéias, mas na
dissocia¢do da consciéncia que ndo consegue mais controlar o inconsciente. Em todos os casos de dissociagdo
¢, portanto necessario integrar o inconsciente na consciéncia. Trata-se de um processo sintético que eu
denominei ‘processo de individuagdo’”. (Cf. Jung, O.C vol. 9/1, §83 - grifos meus).
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no nosso psiquismo. H& uma inversdao da concepg¢ao psicanalitica do inconsciente: “enquanto
para Freud o inconsciente advém da consciéncia, para Jung a consciéncia advém do
inconsciente, ¢ a mente inconsciente, nesse sentido, ‘precede’ a mente consciente.”® Esta
nova compreensio da mente inconsciente marcou, em Simbolos da transformacdo®
publicado em duas partes, em 1911 e 1912 - o rompimento da colaboragdo com Freud,
tamanha a divergéncia teorica que as idéias ali contidas deram ocasido.

A obra é um estudo de caso®’ das fantasias esquizéides de uma jovem americana
conhecida sob o pseudonimo de senhorita Frank Miller, que apresentava sonhos impossiveis
de serem desvelados pelo método analitico. O método que Jung denomina, ali, como o mais
propicio para este tipo de caso é o de amplifica¢do™, que requer o maximo de informagdes
possiveis sobre a imagem ou sonho empregado pelo paciente, informagdes que nao se
restringem a sua histéria pessoal, mas que podem ser encontradas em outras fontes — em
referéncias historicas e antropoldgicas, descobertas arqueoldgicas ou fontes literarias de mitos
e contos de fada — passiveis de esclarecer a origem e a natureza da imagem constelada
psiquicamente, e deste modo, encontrar um sentido em meio ao “pensar em termos de

9589

fantasia” que tem lugar na interpretagdo dos sonhos, de natureza diversa do pensamento

dirigido da consciéncia.

8 Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religido”, 2001, p.126.

% Reunidos no volume 5 das Obras Completas.

%7 Estudo de caso originalmente publicadas em francés em 1906 com o titulo “Quelques faits d’imagination
créatice subconsciente”, Archives de psychologie (Genebra) 5:36-15.

% Caracteristica do método construtivo ou sintético da Psicologia analitica, em oposi¢do a0 método redutivo da
Psicanalise. Nas “Definigdes” presentes nos Tipos Psicologicos, Jung explica o emprego do seu método como o
que propicia a elaborag@o dos produtos inconscientes como se eles fossem dotados de uma expressao simbolica.
A diferenca que seu ponto de vista simbdlico institui sobre o semidtico da Psicandlise diz respeito a
caracteristica prospectiva que enfatiza e que antecipa, mesmo, o desenvolvimento psicologico futuro. O papel
teleologico do sonho era imputado por Freud como o de ser unicamente o “guardido do sono” e sua funcdo
prospectiva se limita essencialmente a desvelar os “desejos” que o sonho seria portador. Contudo, para Jung, “o
carater finalista das tendéncias inconscientes ndo pode ser negado a priori, se considerada a analogia com outras
fungdes psicoldgicas ou fisiologicas. Consideramos, por isso, o produto do inconsciente como expressao
orientada segundo um fim ou objetivo, mas que caracteriza o ponto diretivo em linguagem simbolica.” (Cf. Jung,
0.C. vol. 6, §782).

% Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religido”, p.127.

45



A espontaneidade do inconsciente coletivo sé pode ser constatada nas produgdes
criativas que representam de diversas formas pela cultura a impressao afetiva ‘causada’ pelos
elementos arcaicos do inconsciente. O inconsciente junguiano deixa, entdo, de ser composto
unicamente de conteudos reprimidos originarios da consciéncia para exibir caracteres
coletivos que nunca estiveram nela presentes, ¢ que s6 se tornam perceptiveis na medida em
que sao diferenciados, minimamente, no dominio da consciéncia. A realidade psiquica leva
em conta a forma imediata como os conteudos espontineos se apresentam no plano
empirico’, e Jung julga que todas as atividades que se efetuam na consciéncia podem também
se processar no inconsciente’’, ampliando enormemente este dominio.

Preocupado em desvendar o sentido das representagdes elaboradas pelos seus
pacientes, Jung atentou para os aspectos psiquicos que atuavam na subjetividade do doente e
que o levaram a conceber os sintomas ¢ as fantasias expressas como componentes do drama
particular vivenciado pelo individuo, que s6 poderia ser desvendado pelos meios que eles
proprios indicam: a chave do tratamento estaria na histdria secreta do doente, e por isso exige
“um longo e paciente contato humano com o individuo™?, um didlogo e encontro ditado pelo
inconsciente e pelos fatores irracionais nele atuantes. O método utilizado pela psicologia
analitica ¢ o de apreender as condigdes complexas da realidade da alma e ser capaz de falar
sobre elas.

Haveria uma continuidade sonambulica entre a realidade psiquica do sonho ¢ a vida da
vigilia, onde a consciéncia esbarra em seu limite, concepgdo esta que insinua a compreensao
peculiar da psicologia analitica quanto a consciéncia reflexiva (ego) e sua relagdo com a
consciéncia de si (si-mesmo), € isso nos importa para a compreensao do conceito de individuo
que dai se origina. A sintese ideacional efetivada pela Psicologia Analitica recorre a

esquemas simples que reconstituem os fatos empiricos (historia individual) e encontram

? Jung, O.C vol. 8/2, §297-8.
! Ibid, §299.
2 Memdrias, p. 116, trecho citado por von Franz, op. cit, p.52.
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compreensio ligando-se ao universal’® (histéria arquetipica), um procedimento que aproxima
a terapia do terreno artistico. A terapia deveria ser uma espécie de arte, pois a insuficiéncia
dos tecnicismos para compreender a complexidade da psique havia se mostrado patente para
Jung - e constituiu o principal motivo do rompimento com a concepgao “dogmatica” do
trauma sexual afirmado pela Psicanalise nos primdrdios de sua formulagdo. Ao citar a
concepgao do mistico Paracelso a respeito da arte da terapia: “Onde ndo ha amor ndo ha arte”,
Jung” apregoa a necessidade do médico atuar com a mesma compaixdo de um Deus para com
o homem, pois ¢ por meio dele que a natureza ¢ acionada. O médico deveria manter uma
atitude moral porque ele deixa de realizar simplesmente o seu trabalho para compor o
movimento criativo da natureza da libido no tratamento analitico. “A pratica dessa arte esta no
coragdo; se o teu coracao for falso, o médico dentro de ti também o serda™, afirmou Jung, que
descreve a atuagao de um principio criativo da libido energética, que guia o tratamento, como
Eros, pois este termo melhor expressa a acdo sempre espontanea e¢ imponderavel do
inconsciente que uma atitude sincera permite captar. Mas de forma distinta da compreensao
psicanalitica, o termo ndo indica simplesmente uma designagdo sexual; distingue-se da libido
concebida por Freud por designar uma multiplicidade que sé pode ser corretamente nomeada
como energia psiquica. A intensidade energética de contetidos psiquicos conjuga tanto o
pressuposto freudiano de Eros quanto de impulso de destrui¢do (Tanatos), pois ambos
expressam intensidades psiquicas.”

O sonho ¢ considerado a expressao mais acessivel dos processos inconscientes, mas,
ao contrario do que supunha Freud quanto as suas deformagdes, se de fato elas existem, nao
sdo consideradas intencionais pela Psicologia Analitica, mas criagdes posteriores da fantasia

capazes de revelar uma conexao clara dotada de sentido; o “contetdo manifesto” ndo poderia

% Jung, O.C. vol. 8/2, §287.

% No artigo Paracelsus, the physician.

% Jung, O.C., vol. 15, §42.

% Jung, O.C., vol 7/1, p. 45, nota de rodapé 7.
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ser desprezado, pois constitui elaboragcdes da fantasia sobre o material inconsciente que
também denota um sentido. Foi justamente o critério interpretativo quanto a abrangéncia
dentre os dominios do real e do irreal, ou melhor, a questao da relagdo do objeto de estudo da
Psicologia ser a patologia ou os estados psiquicos normais o cisma teérico que, segundo Jung,
foi responsavel pela sua divergéncia com os postulados da Psicandlise. Suas investigagdes o
encaminharam para a compreensdo dos fendmenos psicopatolégicos como nao restritos a
doenca psiquica; eles deveriam “incluir a psique normal e toda a abrangéncia da psique”.”’

A Psicologia deveria deixar de se interessar exclusivamente na eliminagdo dos
sintomas da doenga para procurar guiar o paciente para uma vida normal e equilibrada.
Deveria compreender o dominio abrangente da psique, que deixa se limitar a doenga para
considerar o fator criativo do inconsciente manifesto no sintoma. Deste fundamento da psique
emerge toda a criagdo cultural, que nada mais expressa do que as idéias arquetipicas
primordiais desveladas pela teoria junguiana. Talvez se possa dizer do inconsciente criativo,
sem cometer muitos abusos, que dele provém todo o desenvolvimento simbolico que a cultura
objetiva por meio de formas e graus distintos.

Examinemos esta questao mais de perto. Jung distingue duas principais tendéncias nas
quais podemos conduzir a experiéncia pratica: uma delas se dirige para a formulagdo criativa
e a outra em dire¢do a compreensdo. O principio da formulagdo criativa condensa 0os motivos
dos materiais obtidos em simbolos estereotipados, tornando predominantes os motivos
estéticos; em ultima instancia, levaria a tendéncia ‘problematica’ da formulagdo artistica. O
aspecto estético, puramente, interessa muito pouco a ciéncia psicoldgica e ocasionalmente
pode ser sentido como um obstdculo quando predomina unicamente o aspecto do motivo

estético; do mesmo modo, o predominio exclusivo do principio de compreensdo, em sua luta

7 Segundo Jung: “O critério para julgar a doenga nio esta, nem pode estar, dentro da doenga, como a medicina
medieval ainda acreditava em parte, mas na vida normal do corpo. A doenga ¢ uma variagdo do normal.” (Cf.
Jung, O.C. vol. 18/2, p.357 - grifos meus).
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para compreender o sentido do produto inconsciente através de uma compreensao intuitiva
das indica¢des do material em questdo, ndo ¢ considerado efetivo, podendo se perder nas
malhas da propria psique. Ambas tendéncias nao sdo arbitrarias e na medida em que resultam
da indole pessoal do individuo, mas isoladamente elas apresentam um perigo: a tendéncia
estética supervaloriza o aspecto formal e valor artistico dos produtos do inconsciente,
desviando a libido de seu objeto fundamental posto pela fungdo transcendente para dirigi-los,
exclusivamente, para as configuragdes estéticas. O desejo de entender o sentido do material
tratado, em contrapartida, se acompanha do perigo de supervaloriza¢do do conteudo,
submetendo-o a uma andlise e interpretacdo puramente intelectual, o que resulta numa
desatengdo quanto ao carater essencialmente simbolico do objeto. Para que se possa atender
as exigéncias estéticas e as intelectuais que ora ou outra predominam nos casos individuais,
estes desvios devem ser considerados em relag@o a sua natureza dialética: ambas as tendéncias
se regulam sob o principio da complementaridade, segundo o qual, a fun¢do transcendente do

psiquismo deve efetivar uma sintese da dialética no dominio da psique.”

2.2 A dissociacio da psique situada no espectro simbdlico entre o espirito e a matéria

A interpretacdo do material onirico e das producdes da fantasia exprime o

comportamento objetivo da psique humana que se manifesta na realidade psiquica imediata

do sujeito. Da constatacio imediata desta objetividade’ tém origem as observacdes

% «[...] a formulagdo estética precisa da compreensao do significado material e a compreensio, por sua vez,
precisa da formulagdo estética. As duas se complementam, formando a fungdo transcendente. [...] O intuito deste
procedimento é descobrir os contetidos de tonalidade afetiva, pois trata-se sempre daquelas situagcdes em que a
unilateralidade da consciéncia encontra resisténcia da esfera dos instintos.” (Cf. Ibid, §177).

%9 <O homem primitivo [...] experimenta o espirito como um Outro auténomo [...], como uma misteriosa
presencga ‘psiquica objetiva’. Com o crescente desenvolvimento da consciéncia, certos aspectos sdo sentidos
como pertinentes a personalidade, como uma fungo da propria psique ou como o ‘proprio’ espirito. Os
resquicios ainda vivos dessa perspectiva sao preservados pelas religides na idéia de um ‘espirito objetivo’, como,
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espiritualistas de todos os tempos que se comportam, segundo a psicologia analitica, como
almas parciais, ou, melhor dizendo, como complexos afetivos inconscientes que se dirigem
para uma figuragdo personalista. Embora a concepgao do psiquismo possa indicar ao homem
moderno, a primeira vista, a realidade psiquica como um analogo de um claustro solipsista,
aludindo exclusivamente a vigéncia de um mundo ‘interno’, isso nem sempre foi assim, pois,
segundo nos conta Jung, a psique nem sempre foi entendida como o “lado interno” do
homem.'®

Mas seja projetada no exterior ou introjetada no interior do homem, a psique continua
a exercer sua influéncia no modo do sujeito perceber o mundo; entretanto, caso for
considerada de modo puramente unilateral, ela constitui um problema, dada a dificuldade de
se efetivar constatagdes puramente objetivas do psiquismo.

O reino do psiquico ¢, para Jung, de natureza transcendental e irrepresentavel, ¢ o
fundamento e o quiasma entre matéria e espirito que, em si mesmos, sdo considerados de
modo positivo apenas como ‘representacdes’ devido nossa incapacidade de conhecer a
realidade essencial como “certa”. A Psicologia caberia tratar das representagdes subjetivas
que se tém destes dominios e considerar a dualidade material e espiritual do mundo,
rejeitando os unilateralismos dogmaticos do espirito e da matéria, da forma e do contetido da
fantasia; estes dominios s6 poderiam ser descritos de modo indireto, pelos vestigios que eles

deixam na consciéncia, mas nunca definidos em si mesmos e descrever, a0 mesmo tempo, a

completude do mundo. Jung concebia que tanto a matéria quanto o espirito se expressam no

por exemplo, na idéia cristd do Espirito Santo ou do ‘espirito do mal’ (satanas). Nesse sentido, as religides
servem para lembrar-nos do carater primordial do espirito”. (Cf. von Franz, C.G.Jung, seu mito em nossa época,
p.73)

1% “Ha povos e lugares em que ela [a psique] se encontra no exterior, povos e épocas sem psicologia [...] sob a
forma de uma religido viva — entdo podemos dizer que a psique esta fora, e que nao ha problema psiquico, assim
como também ndo ha inconsciente no sentido da palavra.” (Cf. Jung, O.C. vol. 10, p.83).
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dominio da psique como “qualidades distintivas de conteudos conscientes™!, de modo que é
possivel definir a psique tanto como uma qualidade da matéria quanto igualmente a matéria
como um aspecto concreto da psique.'”

O cientificismo da psicologia analitica se prende, portanto, na fenomenologia psiquica,
as manifestagdes psiquicas apreendidas numa instancia exclusivamente pessoal que unifica os
dominios dispares da matéria e do espirito. E em relagio a fenomenologia psicopatolégica que
Jung compreende a “lacuna da memoria” que tem vez na neurose, onde a consciéncia se retira
dos “conteudos que lhe eram penosos e estes, entregues a si mesmos, s6 podiam alcangar a
consciéncia indiretamente, sob a forma de sintomas. Trata-se de processos inteiramente
compreensiveis por via racional e, conseqlientemente, de evidéncia imediata, os quais [...]
poderiam transcorrer no plano da consciéncia.”'® Como sdo impedidos de adentrar na
consciéncia, os sintomas se exprimem por meio de sua caracteristica metaforica, por meio de
uma linguagem sentimental'® que corresponde 4 mentalidade do homem primitivo que ndo
possui termos abstratos, mas apenas analogias naturais e ‘ndo-naturais’. A linguagem do
sonho se processa numa camada profunda'® onde jazem afetos reprimidos, e isso torna

necessario que a técnica analitica, para apreender a forma metaférica e compreender os

101 «A natureza ultima dos dois ¢é transcendental, isto ¢, irrepresentavel, visto que a psique e seus contetdos
constituem a Unica realidade que nos é dada sem um médium” (Cf. “Sobre a natureza da psique”, Jung, O.C. vol.
8, §420.)

192 «“Em conseqiiéncia da inevitabilidade dos fendémenos psiquicos, uma inica abordagem do mistério da
existéncia ¢ impossivel, devendo haver ao menos duas, a saber, o evento fisico ou material de um lado, e seu
reflexo psiquico de outro’, de modo que é muito dificil decidir o que reflete o qué. Assim sendo, Jung rejeitou
toda tentativa de interpretagdo materialista ou espiritualista da vida, porque a psicologia ‘ndo trata das coisas tais
como s3o ‘em si mesmas’, mas apenas daquilo que as pessoas pensam a respeito delas’” (Cf. “The
psychological foundations of belif in spirits”, Jung, O.C., vol. 8, §585, n.5, apud von Franz, op. cit. p. 54).

1% Jung, O.C. vol. 8/2, §303, p.83.

1% Nas defini¢des dos “Tipos Psicologicos” Jung concebe por “pensamento sentimental” um pensamento que
ndo segue o principio 16gico mas que esta subordinado ao principio do sentimento, pois as leis logicas estdo
“apenas aparentemente a disposicdo, na verdade estdo abolidas em favor da inten¢do do sentimento.” (Cf. Jung,
0.C. vol 6, §876, quando menciona o pensamento ndo-dirigido como uma intuigdo intelectual de fungéo
irracional, porque julga e ordena os conteudos das representagdes segundo normas inconscientes e irracionais.)
1% Jung, O.C. vol. 8/2, §309.
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sonhos, empregue o conhecimento da mitologia e da religido, que constituem “figuras de

. . 1
linguagem concretizadas™'*

que traduzem a experiéncia humana em termos mitologicos.

O principio fundamental da compensagdo psiquica, do qual Jung nunca abriu mao,
entende a sintomatologia de uma doenga como sendo, a0 mesmo tempo, uma tentativa de
cura, € por isso o sintoma ¢ elevado ao nivel de um acontecimento mitico que auxilia no
processo de cura. Ele nos oferece um “exemplo comprobatorio” historico da efetividade da
transposi¢ao do sintoma para um nivel universal ao identificar o fendmeno psiquico que esta
na raiz da magia por analogia'”’, que explica o efeito curativo da “alma arcaica supra-
individual”.'® Com este procedimento, o fundamento psicologico do Ser deixa de
corresponder unicamente ao eu empirico (tal como concebia a Psicanalise) ¢ passa a dizer
respeito a psique intemporal. A realidade ¢ entendida tanto como aquilo que se apreende
individualmente como também uma realidade transpsiquica, que deixa de comportar
puramente complexos afetivos pessoais. Sem adotar pressupostos unilaterais da matéria ou do
espirito, a psicologia analitica se apega a fenomenologia psiquica. Situada no “entre-mundos”
do mundo ideal do Eu e do mundo real dos objetos, o “espago” psiquico conjuga ambos o0s
dominios antagénicos sem recair nas aporias a que eles isoladamente conduzem, fazendo com
que a nogdo psicologica de realidade nao possa ser entendida nem como um aprisionamento

em individualidades incomunicéveis, nem como uma afirmagdo simplista da pura matéria.

Mas como todas as tentativas de aproximagdo ao inconsciente através da transcendéncia da

1% Jung, O.C. vol. 8/2, §311.

7 Ibid., §313.

108 «Se existisse esta alma supra-individual, tudo o que é traduzido em sua linguagem figurada perderia o carater
pessoal, e se se tornasse consciente, o veriamos sub specie eternitatis [sob a figura da eternidade], ndo mais
como meu sofrimento, mas como o sofrimento do mundo, ndo mais como uma dor pessoal e isoladora, mas
como uma dor sem amargura, unindo-nos a todos os homens. Nao precisamos de procurar provas para
demonstrar que isto teria efeito curativo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2, §316, p.87.)

52



personalidade dependem da responsabilidade individual, o desenvolvimento da personalidade
ndo pode ser imposto como um imperativo.'”’

A construcdo do significado e finalidade das manifestagdes do inconsciente, designada
no tratamento analitico como fun¢do transcendente, é de natureza diversa da sugestdo do
analista e de qualquer teoria preconcebida, assumindo que a responsabilidade de conferir a
tonalidade simbolica aos conteidos do inconsciente ¢ do proprio sujeito, que aprecia a
imagem onirica ou a fantasia de modo simbdlico e ndo semidtico. “Simbolo” ¢ entendido
como o termo que melhor traduz um fato complexo e ainda ndo claramente apreendido pela
consciéncia. Uma analise redutiva é capaz de apresentar uma visdo clara dos elementos que
compunham originalmente o sintoma, mas deixa de lado a questdo da finalidade porque a
traducdo semiotica de que se utiliza (a psicanalise) ¢ dissolvente do simbolo e, dependendo do
estagio que a analise se encontrar, isto ¢ condenavel. O método utilizado para extrair o sentido
sugerido pelo simbolo ¢, contudo, 0 mesmo que se emprega na analise redutiva.''’

A teoria junguiana da forga compensatoria do inconsciente surgiu em contraposi¢ao a
teoria freudiana da repressdo, a qual conferia a san¢do dos contetidos “incompativeis” a uma
fungdo moralizante da psique - funcdo esta rejeitada por Jung que concedeu primazia a uma
fungdo regulatoria do psiquismo. A regulacdo é sempre individual, o equilibrio entre as
forcas em combate dentre a consciéncia e o inconsciente encontra um “6timo vital” singular
que lhe indica o seu proprio caminhar, ou, em outras palavras, sinaliza o desenvolvimento
psiquico singular do individuo.'"" O retraimento das proje¢des sombrias que o inconsciente

dirige ao mundo necessita um consideravel esforco moral de apreensdo da verdade interior

19 «Se 0 objetivo da totalidade ou de realizar sua personalidade originariamente intencionada crescer
naturalmente no paciente” — afirma Jung -, “podemos ajudé-lo de boa vontade neste objetivo. Mas se ndo crescer
espontaneamente, também ndo pode ser plantado, sem que permanega sempre um corpo estranho. Por isso
renunciamos a este artificio quando a propria natureza ndo trabalha claramente para este fim. Como arte
médica, equipada apenas com instrumentos humanos, nossa psicoterapia ndo pretende anunciar uma salvagio ou
propagar um caminho salvifico, pois isto ndo esta ao nosso alcance.” (Cf. Jung, O.C. vol. 18/2, §1817).

10 “recolhem-se as associagdes do paciente que, de modo geral, sdo suficientes para uma aplicagdo pelo método
sintético. Aqui, mais uma vez, esta aplicacdo ndo ¢ feita em sentido semiotico, mas simbodlico.” (Cf. Ibid, §147-
48).

i Jung, O.C. vol. 10, §21.
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psicoldgica e uma atitude moral que exige o sacrificio de si proprio para a apreensdo da
realidade psiquica''>. A interpretacdo simbodlica do inconsciente deve tentar harmonizar o
simbolo com seu “oposto aparentemente irreconcilidvel do instinto animal através da
compaixio compreensiva”,'"> mas a pacificacio interior somente é possivel de ser atingida
por momentos, através da interpretagdo simbodlica das imagens inconscientes € sua
transposi¢do para a consciéncia. “Esse processo [de penetracdo no proprio self] segue um
caminho distinto em cada individuo, visto que os seres humanos individuais ¢ os destinos
individuais sdo infinitamente variados. Assim, o médico ¢ de fato um hermeneuta, um
intérprete que traduz as cartas oniricas simbolicas que o paciente recebe de suas proprias

. . . 114
profundezas inconscientes durante a noite.”

112 «A atitude moral é um fator real com o qual o psicologo deve contar, se ndo quer incorrer nos mais tremendos
erros. O mesmo se pode dizer quanto ao fato de certas convicgdes religiosas ndo fundadas na razdo constituem
uma necessidade vital para muitas as pessoas. Temos aqui [...] realidades psiquicas, capazes tanto de causar
como de curar doengas.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2, §686)

" Jung, O.C. vol. 10, §32.

114 Como nos diz Marie-Louise von Franz (op. cit., p.58-59), que encontra semelhangas da anélise junguiana com
o procedimento dos xamds e curandeiros antigos, “que buscavam com os seus meios (transe, oraculos, etc)
descobrir o que os ‘espiritos’, isto é, o inconsciente ativado ou certos complexos ativados, querem da pessoa que
sofre, para torna-los propicios por meio de rituais, ritos expiatdrios e sacrificios apropriados, etc., ou afasta-los se
forem alheios a personalidade. O xama pode fazé-lo porque, durante sua prova iniciatoria, lutou pessoalmente
com o mundo dos espiritos, com o inconsciente, tendo chegado a um acordo com ele, de maneira que aprendeu a
compreender a linguagem dos espiritos e dos animais. Como assinala Mircea Eliade (Shamanism: archaic
techniques of ecstasy, pp. 326ss.), o proprio xama ndo cura; ele faz a media¢ao do confronto benéfico entre o
paciente e os poderes divinos.”
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Capitulo 3 — Distin¢ido entre a realidade psiquica e a metafisica

A questdo predominante quando consideramos a possibilidade de conhecimento da
realidade em si de cada individuo, em seu aspecto psiquico - garantida pelo empreendimento
psicologico de Jung - é se com isso se culminaria numa transgressdo dos limites do
conhecimento da experiéncia possivel, ao se pretender atingir uma parcela objetiva da
consciéncia. O solo aparentemente pré-critico onde se assentam as premissas fundamentais da
psicologia analitica deve ser investigado para que possamos situar seu empreendimento de
modo diverso de uma pretensio dogmatica''®. Para tanto, é fundamental compreender o modo
como os arquétipos sdo apreendidos pela imagina¢do no processo interpretativo, € como sao
afirmados em sua validade psiquica, a fim de constatar se o controvertido conceito arquetipico
denuncia ou ndo uma filiagdo dogmatica da psicologia analitica, oriunda, como diria Philip
Rieff''°, de um anseio “caduco” ao saber escoldstico que Jung tdo bem considerava.

A afirmagdo de que o saber psicoldgico efetuaria a tdo desejada sintese entre espirito e
matéria fatalmente nos conduz ao terreno pré-critico de onde partiu Kant. E assim, se a
psicologia analitica parece proceder, nas leituras que entrevéem no uso do termo “espirito”, ao
modo da consideracdo daquilo mesmo que pretende indicar a linguagem teologica,

invariavelmente se considera seu fundamento como assentado num espiritualismo subjacente

5 Jung expressa a desvinculacdo de sua psicologia deste terreno nos seguintes moldes: “Se
eu reconhecer apenas valores naturais, minha hipotese fisica minimizard, inibird ou mesmo
anulard o desenvolvimento espiritual do meu paciente. Se, pelo contrério, eu me orientar, em
ultima analise, exclusivamente para uma explicagdo espiritual, desconsiderarei e violentarei o
individuo natural com seu direito a uma existéncia fisica. Grande parte dos suicidios
cometidos no decurso de um tratamento psicoterapico se deve a procedimentos errados deste
género. Pouco me importa se a energia seja Deus, ou que deus seja energia, porque isto jamais
chegarei a saber, mas eu tenho a obrigacao de saber as explicagdes psicoldgicas que € preciso
dar.” (Cf. Jung, Obras Completas, vol. 8/2, §678)

''® Em seu capitulo critico sobre a Psicologia analitica “O terapéutico como te6logo, a psicologia de Jung como
uma linguagem de £€”, O triunfo da terapéutica, 1990.
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as concepgoes aplicadas na pratica terapéutica. A recusa de uma pura consideragao ‘cientifica’
nas formulagdes conceituais da psicologia analitica também poderia nos encaminhar a
concepgao dogmatica, embora esta conclusao conflite diretamente com as afirmagdes de Jung
de que o solo onde se assentam suas afirmagdes tedricas seja o da fenomenologia dos casos
clinicos. As questdes que pairam na investigacao da legitimidade do seu proceder psicologico
pretendem entender o 1. fundamento onde se assentam as observacdes fenomenologicas da
‘empiria’, os 2. termos teoldgicos anexos aos conceitos ‘cientificos’, a 3. primazia do
sentimento sobre a razdo para compreender o ser do homem e mesmo as 4. indicagdes de que
vivemos em meio uma luta sem fim no intimo do nosso ser, e que esta 5. dialética a que
estamos condenados interfere no nosso “ser-no-mundo” e no “ser-com-outros”' .

Toda a questdo parece envolver uma pré-compreensdo dos termos “espirito”,
“matéria” e 0 modo como a relagdo entre ambos foi pensada ao longo da historia da Filosofia,
uma precisdo, contudo, de que ndo podemos dispor no momento. Nem ao menos encontramos
estas indicagcdes em Jung, que se resume em afirmar que toda a histéria do pensamento
filosofico é expressao de um movimento dialético instituido a priori pela psique.

A primazia da veracidade de sua descoberta sobre todas as demais lanca quase de
imediato um olhar de desconfianga que, sem muita dificuldade, poderia se traduzir numa
objecdo a teoria quanto ao misticismo profético de seu criador, o que desqualificaria todo o
procedimento epistemologico, mas isso também seria um juizo que conduz a posi¢des
extremadas. Se a premissa basica de toda a epistemologia ¢ do ‘sistema’ junguiano ¢ a
complementaridade das tendéncias opostas, caso optassemos por agir desta maneira,

’ 11 .
estariamos desprezando esta verdade da qual Jung nunca se apartou''®, conduzindo-nos de

"7 Embora esta nao seja bem a linguagem que Jung adotaria para exprimir o mecanismo energético dos opostos
que vigora na psique, que influencia tremendamente a personalidade consciente no modo como ela se adapta ao
meio através de seu atuar (da sua persona, melhor dizendo).

"¥ Topico que sera mais bem analisado no capitulo 6.

56



modo precipitado. Mas a propria conduta de se guiar em meio as conclusdes opostas conduz,
invariavelmente, a um solo critico sobre o qual nds devemos proferir algumas palavras.

De fato, ndo se pode negar a aparéncia pré-critica de que o empreendimento
psicologico de Jung ¢ dotado, mas a partir desta primeira constatagdo, cabe uma investigagao
acerca da legitimidade desta aparéncia configurar uma identificagdo da teoria ao dominio do
mistico. Nossa questdo ¢ de que modo devemos compreender as imagens arquetipicas como
distintas da abstracdo da razdo sem com isso recairmos numa afirma¢do de sua validade
absoluta e substancial, aos termos do dogmatismo. A “objetividade” das parcelas arquetipicas
da psique foi conferida por Jung como sendo, a0 mesmo tempo, transcendental e imanente'"”.
Seriam estas parcelas analogas as “categorias” postas pela filosofia de Kant, ou sinalizariam
elas, necessariamente, uma intromissdo da especulagdo para além de seus dominios? Nao se
pode negar a influéncia do pensamento critico de Kant nas idéias de Jung, que aplica o exame
critico do fil6sofo ao proprio mundo mental, ou seja, a psique, que é, para ele, mais do que
razio ou consciéncia.'?® Teria Jung, mesmo reconhecendo a tarefa critica de Kant, burlado os
limites da especulacdo estipulados pela Critica da Razdo Pura? De que modo se poderia
compreender o “lugar”'?' da Psicologia Analitica em meio a primazia do sentimento e as

aparentes incursdes no dominio da especulacdo metafisica?

"9 Diz ele: “Estas forgas sdo typi (tipos) numinosos ou conteudos, processos e dinamismos inconscientes. Esses
typi sdo, se assim podemos dizer, imanentes e transcendentes a0 mesmo tempo. Como meu nico meio de
conhecer as coisas € a experiéncia, ndo tenho a possibilidade de ultrapassar este limite, imaginando que minha
descrigdo tenha reproduzido a imagem perfeita de um arcanjo metafisico real. Apenas descrevi um fator psiquico
que apesar de tudo exerce uma grande influéncia sobre a consciéncia. Por causa de sua autonomia, este fator
representa um polo oposto do eu subjetivo, na medida em que representa um segmento da psique objetiva. E por
isso que podemos denomina-lo ‘tu’.” (Cf. Obras Completas, vol. 18/2, p.244)

120 Como Jung afirma ao prefaciar o livro de Rose Mehlich (“A psicologia de Fichte e sua relagdo com o
presente”. Zurique e Leipzig, 1935.) , que confronta, no ultimo capitulo de seu livro, seu pensamento com o de
Fichte: “E dificil superestimar a influéncia indireta desse modo de pensar, cujos expoentes foram Hume,
Berkeley e Kant. Especialmente Kant tragcou uma linha diviséria através do mundo mental que tornou impossivel
até para o mais agil salto da especulago penetrar no objeto.” (Cf. Jung, Obras Completas, vol. 18/2, p.355.)

121 A expressio topica de “deixar um espago”, “ter lugar” ou “encontrar lugar” tem na Critica da Razdo Pura,
segundo o que nos conta Rubens Torres Filho, uma nogéo de legitimacdo fundamental para o entendimento da
distingdo critica entre a representagdo sensivel e a representagdo intelectual efetuados na Estética
Transcendental. Ha uma limitagdo ou restricdo da razdo especulativa e uma ampliagdo da razdo pratica. A
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A respeito de seu vocabulario, Jung alerta o leitor desavisado: “Nao se deve esquecer
de que eu me ocupo com os fendomenos psiquicos que podem ser demonstrados
empiricamente como fundamentos de conceitos metafisicos, ¢ de que, ao pronunciar a palavra
‘Deus’, por exemplo, ndo posso referir-me sendo a paradigmas psiquicos demonstraveis, mas
que ndo sao de uma realidade tremenda. Se alguém achar isso inacreditavel, eu o aconselho a

. ~ 7 c AL 122
fazer um giro de reflexdo através de um manicomio.”

No mesmo texto, Jung se refere a este
“Deus” como o “arquétipo de ordenacdo”, o ‘“si-mesmo”, descrito como a esséncia da
individualidade que possui uma existéncia atestada “ndo somente pela historia dos povos,
como também através da experiéncia psicologica com os individuos em particular”. Esta
dupla referéncia do arquétipo é considerada satisfatdria por oferecer uma descri¢cao que abarca
seus motivos principais. A alusdo metaforica ¢ considerada fundamental na obra junguiana
porque sem ela ndo seriamos capazes de compreender o funcionamento psiquico da
configura¢ao de ordem.

A concepcao de uma ciéncia psicoldgica “natural”, em sua afirmagao sobre o objeto e
o mundo des-subjetivado, implicaria numa cosmovisao unilateral por considerar plenamente a
acdo da razdo no psiquismo, deixando de lado a influéncia do inconsciente objetivo e
atemporal. Tomando este partido, Jung aparentemente relega a nogdo puramente critica da

ciéncia, em prol duma cosmovisdo instituida pelo romantismo - considerado, por ele, um

contra-movimento ‘légico’ do fluxo da libido nas formulagdes da cultura, e que, ao que

distingdo entre fendmeno e coisa em si € necessaria, pois, caso contrario, a alma néo poderia ser tomada
duplamente como livre e ndo-livre, e incorreria numa contradi¢do. A distingdo entre os dominios é uma questao
transcendental e necessaria para responder a questdo da liberdade da alma. Segundo o autor citado: “Admitamos
entdo que uma Erotterung [discussdo] — que € como Kant define o conjunto de sua argumentacao neste texto —
consiste no ato de localizar, de colocar (os conceitos) em seus devidos lugares. Se a distingdo critica entre o
fendmeno e a coisa em si ndo tem cabimento, se essa inter-parti¢ao ndo cabe entre as coisas consideradas em si
mesmas e elas mesmas tais como nos aparecem, entdo, ao atribuir a alma, tomada em um sentido s6, os
predicados de livre e ndo-livre, eu incorro em uma contradigdo manifesta. ... Esse conflito dialético, essa disputa
de ‘espago vital’ entre duas afirmagdes opostas — eco fiel da Terceira Antinomia — € justamente o que ocorre
entre a afirmagdo da liberdade, exigida pela moral, e a afirmagdo do mecanismo natural — ‘tudo no mundo
acontece exclusivamente segundo as leis da natureza’. (A 445; B 473).” (Cf. Rubens Rodrigues Torres Filho,
Dogmatismo e antidogmatismo, Kant na sala de aula, Ver. TB Rio de Janeiro, 91:11/27, out.-dez., 1987, pp.19-
20 - grifos do autor)

' Jung, Obras Completas, vol. 18/2, p.244. (grifos originais)
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parece, tangencia seu empreendimento epistemologico. Torna-se necessario investigar se Jung
compreendeu realmente a interdi¢do posta pela Critica e os limites postos a ciéncia e a
especulagdo metafisica da religido, ou se a sua leitura de Kant foi feita através dos olhos
idealistas dos autores romanticos que tanto prezava, em sua busca de sentido na afirmagio do
sujeito, e ndo do objeto.'*

A analogia da psicologia analitica com o movimento romantico ndo implica numa
identificagdo de ambos procedimentos; Jung teme, nesta identificagdo, uma aproximacgao dos
achados de sua psicologia com a “fic¢do” romantica. A afinidade de sua atitude com a do
filésofo romantico na consideracdo da atitude mental subjetiva é descrita como uma afinidade
“psiquica”, e aconselha uma posi¢io critica.'**

A atitude mental romantica pretende personalizar as parcelas inconscientes para poder
se referir ao sentimento que elas suscitam - assim como Jung havia se utilizado de uma
linguagem metaforica para comunicar o estado peculiar da mente que, com relagdo a certos
conteudos psiquicos designados como complexos afetivos, se comportavam ao modo do
demonismo primitivo, onde conteidos alheios assumiam o lugar do eu e, ao menos
temporariamente, o controle da personalidade. Por meio desta analogia, Jung reporta o
fenomeno psiquico observado na patologia do individuo como algo que nem sempre ¢
espontaneo, mas que pode ser deliberadamente provocado, como nos transes das sociedades
primitivas. Do ponto de vista médico o ‘“demonismo”, ou figuragdo personalista dos

complexos afetivos, pertence, em parte, ao campo das neuroses psicogenas e, em parte, a

12 “que ¢ em ultima analise behaviorista, termina em falta de importancia e de sentido. Por isso procuramos o

sentido na afirmacg@o do sujeito, acreditando ndo errar se presumimos que o sujeito fard primeiramente
afirmacgdes sobre si mesmo. Serd o empirico em mim, ou serd porque a analogia ndo é identidade que me faz
considerar o ponto de vista ‘romdntico’ simplesmente como ponto de partida e suas afirmagées como ‘material
comparativo™?” (Cf. Jung, Obras Completas, vol. 18/2, p.355 - grifos meus)

124 3 qual teria sido sublinhada pela autora prefaciada por Jung; o préprio Jung se refere ao livro em questio
como “uma contribui¢@o valida para o conhecimento de certa atitude mental que varias vezes se repetiu no
correr da historia e que, provavelmente, se repetird no futuro.” (Cf. Ibid - grifos meus).
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esquizofrenia, mas também pode se manifestar como epidemia psiquica, ou seja, como

. . .. res 12
psicoses coletivas de natureza religiosa e politica.'*

Por conta da consideragdo da continuidade das vivéncias interiores ao longo do desenvolvimento civilizatério humano, a psicologia
analitica é obrigada a redefinir a cosmovisdo (weltanschauung) a qual se apega.'*® E notavel a critica levantada contra a unilateralidade
da razdo: o ponto de partida da Psicologia deveria ser a realidade psiquica, ou seja, a consideragdo da representagdo que um sujeito tem
do mundo, e ndo da realidade do objeto ou da idéia, exclusivamente.'”’ A énfase na realidade psiquica abandona a nogdo de legitimidade
que recai sobre a verdade sensorial do objeto.'*®

Ora, ndo ¢ dentre a dialética efetuada entre espirito e matéria que se levanta a psique
como uma terceira instancia sintética? Ao contrario do racionalismo idealista, € o sentimento
o motor do dinamismo psiquico € o ‘coracdo’ do juizo moral ao qual se deveria todo o
desenvolvimento da personalidade e da conduta do individuo que aceita a tarefa de seu
‘espirito’, e que empreende a busca e vivéncia de seu mito individual. Se a Psicologia
Analitica parece se assentar num solo pré-critico, cabe examinarmos mais de perto os
fundamentos teéricos de que partem suas afirmagdes, a fim de tornar visiveis as possiveis

infiltracdes da metafisica no edificio epistemologico junguiano. Para tanto, finquemos pé¢ num

'3 Ibid.,p. 226.

126 «“Indubitavelmente estamos diante de um problema muito dificil. Precisamos de uma realidade, de um
fundamento explicativo real ao qual possamos apelar, e, no entanto, hoje ¢ absolutamente impossivel ao
psicologo moderno persistir no ponto de vista fisico, depois de ter sentido claramente que a interpretacao
espiritualista é legitima. Mas também ndo pode adotar totalmente este caminho, pois ¢ impossivel deixar de
considerar os motivos da validade relativa do ponto de vista fisico. Nesta situacdo, para que lado voltar?” (Cf.
Jung, O.C. vol. 8/2, §679).

127« A jdéia da realidade psiquica poderia certamente ser considerada como a conquista mais importante da
Psicologia moderna”, diz Jung, “se fosse reconhecida como tal. Parece-me que a aceitag@o geral desta idéia é
apenas uma questio de tempo. Ela se nos afirmara, sem duavida, porque esta formula é a inica que nos permite
apreciar as multiplas manifestagdes psiquicas em suas particularidades essenciais. Sem esta idéia, ¢ inevitavel
que a explicagdo violente, em cada caso, uma das metades da psique, ao passo que, com ela, podemos ter a
possibilidade de fazer justica ao aspecto da vida psiquica que é expresso na supersti¢ao, na mitologia, nas
religides e na Filosofia. E, por certo, ndo se deve subestimar este aspecto do psiquismo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2,
§683).

128 que “talvez satisfaga a razdo, mas nio revela jamais um sentido da existéncia humana que suscite e expresse
também nossas emoc¢des.” Sdo estas emogdes que, em sua forga, muitas vezes sdo os fatores decisivos, “tanto no
bem quanto no mal. Mas quando estas for¢as ndo se apressam em socorrer nossa razdo, esta ultima se mostra
impotente, na maioria das vezes. A razao e as boas inten¢des preservaram-nos, porventura, da guerra mundial ou
de qualquer outro absurdo catastréfico?” — questiona Jung, para quem as maiores transformagdes sociais ¢
espirituais ndo derivam da razao, mas do sentimento que motiva as ag¢oes humanas. (Cf. Ibid - os grifos sdo
meus).
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unico aspecto: a suposta imanéncia referida aos arquétipos, a despeito da espontaneidade e

numinosidade de suas manifestacgoes.

3.1 — Antropomorfismo das imagens arquetipicas

Caso entendamos as imagens arquetipicas como noc¢des puramente antropomorficas - e
ndo divindades em si mesmas existentes —, de que modo deveria ser compreendida a sua
energia especifica que as faz ser portadoras de autonomia? E justamente o modo de
categorizacdo da percepgdo ‘interior’, ou melhor, da intui¢do introspectiva que designa a
imagem de forma metaforica, como uma espécie de “demonio psiquico” devido sua
espontaneidade. Segundo Jung, “a realidade dessa autonomia deve ser levada muito a sério:
primeiramente sob um ponto de vista teérico, dado que ela expressa a dissociabilidade efetiva
da psique e, em segundo lugar, sob um ponto de vista pratico, considerando que ela constitui a
base da confrontagdo dialética entre o eu e o inconsciente, que ¢ um dos pontos principais do
método psicoterapéutico.” %’

E em dire¢dio aos fundamentos ocultos no psiquismo humano que devemos nos dirigir
se quisermos compreender a estrutura da neurose, aquém de qualquer influéncia da razdo e do
simples modo de funcionamento consciente. Marcada pela espontaneidade dos contetidos do

. . , . . .1
inconsciente, a verdade psiquica se aproxima da metafisica'*® e se afirma com toda a forca de

sua motiva¢ao emotiva. Através deste procedimento de ampliacdo fenomenologica da psique,

2 Jung, O.C. vol. 8/2, p.243.
130 “Quem dispuser de algum conhecimento sobre a estrutura da neurose sabe que o conflito patogénico tem suas
raizes na oposigdo entre o inconsciente e a consciéncia. As chamadas ‘forgas do inconsciente’ ndo sdo conceitos
abstratos que podemos manipular arbitrariamente, mas antagonistas perigosos que as vezes provocam terriveis
devastacdes na economia da personalidade. Eles sdo o que de mais temivel se possa esperar como ‘contrapartida’
psiquica. Mas para o leigo no assunto parece que se trata de uma doenga organica de natureza obscura. O
teologo, imaginando que por detras disto ha a presenga do diabo, é quem mais proximo se acha da verdade
psiquica.” (Ibidem, grifos adicionados aos originais).
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ela passa a ndo denotar exclusivamente os sintomas da patologia para estender seus limites em
toda a extensdo da normalidade. Os arquétipos s3o descritos como “fatos humanos”
constatados no psiquismo individual e nas formas do pensar condensadas na cultura, que
participam tanto da neurose quanto da normalidade - mas uma tal afirmacao nos faz pensar na
existéncia de uma transposi¢ao dos limiares da realidade, cujos limites deixam de ser fixos e
intransponiveis para se afigurarem um continuum marcado pelo dominio do psiquico. A
consciéncia tem de ser considerada como uma instancia que sofre uma dupla influéncia: pelos
sentidos, que nos oferecem percepcdes referentes ao mundo externo, e pelas agoes
repressoras aliadas da objetivagdo espontanea do inconsciente, que nos oferece apreensdes do
mundo interno. Tanto a intui¢do “interna” quanto a “externa” sdo obra dos instintos"', que
aliam a numinosidade de sua manifestagao a experiéncia do corpo.

A imagina¢do como uma forma de intuicdo interna efetiva a objetivacdo do numinoso
aliando a linguagem ao instinto psiquico. E, portanto, uma forma de introspec¢do do instinto
que apreende o significado das vivéncias individuais por meio de seu espelho simbolico,
figurado no mito, no sonho e na alucinagdo — sendo considerada, assim, uma fungdo
subliminar de pensar e intuir que vigora numa personalidade incapaz de apreender por meio
de uma consciéncia direta os conteudos psiquicos, oferecendo um auxilio a assimilagdo dos
conteudos das vivéncias, que adentram espontaneamente na consciéncia.

Ernst Cassirer nos oferece alguns indicios da liberdade que permeiaria a sintese
ideacional mitica e que coloca em questdo a natureza da lei propria da criatividade originaria
que teria lugar no ‘pensamento’ (mitico) do inconsciente; talvez suas consideragdes possam
elucidar em alguma medida a utilizagao da psicologia analitica das “estruturas arquetipicas”
encontradas na linguagem e sua configuragdo mitica. O argumento de Cassirer nos serve de

medida 4 nossa contraposicdo quanto a questdo da existéncia ou ndo de uma finalidade

! Jung, Obras Completas, vol. 18/2, p.33.
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especifica instituida a priori na psique, que dotaria os arquétipos, se entendidos como

categorias vazias, de uma porgao criativa ainda em germe.

“O problema se faz ainda mais dificil e urgente, se considerarmos que a forma dessa sintese ideacional,
que conduz aos conceitos verbais primarios e a determinadas denotacdes lingiiisticas, ndo € prescrita de
modo simples e univoco pelo proprio objeto, mas, ao contrario, abre um amplo campo de ag¢do para a
livre atividade da linguagem e para sua peculiaridade especificamente espiritual. Esta liberdade também
deve possuir sua regra, este poder original e criativo hé de ter também sua lei. Mas, pode-se elucidar esta
lei? E como se relacionam com a referida regra os principios que governam outras esferas da significacao
ideacional, em especial, as regras da formulagdo mitica, religiosa, bem como os de nossos conceitos de
conhecimento das ciéncias naturais?”'*?

Em outros termos, se todas as producdes culturais sdo oriundas dos arquétipos, ¢ se
esses sdo considerados ao termo de categorias a priori, de que modo se poderia compreender
as leis que estas formulagdes obedecem, se elas nos remetem a um inteligivel que nos ¢
inacessivel? Que utilidade teria a identificacdo de arquétipos motivadores das a¢des humanas
se suas leis permanecem fora do nosso alcance para que pudéssemos desvendar a
determinacgdo especifica que eles inserem em suas distintas formula¢des? Haveria alguma
utilidade positiva nesta identificagdo estrutural da determinacdo, ou somente poderia haver
uma utilidade negativa, unicamente capaz de nos comunicar que ha coisas segundo as quais
desconhecemos qualquer determinagao?

De modo distinto, poderiamos considerar os arquétipos da psicologia analitica ndo
como categorias que visam a ordenacdo do nosso entendimento - se tivermos em mente que,
segundo a significacdo estritamente psicoldgica, os arquétipos nada organizam, mas instituem
qualidades que aparentemente ndo pertencem a nossa subjetividade - pois se a énfase dada em
relacdo ao seu exame ndo ¢ puramente causal, ou seja, se abdica da necessidade de elucidar o
motivo através do qual se deu a constelacdo arquetipica para privilegiar a funcionalidade e
finalidade de sua aparicdo psiquica, ndo seria legitimo, talvez, afirmarmos que sua
configuracdo participa da sintomatologia simbolica ao modo de premissas heuristicas do

conhecimento possivel de si? Neste aspecto, a consideracdo puramente categorial dos

132 Cassirer, “Linguagem e mito”, p. 43. (grifos adicionados aos originais)
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arquétipos parece nao ser tao efetiva quanto uma compreensdo de sua natureza que a
aproxime das idéias da razdo instituidas por Kant. De modo, talvez, menos problematico que
conceber os arquétipos junguianos ao modo de categorias puras da razdo, poderiamos situa-
los como um analogo das idéias kantianas, pois elas igualmente operam como um ideal a ser
perseguido como um fim ultimo - que promove a progressao das a¢des e do conhecimento (de
si) rumo a perfei¢do, através das maximas que, no caso de Kant, derivam da razdo ¢ pautam o
uso do entendimento que, ao invés de produzir conceitos (sejam eles puros ou nao), se
contenta em ordenar os conceitos do entendimento como partes de um mesmo sistema de

. 1
conhecimentos.'*?

3.2 A duplicidade da imaginacao

Mas sera que de fato estariamos indo na dire¢do certa caso entendéssemos o conceito
psicologico de arquétipo como o focus imaginarius analogo das “idéias” concebidas por
Kant? Isso implicaria que ndo priorizdssemos os arquétipos como “principios constitutivos de
coisas”, ou seja, que ndo os vissemos como origem da determinagdo inteligivel, mas sim
como o horizonte no qual transcorrem as determinagdes. Esta compreensao remete justamente

a consideracao de Kant acerca da unidade empirica da experiéncia possivel, garantida, de um

133 A aproximagdo entre estes dominios talvez nos possa ser sugerida através da propria letra de Kant, elucidada
atravavés dos comentarios de Vinicius de Figueiredo: “Tais idéias [de virtude ou de uma constitui¢@o politica
perfeita], embora ndo possam encontrar qualquer correlato empirico, operam como arquétipos, isto &, como
padrées de uma perfei¢do que, embora jamais seja alcanc¢ada, sempre deve ser buscada por nos. Ora, um ideal
que se presta como fim a ser perseguido — e que promove uma progressao efetiva de nossas agdes ou de nosso
conhecimento rumo a um maximo de perfei¢do — ndo ¢ indeterminado ao modo das categorias puras do
entendimento em seu significado problematico. Por isso Kant designa as idéias transcendentais como maximas
da razdo, cuja utilidade é pautar o uso do entendimento no conhecimento empirico. Mdaximas ndo sdo principios
constitutivos das coisas, isto é, ndo concernem — como as categorias do entendimento — a determinagdo dos
fenomenos enquanto o objeto da experiéncia possivel. A razdo, em vez de produzir conceitos por si mesma,
contenta-se em operar sobre conceitos do entendimento, e essa operagao reside em ordena-los de modo a torna-
los partes de um mesmo sistema de conhecimentos. Dai por que Kant fale da idéia como sendo um focus
imaginarius, isto é, um ponto de fuga que, situado fora de toda experiéncia possivel, confere aos conceitos do
entendimento sua unidade e extensdo maximas.” (Cf. Vinicius de Figueiredo, Kant & a Critica da razdo pura,
2005, pp. 50-51 - grifos adicionados aos originais).
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lado, pelas categorias do entendimento - que remetem a origem da determinacao de um objeto
na experiéncia - e de outro pela unidade sistematica das determinagdes através das idéias da
razao - que situam o horizonte das determinagdes, embora ndo efetivem a ordenacdo dos
fendmenos.

Segundo o comentario de Vinicius de Figueiredo, a passagem da Analitica para a
Dialética transcendental retoma um aspecto central da Critica da Razdo Pura: “a diferenga
entre o exame da origem da determina¢do de um objeto de experiéncia e o exame do
horizonte da determinacdo no qual transcorrem tais determinacées.”** Ora, Jung parte duma
mesma duplicidade quando considera'®® a imagina¢io de dois modos distintos, ora como
fantasia que foge do arbitrio consciente, ora como uma imaginagao dirigida pela consciéncia.
No primeiro caso ela é como um 1. fantasma: “um complexo de representacdes que se
distingue de outros complexos de representacdes por ndo lhe corresponder externamente a
uma situacao real. [...] seu conteudo n3o corresponde a nenhuma realidade externa, mas ¢
essencialmente apenas o escoamento da atividade criadora do espirito, uma ativagcdo ou
produto da combinacio de elementos psiquicos dotados de energia.”'*® Neste primeiro sentido
a fantasia é passiva, obedecendo somente a automatismos psiquicos, de modo que muitas
vezes traz o selo da anormalidade. Mas a 2. fantasia também pode ser ativa, causada pela
intui¢do dos conteudos inconscientes que se apresentam numa forma visual e concreta para
serem integrados pela disposicdo consciente. Estas formas ativas da imaginacdo sdo a
expressdo mais alta da unidade de uma individualidade, e elas podem até mesmo “criar esta
individualidade pela expressdo perfeita de sua unidade.”"”” Mas devido a irrealidade objetiva
de que esta espécie de imaginacdo ¢ dotada, seu ‘sentido manifesto’ ndo consegue satisfazer a

exigéncia de compreensdo da consciéncia, exigindo uma interpretacdo € compreensdo,

134 77
Ibid.

135 Capitulo 6 dos “Tipos Psicolégicos”, intitulado Defini¢ées, verbete “fantasia”, §799-810.

136 Ibid., §799.

57 Ibid, §802.

65



enquanto que a fantasia passiva s0 exige uma critica consciente que equilibre seu ponto de
vista unilateral.'*®

A imagem ativa da fantasia nao pode ser reduzida a fisiologia, biologia ou ao ambito
pessoal, pois também retrata um “problema da época”, e por isso nenhum problema
psicologico pode ser explicado apenas por sua causalidade empirica, ao modo da interpretacao
freudiana; ela se refere a um fendmeno vivo vinculado “a continuidade do processo vital, de
modo que é sempre algo realizado e também algo a se realizar, algo criador [...] a psicologia
cientifica tem que levar isto em consideragdo ¢ ndo se basear apenas no ponto de vista
estritamente causal, emprestado das ciéncias naturais, mas também no aspecto finalista da
psique.”® A distingdo entre uma determina¢do e uma espontaneidade da imaginagio é
fundamental para situarmos o cisma fundamental das premissas psicologicas de Jung e de
Freud, pois envolve a propria compreensdo que cada um tem do papel da interpretacdo das
imagens do inconsciente. A fantasia deve ser entendida, segundo Jung, tanto no sentido
causal quanto no sentido de sua finalidade.'* A existéncia de um sentido latente
simbolico da imaginacdo s6 poderia ser negada caso se considerasse que o processo natural
fosse destituido de qualquer sentido ou significado. Mas segundo Jung, haveria de fato um
sentido do processo natural, um sentido que a ciéncia natural redutiva extraiu na forma de leis
naturais, mas estas nada mais seriam do que hipdteses humanas que visam explicar o processo
natural.

O conceito psicologico de atividade imaginativa é considerado numa mesma

duplicidade que em Kant, como uma atividade que pode ser reprodutora ou criativa do

U8 Ibid., §802-3.

139 Ibid., §805-6.

140 «A explicacdo causal ela aparece como sintoma de um estado fisiologico ou pessoal, resultado, por sua vez,
de acontecimento um anterior. A explicagdo finalista, porém, a fantasia se apresenta como simbolo que procura,
com ajuda de materiais disponiveis, caracterizar ou apreender certo objetivo, ou melhor, certa linha de
desenvolvimento psicologico futuro. Pelo fato de fantasia ser a caracteristica do espirito, o artista ndo é mero

apresentador, mas criador e, por isso, educador, pois suas obras t€ém valor de simbolos que prefiguram as linhas
do desenvolvimento futuro.” (Cf. Ibid., §808.)
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espirito, mas nao ¢ considerada uma faculdade particular, mas uma expressdo direta da
atividade psiquica que se reflete em todas as formas basicas da vida psiquica, e “s6 é dada a

A e . . 141
consciéncia sob a forma de imagens ou conteudos”

psiquicos, considerados
energeticamente como um sistema de forca que se manifesta a consciéncia. Deste modo, a 1.
fantasia enquanto fantasma ¢ uma determinada quantidade de libido que s6 pode se manifestar
a consciéncia sob a forma de uma imagem, enquanto que 2. o fantasiar enquanto atividade
imaginativa se identifica com o fluir do processo psiquico de energia.'** E neste sentido
criativo que a Psicologia Analitica se refere a atividade imaginativa empregada na clinica
psicologica, que pressupde um compromisso ético da pessoa frente a compreensdo das
manifestagdes inconscientes através do procedimento metodoldgico da “imaginacdo ativa”;
este faz com que a atividade critica da consciéncia seja momentaneamente suspensa para
permitir que imagens emerjam do inconsciente € se exprimam em sua “infernal mistura do
sublime e do ridiculo” - como se refere Marie-Louise von Franz. Esta autora entende a
esséncia da imaginagdo ativa como um confronto alerta e vivido com seus conteudos; sua

pratica permite que o exercicio da objetivacdo das fantasias ndo seja destrutivo para o

. ., 14 o , . . e 4.
sujeito e possa auxiliar, ao contrario de alienar, o individuo.

3.3 A referéncia espiritual ao inconsciente

A questdo que paira quanto a compreensao dos conteudos do inconsciente através do

método de imaginacdo ativa ¢ se ela se refere a um inconsciente concebido ao modo de um

incondicionado hipostasiado, atingido através de uma atitude “moral” da pessoa frente a

! Ibid., §810.
2 Ibidem.
'3 yon Franz, C.G.Jung, seu mito em nossa época, p.93.
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realidade psiquica, e se esta atitude moral implica numa referéncia explicita a metafisica
dogmatica.

Uma tal compreensao ¢ reforcada pela terminologia conceitual utilizada por Jung, pois
ele de fato se refere ao conhecimento desses fatores como “espiritual” - compreendido como
uma necessidade vital que é reforgada pelo inconsciente produtor, nos sonhos, de “contetidos
cuja natureza deve ser qualificada de essencialmente religiosa. Ignorar a origem espiritual de

95144 Esta

tais conteudos conduziria a um tratamento falho e, decorrentemente, a um fracasso.
impressao de vinculacdo a metafisica se acentua ainda mais quando Jung indica que “a tarefa
da Psicologia no futuro sera a de estudar as determinagoes espirituais do processo
psiquico™®. Os processos de transformagdo condicionados espiritualmente sdo referidos
como objetos legitimos do campo da psicologia, pois ao invés da ciéncia psicoldgica se situar
num paradigma sélido tal como apregoava o reducionismo materialista psicanalitico, ela se
encontra num mesmo estado paradigmatico que a Medicina havia vivenciado no século XVI,
ainda no inicio dos estudos de anatomia, quando se desconhecia a fisiologia.

A tarefa nada modesta que ¢ deixada para a “psicologia futura” ¢ nada menos que
desvendar a alma, a coisa-em-si obscura no interior do sujeito humano, e, para tanto, exige
uma atitude moral frente a vida, ou seja, um compromisso ético do individuo para atentar o
significado aludido pelas imagens do inconsciente capaz de desvelar o fim proprio para o qual
se encaminha a descoberta do significado de si mesmo. Este significado, contudo, diverge da
referéncia puramente causal do sintoma, pois compartilha dos determinantes “espirituais”
simbolicos do processo psiquico, os quais a psicologia deve se esforgar para desvendar. Mas
com este procedimento, a psicologia analitica parte do principio de que teria a possibilidade

de ultrapassar o limite da sensibilidade e atingir uma assimilagdo positiva do noumenon

através de uma acdo dirigida da imaginagdo - o que era expressamente interditado por Kant.

14 Jung, O.C. vol 8/2, §685-86. (grifos meus)
5 Ibid., §686. (grifos meus)
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Seria a imaginacao a responsavel por ligar a vivéncia sensivel da intuicdo a compreensao
arquetipica que, identificada com as categorias a priori, s6 poderia ser “pensada”? Caso este
fosse o caso, a imaginagao seria portadora de uma mesma caracteristica sintética da intui¢ao e
do conceito, antes atribuida por Kant. Mas seria esta unificagdo entre as “faculdades” do
conhecer ¢ do pensar, ou seja, da intui¢do e do conceito, que pretende realizar a imaginagao
objetivante da realidade psiquica? Seria legitimo apontar uma tendéncia da Psicologia
Analitica'*® de burlar os limites impostos pela Critica e atingir o incondicionado, de modo
semelhante ao que pretendia a metafisica? Para ser respondida, esta questdo pressupde a
compreensdo da natureza peculiar dos processos inconscientes ditos “espirituais”. Seriam os
arquétipos do inconsciente coletivo semelhantes as categorias do entendimento puro, sem as
quais ndo poderiamos ter nenhum conhecimento? Ou se aproximariam das idéias que
motivam o ultrapassamento moral de si mesmo indicando um ideal humano?

Cabe salientar, aqui, que a resposta a questdo sobre a origem dos conteudos
inconscientes ¢, segundo Jung, dupla: pode ser tanto pessoal, originada da consciéncia, como
também originariamente inconsciente - e se referir aos arquétipos da fantasia, considerados
instintos inatos cujo destino ¢ obedecer a uma fun¢do compensatdria dotada de sentido. O
sentido de ambas as origens da “imaginagdo” é contribuir na fungdo compensadora da psique,
considerada como um impulso natural que visa o equilibrio da unilateralidade a que tende a
atitude consciente do eu. A compreensdo das imagens do inconsciente ¢ considerada de maior
importancia para a vida consciente da pessoa e para aquilo que chamamos de seu ‘destino’,
mas antes de qualquer afirmagdo acerca deste destino ditado ao individuo, precisamos chegar

a um acordo sobre a natureza dos arquétipos ¢ do papel da imaginagdo frente a eles, ou seja,

devemos compreender a maneira de dar significado e de interpretar o papel exercido pelos

1% Uma metafisica especial?
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arquétipos oriundos da mente inconsciente - que sempre personificou deuses e demodnios que

comandavam nosso destino.

kg

Com a recusa do funcionamento de uma complementaridade “mecanica” atuando entre
as instancias consciente e inconsciente, logo somos levados a imaginar uma determinacao do
destino individual por uma inteligéncia atuante e alheia a consciéncia, mas uma tal concepgao
aproximaria a psicologia analitica do terreno da metafisica. Contudo, estes atos inteligentes
vigentes na criagdo espontanea do inconsciente ndo sao referidos por Jung como analogos aos
afirmados pelo dominio da teologia, mas sim aos que vigoram nas praticas instintivas - apesar
de que, ao contrario da regularidade com que se manifesta o instinto animal, os atos
compensadores da imaginacdo sdo descritos como criativos. A este fator criador se dirigem as
consideragdes morais do individuo, e para ele devemos dirigir nossa atengdo para
desvendarmos a natureza duplice da consideracdo do inconsciente, de um lado atado ao
instinto da natureza, de outro, exibindo a criacdo simbolica da personalidade em evolugao,
descrita, entdo, como espiritual por acomodar-se, deste modo, a consideragdo religiosa que o
homem sempre manteve com relacdo a numinosidade que entrevia nas criagdes do
inconsciente.

S6 podemos nos aproximar, efetivamente - creio eu - da compreensdo peculiar do
inconsciente junguiano, se abarcarmos as duas perspectivas envolvidas em sua consideragao:
como sintoma causal € como simbolo que carrega consigo o germe de toda a mudanga. Ao
contrario da interpretacdo dos contetidos do inconsciente ao modo de signos ou meros
sintomas a qual se vinculava a concepg¢ao psicanalitica da imaginacao, a interpretagdo de Jung

pretende integrar o conteido inconsciente a0 modo de um simbolo do inconsciente coletivo,
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dotado de atemporalidade por estar presente em toda a espécie e nao dizer respeito
exclusivamente a experiéncia individual, e de uma criatividade que ndo corresponde a pura
regularidade instintiva animal.

Ao nos defrontarmos com os arquétipos do inconsciente coletivo, podemos olhar tanto
‘para frente’ como também ‘para trds’: para a “causa” particular do sintoma provocado pelo
inconsciente quanto também para o “motivo” que a doenga simbolicamente aponta. Esta dupla
consideracdo talvez pudesse ser referida como a “revolu¢do copernicana” de Jung, que visaria
conjugar, assim, o causalismo de Freud e o finalismo de Adler.'"’

Se for correto situar o inconsciente coletivo neste terreno paradoxal, talvez nao fosse
tdo disparatado compreender os arquétipos, igualmente, de duas formas: tanto como
categorias a priori que trazemos conosco como fruto de nossa evolugdo filogenética, quanto
também como ideais que necessariamente guiam nossa conduta pratica e moral perante a
vida. A identifica¢do dos arquétipos com as categorias se nos mostrou problematica, pois as
categorias puras ndo poderiam, de modo algum, ser positivamente conhecidas, a despeito das
pretensdes da especulagdo metafisica. Mas dissemos anteriormente que talvez fosse menos
problematico considera-las ao modo das idéias, que guiam heuristicamente nossa conduta,

impondo-nos ideais.

147 Como Jung profere em varias ocasides, dentre elas em “Tipos Psicologicos” e nas conferéncias proferidas em
1935 em Londres, conhecidas como “Tavistock Lectures” e publicadas nos “Fundamentos de Psicologia
Analitica”, Obras Completas, vol. 18/1.
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Capitulo 4 — O ideal arquetipico simbdlico frente a referéncia causal redutiva da

leitura dogmatica

Na Critica da Razdo Pura Kant elege um “uso imanente” as idéias morais que se
fundam em principios de unidade, os “fins ultimos” almejados pela razdo pura acerca de um
conhecimento transcendente. Mas somente este uso prdtico da razdo pura é permitido, ¢ a
natureza da propria razao se encaminharia para estes fins morais. Contudo, podemos conhecer
somente o efeito da ampliagdo transcendental do nosso conhecimento, mas apontar uma causa
- como pretende a especulagdo metafisica que se refere ao conceito de Deus como uma causa
primeira necessaria - estaria além de nossas possibilidades, pois levaria a enredarmo-nos em
antinomias insoluveis da razao pura especulativa.

Ora, poderiamos pensar, ndo seria o procedimento de Jung de considerar uma
disposi¢do a priori de criar imagens simbdlicas bem préoximo do erro que a teologia
transcendental incorre ao supor a existéncia de uma causa suprema? Em outros termos, o
procedimento indutivo da psicologia ndo incorreria numa mesma hipdstase de uma unidade
primordial arquetipica considerada como uma causa situada além de qualquer encadeamento
causal possivel? Esta ¢ a principal objecao dirigida a teoria arquetipica, segundo nos conta

. 14 . . ~ 14
Michael Palmer'*®, decorrente da natureza dos argumentos indutivos que a compdem'*’.

'8 Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religiio”, p.228ss.

149 “Algo que, ndo ¢ preciso dizer, ndo prova que a hipotese de Jung seja falsa”, complementa Palmer, que parte
do seguinte questionamento: “Mesmo que admitamos que os mitos, os sonhos, as delusdes e o folclore
efetivamente contém extraordinarias similaridades, e ainda que aceitassemos por ora a idéia de que estas
similaridades ndo podem ser explicadas apenas em termos de experiéncias humanas comuns, isso por acaso
justifica a inferéncia de que essas similaridades s3o mais bem explicadas mediante o postulado da existéncia de
alguma coisa ainda mais extraordindria como sua origem?” (Cf. Ibid, pp.228-229 - grifos meus).
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Seriam os arquétipos a origem transcendente de toda a possibilidade a priori de
formular idéias? Ou, antes disso: a natureza das motivagoes psiquicas arquetipicas € passivel

de uma consideracdo causal que nos permitisse perguntar pela sua origem?

4.1 — O anseio a origem transcendental na leitura dogmatica da obra junguiana

A énfase causal na teoria arquetipica teria origem, segundo Michael Palmer, no
raciocinio indutivo que Jung submete a sua teoria. A este respeito, ¢ suficiente, segundo o
mesmo comentador, uma obje¢do ao raciocinio indutivo que parece estar na base da teoria
arquetipica: Hume ja havia apontado para a impossibilidade de se ter qualquer prova a
respeito do a priori inferido através de um argumento empirico; deste modo, a existéncia a
priori do arquétipo seria incognoscivel porque sua natureza seria transempirica e estaria fora
de qualquer experiéncia humana possivel, de modo que ndo haveria com obter consisténcia do
encadeamento causal em apoio a teoria arquetipica. Mas a fatalidade deste argumento ¢
atenuada caso consideremos o arquétipo ndo como uma causa do fendomeno, mas um
fundamento inapreensivel pelo ponto de vista da representagdo do sujeito - que nao impde um
conhecimento “fechado” do em-si, pressupondo, apenas, a existéncia de um “outro lado” além
do conhecimento possivel pela formulagdo cientifica. Mas antes de nos referirmos a nossa
leitura simbolica das imagens arquetipicas, examinemos mais de perto a possibilidade de Jung
invocar o argumento moral de Kant que, “ainda que partilhasse as mais fundamentais
convicgdes filosoficas de Hume sobre o carater puramente especulativo de todas as
afirmacdes metafisicas sobre a realidade supra-sensorial ou sobrenatural, estando na verdade
em divida com essas convicgdes, ainda assim, em sua Critica da razdo pratica, alega em

favor da existéncia de Deus como o postulado daquilo que a moralidade exige de n6s”, aponta
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Michael Palmer - que ndo ¢ o primeiro critico a assinalar a invocag¢ao de Kant como apoio a

. L. 1
teoria dos arquétipos.'™

“O fato de a existéncia dessa realidade ndo poder, estritamente falando, ser conhecida ndo significa
contudo que, enquanto agentes morais, que sentem a plena forca da obrigagdo moral na situagdo moral
individual, ndo estamos autorizados a acreditar nela e a agir como se os nossos deveres fossem ordens
divinas. Tal como Jung, Kant acentua assim o contexto pratico, pessoalmente vivenciado, em que esta
confissio de crenga ¢ feita: Eu ndo devo dizer: ‘£ moralmente certo que existe um Deus etc’., mas ‘Estou
realmente certo’etc.”"”!

Contudo, Palmer acentua o fato de que “em nenhum ponto de seu argumento Kant
afirma que o sistema de regras morais tem origem numa realidade transcendente, de que elas
sdo os efeitos fenoménicos de uma causa a que nio se tem acesso a nao ser por meio delas,

.. . . 152
permitindo-nos passar das leis ao legislador”"

, € aponta trés razdes para tanto: 1. somos
incapazes de obter qualquer conhecimento suficiente para sustentar essa afirmagao; 2. mas
ainda que pudéssemos obté-lo, a idéia de Deus como a origem da obrigacdo moral destruiria a
autonomia da moral; e 3. a existéncia ou inexisténcia de Deus ndo € necessaria para a
determinagdo da obrigacdo do dever moral, pois os imperativos do dever sdo gerados apenas
pela razdo. De acordo com o comentador supracitado, €, portanto, inteiramente contrario as
convic¢des de Kant empregar qualquer experiéncia imediata como garantia de afirmagdes
especulativas acerca de uma causa desconhecida, mas é exatamente este procedimento que
ele entrevé em Jung, “ao especificar uma realidade supra-empirica — o arquétipo eterno e

imperceptivel — como a mais apropriada explicacdo para o fato evidente do paralelo entre

imagens mitologicas.”'*® Segundo Edward Casey, citado por Michael Palmer:

“Embora Jung esteja assegurando, com Kant, que sé podemos conhecer aparéncias (nesse caso,
aparéncias imaginativas de apresentagdes), ele afirma, apesar de uma declarada aversdo a metafisica, que

130 Palmer cita os trabalhos de James Heisig, “Imago Dei: A Study of C.G.Jung’s Psychology of Religion”,
Lewisburg, Penn., Bucknell University Press, 1978 (nota 1, pp.196-8); e Chapman, “Jung’s three theories of
Religious Experience”, Lewiston, NY, The Edwin Mellen Press, 1988, (pp.136-9.)

5! Palmer, op. cit., p.229.

2 Ibid, p.230.

'3 Ibid.
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a coisa em si pode ser caracterizada como real; que os arquétipos, na qualidade de coisas metafisicas
ultimas, sdo metafisicamente reais porque sdo capazes de produzir certos ‘efeitos’. Mas se Kant tem razdo
quanto ao status numénico das coisas em si, ndo poderiamos ser capazes de dizer qualquer coisa sobre
elas, nem mesmo que sdo causalmente eficazes de alguma maneira desconhecida [...] Porque, mesmo que
o real deva ser julgado somente por seus efeitos, afirmar a existéncia desses efeitos (como Jung
explicitamente faz) ¢ necessariamente presumir a realidade de sua causa arquetipica e, por conseguinte,
ceder diante da metafisica apesar das proprias adverténcias de Kant e de Jung.”">*

Casey equipara o status do arquétipo a coisa em si e, considerada a interdicdo da
possibilidade de seu conhecimento — pois isso seria realizar uma intui¢do intelectual, e, para
Kant, toda intuicao ¢ sensivel —, compreende que a possibilidade do arquétipo se deixar
entrever pelo sujeito psicologico seria uma recaida de Jung na especulacao metafisica, que
fora interditada pelo filosofo. Mais do que isso, este autor compreende a agdo arquetipica
como causal, e desta forma, seria uma concepcao oriunda de uma inferéncia inadvertida de
algo que so poderia ser julgado, segundo Kant, quando seus efeitos. Mas talvez fosse possivel
que tais objecdes levantadas contra a teoria dos arquétipos pudessem ser combatidas caso a
submetéssemos a uma leitura filosofica diversa de Kant, que encontra apoio na filosofia de
Schopenhauer: uma leitura com estas lentes proporcionaria, segundo nossa posicao, a
derrubada tanto da 1. obje¢ao de recaida dogmatica - por permitir que uma intui¢do intelectual
da coisa-em-si se efetue, 2. quanto também submete a reflexdo a pressuposta legitimidade da
transposi¢do da nocdo de causalidade para o terreno do supra-sensivel'>, propondo que s6 o
que podemos conhecer sdo os motivos de nossa conduta e, a partir deste conhecimento,

inferimos a existéncia de uma determinagao inteligivel.

13 “Toward an Archetypal Imagination”, Spring (1974), p.29. Palmer encontrou a citagio de Casey em Harley
Chapman, “Jung’s three teories of Religious Experience”, 1988 (nota 67, pp.137-8).

133 Schopenhauer vé manifestagdes desta transgressao em Kant quando torna a inclinago da razdo pura
especulativa para o conhecimento do inteligivel um efeito do fim moral para o qual a razdo pratica esta
intrinsecamente voltada. Kant teria, com este procedimento, transposto a nossa necessidade de pensar a
causalidade para além do principio de razdo, e isto fez com que a fé metafisica retornasse ao ambito da razdo. O
fundamento ¢ a raiz de toda a necessidade havia sido descuidado e Kant ndo se apercebeu da relatividade de toda
a necessidade, instituindo uma necessidade absoluta. Esta seria uma fic¢@o totalmente dispensavel, segundo
Schopenhauer, porque contradiz o principio de razdo e confunde os conceitos de possivel, efetivo e necessario.
(ver Os Pensadores, Critica da Filosofia kantiana, pp.166ss)
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4.2 A compreensao arquetipica como diversa de um reducionismo causal transcentente

Nossa leitura pressupde, para tanto, que a distingdo entre a imagem arquetipica (a
unica realmente apreendida pela imaginagdo) e a forma arquetipica (que € sé hipoteticamente
pressuposta), indica a ndo violagdo da teoria dos arquétipos da interdigdo posta por Kant a
especulagdo dogmatica. O inconsciente se manifesta por meio de imagens, € somente essas
nos sdo acessiveis, nunca uma substdncia ou um ente criador das imagens. Assim como a
determinagdo inteligivel da Vontade schopenhaueriana s6 pode ser apreendida de modo
indireto, pois estaria além de qualquer conhecimento objetivo do sujeito, as manifestacdes do
inconsciente também s6 podem ser apreendidas de forma metaforica.

Devemos, portanto, precisar melhor o termo “conhecimento” quando consideramos a
possibilidade da apreensdo da coisa em si para que isso ndo soe contraditorio. Antes de fazer
adentrar a metafisica ao afirmar a possibilidade de um conhecimento intuitivo da esséncia,
Schopenhauer distingue duas espécies de conhecimento: 1. o conhecimento que temos acesso
através do principio de razdo e 2. o conhecimento do génio elevado ao principio do ser - em
relacdo ao qual o filosofo concede a primazia desta espécie de conhecimento “mais profundo”
sobre a ilusdo que estamos, invariavelmente, enredados pela nossa razdo. A consideragdo
antidogmatica envolvida nesta distingdo esta na énfase de Jung — partilhada também por
Schopenhauer - de que s6 podemos falar de um conhecimento referente ao inconsciente
criativo e espontaneo por meio de metaforas e imagens poéticas. As figuragdes da imaginagao
criativa permitem algum conhecimento, mas um conhecimento objetivo nunca poderia ser
pronunciado, e, sem as imagens sujeitas a subjetivagdo do conteudo, recairiamos no estado de
indiferenciagdo do sujeito ¢ objeto que vigorava na “participagdo mistica” dos primitivos,
onde ndo teriamos nem um conhecimento subjetivo, que seja, acerca de nds mesmos e do

mundo com que nos defrontamos.
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Com o apoio da concepgao filosoéfica de Schopenhauer, as trés objegdes supracitadas a
possibilidade de conhecimento do em si levantadas contra a teoria arquetipica — 1. da
impossibilidade de termos qualquer conhecimento suficiente para sustentar qualquer
informagdo de uma realidade transcendente; 2. da destruicdo da autonomia da moral caso
fosse correta a idéia de Deus como sua origem; e 3. que o imperativo categorico do dever nao
necessita da existéncia de um Deus porque ¢ gerado pela razdo — poderiam ser atenuadas, pois
1. permitiria reavaliar a impossibilidade de se ter qualquer conhecimento da coisa em si; 2. a
autonomia moral ao individuo submetido a liberdade empirica de sua consciéncia ndo seria
conferida as normas impessoais de um imperativo categorico; e, 3. desta forma, a €nfase deixa
de ser colocada num imperativo da razdo moral para ser deslocada a uma nog¢ao de imperativo
voltada a uma hermenéutica personalista, que deveria ser compreendida de modo
exclusivamente metafdrico. Isto tornaria possivel compreender o “destino” do ser de modo
diverso dum determinismo inteligivel, imposto unicamente pela significagdo da experiéncia
individual.

A hipoéstase de uma causa transcendente €, com essa leitura, evitada, pois o objeto de
que a psicologia analitica trata é considerado somente uma imagem arquetipica, ou seja, a
experiéncia imediata proporcionada pela intui¢do introspectiva — ou talvez, uma espécie de
intui¢do intelectual que situa a realidade psiquica da representacdo. Nao se alude, com isso, a
um arquétipo em si - que também nao ¢ afirmado como uma causa inteligivel; mas sim a uma
provavel motivagdo inteligivel que atinge uma realidade imediata pela via do sentimento. Esta
pequena alteracdo de foco permite toda a diferenga de consideragdo da teoria dos arquétipos,
pois ao compreendermos que ¢ pela via metaforica da imagem - ou seja, pela representagido

simbolica do sujeito — que podemos conhecer a numinosidade ¢ a motivagdo inteligivel, isto
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difere enormemente em apregoar uma realidade metafisica e absoluta do arquétipo'>® em si - e
recair, desta forma, numa rejeicdo da teoria por entendé-la como vinculada a compreensao
dogmatica teoldgica.

Ao refutar o imperativo da razdo na concep¢do kantiana da moral, Schopenhauer
entende por “razdo pratica” unicamente aquela que dirige as acdes humanas e a conduta em
meio a conceitos abstratos, ¢ faz com que o individuo ndo se limite ao presente imediato e
intuitivo, mas tenha motivos — conceitos abstratos ndo dominados por uma representagao
intuitiva — para as suas acoes, estas sim dirigidas pela razdo e independentes do valor moral da
acdo. Nao ha, para Schopenhauer, um imperativo categérico responsavel por ditar o valor
moral da agdo, pois a dignidade do homem como ser racional se deve a moral fundada sobre a
razio, e nio pela razio, ou seja, por meio de um imperativo categérico."’

Esta proximidade de pensamentos é neste momento, contudo, somente por nos
apontada para ressaltar ainda mais o principal ponto contraditério que a teoria arquetipica
encontra com relagdo a concepcao moral de Kant: a liberdade que a concepgao psicologica de
Jung reserva ao sujeito — que deve se pautar somente por sua autenticidade — em relagdo ao

impessoalismo moral reservado ao imperativo categorico kantiano.

4.3 A natureza da determinacio inteligivel do destino individual pelo inconsciente

Decerto o sujeito ¢ de algum modo determinado por seu inconsciente, mas esta

determinagdo psiquica confere somente uma certa atitude ao sujeito, ao constelar uma

cosmovisdo perante a qual, aparentemente, se ¢ orientado para um fim ou dirigido por uma

136 Este pode ser pensado hipoteticamente, a partir da proximidade tematica de suas diversas manifestacdes
simbolicas. A forma arquetipica tem natureza somente hipotética, ¢ s6 pode ser inferida a partir de manifestagdes
empiricas das imagens arquetipicas.

157 Para Schopenhauer, uma agio virtuosa nio é uma agdo racional, como pensava Kant, mas a reducio dos

fardos da existéncia através da razdo, que faz cessar os desejos encaminhando para a virtude, onde a paz de
espirito pela auséncia do querer faz alcancar a felicidade. (“O mundo como Vontade e Representagdo”, §16).
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idéia mestra'™® “que ¢é reforcada e fundamentada por um vasto material de experiéncias,

principios, afetos e outros mais da mesma natureza. Quer dizer, nossas agdes nao sao
inteiramente simples, reagdes isoladas, para assim dizermos, a um determinado estimulo. Pelo
contrario, cada uma das nossas reagoes e acdes se processa sob influéncia de fatores psiquicos
complicados.”"® A base “complicada” sobre a qual a atitude psiquica se processa contrasta
com a aparente simplicidade do impulso, pois “cada nuanga de seu carater particular, sua
forca e sua diregcdo, seu curso no tempo e no espago, sua finalidade etc., dependem de
condi¢des psiquicas especiais, isto €, de uma atitude que, por sua vez, ¢ constituida por uma
constelagdo de conteudos cuja multiplicidade ¢ quase incalculavel.”'®® Este conceito de
atitude psiquica deixa em aberto a questdo de se se trata de uma cosmovisdao consciente ou
inconsciente'®! que influencia o arbitrio para se referir, simplesmente, a uma consciéncia
ampliada ou aprofundada - a despeito de qualquer avaliagdo que se possa fazer de sua
utilidade. A obediéncia cega ¢ a rigidez moral, ao contrario, tornariam os individuos
dependentes de uma instancia ou personalidade a quem se atribui a forca divina de decisdo.'®

Em “Psicologia do inconsciente”® Jung se refere as experiéncias arquetipicas como
espontaneas, intimas e imediatas, que procuram por uma expressao e forma especifica nos
dogmas da razdo com vistas a efetivar, por meio deles, uma reinterpretagdo da experiéncia
original, expressas ¢ organizadas por este expediente. Os dogmas sdo considerados
reinterpretagdes de vivéncias originais, intimas e espontineas, ou seja, sdo configuragdes

seculares de uma realidade psiquica antes dindmica, mas que se cristalizou no imaginario da

138 «“psicologia analitica e cosmovisdo”, Jung, O.C. vol 8/2, §690.

59 Ibid, §690-91.

10 Ibid., §692.

' Ibid., §694.

12 Como afirma Jung, no mesmo texto: ““A rigidez moral baseada no dever desperta no inconsciente uma
compensagdo psiquica de liberdade que pode aflorar na psicologia da massa, de influéncia extraordinariamente
ampla.” (Cf. Jung, O.C. vol. 10/2, §453, p.43 - grifos meus).

' Jung, O.C. vol. 7/1.
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cultura. Desta forma, ndo ¢ o dogma em si que ¢ valorizado pela psicologia analitica, mas a
vivéncia que o originou e a partir da qual ele foi organizado pela razdo.'®*

A solugdo das oposi¢des que o individuo esta submetido exige a conduta moral de
realizacdo individual da vida, através da regressdo arquetipica da libido as imagens do
inconsciente, que apresenta as mesmas imagens antes formuladas por nossos antepassados em
toda a sua vivacidade, “como experiéncia e como acdo. Mas por causa da sua oposi¢do a
consciéncia ndo podem ser traduzidas imediatamente para o nosso mundo, mas € preciso
achar um caminho intermedidrio conciliatério entre a realidade consciente e a
inconsciente.”'® Este caminho intermediario entre as realidades a que estamos submetidos
pressupde, como foi visto, uma dupla motivacdo: pelo livre-arbitrio consciente e pela
cosmovisdo que impde uma atitude psiquica peculiar ao sujeito. Ao mesmo tempo em que o
sujeito determina o mundo, ¢ por ele determinado, através de influéncias externas do
ambiente, mas também por enigmaticas influéncias internas que circunscrevem o registro das
vivéncias primordiais da evolugdo da espécie humana em nosso psiquismo. E inegavel a
existéncia de uma circularidade destas determinagoes do mundo em relacao ao individuo; mas
sera esta circularidade viciosa?'®

Temos indicios que nos apresentam a influéncia da cosmovisdo inconsciente na
correcao da atitude consciente frente a constru¢do da imagem que ela tem do mundo, e que no

apresentam a necessidade de examinar a natureza criativa e espontdnea da influéncia

1% Nestes termos, ndo ¢ o dever instituido por um imperativo que rege a conduta humana, e sim a vivéncia
original da espontaneidade psiquica responsavel por sua motivagdo. Contra a conduta dogmatica, Jung profere:
“O sucedaneo transforma as pessoas em sombras, tornando-as irreais. Colocam letras mortas no lugar de
realidades vivas e assim vao se livrando do sofrimento das oposigdes e vao se esgueirando para um mundo
fantasmagorico, partido, bidimensional, onde murcha e morre tudo o que € criativo e vivo.” (Cf. Ibid).

15 Ibid, §120.

1% A influéncia da cosmovisio na interpretagio do mundo e a circularidade que ela envolve nio deixa de ser
acentuada por Jung: “A consciéncia superior determina a cosmovisdo. Qualquer consciéncia dos motivos e das
intengdes ¢ uma cosmovisdo em germe. Todo aumento de experiéncia e de conhecimento é um passo a mais no
desenvolvimento da cosmovisdo. E com a imagem que o homem pensante forma a respeito do mundo ele se
modifica também a si proprio. [...] Em outras palavras: ndo ¢ indiferente saber que espécie de cosmovisdo
possuimos, porque ndo formamos apenas uma imagem do mundo; esta imagem modifica-nos também
retroativamente.” (Cf. Jung, O.C. vol. 8/2, §696 - grifos meus).
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inteligivel sobre a conduta humana e sobre a representacdo da realidade dela resultante. E
justamente esta espontaneidade que, como apontamos anteriormente, constitui a notavel
proximidade do inconsciente junguiano com a forca propulsora denominada por
Schopenhauer de Vontade, que, juntamente com a consideracao da liberdade do sujeito frente
as determinagdes pessoais do seu “inteligivel interior”, pontua o afastamento da concepgao
moral kantiana. Nao se trata de um artigo de fé, mas de uma hipotese que nos auxilia na

~ . 1
compreensio das imagens que formulamos do mundo.'®’

4.4 Antidogmatismo da realidade psiquica de natureza dialética

A consciéncia da cosmovisdo que determina nosso mito individual foi denominada,
por Jung, de individuagdo, ou seja, a procura de uma hipétese bem fundada da cosmovisdo
que necessita, para tanto, de coragem moral; esta atitude moral difere da conduta passiva que
¢ objeto de um mero artigo de fé estatico. O inconsciente, desta forma, exibiria uma atividade
positiva que ¢é percebida, unicamente, como inteligivel, pois € vivenciado como totalidade que
comporta todos os conteudos psiquicos em seu statu nascendi, advindos deste 6rgdo natural
criador de representagdes especificas. Tanto o materialismo racionalista ao qual se vincularia
a psicanalise quanto o pragmatismo da ciéncia positivista sdo considerados por Jung como
cosmovisdes inadequadas porque fornecem explicagdes insuficientes que ignoram o
verdadeiro sentido do sofrimento ao qual todos nds estamos submetidos por meio do jogo

r

perpétuo de oposi¢cdo da psique; o racionalismo extremado ¢ considerado perigoso porque

17«0 conceito que formamos a respeito do mundo é a imagem daquilo que chamamos mundo. E é por esta
imagem que orientamos a adaptagdo de nds mesmos a realidade. [...] Ora, o melhor conhecimento possivel exige
saber e detesta suposi¢des infundadas, afirmagdes arbitrarias opinides autoritarias, mas procura a hipdtese bem
fundada, sem esquecer que qualquer saber é limitado e esta sujeito a erros. [...] Uma cosmovisdo ¢ uma hipotese
e ndo um artigo de fé.[ ...]1 A imagem do mundo pode mudar a qualquer tempo, da mesma forma como o conceito
que temos de nos proprios também pode mudar. Cada nova descoberta, cada novo pensamento pode imprimir
uma nova fisionomia ao mundo. [...] cada nova idéia deve ser provada, para ver se acrescenta alguma coisa ou
ndo a nossa cosmovisdo.” (Ibid., §697-700 - os grifos sdo meus).
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esvazia o sentido autdbnomo do complexo e ndo leva em consideragdo sua forga propulsora,
encobrindo, com isso, a unica possibilidade possivel de resolucdo criativa da luta perpétua.
Por meio desta proximidade de sentido que encontramos entre as formulagdes do inconsciente
junguiano e da Vontade cega postulada por Schopenhauer, nos ¢ permitido conjugar, de modo
analogo ao empreendido pelo filésofo, a liberdade e a necessidade que vigoram na realidade
psiquica - a Unica a respeito da qual a Psicologia Analitica pretende aferir alguma coisa.

Haveria na idéia de finalidade e de determinag¢do um resquicio da filosofia dogmatica
que se utilizava do principio causal de uma forma inapropriada. Lembremos que a leitura por
nos taxada de ‘espiritualista’ da obra de Jung comete o mesmo erro de compreensdao dos
dominios do inconsciente, aliando-o aos pressupostos metafisicos. Mas sera que a teoria
junguiana do inconsciente culmina, invariavelmente, na hipotese transcendente de uma causa
inteligente e primordial de todas as manifestacdes psiquicas? Trata-se de examinar, nesta
questdo, a compreensdo particular de inconsciente posto em relagcdo a doenga psiquica, bem
como elucidar o paradigma que regeria as concepcdes da psicologia analitica. Se ao contrario
da psicanalise a tonica ndo ¢ posta sobre a causa, mas sim no efeito e fim aparente para o qual
o ato psiquico — compreendido como simbolico — encaminha, podemos, ao menos,
desvincular a teoria do inconsciente da psicologia analitica a uma teoria dogmatica neste
sentido, pois ela ndo ressalta a premissa da existéncia de uma causa determinante — seja por
Deus ou pela Natureza — dos comportamentos humanos, rejeitando o mecanicismo
mecanicista. Qual seria, entdo, o paradigma perante o qual ela pretende se justificar como um
saber cientifico?

Uma consideracdo ndo causal do inconsciente, a0 modo de uma determinagdo de
finalidade sem fim — como Schopenhauer compreende o ambito da Vontade como um esforco
cego — propicia a possibilidade de elucidarmos um paradigma pds-metafisico na concepgao

junguiana de inconsciente, apartada tanto do mecanicismo fisicalista e naturalista quanto
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também do misticismo dogmatico.'® Mas antes de negar as influéncias (mecénicas)
inconscientes ou de aceitar a existéncia deste dominio sem prévia critica, a posigdo mantida
pela psicologia analitica a situa num meio termo dentre os opostos psiquicos. Embora a
influéncia do inconsciente seja inegavel, ndo se poderia conhecer em medida exata a
teleologia da libido, pois aqui - ao contrario do pensamento teoldgico - a explicagdo causal ¢
considerada insatisfatoria para regular com exatidao o fim ltimo a que tendemos.

Ora, se desconhecemos a causa que pressiona nosso querer ¢ desequilibra nosso
sentido de mesmidade, de onde podemos tirar a certeza que necessitamos para entrevermos os
simbolos do inconsciente na intui¢do pura psicologica? Ela ndo poderia ser buscada nos
dogmas instituidos pela cultura, como vimos, mas sim dentro do préprio ser do homem. Mas
nesse caso, poderimos ser suscetiveis aos mesmos erros de interpretagdo que vigoravam
dentre nossos ancestrais primitivos, dominados pelo pensamento teoldgico. Ai se insere esta
ultima questao, que levantamos com o intuito de fechar a discussdo quando ao dogmatismo no
procedimento junguiano neste capitulo: o dominio da certeza puramente pessoal exigido pela
intui¢do pura do conhecimento psicologico de si mesmo traria em seu bojo um resquicio
teista, por permitir que confirissemos a sacralidade da nossa experiéncia interior aquilo que
melhor nos aprouvesse? Toda a questdo da consideragdo dogmatica da obra de Jung recai no
modo de compreender esta significacdo da interpretacdo. Seria ela puramente intelectual para
sofrer a interdi¢do critica reservada a especulagdo metafisica? Seria ela um indicio exclusivo

de que nosso pensamento orientado pela causalidade formula acerca das maximas morais que

18 Esta posicdo ¢ indicada em diversos momentos pelo proprio Jung, a partir de sua considerag¢io do psiquico
como uma instancia situada entre o par psicoldgico de contrarios vigente na dialética psiquica do materialismo
racionalista e do misticismo, como podemos encontrar na seguinte passagem: “Com efeito, por trds das neuroses
se escondem aquelas poderosas influéncias psiquicas que estdo na base de nossas atitudes mentais e de seus
poderosos principios diretores. O materialismo racionalista, uma atitude mental aparentemente insuspeita, ¢, na
realidade, um movimento psicologico de oposi¢do ao misticismo. Este é um antagonista secreto que € preciso
combater. O materialismo e o misticismo nada mais sdo do que um par de psicologico de contrarios,
precisamente como o ateismo e o teismo. S&o irmdos inimigos, dois métodos diferentes de enfrentar de algum
modo as influéncias poderosas do inconsciente: um negando-as e outro reconhecendo-as.” (Cf. Jung, “Psicologia
analitica e cosmovisao”, in: A Natureza da Psique, Obras Completas, vol. 8/2, §712.)
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impulsionam nossa conduta? Seria o exame do significado exibido no corpo? As questdes que
circundam a nog¢do de significado na psicologia analitica devem considerar que a busca de
significado nunca ¢ puramente individualista, pois presume uma relacdo de confianga com um
outro - representado na clinica psicoldgica pela figura do analista. O paradigma partilhado
pela psicologia junguiana parece cobrir tanto a énfase no irracional quanto a possibilidade de
apreensdo deste irracional pela intuicdo; isso redunda em admitir que as formulagdes
“metapsicologicas” da teoria do inconsciente permitem um uso puramente heuristico, como
um guia intimo da conduta moral do individuo, submetido as exigéncias de mudanca e
adaptacdo ao mundo.

O lugar paradoxal indicado pelas idéias da psicologia analitica ndo deve recusar em
conceder a filosofia kantiana uma preparagdo necessaria para sua orientagdo, que parte da
nog¢ao de cisdo do individuo e do mundo para conferir um eterno combate no interior do ser.
Ao assumir o compromisso moral de confrontar este conflito interior, o0 homem reconhece a
sua sombra e deixa de projeta-la no outro, a partir do que se identifica com seu oponente por
meio de um sentimento de piedade.'® A orientacdo dentre os contrarios faz com que Jung
designe para a sua psicologia um lugar unico que conjuga sinteticamente os opostos que a
psicologia de Freud e de Adler enfatizavam. Enquanto que Freud se volta para a referéncia
causal dos sintomas, Adler concede primazia a referéncia finalista da patologia: a finalidade
da neurose seria de manobrar os impulsos de poder do eu sem o uso da violéncia. “E
verdade”, diz Jung, “que os complexos de sintomas neurdticos também sdao ‘manobras’ sutis
que vao inexoravelmente ao encalgo dos seus fins com uma incrivel tenacidade e uma

esperteza sem igual. A neurose é orientada para um fim. O grande mérito de Adler foi ter

1% Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol 7/1, §43.
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provado isso.”'" Enquanto Freud valorizava com sua teoria, o objeto, Adler valorizava o eu,
com a sua.'”’

Jung admite que essa dupla possibilidade de consideragdo da patologia que caminha
em dire¢des opostas indica que a neurose deveria ser dotada de dois aspectos contraditérios
que ndo sdo integralmente apreendidos pelas teorias de Freud e Adler, e a partir dessa
consideragdo, ele pretende efetuar uma sintese dessas duas posicdes contrarias.'”> Uma
posicdo mediana ¢ a do senso comum, que admite que “a atua¢do humana ¢ condicionada
tanto pelo objeto quanto pelo sujeito.”'”> A teoria do senso comum leva em conta justamente
o termo teoldgico da “alma” quando pretende situar a totalidade do eu. Este termo ¢ colocado
em oposi¢ao as pretensdes redutivas da ciéncia, de modo que a referéncia imediata que a alma
encontra no uso psicolédgico ¢ a esséncia do homem; s6 que esta referéncia nada diz sobre uma
substancia apreensivel de modo objetivo que justificasse que nos dirigissemos esta
considerac¢do terminoldgica a vigéncia de um resquicio metafisico na teoria. Jung considera
que “promover uma teoria redutiva a uma teoria global da esséncia, tanto da alma doente
quanto da sadia, simplesmente nio teria cabimento”.'”

Nesta perspectiva, os sintomas neurdticos nao sdo somente considerados como efeitos
de causas passadas, mas também como “tentativas de uma nova sintese de vida. Tentativas

frustradas, ndo resta duvida, mas que nem por isso deixam de ser tentativas, como um germe

de valor e sentido. Sdo embrides abortivos devido a condi¢des desfavoraveis de natureza

70 Ibid, §54. (grifos meus)

1! «“Num dos casos, Eros e seu destino sdo a realidade suprema e decisiva; no outro, ¢ o poder do eu. No
primeiro caso, o eu ndo passa de uma espécie de apéndice de Eros; no segundo, o amor ndo passa de um meio
para se atingir a meta, que ¢ dominar. Quem valoriza o poder do eu revolta-se contra a primeira concepgdo, mas
quem da importancia a Eros nunca ha de se reconciliar com a segunda.” (Cf. Jung, ibid, §55.)

172« ] quando as duas teorias sdo examinadas sem parcialidade, ndo se pode negar que ambas contém verdades
fundamentais. Por mais contraditorias que sejam, uma nio exclui a outra”. E preciso encontrar, entdo, um ponto
de vista acima destes “para que a unificagio seja possivel”. (Cf. Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol
7/1, §56.)

' Ibid, §60.

17 Ibid, §67. Desnecessario dizer que o termo “redutivo” denota um uso pejorativo na leitura junguiana, que
prima pela amplificacdo dos conteudos e da explicagdo psiquica, ao invés de procurar por uma referéncia causal
simplista que a explique.

85



interna e externa.”'”> A neurose permite o contato com o fluxo do inconsciente, que contém
em si os germes de todas as possibilidades de vida.'"® Se ambas as teorias, de Freud e
Adler, tratam de explicar o fator que originou a doenga, deixam de lado, contudo, os valores
da pessoa, tratando somente de seus desvalores. O valor tem origem na possibilidade de
desenvolvimento da energia da libido, considerada neutra por Jung, de modo que nao haveria
uma determinacdo estrita do que compde um valor ou um desvalor, e por isso um imperativo
categorico do dever ndo vigora na regulagdo moral no terreno da psicologia analitica. A
consideragdo qualitativa da energia psiquica depende somente da forma como ela ¢
empregada, e por isso Jung parte do pressuposto de que nao haveria uma moral absoluta, mas
apenas uma moral relativa as culturas e a cada individuo em particular.

Cabe a nbs reconhecermos que o “lugar” almejado pela psicologia analitica, como
uma sintese em meio a tendéncias opostas mais diversas, implica numa postura
antidogmatica por rejeitar os extremos irreconciliaveis. Mais importante do que isso,
contudo, ¢ a relatividade com que a moral ¢ nela submetida, que apregoa uma fluidez
particular a sua concepcdao de inconsciente. Neste aspecto, a doutrina da razdo pratica da
filosofia kantiana deve ser afastada em certa medida da func¢do arquetipica, mas somente em
certa medida, pois 0 que ndo se encaixa com as idéias da psicologia junguiana ¢ somente o
papel categoérico e impessoal mantido pelas idéias determinantes da razdo e, de fato, a
concepgdo arquetipica da psicologia partilha do uso regulativo das idéias que regem a vida

pratica, de modo semelhante aos ideais kantianos.

> Ibidem.

176 «“Ja vimos mais de uma pessoa cuja vida so6 teve utilidade e sentido gracas a uma neurose, que a impedia de
cometer todas as asneiras decisivas da vida obrigando-a a levar uma existéncia que desenvolvesse seus germes
preciosos, que teriam sido sufocados caso a neurose, com maos de ferro, ndo a tivesse colocado em seu devido
lugar. Pois bem, ha pessoas cujo sentido e significado da vida jaz no inconsciente, sendo seu consciente s6
transvios e descaminhos. Em outras pessoas da-se o contrario; sua neurose também tem outro significado. Neste
caso, uma ampla redugdo ¢ indicada, mas nao no outro.” (Cf. /bid, §68 - grifos originais)
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Capitulo 5 — O eu cindido entre criatividade inconsciente e a determinacio da

consciéncia

Nossa cosmovisdo baseada no Iluminismo sugere que os simbolos religiosos
constituam uma espécie de sistema filosofico forjado na cabega do homem, mas o “fato
psicologico” constatado por Jung evidencia outra concepgdo: de que estes simbolos “ndo
provém da cabega, mas de outro lugar, talvez do coragdo; certamente, de alguma camada
profunda da psique, pouco semelhante a consciéncia, que é sempre apenas uma camada
superficial. E por isso que os simbolos religiosos tém um pronunciado ‘caréter de revelagdo’
e, em geral, s3o produtos espontaneos da atividade inconsciente da psique. Sdo tudo menos
coisa imaginada”.'”” Nio se trata de uma tentativa abstrata de autopercepgao pelo fato de que
estes simbolos ou idéias que afloram em nosso ‘coragdo’ - ou seja, que nos sdo inerentes -
nada t€ém a ver com a razao abstrata. Poderiam ser consideradas meras fantasias? Jung nega
esta possibilidade, dirigindo as criagcdes que estes simbolos provocam em nosso ser a
influéncia de uma verdade arquetipica que poderia ser designada — como de fato o foi, pelas
religides — como uma realidade “espiritual”.

Afastadas da metafisica e de toda a tradi¢do coletiva, estas verdades provenientes do
‘espirito’ inconsciente sao consideradas como de natureza psicoldgica por Jung porque sdo
simbolos individuais, ¢ ndo determinantes de agdes impessoais cristalizadas na cultura na
forma de dogmas. Elas compdem uma espécie de propensdo simbolica considerada natural
por se manifestar na psique individual ao longo do tempo. A equiparacdo dos dominios do
espirito e do plano psicoloégico é, contudo, problematica porque possibilita uma 1.

compreensdo teologica da psicologia, bem como uma 2. considera¢do psicologica da

"7 Jung, O.C. vol. 8/2, §805.
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teologia - abrindo espago para recairmos igualmente na objecao dirigida a psicologia analitica
de efetivar uma redugdo psicologica da religiao. Uma verdade psicoldgica natural também
ndo estd livre de interpretagdes equivocadas, pois uma psicologia que se desvinculasse do
plano puramente mecanico de uma ciéncia “natural” poderia ser chamada de uma ciéncia da
natureza? Alheio ao paradigma natural-determinista, Jung parece se aproximar de um plano
espiritualista, de fato, mas sera que s6 estas duas perspectivas vigoram em sua nog¢ao de
ciéncia? A Psicologia como uma Ciéncia d4 mostras de uma incerteza que ndo costuma
vigorar no plano natural, mas com isso também ndo culmina numa substancializacdo de uma

entidade permeada de nogdes indeterminadas, tais como na metafisica dogmatica.

5.1 A interdicao psicoldgica a referéncia arquetipica “transcendente”

A idéia aqui defendida € que a psique nao sofre uma substancializagdo que poderiamos
chamar de dogmatica porque ndo alude a uma causa primeira arquetipica (situada no
inconsciente) - almejada tanto pelo mecanicismo quanto pela teologia em busca de uma
“completude da série”. Para tranqiiilizar os criticos que tém dificuldade com a palavra
“psicoldgico”, Jung acrescenta que “ninguém sabe o que ¢ a ‘psique’, como ninguém sabe até
agora onde a natureza da psique se estende. Uma verdade psicologica €, portanto, uma coisa
tdo boa e respeitdvel quanto uma verdade fisica que se limita a matéria, como aquela a
psique.”'”® A psique, para ele, tem uma natureza tio indiferenciada quanto possui, de fato, a
concepgao de matéria, e ndo se poderia chegar a um consenso quanto a sua natureza a partir
de uma concepg¢ao puramente fisica. Deveriamos considerar o fator psicoldgico do consensus

gentium que se expressa nas religides enraizadas na psique coletiva da humanidade, a despeito

'8 Jug, O.C. vol. 8/2, §806.
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de uma opinido racionalista que expressaria uma oposicdo a “propria natureza humana

basica™'”’, aproximando-se dos sintomas neurdticos porque consiste num “pensamento
dissimulado que ocupa o lugar do pensamento psicologicamente correto. Este ultimo mantém
sempre sua vinculagdo com o coragdo, com as profundezas da alma, como a raiz-mestra de
nosso ser.”'*

E o gfeto, portanto, que indica a consonincia com a verdade psicologica, ¢ ndo a
possibilidade de apontar a psique como “causa racional” das a¢des. Caso esse entendimento
vigorasse, a psique poderia culminar na neurose, que, segundo Jung, consiste num
pensamento dissimulado. Mas o que diferencia um pensamento dissimulado dum pensamento
correto - poderiamos com justica indagar -, pois ndo se trata, aqui, de uma guestdo de certeza
individual? De que modo esta “certeza” poderia ser considerada um saber objetivo e ndo algo
que tem sua fonte na mera persuasido subjetiva? Os quesitos de verdade postos por Kant
através de niveis distintos de conhecimento da verdade parecem nao vigorar para este tipo de
saber profundo de que pretende tratar a psicologia analitica, que se prende ao fato inegavel de
que o homem envelhece e que se prepara (de algum modo) para a morte; mas a preparagio em
si, em seus rituais especificos e suas verdades intrinsecas, ndo poderia ser objeto seu de
enfoque direto porque isso seria uma matéria a ser tratada exclusivamente pela religido. Jung
unicamente constata que ha, de fato, uma preparagdo psicologica para a idéia da finitude

. . SR 181
humana, preferindo dizer que “a propria natureza se prepara para o fim.”'®

E a consideragdo
subjetiva do ‘modo de enfrentamento do morrer’ se manifesta, de fato, no individuo, por meio

de um processo que inicia muito antes da morte real. “Por isto parece que o inconsciente se

' Ibid., §807.
180 Ibid, §808. (grifos originais).

181 “Objetivamente, é indiferente saber o que a consciéncia individual pensa a respeito disso. Subjetivamente,
porém, ha uma imensa diferenga quanto a saber se a consciéncia acompanha passo a passo a psique ou se ela se
apega a opinides que o coragdo desconhece. De fato, é tdo neurdtico ndo se orientar, na velhice, para a morte
como um fim, quanto reprimir, na juventude, fantasias que se ocupam com o futuro.” ({bid.)
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interessa tanto mais como saber como se morre, ou seja, se a atitude da consciéncia esta em
conformidade ou ndo com o processo de morrer”.'*

A despeito do vocabulario metafisico, a énfase da psicologia analitica recai na
interpretagdo da vivéncia subjetiva perante a vida e a morte, porque saber o modo correto
como deveriamos interpretar estas experiéncias humanas vitais ¢ um “problema que supera a
competéncia empirica e ultrapassa nossas capacidades intelectuais, pois, para se chegar a uma
conclusdo, € preciso que se tenha necessariamente também a experiéncia real da morte. Este
acontecimento, infelizmente, coloca o observador numa situa¢do que lhe torna impossivel
transmitir uma informagio objetiva de sua experiéncia e das conclusdes dai resultantes.”'® As
interpretacdes puramente subjetivas pretendem, portanto, elucidar os afetos e a ordenagdo
emotiva das vivéncias frente a um “algo” que nos é percebido como um /imite, para além do
qual ndo ha qualquer certeza objetiva que possa respaldar as observagdes ‘“cientificas”.
Perante a morte, somos colocados frente a um limite do conhecimento, ou pelo menos, frente
a uma limitagdo da possibilidade de comunicagdo deste além - mesmo que fosse possivel
qualquer conhecimento do sujeito de sua propria vivéncia.

Esta relagdo-limite que a psicologia analitica pretende abarcar com seus
conhecimentos ndo implica em efetuar afirmagdes para além de qualquer conhecimento
possivel — pois isto seria fazer metafisica — mas tratar dos acontecimentos e dos processos que
possuem comecos ¢ fins e perante os quais nos hesitamos e tornamo-nos neurdticos. Apesar
disso, a tese “metafisica” de que Jung parte para seu exame psicoldgico teve ser destacada: a

. , T . 184
tese de que haveria um continuo indivisivel destes acontecimentos e processos.

"2 Ibid, §809. (grifos originais)

183 Ibid, §810.

18 Toda distingdo so6 ¢ realizada no plano da consciéncia para que possamos definir e conhecer melhor os
processos e diferencia-los uns dos outros, mas sabemos — afirma Jung — que: “toda a divisdo ¢ arbitraria e
convencional. Este procedimento ndo interfere no continuo do espago mundano porque ‘comego’e ‘fim’ sdo,
antes e acima de tudo, necessidades do processo de conhecimento consciente. Podemos certamente afirmar, com
bastante certeza, que uma consciéncia individual chegou ao fim enquanto relacionada conosco. Mas ndo ¢é de
todo certo que isso interrompe a continuidade do processo psiquico, porque hoje em dia ndo se pode afirmar a
ligagdo da psique com o cérebro, com tanta certeza quanto ha cinqiienta anos. Primeiro que tudo, a Psicologia
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Em outros termos, estaria o psiquico inconsciente para além da relacdo causal que o
conhecimento da consciéncia institui com vistas a possibilitar recortes da nossa vivéncia
como um ser que acontece? O plano do psiquico parece se estender para além do que
podemos conhecer de fato, mas s6 podemos conhecer - segundo a teoria do conhecimento de
Schopenhauer - aquilo que afeta nosso entendimento como sensagao e causalidade. A questdo
posta nas entrelinhas da leitura espiritualista da obra de Jung, da possibilidade do
conhecimento ambicionado pela psicologia analitica redundar em um saber metafisico,
implica, portanto, na possibilidade de concedemos ao individuo um conhecimento intuitivo
daquilo que estd para além de toda a lei causal do entendimento. E quanto a isso, os fatos
parapsicologicos, segundo Jung, poderiam ser de grande auxilio porque se referem justamente
a uma considera¢do que almeja ser cientifica de fatos que estdo além da observagdo espacio-
temporal onde vigora a lei causal; uma tarefa nada simples, devido a dificuldade de uma
replicagdo dessas experiéncias, nos termos cientificos, que pudesse conformar a
espontaneidade destas ocorréncias.

E justamente neste momento que Jung introduz sua hipétese fundamental que
poderiamos indicar como de fundo metafisico, ou, a0 menos, que constitui uma metafisica de
base da teoria psicologica: a psique inconsciente esta para além da causalidade e do espago e
tempo, pois sua natureza é transespacial e transtemporal. E o que mostraria o fendmeno da
telepatia, que se refere a uma possibilidade de transcender o tempo e o espaco, embora esta
evidéncia seja considerada problematica para a ciéncia porque aceita-la implicaria em negar a
tese de que a psique esta ligada ao cérebro - e, deste modo, estaria limitada no espago e no

tempo. Jung deixa de considerar indiscutivel a vinculagdo da psique a matéria na medida em a

precisa ainda de digerir certos fatos parapsicologicos, o que ainda ndo fez até agora.” (Cf. Ibid, §812 - grifos
meus).
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psique inconsciente parece estar fora da limitacdo do entendimento'®

(que em Schopenhauer
¢ responsavel por ordenar nossas percepgdes sensiveis no tempo, espago e causalidade).
Contudo, a despeito das afirmacdes teoricas do filésofo que, caso fossem reconhecidas no
discurso do psicélogo, poderiam ser consideradas “metafisicas” quando transpostas para a o
terreno da psicologia, Jung nos diz que devemos nos conformar a base empirica da
psicologia, o que nos impossibilita de chegar a qualquer conclusdo “metafisica” sobre o
conhecimento do em-si, além do espaco ¢ do tempo.'™

A possibilidade de termos percepgdes imediatas referentes a um plano alheio ao posto

pelo tempo, espago e pela lei causal € referida por Jung como evidéncia da existéncia de uma

185 «“Quer dizer, parece que a psique inconsciente possui qualidades que projetam uma luz inteiramente singular

sobre sua relagdo com o espago e o tempo. Refiro-me aos fenomenos telepaticos espaciais e temporais que, como
sabemos, é mais facil ignorar do que explicar. [...] 4 limitagdo da consciéncia no tempo e no espago ¢ uma
realidade tdo avassaladora, que qualquer desvio desta verdade fundamental ¢ um acontecimento da mais alta
significagdo tedrica, pois provaria que a limita¢do no tempo e no espago é uma determinante que pode ser
anulada. O fator anulador seria a psique, porque o atributo espaco-tempo ligar-se-ia a ela, conseqiientemente,
no maximo como qualidade relativa e condicionada. E, determinadas circunstancias, contudo, ela poderia
irromper a barreira do tempo e do espaco, precisamente por causa de uma qualidade que lhe é essencial, ou
seja, sua natureza transespacial e transtemporal. Esta possibilidade de transcender o tempo e o espago, que me
parece muito logica, é de tdo grande alcance, que estimularia o espirito de pesquisa ao maior esforgo possivel.
[...] refiro-me a este grupo de fendmenos, simplesmente para indicar que a ligagdo da psique com o cérebro, isto
¢, sua limitagdo no espaco e no tempo, ndo ¢ tdo evidente nem tdo indiscutivel como até agora nos tem feito
acreditar.” (Cf. Jung, “A alma e a morte”, O.C. vol. 8/2, §813, - os grifos sdo meus)

1% «Naturalmente ndo podemos tirar dai a conclusdo metafisica de que no mundo das coisas ‘em si’ nio ha
espago nem tempo, € que, conseqiientemente, a mente humana se acha implicada na categoria espago-tempo
como em uma ilus@o nebulosa. Pelo contrario, verifica-se que o espago e o tempo ndo sdo apenas as certezas
mais imediatas e mais primitivas para nds, como sdo também empiricamente observaveis, porque tudo o que ¢
perceptivel acontece como se estivesse no tempo e no espago. Em vista desta certeza avassaladora, é
compreensivel que a razao sinta a maior dificuldade em admitir a validade da natureza peculiar dos fendmenos
telepaticos. Mas quem fizer justica aos fatos ndo pode deixar de admitir que sua aparente independéncia em
relagdo ao espago e ao tempo ¢ sua qualidade mais essencial. Em suma, nossas percep¢oes ingénuas e nossas
certezas mais imediatas ndo sdo, estritamente falando, mais do que evidéncias de uma forma de intui¢do
psicologica a priori que exclui qualquer outra forma. O fato de sermos totalmente incapazes de imaginar uma
forma de existir independente do tempo e do espago ndo prova absolutamente que tal existéncia seja impossivel.
E da mesma forma como de uma aparente independéncia em relagdo ao espago e ao tempo nao podemos tirar a
conclusdo absoluta quanto a realidade de uma forma de existéncia independente do espago e do tempo, assim
também ndo nos é permitido concluir, a partir do carater aparentemente espacial e temporal de nossas
percepgoes, que uma existéncia independente em relagdo ao espago e ao tempo é impossivel. Em vista dos dados
fornecidos pela experiéncia, ndo somente nos ¢ permitido, mas é imperioso duvidar da validez de nossa
percepgdo espacial-temporal. A possibilidade hipotética de que a psique toque também em uma forma de
existéncia independente em relagdo ao espago e ao tempo constitui um ponto de interrogacdo que deve ser levado
a sério, pelo menos por enquanto. As idéias e as dividas de nossos fisicos modernos devem aconselhar aos
psicologos a serem prudentes, porque, o que significa, filosoficamente falando, a ‘limitagdo do espaco’ sendo
uma relativizagdo da categoria espaco? Algo de semelhante pode facilmente acontecer com a categoria tempo
(como também com a causalidade). As duvidas a este respeito, hoje em dia, tém menos fundamento do que as de
outrora.” (Cf. Ibid., §814 - grifos meus).
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forma de intuig¢ao psicologica a priori. Mais do que a indicacao da existéncia da possibilidade
de conhecimento do em si, o fragmento infracitado em nota atribui uma legitimidade deste
outro dominio frente ao da consciéncia - que tudo percebe no espaco, tempo e lei causal - ao
afirmar que ¢ imperioso duvidarmos da validez desta limitacdo do conhecimento no ambito da
consciéncia. Contudo, nada mais ¢ dito acerca da psique, que estaria além de qualquer
defini¢do - assim como também ¢ o caso do espaco, que fora relativizado pela revolugdo da
Fisica quantica.

Jung pretende, com este siléncio a respeito da definicdo da natureza da psique, rejeitar
a objecdo de recaida na metafisica que possivelmente poderia ser levantada a este respeito.
Mas embora ndo forneca suas proprias definicdes ao dominio da psique inconsciente, parece
indicar, contudo, partilhar da mesma concep¢ao esbocada por Schopenhauer a respeito de
uma dupla consideragdo do mundo, ao partir do pressuposto de que o conhecimento de sua
realidade esta dividido entre o que pode ser percebido através da instdncia do consciente e o
que ndo pode ser percebido diretamente, mas apenas de modo indireto através das
manifestagdes do inconsciente'®’. A duplicidade do conhecimento do mundo torna possivel
atribuir uma duplicidade do eu, composto por dominios dispares dentre os quais a psique

cumpre um papel mediador.

187 Assim como em Schopenhauer o conhecimento fenoménico do mundo como representagdo subjetiva é de
natureza distinta do conhecimento da esséncia através das idéias eternas, contempladas intuitivamente pelo
sujeito puro, elevado do principio de razéo ao principio do ser.
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5.2 A duplicidade da no¢ao de individuo

A duplicidade do eu dentre um dominio onde sua “vontade”™ é dominante e um outro
onde reina um “caos criativo” alheio ao controle consciente - mas que mesmo assim
impulsiona e interfere na conduta - ¢ o ponto fundamental que parece indicar a proximidade
das idéias de Jung com a Filosofia de Schopenhauer. Caso esta proximidade fosse considerada
plausivel'™, as manifestagdes arquetipicas seriam passiveis de indicar uma mesma natureza
da nogdo de “idéia”, concebida pelo fildsofo como a apreensdo da Vontade verdadeiramente
objetivada. O fragmento seguinte de Marie-Louise von Franz, que faz referéncia a obra
Mysterium Coniunctionis'® de Jung, explicita este nosso entretecimento. Jung afirma nesta

obra que até se pode definir o ego como uma:

“personifica¢do relativamente constante do proprio inconsciente, ou como o espelho schopenhauriano
em que o inconsciente percebe o seu proprio rosto. Todos os mundos existentes antes do homem estavam
fisicamente presentes. Mas constituiam uma ocorréncia sem nome, ¢ ndao uma atualidade definida, porque
ainda ndo existia aquela concentragdo minima do fator psiquico igualmente presente para enunciar a
palavra que se avantajou diante de toda a Criagéo: Isto ¢ o mundo e isto sou eu! Era a primeira manha do
mundo [...] quando esse complexo cuja consciéncia emergia, o ego, o filho das trevas, distinguiu entre
sujeito e objeto, fazendo do mundo e de si mesmo realidades definidas [...]""""

O surgimento da consciéncia primeira ¢ descrito como oriundo de uma dialética do eu
perante o mundo, que s entdo ¢ considerado diferenciado do sujeito observador; antes, o eu
era um algo inconsciente de si mesmo e indiferenciado de tudo o mais, e somente através da
distingdo pela palavra ¢ que foi possivel se efetivar toda a diferenciacdo do eu consciente da

sua representacdo da realidade externa, bem como da propria realidade psiquica. Neste

'%8 Uma vontade humana, diria Schopenhauer.

1% Embora com isso ndo se indique nem que a psicologia analitica seja um mero eco da influéncia filosofica — o
que concederia a Filosofia de Schopenhauer o posto de uma metafisica de base ndo admitida por Jung — nem que
a verdade da Filosofia de Schopenhauer derive da natureza arquetipica de seus argumentos, “subjetivados” numa
teoria filosofica “metafisica”.

1% Jung, Obras Completas, vol. 14.
Y1 Ibid, § 129, citado por von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, p. 45. (grifos meus adicionados aos
originais).
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espelho que identifica, em algum grau, o eu inconsciente (si-mesmo) ao eu da consciéncia
(ego), ha uma aproximagdo inegavel a concep¢do de Schopenhauer, onde vigora uma
harmonia dos contraditérios e a possibilidade de toda a criacdo a partir desta instancia
indiferenciada do mundo como Vontade - assim como o sujeito psicoldgico tem a
possibilidade de atingir pela via da imaginagao criativa os germes de toda a criagdo que atua
no inconsciente.

O reino da consciéncia é diverso da indiferencia¢do essencial inconsciente porque ja
h4 uma distingdo dos contrarios, onde vigora o principio da ndo contradi¢io'”>. O eu é
considerado por Jung como posto frente a um espelho, uma unidade duplice que retine um eu
consciente € um eu inconsciente postos em relagdo um com o outro, o que faz com que a idéia
de liberdade inconsciente possa conviver com a de determinagdo consciente em sua
psicologia. Mas ao contrario do que poderiamos pensar, esta proximidade da filosofia
schopenhauriana ndo ¢ tdo evidente assim para que nos fosse permitido afirmar uma
influéncia direta da teoria na formulagao psicoldgica, pois Marie-Louise von Franz nos indica
que a no¢do de um eu duplice ndo teve origem numa concep¢ao puramente tedrica, mas sim
num sonho, que trouxe a Jung esta verdade ao modo de uma revelagao.

Esta unidade duplice do eu que caracteriza a nogdo jungiana de “individuo” poderia
ser vista como mais clareza nos casos de doenga mental severa, onde a “pequena lamparina do

, . . 1
ego ¢ obscurecida ou extinta”'”

¢ as manifestagdes do inconsciente se deterioram impondo
seus conteudos sem um sentido, dire¢do ou alvo na consciéncia individual. A loucura
aproxima-se, entdo, da Vontade cega descrita por Schopenhauer como uma for¢a que nao

contém um fim especifico porque, no caso da loucura, as manifestacdes do inconsciente nao

encontram um ordenamento através de uma contraparte do ego, que se extingue e perde seu

192 assim como o mundo considerado como Representagio aprisiona o sujeito do conhecimento num principio de
razdo que confere toda a ilusdo de que o mundo seja somente aquela limitagdo no espago, no tempo e na lei
causal.

'3 yon Franz, op.cit., nota 39, p. 48.
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poder ordenador de sentido. Quando a énfase recai unilateralmente sobre o inconsciente se
perde o equilibrio exigido pela duplicidade do eu e a garantia da saude psiquica promovida
pela fluidez libidinal - em busca constante de um equilibrio desses dominios opostos - € surge

a loucura.

5.3 Paradigma distinto do material-reducionista das ciéncias da natureza

Conferindo a causa da neurose a necessidade de adaptagdo, Jung retira o acento
causal do passado, onde Freud procurava, transferindo-a para o presente. A adaptagdo as
novas condi¢des ¢ sempre dificil devido a lei da inércia que atua em todo o lugar, e o fracasso
adaptativo de um ato leva, invariavelmente, segundo Jung, a uma perturbagdo neurdtica'®* que
ja €, de certa forma, uma tentativa de auto-cura. A extensa lista de fantasias sexuais infantis
que um paciente poderia fornecer ao analista seria incapaz de dar uma explicagdo etiologica
suficiente quanto a origem de sua neurose; estas fantasias surgiram justamente porque foram
infladas pela libido regressiva, forcada a voltar-se para o inconsciente devido seus fracassos
de adaptagdo. As fantasias possuem somente uma importancia secundaria por possibilitarem
que a libido seja trazida de novo ao controle da vontade (humana)'®, apos a libido
armazenada ndo ter sido aplicada adequadamente'®. Esta é a “tarefa altamente moral e de
imenso valor educativo” conferida por Jung em relagdo a redug¢do do individuo a seus desejos
sexuais, levada a cabo pela teoria psicanalitica.

. . o~ el . . e
Em “Psicologia em transi¢do”'”’ Jung conjuga a liberdade e a criatividade em seu

conceito de inconsciente simbodlico por ele manifestar fendmenos que ndo apresentam uma

1 Jung, O.C. volume 4, capitulo intitulado “O complexo de Edipo”, §574.
195 Ibid, §575.

"% Ibid, §570.

7 Jung, O.C. vol. 10, §593.
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conexao causal entre eventos - imprescindivel no plano da consciéncia. Jung se refere aos
fenomenos de sincronicidade, que exibem uma conexao a-causal e significativa entre eventos
— conexdo esta de que todos os processos psiquicos arquetipicos participam — mas que
constituem um problema que preocupou constantemente o espirito humano. E defendendo a
liberdade e a criatividade nos dominios do inconsciente que Jung rejeita a libido sexual
freudiana, considerando-a como um Eros criativo.'”®

O sintoma neurdtico nao € para Jung apenas um sinal (um hieroglifo) de algo que foi
perturbado no desenvolvimento sexual, mas a expressao simbolica do lado ndo reconhecido
da alma e uma manifestacdo, de forma figurada, do em si. Os sintomas neuro6ticos “so
aparecem quando ndo se consegue ver o outro lado do préprio ser, nem a preméncia dos seus
problemas. O sintoma parece produzir-se unicamente nessas condi¢des, ¢ ajuda o lado nao
reconhecido da alma a exprimir-se.”’”” Mas sua necessidade ndo ¢ estabelecida através de
principios morais que conferem o limite da realidade (permitida), tal como pensava Freud e
Kant, pois Jung partilha da rejei¢do de Schopenhauer a uma moral do dever. Segundo o
psicologo, ¢ a necessidade de integracdao dos instintos num todo harmonioso que produz o
sintoma. Por meio da regulagdao dos opostos que surgem nas circunstancias as quais o sujeito
esta submetido ele deve encontrar por si mesmo a medida de sua regulacao da realidade, a fim

de integrar os impulsos animais sem freios ¢ dominar plenamente sua personalidade.””

198 «Apesar de todas as asser¢des indignadas em contrério, a verdade ¢ que o amor, com todos os seus problemas
e conflitos, tem um significado fundamental na vida humana”. (Cf. Jung, 4 psicologia do inconsciente, O.C. vol
7/1, §14). Jung pode aceitar que Eros seja proclamado a natureza da libido, mas ndo considera um sentido
exclusivamente sexual nem erdtico do amor que tornasse possivel conferir as neuroses as perturbagoes causadas
por ele. Ao conceder dimensdes mais vastas ao Amor, Jung retira a exclusividade do trauma conferido pela
Psicanalise nas explicagdes da neurose e atribui uma dimens@o mais vasta em sua Teoria de Eros. Em nota, neste
mesmo texto, Jung afirma que “as perturbagdes do amor podem ser de natureza secundaria e provocadas por
causas mais profundas. Existem outras possibilidades de nos tornarmos neuroéticos” e uma delas é o conflito
interno gerador da doenca, que esconde a verdade na penumbra, revelando s6 a aparéncia. A realidade pode ser
formulada como o conflito entre duas tendéncias e, embora o conflito ndo deixe de ser um fator pessoal, ele é
também o “conflito da humanidade inteira em vias de manifestar-se, porque o desacordo consigo mesmo € um
sinal do homem cultural. O neurético ¢ apenas um caso especifico de pessoa humana em conflito consigo
mesma, tentando conciliar dentro de si natureza e cultura” (Cf. /bid, §16.) - o que é muito dificil, dado que a
cultura é a domesticagdo da natureza animal do homem.

9 Ibid, §27.

2 Ibid, §28.
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Segundo Schopenhauer, os dogmas somente ilustram a negacdo da vontade nas
condutas de santidade e abnegagdo, fruto da constante guerra interior entre o ascetismo € o
egoismo, dando-lhes imagens estaveis, tranqiiilizando, assim, a razao ao traduzir a esséncia do
universo em conceitos abstratos. O dogma s6 ¢ considerado pelo filésofo nestes termos: para
ilustrar a esséncia no plano da imanéncia, ao oferecer uma representacdo simbolica da
esséncia através dos exemplos da negacdo do querer — e do ultrapassamento do homem —
buscados na experiéncia e na realidade. As religides, portanto, apresentariam uma verdade
figurativa por fornecerem representagdes que pretendem traduzir a esséncia. Por certo a
filosofia ndo deve se contentar com estas verdades dogmaticas; sua tarefa deve ser traduzir o
conhecimento, intuitivamente captado pelas religioes, para o pensamento abstrato.

A tarefa da Filosofia schopenhauriana se aproxima da posta pela Psicologia junguiana:
1. efetuar uma abstragdo simbolica — este € o uso da imaginagao na narrativa psicologica — do
conteudo intuitivamente captado pelo sentimento que as imagens despertam e 2. figurar estas
imagens arquetipicas do inconsciente frente a dissociacdo dos afetos (sintomas) na
consciéncia - este seria o entendimento simbdlico buscado pela Psicologia. Jung exige uma
compreensdo intima dos preceitos morais, através dos quais intuimos o simbolismo que nos ¢
ditado pelo inconsciente e que deve corresponder a nossa conduta no plano da imanéncia;
somente o sentimento de uma identidade com a esséncia ¢ revelado, mas ndo uma afirmagao
de certeza de um pertencimento efetivo de todos no6s a uma esséncia primordial, a partir da
nog¢ao de si-mesmo. Nestes termos, podemos entrever nos exemplos fornecidos pela religiao
ndo uma invasdo da teologia do dominio da Psicologia, mas somente uma ilustracio
representativa desse sentimento intuitivo de unidade - assim como nos servimos da Filosofia
de Schopenhauer com a mesma intenc¢ao figurativa.

Assim como em Schopenhauer, Jung concebe o homem sabio como aquele que se

liberta dos dogmas que o prendem no mundo, mas o fato desta libertacdo ser algo raro e
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sublime — embora seja um dos aspectos inerentes a natureza humana — condiz com a natureza
religiosa dos exemplos encontrados tanto em um quando no outro: s6 podemos obter esses
exemplos de libertagdo do querer observando a vida e a conduta dos homens santos, ¢ este é o
motivo da proximidade da Filosofia de Schopenhauer (¢ da Psicologia de Jung) com os
dominios da metafisica, na medida em que poderiamos encontrar na serenidade dos homens

. .. 201
santos mostras da verdadeira felicidade.?

kg

O fato de culturas diversas apresentarem expressdes da esséncia humana recebe uma
significacdo muito peculiar da psicologia analitica, que vé nessas expressoes manifestacdes de
uma realidade arquetipica atuando na consci€éncia humana. Embora esta proposi¢do seja

problematica, como ja se disse, caso tivermos em mente uma suposta proximidade das

21 A aniquilagdo quase completa da vontade, ao ponto de subsistir somente o corpo mortificado, conduz,
segundo Schopenhauer, a verdadeira felicidade; o conhecimento se liberta da vontade e se torna um calmante
dela, embora deva ser reconquistado a cada momento através de esfor¢os continuos do corpo num combate
incessante da alma consigo mesma. Somente pela via do ascetismo o homem pode se libertar da luta enérgica a
que esta submetido, pois os graus de aflicdo crescentes da dor produzem uma conversao e a rentiincia de todo o
desejo; o espirito entdo se acalma, liberto do sofrimento. O Fausto, de Goethe, seria, para Schopenhauer, um
simbolo da negacdo do querer-viver. (Cf. Schopenhauer, Mundo, livro 4, §68). Este mesmo Fausto ¢ conferido,
por Jung, ao posto de simbolo do homem cindido, que deve reconquistar-se, mas nio através de uma conversio —
uma libertag@o das circunstancias através do sofrimento — mas de uma apropriacdo da consciéncia de parcelas
inconscientes do Eu.

A natureza da libertagdo, denominada de conversdo em Schopenhauer, ¢, contudo, compreendida de modo
diverso por Jung da formulacdo do fildésofo, segundo a qual o qual o conhecimento intuitivo é recebido como
uma revelagdo ao fim do sofrimento que leva o sujeito a desistir de sua propria salvag@o renunciando ao querer-
viver. Jung ndo abdica do mundo para colocar énfase num outro dominio, da esséncia liberta da
individualidade, pois ndo ha, para o psicologo, um termo final ao processo teleoldgico ao qual aparentemente
estamos submetidos, apesar de nosso anseio por ele. A psique é um movente, de modo que movimentos de
progressdo e de regressao da libido energética sempre se sucedem. A dor seria incapaz de conduzir a um
potencial santificante (embora os sintomas o possam, pois trazem em si um potencial curador e o germe de toda
a mudanga) porque, para Jung, ndo ha um predominio de algo perfeito sobre o imperfeito: ambos convivem e a
avaliag8o moral diz respeito, unicamente, ao juizo do individuo que conduz sua vida em meio ao equilibrio dos
opostos, € ndo a uma opgdo valorativa dentre um deles. Haveria uma moral relativa, regulada pela conduta
intuitiva e imediata de cada individuo frente seu inconsciente, ¢ ndo um dever categorico e absoluto. Jung afirma
em “Psicologia do Inconsciente” (Cf. O.C. vol. 7/1, §116) que o apego irrestrito a uma tnica verdade ou norma
de conduta ¢ sintoma do enrijecimento da personalidade, que teme o problema dos contrarios; a ameaga é sentida
em todos os lugares e refor¢a ainda mais a conduta rigida, mas esta oferece uma seguranga somente aparente.
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formulagdes de Jung as de Schopenhauer ela deveria ser considerada uma tentativa de
representa¢do metaforica de uma realidade que esta além de qualquer exame objetivo — pois
caso houvesse a possibilidade de exame direto seriamos conduzidos a um paradoxo pela
inten¢do de tornar consciente o que € a priori inconsciente.

A Psicologia junguiana participa, com a Filosofia de Schopenhauer, de uma busca
pela totalidade, e, em igual medida, o transcendente ¢ atingido ndo por meio da abstragdo
reflexiva, mas da vinculagdo com o biologico: o corpo, este duplo empirico-transcendental
que torna possivel o conhecimento do inteligivel dentro do préprio ‘ser’ do homem. O
fenomeno do espirito, sob o ponto de vista psicoldgico, deriva do inconsciente e por isto
desenvolve uma vida autdbnoma; mas quando ele passa a ser descrito como um principio
inteligivel, deixa de ser sentido como um ser independente. Por este motivo o espirito ¢
inapreensivel em sua totalidade pela razdo, e deve ser compreendido por meio da capacidade
de expressdo simbolica como um complexo psiquico e, desta maneira, criativo. O carater de
revelacdo e autoridade absoluta do simbolo leva a hipdtese de uma consciéncia mais ampla
passivel de ser aperfeigoada pela vida, ndo necessitando, portanto, de ser retirada da vivéncia
do individuo finito.

A vida necessita de um sentido que s6 pode ser dado pelo espirito, que expressa as

virtualidades psiquicas da libido*"*

e compreende uma superioridade criadora. A referéncia a
vida, nestes termos, passa a conferir o critério de verdade do espirito e, embora se admita que
seu fim seja a morte, nao ¢ certo afirmar que o espirito negue a vida, ele apenas visa expressar
um sentido para ela; deste modo, imaginar que o espirito procura privar a possibilidade de
vida seia enredar-se no ‘espirito do erro’ - como teria sido o caso do ascetismo que fora

apontado como a solu¢do do conflito dos opostos no mundo, segundo havia pensado

Schopenhauer. Jung considera que o plano onde a Psicologia deve se manter ¢ o da

202 : ]
%2 Cega e a0 mesmo tempo, em alguma medida, teleologica.
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imanéncia. A solugdo nao estaria fora do mundo tal como havia pensado Schopenhauer, ao
julgar que a negacdo da vontade (do querer-viver) faria com que o sofrimento no mundo,
ocasionado pelo proprio desejo, tivesse fim. O espirito buscado pela psicologia tem uma
natureza relativa que deve ser encontrada no proprio mundo, através do qual atingimos um
novo eu que comporta uma totalidade de que a personalidade egodica nao dispoe.

Jung ndo cré que seja preciso abandonar de modo absoluto o principio de individuacao
e sair do mundo delimitado pelo tempo, espago e lei causal, pois podemos, para atingir a
totalidade, transitar entre o dominio da consciéncia (regida por estas categorias) e o dominio
do inconsciente (onde ndo vigoram as leis da razdo). O sujeito psicolégico ndo precisa
abandonar sua experiéncia imanente para atingir uma totalidade transcendente, ele pode
alcangar uma transcendéncia de sua personalidade sem mesmo sair dela, apenas conjugando
suas experiéncias simbolicas com a reflexdo consciente para alcangar um equilibrio da atitude
consciente, equilibrio este sempre instavel devido as flutuagdes, em eterno devir, da libido
energética. Esta ¢ a compreensdo psicologica do processo de individuag¢do, um processo por
meio do qual o sujeito descobre a si mesmo, sua parcela inteligivel, a partir de suas proprias
experiéncias de mesmidade no mundo.

O simbolismo do imaginario ocupa o lugar da deidade no plano psicologico, e a
unidade do eu que ele permite conjugar na experiéncia da personalidade em meio a
multiplicidade dos complexos afetivos torna desnecessaria qualquer fuga do mundo e da
experiéncia humana, situando o universo psicoldgico no plano imanente. Podemos inferir que
a solucdo da psicologia analitica para a eterna luta a que o sujeito estd submetido no mundo
como “aparéncia” ndo implica num retorno a esséncia indiferenciada do eu, almejando o
estado descrito por Lévy-Briihl como “participagdo mistica”. Nao ha nenhum retorno a

unidade vigente antes de qualquer desdobramento da pluralidade do mundo, assim como
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anseia Schopenhauer, segundo nossa leitura, ao pretender findar o sofrimento ocasionado pela
Vontade esfomeada, eternamente desejante.

A psicologia analitica — talvez possamos assim dizer — adota uma solucdo ainda mais
proxima da imanéncia, pois é por meio da experiéncia humana que ela pretende atingir uma

L . . . 203
transcendéncia do Eu, designado metaforicamente como uma deidade.

Este simbolo do si-mesmo que denota um sentido de unidade a subjetividade
representa o plenamente individual das producdes do paciente, e sua comunica¢do, como
vimos, obedece ao sentimento provocado pelas vivéncias, e ndo a abstragdo consciente. No
préximo capitulo, tentaremos elucidar este uso figurativo da linguagem nos comunicados da
vivéncia privada do individuo com o inconsciente a fim de inquirirmos seus limites, ou seja,
até que ponto esta linguagem acompanha o “puramente individual” e em que medida ela nao
acabaria por considerar a singularidade do Eu como uma generalizagdo de proposigdes

formuladas, desde sempre, pela cultura.

2% Marie-Louise von Franz nos oferece esta possibilidade de consideragdo, segundo cremos, no seguinte
fragmento: “Se contemplarmos essa representagdo [do mandala], poderemos ter uma visdo direta das imagens da
realidade superior que trazemos dentro de nds, ultrapassando a multiplicidade de coisas do mundo exterior... Ao
que parece, sempre que o homem termina por deparar com alguma coisa desconhecida de importancia
fundamental, essa imagem ¢ constelada, tanto no mundo exterior como no interior, como simbolo de uma ordem
transpessoal final. [...] Essas imagens sdo vivenciadas como um centro psiquico interior e essa experiéncia
permite a aceitagdo de si mesmo. Um simbolo desses, como diz Jung, ‘¢ uma confissdo involuntaria de uma
condi¢do mental peculiar. Ndo ha nenhuma divindade no mandala, nem nenhuma submisséo a uma divindade ou
reconciliagdo com ela. O lugar da divindade parece tomado pela integridade do homem’.” (Cf. Marie Louise
von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, pp.124-5 - os grifos sdo de von Franz).
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Capitulo 6 - Fundamento antidogmatico: o ‘caminho do meio’ simbdlico

O ponto de vista do sujeito fraturado que anseia por uma transformacdo ¢ retomado
por Jung ao anunciar o seu método transcendental simbdlico, no qual identifica a necessidade
intrinseca de transformagdo apresentada pela humanidade através dos tempos como
comportando uma natureza psiquica. Jung pretende resolver o problema dos opostos
irreconciliaveis no interior do eu através do unico método transcendental permitido pela
empiria: o simbdlico, realizado pela fungdo transcendente da imaginagao simbolica. Segundo
ele, o proprio fluxo da libido nos conduziria para uma sintese final conjugadora dos opostos
psiquicos, movimento este que poderia ser visto no anseio humano a totalidade, sentimento
que originou a religiosidade e que procurava, igualmente, compensar a cisdo psiquica a qual
todo o individuo estaria submetido. Mas o ideal religioso de perfei¢do humana em busca de
uma harmonia final ¢ considerado, contudo, incompleto, ele seria representante de um ““ideal
estatico” que exclui tudo o que ¢ diverso, relegando todo o lado sombrio da personalidade as
sombras do inconsciente. A inconsciéncia dos afetos ¢ geradora de uma guerra civil interna na
psique considerada necessaria porque ¢ ela que possibilita a discriminagdo da consciéncia em
busca de uma liberdade moral, somente atingida pela reagdo inconsciente a imagem
consciente.

A tendéncia de equilibrio energético vigente na teoria junguiana do psiquismo, antes
de aludir a um ideal estatico, comporta um infinddvel movimento de extroversdo em dire¢ao
ao objeto e de introversdo em direcdo ao eu, e dessa luta deriva uma sintese puramente
pessoal, capaz de dotar as escolhas de significado. A sintese junguiana poderia ser mais bem
compreendida caso nos recorddssemos da concepcao pascaliana de homem, que recomenda o

equilibrio, sempre instdvel porque a condi¢do humana ¢ composta “da luta dos extremos, pois

103



0 homem ¢ ao mesmo tempo um ser grandioso e miseravel”.*** Jung parece partilhar desta
“integracdo que conserva vivos os elementos opostos” a qual nomeia Deus, pois, assim como
Pascal, ndo se contenta em dar razdes nem nos remeter a intui¢coes sensiveis. Pascal concebe
que “entre a razdo e a sensibilidade se insere um modo de conhecimento a0 mesmo tempo
peculiar e universal: o do ‘coragdo’. Nao ¢ uma faculdade por meio da qual se apresentam
‘verdades eternas’. Mas tampouco ¢ uma atividade somente individual e subjetiva: a ‘logica
do coracdao’ ¢ o resultado de uma integragdo da universalidade racionalista dentro da f¢
pessoal, o que dd ao que é aquilo sem o qual se dissolve e, em ultimo termo, se aniquila:
sentido e valor.”™ A verdade do coracdo pode elucidar a natureza desta deidade sentida
como viva no interior do sujeito e designada por Jung ora como si-mesmo (ou Self), ora como
qualquer outra representacdo de sua ‘ordenacdo maxima’, pois se refere a uma certeza em
meio ao subjetivo e objetivo, neste problematico intermezzo que a psicologia analitica se
insere.

Com vistas a alcancar uma ‘salvagdo’ puramente psicologica, Jung enfatiza a
necessidade de um equilibrio psiquico em meio aos movimentos da libido - que ora se afirma
quando se volta para a atitude consciente a fim de atingir uma discriminagdo cada vez maior,
ora se volta para o interior do eu, o inconsciente, ¢ ambas as tendéncias, se unilaterais, sao
consideradas perigosas, pois provocariam uma reagdo psiquica compensatoria. Antes de
derivar numa apologia ao irracionalismo, a necessidade de autoconhecimento apregoada pela
psicologia analitica ndo afirma que devemos nos entregar aos impulsos irrefreaveis do
inconsciente, pois caso recusasse a grandeza da consciéncia estaria recusando a possibilidade

de se ter qualquer conhecimento. Ela afirma somente que devemos evitar a unilateralidade ¢ a

2% «Por isso 0 homem ndo pode simplesmente encontrar refiigio ou na contemplacdo do mundo inteligivel ou na
‘diversdo’mundana. Uma e outra descentram o ser humano e o submergem ou no orgulho ou no esquecimento.
Contudo, compreender esse paradoxo humano nédo deve conduzir o homem nem ao desespero nem ao fanatismo:
deve guia-lo a crenga verdadeira, a visdo do ‘Deus de Abrado, de Isaac e de Jaco, Ginico capaz de reunir os
contrarios entre os quais o homem se acha ao mesmo tempo despedacado e aflito.” (Cf. Ferrater Mora,
‘2‘35)ici0né1rio de filosofia”, verbete Pascal, p.2216).

ibid.
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ameaca que a expansao da libido no mundo traz consigo: a desvinculagdo da natureza
inconsciente, que provoca uma reacao compensatoria por parte do inconsciente e este irrompe
em conteudos irracionais™. A introversio libidinal também ndo poderia ser desmedida, pois
ocasionaria a dissolugdo do ego, sem o qual os contetidos do inconsciente ndo sdo sujeitos a
nenhuma organizagdo de sentido e ameacam com a loucura - onde nem as causas nem os
motivos do desejo obtém uma ordenacdo contingente, ¢ s6 vigora o impulso cego do
inconsciente desgovernado.

Com vistas a compreender melhor a sintese psicologica dos opostos, lembremo-nos da
similaridade das farefas que nos encontramos tanto atribuidas a Filosofia, por Schopenhauer,
quanto a Psicologia, por Jung: a tradugdo das experiéncias vivenciadas de modo imediato para
a reflexdo abstrata. A significacdo parece ser, deste modo, o ponto onde estes dominios
distintos do conhecimento encontram uma proximidade ainda mais plausivel, pois ela difere
da pura reflexdo abstrata®. A significacio deveria levar em consideracio a duplicidade
humana através do corpo frente o sofrimento (sintomas) e os desejos (fantasias). Mas com
esta proximidade, a no¢ao psicologica de individualidade deixa de ser considerada um limite
intransponivel frente a esséncia humana para abarcar também suas parcelas; este € o sentido
do transitar entre os limiares da psique, um transitar que nao ocorre somente na dissociagao
psiquica, mas também na vida normal, pois tem base na propria natureza da libido que
condensa ambos os movimentos. Ela ndo ¢ uma pura afirmacdo, tal como compreendia
Schopenhauer, mas carrega consigo a sua propria negacdo, permitindo que o individuo

garanta sua sanidade por meio dum equilibrio de natureza individual frente os “instintos

206 «Um homem completo [...] sabe que mesmo seu mais feroz inimigo, ndo um s6, mas um bom namero deles,
ndo chega aos pés daquele terrivel adversario, ou seja, aquele ‘outro’ que ‘habita em seu seio’.”(Cf. Jung, O.C.
vol 7/1, §43.)

27 Lembremo-nos das interdi¢des de Schopenhauer 4 abstragio kantiana e da refutago de Jung a razéo
onipotente, apregoada pela Ilustragao.

105



espirituais” do inconsciente ¢ a razdo (consciéncia). Esta ¢ a tarefa moral esperada pela
psicologia analitica da conduta subjetiva do individuo.

Afirmar uma conduta antidogmatica do proceder da psicologia analitica pressupoe,
portanto, considerar a natureza da linguagem nutilizada para expressar a significagdo
psicologica. A busca de um ‘caminho do meio’ que guiasse a conduta moral do sujeito
subscreve a significagdo das proprias experiéncias, e esta s6 poderia ser alcancada por meio

de uma linguagem simbolica da vivéncia da mesmidade.

6.1 Personalismo simbélico da linguagem e a construcio da nocio de individualidade

A hipdtese de que tanto Schopenhauer quanto Jung se utilizaram da linguagem
religiosa como um meio de figuragdo da esséncia encontra respaldo, segundo nossas
consideragdes, no uso que ambos fizeram dos exemplos religiosos para definir o que cada um
deles compreendia como sendo o destino do homem. A utilidade dos dogmas religiosos para a
Filosofia schopenhaueriana seria de proporcionar metaforicamente a apreensao da esséncia,
que ¢ incapaz de ser efetivamente conhecida pelo principio de razdo, e por isso necessita da

. ~ . . 208 Y ~ o)
comunicag¢do pela via do sentimento™ . Os exemplos da religido sdo necessarios como

ilustracdo e representa¢do do sentimento intuitivo de unidade e de aniquilamento de si frente a

% Os atos dos homens santos sdo considerados elucidativos da esséncia porque eles decorrem do conhecimento
imediato da esséncia do mundo - que os dogmas s6 traduzem em conceitos abstratos para tranqiilizar a razdo
dando-lhe imagens estaveis da esséncia. Promover esta ordenacdo ¢ a tarefa da filosofia e da razio ao fornecer
representacgdes (simbolicas) da esséncia por meio de exemplos da negacao da vontade retirados da experiéncia.
Estes exemplos deveriam ser buscados no plano imanente, mas nao na vida cotidiana - que s6 poderia explicitar
as agdes sob o principio de individuagdo -, e sim na biografia de personagens do género, ou seja, na historia de
vida dos homens santos. Ndo importa de que dogmas especificos provém a conduta santa: “importa pouco que a
santidade nasca de uma religido teista, ou de uma religido atéia”, mas que a conduta exprima o lado elevado da
humanidade. Aquilo que Schopenhauer vé de admiravel no asceta “¢ a vida silenciosa e escondida de um
homem”, que chega a ponto de renunciar seu querer-viver. Para a compreensdo da negagdo do querer-viver ¢
necessario “estudar os preceitos morais dados, exatamente no mesmo espirito, por homens penetrados no mesmo
sentimento.” (Cf. Schipenhauer, Mundo, livro 4, § 68).
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contemplacdo de Deus (a esséncia). A moral crista seria animada, segundo o filésofo, pelo
mesmo espirito de caridade e rentincia que seu conceito de negacdo da vontade, contendo o
germe ascético que ird ser esbogado de forma ainda mais proxima nos escritos dos santos e
dos misticos.

Mas contra as solugdes consideradas “dogmaticas” da pura afirmagdo ou negagao da
vontade, Jung apregoa a sua propria solucdo: a experiéncia “religiosa” capaz de ser
proporcionada pela psicologia, que caminha na direcdo contraria a institucionalizacdo
teologica, procurando ndo por uma verdade absoluta, mas sim por uma puramente individual,
que s6 a experiéncia de ser-si-mesmo>> ¢& possivel garantir. O grande tesouro da
individualidade ¢ ser si-mesmo e atingir uma totalidade do individuo que abranja nio tao-
somente a personalidade consciente, mas também este estado transcendental inconsciente. O
si-mesmo deve advir do inconsciente e aflorar na consciéncia porque ¢ um arquétipo de
ordenamento, representante da fonte de vida, ao qual chegamos pela liberagdo da energia dos
opostos psiquicos em tensdo; entretanto, como o que nos € acessivel ndo é uma substdancia de
ser si mesmo, uma “alma” empiricamente constatavel, mas somente figuragdes e
personificagdes simbolicas, se isso ndo for compreendido totalmente ndo ¢ dificil de se chegar
a acusacdes a psicologia analitica quanto ao seu pertencimento a ordens misticas, como do

. . 21
gnosticismo.*'’

2% Que aqui nomeamos de experiéncia de “mesmidade”.

219 A objecdo de Jung a esta acusagio enfatiza que as imagens do si-mesmo — apreendidas como Deus, Cristo, ou
outros representantes da totalidade — ndo sdo uma projecdo da deidade na esfera do psiquico, mas € justamente
nestas imagens que o “centro” do individuo aparece empiricamente, conjugando a unido dos opostos como
representantes da decisdo definitiva do individuo de ir para além do conflito moral. “Sei de minha experiéncia
profissional que o si-mesmo aspira a estes resultados porque deseja a consciéncia, que ndo ¢ acessivel sem a
distingdo (diferenciagdo, separagdo, oposi¢ao, contradi¢ao, discussdo). Empiricamente considerado, o si-mesmo
encontra-se num estado que chamariamos de inconsciente em nosso mundo tridimensional. Ndo sabemos o que
ele € em seu estado transcendental. Enquanto for um objeto do conhecimento, passa por um processo de
distin¢do e, com ele, tudo o que emana dele. A diferenciacdo ¢ intelectual, emocional, ética, etc. Isto significa:
até este ponto, o si-mesmo esta sujeito a nossa livre decisdo. Mas quando ultrapassa nossa compreensdo, somos
seus objetos ou escravos, criangas ou ovelhas que nada mais sabem do que obedecer ao pastor. Devemos
acentuar mais a consciéncia ¢ a liberdade do julgamento, ou dar mais valor a obediéncia? No primeiro caso,
podemos cumprir a vontade divina de conscientizagao e liberdade de julgamento e, no segundo caso, o instinto
primitivo de obediéncia. ” (Cf. O.C. vol. 18/2, §1630.)
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A ambigiiidade que as figuragdes do si-mesmo comporta personifica “o verdadeiro
sim e ndo, o opus divinum da creatio continua”, pois, em certo sentido, todos os homens
estariam para “além do bem e do mal”. Mas, como adverte a interpretagdo de Jung sobre os
perigos que a exaltagdo do “super-homem” pode levar ao inflar o ego com conteudos alheios a
ele’'!, a conjugacio dos opostos é uma tarefa ardua e perigosa, embora todo o homem devesse
empreendé-la se deseja a riqueza que o espirito criador de simbolos ¢ capaz de proporcionar,
0 que s6 poderia ser obtido através da atengdo apropriada a manifestacdo da dinadmica
psiquica de formagdo dos simbolos, que desempenha papel central na psicologia de Jung. “Ao
lado das inspiragdes e das fantasias involuntdrias, o sonho ¢ a real manifestagdo do
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espirito”” ' *, e estas manifestagdes simbolicas fornecem a base para a interpretacdo do

significado.*"?

A limitacdo cientifica do campo da psicologia - caso concordemos que ela seja
respeitada e ndo transgredida por meio de uma atitude dogmatico-teoldgica de Jung — impede
com que ela abarque a metafisica, mas torna possivel que compreenda numa visdo ‘mais
completa’ a influéncia do pensamento oriental com relagdo ao problema da consciéncia frente

o limiar da loucura. Contra a unilateralidade dogmatica especulativo-religiosa®'* que efetiva

uma separacao artificial da psique e interdi¢ao pelo dever, Jung acentua a primazia do método

211 Este seria o caso do arrebatamento de Nietzsche, que tomou os simbolismos do seu inconsciente como
personificagdes de sua propria filosofia e isso o levou a desfragmentacdo do seu eu consciente, imerso nas
poténcias arquetipicas.

212 yon Franz, op. cit, p. 76.

213 «Contudo, essa interpretagdo nio pode ser uma formulagio completa ou final, do sentido do sonho, ja que
esse sentido jamais pode ser formulado de modo exaustivo. Em vez disso, a interpretacdo equivale antes a um
esforgo por sintonizar a atitude consciente de uma maneira que permita a saida de uma centelha do sonho para a
consciéncia, [...] com o sentido de um choque ou iluminago. Por conseguinte, a interpretagdo de um sonho s6 é
correta quando parece ‘evidente’ ao sonhador, quando estimula e evoca uma alteragdo emocional da
personalidade. [...] 4 ‘equacdo pessoal’ do intérprete também deve ser levada em consideragdo no processo,
tendo-se em vista que, quanto mais desenvolvido se é, tanto mais sentido se ‘vé’ nos sonhos da outra pessoa.”
(Cf. Ibid., p. 77 - os grifos sdo meus).

2% «Nem ¢ preciso dizer que numa discussio desse tipo ficam excluidos os pontos de vista metafisicos, pois
dentro do campo de competéncia de uma psicologia cientifica uma idéia caracterizada como ‘metafisica’ s6 pode
receber o tratamento de um fendmeno psiquico. Nem a psicologia se arroga a presungdo de dizer algo
‘metafisico’, isto ¢, algo que transcende seu campo especifico”. (Cf. Jung, O.C. vol. 18/2, §1475.)
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fenomenoldgico da imaginacao simbolica, de caracteristica transcendental-imanente, que situa
o sujeito como fonte de verdade no fundamento do seu mundo (ou cosmovisdo). A psicologia
oferece um significado “real” por meio do valor funcional e simbolico dos sintomas, um
significado “finalista” quanto as novas configuracdes criativas para o desenvolvimento da
consciéncia. As fontes de conhecimento seriam encontradas nos pré-estagios historicos da
psicologia, nos fenomenos paralelos aos contetidos do inconsciente coletivo.

A referéncia religiosa realizada pela psicologia analitica se explica, portanto, através
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da personificaco do essencial e infinito na vivéncia subjetiva.”'’

Um homem completo veria
o estado de completude que ordinariamente ¢ referido a religido como obra de seu psiquismo,
mas para tanto seria exigido um mesmo ultrapassamento do egoismo que a negagdo do
querer-viver de Schopenhauer pressupde ¢ um afastamento do individualismo, para que seja
possivel identificar a ‘parcela sobria do eu’ - através de um sentimento muito proximo da
piedade - a fim de evitar a projecdo do desconhecimento do homem de si proprio num outro,
tomando-o, entdo, como uma ameaga ou um inimigo “exterior”. A solucdo da luta psiquica
encontrada pela psicologia junguiana ¢é religiosa na medida em que se refere a uma
transcendéncia do eu atingida por meio do confronto com o inconsciente, de onde adviria toda
a numinosidade do mundo. Mas o significado ultimo dos simbolos religiosos de todos os
tempos é situado por Jung como de natureza psicologica.

Schopenhauer concebe que o cerne transcendental se faz perceber na subjetividade

podendo ser captado pela intuicdo pura, principalmente devido a duplicidade do corpo

*% Jung nos elucida esta vinculagio do transcendental ao terreno psicolégico nos seguintes termos, em suas
Memorias: “Somente quando sabemos que a coisa que de fato importa ¢ o infinito podemos evitar a fixagdo do
nosso interesse em futilidades [...] Se compreendermos e sentirmos que ja nessa vida temos um vinculo com o
infinito, os desejos e atitudes se transformardo. Em ultima andlise, s6 contamos com alguma coisa por causa do
essencial que personificamos, e se ndo o personificarmos, a vida é desperdicada. Também no relacionamento
com outros homens a questdo essencial € se esta sendo expresso nele um elemento de infinitude. Contudo, s6 se
pode alcangar o sentimento do infinito se se estiver limitado ao extremo. A maior limitagdo do homem ¢ o ‘eu’;
ela se manifesta na experiéncia ‘Sou apenas isto!” Sé a consciéncia do nosso estreito confinamento ao eu forma
a ligagdo com a auséncia de limites do inconsciente. Nessa percepgdo, vivenciamos a nds mesmos,
simultaneamente, tanto como limitados quanto como eternos, como o um quanto com o outro.” (Cf, Jung,
Memorias, p. 325-300, apud Marie-Louise von Franz, op. cit, p.200. Os grifos sdo da autora).
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(considerado o “ponto certo” que permite o conhecimento da esséncia e da aparéncia), mas o
proprio transcendental seria indizivel e, para ser expresso, necessita de uma relagao figurativa
entre as produgdes estéticas e a natureza para dotar o mundo de significacdo. Mas para Jung
esta significacdo ndo poderia ser meramente estética, teria de ser simbélica.”'® Tanto a estrita
interpretacdo intelectual do conteudo racional quanto a interpretacdo da forma estética, se
consideradas isoladamente, sdo tidas pelo psiclogo como pressupostos unilaterais que nos
levam a becos sem saida. O caminho interior enfatizado pelo pensamento oriental foi
transposto por Jung a uma senda individual que poderia ser experenciada pelo sujeito
psicologico através da técnica de imaginacdo ativa - descrita pela primeira vez em seu
comentario sobre O segredo da flor de ouro, no qual ele havia encontrado algumas
semelhancas de sua técnica com as mais variadas modalidades de meditagdo oriental. Mas a
diferenca do mestre oriental, cujo encargo seria orientar o discipulo para que ele ndo se
enredasse com as aporias da interpretacdo intelectual ou estética, o psicologo, todavia, nao se
reveste da onipoténcia imperiosa dum guia, mas somente reflete, como um espelho, a
narrativa simbolica do paciente ao longo do seu trilhar da imaginagdo ativa - um ‘caminho’

totalmente individual e nio programado.?'”

216 Quanto & duplicidade com que Jung considera a arte (como 1. oriunda da vontade consciente do artista e

passivel de uma analise causal de sua produgéo a partir de uma considerag@o sintomatica da obra, e também
como uma 2. criagdo simbolica alheia a qualquer designagdo consciente da personalidade do artista, referindo-se
portanto, a uma manifestagao objetiva do espirito do tempo cuja referéncia sé deveria ser prospectiva), bem
como quanto a acusac¢do de redugdo psicoldgica da arte, ver capitulo 8 - quando elucidaremos com mais
pormenores a objecdo ao esteticismo através da abordagem da diferenciagdo junguiana de uma arte objetiva e
subjetiva.

217 “Em todos os seus outros aspectos, trata-se de um acontecimento interior peculiar. Quanto a essa auséncia de
estrutura, o caminho interior que Jung descobriu se aproxima do zen budismo, mas mesmo nesse caso ha uma
diferenca importante. A maioria dos mestres zen recusa-se expressamente a levar os sonhos a sério,
considerando-os fragmentos de ilusdo que devem ser superados. Jung, por seu turno, encara os sonhos como
‘mensagens do self’ que servem de base para o caminho da meditagdo”. (Cf. von Franz, “Die aktive
Imagination”, p. 145, apud von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, p. 94.)
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6.2 Individualidade simbdlica

E a nogdo de individualidade que estd em jogo quando Jung contesta a monotonia das
figuragdes do significado semiotico do inconsciente descrito pela psicanalise (que efetiva uma
interpretacdo ligada ao objeto), em prol de um significado simbolico (onde a interpretacao €
transposta ao plano do sujeito). Estes dois vetores é que possibilitam o conhecimento da
no¢do de “individual” pela Psicanalise e a Psicologia Analitica, teorias situadas em uma
oposi¢do epistemoldgica que parte ou da determinacdo do individuo por superestruturas
(classes convencionais) ou da consideragdo de uma autonomia do individual (infraestruturas).
O significado semidtico da interpretacdo psicanalitica pressupde certos esquemas inteligiveis
determinantes das estruturas nas quais a no¢do de individualidade estaria encerrada; o
significado simbodlico, em contrapartida, se refere ao privilégio concedido as infraestruturas
colaboradoras da constitui¢do de uma dindmica singular e autonomia da personalidade. A
partir da oposicao epistemoldgica entre signo e simbolo, Jean-Claude Pariente, em Le langage
et 'individuel, situa a discordancia primordial entre Freud e Jung: a no¢do de significado
atribuido as manifestagdes do inconsciente.

Jung, em sua nog¢ao particular do significado do “individual”, supde que a psicanalise
seria incapaz de respeitar a diversidade dos casos particulares por dotar as formagdes do
inconsciente de estereotipos, donde derivaram os principios imperiosos que compunham o
‘vago’ conceito psicanalitico de sexualidade. Jean-Claude Pariente sublinha que a
originalidade de Jung foi ter elaborado conceitos mais precisos e fié¢is a variabilidade da
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experiéncia clinica, em torno da qual gravita a no¢do de individualidade.*'® Os arquétipos sdo

28 Breud havia assinalado uma tnica fungdo do inconsciente: a realizagdo de desejos, um imperativo responsavel
por derivar uma concepgdo unilateral e dogmatica, segundo Jung - o qual acentuou, diferentemente, uma
multiplicidade de fungdes, e seus contetidos alcangaram o prestigio de verdades necessarias. Jung recusou a
referéncia a sexualidade por considera-la a causa da monotonia do procedimento psicanalitico, preferindo
substitui-la por um simbolismo de outra ordem: de virilidade, for¢a, eficacia e “mana”; toda a referéncia a
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a resposta de Jung para sua critica dirigida a Freud do abuso de esteredtipos: a emergéncia dos
arquétipos a consciéncia ¢ responsavel por apaziguar o sofrimento da doenga ao dissolvé-la
numa experiéncia comum da humanidade na confrontacdo com o inconsciente coletivo, ao
termo do processo de individuagdo.*"”

A pratica freudiana da interpretacdo que procura a verdade no contetido latente do
sonho redundaria em esquemas monotonos que iriam contra a renovacdo incessante do
conteudo manifesto de um objeto. A monotonia da referéncia psicanalitica a sexualidade ¢
rejeitada por ser contraria a interpretacdo simbolica, na qual a sexualidade se reveste de
caracteres essencialmente pessoais no sonho: os arquétipos, cuja emergéncia ¢ percebida ao
mesmo tempo como conhecimento € como uma guerra que tem lugar na consciéncia, que, por
meio da vivéncia de confrontagdo com o inconsciente coletivo, se identifica com o sofrimento
da humanidade. Freud teria negligenciado o sentido atribuido ao sonho pelo sonhador, e,
tendo percebido este fato, Jung teve que modificar o plano das técnicas de interpretagdo ao
reabilitar o conteido manifesto do sonho — que se renova incessantemente ao figurar o
individual, e ndo poderia ser confinado aos acessos estritos do método de associagao livre. O
conteudo manifesto deveria ser esclarecido e ndo desprezado, pois os complexos afetivos
pessoais vivificam contetdos especificos que sdo revestidos de um material pessoal, e este
poderia esclarecer a especificidade do sentido individual das imagens do sonho.

A objecdo levantada por Jung a psicanalise ¢, em suma, que Freud ndo teria
conseguido apreender o “individual”, perdendo-se ao perceber no sonho os sinais da sua
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propria teoria.”’ A rigidez das associagdes livres se deve ao modo como a psicanalise

sexualidade ¢ considerada mistica e simbolo da natureza essencialmente individual. (Cf. Jung, “L’Homme a la
découverte de son ame”, 1962, p.280, citado por Pariente, p.186.)
219 1bid, p.322, apud Pariente, op. cit., p. 186.

220 para verificar esta hipotese, Pariente se reporta as obras de Freud que tratam do individual. Numa passagem
essencial que descreve a ciéncia do sonho, Freud afirma que o senso comum jamais recusou dois métodos de
significagdo do sonho, o método simbolico e o de decifragdo; neste Gltimo Freud situou sua originalidade. A
despeito da acusagdo de impessoalismo feita por Jung, Pariente ressalta que as associagdes livres permitem, de
fato, certas referéncias exclusivas ao sonhador nas suas produgdes do inconsciente. As associa¢des sdo “livres”

112



compreendia o simbolo referido ao sentido latente do sonho que, ao contrario do contetido
manifesto, seria idéntico para todos os individuos: o trauma sexual. Este fundamento ultimo
de todas as producdes oniricas faria com que a compreensdo do simbolo dispensasse a pré-
compreensdo de elementos historicos ou das pulsdes singulares do paciente; a0 mesmo tempo
se constata que, em geral, o sonhador ndo precisa associar nada. Freud teria desprezado o
denominador “individual” nas formagdes do inconsciente, e esta hipdtese teria base, segundo
nos conta Pariente, em duas caracteristicas: ou que o sonhador nao associa na medida devida
ou que o simbolo ndo ¢ individual e aprisiona o sujeito no conteudo manifesto, que obstrui a
significacdo individual do sonho justamente por desprezar a elaboragdo secundaria, como se
ela fosse obra da fantasia enganadora.

Para Freud, interpretar um sonho ¢ tornar apreensivel seu contetido latente, enquanto
que, para Jung, ¢ considera-lo como um problema moral que encontra referéncia na psique
individual do sonhador e encerra uma fonte supra-individual. O sentido draméatico do sonho
ndo se deve, assim, a uma mera transposi¢do de um desejo erotico, pois seu simbolismo
estaria inscrito no contexto da culpabilidade ético-religiosa. Isso, contudo, ndo significa que o
sonhador deva se guiar por normas morais condensadas no consciente coletivo, mas somente
elucida a situacdo momentanea vivenciada pelo sonhador, sem nada predizer de geral. Ao
contrario da interpretacdo psicanalitica situada no plano do objeto, o elemento onirico na
teoria junguiana contribui para a apreensao ¢ interpretagcdo no plano do sujeito, e este consiste
em representar o drama nos elementos do sonho caracteristicos do sujeito, expondo, assim, o
conflito interno vivenciado psiquicamente no momento, com vistas a advertir ao sonhador a

respeito de sua atitude psiquica. A significacdo do sonho alude, entdo, a simbolismos

no sentido espinozista, pois resultam de um determinismo psiquico do inconsciente do paciente. Este
determinismo e a formulagdo da regra da atengdo flutuante (através da qual o analista deve evitar substituir sua
propria censura pela do paciente) visariam, segundo Pariente, obter um material analitico do paciente.
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condensados nos mitos, nas tradigdes misticas e religiosas ou mesmo alquimicas, que nao
foram indiferentes ao dominio individual.

O modo distinto de conceber a natureza do simbolo foi, segundo Jean-Claude Pariente,
responsavel pelos tipos distintos de interpretagdo que culminaram nas tendéncias opostas de
Freud e Jung em suas concep¢des de individualidade®™'. Nos poderiamos compreender a
nog¢ao psicanalitica do “simbolo” como semiotica, vinculada a representacdo lingiiistica, uma
alegoria que exprime um pensamento encobridor do sentido latente, este sim, visado pela
interpretagdo.””* Jung compreende o simbolo como uma idéia apreendida pela intuigdo pura —
e ndo uma alegoria ou um sinal designativo da linguagem.”” O simbolo para Jung se

distingue do signo, este sim seria arbitrario € meramente convencional - em ultima instancia,

! Retornaremos as distintas nog¢des de individualidade, indicadas por Pariente em sua investigagdo, no capitulo
seguinte, que pretende compreender a nogdo junguiana de individuo como um duplo transcendental-imanente.

2 Freud parece compreender o simbolo ao modo de Schopenhauer, como uma alegoria simbdlica que exprime
um pensamento abstrato e se funda numa convencgao entre o sinal e a significagdo: “Entre a imagem representada
e o conceito indicado ndo subsiste mais nenhuma relagdo fundada numa associacdo de idé€ias [...] Semelhantes
simbolos podem ser usados freqiientemente na vida; nio significam nada do ponto de vista da arte. E preciso ver
neles apenas hieroglifos, ou uma espécie de escrita chinesa.” (Cf. Schopenhauer, Mundo como vontade e
representagdo, livro 3, §50.) Os simbolos sao entendidos pelo filosofo como emblemas que tém como
caracteristica nogdes personificadas, e por isso, ao que parece, sdo desprezados pela psicanalise, devido a sua
desconsiderag@o do conteudo manifesto. Mas justamente este ¢ valorizado por Jung e indicativo da interpretagéo
puramente individual do sujeito. Neste ponto devemos precisar a nogao peculiar de simbolo adotada por Jung,
mais proxima, segundo cremos, da concepgdo schopenhaueriana de idéia apreendida pela intuigdo estética. O
filosofo, ao contrapor as idéias apreendidas pela intuigao estética aos conceitos - considerados como uma
alegoria “simbolica” — apresenta, em sua filosofia, a distin¢do indicada por Pariente entre a interpretagdo
semiotica da simbolica.

223 A representagdo do objeto ¢ compreendida por Freud por meio de uma vinculagéo lingiiistica; no aparelho
psiquico concebido pela metapsicologia formulada no Projeto de uma psicologia (1895) a representacdo do
objeto estd intimamente ligada a representagdo da palavra pelo estimulo sonoro. A imagem, para a psicanalise,
alude a um sinal, uma traducdo consciente de um significado latente que deve ser desvendado a partir da
desfiguracdo “simbolica”. Deve ser situada, pois, no terreno do conceito, mas a este nao pertence ao ambito
junguiano de inconsciente, desvinculado dos juizos racionais. Freud se nos apresenta, desta forma, como um
continuador de Schopenhauer ao permanecer fiel a nogdo de simbolo adotada pelo filosofo como uma
convengdo. “Assim, na alegoria poética, ¢ sempre o conceito que é dado, € o conceito que se procura tornar
visivel por meio de uma imagem; por conseguinte, pode-se sempre admitir que esta alegoria seja expressa, ou
apenas confirmada, por uma imagem pintada. Todavia, esta imagem serd considerada ndo com uma obra de arte
plastica, mas como um sinal e um hieroglifo.” (Cf. Schopenhauer, Mundo, livro 3, §50). Para Schopenhauer, a
verdadeira obra de arte deveria exprimir a esséncia, e ndo o conceito ligado a aparéncia. O simbolo é
compreendido tanto por Freud como por Schopenhauer como uma imagem alegorica e um emblema que
exprime uma relagdo arbitraria entre o objeto representado intuitivamente e a idéia abstrata, e, entre outros
inconvenientes, esta nogdo de simbolo sujeita sua significagdo ao esquecimento e as injlrias do tempo. Deste
modo, o simbolismo do peixe do cristianismo antigo seria, para Schopenhauer, nada mais que um hieréglifo
fonético (Cf. Ibid) destituido de simbolismo concreto, mas para Jung, este simbolo carrega uma verdade intuitiva
da esséncia e, por isso é considerado simbdlico.
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seria o signo que tanto Freud quanto Schopenhauer teriam em mente. O significado abstrato
do simbolo nas fantasias inconscientes substitui, segundo Jung, a concretude da nossa
experiéncia pessoal®**, e por isso ¢ considerado efetivo, ¢ ndo um mero signo lingiiistico. O
tom da diferenciagdo interpretativa com relagdo a psicanalise recai sobre o papel simboélico do
inconsciente, que ndo leva em conta o sinal empirico impresso na psique a partir do qual se
transfere a significagdo a um plano suprapessoal. O simbolo ndo remete a uma intuicao
empirica da experiéncia histérica do sujeito, ele se situa noutro dominio, através do qual ¢
possivel efetivar uma conciliagdo dos opostos — na medida em que o simbolo carregaria em si
a ambigiiidade do inconsciente, dotado do germe de todas as significagdes que a reflexdo ¢
capaz de organizar. Seu papel ¢ inteligivel, mas ndo ¢ uma mera fantasia, ja que possui uma
realidade particular designada como psiquica.**> E a atuacio simbélica, que parte da
consideracdo da aparéncia para eclabora-la na esséncia individual inconsciente a via
considerada capaz, segundo a psicologia junguiana, de preencher o hiato entre os mundos,

consciente e inconsciente, por meio da fungdo transcendente realizada pela imaginagao.

224 < tipico que sejam simbolos dos pais que se tornam conscientes e bem sempre as imagens dos pais reais; este
fato Freud o explica pela repressdo da imagem dos pais devido a resisténcia do incesto. Concordo com esta
explicacdo, mas sou de opinido que ndo ¢é exaustiva porque desconhece o significado extraordinario dessa
substitui¢do simbolica. A simboliza¢do na imagem de Deus significa um avango enorme sobre o concretismo,
sobre a sensualidade das reminiscéncias, visto que a regressao se transforma, pela aceitagdo do ‘simbolo’ como
um verdadeiro simbolo, imediatamente numa progressdo, ao passo que permaneceria regressao se o simbolo
fosse interpretado apenas como sinal dos verdadeiros pais, ficando, assim, privado de seu carater independente.”
(Cf. Jung, O.C. vol. 6, §187 — grifos originais)

225 «[ . 0 estado intermediario se caracteriza pela produgio de um “positivo’, ou seja, de um simbolo. O simbolo
unifica, em sua natureza, o oposto; ¢ assim unifica também a oposicao real-irreal porque ¢, de um lado, uma
verdade psicologica (devido a sua eficacia), mas, de outro, nio corresponde a nenhuma realidade fisica. E uma
realidade e, também, uma aparéncia [...]” (Cf. Ibid, §194-195. Grifos originais)
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6.3 A controversa interpretacio simbolica das imagens metaforicas do impronunciavel

Mas o que ¢ aquilo que se “v€” nos sonhos, ¢ como compreender as imagens do
inconsciente que se manifestam na forma de simbolos, se a sua formagdo ¢ individual e nos
atinge como dados irracionais? S6 podemos compreender por meio de uma operagdo do
intelecto, mas além desse, “ha também um pensamento nas imagens primordiais € nos
simbolos, que sdo mais antigos do que o homem historico e, eternamente vivos, sobrevivem a
todas as geracdes e constituem os fundamentos da nossa alma. S6 ¢ possivel viver a vida em
plenitude, quando estamos em harmonia com estes simbolos, e voltar a eles ¢ sabedoria. Na
realidade, ndo se trata nem de fé nem de conhecimento, mas da concordancia de nosso
pensamento com as imagens primordiais do inconsciente que sdo as matrizes de qualquer
pensamento que a nossa consciéncia seja capaz de cogitar.”*® Isso, contudo, em nada
colabora na nossa tentativa de leitura antidogmatica de Jung, pois as intermindveis
‘aproximagdes’ de suas idéias com o “material simbdlico” do caldeirdo cultural e as infinitas
analogias a mitos e simbolos, antes de nos oferecer luzes acerca do procedimento epistémico
junguiano, facilmente nos enreda na monotonia que fora dirigida antes, por ele, a
interpretacdo psicanalitica, mas, neste caso, pelo motivo inverso: ndo ¢ 0 mono-mito
fundamental da sexualidade que nos causa bocejos, mas a diversidade das referéncias
simbolicas, capaz de provocar um transe sonolento. Afinal de contas, o que Jung pretendia
com sua colcha de retalhos mitica em relagdo a sua concepcdo de individuo? A referéncia
conceitual aos mitos de individuagdo, que teriam o objetivo de sinalizar ao analista a fase em
que o sujeito estaria em relagdo ao processo de individuagdo, também causa vertigens, devido

a sua variedade.

2% Jung, O.C. vol 18/2, §794 (grifos meus)
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Enquanto Marie-Louise von Franz compreende o processo de individuagao como algo
que ocorre somente na segunda metade da vida - que exige um retorno ao sentimento de
mesmidade como uma obra que s6 pode se realizar na maturidade -, Michael Palmer parte de
uma compreensao diversa, adotando a caracterizagdo de Edinger de trés fases do processo de
individuagdo, que se inscrevem em meio a relacao dialética que o ego estabeleceria com o self’
ao longo da vida. Parte, portanto, do pressuposto de que o processo de individuagdo diria
respeito a uma trajetoria esbogcada ao longo da vida do individuo, ao fim da qual
culminariamos na mesma relacdo de identidade entre ambas as instancias que vigorava no
inicio. Ora, a partir desta compreensao, aproximamo-nos ainda mais da idéia de um anuncio
irracionalista®’ na obra de Jung, ao mesmo tempo em que nos pervade um sentimento
conformista: poderiamos compreender nossa vida individual como participante de um fluxo
pré-determinando pelo instinto ou pelo espirito, ao qual invariavelmente conformariamos
nossas escolhas e acdes mais originais e morais. Parece que, com este empreendimento,
avizinhamo-nos mais do que nunca da leitura espiritualista da obra de C.G.Jung. Se as
imagens mais dispares no tempo e¢ no espago sdo, de algum modo, ‘semelhantes’ ou
‘proximas’ umas das outras, qual seria — poderiamos perguntar — a efetividade do estudo
destas imagens? Nosso destino ndo seria recair numa concep¢ao totalizante e dissolvente de
toda a singularidade que marca o individual? Tentaremos solucionar este enigma que cerca a
nog¢ao de individualidade neste fechamento do trabalho. Agilientemos, ainda mais um pouco, a
confusdo que ainda paira, retomando a principal questdo colocada pela obra de Michael
Palmer da qual aqui nos utilizamos: “a meta do processo de individuagdo ¢ identificavel como

meta religiosa?”?**

227 A afirmagdo de Jung de que os dados irracionais sdo condigdes a priori que simplesmente existem, cujos
objetivos e justificagdo a ciéncia somente pode investigar a posteriori também nao auxilia em muita coisa, pois
na busca de sentido no ndo-sentido pela ciéncia, ela ndo estaria livre da ameaga de recaida no irracionalismo.
228 Palmer, Freud e Jung, sobre a religido, p.191.
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Uma provavel vinculagdo da psicologia analitica com o campo da teologia coloca em
questdo o determinismo ao qual a individualidade estaria submetida. Jung colabora para esta
apreensdo determinista ao vincular as imagens primordiais secularmente tratadas como
espirituais, a biologia, quando afirma que elas seriam uma espécie de orgdo psiquico que faria
com que surgisse “algo em comum” entre os extremos da vida, entre a infincia e a velhice
humanas, porque, em ambas as fases, haveria uma imersdo no processo psiquico
inconsciente.”” Pois bem, vimos que a vinculagdo do transcendente ao plano bioldgico
pressupde a consideragdo do sujeito como alguém que representa o mundo e intui idéias (e
ndo as formula abstratamente pela reflexdao), e que o ponto de ligagdo entre as formulagdes
teoricas de Jung e Schopenhauer estaria no papel da significagdo do sujeito, que deveria
representar abstratamente aquilo que é, de fato, capaz de intuir miticamente através do
sentimento. O tom antidogmatico recairia, entdo, no fator simbolico da representacdo: “As
idéias” - diz Jung — “sdo imagens e ndo a esséncia; sdo simbolos ou mesmo sintomas. Toma-
las literalmente significa vedar o aceso ao mundo das idéias.”*® Mas qual seria, entdio, a
relacdo entre o processo psicologico de individuacao e as imagens de Deus designativas do si-
mesmo?

Segundo Michael Palmer, ao responder a questao que havia colocado, “a individuagao
pode ser definida como religiosa por ser um processo arquetipico e porque toda a orientagao
para os arquétipos tem cunho religioso.” A experiéncia, mesmo apartada de toda a teologia, é

. .. 231 . , . - -
considerada religiosa.”>' Realizar o Self s6 pode ser considerado uma preocupacio religiosa

¥ Jung, O.C. vol. 18/2, §794-95.
2% Jung, O.C. vol. 10/2, §945, p.86.

B! «“Uma experiéncia religiosa € a experiéncia ‘numinosa’ que tem o individuo do aspecto de sua psique que é
primordial, arquetipico e coletivo; trata-se da experiéncia da propria forma supra-pessoal do individuo, do
imanente-transcendente, ‘o Deus interior’. Como portanto a individuagao também ¢ motivada por um arquétipo —
neste caso, o desejo arquetipico de integralidade -, também ¢é possivel concebé-la como processo religioso e
numinoso. Ele reconhecidamente ndo depende de um sistema metafisico, de credo ou rito particulares, derivando
sua qualidade religiosa apenas do fato de ser uma experiéncia coletiva: em outras palavras, ele requer um ‘olhar
religioso sobre a vida’ ao exigir do Self em individuagdo que perceba sua propria natureza psiquica, que perceba
que seu ego consciente esta arraigado em algo mais profundo, anterior e mais fundamental do que sua propria
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na medida em que ¢ uma “ambicdo coletiva e arquetipica” e, nestes termos, segundo a
conclusdo do referido autor, “podemos identificar a meta da individuagdo como um objetivo
religioso”. Mas esta ndo ¢ a unica razdo para concebermos a meta da individuacdo com
religiosa, pois “Jung sustenta que ndo é possivel distinguir empiricamente o arquétipo-Deus

232 . . . ,qe
32 ou seja, a imagem que nos aflora como um representante simbolico

do arquétipo do Self.
do si-mesmo ¢é a propria representagdo da imagem religiosa, que fornece um conteudo ao
arquétipo em-si (inapreensivel). Em Mpysterium coniunctionis Jung apresenta a
impossibilidade de distingdo pratica entre uma representacio do si-mesmo de uma
representacdo de Deus;”> embora haja na pratica uma relacio de identidade entre Deus e Self,
Jung esclarece seu ponto de vista psicoldgico ao afirmar que o objetivo de se referir a estas
imagens transcendentais seria de figurar a realidade psiquica.”*

A confusdo dos dominios psicologico e religioso deriva, segundo Michael Palmer, do

fato de que Jung fala em dois niveis diferentes: “ele fala de um lado dos arquétipos em si, que

permanecem imperceptiveis e incognosciveis, e se refere, de outro, as manifestagdes

personalidade distinta, bem como que seu desejo de tornar-se um ser humano integral ¢ ao mesmo tempo uma
experiéncia do fundamento eterno e arquetipico de seu proprio ser psiquico.” (Cf. Michael Palmer, op. cit,
pp-191-192))

2 Ibid. (grifos do autor)

233 «A dificuldade extraordinaria manifesta nessa experiéncia [do Self] ¢ que o self s6 pode ser distinguido
conceitual, mas ndo praticamente, daquilo a que sempre se fez referéncia pela designacdo ‘Deus’. Ambos os
conceitos se apdiam aparentemente num fator numinoso idéntico que € uma condicdo de realidade.” (Cf. Jung,
C.W. vol 14, p.546, edicao citada por Palmer, p. 192.)

2% Numa carta escrita em 1948 ao tedlogo catolico Gebhard Frei, Jung situa a fungéo psicologica de sua alusio
ao campo religioso: “Eu poderia dizer que o ‘self” ¢ de certo modo equivalente a Deus. A uma mente teologica
tal asserc¢do tem, sem duvida, de ser perturbadora, visto que soa como se se tivesse inventado algum substituto
para Deus. Mas a um psicologo essa interpretagdo parece igualmente absurda, e ele mal pode acreditar que
alguém seja capaz de cometer tamanha estupidez. Eis como compreendo o assunto: quando (como psic6logo)
falo de ‘Deus’, refiro-me a uma imagem psicologica. Do mesmo modo, o ‘self’ ¢ uma imagem psicologica da
integralidade humana, e o é também de algo transcendental — por ser indescritivel e incompreensivel.
Observamos que um e outro se exprimem por simbolos idénticos ou que se assemelham a ponto de ser
indistinguiveis. A psicologia lida com essas imagens somente na medida em que sdo parte da nossa experiéncia,
e sua formacdo e seu comportamento no contexto da vida podem ser estudados por meio de métodos
comparativos. Isso nada tem a ver com Deus enquanto tal. Como poderia algum homem sadio supor que pode
tirar o lugar de Deus ou fazer qualquer coisa como ele? N&o sou louco a ponto de se poder suspeitar que eu
pretenda criar um substituto para Deus. Como pode algum homem substituir Deus?”” (Cf. Palmer menciona a
citacdo por Frei in Victor White, God and the Unconscious, Londres, Fontana Books, 1960, p.258.)
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perceptiveis e conhecidas desses arquétipos em suas imagens simbolicas™> Ao distinguir
uma forma arquetipica inacessivel de um conteudo imagético arquetipico, cuja referéncia € a
experiéncia, Jung estaria pensando, segundo nossa opinido, nos dominios dispares do
fenomeno e da coisa-em-si. A semelhanga na designagdo lingiiistica entre os dois dominios
ndo seria, contudo, derivada de uma relacao de identidade, mas de sinonimia dentre a forma e
o conteudo arquetipico™®, e este ¢ o ponto fundamental a ser considerado por uma leitura
antidogmatica de seus escritos. A indistingdo das imagens de Deus e do Self se justifica
porque ambos “sdo simbolos da unidade. Em conseqiiéncia, todas as representacdes de Deus e
do Self t€ém de ser consideradas simbolos da integralidade psiquica. Nesses termos, Deus e
Self coincidem por exprimirem, um e outro, a meta do processo de individuacdo. Esta &,
repito, a unica conclusdo a que se pode chegar com base nas evidéncias empiricas
disponiveis.”*’

Dentre as pesquisas comparativas efetuadas por Jung com vistas a confirmar as
“coincidéncias entre imagens do si-mesmo e de Deus”, o autor que citamos sintetiza trés areas
que recebem um particular interesse: o cristianismo primitivo, a alquimia medieval ¢ o
misticismo. Nestas areas de interesse, Jung identifica a riqueza dos simbolos, dos mitos, dos

rituais ¢ dos dogmas que constituem a historia das religides como imagens geradas pelos

arquétipos que, na pratica, nao podem ser separadas umas das outras. Poderiamos pensar que

35 Ibid, p.193.

26 A distingdo entre uma forma e um contetido do arquétipo ¢é apresentada por Palmer com vistas a elucidar a
linguagem teologica utilizada por Jung: “Diante disso, podemos dizer que, assim como a forma-Deus arquetipica
s6 ¢ conhecida por meio das imagens que gera (os contetidos-Deus arquetipicos), assim também o arquétipo do
Self so se da a conhecer por intermédio de suas representacdes simbolicas. Embora Jung ndo fale nesses termos,
seria bem legitimo neste ponto distinguir a forma-Self arquetipica dos contetidos-Self arquetipicos, distingdo
entre forma e conteudo apropriada a todos os arquétipos. Além disso, porém, nada mais se pode dizer sobre a
forma-Deus arquetipica ou a forma-Self arquetipica. O vinculo entre os dois estd portanto no fato de serem eles,
nas palavras que acabamos de citar, ‘transcendentais’, ‘indescritiveis’ e ‘incompreensiveis’. Acerta Aniela Jaffét
ao observar aqui que a ‘inescrutabilidade de Deus e a inescrutabilidade do Self ddo conta da sinonimia, e ndo da
identidade, entre os dois conceitos’. Isso explica por que ndo se pode fazer pronunciamentos nem sobre a
existéncia ou natureza de Deus nem sobre a existéncia ou natureza do Self. Na verdade, especular sobre uma
possivel identidade ente os dois, sobre se um substitui o outro, é entregar-se ao tipo de pensamento metafisico
que Jung consistentemente abomina.”

(Cf. Palmer, p.194.)

7 Ibid (grifos meus).
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a leitura espiritualista se enreda nesta aparéncia de identidade para aferir uma vinculagao com
a metafisica. A indiferenciacdo das imagens se deve, contudo, a unidade e totalidade que
“ocupam o ponto mais alto da escala dos valores objetivos porque seus simbolos ja nao
podem ser distinguidos da imago dei. Em conseqiliéncia, todas as afirmagdes que se fazem

. . . ’ ros : 2
sobre a imagem de Deus se aplicam igualmente aos simbolos empiricos da totalidade.”**®

6.4 Funcio simbdlica das imagens metaforicas da psique

O acento antidogmatico da psicologia analitica recai num uso lingiiistico diverso da
nog¢ao de Deus como o “completamente Outro” e “apartado” do homem, um existente além de

s~ 2
todas as condi¢cdes humanas™”

. Deus torna-se uma imagem representativa da unidade do ser
que ¢ ansiada pelos individuos devido a meta posta pelo fluxo inconsciente, sendo referido

como simbolo da totalidade porque integra em si mesmo o problema do mal*®.

28 (Cf. Jung, 4ion, O.C. vol. 9/2, p.31.) Segundo Michael Palmer, apesar da variedade infinita dos contetidos-
Deus arquetipicos, eles “sempre vdo exprimir, em algum sentido, a busca inconsciente da integralidade. Dito de
outra forma, como ¢ arquetipica, uma caracteristica a priori e essencial de toda personalidade, a exigéncia de
unidade psiquica ¢ parte intrinseca de toda imagem de deus criada pelo individuo. A individuagao ¢é portanto
parte integrante da atitude religiosa: o Deus que ¢ apresentado ao individuo como arquétipo no interior de seu ser
psiquico — o ‘Deus interior’ - ¢ apreendido pela mente religiosa como o Deus da integralidade ou totalidade. A
experiéncia imediata e fenoménica que, para o fiel, assegura a existéncia de Deus como ‘fato psiquico’
inquestionavel é por conseguinte indistinguivel da experiéncia que tem esse fiel do seu proprio Self arquetipico.”
(Cf. Palmer, p.195-196.)

239 (Cf. Jung, Tipos Psicologicos, O.C. vol. 6, p.243.) Referindo-se ao mistico Mestre Eckhart, Jung parte do
pressuposto de que “deveriamos falar da ‘relatividade de Deus’, de um Deus unido com a alma humana, sendo
esta agora considerada o ‘lugar de nascimento de Deus’. Essa visdo, explica Jung, ‘é puramente psicologica’:
Eckhart esta concebendo Deus como um estado psicodindmico ou como uma fungdo psicologica do homem. Nao
se deve mais pensar Deus como um objeto que exerce uma influéncia insuperavel sobre o pobre sujeito, mas
antes como a personificacdo de um valor psicoldgico supremo que esta dentro, ao invés de fora, da psique
humana.” (Cf. Palmer, p.196 - grifos do autor).

0 Uma discussdo que perpassou o livro Resposta a J6, onde Jung pretendia investigar como era possivel
“reconciliar a existéncia do sofrimento do mundo com a crenga num Deus onipotente e benevolente”. Nesta
investigag@o, o bem e o mal, quando “reduzidos as suas raizes ontologicas [...], sdo aspectos de Deus, nomes de
Deus” (Cf. “Uma visdo psicologica da consciéncia”, C.W. vol 11, p. 405, apud M.Palmer.), de modo que Deus
ndo ¢ apresentado como um ideal e summum bonum, mas como “um ser ambivalente e contraditorio, um ser de
natureza dual em que o bem e o mal estdo lado a lado.” (Cf. Palmer, p. 196-197).
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As imagens de Deus™"'

interessam para a psicologia porque elas podem ser usadas
para propositos amplificatorios e terapéuticos que fornecem a indicag@o para o paciente de sua
“posicao” relativa no caminho de individuag@o. De acordo com as trés categorias de Edinger
correspondentes a relagcdo ente o ego e o self, Michael Palmer parte do pressuposto de que
podemos caracterizar as imagens de Deus concebidas pelo cristianismo como representagdes
dos trés estagios do processo de individuacdo. Num texto de 1942, Uma abordagem
psicologica do dogma da trindade, Jung apreende a imagem da trindade cristd do ponto de
vista psicologico como algo que denota um “processo de amadurecimento inconsciente que
ocorre no interior do individuo.”*** O estdgio do Pai** corresponderia ao primeiro estagio do
processo de individuagdo e inicia na infincia a partir do sentimento de unidade essencial com
o estado primitivo de consciéncia, onde ndo ha ainda nenhum conflito moral. Quando este
estado de semiconsciéncia irrefletida e ndo-critica cede lugar a um estado reflexivo racional
de consciéncia total, se da a transi¢do do estagio do Pai para o estdgio do Filho, e 0 ego em
amadurecimento comega a se afirmar e a se emancipar, diferenciando-se e, com isso,
libertando-se da cisdo original da Divindade para a ativagdo da nog¢do de um Pai que se

encarna no Deus-homem. Este estagio intermedidrio entre a crianga ¢ o adulto é somente

transitorio, e se segue do estdgio do Espirito Santo, que corresponde a fase final do processo

A imagens de Deus “séo os efeitos visiveis da disposicdo humana inata e arquetipica de construir imagens de
um tipo particular, isto €, imagens dotadas de um carater teleologico ou prospectivo que exprime o desejo
individual e coletivo de atingir a meta da individuacdo, a condi¢do-de-Self. E essa coincidéncia tem uma
importante conseqiiéncia no que toca as imagens de Deus. Porque, assim como o Self é um conceito dindmico e
unificador, que coordena dois elementos dispares da consciéncia e do inconsciente, assim também as imagens de
Deus, na qualidade de simbolos da unidade, tém de apresentar a mesma disparidade e, assim, refletir a natureza
dos opostos que ¢ a caracteristica de todos os fendmenos psiquicos. Assim, enquanto totalidade, os contetidos-
Deus arquetipicos sdo por defini¢do uma coincidentia oppositorum, integram numa unido dindmica os mesmos
impulsos arquetipicos que o individuo busca integrar no processo de individuagao [...] Segue-se disso que uma
imagem de Deus que nio inclua o ‘lado sombrio’ de Deus ndo pode ser um simbolo unificador; significa ainda
que, sem a apresentagdo da ‘sombra’ de Deus, os conteudos-Deus arquetipicos ndo podem ser formulados como
imagens do Self.” (Cf. /bid, p.198.)

22 Cf. Jung, C.W. vol 11, §287, citado por Palmer, p.199.

3 “Em termos gerais, o pai denota o mais primitivo estado da consciéncia, em que ainda se ¢ uma crianga,
dependente de um padrio de existéncia definido e pronto que ¢é habitual e tem o carater de lei. Trata-se de uma
condigdo passiva e irrefletida, uma mera percepgao daquilo que é dado, desprovida de juizo intelectual ou moral.
Isso assim € tanto individual como coletivamente.” (Cf. Jung, O.C. vol 11, p.181, citado por Palmer.)
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de individuacdo, onde o ego comeca a descobrir sua raiz coletiva e suprapessoal.”** Estes
simbolos antropomorficos dos estagios arquetipicos da individuagdo pretendem representar os
estagios tipicos do desenvolvimento psiquico de cada individuo, mas ndo podem ser
compreendidos como uma referéncia exclusiva do paradigma cristao, pois eles tém “paralelos
nos varios simbolismos de outras religides e culturas”.**> Neste terceiro estigio, segundo a
compreensdo do autor de que tratamos, “se estabelece a unidade primordial, porém, numa
condi¢do superior ¢ mais elevada — porque a dualidade precedente ¢, em vez de negada,
reconciliada numa nova sintese de opostos.”**°

Desta forma, Jung niao nega uma significagdo historica da configura¢do da psique,
que primeiramente lhe fora indicada pelos estudos da alquimia e do gnosticismo, nem
tampouco a influéncia da arfe nas imagens formuladas para apreender as etapas simbolicas
vivenciadas ao longo do processo de individuacdo. A existéncia de uma infinidade de
arquétipos diferentes condizentes, em ultima instdncia, a parcelas arquetipicas do eu,
sinaliza, provavelmente, para um numero igual de instintos vigentes e para a
dissociabilidade da psique humana. Mas a tendéncia em personificar diferentes contetidos
arquetipicos seria contrabalangada por uma tendéncia oposta, que se revela na descoberta

de uma imagem que comporta a unidade interior.

2 «“Nesses termos, 0 avango para o terceiro estagio significa algo como um reconhecimento do inconsciente, se
nao a real subordinagdo a ele [...] Assim como a transi¢cdo do primeiro estagio para o segundo requer o sacrificio
da dependéncia infantil, assim também, na transi¢@o para o terceiro estagio, é preciso desistir de uma
independéncia exclusiva [...]. Esse terceiro estagio [...] significa articular a consciéncia do ego com uma
totalidade supra-ordinaria, de que ndo se pode dizer que ¢ ‘eu’, mas que é mais bem visualizada como um ser
mais amplo, embora se deva, naturalmente, ter sempre consciéncia do antropomorfismo dessa concepgdo. Dificil
como ¢ para definir, essa quantidade desconhecida pode ser vivenciada pela psique e é conhecida na linguagem
cristd como o ‘Espirito Santo’, o sopro que cura ¢ torna inteiro.” (Cf. Ibid, pp.183-185, apud Palmer, p.201.)

5 palmer, p.201.

8 1bid, p.202.
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6.5 O ser simbolico da individualidade

A natureza psicolégica do individuo passa a se desdobrar em dois mundos: o mundo
“exterior” dos sentidos ao qual nos defrontamos com um “eu” envolto numa madscara
(persona) que deve se despir do esgoismo para se defrontar constantemente com um mundo
“interior” da natureza psiquica coletiva, independente do psiquismo individual subjetivo e ao
qual pertenceria este “eu superior” em busca de expressdo através do processo de
individuagdo. O ego consciente ndo ¢ descrito como uma substiancia ou faculdade, pois
corresponde a um complexo ou um nucleo psiquico de idéias carregadas de sentimento em
perpétua luta pela “adaptacdo” através das quatro funcdes basicas de atividade psiquica —
sensacdo, pensamento, sentimento e intuicdo. Segundo Jung estas fungdes psiquicas sdo
configuradas numa estrutura quaternaria que poe a personalidade em relagdo consigo mesma,
de modo a instaurar uma dialética na personalidade dividida em uma superior e consciente e
outra inferior e inconsciente - ambas dotadas de luz e trevas que convivem, paradoxalmente,

. . N L. . 24
no inconsciente harménico. O ‘arquétipo da mesmidade’**’

- se € que poderiamos nos referir
deste modo a funcdo simbolica de ordenamento designada como o si-mesmo - seja ele qual
for, s6 pode operar de maneira positiva quando se torna consciente e criativamente constelado
no individuo. Mas a expressao “conhecimento” da esséncia da personalidade é problematica
porque leva a uma identidade dos termos na linguagem. “O que seria o ser € 0 que seria o
eu?” Segundo afirma Cassirer ao analisar o problema da identidade lingiiistica entre os

. ~ . ~ . ry. .. 24
termos, a jun¢do indica uma fun¢do simbélica espiritual ***

7 Esta expressdo ¢ de minha inteira responsabilidade.

8 «Dois sdo os conceitos fundamentais em que se apresenta essa fungdo espiritual, talvez a mais peculiar e
dificil da linguagem: o conceito de ser e o conceito do eu. Ambos, na sua cunhagem mais pura, parecem
pertencer a etapas relativamente tardias do desenvolvimento lingiiistico.” (Cf. Cassirer, “Linguagem e mito”,
p-92.)
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Para a consciéncia religiosa o conceito do ser ndo ¢ um predicado de ‘coisa’, de modo
que ndo se apresenta como expressdo da relagdo entre objetos, mas se converte “no Predicado
dos predicados, na expressdo que permite resumir todos os atributos particulares, todas as
qualidades da Divindade numa sé expressdo.”*” O anseio humano pela unidade divina se
prende a expressdo lingiiistica do se, ¢ acha na Palavra seu apoio mais seguro, de modo a
exprimir a marcha do pensar religioso na marcha da prépria linguagem, que, ao contrario de
culminar num conceito hipostasiado, remete a um ser inominavel que “exclui todo atributo
particular, e ndo pode mais ser descrito por nenhuma coisa e s6 pode ser predicado por si
mesmo.”*’ A unidade da expressdo “Eu” confere, segundo Cassirer, 0 passo necessario para
se chegar a idéia fundamental do monoteismo, cujo sentido lingiiistico do Eu assume uma
nova configura¢do da consciéncia religiosa. O discurso religioso se apodera desta expressao e
a utiliza “como degrau para galgar uma nova altura espiritual ao identificar a forma do “eu-
predicagdo” com a forma da auto-revelagcdo de Deus: o “Eu Sou”.”>! Mas este Eu-mesmo
imutéavel e absoluto ndo pertenceria a nos. Jung fez constantes adverténcias contra o perigo da
ilusdo segundo a qual possuimos o ‘espirito’, que poderia redundar na inflagcdo psiquica que
ocorre depois do colapso do arquétipo, quando “a personalidade do ego, num ato fora do
comum de auto-afirmacéo, se deifica e atribui a si os conteudos do inconsciente coletivo”. >

Num caso mais virulento, segundo Michael Palmer, a pretensdo de que a pessoa ¢

‘sobre-humana’ poderia tornar-se megalomania, um orgulho que tem base na ilusdo de que

** Ibidem.

2 Ibidem, p. 93.

21«36 por meio desta transformagdo da existéncia objetiva no ser pessoal, eleva-se verdadeiramente o divino a
esfera do ‘incondicionado’, a um dominio que ndo pode ser designado por nenhuma analogia com uma coisa ou
nome de coisa. [...]. O Eu-mesmo “¢é o imutavel e imortal e, portanto, o verdadeiramente ‘Absoluto’.” (Cf. Ibid,
p-94-95).

B2« yma regra psicologica que quando perde sua hipdstase metafisica o arquétipo se identifica com a mente
inconsciente do individuo, a qual influencia e remolda a sua propria maneira. E, como um arquétipo sempre
possui uma certa numinosidade, a integragdo do numeno produz, de modo geral, uma inflagdo do sujeito.” (Cf.
Jung, Prefacio ao artigo de Weblowsky “Lucifer and Prometeus”, 1952, C.W. vol 11, p.315, apud Palmer, op.
cit, p.206.)
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“somos o ponto culminante de toda a histéria da humanidade, a realizacao e produto final de
intmeras geragdes.”” Jung considera que o egoismo do individualismo vigente na
consciéncia inflada constitui apenas um estagio no caminho da individuagdo. Ele “ndo passa
de um preludio inevitavel a reintegracdo do ego ao Self. Nesse sentido, a alienagdo ¢ um
passo necessario a restituicdo, e o fato de se ter a impressdo de que essa transi¢do estd
ocorrendo hoje, ainda que intermitentemente, constitui para Jung a grande mudanga espiritual
que se abate sobre o mundo moderno.”***

Quando se decide pela individuagdo e ndo se reprime o inconsciente hd uma
valoriza¢do do sentimento referido pela imagem, que personifica, de certa maneira, um
Zeitgeist coletivo em a¢do na consciéncia humana, um espirito que ¢ transformado e revelado
ao longo dos séculos de histéria da mente humana. Sendo o inconsciente coletivo uma
personifica¢ao do espirito do povo, ele parece ser dotado de uma fungao teleologica vinculada
de modo intemporal com a criagdo. A acdo criativa da libido inconsciente na histdria seria a
propria auto-revelacdo do espirito na consciéncia humana, de modo que o si-mesmo (o centro
ordenador da psique inconsciente) poderia ser descrito, desta forma, como uma inteligéncia

transcendental atuante na natureza humana finita e portador da consciéncia do ego, uma

espécie de cogito pré-reflexivo dotado de um sentido mais profundo. Mas apreender este

53 (Cf. Jung, “O problema espiritual do homem moderno”, O.C. vol.10, p.77, citado por Palmer, p.206). A idéia
da morte de Deus simboliza a perda do homem do arquétipo do si-mesmo, do seu centro transpessoal, e tem
como “corolério o nascimento do homem como deus. Toda a energia libidinal que um dia constituiu a seiva da
crenca em Deus ¢ agora redirigida para uma crenga nos seres humanos. Deus se tornou um mero ‘signo’ ou
‘nome’, privado de todo o poder numinoso e, em conseqiiéncia, os homens e as mulheres constroem outros
sistemas de crengas em cujo centro se situam: por exemplo, crengas em suas proprias capacidades racionais e
cientificas ou em algum movimento secular ou politico que deifique o homem da massa [...] Essas inflagées de
uma consciéncia egocéntrica levam inevitavelmente, no entanto, a um mundo alienado e ‘desespiritualizado’,
vazio e sem sentido.” (Cf. Palmer, op.cit, p.206 - os grifos sdo meus)

234 palmer, op. cit, p.207. “O interesse pela psicologia na época atual é uma indicagdo de que o homem moderno
espera da psique algo que o mundo exterior ndo lhe deu: trata-se sem divida de algo que a nossa religido deveria
conter, porém ndo mais contém, a0 menos para o homem moderno. Para ele, as varias formas de religido ja ndo
parecem vir de dentro, da psique, mostrando-se mais como itens do inventario do mundo exterior. Nenhum
espirito que ndo seja deste mundo veicula para ele a revelacdo interior; em vez disso, 0 homem moderno
experimenta uma variedade de religides e crengas como se fossem roupas de domingo, apenas para deixa-las de
lado outra vez como roupas gastas.”(Cf. Jung, “O problema espiritual do homem moderno”, O.C. vol. 10, p.75.)
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sentido mais profundo ndo dispensa a rentncia a este eu (egoista) por meio do sofrimento
ocasionado pela consciéncia da culpa.’

Atingir uma consciéncia moral exige introspec¢do ¢ proporciona uma transformacao
interior da qual ndo podemos prescindir, pois todas as reformas politicas e sociais, segundo
Jung, nada importam se o homem é, ele proprio, incapaz de olhar para sua consciéncia; sua
ignorancia o leva a um enrijecimento moral proporcionado pela prescrigdo dogmatica e, em
contraparte, a uma tentativa de renovagdo simbolica por meio da compensagido do
inconsciente. Foi apenas o dogma religioso que perdeu a vida interior, mas ndo a
religiosidade humana, razao porque o inconsciente produz novos simbolos psiquicos para
ajudar a personalidade a se dirigir para a meta da totalidade psiquica, o self, e voltar a vida
sob forma alterada. Todas as imagens arquetipicas, sejam elas abertamente religiosas ou nao,
correspondem a uma necessidade psicologica profunda que pretende resgatar o sentido da
vida, perdido apds a elevagdo da consciéncia ao ego € a restrigdo perigosa ¢ arbitraria da
psique.”® Concebido como um poder psicologicamente eficaz, a imagem de Deus expressa a
numinosidade da experiéncia pessoal. Nao seria certo dizer que foi Deus que morreu, como

. 2 © o~ ’ , . . .
afirmou Nietzsche™’, mas que a nossa defini¢io dele é que estd morta. Seria mais certo dizer,

355 «A consciéncia da culpa oferece condigdes para a transformacio e melhoria das coisas. Como se sabe, aquilo
que permanece no inconsciente jamais se modifica e as corre¢des psicologicas sdo apenas possiveis no nivel de
consciéncia. A consciéncia da culpa pode, portanto, converter-se no mais poderoso movente moral. As sombras
devem ser encontradas em todo tratamento das neuroses, pois, do contrario, nada mais pode alterar-se.” (Cf.
Jung, O.C. vol. 10/2, §440, p.36.)

%6 palmer, p. 207.

7 Numa longa série de seminarios de 1938, Jung elucidou Assim falava Zaratustra, de Nietzsche, frase por
frase, e interpretou suas imagens como simbolos do inconsciente que lhe anunciavam o perigo de doenca mental,
e conferiam uma importante tarefa de “proteger a integridade da pequena luz da consciéncia individual” das
trevas do inconsciente. No “dancarino da corda” Jung viu um simbolo do proprio Nietzsche, que ousou demais
ao desejar trazer a luz o “super-homem” e o fez perder o contato com a realidade e a vida cotidiana normal. A
queda do dangarino da corda ¢ como uma premonic¢do da doenga psiquica ulterior de Nietzsche. O “bufdo”
provoca sua queda: “Bloqueias, o caminho de um homem melhor que tu!” (Cf. Friedrich Nietzsche, Thus Spoke
Zarathustra, trad. de R.J. Hollingdale, p. 48), e esse bufdo compreendido como a personalidade inconsciente de
Nietzsche em sua versdo negativa e destrutiva, “visto que Nietzsche ndo se mantinha firme em seu ego humano
comum, mas se perdeu nas alturas vertiginosas da especulagdo descontrolada.” (Cf. Jung, “Picasso”, O.C., vol.
15, §214, apud von Franz, op. cit., p. 42.)
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segundo Jung, que “o valor mais elevado, que dé vida e sentido, perdeu-se”**®. Mas se Deus
. . 2 .

“fugiu de nossa imagem, onde o encontraremos outra vez?”>> A imagem de Deus que

desapareceu do mundo emerge de forma compensatoria nas profundezas do inconsciente,

projetando a sua numinosidade no sujeito finito.

kg

No comunicado da intui¢do psicologica deste eu mais elevado e liberto do egoismo o
sentimento recebe primazia sobre o conhecimento reflexivo, mas a impossibilidade de se
verificar de forma efetiva o ‘significado’ do sentimento no mecanismo psiquico regulatorio
explica a dissociacdo psiquica: o desconhecimento de si mesma faz com que a psique
responda com atitudes instintivas extremadas, ditadas pela tentativa regulatoria de um
psiquismo perturbado porque desconhece suas “proprias sombras, conhecendo-se apenas suas
boas intengdes. E quando ndo ¢ mais possivel negar o mal, surge o ‘super homem e o her6i’
que se enobrece pela envergadura de suas metas.””® A idéia romantica de um super-homem é
indicativa do anseio humano de ultrapassamento de si mesmo, mas, em termos psicologicos, ¢
uma imagem que compensa o transcendental destituido (pela morte de Deus) e manifesta a
identificagdo do eu com esta imagem e sua inflagdo para além de seus limites; seu
afloramento ¢ considerado perigoso porque seria fruto da unilateralidade da atitude psiquica
consciente. Jung reconheceu que este arquétipo vigorava na transformagdo espiritual que
estava em curso na Europa em guerra, onde o desaparecimento da autoridade metafisica de

261

Deus no mundo culminou na sua introje¢do e aparecimento no homem.” Quando ndo sao

2% Jung, O.C. vol. 11, §149.

2 Ibid., §144.

% Fung, O.C. vol. 10/2, § 424.

261 «“Njetzsche predisse que Deus estava morto e que sua heranca haveria de ser substituida pelo super-homem,
por aquele saltimbanco louco e fatal. E uma lei psicolégica imutavel: toda projecio caduca retorna as suas
origens. Portanto, se ocorre a alguém a estranha idéia de que Deus esta morto ou nao existe, a imagem psiquica
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criados novos simbolos e as velhas imagens de Deus sdo desintegradas, nos adoecemos e
ficamos neurdticos.”®® A visdo do louco que se identifica com Deus é perturbada, segundo
Jung, por sua incapacidade de abstragdo simbolica, de forma que o sentimento objetivo
provocado pela imagem arquetipica culminaria numa inflagdo psiquica oriunda de uma cisdo
interna que pode produzir um afastamento do mundo.**

Sendo assim, o sentimento objetivo de valor natural e impessoal que muitas vezes
atinge a psique ao modo de uma revelacdo torna-se perigoso porque culmina na inflagdo
psiquica pela imagem, e por isto o contato com o mundo da esséncia inconsciente deve ser
cauteloso, ele poderia aniquilar completamente a relacdo do sujeito com o objeto conduzindo
a loucura: a ordenagdo abstrata da razdo fica, entdo, suspensa, ¢ se torna impossivel traduzir
abstratamente a vivéncia ‘essencial’. O louco se desliga completamente do mundo da
consciéncia e passa a perceber o mundo por meio de intui¢des introspectivas da esséncia
arquetipica do inconsciente, sem haver nenhuma adaptagdo simbolica posterior. O perigo de
contato com o inconsciente ¢, desta forma, a inflacdo do eu pelos conteudos psiquicos
transpessoais, considerados entidades vivas que exercem sua for¢a de atracdo sobre a
consciéncia e ndo podem ser manipulados a vontade.

Mas o perigo irracionalista que Jung anuncia se complementa com um certo otimismo

terapéutico: os proprios conteudos arquetipicos do inconsciente proporiam a terapia e toda a

de Deus, que representa uma determinada estrutura dindmica e psiquica, retorna ao sujeito, produzindo uma
‘semelhanga com Deus’, isto ¢, produzindo todas as qualidades proprias s6 ao homem louco e que por isso
conduzem a catastrofe.”(Cf, Jung, O.C. vol. 10/2, §437.)

262 «Sem a experiéncia de seu proprio centro arquetipico mediado para ele através da enorme variedade de
simbolos arquetipicos, ele fica desequilibrado, incapaz de integrar os elementos conscientes e inconscientes
numa totalidade psiquica. E as causas dessa neurose podem ndo ter qualquer relagdo com as associa¢des
passadas, mas ser inteiramente localizadas no 4mbito da situagdo presente.”(Cf. Palmer, op. cit, p.205.)

2630 louco sucumbe 4 visdo de mundo que o génio é capaz de transformar em uma abstragdo simbolica, pois a
imagem apreendida pelo louco permanece num estado primitivo de um produto espontineo, a luz da consciéncia
coletiva. O valor pessoal do génio, segundo Jung, consiste na realizagdo de abstragdo simbdlica numa
representagdo subjetiva, que transmuda a visdo natural e primitiva numa idéia abstrata, e esta passa a pertencer
ao patrimonio geral da consciéncia, ao invés de sucumbir a inflagdo psiquica. Quando a inflago psiquica ocorre,
aflora espontaneamente porque ndo encontra nenhuma defesa do ego, incapaz de abstrair simbolicamente e
“representar” a intuigdo arquetipica objetiva. (Cf. Jung, O.C. vol. 7/2, §229).
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imagem arquetipica deveria ser tomada como algo terapé€utico. Isso porque a psique coletiva €
considerada por Jung como uma fun¢ao mental universal herdeira da diferenciagdo cerebral, e
por meio desta diferenciacdo o arquétipo pode atuar como uma fun¢dao mental simbolica, que
difere da mera apropriacdo das parcelas filogenéticas coletivas (arquetipicas) como se elas
pertencessem a esfera pessoal (ontogenética), pois isso levaria a uma identificagdo do sujeito
com sua heranga arcaica ¢ a extensao ilegitima dos dominios da personalidade: um erro que
culmina invariavelmente em sua dissolugdo, na medida em que as formas inferiores coletivas

264 No estado de

se impoem as fungdes superiores da personalidade, esmagando o ego.
indiferenciagdo original a psique ¢ essencialmente coletiva e, em sua maior parte,
inconsciente. Uma repressdo da parcela coletiva ¢ necessaria para que a percep¢do dos
contrarios (discriminagdo psiquica) no desenvolvimento da personalidade e da consciéncia
possa ocorrer. Se totalmente reprimida, a psique arquetipica exerceria uma pressao interna
analoga a coercdo exterior social, restringindo a liberdade do individuo e impedindo o pleno
desenvolvimento de sua moralidade. Por este motivo a relagdo entre o ego e a psique
inconsciente ¢ considerada vital e a tarefa que a psicologia analitica se impde ¢ de traduzir
simbolicamente a intui¢do psiquica imediata.’® A diferenciacio das parcelas psiquicas

objetivas e subjetivas ¢ considerada primordial para estabelecer a relagdo de equilibrio entre

um ‘eu duplice’, e como esta diferenciacdo s6 pode se dar de modo metafdrico, ou seja, por

264 «A <semelhanga com Deus’ ndo eleva o homem até o divino. Ao contrario, apenas o langa na arrogancia e na
maldade, produzindo uma mascara humana infernal, insuportavel a todo ser humano. O homem se sente
atormentado por essa mascara e por isso atormenta os demais. Ele se vé dentro de si mesmo, como uma mistura
de contradi¢des inexplicaveis. Esse € o quadro do estado mental do histérico ou do “palido criminoso’, para nos
valermos de uma expressao de Nietzsche. O destino obrigou os alemaes a se confrontarem com seus pares de
opostos. Mefistofeles € o outro lado de Fausto e ndo pode mais dizer: ‘Isso era, pois, a esséncia do cdo’, mas teve
que confessar: ‘Isso é o meu outro lado, meu alter ego, minha sombra infelizmente demasiado real e inegavel’.”
(Cf. Jung, O.C. vol. 10/2, §439.)

265 Jung aproxima o génio do louco por ambos serem dotados de um atributo “divino” devido sua capacidade de
negar a realidade exterior como um valor supremo e ultimo, promovendo uma libertagdo da alma em contato
com os instintos coletivos, mas ele adverte que se deve ser receoso quanto a esses contetidos, pois a
personalidade ndo poderia assimila-los sem transtornos. E a distingéo dos contetidos da psique coletiva da psique
pessoal que possibilita o autoconhecimento e uma relativa liberdade moral, e, por isso, a discriminagdo da
consciéncia ¢ uma tarefa altamente necessaria para que a psique pessoal do sujeito nao desaparega por completo
sob a psique coletiva imediata.
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meio de uma representagdo simbdlica das instancias arcaicas do psiquismo, as figuragdes
arquetipicas que Jung utiliza, oriundas da tradi¢io hermética da alquimia®*® ¢ do simbolismo
romantico, sdo tdo acentuadas.

Os dominios da alquimia e do romantismo, assim como do misticismo cristdo, sao
considerados no pensamento junguiano como compreensdes particulares no “espirito do
tempo” a respeito das idéias arquetipicas, ditadas pelo psiquismo inconsciente. A alusdo a este
dominio indizivel, portanto, s6 poderia ser possibilitada com o auxilio da linguagem poética.
A linguagem puramente cientifica do mundo contemporaneo ndo seria suficiente para abarcar
a plenitude dos significados possiveis. A aproximagao da psicologia destes dominios misticos
deve ser aqui elucidada: a tese de que partimos em nossa leitura é que, por meio desta
vinculagdo com o mistico, a psicologia analitica procura por uma expressao dos simbolismos
do inconsciente que, de outro modo, seriam intraduziveis sob conceitos abstratos.

Nesta perspectiva, a infinidade de analogias utilizadas pela psicologia junguiana com
relacdo aos dominios mais variados da cultura faria alusdo a tentativas de expressdo dessa
nog¢ao particular de homem e de Deus, que s6 nos forneceriam, assim, imagens, sem as quais
ndo poderiamos tecer uma compreensdo total. Esta compreensdo totalizante proporcionada
pela via do sentimento da intuicdo introspectiva que o sujeito pode ter de si ¢ da sua
personalidade ainda inconsciente seria expressao do vir-a-ser do ego, que procura por este
meio integrar seus componentes inconscientes que lhe ‘ditam’ o seu ser consciente. Por meio
da proximidade aos ‘modos de expressdo’ alquimico e romantico dos simbolismos do

inconsciente, Jung teria encontrado um meio de concatenar suas intuigdes pessoais acerca da

2% O primeiro encontro com a tradigio hermética da alquimia se deu sob a forma literaria concebida por Goethe,
em seu Fausto, onde Mefistofeles foi identificado com o Mercurius dos alquimistas, um representante do
“companheiro divino” do adepto solitario que revelava os segredos na natureza. A tradi¢cdo hermética se infiltrou
na obra de Goethe sob o disfarce do simbolismo, e nunca foi abertamente admitida por ele como sua “religido
particular”, da qual recebeu a mais profunda inspiragdo. (Cf. Marie-Louise von Franz, op. cit., menciona a obra
de R.D.Gray, Goethe, the alchemist e, em especial, de Rolf Chr. Zimmerman, Das Weltbild des jungen Goethe
acerca da referéncia da continuidade das idéias herméticas da alquimia no pensamento contemporaneo e em
paralelo aos primérdios do racionalismo cientifico).
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“objetividade” e “numinosidade” que a vivéncia do mundo inconsciente era dotada, de modo
que a “personalidade inconsciente” se remete ao indizivel que reina na contemplagdo da

. N . c 0,2
totalidade da esséncia do cosmos, marcado pelo esquecimento do sujeito”®’.

267 « Aqui vivia 0 “‘Outro’, que conhecia Deus como um segredo oculto, pessoal e, a0 mesmo tempo, supra-
pessoal. Aqui, nada separava o homem de Deus; na realidade, era como se a mente humana olhasse de cima para
a Criag@o juntamente com Deus” (Cf. Memorias, p. 56, apud von Franz, p.39, que, em nota, esclarece a natureza
ndo patoldgica de tal dissociag@o da psique, continuando a citar as Memorias de Jung: “O jogo alternado das
personalidades n° 1 e n° 2, que persistiu no decorrer da minha vida, nada tem a ver com a dissociagao no sentido
médico habitual. Pelo contrario, tal dindmica se desenvolve em todo individuo”. As religides, sobretudo, sempre
falaram ao “homem interior”, essa personalidade designada por Jung como a “n°2” do homem.)
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7. Conclusao: o transcendental-imanente

A linguagem utilizada por Jung para sublinhar as etapas do processo de individuacao
pode sugerir que a descri¢do do processo de vida particular se realiza no ambito do dominio
transcendental (ou acaba atingir uma ao fim de sua meta), mas isso, segundo as andlises de
Michael Palmer, ndo é verdade. Segundo este autor, Jung permanece fiel a sua posicao
antidogmatica e ao se referir as imagens religiosas para sublinhar as etapas do processo de
individuacfo, ndo pretende se envolver na metafisica do dogma da Trindade**®. Segundo este
comentador argumenta, as imagens religiosas utilizadas na epistemologia junguiana situam-se
no terreno da imanéncia psicolégica.”® Toda imagem particular de Deus ¢ instrutiva para o
psicologo porque “é a expressao espontanea de uma dada condi¢do psiquica predominante;
indica, assim, o estagio até o qual chegou a pessoa ao longo do caminho da individuaggo.”*"”
A imagem ndo resulta de uma escolha deliberada nem ¢ impingida pelos outros porque
procede do proprio inconsciente, exprimindo a experiéncia arquetipica do individuo. Neste

sentido, as premissas arquetipicas sdo heuristicas ao modo das idéias kantianas, e indicam o

momento especifico onde o individuo se insere no processo de individuacao.

268 (Cf. Palmer se refere a Jung, Uma aproximagdo psicologica ao Dogma da Trindade, C.W. vol 11, p.110.) “A

questdo da existéncia de Deus ou de saber se ele existe como trindade ndo cabe ao psicélogo, mas ao tedlogo. Na
verdade, nem se esta aqui diante de uma questdo de Deus, mas de imagens humanas de Deus, isto ¢, dos
contetdos-Deus arquetipicos, aqui apresentados em seu simbolismo ternério. Tudo o que o psicélogo pode,
portanto, fazer, ¢ descobrir a validade psicologica do dogma mediante a revelagdo de seu fundamento coletivo;
mostrar, como fez Jung, de que maneira o movimento do Pai para o Filho e do Filho para o Espirito Santo
correspondente ao ciclo arquetipico em trés estagios da individuagdo.” (Cf. Michael Palmer, Freud e Jung, sobre
a religido, p.202).

269 «Falar, pois, do ‘habitar do Espirito Santo’ ou que o fiel se torna “filho de Deus’ ¢ usar um conjunto particular
de imagens que sdo validas porque, sendo arquetipicas, se configuram como personificagdes dos contetidos
inconscientes. Em outras palavras, essas imagens tém uma validade fenoménica imediata e absolutamente certa;
elas revelam determinados fatos psicoldgicos acerca dos individuos que as utilizam. Nesse caso, a percepcao de
sua propria integralidade humana inata ¢ a descoberta de sua relag@o a priori com um centro supra-individual.
Todas essas imagens do Espirito Santo sdo, pois, imagens do Self e incorporam a percepcdo inconsciente de que
% g)rocesso de individuagao € o proprio foco da aspiragdo humana.” (Cf. /bid, pp.202-203 - grifos do autor).

1bid, p.203.

133



“Todas as imagens de Deus sdo, em outros termos, produtos psiquicos de origem essencialmente
inconsciente, manifestando-se portanto apenas no efeito que tém sobre o observador. Causar ou ndo este
efeito ndo depende da adesdo de uma Igreja ou a um credo particulares, mas somente da capacidade de
essas imagens revelarem ou manifestarem a dimensao coletiva e a priori.”"!

Sublinhemos, aqui, a palavra “efeito”: estas imagens s6 nos sdo perceptiveis na
experiéncia psicologica — e ndo poderiam ser de outro modo, pois a revelagdo da imagem se
dé neste nivel primario da fantasia, que exprime a experiéncia interior individual e imediata.
Jung ndo se refere ao ambito da revelagdo metafisica, pois ela remete a uma causa a qual a
investigagdo psicologica nada teria a acrescentar: estas experiéncias numinosas individuais
ndo poderiam ser substituidas pela fé cega coletiva numa crenga religiosa sem perder, com
isso, sua numinosidade essencial.”’> Como a validade de uma imagem de Deus depende da
experiéncia interior, “qualquer imagem, mesmo a mais primitiva, tem validade se cumprir
essa fungdo™”’; isso explica a enorme diversidade dos estudos empreendidos por Jung de
religides antigas, cujos simbolos seriam revivificados pela experiéncia individual.

A individuagdo implanta um modelo de desenvolvimento progressivo da personalidade
que ndo despreza a experiéncia psiquica arquetipica do ser humano em sua vivéncia como
membro da espécie. Esta experiéncia filogenética colabora com a vida de todo homem na
medida que revifica constantemente simbolos do inconsciente que refletem a sua adaptacio ou
inadaptacdo ao fluxo da vida, ou seja, estas imagens indicam — como uma espécie de “sonar
interpretativo-simbolico” das vivéncias essenciais que foi adquirido pela espécie humana, ou
uma espécie de espelho que reflete do interior do ser - o “caminhar” aporético do individuo
em seu desenvolvimento como pessoa em direcdo a personalidade. Falar de um
desenvolvimento psiquico ndo significa, contudo, que a individuagdo proporcione “um relato

cronoldgico de como um individuo particular vai evoluir”, ressalta Michael Palmer. A isto,

2! Ibid. (grifos do autor)
2 Jung observa que “a crenga ndo é um substituto adequado para a experiéncia interior, e quando esta tltima
estd ausente mesmo uma forte fé advinda miraculosamente como dom da graca pode desaparecer de maneira
i%ualmente miraculosa.” (Cf. “The Undiscovered Self”, 1957, C.W. vol 10, p.265, citado por Palmer).

1bid, p.204.
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talvez nos fosse permitido acrescentar que a individuagao apresenta uma teleologia aparente,
uma nogao particular de finalidade que deve ser desvendada para melhor se compreender a
natureza da determinagdo inconsciente sobre a vivéncia individual. Esta “finalidade” nao
culmina numa afirma¢do de um progresso absoluto a ser atingido ao término da vida, pois,
quanto a isso, Jung salienta que, mesmo hoje, “numa comunidade civilizada, as pessoas que
formam, psicologicamente falando, o estrato mais baixo vivem numa condi¢do de

. A . . . 274
inconsciéncia que pouco difere da dos primitivos™’

. “Para essas pessoas”, reforca Michael
Palmer, “Deus ainda é concebido em termos arcaicos, como uma for¢a que nos governa a
partir do mundo exterior, forca beneficente e paternal”™’”, de modo idéntico como a imagem
que se apresenta nos dogmas estaticos formulados pelas religides. Estas manifestagdes
estaticas do arquétipo de Deus nos fendomenos contemporineos, antes de indicar um
(sintomatico) anseio retrogrado de Jung as revelagdes catarticas da religido, sinalizam o
afastamento do homem contemporaneo dos conceitos de Deus - considerados ultrapassados e

irrelevantes porque a energia libidinal fora drenada destes conteudos, fazendo-os perder seu

2
valor.?’¢

7.1 Mito individual e verdade

O desejo de buscar a personalidade se converteu num problema real em nossa época -

277

afirma Jung, quando discorre sobre a formagao da personalidade”’ -, mas o ideal elevado de

educar para a personalidade que se pretende atribuir a infancia sé pode, de fato, ocorrer no

21« problema espiritual do homem moderno” (1928/1931), O.C. vol 10, p.75, citado por Michael Palmer.
75 Palmer, op.cit, p.204.

276 A propria energia, contudo, nunca se perde; ela se dirige a novas diregdes a fim de revivificar novos simbolos,
pois: “Como um curso de dgua represado, a libido €, assim, canalizada em diferentes dire¢des, infundindo de
forca e significagdo novos simbolos.” (Cf. Ibid, p.205.)

7" No capitulo VII do ensaio “O desenvolvimento da personalidade”, O.C. vol 17.
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adulto””®. Somente por meio da determinacdo, inteireza e maturidade é que se poderia atingir
a personalidade, e estas qualidades caracteristicas ndo sdo proprias da crianga - pois se
fossem, ela deixaria sua infantilidade -, mas s0 podem existir no adulto.”” E o
desenvolvimento da personalidade a partir de seus germes inconscientes no decorrer da vida
que diferencia a concepcao junguiana de individuo da formulacdo psicanalitica, e lhe retira o
acento terapéutico da busca de um encadeamento causal numa determinacdo histérica dos
sintomas psicopatologicos para por em seu lugar, em contrapartida, a questdo de uma
teleologia atuante na determinagdo inconsciente da personalidade. Mas tdo problematica
quanto a suposicao teleoldgica de um mecanismo supra-sensivel atuante no individuo, é a
suposicio de que esta supra-determinagdo exiba caracteristicas universais.”*

A determinacdo inteligivel da conduta humana se nos mostra ao longo do
desenvolvimento da personalidade no decorrer da vida, a partir de seus germes inconscientes,
mas estes germes que nos conduzem ndo podem ser apreendidos em si mesmos, na medida
em que eles s6 se revelam em nossa agdo.”®' A realizagdo total de nosso ser (inteligivel) na
personalidade é um ideal que nao sinaliza a um fim absoluto a que chegamos, pois “¢ um

ideal inatingivel.” Mas o fato de ndo ser atingivel “ndo ¢ uma razio a se opor a um ideal, pois

278 «[ ] geralmente se vé na ‘personalidade’ a totalidade psiquica, dotada de decisdo, resisténcia e forca, mas

isso € um ideal de pessoa adulta, que se pretende atribuir a infancia”. No que tange a personalidade, s6 se
poderia falar “da crianca que existe no adulto”: “No adulto estd oculta uma crianca, uma crianca eterna, algo
ainda em formagdo e que jamais estard terminado, algo que precisara de cuidado permanente, de atengdo e de
educagdo. Esta é a parte da personalidade humana que deveria desenvolver-se até alcangar a totalidade. Mas o
homem de nosso tempo se acha imensamente distante dessa totalidade.” (Cf. Jung, O.C. vol 17, §286 - grifos
originais)

219 «A personalidade j4 existe em germe na crianga, mas s6 se desenvolvera aos poucos por meio da vida e no
decurso da vida.” (Cf. Ibid, §288.) Deste modo, atingir a personalidade ¢ uma meta que s6 se pode impor ao
adulto; é como o “fruto amadurecido pelo esforgo da vida orientada para esse fim. Atingir a personalidade nio ¢
tarefa insignificante, mas o melhor desenvolvimento possivel da totalidade de um individuo determinado”. (Cf.
1bid, §289.)

280 «personalidade é a realizagio méaxima da indole inata e especifica de um ser vivo em particular. Personalidade
¢ a obra a que se chega pela maxima coragem de viver, pela afirmagdo absoluta do ser individual, e pela
adapta¢do, a mais perfeita possivel, a tudo que existe de universal, e tudo aliado a maxima liberdade de decisdo
propria.” (Cf. Ibid - os grifos sdo meus)

21 «“Pe inicio ndo sabemos o que esta contido em nods, que feitos sublimes ou que crimes, que espécie de bem ou
mal. Somente o outono revela o que a primavera produziu, e somente a tarde manifesta o que a manha iniciou.”
(Cf. O.C. vol. 17, §290.)
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os ideais sdo apenas os indicadores do caminho e ndo as metas visadas.”*** A personalidade
ndo deve ser compreendida como um alvo a que se chega, ela estd sempre em formacao,
desenvolvendo-se, numa “individuagdo” que difere do mero individualismo®’. H4 uma
necessidade que motiva o desenvolvimento da personalidade, algo que nos obriga atuando
como uma causa, sem a qual a natureza e a natureza humana, em si mesmas inertes, nao
mudariam.”*

Em todo seu desenvolvimento, desde o comego até a suposta consciéncia completa, a
personalidade ¢ ao mesmo tempo um carisma e uma maldicao: ela resulta numa felicidade a
qual se deve pagar um elevado preco, que leva a 1. angustia do isolamento da massa
determinada e inconsciente e ao 2. temor de tomarmos parte de algo monstruoso ¢ anormal
em nossa designacdo interior, mas também pode resultar na 3. confianca e na fidelidade a
propria lei interna.”® Mas aqui se torna evidente o dilema que emerge no obscuro
desenvolvimento do mifo pessoal, uma forca motivadora ao mesmo tempo pessoal e
impessoal que indica o caminho da verdade individual em meio aos ja tracados pela cultura:
“a personalidade jamais podera desenvolver-se se a pessoa nao escolher seu proprio caminho,

. . © o~ . 2
de maneira consciente ¢ por uma decisdo consciente e moral.”**®

22 Ibid, §292.

3«0 individualismo nunca foi um desenvolvimento natural, mas sim uma usurpacgao contraria a natureza, uma
atitude inadequada ¢ impertinente, que muitas vezes se revela oca e sem consisténcia, por desabar a primeira
dificuldade encontrada. Aqui [a individuacdo] se trata de outra coisa.” (Cf. Jung, /bid, §292)

2 Somente uma necessidade premente poderia ativar o desenvolvimento da personalidade, que nio obedece a
nenhum desejo ¢ a nenhuma ordem, mas somente a uma necessidade que “precisa ser motivada pela coagdo de
acontecimentos internos ou externos. Qualquer outro desenvolvimento seria justamente o individualismo. Por
isso a acusag¢do de individualismo equivale a um insulto banal, quando ¢ dirigida ao desenvolvimento natural da
personalidade.” (Cf. Ibid, §293.)

285 «A fidelidade a sua propria lei significa confiar nessa lei, perseverar com lealdade e esperar com confianga;
enfim, ¢ mesma atitude que uma pessoa religiosa deve ter para com Deus.” (Cf. Ibid, §296).

286 «A forca para o desenvolvimento da personalidade ndo provém apenas da necessidade, que é o motivo
causador, mas também da decisdo consciente ¢ moral. Se faltar a necessidade, esse desenvolvimento ndo passara
de uma acrobacia da vontade [consciente]; se faltar a decis@o consciente, o desenvolvimento seria apenas um
automatismo indistinto e inconsciente. Somente sera possivel que alguém decida por seu proprio caminho, se
esse caminho for considerado o melhor. Se qualquer outro caminho fosse considerado o melhor, entdo em lugar
da propria personalidade haveria outro caminho para ser vivido e desenvolvido. Os outros caminhos sdo as
convengoes de natureza moral, social, politica, filosofica e religiosa. O fato de as convengdes de algum modo
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Por ser uma atitude coletiva, a convengao social ¢ considerada por Jung, do ponto de
vista moral e religioso, como uma submissdo a cultura oposta ao ideal criativo existente no
Ser (si-mesmo) em sua teoria da subjetividade, que implica na “rentincia da totalidade e fuga
diante de suas proprias e tUltimas conseqiiéncias.”*®’ Contudo, a necessidade nio pode
promover por si mesma (‘impulsionando’) a escolha do préprio caminho — a necessidade
atinge a muitos -, nem tampouco somente a decisdo moral é capaz - geralmente se decide por
se deixar guiar pelas convengdes. O fator que fornece o impulso ultimo a favor de algo fora
do comum ¢ denominado por Jung de designagdo pelo mito pessoal: um sentimento irracional
de confiancga e certeza interna que, tragado pelo destino, “impele a emancipar-se da massa
gregaria e de seus caminhos desgastados pelo uso.””*® Mas a diferenca de Schopenhauer, que
compreende que a qualidade de génio pertence a poucos, Jung concebe que a “designacao”

. . o . . . 2
(ou seu respectivo sentimento) constitui uma prerrogativa de todas as personalidades®™’, e

sempre florescerem prova que a maioria esmagadora das pessoas ndo escolhe seu proprio caminho, mas a
convenc¢do; por isso ndo se desenvolve a si mesma, mas segue um método, que ¢ algo de coletivo, em prejuizo de
sua totalidade prépria.” (Cf. Ibid, §296 - grifos originais).

27 De modo muito proximo de Schopenhauer, Jung se remete as personalidades historicas para exemplificar o
desenvolvimento da personalidade como um ideal distinto do “individualismo”. A grandeza das personalidades
historicas se deve ao fato de que elas ndo se submeteram as convengdes sociais, destacando-se da massa e seus
apegos coletivos, optando por realizar a dificil (mas imprescindivel) opgdo por um caminho aporético individual.
A estranheza deste procedimento sempre se havia afigurado ao homem comum como um ato de loucura, ou uma
possessdo por um demonio (daimon) ou por um deus, de modo que aos herdis - que procediam de modo diverso
dos demais - era atribuida uma for¢a demoniaca ou um dom divino: “para o homem comum a personalidade
eminente ¢ como que uma apari¢do sobrenatural, apenas explicavel pela agdo de um fator demoniaco.” (Cf.
Jung, O.C. vol. 17, §297-8).

28 (Cf. Ibid, §300.) “Personalidade verdadeira sempre supde designagio e nela acredita, nela deposita a “pistis’
(confianga) como em Deus, mesmo que na opinido do homem comum seja apenas um sentimento pessoal de
designag@o. Esta designag@o age como se fosse uma lei de Deus, da qual ndo é possivel esquivar-se. O fato de
muitissimos perecerem, ao seguir seu caminho proprio, ndo significa nada para aquele que tem designagao. Ele
deve obedecer a sua propria lei, como se um demonio lhe insuflasse caminhos novos e estranhos. Quem tem
designagdo (Bestimmung) escuta a voz (Stimme) do seu intimo, esta designado (bestimmt). Por isso a lenda
atribui a essa pessoa um demonio pessoal, que a aconselha e cujos encargos deve executar]...] O sentido
primitivo da palavra alema Bestimmung é o de que uma voz (Stimme) se dirige a pessoa.” (Cf. Ibid - grifos
originais).

2% «“Tornar-se personalidade ndo é prerrogativa exclusiva do homem genial. Pode mesmo alguém ser genial sem
ter personalidade ou sem ser personalidade. Uma vez que cada individuo tem sua lei de vida que lhe é inata, cada
um, em teoria, pode seguir esta lei acima das outras e assim tornar-se personalidade, o que significa atingir a
totalidade. O ser vivente existe apenas sob a forma de uma unidade viva ou individuo, por isso a lei da vida se
destina sempre a uma vida vivida individualmente. Somente podemos conceber o psiquismo objetivo como uma
realidade universal e da mesma natureza, a qual significa a condi¢@o psiquica prévia e igual a todos os homens.
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mesmo a menor delas a possui - acompanhada, entretanto, de um decréscimo de intensidade, a
ponto de tornar-se nebulosa e mais inconsciente e confundir-se com as convengdes ditadas
pela necessidade da coletividade.**

A designagdo pelo mito pessoal ¢ a unica coisa que distingue a personalidade
individual da necessidade de multidao do povo, e se impde tanto para o individuo na sua
busca pela personalidade quanto ao povo, em sua busca por um lider herdico que o conduza.
E a mesma necessidade psiquica e aflitiva que se impde para ambos e, se aceita pelo
individuo, ela o encaminha para o isolamento resultante da certeza privada de origem

. . 291
impessoal que o atinge pessoalmente.”

A personalidade ¢, segundo Jung, algo misterioso
que, no uso vago da linguagem, corre o risco de perder-se no palavreado insatisfatorio, pois
nem a tendéncia de derivar tudo da hereditariedade e tampouco a de derivar do meio
ambiente, com vistas a se referir ao problema da pessoa genial ou criativa, sdo considerados
por ele satisfatorios: ambos efetivam uma romantizag¢ao da infincia ao sabor da nossa época,
que se guia por uma explicacio a partir da necessidade externa.”* E a fidelidade a propria lei

que permite, segundo Jung, torna-se personalidade e encontrar um sentido da propria vida.

Sem este encontro do sentido proprio da vida nés nos tornariamos neuroticos, possuindo

Mas toda a vez que essa realidade quer manifesta-se, precisa individualizar-se, pois normalmente ndo existe
outra escolha possivel a ndo ser a de expressar-se por meio de um individuo singular.” (Cf. Jung, O.C. vol 17,
§307 - grifos originais).

20 «“parece que a voz do deménio interior se torna cada vez mais distante, mais rara e mais confusa. Quanto
menor for a personalidade, tanto mais imprecisa e inconsciente se torna a voz, até confundir-se com a sociedade,
sem poder distinguir-se dela, privando-se da propria totalidade do grupo. A voz interior € substituida pela voz do
grupo social e de suas convengdes; em lugar da designagdo aparecem as necessidades da coletividade.” (Cf. Ibid,
§302.)

1 «Se ele obedecer a voz, sentir-se-a imediatamente diferente e isolado, porque decidiu seguir aquela lei que
veio ao seu encontro e brotou de seu proprio intimo. ‘Sua propria lei’, todos dirfo. S6 ele sabe, e s6 ele pode
saber: Trata-se da lei e da designagdo.” (Cf. Ibid, §304 - grifos originais)

2 A qual se acrescenta sempre “algo de irracional, que ndo pode ser racionalizado, como um ‘deus ex machina’
(um deus que surge pelo efeito de uma maquina) [...] que € o modo conhecido de apelar para a acdo de Deus.
Neste assunto parece que o problema invade um dominio supra-humano, o qual sempre foi designado por um
nome divino. Como era evidente, também tive de mencionar essa voz interior, essa designacdo e considera-la
como um psiquismo objetivo e poderoso, a fim de caracteriza-la de acordo com a maneira pela qual atua na
formagédo da personalidade, apresentando-se também em certos casos, de modo subjetivo.” (Cf. Jung, O.C. vol
17, §312 - os grifos sdo meus).
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temores que - antes de ser mera imaginagado - expressam uma atividade psiquica existente fora
do dominio consciente, a qual ndo poderia ser atingida nem pela vontade®’ nem pela
inteligéncia. A manifestagdo do psiquismo objetivo exige a soliddo do individuo para que
possa ouvir sua voz interior.”*

Ao compreender a neurose como uma perturbagdo do desenvolvimento da
personalidade, Jung atribui a Psicologia a tarefa de se ocupar do problema da personalidade e
da voz interior, secularmente tratado pelas religides, e deste modo a psicoterapia pratica
deveria lidar com a “questdo religiosa da voz interior” - mas compreendendo, com isso, as
designacdes do destino inconsciente que, se assimilados pela consciéncia, levariam ao
desenvolvimento da personalidade. Esta assimilagdo exige um 1. esfor¢o especial (diverso do
modo espontdneo como ocorria com os profetas do Antigo Testamento) para proporcionar a

. ~ , \ . ~ : 2
assimilagdo dos conteudos correspondentes as ‘designa¢des do destino’*”

, € por 1sso o
surgimento da personalidade ¢ marcado por uma atitude ativa de conscientizagdo que pode
ser expressa (metaforicamente) como uma iluminagdo e aumento de consciéncia mais
abrangente®”®; este estado psiquico exerceria uma agdo curativa sobre o individuo, a0 mesmo
tempo em que se acompanha de um 2. temor frente aos designios da voz interior, que sinaliza
um mal aparente que diz respeito ndo s6 ao perigo ao qual estd a subjetividade estd

submetida, mas também aos conteudos que podem atingir toda a humanidade. Infelizmente,

sem defrontarmo-nos com este mal é impossivel haver qualquer transformag¢ao, muito menos

23 A vontade é considerada por Jung como uma disposi¢io motivadora que conjuga 1. a consciéncia da
necessidade e da falta e 2. os instrumentos para se chegar a um resultado. Refere-se, portanto, a uma obra
abstrata da razdo que legisla sobre os dados sensiveis da intuig@o através de conceitos, sendo restrita aos
fendmenos empiricos (sob o principio de razdo, designado pela filosofia de Schopenhauer) da experiéncia do
sujeito. Trata-se, portanto, de uma vontade humana, oriunda da voluntariedade consciente, diversa da Vontade
em-si tratada pelo filosofo.

2% «Se ele fosse sozinho para o deserto e na soliddo se pusesse a escutar a voz intima, talvez pudesse perceber o
que diz essa voz interior. Mas geralmente o homem deformado pela cultura é de todo incapaz de perceber essa
voz, que ndo ¢ garantida por parte dos ensinamentos recebidos. Os homens primitivos tém muito mais
capacidade para isso, a0 menos os curandeiros, porque faz parte de seu aparelhamento profissional poder falar
com os espiritos, as arvores ¢ 0s animais; isto significa que ¢é sob essas formas que se manifesta a eles o
psiquismo objetivo, o ‘ndo-eu’ psiquico.” (Cf. Jung, O.C., vol. 17, §315.)

3 Ibid, §316.

2 Ibid, §318.
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7 A angustia e o

qualquer renovacao ou ‘cura’ da personalidade originariamente fraturada.
temor precedem o desenvolvimento da personalidade, de modo que a voz interior da natureza
¢ dotada de um carater dubio — como a maioria das concepgdes junguianas — sendo
considerada, ao mesmo tempo, boa e destruidora. Ela se nos afigura como ma porque provém
da “antiga verdade de que o bom ¢é sempre inimigo do melhor”. Jung se refere a fala de
Fausto: de que “Se neste mundo conseguimos o que ¢ bom, O que ¢ melhor parece engano e
ilusdo!”. O caminho do mito pessoal ¢ sempre aporético e um risco a se correr; ¢ algo
psiquicamente vivo que sempre atormenta até ser encontrado, algo que a filosofia chinesa
apreendeu como o Tao™", pois alude, com isso, a uma concepgio de personalidade fechada
cuja totalidade e perfei¢ao deveria ser compreendida, mesmo que a compreensao seja perigosa
para o individuo que a procura. Por mais que o individuo procure o caminho mais tranqiiilo,
refugiando-se na massa, a voz interior deveria ser escutada porque ¢ ela quem dita o destino
do homem no seu mito pessoal, configurado pela natureza criativa € ao mesmo tempo tragica
que possibilita toda a iluminacao do sentido pessoal da vida.

O mito pessoal formulado por Jung permite apreender na experiéncia individual a
significacio intrinseca da esséneia®’, pois ai o exame da subjetividade se concentra no
‘essencial’ e ‘significativo’, suprimindo todo o contingente no humano. Sendo assim, o
individual ndo se opde ao universal, e indica a no¢do profunda de verdade que ndo poderia ser

encontrada, de outro modo, na experiéncia. O fundamento supra-individual e eterno

27 «[ ] ‘Luciferino’, no sentido proprio e menos dubio da palavra, é o carater da voz interior; por isso ela coloca

o0 homem diante de decisdes morais definitivas, sem as quais ele jamais atingiria a consciéncia e se tornaria uma
personalidade. De modo imperscrutavel acontece muitas vezes que se acham misturados na voz interior o mais
baixo e o mais alto, o melhor e o pior, o mais verdadeiro e o mais ficticio, o que produz um abismo de confusio,
ilusdo e desespero.” (Cf. Ibid, §319.)

%8 «“Estar dentro do Tao significa perfeicio, totalidade, designio cumprido, comeco e fim, e a realizagio
completa do sentido inato da existéncia. Personalidade é Tao.” (Cf. Jung, final do capitulo VII de que tratamos,
§323.)

%% Assim como o génio postulado por Schopenhauer - capaz de conhecer a natureza da humanidade (a esséncia)
por meio de sua experiéncia individual (nas ag¢des do carater que refletem o inteligivel) porque nele os fatos da
experiéncia e da historia se colocam sob o ponto de vista da idéia e do absoluto, tornando possivel que ele
apreenda a natureza por meio da natureza de seu proprio Eu e objetive diante de si um conhecimento a priori.
(Cf. A. Schopenhauer, Mundo, livro 3, §51).
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(arquetipico) existente em cada individuo se revela figurativamente por meio das imagens
simbolicas da totalidade de Deus e do si-mesmo e mostra a 1. tarefa da vida (destino’™) de
atingir o Self — considerado uma personalidade mais abrangente que conjuga a totalidade da
subjetividade em seus germes universais -, mas também ¢ um 2. indicativo (heuristico) dos
meios para se conseguir alcancar a personalidade, em constante ‘ajuste’ das tendéncias
dialéticas (e dogmaticas) da psique.

O processo de individuagio®®' parte do pressuposto de que o homem ¢ capaz de atingir
sua totalidade e curar-se’” e que a orientacdo do processo vem do inconsciente. Em O eu e o
inconsciente™” Jung se refere a individuagdo como um processo através do qual “o homem se

;. 155304
torna o ser unico que de fato &°

, procurando realizar a peculiaridade de seu ser. Mas isto
ndo torna o individuo plenamente distinto da coletividade; ele ¢ considerado uma unidade
viva composta de fatores puramente universais que se apresentam em forma individual para
propiciar a individuagdo, que “tem por meta a cooperagdo viva de todos os fatores”.’”” A
dificuldade estaria em descrever os processos interiores que irrompem com for¢a sugestiva na
consciéncia, mas ela é contornada por Jung (nos mesmos moldes que por Schopenhauer): ele
parte do pressuposto de que talvez o melhor modo de ilustrar as influéncias do inconsciente

fosse recorrer aos exemplos de doengas mentais, de inspiragdes criadoras e conversoes

religiosas, que aludem a este limite da realidade.

300 «Niesta medida, elas impdem a todas as personalidades em individuagio uma obrigagio e uma
responsabilidade impar: vivenciar essas imagens como expressdo de sua propria necessidade interior de
integridade e construir a vida nos termos dessa necessidade.” (Cf. Michael Palmer, op. cit, p. 208).

0V <O sentido e a meta do processo sdo a realiza¢do da personalidade origindria, presente no germe
embriondrio, em todos os seus aspectos. E o estabelecimento e o desabrochar da totalidade originaria, potencial.
Os simbolos utilizados pelo inconsciente para exprimi-la sio os mesmos que a humanidade sempre empregou
para exprimir a totalidade, a integridade e a perfei¢do; em geral, esses simbolos sdo formas quaternarias e
circulos. Chamei esse processo de processo de individuaggo.” (Cf. Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol
7/1, §186 - grifos originais).

392 1bid, §188.

*0.C. vol 7/2.

3% Ibid, §267. (grifos originais)

3% Ibid, §268. “A meta da individuagdo ndo é outra sendo a de despojar o si-mesmo dos invélucros falsos da
persona, assim como do poder sugestivo das imagens primordiais.” (Cf. Ibid, §269.).
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A instancia do si-mesmo apreende a totalidade psiquica, mas isso ultrapassa a nossa
imaginacdo porque o eu (parte) é incapaz de compreender o todo, de modo que “o si-
mesmo"° sempre constituird uma grandeza que nos ultrapassa.” Somente na medida em que
nos autoconhecemos a camada do inconsciente pessoal que encobre o inconsciente coletivo se
reduz e possibilita a emergéncia de uma consciéncia ‘livre’. A prerrogativa de uma
espontaneidade do inconsciente, que deixa de ser meramente reativo a consciéncia nos leva
erroneamente supor uma teleologia inconsciente, mas esta interpretacdo ndo corresponde a
realidade; ndo ha na teoria junguiana da subjetividade uma teleologia responsavel por impelir
a um estado superior de consciéncia, € sim motivos propulsores no inconsciente que
possibilitam se chegar & ‘meta’ da realizagio do si-mesmo.’”’ Sendo assim, o destino da
neurose que acomete algumas pessoas seria a propria expressdo de um tipo humano superior
que permanece, por qualquer motivo, preso a um estado primitivo, de modo que a apatia da
consciéncia faria com que se acumulasse uma certa quantidade energética no inconsciente que
explode, irrompendo na neurose. As fantasias do inconsciente impessoal se seguem das
fantasias da esfera pessoal apresentando uma diretriz inconsciente que encontra semelhanga
nos ritos primitivos dos processos de iniciacdo, que tinham por objetivo propiciar uma
transformagdo. Em toda simbdlica da iniciacdo aparecem conteudos nitidos inconscientes

atuantes sobre a psique, conexdes que sdo “construidas logicamente, numa segiiéncia

3% Segundo Marie-Louise von Franz (op. cit, p.208) o simbolo do self proporciona uma espécie de “participago
mistica” entre todos os seres humanos, pois ele € “o ponto de referéncia nao apenas do ego individual mas
também de todos os que t&ém a mesma concepgao ou que estdo unidos pelo destino” (Jung, O.C. vol 11, §419.) e,
por ser dotado de um carater coletivo, ele possibilita que os seres humanos possam “se relacionar entre si sem
estarem contaminados por motivos egoistas, enquanto que os sentimentos do ego sdo quase sempre
ensombrecidos por toda sorte de motivacdo egocéntrica consciente ou inconsciente. A liberdade e a dignidade
do individuo radicam-se, pois, no anthropos transcendental. (Ibid, §444.)

307 «Acho, no entanto, que seria um erro supor que tais casos [de espontaneidade do inconsciente] o inconsciente
atua segundo um plano geral e preestabelecido, tendendo para uma determinada meta e sua realizag@o. Jamais
encontrei algo que pudesse fundamentar tal hipotese. O motivo propulsor — na medida em que podemos percebé-
lo — parece ser essencialmente um instinto de realizag@o do si-mesmo. Se se tratasse de um plano geral ou
teleologico, todos os individuos dotados de um inconsciente excessivo deveriam ser impelidos irresistivelmente
para um estado superior de consciéncia. Isso ndo se da.” (Cf. Jung, O.C. vol. 7/2, §291.)
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enderecada a um fim”.>® — mas esta expressdo deveria ser utilizada com cautela porque ela

ndo implica na existéncia de uma teleologia inconsciente, ¢ sim num desempenho ativo do
inconsciente por meio das fantasias que aguardam por uma intervengdo consciente. SO neste
aspecto poderiamos falar de uma orientagdo para um fim.>”

Sendo considerado como um 1. processo natural sem objetivo ¢ 2. como poténcia
energética para determinada meta, o inconsciente junguiano encontra tragos semelhantes da
Vontade cega formulada por Schopenhauer, uma for¢a que em si mesma nao teria uma meta.
Para constituir uma teleologia, o processo de individuacao necessitaria de uma compreensao,
ao menos intuitiva, da imagem pela consciéncia para que se pudesse, entdo, atingir a meta da
ascensdo a uma consciéncia superior. A finalidade da individuag¢ao posta pelo inconsciente
pressupde a participagdo da consciéncia na poténcia energética inconsciente para que, atraveés
da compreensdo das imagens impositivas do inconsciente, fosse possivel atingir uma plena
liberdade da conduta da personalidade. A fung¢do de relagdo que o arquétipo constelado nas
imagens metaforicas da cultura estabelece com o inconsciente é responsavel pelo seu poder de
sugestdo, e produz novas formas de assimilagdo da realidade psiquica atuante na esfera do
psiquismo humano. As imagens arquetipicas oferecem sentimentos especificos que
possibilitam compreensdes individuais diversas, todas “verdadeiras” porque fiéis a si mesmas.
Isso torna o conceito de verdade um conceito relativo que corresponde a compreensao
estritamente individual. O contetido arquetipico do si-mesmo apreendido através das imagens
de unidade abandona, deste momo, a exclusividade dareligiosa conferido pela leitura
espiritualista a qual nos opomos, na medida em que a forca de atracdo e sugestao das imagens

de Deus no psiquismo alude a uma representacdo espontanea e coletiva do arquétipo que nao

3% Ibid, §386. (os grifos sdo meus)

399 «por um lado, o inconsciente é um processo puramente natural, sem objetivo; mas por outro lado tem
enderegamento potencial, tipico de todo processo energético. Quando a consciéncia desempenha uma parte ativa
e experimenta cada estagio do processo, compreendendo-o pelo menos intuitivamente, entdo a imagem seguinte
sempre ascendera a um estagio superior, constituindo-se assim a finalidade da meta.” (Cf. /bid.)
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pertence estritamente as tradi¢des teoldgicas.’'”

As doutrinas religiosas ¢ que expressariam
mitologemas cuja origem ¢ a criatividade do inconsciente coletivo, e assim, as imagens
arquetipicas dos conteudos-Deus arquetipicos ndo podem levar a uma plena certeza da
existéncia de wuma entidade transcendental hipostasiada (ou de uma forma-Deus
arquetipica).’"’

A unica certeza possivel tem natureza (psiquica) individual, e talvez fosse referida por
Kant como uma cren¢a cujo fundamento de verdade permaneceria inverificavel e subjetivo,
pois sua efetividade s6 poderia ser demonstrada, segundo Jung, a partir da correcdo da

interpretagdo individual®'?

, € da relagdo que esta imagem estabelece com a conduta pessoal no
plano da experiéncia fenoménica. Esta concepgdo de certeza nunca poderia ser generalizada a
ponto de atingir uma validade universal, isso porque o caminho-da-verdade-psiquica
configurado pela psicologia analitica ¢ individual e solitario. A verdade essencial ¢ incapaz de

ser transfigurada para um procedimento epistemologico rigido passivel de ser aplicado a todos

os casos; a esfera dos valores e significados morais humanos s6 poderia corresponder a um

319 Jung, O.C. vol. 18/2, §1529-30.

31«86 posso comprovar que alguém conjurou uma imagem psiquica, mas é impossivel para mim confirmar a
presenca real do ser invocado [...]. Nao nego de forma alguma que a profunda emogo de uma oragao auténtica
possa alcangar a transcendéncia, mas isto esta acima de nossa compreensdo. Nao haveria transcendéncia se
nossas imagens e metaforas fossem mais do que simples antropomorfismos e as palavras tivessem efeito magico
[...]. Toda a pregagdo teoldgica ¢ um mitologema, uma série de imagens arquetipicas que se destina a dar uma
descri¢@o mais ou menos exata da transcendéncia inimaginavel. Isto é um paradoxo, mas € justificado. A
totalidade desses arquétipos corresponde ao que chamei de inconsciente coletivo. Trata-se de fatos empiricos,
conforme ja demonstrei [...]. O inconsciente coletivo € neutro; nada mais é do que natureza, tanto espiritual
quanto ctdnica. E falso imputar a minha psicologia a idéia de que o Espirito Santo é ‘apenas uma projegdo da
alma humana’. E um fato transcendental que se apresenta a nds sob a dissimulagdo de uma imagem arquetipica
[...]. Nao ha nenhuma certeza de que esta imagem corresponda exatamente a entidade transcendental.” (Cf. Jung,
0.C. vol. 18/2, §1536.)

312 Uma das criticas dirigidas a Jung é que sua teoria concede uma validade individual & nogio de verdade que é
incapaz de ser transposta para o geral justamente por desconsiderar os métodos estatisticos prezados pela ciéncia.
Mas segundo Marie-Louise von Franz (C.G.Jung, seu mito em nossa época, p.206), Jung considerava as
afirmagdes estatisticas no campo da psicologia como abstragdes mentais que se desenvolveram para abarcar um
conhecimento cientifico, mas ndo uma compreensdo do ser humano real (O.C. vol 10, §495-97). O tinico
portador da vida ¢ o individuo, mas este ¢ desconsiderado pelas teorias que se baseiam na estatistica que
“formulam uma média ideal em que todas as exce¢des, em ambos os lados da escala, sdo abolidas e substituidas
por uma média abstrata. Assim, desenvolveram-se uma psicologia ou uma antropologia dotadas de ‘validade
geral’, cumpre reconhecer; mas, elas nos ddo, ao homem comum, uma visdo abstrata, de que foram apagadas
todas as caracteristicas individuais”. Disso resulta uma quadro racional cada vez mais irreal do mundo, no qual a
pessoa figura apenas como uma espécie de fenomeno marginal (/bid, §498).
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conceito relativo de verdade encontrado por meio do caminhar tateante de cada individuo
frente aos simbolos do seu inconsciente que espelham a veracidade de sua compreensao

intima em relagdo a realidade exterior.

7.2 O sujeito psicolégico e a representacio do mundo

A compreensdo subjetiva de todo o mundo “objetivo” e “real” exige uma relagdo das
partes fragmentadas do psiquismo para que o ‘eu’ pudesse compreender seu relacionamento
com o mundo. Do mundo niao conhecemos os objetos dados aos sentidos pela matéria, mas
somente aquilo que podemos apreender de imediato por nossa realidade psiquica, que ¢
problematica porque nao ¢ somente influenciada pelos 6rgaos dos sentidos, mas também por
fantasias espontaneas e objetivas que orientam o olhar para uma determinada cosmovisao
inconsciente. A idéia de uma cosmovisao insere a Psicologia Analitica no fluxo do tempo, e
seu posicionamento frente ao “espirito do tempo” ¢ referido, por Jung, no primeiro capitulo de
Psicologia em Transicdo intitulado “Sobre o inconsciente™'®. A psicologia analitica seria
pertencente a um quadro histdrico que iniciou com a rea¢do inconsciente a unilateralidade da
Razao que vigorou desde o Iluminismo, donde provieram tentativas compensatorias
inconscientes tais como as manifestas pelo romantismo alemio, pelo paganismo, e pelo

orientalismo trazido pela importagdo do budismo “desde Schopenhauer”.’'* Este periodo de

*0.C. vol 10.

314 “Deste desenvolvimento pode-se deduzir que a psicologia analitica ndo ¢ um fato isolado, mas pertence a um
determinado quadro histdrico. A meu ver, a ocorréncia deste distirbio ou reativacdo do inconsciente, justamente
por volta de 1800, se relaciona com a Revolugdo Francesa que ndo foi tanto uma revolugao politica mas muito
mais uma revolugdo dos espiritos, uma explosdo generalizada da energia armazenada pelo [luminismo francés. A
primeira destituicdo oficial do cristianismo pela Revolugdo deve ter causado uma profunda impressdo no pagao
inconsciente que existe em nos, pois desde entdo ele ndo teve mais sossego. No mais iminente alemdo daquela
época, Goethe, ele pdde mostrar-se vivo e, em Hdolderlin, pode pelo menos invocar em voz alta a suprema gloria
da Grécia. E desde entdo a descristianizagdo da cosmovisdo fez rapidos progressos, apesar de eventuais reagdes.
Concomitantemente se deu a importagao de deuses estrangeiros. Além do fetichismo e do xamanismo ja citados,
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reacdo inconsciente, que traz a tona influéncias arcaicas, encontraria semelhangas com o
quadro histérico vivido pela humanidade nos primeiros tempos do cristianismo, onde a
sociedade estava sendo abalada em suas convicgdes politicas e religiosas e teve origem um
sincretismo religioso que incorporou deuses de outras culturas. Jung identifica que passamos
por um “caos do espirito” semelhante aquele que marcou a era crista.

O fundamento da reagdo inconsciente ¢ a tendéncia compensatoria do psiquismo a
atitude unilateral da consciéncia e acentua a necessidade da psique atentar a rela¢do
consciente e inconsciente. Podemos perceber a tendéncia compensatéria da cultura na
linguagem inconsciente expressa no individuo: a linguagem primitiva do inconsciente ¢ rica
em imagens e estas sao um reflexo compensatério do mundo. A psique deve ser atentada nao
porque exiba caracteristicas metafisicas, mas porque ela se relaciona com o mundo ao modo
de um espelho, a fim de o complementar.’"> A realidade psiquica ¢ um fenémeno psiquico e
ndo o proprio inconsciente em si, acerca do qual nada pode ser dito; apenas sua influéncia ¢é
sentida - tanto quanto a percepg¢do sensorial externa o €, pois a intui¢do interna provoca quase
nos mesmos moldes a percepcao sensorial de fendmenos interiores (que podem ser, inclusive,
alucinados, nos casos de menor abstracdo da influéncia psiquica), frente aos quais nos

. . . . 1
defrontamos com um “Outro” de realidade coletiva no interior do nosso Eu’'®. Tanto quanto o

foi importado o budismo, desde Schopenhauer. As religides mistéricas se difundiram bem depressa [...]”" (Cf.
Jung, O.C. vol 10, §22)

315 «“Acho que ndo devemos atribuir ao inconsciente uma natureza puramente instintiva, nem uma realidade
metafisica, e muito menos eleva-lo a condi¢do de fundamento universal. Devemos entendé-lo como fen6meno
psiquico, exatamente como o consciente. Sabemos t3o pouco o que € a psique quanto o que ¢ a vida. Enigma
mais que suficiente para ndo sabermos até que ponto o “eu” é o “mundo” e até que ponto o “mundo” é “eu”! Mas
o inconsciente, em todo caso, existe realmente, pois age de fato. Mas seu tipo de realidade ¢ diferente da
realidade do mundo exterior, pois ¢ uma realidade psicologica. Por isso é como se 0 nosso consciente se
encontrasse entre dois mundos ou realidades, ou melhor, entre dois tipos completamente diferentes de
fendmenos ou objetos psicologicos. Metade das percepgdes lhe advém dos sentidos; a outra metade da intuigdo:
a visdo de fendmenos interiores, provocados pelo inconsciente.” (Cf. Jung, O.C. vol 10, §23 - grifos originais).

316 0 confronto com a parte sombria de si-mesmo, com esse “ndo-eu psiquico” significa um grave sofrimento,
“visto que o homem meramente natural tem de morrer enquanto ainda estamos vivos. Quem se encontrar nessa
situagd@o vai sem duvida defrontar-se com o ‘outro’ a quem se opora e com quem seu ego-vontade interior ira se
confrontar, ou seja, com a sua sombra, bem como com a realidade individual do ‘tu’, que ndo corresponde as
suas expectativas e, por fim, com o nido-eu psiquico, os arquétipos do inconsciente coletivo, dotados de poder de
determinag@o do destino. (Jung, O.C. vol 16, §470.) [...] Mas, precisamente no ponto mais profundo do
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mundo em sua realidade exterior, a realidade interior exerce uma influéncia na personalidade
que deve ser compreendida, pois a representagdo que o sujeito tem do mundo costuma ser
fraturada, embora o anseio a uma unido dos opostos sempre tenha sido patente.

Este ponto de unido dos opostos, como vimos, ndo seria mais bem expresso pela
solucdo estética, mas pela simbolica.’’” Os artificios interpretativos sdo necessarios porque
nem sempre o sentido das forgcas compensatoérias ¢ notado. As religides sempre tentaram
trazer a luz as forgas compensatorias, tomando as manifestagdes inconscientes como sinais,
revelagdes ou adverténcias divinas ou demoniacas; desta forma, elas concentravam a atencao
no inconsciente para provocar por meio das idéias religiosas o extravasamento de contetidos
na consciéncia atribuindo-lhes um valor superior. O dogma, através da participacao
consciente, confere um valor ao conteudo inconsciente, carregando-o de afeto e emogao, mas
a priori o contetido inconsciente ndo possui valor algum, sendo dotado de ambigiiidade e
neutralidade.>'® Em si mesmo o simbolo nfo é nem ‘simbolico’ nem um ‘fato’; seu carater

. ’q: . o~ . 1
simbolico depende da disposicio consciente, da vontade de querer entender.”"”

sofrimento, surge o conteudo do proximo estagio, o ‘nascimento do [...] homem interior’ (/bid, §282), isto €, do
self, ou da pedra de sabio.” (Cf. von Franz, C.G.Jung, seu mito em nossa época, p.183.)

317 “pois é da esséncia do simbolo conter ambos os lados, o racional e o irracional.” (Ibid, §24). A origem do
simbolo ¢ a fungdo criadora de simbolos, designada como a mais importante do inconsciente; a originalidade da
concepg¢ao psicoldgica de Jung foi sublinhar que o inconsciente ndo ¢ somente passivo e constituido de
conteudos reprimidos ¢ excluidos da consciéncia, mas também € ativo ¢ criativo, contendo nas fontes do instinto
e da intui¢do a imagem do homem como sempre foi, desde tempos imemoriais. Ambos contetidos influenciam na
consciéncia, mas ndo na forma de uma oposigdo, “mas como compensagdo e complementagdo, na medida em
que ¢é capaz de acrescentar a consciéncia tudo aquilo que impede o ressecamento € o0 entorpecimento numa
diregdo unilateral.” (Cf. Ibid, §25).

318 “E natural que a fungiio compensatéria do inconsciente ndo contenha em si a avaliagdo consciente; ela
depende exclusivamente do modo de pensar consciente. No maximo o inconsciente pode fornecer os germes das
convicgdes conscientes ou da formagdo de simbolos. Por isso pode-se dizer que a fungdo criadora de simbolos do
inconsciente existe ou ndo, dependendo das condicdes. Ela partilha essa qualidade paradoxal com o proprio
simbolo.” (Cf. O.C. vol. 10, §27.)

319 «portanto, o inconsciente s terd para nés uma fungdo criadora de simbolos se estivermos dispostos a
reconhecer nele um elemento simboélico. Os produtos do inconsciente sdo pura natureza. A natureza ndo ¢é por si
s6 um guia, pois ndo existe em fun¢do do homem. Mas se quisermos valer-nos dela como tal, poderemos dizer
com os antigos: Naturam si sequemur ducem, nunquam aberrabimus (se tivermos a natureza por guia, nunca
trilharemos caminhos errados) [...] Pode-se usar o inconsciente como fonte de simbolos, mas com a necessaria
corregdo consciente que, alids, temos que aplicar a todo fenomeno natural, para que possa servir a nossos
objetivos.” (Cf. Ibid, §34 - grifos originais).
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A explicagdo da psicologia cientifica deveria se ajustar aos fatos vivos da psique para
compreender como eles sdo vivenciados individualmente para que fosse possivel chegar aos
problemas mais profundos que lhes escapam.’* A conscientizacdo do afeto por meio de uma
interpretacdo acertada se mostra numa atitude de vitalidade renovada, enquanto que a
interpretacdo incorreta cercaria a conduta do homem de divida e tédio. Contudo, nao
podemos nos esquecer que no processo terapéutico também pode intervir tanto as resisténcias
do paciente quanto também a falta de compreensdo do analista. A significacdo do afeto por
meio de uma compreensao individual do simbolismo coletivo do inconsciente ¢ denominada
por Jung de fungdo transcendente: ela suprime a cisdo entre consciente e inconsciente ¢ faz
com que o inconsciente deixe de se apresentar como perigoso € passe a revelar uma generosa

A . 21
abundancia.’

7.3 Subjetividade e objetividade: o problema do real

A elevacdo contemporanea da consciéncia do ego - que se torna o centro do mundo
para o individuo - engendra uma restricdo perigosa e arbitraria da psique, afastando-a dos
aspectos coletivos a priori da personalidade necessarios a saide psiquica e produzindo
sintomaticamente o ressurgimento das imagens arquetipicas de Deus e do Self que, sejam
abertamente religiosas ou ndo, correspondem a uma necessidade psicologica profunda de
resgatar o sentido da vida. A dimensao impessoal e subjetiva da nossa natureza arquetipica se

soma a dimensdo pessoal e subjetiva fazendo com que na busca da individualidade tenhamos

320 Embora a orientacdo do processo, no tratamento analitico, seja proveniente do inconsciente, “a critica, a
escolha e a decisdo ficam reservadas ao consciente. Se a decisdo for certa, a confirmacdo vem através dos sonhos
que indicam progresso; se nio foi, vem uma corregdo por parte do inconsciente. Assim sendo, o processo de
tratamento é como que um diadlogo ininterrupto com o inconsciente [...] o papel principal cabe a interpretagdo
dos sonhos.” (Cf. Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol 7/1, §189).

321 <0 inconsciente encerra possibilidades inacessiveis ao consciente, pois dispde de todos os conteudos
subliminais [...], de tudo quanto foi esquecido, tudo o que passou desapercebido, além de contar com a sabedoria
da experiéncia de incontaveis milénios, depositada em suas estruturas arquetipicas.” (Cf. Ibid, §196.)
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que nos defrontar com um fundamento supra-individual e eterno, por meio do qual o
isolamento do individuo cede lugar para a imposi¢ao impar de obrigacao e responsabilidade a

322 Um tal fundamento supra-individual, contudo,

todas as personalidades em individuagao.
ndo impoe a afirmagdo de uma supra-realidade metafisica porque s6 poderiamos conhecer o
mundo através de nossa representagdo psiquica daquilo que age, atua e é percebido, entdo,
como real. A “realidade” ndo abarca exclusivamente o campo da percepgao sensorial limitado
a realidade material; ha uma infinidade de coisas na mente que nio deriva dos dados dos
sentidos. A totalidade da realidade psiquica se baseia na visdo oriental do mundo, que ndo
fragmenta a realidade em um nivel estritamente material, muito menos tem necessidade de
uma supra-realidade filosofica, que é refutada por Jung.’”® A visdo oriental promove uma
unicidade que ¢ transposta para o terreno da psicologia analitica por permitir captar o sentido
e o valor da personalidade viva, incapaz de serem atingidos pela limitagdo a uma observagao

de suas qualidades coletivas e estatisticas que s6 fazem criar uma atmosfera “pseudo-

cientifica” da subjetividade, sendo incapazes de apreender a objetividade psicoldgica que

322 “vivenciar essas imagens como expressio de sua propria necessidade interior de integridade e construir a vida

nos termos dessa necessidade.” Michael Palmer, op. cit., p. 208.

323 “Nio conheco nada a respeito de uma supra-realidade. A realidade contém tudo o que podemos saber, pois
aquilo que age, atua, é real. Se ndo age, ndo podemos dar-nos conta de sua presenga e, por conseguinte, nao
conhecemos nada a seu respeito. Por isto eu s6 posso falar de coisas reais e nunca de coisas irreais, supra-reais
ou sub-reais, a menos que alguém, naturalmente, tivesse a idéia de limitar o conceito de realidade a tal maneira,
que o atributo ‘real’ s6 se aplicasse a um determinado segmento da realidade. Esta limitagdo a chamada realidade
material ou concreta dos objetos percebidos pelos sentidos é um produto do modo de pensar subjacente ao
chamado senso comum e a linguagem ordinaria. Este modo de pensar procede em conformidade com o célebre
principio: Nihil est in intellectu quod non fuerit in sensu [nada existe no intelecto que antes ndo tenha passado
pelos sentidos], e isto a despeito do fato de haver uma imensidade de coisas na mente que ndo derivam dos dados
dos sentidos. Sob este aspecto, ¢ ‘real’ tudo o que provém ou pelo menos parece provir direta ou indiretamente
do mundo revelado pelos sentidos. Esta limitagdo da imagem do mundo ¢ reflexo da unilateralidade do homem
ocidental, da qual muitas vezes se tem inculpado, mas injustamente, o espirito grego. A limitacdo do
conhecimento a realidade material arranca um pedago excessivamente grande, ainda que fragmentario, da
realidade total, substituindo-o por uma zona de penumbra que poderiamos chamar de irreal ou supra-real. A
visdo oriental do mundo desconhece esta perspectiva por demais estreita e, por isto, ndo tem necessidade de uma
supra-realidade filosofica. Nossa realidade, arbitrariamente circunscrita, acha-se continuamente ameagada pelo
‘supra-sensivel’, pelo ‘supra-natural’, pelo ‘supra-humano’ e outras coisas semelhantes. A realidade oriental,
evidentemente, inclui tudo isto.” (Cf. Jung, O.C. vol 8/2, §742-43.)
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vigora na verdadeira vida psiquica, que ¢ passivel de ser observada também em outros
individuos e circunstincias.***

O caminho aporético individual de descoberta da “verdade” por meio da intuigdo das
imagens arquetipicas ndo implica, todavia, num patamar idealista da teoria psicoldgica;
segundo Jung, a verdade é encontrada sob o solo da empiria, que s6 pode obter confirmagdes
esporadicas da veracidade das interpretagdes tedricas advindas do simbolismo captado pela
intui¢do subjetiva.’*> Podemos saber tdo pouco o que seja de fato a psique quanto o fisico
pode conhecer a realidade da matéria: “s6 possuimos teorias, pontos de vista, imagens com

uma palavra™°

, ¢ nada conhecemos acerca da psique objetiva, como Jung designa o
inconsciente. Tudo o que conhecemos acerca deste inominavel se dd através de uma
representa¢do simbolica de seus efeitos. Como o inconsciente estda para além do
entendimento, situa-se para além da subjetividade, onde ndo had nenhuma nomeagao possivel,

de modo que qualquer interpretagdo deste campo € permitida — seja ela o instinto, a Vontade,

~ R .. 2
a duracdo criativa ou a forca divina®’.

324 A “relatividade” dos dominios da metodologia cientifica é referida por Jung como uma limitagdo ao
pensamento 16gico, que desconsidera a dimensdo estritamente individual e moral da vivéncia - esta sim,
responsavel pelos critérios de verdade para a psicologia analitica, uma moral que ndo poderia pertencer
exclusivamente aos juizos imperativos da consciéncia legisladora da verdade. “A visdo cientifica é
essencialmente um subproduto da discussdo psicologica. Esta condicdo da a esta tltima a necessaria liberdade de
expressdo. ‘Verdadeiro’ e ‘falso’, ‘certo’ e ‘errado’ s6 valem moralmente, mas ndo ligados a nenhum critérios
geral de “verdade’ ou ‘exatiddo’. ‘Verdadeiro’ e ‘certo’ s6 nos dizem se o que estd acontecendo ¢ verdadeiro ou
certo para a pessoa em questdo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 18/2, §1277.)

325 “A intuigdo segue a torrente das imagens, transforma-se nelas e penetra, até que elas comecem a falar e a
revelar seu sentido. Elas se revelam mas ndo dio provas de si. Seguindo seu instinto de verdade, a intui¢do
acompanha as imagens. Confiando nos pressentimentos dos tempos antigos, encontra caminhos esquecidos ou
soterrados por onde muitos ja andaram em épocas ¢ lugares distantes [...]. Reconhecendo o rastro, andara este em
trilha paralela e aprendera dessa maneira a seguir a estrutura natural da psique [...]. A ‘interpretacdo’ ndo segue
nenhuma teoria, mas apenas as indicagdes entendidas como simbolicas do sonho. Ainda que se empreguem
conceitos psicologicos como anima, isto ndo ¢ uma suposi¢ao teodrica, porque ‘anima’ aqui ndo ¢ uma idéia, mas
um conceito empirico ou nome que designa um grupo determinado de acontecimentos tipicos observaveis. Num
diadlogo tdo extenso as interpretacdes sdo apenas fases passageiras e formulagdes experimentais, mas que
precisam comprovar-se no todo. Somente o resultado final dira se isto foi conseguido. Isto mostra que estamos
no caminho certo ou ndo. Um processo dialético desse tipo ¢ sempre um desafio criativo no qual se deve colocar
em cada momento o melhor que se pode. Entéo, se Deus quiser, pode acontecer a grande obra da
transformagdo.” (Cf. Jung, O.C. vol 18/2, §1277, §1282 e §1283.)

326 “Psicologia em Transi¢do”, Jung, O.C. vol 10, §311.

327 «“Nzo sabemos simplesmente nada sobre este estranho perturbante que chamamos cientificamente de
inconsciente ou psique objetiva. Parecia justificado chama-lo de instinto sexual ou instinto de poder. Mas com
isso ndo chegamos mais proximos de seu real significado. O que esta por tras desses instintos que certamente ndo
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As analogias da psicologia analitica com a Filosofia e a Religido pretendem se referir a
este inomindvel a respeito do qual s6 se pode atentar para suas manifestagdes
fenomenoldgicas, mas sem, com isso, aproximarmo-nos de seu real significado, pois
permanecemos sob o ponto de vista da consciéncia que somente por meio de metaforas
consegue penetrar na névoa inconsciente. Para a psicologia analitica o que importa ¢ a
subjetividade do individuo, onde se processam todas as transformagdes do mundo.’*® Somente
através da subjetividade é que podemos ter indicios da objetividade nela atuante, € uma das
expressdes privilegiadas da subjetividade ¢ o sonho, expressdo do ser subjetivo’> dotado
também de espontancidade e objetividade. Embora os sonhos sejam considerados produtos
objetivos da natureza na psique inconsciente, Jung ndo pressupde a utilizagdo metodologica
de uma interpretagdo global de sua natureza, pois ela ndo faria jus a liberdade atuante na
psique.”*” Mesmo que constatemos que o significado do sonho possa ser arbitrario, devemos
nos utilizar da interpretagdo se quisermos investigar nosso ser; eles s30 os meios mais

. . . 1
adequados porque “a gente sonha sobre si mesmo e a partir de si mesmo™>".

sdo o fim do mundo, mas significam apenas uma limitagdo do entendimento? O campo esta livre a qualquer
interpretacdo. Também podemos considerar o inconsciente como expressao do instinto de vida em geral e
relacionar a for¢a produtora e conservadora da vida com o conceito bergsoniano de “élain vital’ ou de ‘durée
créatice’. Outro paralelo poderia ser a “Vontade’ de Schopenhauer. Conhego pessoas que acham ser aquela forca
estanha dentro da psique algo divino; isto pela simples razdo de terem chegado assim a compreensao da
experiéncia religiosa.” (Cf. Ibid, §312.)

328 «Os grandes acontecimentos da historia mundial sdo, no fundo, os de menor importancia. Essencial mesmo é
apenas a vida subjetiva do individuo. S¢ ela faz historia, somente nela acontecem em primeiro lugar as grandes
transformagdes; todo o futuro e toda historia mundial brotam da gigantesca soma dessas fontes ocultas do
individuo. Em nossa vida mais privada e mais subjetiva somos ndo apenas objetos passivos mas os fatores de
uma época. Nossa época somos nds!” (Cf. Jung, O.C. vol. 10, §315.)

*» Ibid, §316.

330 «Considerando a infinda variabilidade dos sonhos, ¢ dificil conceber que haja um método, ou seja, um
caminho tecnicamente organizado que leve a resultados infaliveis. E é bom que ndo haja método valido, pois
nesse caso o sentido do sonho ja seria limitado de antemao e perderia precisamente aquela virtude que o torna
tao util aos objetivos psicologicos, isto €, sua capacidade de oferecer um novo ponto de vista.” (Cf. 1bid, §319) O
método redutivo psicanalitico é refutado porque melhor seria tratar o sonho como se ele fosse um objeto
totalmente desconhecido, € ndo como um caminho marcado por pedras fixas, de modo que o sentido da
interpretacdo do sonho “vai depender muito da intengdo do intérprete ou de sua expectativa e pretensdo. A
explicag¢do encontrada vai orientar-se espontaneamente por certos pressupostos ¢ dependera muito da retiddo e
honestidade do pesquisador, se ganha alguma coisa com a explicag@o do sonho ou se acaba mais fundo em seu
erro.” (Cf. Jung, O.C. vol. 10, §320.)

31 (Cf. Ibid, §321.) Marie-Louise von Franz ressalta que a rejei¢io de vérios filosofos e psicologos da teoria
junguiana advém de sua incapacidade de “perceber o fato de o inconsciente ser realmente inconsciente ou, em
outros termos, porque, cada qual a sua maneira, eles consideram o inconsciente uma espécie de fantasmagoria
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7.4 Uma ciéncia psicologica?

A compreensdo de que a obra de Jung se vincula a teologia é motivada pelo fato de
que a valorizagdo da busca do individuo do fundamento de seu ser nas profundezas da psique
individual sempre foi objeto das religides, que nomeavam a vivéncia interior de encontro com
uma for¢a estranha de “Deus”. Mas o uso metaforico desta designagdo ¢ elucidado por Jung:
“Neste sentido, ‘Deus’ também ¢ uma teoria, uma concepg¢ao, uma imagem que o espirito
humano, em sua limitacdo, cria para si a fim de expressar uma vivéncia inimaginavel e
indizivel. A vivéncia ¢ a unica coisa real que ndo pode ser disputada. Imagens podem ser
sujadas e despedacadas.”®** Considerada deste modo, a vivéncia do si-mesmo pode ser
nomeada de Deus, o que nao implica, todavia, numa asser¢do acerca do Deus metafisico, mas
diz respeito de uma vivéncia psiquica.*>®> Mas a concep¢io de uma realidade psiquica (3 qual
se prende a refutacdo de Jung quanto a acusa¢do de dogmatismo a ele dirigida) coloca em
evidéncia o problema daquilo que seria, em ultimo termo, o “real”; como enfatiza Michael
Palmer, “o imaginar a realidade que faz a psique, mesmo em suas formas mais patologicas,

95334

permanece sendo, para o individuo que a cria, a Unica realidade. Jung considera que a

pertinente ao ego, em vez de toma-lo como uma realidade autbnoma em si mesmo; em suma, eles ndo o t€ém por
algo psiquicamente objetivo. Em conseqiiéncia, colocam-se a necessidade de nos apegarmos a um dominio
‘metafisico’ para além da psique. Esse tipo de resisténcia, segundo minha experiéncia, ¢ algo com que néo
podemos lidar apenas com debate e argumentacdo; na maioria dos casos, somente uma analise pratica tem se
mostrado proveitosa, uma analise em que o sujeito ¢ forgado a experimentar a realidade objetiva do proprio
mundo interior; mesmo isso s6 funciona se o sujeito ndo tentar fugir da experiéncia pela via da racionalizacéo,
nem simplesmente desertar, como por vezes ocorre.” (Cf. von Franz, op.cit, p.153.)

332 Jung, 0.C. vol. 10, §330.

333 “Nomes e palavras sdo pobres involucros, mas revelam a espécie de vivéncia. Chamando o diabo de neurose,
significa que esta vivéncia demoniaca ¢ considerada hoje como doenca, o que ¢ tipico de nossa época. Se dermos
a essa vivéncia o nome de repressao da sexualidade ou vontade de poder, isto mostra que ela afeta seriamente
inclusive estes instintos fundamentais. Se a chamamos Deus, quer dizer que gostariamos de descrever sua
significag@o profunda e universal porque ¢ isto que nela vivenciamos. Considerando com neutralidade e tendo
em mente o pano de fundo totalmente incognoscivel, esta tltima denominagéo ¢ a mais cautelosa e também a
mais modesta, pois deixa a vivéncia o mais amplo espago e ndo a forga para dentro de esquemas conceituais.
Mas ninguém deve chegar a absurda idéia de que com isso saiba exatamente quem ¢ Deus. Qualquer que seja a
denominacdo dada ao pano de fundo psiquico, permanece fato que a existéncia e o ser da consciéncia sdo por ele
influenciados em larga escala, ¢ tanto mais quanto menos estivermos conscientes disso.” (Cf. Ibid, §332.)

334 Michael Palmer, Freud e Jung, sobre a religido, p.214.
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matéria de seu empirismo € a experiéncia pessoal subjetiva, de modo que toda a experiéncia

psiquica, incluindo a religiosa,

“¢ ‘verdadeira’ na medida em que existe. Para Jung, portanto, fatos denotam fenémenos psiquicos, que
sdo corretamente concebidos como fatos por proporcionarem a Unica certeza imediata que nos ¢ dado
possuir, isto é, o conhecimento de nosso proprio mundo psiquico. Esse ponto é repisado muitas vezes.
‘Tudo o que conhecemos consiste na matéria da psique, que, por ser a Unica coisa imediata, ¢
superlativamente real. Temos aqui entdo uma realidade a que o psicélogo pode apelar, a saber, a realidade
psiquica.”** Ou de novo: ‘Somente a existéncia psiquica é imediatamente verificavel. Na medida em que
ndo forme uma imagem psiquica, o mundo ¢ virtualmente inexistente.””*

Quanto a isso, Michael Palmer ressalta as dificuldades do “método empirico” de Jung
citando sua correspondéncia com E.A.Bennet. Este havia alegado que “a hipotese dos
arquétipos ndo fora cientificamente demonstrada” e obteve, com isso, de Jung, trés respostas
antaglnicas: na primeira delas ele nega a existéncia de uma “prova absoluta”, de modo que s6
se poderia depender da “observacdo de fatos relevantes”; a segunda alega que a evidéncia
psicologica se assemelha as provas legais que operam com base na “comensurabilidade da
evidéncia”; mas na ultima carta, mudando novamente de posi¢do, Jung afirma que a
observacdo objetiva de fendomenos - com seu método de classificagdo, previsdo e
experimentacao - era exatamente aquilo que ele sempre fizera, mas conclui — segundo Palmer,
de modo “muito confuso”- que a psicologia se distancia da tradi¢do cientifica anglo-saxa que
se baseia em “evidéncias fisicas, quimicas e matematicas somente”, para se incluir na tradi¢ao
européia, em que “métodos histéricos e comparativos sdo cientificos™>’. Este comentador
ressalta que a afirmacdo de que nos sé teriamos acesso ao mundo psiquico - e que portanto os

empiristas, em sua investiga¢ao deste mundo, s6 poderiam estabelecer fatos psiquicos — é com

335 «“postulados basicos de psicologia analitica®(1931), C.W. vol 8, p.353.

336 palmer, op.cit, p.214-215, que em sua Gltima citagio faz mengdo ao “Comentario psicolégico sobre o Livro
Tibetano dos Mortos”, (1954), C.W. vol 11, p.480-1.

337 Palmer cita duas referéncias onde esta correspondéncia se acha publicada: em Jung, Letters, vol.1,1973,
Londres, Routledge & Kegan Paul, pp.558-67; ¢ em Bennet, C.G.Jung, 1961, Londres, Barrie & Rockliff, pp.95-
103.
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338

toda a razao apontada por Roger Brooke™” como uma “atitude epistemoldgica fatidica” na

argumentacio de Jung, pois “falta a psique uma defini¢do que nio seja tautologica’™>’

A teoria “empirica” de Jung seria, segundo Palmer, insustentavel, porque ela ndo faz
referéncia 4 no¢do de “textura aberta” que, segundo Friedrich Waismann®*’, ¢ uma
caracteristica fundamental dos conceitos empiricos e os “impede de ser objeto de uma

95341

verificagdo conclusiva™"'. A posi¢do deste autor ¢ esclarecida por Palmer que salienta uma

atribuicdo de uma estrutura fechada, ou melhor, de um conhecimento absoluto do
conhecimento empirico, na formulagdo junguiana de “fatos psiquicos”.*** Também Paul
Kline, revendo as tentativas de Jung de validar os conceitos centrais de arquétipo e
inconsciente coletivo, conclui que “esta claro que, em lugar da teoria freudiana, que ao menos
em certa medida em apoio empirico e pode ser testada, Jung pds duas hipoteses que nao
podem ser testadas”.** O dogmatismo da teoria da realidade psiquica ¢ sublinhado também

por Eysenck: “Jung ¢ apenas um dentre um grande nimero de analistas que rejeitam

conscientemente a metodologia cientifica em favor da subjetividade, da intuicdo e da

338 Jung and Phenomenology, 1991, Londres, Routledge, p.64.

339 «A tautologia ¢ a seguinte: se, como afirma Jung, é verdadeiro dizer que ‘s6 o mundo psiquico é verificavel’,
entdo essa afirmacao afasta a possibilidade de sua propria falseabilidade, de que resulta o fato de que toda
investigagao da pergunta: ‘O mundo € ou ndo € psiquico?’ sempre tera o0 mesmo resultado. Isso, contudo, é
conceber a proposi¢do ‘O mundo ¢ um mundo psiquico’ ndo como uma proposi¢ao empirica, mas como uma
proposicao necessdria, proposi¢do que, tal como as da ldgica e da matematica, ¢ essencialmente hipotética e
irrestrita, aplicavel a todo estado de coisas. A partir desse raciocinio, portanto, ndo € a evidéncia que determina a
afirmacdo, mas uma defini¢do particular do mundo que impede toda a negacdo da verdade da afirmacdo. Nesse
caso, o que Jung diz deixa de ser empirico, ja que ndo se conforma as evidéncias mas faz que estas se
conformem ao que ¢ dito. Isso expde a tautologia. Descrever ‘o mundo’ como psiquico nada acrescentou além do
que estava implicito na defini¢do do termo. Logo, X ¢ Y porque por X designamos Y.” (Cf. Palmer, op. cit,
p.216.)

0 “Verifiability”, The Theory of Meaning, 1968, Oxford, Oxford University Press, p.37.

3! Palmer, p.216.

342 [ ...] ao dizer que ‘o mundo ¢ um mundo psiquico’, ele afirma que homens e mulheres s6 podem ver o mundo
psiquicamente — que essa restri¢ao psiquica ¢ uma qualidade essencial e necessaria da percepgdo e da cognicao
humanas -, e dizer isso remove a margem de incerteza pertinente a enunciados sobre objetos materiais, incluindo
seres humanos tomados como tais. Jung é assim forgado a ficar na desagradavel posigdo de ter de afirmar duas
coisas: em primeiro lugar, que completou uma descri¢do dos seres humanos que prevé por completo todas as
possiveis circunstancias em que essa descri¢@o € verdadeira e falsa; e, em segundo lugar, que seu proprio
conhecimento factual dos seres humanos é completo a ponto de ndo poder ocorrer nada imprevisto que venha a
perturbar ou modificar essa descrigdo. Mas isso € atribuir ao conhecimento empirico um carater absoluto ou ‘de
textura fechada’ que ele ndo pode possuir.” (Cf. /bid, p.217.)

3 Fact and Fantasy in Freudian Theory, 1972, Londres e Nova York, p.411, citado por Palmer, op. cit, p.217.
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‘compreensdo’ inconsciente. Nao pode haver discussao aqui; aqueles que procuram a religiao,
a fé, a beleza ou outros valores nao-cientificos ndo precisam temer uma critica cientifica. Por
outro lado, também n3o devem alegar de maneira alguma que estabeleceram verdades
cientificas ; eles ndo podem rejeitar os métodos da ciéncia e defender resultados destes. Esse
desejo de ter o melhor dos dois mundos ¢ muito freqiiente entre analistas, mas seria dificil
apresentar em sua defesa algum argumento 10gico”.*** Mary Ann Mattoon, uma das
comentadoras de Jung também citadas por Michael Palmer, igualmente objeta a natureza dos
fatos usados na psicologia analitica: “sdo fatos interiores referentes a individuos especificos.
Sdo uteis no contexto da descoberta, mas ndo no da justificagdo™*, e sugere que os
junguianos teriam a tendéncia natural de hiperenfatizar os “aspectos ndo-racionais de nossa
disciplina” a custa da evidéncia cientifica, concluindo, entdo, com uma recomendagao de que
as possibilidades do método cientifico fossem exploradas antes de serem pronunciadas as suas

limitag:ées.3 4
A partir destas obje¢des a metodologia junguiana, Michael Palmer situa a sua
refutagdo ao empirismo junguiano: Jung nao poderia afirmar-se como “empirista se ndo esta
preparado para submeter as suas descobertas as possibilidades cientificas de verificagdo e
falsificagdo.”*’ A concepgdo de verdade psiquica — é verdadeiro o que é “psicologicamente
verdadeiro” - aproxima-se da certeza subjetiva, pois o enunciado pressupde uma identificacao
2348

“daquilo que se sabe verdadeiro com a condic¢ao psicologica particular do sujeito humano™™",

. . .. o . . ~ . 4
¢ implica numa relatividade que descarta as reivindicagdes metafisicas de verdade.’® Jung

3 Uses and Abuses of Psychology, 1953, Londres, Penguin Books, pp.226-7, citado por Palmer.

3% “The Neglected Function of Analytical Psychology”, Journal of analytical Psychology (1977) 22 (1): 22.

34 1bid, p.19.

7 palmer, p.218.

** Ibid.

349 «A metafisica alega conhecer algo que na verdade ndo pode ser conhecido, e isso acontece ndo porque néo
exista alguma coisa a ser conhecida, mas porque todas essas alegagdes de conhecimento envolvem uma extensao
ilegitima da psique para além de si mesma. Ora, se Jung € ou ndo coerente em sua rejei¢do da metafisica, pouco
importa neste momento. O que nos interessa aqui € a proposic¢do de que a Unica coisa que é conhecida ¢ um
estado psicologico interior, e que, em conseqiiéncia, para Jung a inica pergunta a fazer ¢ se esse estado € real —
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tendia a descartar as afirmagdes metafisicas como epistemologicamente improdutivas
repetindo sua defini¢do de mundo como psiquico, mas isso leva sua teoria a dificuldades
proprias, como salienta o comentador que citamos: o “fracasso da metafisica justifica sua
propria posicdo de que ndo sdo necessarias garantias ontologicas para que uma experiéncia
psiquica seja aceita como experiéncia ‘verdadeira’; ou que a verdade de uma tal experiéncia
ndo depende de sua correspondéncia a realidade mas apenas pode ser ‘sentida’ como
verdadeira’.”>® A impossibilidade de fornecer garantias ontolégicas ou légicas que
sinalizassem a “verdade” da experi€ncia subjetiva individual parece ndo preocupar Jung, que
afirma, no Prefacio a terceira edicdo de Psicologia do inconsciente que o objetivo de sua
investigacdo ¢ somente estimular a investigacdo dos problemas psiquicos, ¢ ndo fornecer
conceitos abstratos: “[...] o maximo que se pode pretender ¢ dar uma idéia aproximada da
matéria e servir de estimulo; nunca, porém, penetrar nos pormenores da reflexdo e do

. 1
fornecimento de provas.”

No prefacio da quinta edi¢do do mesmo escrito, Jung retoma seu
ponto de vista da impossibilidade de fornecer conceitos sobre esta matéria dizendo que a
psicologia do inconsciente deve ser trilhada por um caminho tateante e aporético.>>

O critério de verdade como referente ao “psiquico” e “subjetivo” adotado por Jung é
considerado problematico porque conduz ao problema de se referir a realidade do mundo
exterior; ao propor o abandono da evidéncia material da realidade, apreendida por meio de
percepgdes sensiveis, para abarcar um critério meramente intuitivo, impossivel de ser

constatado e previsto pela metodologia cientifica. Mas o proprio distanciamento da nogao de

verdade ou falsidade da razdo ¢ elucidativo do paradigma adotado por Jung: a concepcao da

quer dizer, vivenciado pelo sujeito — e certamente ndo a questao de saber se esse estado psicologico tem algum
pé numa realidade que possa distinguir do sujeito envolvido.” (Cf. /bid, p.219.)

* Ibid.

310.C. vol. 7/1, p.X.

352 «“Matérias dificeis e complexas como a psicologia do inconsciente nio se prestam apenas a novas descobertas,
mas também a equivocos. Trata-se de uma vasta area virgem, em que penetramos a titulo experimental, onde s6
¢ possivel atinar com o caminho certo depois de errar por muitos desvios [...] O conhecimento profundo so6 é
adquirido mediante leituras especializadas, de um lado, e experiéncias praticas, de outro.” (Cf. /bid, pp.XI-XII.)
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realidade como uma representagdo simbolica, que abre mao tanto da garantia de veracidade
por meio da consideracdo material do objeto quanto também da incomunicabilidade solipsista
de um idealismo que apregoa a no¢do de uma realidade inteiramente subjetiva. Mas se nao
podemos “saber” racionalmente o que se passa no inconsciente - a matéria tratada por Jung -,
como afirma Palmer em sua refutacdo ao método empirico junguiano, podemos, contudo,
“entender” seu funcionamento, apreendendo-o pela intuigdo.

Esta nocao de realidade como algo que envolve a relagdo psiquica do interno e do
externo, que havia sido desconsiderada por Michael Palmer e que aqui ressaltamos em nossa
leitura da obra de Jung, coaduna-se, segundo se poderia pensar, com o funcionamento
universal da psique por meio do principio dos opostos, que torna a apreensao subjetiva um
sistema de auto-regulagdo dos dois lados do mundo da psique; a luta destes contrarios, antes
de indicar uma contradi¢ao passivel de ser descartada pela razdo como irreal, pretende indicar
uma nog¢ao de totalidade da psique que sé poderia ser abarcada caso tivéssemos em vista a
nogdo schopenhauriana da complementaridade entre os mundos fraturados. E por meio deste
principio regulativo que Jung situa a sua nogdo de realidade.’” Ao postular a nogio de
realidade como uma fluéncia entre os dominios opostos do interno e externo, subjetivo e
objetivo, Jung faz mais do que postular o funcionamento da psique encerrada na nogdo de

doenca mental.> Este conceito pratico de realidade abarca tanto o pensamento quanto

333 «Q principio dos opostos ja estd, naturalmente, na base do espirito jovem. Qualquer teoria psicologia sobre a
psique infantil deveria levar em conta este dado da realidade, os pontos de vista de Freud e Adler, portanto, s6
sdo contraditérios quando pretendem valer como teorias globais. Mas, na medida em que se contentarem com o
titulo de técnicas auxiliares, ja ndo entram em contradigdo nem se excluem mutuamente. A teoria psicologica
que quiser ser mais do que simples técnica auxiliar tem que basear-se no principio dos contrarios, pois sem ele s6
reconstruiria psiques neuroticas desequilibradas. Nao ha equilibrio nem sistema de auto-regulagdo sem oposigao.
E a psique ¢ um sistema de auto-regulagdo.” (Cf. O.C. vol. 7/1, §92.)

%% Pois segundo ele, nos: “Sé podemos entender a doenga mental se entendermos a mente em geral. As idéias
delirantes ndo podem ser explicadas em si mesmas, mas apenas a partir do conhecimento da mente normal. Aqui
ainda ndo penetrou nem mesmo foi entendido o inico método fenomenoldgico que promete algum éxito diante
do preconceito filosofico e religioso. A razdo principal disso € que o médico, que s6 tem acesso a experiéncias
psicopatologicas, raras vezes ou nunca domina as premissas epistemologicas necessarias. Ao invés dessas,
quando se poe a refletir e ndo se limita a observar e registrar, sucumbe a uma convic¢ao filoséfica ou religiosa e
preenche a lacuna de seu conhecimento com profissdes de fé [... Dever-se-ia compreender as formagdes
psiquicas ndo em si mesmas como fundamentos historicos, que se mostram insuficientes] pois dessa forma serao
reduzidas apenas a seus pré-estagios menos desenvolvidos, mas ndo entendidos em seu significado ‘real’[...] seu
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também a imaginagdo e o fantastico. A realidade das imagens transmitidas indiretamente pelo
aparato nervoso do processo inconsciente transforma o fato psiquico em imagem, ¢ a
imaginacdo configura a realidade imediata e confere um campo transcendental da imagem

(nds s6 vivemos num mundo de imagens®>

) e esta ¢ a realidade do mundo psiquico, de modo
que a realidade baseada unicamente na sensorialidade seria ilusoria e unilateral, culminando
na concep¢do de imagina¢ao como uma ilusdo - o que produziria efeitos tremendos: os fatores
psiquicos inconscientes, com sua revelia, tornam-se poténcias césmicas que regem o destino
da humanidade e a consciéncia ¢ subjugada pela libido que pde em movimento o mundo
psiquico. A concepgdo cientifica da realidade torna-se incapaz de penetrar na esséncia de
todas as coisas, mas esta seria passivel de ser desvendada, segundo Jung, pela concepcao
oriental, que busca a esséncia na psique conferindo a realidade psiquica uma harmonia dentre

dialéticas diversas, assim como o espirito e a matéria.”® A fenomenologia dos processos

inconscientes ¢ referida por Jung como “a fenomenologia de um espirito objetivo”, a matriz

valor ¢ funcional, isto &, simbdlico. Enquanto se conhecer apenas a causalidade, ou seja, o desenvolvimento
historico de um fenomeno biologico ou psicologico normal, mas ndo seu desenvolvimento funcional, ou
significado finalista, este fenémeno ndo é realmente conhecido. O mesmo vale das idéias gnosticas; elas ndo sdo
apenas sintomas de certo desenvolvimento historico, mas novas configuragdes criativas que foram de suma
importancia para o desenvolvimento ulterior da consciéncia ocidental [...]. Isto significa que os gnodsticos aqui
em questdo derivavam do inconsciente os supracorporais conheciveis, isto €, que eles representavam contetidos
inconscientes. Nasce dai ndo s6 a possibilidade mas também a necessidade de complementar os métodos
historicos de explicagdo pelos métodos cientifico-psicologicos de explicagdo.” (Cf. Jung, O.C. vol 18/2, §1478-
1481 - os grifos sdo meus).

335 «“Nosso conceito pratico de realidade parece, portanto, que precisa de revisio, e tanto é assim, que a literatura
comum e diaria comega a incluir os conceitos de ‘super’ e ‘supra’ em seu horizonte mental. Estou de pleno
acordo com isto, porque nossa imagem do mundo contém alguma coisa que ndo esta inteiramente certa, ou seja:
na teoria nos recordamos muito pouco, e na pratica, por assim dizer, quase nunca, de que a consciéncia ndo tem
uma relacdo direta com qualquer objeto material. Percebemos apenas as imagens que nos sio transmitidas
indiretamente, através de um aparato nervoso complicado. Entre os terminais dos nervos dos 6rgdos dos sentidos
e a imagem que aparece na consciéncia se intercala um processo inconsciente que transforma o fato psiquico da
luz, por ex., em uma ‘luz’-imagem. Sem este complicado processo inconsciente de transformagdo, a consciéncia
¢ incapaz de perceber qualquer coisa material. A conseqiiéncia disto ¢ que aquilo que nos aparece como uma
realidade imediata consiste em imagens cuidadosamente elaboradas e que, por conseguinte, nds s6 vivemos
diretamente em um mundo de imagens.” (Cf. Jung, O.C. vol 8/2, §745)

336 «[...] Nos somos subjugados por um mundo que foi criado por nossa psique. Isto nos permite julgar as
proporg¢des do erro que nossa consciéncia ocidental comete, ao atribuir apenas uma realidade derivada de causas
materiais. O Oriente é mais sabio, porque encontra a esséncia de todas as coisas fundadas na psique. A realidade
do psiquico, isto ¢, a realidade psiquica, aquela unida realidade que podemos experimentar diretamente, se acha
entre as esséncias desconhecidas do espirito e da matéria.” (Cf. Jung, O.C. vol 8/2, §746-747 - os grifos sdo
meus).

159



de experiéncia psiquica. Como a psique ndo se identifica somente com a consciéncia ou a
razdo, deve considerar a totalidade dos mundos, de modo que o campo invisivel do

inconsciente coletivo possibilita o acesso ao transcendental.””’

7.5 O homem: animal simbolico

Vimos que Jung concebe uma psique dindmica que se relaciona constantemente com
suas partes fragmentarias para definir sua nocao de realidade, a ponto de atuar uma espécie de
simetria especular’™® entre a instincia da consciéncia do ego em relagdo ao centro ordenador
da psique inconsciente. Se somos sujeitos aos perigosos rompantes afetivos das proje¢des do
inconsciente a consciéncia deveria se reportar a este dominio, ao contrario de desprezé-lo. A
valorizagdo do aspecto misterioso € magico do inconsciente possibilitaria uma harmonizacao
dos dois mundos especulares da psique e a transformacdo da consciéncia efémera do ego,
emprestando-lhe um sentido mais profundo. Esta profundidade foi compreendida ao longo
dos tempos como a acdo de um espirito, o aspecto dindmico da psique e “poeta secreto e

diretor do sonho” que deu origem a todas as religides por ser o “fator real gerador da cultura

37 «“Um possivel modelo de descrigdo do inconsciente coletivo é o de ‘campo’ que é em si mesmo invisivel, mas
que pode tornar-se visivel com o uso de meios apropriados. Seria de todo erréneo, contudo, imaginar a
consciéncia como uma espécie de Aqui e o inconsciente como uma sorte de L4, pois a psique ¢, na verdade, um
todo consciente-inconsciente, um ‘Uno todo abrangente’. Como mencionamos, o consciente € o inconsciente,
como uma espécie de dois-em-um, sdo o substrato dos processos psiquicos em que ora predomina o
inconsciente, como ocorre nos sonhos, ora ¢ o sentimento de formar uma unidade com o ambiente, e que
constitui a base de toda comunicagdo entre seres humanos, tem suas raizes, em tltima analise, na existéncia do
inconsciente coletivo.” Marie-Louise von Franz pontua, em nota (op. cit, p.113) que esse ponto nao foi
pesquisado de maneira sistematica da perspectiva da teoria da informagdo e da comunicagdo, mas contudo,
Pascual Jordan, Verdrdngung und Komplementaritdt, supde, na linha de Jung, que o inconsciente coletivo forma
a base da possibilidade da comunicacdo humana. Quanto a esta investigacdo da gé€nese da linguagem como
produto simboélico que advém de um fundamento inconsciente, poderiamos encontrar, segundo nossas
investigacoes levam a pensar, um apoio na concep¢ao das formas simbolicas de Cassirer, da linguagem sendo
derivada do simbolismo mitico perceptivel, ainda, nas produgdes do inconsciente, ponto que nos concentraremos
a seguir.

338 <O aparecimento de uma projecdo vincula-se provavelmente ao relacionamento simétrico-especular entre o
complexo do ego ¢ o centro da personalidade inconsciente. A capacidade de refletir que tem a consciéncia, da
qual advém toda a consciéncia superior, tem estreitos lagos com esse relacionamento.” (Cf. von Franz.C.G.Jung,
seu mito em nossa época, p. 71)
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nos seres humanos™>.

Vimos também que antes de ser entendido como substincia
hipostasiada, o termo “espirito” ¢ utilizado na psicologia analitica para designar um fator
energético dotado de uma caracteristica funcional que empreende o desenvolvimento
simbolico do individuo e da cultura. A compreensao energética da psique, portanto, tangencia
a hipotese antropolégica do desenvolvimento da espécie humana, e faz com que as
formulagdes da psicologia analitica adentrem na compreensao filosofica do homem como um
ser simbélico.®® Para tanto, o mecanismo essencial que regularia a acdo natural do
desenvolvimento humano é o da dialética energética dos opostos. Nao s6 a psique parece
estar submetida ao conflito insoluvel, como também o mundo e o funcionamento da natureza
passa a ser confinado a luta e ao anseio eterno por uma sintese suprema da dialética. O
processo de desenvolvimento simbdlico da humanidade, entendido nestes moldes, seria uma
condensagdo do excedente de energia libidinal em formas simbolicas de origem inconsciente.
O anseio a unidade do Eu fragmentado fora o responsavel por dar origem as mais diversas
formulagdes teoldgicas, filosoficas e politicas, e sendo assim, todas as construgdes criativas da

cultura teriam parte no anseio ao atingimento da unidade, transferido ao interior do individuo

como um anseio de ser si-mesmo ¢ tomar parte na esséncia atemporal da subjetividade.

9 Ibid, p. 75.

360 Quanto a uma concepgio de um desenvolvimento simbolico na teoria junguiana, o fragmento de Marie-
Louise von Franz ¢ elucidativo: “E provavel que a humanidade, 4 medida que se elevou aos poucos do reino
animal, tenha se desenvolvido de modo gradual, por assim dizer, a partir de um excedente de energia que néo
podia encontrar uma manifestacdo completa em padrdes instintivos de comportamento e, por conseguinte, ndo
tinha emprego no ambiente natural imutavel original. Esse excedente de energia comegou a manifestar-se na
criagdo de ritos simbolicos e imagens fantasticas. Na opinido de Jung, portanto, os simbolos ndo foram
inventados nem concebidos pelo homem, mas produzidos a partir do inconsciente por intermédio da chamada
‘revelacdo’ ou ‘intuig@o’.... No curso do desenvolvimento ulterior da cultura, a tendéncia a suprimir a formagao
individual de simbolos no interesse dos simbolos coletivos estabelecidos tornou-se cada vez mais perceptivel.
Um primeiro passo nessa dire¢@o foi dado com a instituicdo de uma religido do Estado em muitas civiliza¢des do
passado, ao lado da supressao de inclinagdes e tendéncias politeistas. Todavia, assim que essas formas religiosas
oficiais decaem, a formag&o individual original de simbolos comega a ser reativada.” (Cf. von Franz, op, cit. p.
75). Mais do que afirmar que a origem da criatividade € a “revelagdo” ou “intui¢do” do dominio inconsciente, a
passagem de von Franz indica a tendéncia da nossa época de suprimir os simbolismos individuais pela
institui¢do de um dominio “massificante” como a Igreja ou o Estado totalitarios, que vao contra a formagéo
individual de simbolos. O individuo tem parte numa criagdo de simbolos muito mais “viva” e efetiva do que os
signos abstratos e vazios que se condensaram na cultura ao longo do tempo e que foram transmitidos pela
tradigdo cultural. Nestes moldes, ele ¢ considerado o apice do desenvolvimento simboélico que garante a sanidade
subjetiva justamente porque empreende uma comunicag@o simbdlica das vivéncias “internas” e “externas”.

161



Ora, ¢ exatamente esta espécie de evolugdo das formas simbolicas do conhecimento
que tem lugar na Filosofia de Ernst Cassirer, a qual passaremos a tratar com vistas a melhor
compreender a no¢ao de um “desenvolvimento simbdlico” do ser e definir os dominios do
conhecimento “possivel” na Psicologia Analitica: as questdes que procuram por uma resposta
aqui € 1. se esta espécie de conhecimento implica numa transcendéncia de si mesmo, € 2. se

A s ~ . 1
tal transcendéncia pressupde um “conhecimento geral™*®

pertencente a um processo criativo
simbdlico.

Segundo nos conta Anatol Rosenfeldt ao prefaciar “Linguagem e mito” de Ernst
Cassirer, as escolas Neokantianas de Marburg e Baden utilizavam o método transcendental na
“investigacdo das condicdes aprioristicas do conhecimento, da moral ¢ dos fendomenos
estéticos; sobretudo, porém, a concepcdo de que, tanto como a moral ¢ a arte, também a
ciéncia ¢ um modo de producdo criativo da consciéncia. O conhecimento, portanto, ndo ¢ uma
‘apreensdo’ ou ‘copia’ de uma realidade transcendente a consciéncia ou independente dela
(como supde o realismo filosofico e, em certa medida, o proprio Kant), mas instauragao,
continuacdo e criagdo dos objetos cientificos™®* A suposi¢do de um fluxo criativo no qual se
insere todo o conhecimento faz com que o ponto de partida da ciéncia seja a consideragdo dos

9 Em Idéia e configuracdo (1924) e Liberdade e forma

conceitos de fungdo e substancia
(1924) Cassirer estuda pensadores e poetas como Leibniz, Kant, Goethe e Schiller, para
examinar o conceito de personalidade por meio de pesquisas historico-culturais. A marca da
proximidade da filosofia de Cassirer com as pretensdes epistemoldgicas da psicologia

analitica estd, segundo se poderia pensar, em sua fenomenologia do conhecimento (que nao

pretende ser uma “metafisica do conhecimento”). Embora haja uma atividade e

361 «“Pechado”, diria Michael Palmer.

362 Cassirer, “Linguagem e mito”, prefacio de Anatol Rosenfeldt, p.10.

363 «as modernas ciéncias exatas tendem a considerar as chamadas substancias como pontos de partida
hipotéticos de dependéncias funcionais, substituindo a légica da subsuncéo aristotélica por uma logica de
relagdes” (Cf. Ibid, p.11)
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espontaneidade da mente que apreende o mundo, ndo se poderia falar da participacdo do
conhecimento numa metafisica que tudo permeia, pois ndo ¢ a teologia que se mostra ser a
unica detentora da “verdade” do conhecimento, mas também toda a antropologia simbolica.

A compreensdo dos pressupostos da psicologia analitica sob a luz de um conhecimento
simbolico possibilitaria, segundo penso, em tomar o “método empirico” subjetivo da teoria
junguiana, rejeitado por Michael Palmer por nao corresponder a metodologia cientifica, de um

modo distinto deste autor.

Kk

No inicio de sua “Antropologia Filosofica” de que iremos tratar brevemente aqui,
Cassirer comenta que a meta mais elevada que universalmente parece ser atribuida a filosofia
¢ o conhecimento de si proprio. Mas por mais que se tente alcangar este conhecimento através
da introspeccao, este ponto de vista € alvo de muitas criticas que, contudo, ndo sdo capazes de
elimina-lo.*** Remetendo-se a Santo Agostinho - que nas Confissdes concebia que o erro
fundamental de toda a filosofia anterior a ele era exaltar o poder da razdo como o mais alto
poder do homem - Cassirer delimita o campo de acio desta instancia.*® Nao ¢ a razdo o

critério do conhecimento, mas a religido que, segundo Agostinho, ¢ a unica forma de abordar

364 pois “sem a introspec¢do, sem a percepgdo imediata de sentimentos, emogdes, percepgdes, pensamentos, nao
poderiamos sequer definir o campo da psicologia humana.” (Cf. Ernst Cassirer, Antropologia filosdfica, p.16)

365 “Mas o que 0 homem nunca poderia saber, enquanto nio fosse iluminado por uma revelagio divina especial, é
que a propria razao ¢ uma das coisas mais discutiveis e ambiguas do mundo. A razao ndo pode mostrar-nos o
caminho para a claridade, a verdade e a sabedoria. Ela mesma ¢ obscura em seu significado e sua origem esta
envolta em mistério — mistério que s6 a revelagdo cristd é capaz de solucionar. Para Agostinho, a razdo ndo tem
uma natureza simples e unica, sendo dupla e dividida. O homem foi criado a imagem e semelhanga de Deus; e no
estado original, em que se viu, ao sair das maos de Deus, era igual ao seu arquétipo. Porém, tudo se perdeu pela
queda de Addo. A partir desse momento se obscureceu todo o poder original da razdo, que, sozinha, entregue as
suas proprias faculdades, jamais encontrarda um caminho o volta. Ndo pode reconstruir-se nem retornar, por
suas proprias forgas, a pura esséncia anterior. Esta reforma so sera possivel, pela ajuda sobrenatural e poder da
graga divina. E a nova antropologia, no entender de Agostinho, que se mantém em todos os sistemas de
pensamento medieval.” (Cf. Ibid., p.28 - os grifos sdo meus)
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o segredo da natureza humana: ela nos mostra a dualidade inerente ao homem, o que ao invés
de proporcionar o esclarecimento do mistério do homem apenas o confirma e o aprofunda,
revelando sua imagem como um mistério. Para esclarecer este mistério cada pensador se
motiva a descobrir uma estrutura interior e for¢ca propulsora oculta ao homem, resultando
numa infinidade de proposi¢des arbitrarias que conduzem ao problema da interpretagdo da
prova empirica. **°

No final do seu primeiro capitulo intitulado 4 crise no conhecimento do homem sobre
si mesmo, Cassirer conclui que, “a ndo ser que consigamos encontrar o fio de Ariadne que nos
tire deste labirinto, ndo poderemos ter uma visdo do carater geral da cultura humana, e
continuaremos perdidos no meio de um conjunto de dados desconexos e desintegrados,
carente, ao que parece, de toda unidade conceitual.”*®” E em busca de uma unidade que ele
propde que a chave para a natureza do homem esta no simbolo. O mundo humano nao seria,
deste modo, uma excecao as regras bioldgicas que governam todos os organismos, mas parece
ser a marca distintiva da vida humana.*®® O pensamento humano retira 0 homem do 4mbito do

universo puramente fisico para inseri-lo num mundo em relagao a linguagem, ao mito, a arte e

a religido, que compdem seu universo simbolico e o faz viver em meio a “emocdes

366 Segundo Cassirer, “cada teoria se transforma num leito de Procusto, onde se esticam os fatos empiricos para
que se adaptem a um padrao preconcebido.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, p.44.) Jung enfatizou a
necessidade de se conhecer o homem, de conhecer nosso ser desconhecido. Seguindo Max Scheler, citado por
Cassirer, diriamos que: “Em nenhum outro periodo do conhecimento humano o homem se tornou mais
problematico para si do que em nossos dias. Dispomos de uma antropologia cientifica, uma antropologia
filosofica e uma antropologia teoldgica que se ignoram entre si. Por conseguinte, ja ndo possuimos nenhuma
idéia clara e coerente do homem. A multiplicidade cada vez maior das ciéncias particulares, que se ocupam do
estudo dos homens, antes confundiu e obscureceu do que elucidou nossa concepgdo do homem.” (Cf. Max
Scheler, Die Stellung des Menschen im Kosmos (Darmstadt, Reichl, 1928), pp.13 e seguinte, apud, Cassirer,
op.cit, p.45.)

3%7 Cassirer, op.cit, p.46.

368 «Q circulo funcional do homem nio foi apenas quantativamente aumentado; sofreu também uma mudanga
qualitativa. O homem, por assim dizer, descobriu um novo método de adaptar-se ao meio. Entre o sistema
receptor ¢ o sistema de reagdo, que se encontram em todas as espécies animais, encontramos no homem um
terceiro elo, que podemos descrever como o sistema simbolico. Esta nova aquisigdo transforma toda a vida
humana. Em confronto com os outros animais, 0 homem néo vive apenas uma realidade mais vasta; vive, por
assim dizer, uma nova dimensdo da realidade. Existe uma diferenca inequivoca entre as reagdes organicas ¢ as
respostas humanas. No primeiro caso, a resposta dada a um estimulo exterior ¢ direta e imediata; no segundo, a
resposta ¢ diferida. E interrompida e retardada por um lento e complicado processo de pensamento.” (Cf. Ibid., p.
49 - grifos do autor).
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imaginarias, entre esperancas e temores, ilusdes ¢ desilusdes, em seus sonhos e fantasias”.*®’

Ao lado da razdo estdo as ilusdes humanas com sua linguagem emocional baseada na

imaginacao poética, ¢ isso o leva a conclusao de que:

“Razdo € um termo muito pouco adequado para abranger as formas da vida cultural do homem em toda
sua riqueza e variedade. Mas todas estas formas sdo simbolicas. Portanto, em lugar de definir o homem
como um animal rationale, deveriamos defini-lo como um animal symbolicum. Deste modo, podemos
designar sua diferenga especifica, ¢ podemos compreender o novo caminho aberto ao homem: o da
civilizagdo.””°

O pensamento simbolico figura entre os tragos mais caracteristicos da vida humana e
fornece a base para o progresso da cultura humana. Mas nao devemos desprezar o problema
que ele traz consigo: o problema da interpreta¢do simbolica, que, segundo Cassirer, “tém
sido o pomo da discordia dos diferentes sistemas metafisicos: entre idealismo e materialismo,
entre espiritualismo e naturalismo. Para todos estes sistemas, a questdo do simbolismo tornou-
se um problema crucial, em torno do qual pareceria girar a futura forma da ciéncia ¢ da

metafisica.”’!

No desenvolvimento do processo simbolico dos homens nds topamos com um
beco sem saida, pois além do problema da linguagem emocional (que, em sua diferenca da
linguagem proposicional, ¢ considerada o marco da distingdo entre homens e animais) nds
temos também a questdo das imagens simbolicas que dao origem a linguagem proposicional
(que ndo existe na linguagem puramente afetiva e imediata nos animais). Quanto a elas,

Cassirer pontua a distingdo entre sinal e simbolo.’’* Ao longo do desenvolvimento mental do

espirito, 0 homem passou de uma imaginacdo e inteligéncias praticas, que vigorava em sua

3% Este ¢ o sentido encontrado por Cassirer nas palavras de Epicteto: “O que perturba e alarma o homem néo sdo
as coisas, sdo suas opinides e fantasias a respeito das coisas.”’(Cf. Apud., Cassirer, p.50.)

370 Cassirer, op.cit, final do capitulo segundo, Uma chave para a natureza do homem: o simbolo, p.51.

T Ibid., p.54.

372 Distingdo esta retomada por Jean-Claude Pariente como uma referéncia a sua analise das diferengas
epistemologicas da psicanalise e da psicologia analitica, e as distintas concepgdes de individuo delas resultam.
Segundo Cassirer: “Os simbolos — no sentido proprio do termo — ndo podem ser reduzidos a sinais. Sinais e
simbolos pertencem a duas esferas diferentes da expressdo das idéias: o sinal ¢ uma parte do mundo fisico do ser;
o simbolo ¢ uma parte do mundo humano do sentido. Os sinais sdo ‘operadores’; os simbolos sdo ‘designadores’.
Mesmo sendo entendidos e usados como tais, os sinais tém uma espécie de ser fisico ou substancial; os simbolos
tém apenas valor funcional.” (Cf. Cassirer, op.cit, pp.60-61).

165



condi¢do animal, e criou uma nova forma de deixar sua marca no mundo, descrita por

"7 ¢ foi justamente o

Cassirer como “uma imaginag¢do e uma inteligéncia simbolicas
principio do simbolismo que, com sua universalidade, validade e aplicabilidade geral, deu
acesso ao mundo da cultura.

Neste breve contexto, ja podemos apreender a proximidade do pensamento de Cassirer
com o de Jung: ambos visam justamente a forma funcional e simbolica do sentido da
linguagem humana. O simbolo possibilita apreender a fluidez das criagdes humanas, e torna
possivel a manifestagdo do psiquismo movente, tal como é concebido por Jung, de forma que
se prender aos usos ‘dogmaticos’ que fazem do simbolo uma ‘substancializagdo’ de algo
inapreensivel pela via sensorial seria negar a caracteristica funcional detida pelo homem
civilizado.”™ Mais adiante, no final do capitulo citado, Cassirer complementa: “Sem o
simbolismo, a vida do homem seria semelhante a dos prisioneiros da famosa caverna de
Platdo. Ficaria encerrada dentro dos limites de suas necessidades bioldgicas e de seus
interesses praticos; ndo encontraria acesso ao ‘mundo ideal’, que lhe descortina de todos os
lados, a religio, a arte, a filosofia, a ciéncia.””” O capitulo seguinte’’® aborda a configura¢io

3 77, e Cassirer

do espago e do tempo, considerados “o arcabougo que sustenta toda realidade
analisa o que constituiria o espa¢o simbolico, considerado diverso do espago da agdo ou

espaco organico que vigora para o primitivo - onde a acdo se centra em torno de necessidades

e interesses imediatos misturados a sentimentos pessoais ou sociais concretos e elementos

373 Cassirer, Antropologia filosdfica, p.62.

37 Para tanto, encontramos novamente um apoio na letra de Cassirer: “Um simbolo humano genuino nio se
caracteriza pela uniformidade, mas pela versatilidade. Nao € rigido nem inflexivel, ¢ mével. Diga-se, em
verdade, que a plena consciéncia desta mobilidade parece constituir-se uma conquista tardia no desenvolvimento
intelectual e cultural do homem. Na mentalidade primitiva muito raramente se atinge esta consciéncia: o simbolo
ainda ¢é considerado propriedade da coisa, a semelhanga de outras propriedades fisicas. No pensamento mitico o
nome de um deus ¢é parte integrante de sua natureza; se ndo for invocado pelo seu devido nome, a féormula
magica ou a oragdo se tornam ineficazes. O mesmo ocorre com as agdes simbolicas. Para que surtam efeito, o
rito religioso, o sacrificio, deverdo sempre ser executados da mesma maneira invariavel ¢ na mesma ordem.” (Cf.
Ibid., p.67 - grifos originais).

% Ibid., p.74.

376 Capitulo IV, “O mundo humano do espaco e do tempo”.

77 Ibid., p.75.
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emocionais que revelam a caracteristica egocéntrica e antropomorfica da concepgao primitiva,
arraigada no concreto e no substancial das coisas tais como aparecem ao primitivo, de modo
diverso do conhecimento abstrato que pressupde a representa¢do.’’® Esta forma primitiva do
pensamento simbolico, descrita por Cassirer como falsa e errdnea, preparou terreno para “um
novo e verdadeiro simbolismo, o da ciéncia moderna.”” O que lhe interessa no problema nio
¢ seu aspecto metafisico, mas a fenomenologia da cultura humana. ** Uma espécie de
processo simbodlico implica numa reconstrugdo ativa de si mesmo e pressupde o0
autoconhecimento, autocritica ¢ uma profunda compreensdo de si que ndo se restringe a
poesia, embora a forma poética seja considerada a mais caracteristica de uma memoria
simbolica.”™'

Mas ndo foi apenas a significagdo do passado que adquiriu, nos seres humanos, a
mudanga caracteristica de significado, mas também a consciéncia de futuro, que se torna nao
apenas uma imagem, mas um ideal por meio do qual o significado da transformacdo se

manifesta em todas as fases da vida cultural do homem; ela se distingue da idéia feorica do

378 Cassirer, Antropologia filosdfica, p.81.

7 Ibid., p.85.

3% Para ilustrar esta questdo, ndo se deveria tirar exemplos transcendentais além da realidade concreta, mas sim
da vida cultural do homem, onde Cassirer encontra uma ilustragdo classica da vida e das obras de Goethe, que se
utiliza de uma espécie de memoria simbolica: “A memoria simbdlica é o processo pelo qual o homem nao s6
repete sua experiéncia passada mas a reconstroi. A imaginagdo torna-se o elemento necessarios da verdadeira
recordacdo. Por este motivo Goethe deu a sua autobiografia o nome de Poesia e Verdade (Dichtung und
Wahrheit), ndo querendo dizer que tivesse inserido, na narrativa de sua vida, elementos imaginarios ou ficticios.
Queria descobrir e descrever a verdade acerca de sua vida; mas s6 a encontraria se emprestasse, aos fatos
isolados e dispersos de sua existéncia, uma forma poética, isto €, simbolica. Também outros poetas consideraram
sua obra de forma semelhante, Ser poeta, declarou Henrik Ibsen, significa governar-se e julgar-se. A poesia é
uma das formas em que o homem pode proferir sentenga sobre si mesmo e sobre sua vida — é autoconhecimento
e autocritica. Ndo se compreenda esta critica num sentido moral; ndo significa elogio nem censura, justificacdo
nem condenagdo, mas uma nova e mais profunda compreensio, uma reinterpretagdo da vida pessoal do poeta”.
(Cf. Ibid., pp.90-91.)

31 Cassirer encontra um mesmo procedimento simbolico nas Confissées de Agostinho - e cabe salientar que este
mesmo procedimento vigora, pelo que parece, nas Memorias de Jung, onde seu mito pessoal, cujo fim apontava
para a realizagdo moral da individuagdo, tornou-se representativo de todo o arquétipo universal inconsciente da
humanidade. Na descri¢do de Cassirer: “Agostinho ndo relata os acontecimentos de sua vida, pouco
merecedores, para ele, de serem relembrados ou recordados. O drama que nos descreve é o drama religioso da
humanidade. Sua propria conversdo nio é mais que a repetigdo e o reflexo do processo religioso universal — a
queda e a redengdo do homem. Cada linha do livro de Agostinho possui, além de um significado historico, um
outro simbolico e oculto. Nao poderia compreender a propria vida, nem falar dela, a ndo ser na linguagem
simbolica da fé cristd. Com este procedimento tornou-se, a0 mesmo tempo, um grande pensador religioso ¢ o
fundador de um novo método de introspecgdo e de auto-exame.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, p.91.)
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futuro, pois ¢ mais do que uma expectativa: vai além dos limites da vida empirica e das
necessidades praticas do homem para se tornar um imperativo da vida humana.’®* Somente
para o homem surge a diferenga entre o real e o possivel, mas esta diferenca, antes de ser
metafisica, é epistemologica, ¢ nao denota nenhum carater das coisas em si mesmas, sendo
somente simbolica.’™

O significado do “fato cientifico”, nessa acep¢ao, ndo encontra a nog¢ao de realidade na
vinculagdo com o mundo dos simples fatos empiricos — assim como Michael Palmer
pressupunha com vistas a garantir o critério de cientificidade de uma teoria empirica -, mas
implica sempre, segundo Cassirer, num elemento teodrico, ou seja, simbolico, pois a maioria
dos fatos cientificos antes de se tornarem observaveis dispunham de um carater hipotético e
levantavam hipdtese possiveis que mais tarde se transformaram em conceitos cientificos. A
proximidade do pensamento do filosofo com o de Jung situa-se mais claramente, segundo
penso, na interpretacdo goethiana do mundo, segundo a qual: “Viver no mundo real ¢ tratar o
impossivel como se fosse possivel”.*** Um dos grandes méritos de Goethe foi, segundo
Cassirer, combater a teoria aceita até o século XVIII da existéncia de uma diferenga acentuada
entre a estrutura anatdmica do homem e a dos outros animais, que abriu margem para que se

concebesse uma igual homogeneidade na estrutura mental do homem, propondo que “a

32 <K o futuro simbélico do homem que corresponde ao seu passado simbélico e se encontra em rigorosa
analogia com ele, podendo ser chamado futuro ‘profético’, porque em parte alguma se acha mais expresso do
que na vida dos grandes profetas religiosos [...]. O futuro de que falavam néo era um fato empirico, mas uma
tarefa ética e religiosa. Assim, a predi¢do se transformou em profecia, que ndo significa apenas um vaticinio,
mas uma promessa [...]. Neste caso, também, o poder simbdlico do homem se aventura além de todos os limites
de sua existéncia finita. Mas esta negag@o implica um novo e grande ato da integragéo; assinala uma fase
decisiva em sua vida ética e religiosa.” (Cf. Ibid., pp.94-95.)

3% “Em lugar de dizer que o intelecto humano é um intelecto que ‘necessita de imagens’, melhor diriamos que
necessita de simbolos. Em sua esséncia, o conhecimento humano ¢ simbolico — trago que caracteriza, a0 mesmo
tempo, sua forca e limitagdes. E para o pensamento simbdlico ¢ indispensavel estabelecer nitida distingdo entre o
real e o possivel, entre coisas reais e ideais. Um simbolo ndo possui existéncia real como parte do mundo fisico,
sim um ‘significado’. No pensamento primitivo ainda € muito dificil distinguir entre as duas esferas do ser e do
significar, por se encontrarem constantemente confundidas: o simbolo € considerado como se fosse dotado de
poderes magicos ou fisicos. Mas no progresso ulterior da cultura humana sente-se claramente a diferenga entre
coisas e simbolos, o que quer dizer que a distingdo entre a realidade e a possibilidade também se torna cada vez
mais pronunciada.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, pp.98-99.

334 «In der Idee leben heisst das Unmégliche so behandeln als wenn es méglich wire”. Goethe, Spriiche in Prosa,
“Werke”(edi¢do de Weimar), XLII, pr. II, p.142. Citado por Cassirer, p.104.
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inteligéneia do homem ndo ¢, de modo algum, uma faculdade auténoma original”.*® E esta
continuidade natural do instinto da natureza quanto a significagdo humana do mundo que
impede que a definicdo humana parta de uma diferenciacdo de “‘substincias” que poderia
fazer alusdo quer a pura biologia ou ao campo da metafisica, mas apenas uma diferenca de
fungdes.>®® Aqui encontramos apoio a compreensio simbolica da metodologia da
interpretacdo junguiana que pretende desvendar a esséncia do homem e de suas produgdes
culturais através da imaginagdo (descrita como o método da imaginacdo ativa, por meio do
qual se poderia apreender as caracteristicas universais do afeto desperto que remete, em
ultima instancia, 2 manifestagdo arquetipica, ou seja, ao instinto simbolico do homem). A
proximidade do procedimento psicolégico, que busca apoio nas compreensdes mitico-
religiosas da cultura para auxiliar no processo de elucidagdo do material subjetivo e

inconsciente do psiquismo, com o procedimento descrito por Cassirer, torna-se visivel.**’

385 Se for aceita esta tese, profere Cassirer: “a diferenca entre inteligéncia e instinto se torna desprezivel; ¢ uma
simples diferenca de grau, ndo de qualidade. O proprio termo inteligéncia passa a ser intitil e cientificamente sem
significagdo [...]. ‘Instinto’ é um termo muito vago; pode ter algum valor descritivo mas ndo tem, evidentemente,
nenhum valor explanatorio. Reduzindo algumas classes de fendmenos organicos ou humanos a certos instintos
fundamentais, ndo aduzimos uma nova causa; apenas introduzimos um novo nome. Formulamos uma pergunta,
sem responder nenhuma. O termo ‘instinto’ nos da, na melhor das hipoteses, um idem per idem e, na maioria dos
casos, um obscurum per obscurius.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, pp.113-114.)

386 «A filosofia das formas simbolicas parte do pressuposto de que, se existe alguma defini¢do da natureza ou
‘esséncia’ do homem, s6 pode ser compreendida como funcional, ndo como substancial. Ndo podemos definir o
homem por nenhum principio inerente que constitui sua esséncia metafisica — nem defini-lo por nenhuma
faculdade ou instinto inatos, passiveis de serem verificados pela observagdo empirica. A caracteristica notavel do
homem, a marca que o distingue, ndo € sua natureza metafisica ou fisica - mas seu trabalho. E este trabalho, o
sistema das atividades humanas, que define e determina o circulo de ‘humanidade’. A linguagem, o mito, a
religido, a arte, a ciéncia, a historia sdo os constituintes, os varios setores desse circulo. Uma ‘filosofia do
homem’, seria, portanto, uma filosofia que nos desse a visdo da estrutura fundamental de cada uma dessas
atividades humanas, e que, a0 mesmo tempo, nos permitisse compreendé-las como um todo orgénico. A
linguagem, a arte, o mito, a religido ndo sdo criagdes isoladas ou fortuitas, sdo unidas entre si por um lago
comum; este ndo ¢ um vinculum substantiale, como foi concebido e descrito pelo pensamento escolastico; é
antes um vinculum functionale. E a fungdo basica da linguagem, do mito, da arte, da religido que devemos
procurar muito além de suas formas e expressdes inumeraveis e que, em ultima analise, devemos tentar rastrear
até uma origem comum.” (Cf. 7bid., p.116.)

37 «Est4 visto que na execucdo desta tarefa ndo podemos desprezar nenhuma fonte possivel de informagio.
Precisamos examinar todas as provas empiricas disponiveis e utilizar os métodos de introspeccdo, observagio
bioldgica e investigagdo historica. Estes métodos mais antigos ndo devem ser eliminados, mas correlacionados
com um novo centro intelectual, e, portanto, vistos de um novo angulo. Ao descrevermos a estrutura da
linguagem, do mito, da arte e da ciéncia, sentimos constante necessidade de uma terminologia psicoldgica;
falamos em ‘sentimento’ religioso, em ‘imaginacdo’ artistica ou mitica, em pensamento 16gico ou racional. E
nao podemos penetrar em todos estes mundos sem um solido método cientifico psicoldgico. A psicologia infantil
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Tanto Cassirer quanto Jung concebem que a estrutura de base da concep¢ao do
“humano” é o problema do sentido, somente a partir da qual poderiamos falar de um
desenvolvimento historico da cultura e de uma idéia de evolugdo simbdlica na qual a ciéncia,
em seu fluxo, assim como toda criagdo humana, também participaria. O critério cientifico do
conhecimento jamais se prenderia a uma nogdo de “substdncia estatica” aprioristica, um
transcendental em dire¢do ao qual deveriamos nos dirigir ao fim do desenvolvimento
histérico da cultura.®® Com referéncia a interpretagio metodologica privilegiada pela
psicologia junguiana - que se abstém da investigagdo exclusiva dos componentes historicos
para relaciona-los com um fundamento supra-individual de base para a construcdo da
narrativa clinica - frente a qual Michael Palmer, como haviamos visto, impde sua objecao
positivista, poderiamos pensar, com Cassirer, que: “A visdo estrutural da cultura deve
preceder a meramente historica. A propria historia se veria perdida na massa infinita de fatos
desconexos se nao possuisse um plano de estrutural geral por meio do qual pudesse

classificar, ordenar e organizar estes fatos”.*>

nos oferece valiosas chaves para o estudo do desenvolvimento geral da linguagem humana. Ajuda ainda mais
valiosa parece ser a que nos fornece o estudo da sociologia geral. Ndo podemos compreender a forma do
pensamento mitico primitivo sem tomar em consideracdo as formas da sociedade primitiva. E mais urgente ainda
¢ 0 emprego de métodos historicos. A pergunta sobre o que ‘sdo’ a linguagem, o mito e a religido ndo pode ser
respondida sem um estudo penetrante de seu desenvolvimento histdrico.” (Cf. Ibid., pp.116-117.)

3% Pois segundo Cassirer, “[...] ainda que fosse possivel responder a todas estas perguntas psicologicas,
sociologicas e historicas, continuariamos permanecendo no atrio do mundo propriamente ‘humano’, cujos
umbrais ndo teriamos cruzado. Todas as obras humanas surgem em particulares condig¢des historicas e
sociologicas. Mas jamais poderiamos compreender estas condi¢des especiais se ndo fossemos capazes de
apreender os principios estruturais gerais que se encontram na base dessas obras. Em nosso estudo da linguagem,
da arte e do mito, o problema do sentido precede o problema do desenvolvimento historico. E aqui também
podemos constatar uma lenta e continua mudanga nos conceitos e ideais metodologicos da ciéncia empirica.”
(Cf. Cassirer, Antropologia filosofica,p.117 - os grifos sdo meus)

% Ibid., p.118. (os grifos sdo meus) Cassirer supde que para se ter uma descrigio filosofica da civilizagdo certas
categorias estruturais sao fundamentais para sua “autopreservacio intelectual”, mas disso ndo resulta que haja
uma perfeita harmonia na experiéncia humana e nas atividades que constituem o mundo da cultura, onde, de
fato, ndo tem lugar nem uma unidade nem harmonia nas diversas forcas conflitantes. Uma sintese filosofica ndo
almeja uma unidade dos efeitos e produtos, mas uma unidade de ag8o e de processo criador (Cf. Ibid., p. 119) ,
onde as diversas formas cooperam para um fim comum: “Na multiplicidade e variedade ilimitadas das imagens
miticas, dos dogmas religiosos, das formas lingiiisticas, das obras de arte, o pensamento filoséfico revela a
unidade de uma fungéo geral, pela qual todas estas criagdes se conservam unidas. O mito, a religido, a arte, a
linguagem, a propria ciéncia sdo hoje considerados como outras tantas variagdes de um tema comum — e cabe a
filosofia torna-lo audivel e compreensivel.” (Cf. Ibid, p.120.)
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Ao investigar a evolugdo das formas simbdlicas do conhecimento Cassirer estuda as
fungdes mito-criadoras que exibem “os mesmos pensamentos elementares espalhados pelo

mundo todo, e nas mais diferentes condi¢des sociais e culturais™®

- que foram referidos por
Jung como alusdo a uma ‘forma arquetipica’ hipotética que poderia ser entrevista nos mais
diversos conteudos arquetipicos descritos pelas religides e sinalizariam para a existéncia de
uma unidade da fungfo simbolica atuante nos sentimentos religiosos evocados por ela.’”’ A
tarefa da filosofia de desvendar o sentido criativo do mito necessita, para tanto, de uma dupla
andlise do significado que considere tanto um método objetivo, ligado ao objeto, quanto
subjetivo, ligado aos motivos, e esta complementacio propiciaria a perfei¢io da teoria.””?
Cassirer, assim como Jung, se pde contra o processo redutivo da compreensdo mitica
ao citar as teorias - dentre as quais se insere a teoria psicanalitica do mito - que partem de uma
mesma atitude metodologica que espera “compreender o mundo mitico por um processo de
reducdo intelectual; mas nenhuma consegue atingir seu objetivo sem pressionar e exagerar,
constantemente, os fatos a fim de tornar a teoria um todo homogéneo.””> A incapacidade de

se reduzir o mito se deve a sua combinacdo de um elemento tedrico com um elemento de

criacdo artistica, em estreita afinidade com a poesia, embora haja diferengas entre o mito ¢ a

3% Ibid, p.123.

3! Talvez fosse uma compreensdo semelhante que encontramos no seguinte fragmento de Cassirer: “O mesmo
acontece com a histdoria da religido. Os artigos de fé, os credos dogmaticos, os sistemas teologicos estdo
empenhados numa luta intermindvel. Mesmo os ideais éticos de religides diferentes divergem amplamente e
dificilmente se conciliam. Entretanto, nada disto influi na forma especifica do sentimento religioso e na unidade
interior de seu pensamento. Os simbolos religiosos mudam sem cessar, mas o principio basico, a atividade
simbolica como tal permanece o mesmo: una est religio in rituum varitate.” (Cf. Ibid.- grifos originais.)

%2 “Embora o mito seja ficticio, é uma ficgdo inconsciente; a mente primitiva ndo tinha consciéncia do sentido
das proprias criacdes. Mas a nos, com nossa analise cientifica, cabe revelar este significado — desvendar o rosto
verdadeiro, oculto por mascaras inumeraveis. Esta analise pode seguir uma dupla dire¢do, aplicando um método
objetivo ou subjetivo. No primeiro caso, tentara classificar os objetos do pensamento mitico; no segundo, tentara
0 mesmo com seus motivos. Uma teoria parece ser tanto mais perfeita quanto mais caminhe neste processo de
simplificagdo. Se, ao cabo de tudo, conseguir descobrir um tnico objeto ou um simples motivo, que contenha e
compreenda todos os outros, tera atingido seu objetivo e cumprido sua tarefa.” (Cf. Cassirer, Antropologia
filosofica,, p.124 - grifos originais).

3% Ibid, p.125.
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arte.””* Embora o pensamento mitico siga caminhos diversos do cientifico, eles procuram a
mesma coisa: a realidade. O pensamento empirico se interessa pela discriminagdo das
caracteristicas constantes da experiéncia sensorial distinguindo o substancial do acidental, o
necessario do contingente, o invaridvel do transitorio, e nos conduz a concep¢do de um
mundo de objetos fisicos dotados de qualidades fixas e determinadas. Para tanto, faz uso de
um processo analitico que se opde a estrutura fundamental da percep¢do e do pensamento
mitico.*”

Ao desvendar o fundamento simbolico que pervade todo o mundo da cultura humana,
Cassirer procura compreender estes fatos como “um sistema, como um todo organico” que

95396

pOe a baila a “estrutura e o carater especificos das varias formas simbolicas e faz do

homem uma unidade funcional e dialética onde contrarios que coexistem na multiplicidade.*”’

A harmonia em meio a contrariedade, ja apregoada por Heraclito, encontra uma espécie de

harmonia dindmica na cultura que resulta da luta das forcas opostas do homem em meio ao

3% Kant oferece uma chave desta diferenga ao proferir que a contemplago estética é “inteiramente indiferente a
existéncia ou inexisténcia de seu objeto”, enquanto que na imaginagdo mitica ha sempre, implicitamente, um ato
de crencga na realidade do objeto, sem a qual o mito perderia seu fundamento. (Cf. /bid, p.126 - grifos originais).
A antropologia moderna de James Frazer propds a tese de que ndo existe uma fronteira marcante separando a
arte magica dos nossos modos de pensar: a magia poderia ser considerada, nestes termos, uma pseudociéncia
porque se refere a uma fé implicita na ordem e uniformidade da natureza que “guarda a convicgdo de que ‘o
curso da natureza ¢ determinado, ndo pelas paixdes ou caprichos de seres pessoais, mas pela operacdo de leis
imutaveis, agindo mecanicamente’.” (ibid) Mas esta concepcdo ¢ admitida hoje como inadequada, pois encara o
mito e a magia como tipicamente etiologicos ou explanativos, reduzindo-os a elementos estaticos incapazes de
apreender sua vida interior “em sua mobilidade e versatilidade, em seu principio dindmico” - como defende
Cassirer, para quem o mito ¢ tanto uma estrutura conceitual quanto uma estrutura perceptual.

395 Como descreve Cassirer: “O mundo mitico, por assim dizer, se encontra num estadio muito mais fluido e
flutuante do que o nosso mundo tedrico de coisas e propriedades, de substancias e acidentes [...] O mundo do
mito é dramatico — de agdes, forgas e poderes conflitantes. Em todo fendmeno da natureza nada mais vé que o
embate destes poderes. A percepgdo mitica estd sempre impregnada destas qualidades emocionais: o que se vé
ou se sente ¢ cercado de uma atmosfera especial — de alegria ou tristeza, angustia, excitacdo, exultacdo ou
depressdo.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, p.129.)

3% ibid, p.347.

397 «“0 homem j& ndo ¢ considerado como simples substincia que existe em si mesma e deve ser conhecida por si
mesma. Sua unidade ¢ concebida como funcional e ndo pressupde a homogeneidade dos varios elementos e que
¢ consistida. Nao somente admite, mas também exige, a multiplicidade e a multiformidade de suas partes
constituintes. Pois esta ¢ uma unidade dialética, uma coexisténcia de contrarios.” (Cf. Cassirer, Antropologia
filosofica, p.348.)
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ambiente social.””® Todas as inven¢des animais - caso se possa falar delas - sdo determinadas
pela lei biologica geral, de modo que os caracteres adquiridos em nada contribuem para o
melhoramento da estrutura da espécie pelo fato de que toda a perfeicdo adquirida por um
organismo animal no decorrer de sua vida ndo pode ser transmitida hereditariamente para
beneficio da espécie. O homem, porém, “descobriu uma nova maneira de estabilizar e
propagar suas obras. Nao pode viver sua vida sem expressa-la. As varias modalidades desta
expressao constituem uma nova esfera, possuem uma vida propria, uma espécie de eternidade
pela qual sobrevivem a existéncia individual e efémera do homem.”™” Todas as obras
resultantes das atividades humanas pressupdoem uma tensao e polaridade fundamental a partir
da qual o homem ¢ dilacerado numa luta incessante, “entre a tradi¢do e a inovagao, entre as
forcas reprodutoras e criadoras. Este dualismo se encontra em todos os dominios da vida
cultural. O que varia ¢ a propor¢ao dos fatores que se opdem, ora um fator, ora outro, parece
preponderar. Esta preponderancia determina, em alto grau, o carater das formas isoladas e da
a cada uma delas sua fisionomia particular.”**

Os mitos e a religido primitiva exibiriam as forgas mais conservadoras da vida humana
por considerarem o sagrado na sacrossanta idade de todas as coisas, por meio da qual se

confere valor, dignidade e exceléncia moral e religiosa numa ordem invariavel que “prescreve

regras fixas, rigidas, invioldveis, ndo s6 para toda a¢do humana mas também para todo

3% Cassirer amplifica ainda mais a definigdo aristotélica de homem como um “animal social” porque pressupde
que a sociabilidade ndo € o Unico critério para caracterizar o humano, pois também encontramos uma
surpreendente organizagdo social nos insetos. “Mas no caso do homem encontramos ndo apenas, como entre os
animais, uma sociedade de agdo mas também uma sociedade de pensamento e sentimento. A linguagem, o mito,
a arte, a religido, a ciéncia sdo os elementos e condi¢des constitutivas desta forma superior de sociedade. Sdo os
meios pelos quais as formas de vida social, que encontramos na natureza organica, envolvem para um novo
estado, o da consciéncia social, que depende de um duplo ato, de identificacdo e discriminagdo. O homem nao
pode encontrar-se, ndo pode ter consciéncia de sua individualidade, sendo por intermédio da vida social. Para
ele, contudo, este meio significa mais que uma forca externa determinante. Como os animais, o homem se
submete as regras da sociedade mas, além disto, participa ativamente da producdo e da mudanga das formas da
vida social. Nos estadios rudimentares da sociedade humana, esta atividade é ainda escassamente perceptivel,
parecendo reduzida ao minimo. Mas quanto mais nos adiantamos, tanto mais explicita e significativa se torna
esta caracteristica. Este lento desenvolvimento pode ser acompanhado em quase todas as formas da cultura
humana.” (Cf. Cassirer, Antropologia filosofica, p.349.)

% Ibid, p.350.

4 1bid, pp.350-351. (os grifos sio meus).
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sentimento humano. A vida do homem estd sob constante pressdo, encerrada no circulo
estreito de exigéncias positivas e negativas, de consagragdes e proibi¢des, de observancias e

tabus 95401

Numa religido dinamica, contudo, a for¢a compulsiva se afrouxa e abre-se uma
nova perspectiva moral e religiosa, onde “os poderes individuais conquistaram a
preponderancia sobre os meros poderes de estabilizacdo. A vida religiosa alcangou sua
maturidade e sua liberdade; quebrou o feitico de um rigido tradicionalismo.”*"*

Em todos os tempos sempre houve tensdo e conflito entre as forgas conservadoras ¢
construtoras das quais depende a obra de arte ¢ as teorias estéticas da imitagdo e da inspiragao.
“Tomada em conjunto, a cultura humana pode ser descrita como o processo da autoliberagao
progressiva do homem” e a linguagem, a arte, a religido e a ciéncia sdo as varias fases que
compdem esse processo que busca uma unidade fundamental no mundo ideal,*” embora a
relacdo entre a subjetividade e a objetividade, a individualidade e a universalidade, vale
ressaltar, ndo seja a mesma para o artista e o cientista;*** a multiplicidade de dire¢des e forgas
da criagdo humana ndo podem ser reduzidas a um denominador comum, nem denotam
discordia ou desarmonia, mas “todas as fungdes se completam e se complementam”.**

Aproximamo-nos, assim, de um fundamento filos6fico que sinaliza para a idéia de

uma personalidade simbdlica condutora da pratica da vida, frente a qual se impde a tarefa

simbolica igualmente imposta pela psicologia analitica de efetivar uma trancricdo do em-si.

1 1bid, p.352.
402 (Cf. Cassirer, Antropologia filoséfica, p.352). O mesmo processo fundamental se encontra na linguagem.
Embora a comunicagdo requeira regras estritas e conservadoras para que os simbolos e as formas lingiiisticas
tenham estabilidade e constancia para resistir a influéncia dissolvente do tempo, as mudangas semanticas e
fonéticas ndo sdo, todavia, aspectos acidentais no desenvolvimento da linguagem, de modo que “o processo da
aquisi¢do da linguagem sempre supde uma atitude ativa e produtiva.” (Cf. Ibid, p.353.) Na linguagem ha,
também, duas tendéncias diferentes: uma conduz & conservagdo e a outra ao rejuvenescimento e renovagao,
embora ndo possamos falar numa oposi¢do entre as duas tendéncias, que estdo em perfeito equilibrio. (Cf. Ibid,
p.354).

3 1bid, p.357.

% Ibid, p.356.

495 Segundo conclui Cassirer: “Cada qual rasga um novo horizonte ¢ nos mostra um novo aspecto da
humanidade. O dissonante estd em harmonia consigo mesmo; os contrarios ndo se excluem, mutuamente, mas
sdo interdependentes: ‘a harmonia na contrariedade, como no caso do arco e da lira’.”(Cf. Ibid, p.357).
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Para revelar a face essencial das coisas nos atos do individuo no mundo, Jung parte da mesma
duplicidade da considera¢io objetiva e subjetiva da realidade.*”® Este processo dialético
atuante na personalidade torna possivel que encontremos, na psicologia analitica, mostras do
desenvolvimento da consciéncia por meio do autoconhecimento, que indicariam uma mesma

finalidade posta pela filosofia de Cassirer - o progresso do homem simbélico.*”’

7.6 Dogmatismo ou Psicologismo?

A possibilidade de compreender o arquétipo de modo diverso da revelagdo metafisica
de uma ‘substancia’ fundamental é garantida quando colocamos énfase em sua funcionalidade
enquanto um simbolo metaforico que conjuga a intui¢do de si mesmo ¢ a linguagem mitica
necessaria para comunicad-la. Esta compreensdo do arquétipo transcreve um sentimento
subjetivo que nos atinge de forma numinosa como efeito de uma graca, ¢ coloca em relevo sua
funcdo particular: a transcendéncia da personalidade. S6 podemos nos referir de forma
hipotética a esta funcdo do arquétipo, a partir de constatagdes empiricas de suas
representacdes. Assim, o plano onde se desdobra a vivéncia arquetipica pertenceria a um
dominio diverso daquele que chamamos de “espiritualista” - que confere aos ‘postulados’
psicologicos a tonalidade de um dogma que pretenderia descrever uma transcendéncia

metafisica. Esta leitura desconsidera que um arquétipo, segundo Jung, “enquanto é possivel

4% Conjugando as vivéncias individuais e coletivas que causaram a rejeigdo expressa pelo comentario critico de
Michael Palmer. Lembremo-nos, contudo, da énfase junguiana de que a matéria tratada pela psicologia se situa
no campo da imanéncia, de modo que o mundo visivel compde um todo com o mundo dos simbolos individuais
do inconsciente e que deveriam ser considerados, portanto, a0 modo de Schopenhauer, como “espelhos” da
esséncia e um anseio a encontrar um ordenamento e unidade em meio a fragmentacéo do individuo e do mundo.
E por meio da dialética dos contrarios que os impulsos libertos procuram atingir um desenvolvimento da
personalidade, a fim de regular os dois lados do mundo num equilibrio psiquico. (Cf. Jung, O.C. vol. 7/1, §91).

407 Assim como leva a pensar o seguinte fragmento de Jung: “Como nio podemos retroceder para a
inconsciéncia animal, so nos resta avancar no dificil caminho evolutivo em dire¢do a uma consciéncia maior. E
verdade que esta consciéncia [...] € decididamente um ideal sobre-humano. Mesmo assim, ndo deixa de ser uma
meta final.” (Cf. Ibid, §87 - os grifos sdo meus).
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constata-lo empiricamente — ¢ uma imagem. Como diz o proprio conceito, uma imagem ¢ um
quadro de algo.”**® Talvez pudéssemos dizer que esta “imagem” fosse a expressdo encontrada
por Jung para se referir a uma representacdo simbolica por meio de um estilismo “esteticista”
de sua escrita, que aproxima o arquétipo do terreno da arte.*”

O ponto de desvinculagdo da teoria arquetipica da metafisica dogmatica se deve,
segundo nossa interpretagdo, a diferenga existente dentre a representagdo simbolica do
arquétipo®’ do pressuposto arquétipo existente em si mesmo®"’, ou seja, por ela considerar o
arquétipo ao modo de uma fungdo psiquica simbodlica, € ndo como uma “substancia” que
‘causa’ tudo aquilo que podemos saber ¢ ser. A énfase na representacdo de um sujeito s6 tem
um sentido ndo-idealista se for entendida em contraposi¢do a um dominio situado para além
de qualquer descri¢do lingiiistica, onde teria lugar todo o essencial que nos escapa.’'’> A
diferenciagdo dos dominios do conhecimento possivel ¢ do meramente alusivo transpde a
discussdo da teoria arquetipica a um plano transcendental (e ndo transcendente), pois se
refere a uma totalidade almejada pela idéia de um desenvolvimento simbodlico da psique que
vai além da mera subjetividade e da irrealidade fantasiosa do discurso do ego. A psicologia,
assim como toda a ciéncia, deve reconhecer seus limites epistemoldgicos; o empreendimento

maior reservado a Psicologia como uma ciéncia ndo recai tanto em sua replicabilidade ou

1% 0.C. vol 18/2, §1589 (os grifos sdo meus)

499 «Um quadro arquetipico é como um retrato de um desconhecido numa galeria de arte. Seu nome, sua
biografia, sua existéncia em geral sdo desconhecidos; supomos, no entanto, que o quadro retrate uma pessoa que
ja foi viva, alguém que teve uma realidade.” (Cf. Ibid.)

419 65 contetidos-Deus arquetipicos, diria Michael Palmer, ao se referir as imagens arquetipicas apreendidas pela
subjetividade.

11 3 propria forma-Deus arquetipica, ou o proprio niimeno objetivo e espontineo advindo do inconsciente e um
afeto puramente inconsciente.

#12 “Encontramos muitas representagdes de Deus, mas o original ninguém consegue encontrar. Para mim nio ha
duvida de que o original se esconde atras de nossas representagdes, mas ele nos € inacessivel. Jamais estariamos
em condigdes de perceber o original, porque deveria ser antes de mais nada traduzido em categorias psiquicas
para tornar-se de alguma forma perceptivel. Como se pareceria a Critica da razdo pura, de Kant, se traduzida
para o imaginario psiquico de uma barata? Eu presumo que a diferenga entre o ser humano e o criador de todas
as coisas ¢ incomensuravelmente maior do que entre um ser humano e uma barata. Por que seriamos tdo
imodestos a ponto de supor que poderiamos encerrar um ser universal dentro dos estreitos limites de nossa
linguagem? Sabemos que as representagdes de Deus tém papel importante na psicologia, mas ndo podemos
provar a existéncia fisica de Deus.” (Cf. 1bid.).

176



falseabilidade, sendao na necessidade da ciéncia reconhecer seus proprios limites e se abrir
para a “crenc¢a” num progresso da compreensdo humana. Serd que, neste ponto, a psicologia
analitica retorna aos pressupostos da razdo pratica de Kant? Jung leva a entender que para
além do conhecimento cientifico (positivo) possivel, se abreria uma crenga que se impde
como uma graca divina e que deveria ser levada a sério; seria certo afirmar que de modo
semelhante a Kant Jung garantiria, com este procedimento, que a especulacdo pura tivesse
lugar no dominio da psicologia por meio de sua tarefa moral pratica?*"

Se ao longo do nosso percurso vimos um afastamento progressivo da psicologia
analitica da vincula¢do com a metafisica especulativa, este mesmo distanciamento do dominio
espiritualista nos guiou para uma dire¢do oposta, dando margem a uma obje¢do igualmente
dificil de ser refutada por Jung: a de reducdo psicologica da religido. Esta alegacdo critica
encontra margem na ambi¢do da teoria junguiana de abarcar todo o desenvolvimento
simbolico da cultura em meio a sua consideracdo de realidade psiquica. O surgimento de
todas as criagdes da cultura nada mais seria do que o desenvolvimento simbolico
condicionado pelo espirito do tempo na corrente do pensamento. Jung parte do pressuposto de
que além da determinagdo da individualidade, também a cultura participa do destino

. . 414
1nconsciente.

413 «Como cientista responsavel ndo farei sermdes sobre minha convicgio pessoal e subjetiva, que ndo posso
provar. Ndo contribuirei em nada para o conhecimento ou para a melhoria e alargamento futuros da consciéncia
se fizer uma confissdo de meus proprios preconceitos. Vou simplesmente até onde alcanga minha mente, ¢ seria
imoral do ponto de vista de minha ética intelectual aventurar-me em opinides que ultrapassam o horizonte de
minha compreensao. [...] Eu ndo sei o que Deus ¢ em si. Ndo sofro de megalomania. A psicologia ¢ para mim
uma ciéncia honesta que conhece seus limites, e eu nao sou um filésofo ou um teélogo que acredita em sua
capacidade de ultrapassar os limites epistemologios. A ciéncia ¢ feita por homens, o que ndo significa que nao
possam ocorrer as vezes atos de graca que fazem uma investida em campos do além. Nao menosprezo nem nego
esses fatos, mas para mim eles estdo fora do campo cientifico, conforme ja expliquei acima. Eu acredito
firmemente no valor auténtico do esforco humano para conseguir compreender, mas reconheco também que a
mente humana ndo pode superar-se a si mesma, ainda que a graga divina possa conceder-nos, e provavelmente
nos concede, ao menos relances passageiros numa ordem transcendental das coisas. Mas ndo estou em condigdes
de dar uma explicac@o racional dessas intervengdes divinas, nem posso prova-las” (Cf. Jung, O.C. vol. 18/2,
§1589 - os grifos sdo meus).

414 A propria consideragio da psique havia sido preparada pelo espirito do tempo a partir de um fluxo
inconsciente do pensamento e se tornou um problema para a nossa época, que deve desvenda-lo de modo diverso
das parcelas dogmaticas que recebeu no “dogmatismo teoérico de Freud” - “que se aproxima muito do carater de
convicgdo religiosa destes movimentos” (Ibid, §749) , ressalta Jung, porque também da psicanalise se espera
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Em “Psicologia e Alquimia” ele elucida seu afastamento do dogmatismo ao afirmar
u u u a valores transformados em idolos do
e “os deuses que somos chamados a destronar sdo os val t d dolos d

41 . A .
»413 ¢ que o ressurgimento contemporaneo das imagens de Deus e do

nosso mundo consciente
si-mesmo seria sintomatico das rupturas psiquicas resultantes da elevacdo da consciéncia do
ego (que, como vimos, engendra uma perigosa restricdo da psique, impedindo sua fluidez e

. .. , . , ’ . 41 . . 41
dinamicidade que nos ¢ garantia de satde psiquica).*'® J4 em “O Eu e o Inconsciente™'’,

13

afirma que a conscientizacdo dos arquétipos que compdoem a “personalidade-mana”,
historicamente desdobrada na figura do heréi ou do homem-deus, promove um renascimento
do eu que, assim, se liberta das determinagdes infantis; esta seria a inten¢do inconsciente dos
ritos primitivos de iniciagio: a promocdo da individualidade'™® O reconhecimento das
potencialidades divinas no proprio individuo ¢é a resposta de Jung para a objecdo dogmatica

.41 . , .
levantada contra sua teoria.*’® O conhecimento dos conteudos das personalidades-mana,

dotadas de numinosidade pela figuracdo arquetipica, promove o conhecimento das

uma ‘verdade alentadora’. Um dogma, contudo, ¢ algo que perdeu sua for¢a curadora e deve ser substituido por
um simbolo vivo de natureza individual.

3 Jung, O.C. vol. 12, p.461, apud Michael Palmer, op. cit, p.207. (os grifos sdo meus)

16 «“Todas essas imagens, quer abertamente religiosas ou ndo” - pontua Michael Palmer - “correspondem pois a
uma necessidade psicoldgica profunda e deveras definida, ndo s6 daqueles que as usam mas de todos os seres
humanos. Porque somente quando nos voltamos para essas grandes imagens arquetipicas podemos resgatar o
sentido da nossa vida.” (Cf. Ibid - os grifos sdo meus).

17 Jung, O.C. vol. 7/2.

¥ Embora circunscrita num anseio universal, o atingimento da individualidade nem sempre ocorre, pois também
ha a possibilidade do individuo ndo se identificar nem assimilar a personalidade-mana, mas concretiza-la na
forma de um Deus absoluto; o homem, entdo, se distancia do Deus psicoldgico interno dispersando todo o valor
no inconsciente, ¢ com isso, transforma a dignidade humana num joguete de forgas externas. A concepgao
dogmatica de um Deus Absoluto exprime o femor do homem de que Deus se tornasse “psiquico”, um temor que
o faz objetiva-lo e exterioriza-lo num “outro” porque o intui que tornar a deidade apreensivel no proprio
psiquismo seria perigoso. “Um deus absoluto nada tem a ver conosco, enquanto um deus ‘psiquico’ seria real,
poderia alcancar o homem. A Igreja parece ser um instrumento magico para proteger o homem de uma tal
eventualidade, pois, como esta escrito, ‘¢ terrivel cair nas maos do Deus vivo’.” (Cf. Ibid, nota de rodapé 6 de
§394 - grifos originais).

19 «por motivos psicolégicos, recomendo que ndo se edifique Deus algum a partir do arquétipo da
personalidade-mana, isto €, aconselho que ndo se concretize esta Gltima. Eu evitaria, desta forma, projetar meus
valores e indignidades em Deus e no Diabo, preservando assim minha dignidade humana, meu lastro especifico,
sem o qual eu poderia transformar-me em joguete fragil dos poderes do inconsciente.”(Cf. Ibid, §395.)
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capacidades individuais e uma adaptacdo tanto interna quanto e externa, de forma muito
diversa de um imperativo categérico moralizante.**’

Mas o procedimento de caracterizar a forma-Deus a priori e arquetipica como um
“nimeno” e uma revelagdo de um “valor mais elevado”, ou de um “outro” que age apenas no
nivel empirico por meio de um movimento correspondente da libido, leva Jung, segundo as
analises de Michael Palmer, a afirmacdo de que a imagem de Deus a que temos acesso nada
mais ¢ do que “uma experiéncia do Self, uma experiéncia advinda da psique individual e por
ela atestada como significativa — o que explica a facilidade com que Jung pode identificar

2421

imagens de Deus como imagens do Self”"”". Isso faz com que muitos tedlogos vejam, nesse

procedimento,

“uma redugdo psicologica ilegitima da nog¢do de transcendéncia de Deus, redugdo que impde um
devastador limite ao alcance da revelagdo divina. Porque, embora Jung possa ter razdo em alegar que a
transcendéncia de Deus ndo deve ser concebida como um total ‘afastamento’ do mundo, essa mesma
distingdo permite-nos salvaguardar a atividade soberana de Deus no mundo, sem reduzi-la ao nivel de
uma realidade psiquica virtualmente indistinguivel de outros fendmenos subjetivos.”**

Esta alegagdo tem sido feita por diversos criticos. Michael Palmer partilha de uma
posicdo semelhante a apresentada por Erich Fromm, colocando-se a questao de se Jung, em
sua campanha contra o determinismo materialista de Freud ndo teria ido longe demais na
diregdo oposta, produzindo um reducionismo ndo a matéria mas ao psicologico, ao ter

reduzido a religido a um fenomeno subjetivo. Dentre os autores apresentados por Palmer para

29 Ibid, §397. (grifos originais) “Por isso devemos refletir acerca de nés mesmos, ndo em termos do que ‘se
deveria’, mas sim do que se pode e deve fazer” para atingir o fundamento do Eu: “Assim ¢ que a dissolugdo da
personalidade-mana, através da assimila¢do consciente de seus contetidos, leva-nos naturalmente a n6s mesmos,
como algo de vivo e existente, suspenso entre duas imagens do mundo e suas poténcias experimentadas com
nitidez, mas s6 obscuramente pressentidas. Este ‘algo’ é-nos estranho e, no entanto, préximo; sendo plenamente
0 que somos, ¢ incognoscivel, um centro virtual de misteriosa constituicdo e que podera exigir tudo: parentesco
com animais e deuses, cristais e estrelas, sem que isso nos surpreenda ou provoque nossa desaprovagdo. Tudo
isso ¢ exigido e nada temos em méaos para opor razoavelmente a tal exigéncia. E é saudavel prestar ouvidos a
essa voz.” (Cf. Ibid, §398.)

2! Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religido, pp.234-235. (grifos meus)
22 Ibid, p.235. (os grifos sdo meus)
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seu exame desta questdo, encontra-se Martin Buber, considerado por nosso comentador como
o mais vociferante deles por caracterizar a “nova religido” de Jung como “pseudo-religiosa” e
como “religido da pura imanéncia psiquica”.*”® Jung alega em sua réplica** que Buber nio
compreendeu muito bem sua expressao “realidade da psique” ao identificar simplesmente um
fato psiquico a uma resposta subjetiva: “ele ndo observou que os arquétipos, embora por certo
requeiram essa resposta, t€m uma dimensdo que ¢ também autdnoma e objetiva, € que ¢
precisamente ao ser confrontado com esse nivel do seu proprio ser psiquico que o individuo
encontra efetivamente um estranho ‘outro’, e que pode portanto ser designado como um
‘Tu’.” Segundo a opinido de Michael Palmer, a resposta de Jung justifica-se em parte porque,
segundo ele, Buber de fato ignora a distingdo entre a forma-Deus arquetipica e o conteudo-
Deus arquetipico, e isso lhe permite pressupor “que o individuo, ao responder a imagens de
Deus, responde a nada mais do que ele mesmo criou”.*”> O argumento de Jung, segundo

nosso comentador, ¢ mais profundo, porque

“ele de fato faz um esfor¢o determinado para salvaguardar ndo s6 o carater imanente como o carater
transcendente dessas imagens, principalmente quando as classifica como efeitos perceptiveis de uma
causa imperceptivel e eterna.”***

A dificuldade da compreensao do termo “realidade psiquica” leva as confusdes sobre o
que Jung tinha em mente quando se referia ao campo da religido, porque toda a questdo da

distingdo entre Deus como forma arquetipica e como conteudo arquetipico, entre nimeno e

42 s~ g ~ ’ : ’ . . S
3 «[...] se a religidio é uma relagio com eventos psiquicos que s6 podem significar eventos de nossa propria

alma, tem-se a implicag@o de que ndo se trata de uma relagdo com um Ser ou Realidade que, por mais
plenamente que possa, de vez em quando, descer até a alma humana, sempre permanece transcendente a ela.
Mais precisamente, ndo ¢ a relagdo de um Eu com um Tu, mas esse tipo de relagdo ¢, contudo, a maneira pela
qual os religiosos inconfundiveis de todas as eras compreenderam sua religido, ainda que ansiassem de maneira
sobremodo intensa por deixar o seu Eu ser misticamente absorvido nesse Tu.” (Cf. Buber, Eclipse of God:
Studies in the Relation between Religion and Philosophy, 1953, Londres, Victor Gollancz, pp.105-6, apud
Palmer, op.cit, p.235.)

424 «Religion and Psychology: A Reply to Martin Buber” (1952), O.C. vol 18, p.665, apud, Palmer, op. cit,
p.235.

3 palmer, op. cit, p.236.

¢ Ibid.
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numinoso ou entre a linguagem simbolica da religido e aquilo que ela pretende exprimir, se

refere, segundo nosso comentador, as questdes criticas:

“Deus deve ser considerado apenas parte da psique humana ou algo distinto dela? Deus existe como
realidade ontologica ou s6 como realidade psicoldgica? Ou, para dizer de outra maneira: é a experiéncia
religiosa essencialmente psicoldgica, algo gerado pela psique e por ela atestado como verdadeiro, ou deve
ela também ser entendida como uma resposta a uma divindade objetiva, a algo que existe fora da psique
como um ‘dado’ existencial e que, em conseqiiéncia, ndo pode equivaler a um estado psicologico?”**’

Talvez possamos responder indiretamente a estas questdes caso enfatizemos a natureza
da “personalidade” como uma rela¢do de suas partes fragmentdrias num eterno devir; com
este procedimento, transpomos a objecdo de dogmatismo dirigida a obra junguiana a
compreensdo de uma unilateralidade dogmatica, que configurasse a realidade psiquica como
unicamente subjetiva ou uma fantasia (ilusao) consciente. Uma personalidade construida em
termos de uma “relagdo” dinamica com as partes fraturadas de si mesma apresenta uma
relatividade diversa de toda afirmacao dogmatica. O conhecimento da psicologia aponta
somente para o sentido da integracao psiquica, mas nao permite proferir nada acerca do que se
segue dai. - Voltamos a uma consciéncia origindria ¢ una? Uma afirmagdo desta ¢
problemaética, como veremos no ultimo capitulo. Podemos dizer, contudo, que caminhamos de
uma psique coletiva original em direcdo a uma diferenciacio’*®, embora com isso também nio

se possa dizer que nos encontramos no apice do desenvolvimento**’

simbolico. A conquista
da consciéncia sobre si mesma ¢ mérito tanto da espécie quanto do individuo®™’, sendo

detentora da duplicidade simbolica.**!

7 Ibid, p.219.

28 «“No mundo primitivo da humanidade, em vez de uma consciéncia individual, existia algo como uma psique
coletiva donde foi surgindo aos poucos, nos estagios mais elevados de desenvolvimento, a consciéncia
individual. Condi¢do indispensavel para a existéncia da consciéncia individual ¢ a sua diferenciacdo de outra
consciéncia”. (0.C. vol 4, §283)

429 «Eoi com dificuldade que saiu de seu sono original para, aos poucos e desajeitadamente, tomar consciéncia de
sua propria existéncia. E ilusdo supor que ja estamos num alto grau. Nossa consciéncia atual é ainda crianca que
apenas comegca a falar ‘eu’.” (Cf. Ibid, §284)

“ Ibid, §290.

431 . A . . .~ , . .
*! Pois “com a tomada de consciéncia, o germe da doenga da dissociagio plantou-se no espirito da humanidade,
sendo o maior bem e 0 maior mal ao mesmo tempo. E dificil se julgar o tempo atual em que se vive.” (Cf. Ibid,

181



A refutacio de Jung & objecdo de psicologismo™?

também pressupde este
relacionamento das partes cindidas da psique. Ele se refere a reducdo psicologica de que ¢
acusado como um “julgamento da razdo” acerca da verdade psiquica imediata; esta critica
deriva de um conceito distante da experiéncia psicoldgica que nada pode dizer de verdadeiro
sobre ela, de modo que s6 poderia ser um erro da razdo em busca de onipoténcia. O
‘julgamento da consciéncia’ de onde parte a objecdo de “psicologismo” dirigida & psicologia
analitica ¢é refutado porque nada poderia dizer sobre a totalidade da experiéncia: sua origem

433

consciente a isola de tudo mais™". A perspectiva da totalidade psiquica pode ser alcangada,

. . ’ T A - 434 ’ s .
contudo, pelo sonho, que vai muito além da consciéncia 3 mas sua verdade ¢ dissimulada
~ . A e e 4
pela ordenacdo de sentido da consciéncia intelectual®”.

A dissociacdo, antes de ser o puro refigio numa subjetividade solipsista e patologica, é

considerda uma experiéncia primordial e condi¢do objetiva da psique, mas esta objetividade

§291) A dissociagdo psiquica também tem uma dupla natureza: “é a0 mesmo tempo um processo de cura ou,
melhor, € o ponto alto da gravidez, traduzido pelas dores do parto”; a dissociagéo traz consigo o germe da
unidade através do mecanismo compensatorio dos opostos, ¢ faz mengdo a uma concepgao de totalidade tipica da
tradi¢do do pensamento oriental: “A filosofia classica chinesa conhece dois principios opostos do mundo: o yang
claro e o ying escuro. Diz-se deles que quando um alcanga o apice de seu poder, desperta nele qual semente o
principio oposto. Esta ¢ uma formulacdo bem plastica do postulado psicoldgico da compensagio através de um
oposto interno. Quando uma cultura atinge seu ponto mais alto, mais cedo ou mais tarde vem a época de sua
dissociagdo. A dissolugdo, aparentemente sem sentido e sem esperanca, numa multiplicidade incoerente e sem
objetivo que pode encher de amargura e desespero o espectador, contém, todavia, no seu interior escuro o germe
de nova luz.” (Cf. Ibid, §195.)

32 Contra a acusagdo de psicologismo e redugdo da religido, Jung mantém sua opinido de que sua afirmagio de
significado como algo psiquico ndo implica numa redug@o subjetiva da religido a meras fantasias: “Antes de se
acusar a psicologia moderna de querer psicologizar e, assim, destruir (como se a psique ndo fosse nada!) as
concepgoes religiosas, seria bom considerar que ¢ exatamente a psicologia que tenta reatar a consciéncia com a
realidade da alma, para que a consciéncia ndo flutue sem raizes no espago vazio e seja vitima indefesa da
sugestdo de todo o tipo de intelectualismos imaginaveis. A atrofia dos instintos é o mesmo que
sugestionabilidade patologica, de cujo efeito devastador da testemunho impressionante a epidemia psiquica do
delirio ditatorial totalitario.”(Cf. Obras Completas vol. 18/2, p.237.)

433 «A consciéncia do eu consiste em limita¢des [...]"(Cf. Ibid, §304)
% «“Tudo o que é consciéncia separa, mas no sonho entramos no mais profundo, mais geral, mais verdadeiro e
eterno da pessoa que ainda esta no lusco-fusco da noite a comegar, quando ainda era o todo ¢ o todo era nela,
quando o eu se identificava com a simples natureza.” (Cf. Ibid, §304.)

33 «“F aqui encontramos os mais obstinados preconceitos de que os sonhos sdo com espuma, nio sio realidade,
mentem, sdo apenas a realizacdo de desejos. Estes preconceitos sdo subterfigios para ndo ter que levar a sério o
sonho, pois seria desconfortavel. A hybris intelectual da consciéncia gosta do isolamento, apesar de seus
inconvenientes , por isso fazemos tudo para ndo admitir que os sonhos sdo reais e falam a verdade.” (Cf. /bid,
§306.)
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psiquica esta além de qualquer nomeagdo, € por isso a esséncia permanece insondavel. O
linguajar metaférico e subjetivo se presta para comunicar esta objetividade, mas ¢ esta
comunicagdo e transcri¢cdo simbolica que se torna a responsavel por originar toda a confusao
dos dominios da “realidade” de onde partiria a psicologia analitica.”’® Michael Palmer
também vé o repudio de Jung da acusagdo de psicologismo em sua teoria dos arquétipos, que
situa uma realidade objetiva em meio a realidade psiquica, tornando-a distinta da mera
“fantasia subjetiva” ¢ impossibilitando-a, assim, de ser acusada de psicologista.*’

O dogmatismo ¢ definitivamente refutado caso a determinagdo inconsciente ndo for
compreendida ao modo de um prolongamento temporal de seus efeitos psiquicos, por meio da
qual ele se tornaria uma substincia metafisica™® & qual nos refeririamos por meio de uma
relacdo causalista da inteligibilidade de seus motivos ao modo de uma causa transcendental
que nos afeta. Schopenhauer ja havia se referido ao problema de tratar a coisa-em-si como
causa como oriundo de uma conclusdo equivocada do efeito fenoménico em dire¢do a causa,

que faria com que a causalidade fosse vista na aparéncia como uma proje¢ao das idéias reais e

#36 <O caminho para a experiéncia da psique estaré livre. Mas ainda ¢ intransitavel porque outro preconceito esta
alerta: concedido esta que experimentamos um poder psiquico que foge ao nosso arbitrio, algo psiquico-objetivo;
mas isto continua sendo algo meramente psicologico, isto ¢, humanamente insuficiente, ndo confiavel, confuso.
[...] E incrivel como as pessoas podem enredar-se em palavras. Sempre acham que dando um nome o assunto
esté resolvido, como se estivéssemos causado ao demonio um sério transtorno chamando-o agora de neurose!
Esta infantilidade tocante ¢ também um residuo daqueles tempos em que se lidava com palavras magicas. O que
esta por tras do demdnio ou neurose ndo se importa com o nome que lhe dermos. Nem mesmo sabemos o que € a
psique. Chamamos o inconsciente por este nome porque ndo temos consciéncia do que ele seja. Sabemos tdo
pouco quanto o fisico sabe o eu € a matéria. s6 possuimos teorias, pontos de vista, imagens com uma palavra.”
(Cf. Ibid, §311).

7 A refutagio de Jung a acusacio de redugio psicolégica da religido no contexto da realidade psiquica se da,
segundo nosso comentador, nos seguintes moldes: “embora seja por certo verdadeiro que Deus s6 existe como
realidade psiquica, a realidade psiquica com que Deus esta sendo identificado tem carater arquetipico — a forma-
Deus arquetipica. Como, portanto, essa forma-Deus arquetipica especifica uma modalidade a priori de apreensio
pertinente ao inconsciente coletivo, modalidade que pode ser adequadamente descrita como ‘primordial’ e
‘eterna’, ndo faz absolutamente nenhum sentido afirmar que experiéncias individuais possam por si mesmas
gerar a forma-Deus. Essas experiéncias sem duvida determinardo o modo de apresentagdo da forma-Deus nas
imagens simbolicas dos contetidos-Deus arquetipicos, mas essas imagens sdo elas mesmas os efeitos
perceptiveis da forma-Deus como causa imperceptivel universal. Neste argumento, portanto, a possibilidade da
cria¢do completamente subjetiva de todas as imagens religiosas — incluindo, portanto, imagens de Deus — ¢
negada com referéncia ao status objetivo, impessoal e ndo-adquirido do arquétipo, condi¢do que determina a
forma do processo configuracional mas ndo seus conteudos.”(Cf. Michael Palmer, op. cit, p.220 - os grifos sdo
meus)

% & ndo mais uma fungio de relagio simbdlica.
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eternas. Esta temporalizagdo e substancializa¢do da coisa-em-si se distingue da sua nogao da
Vontade objetivada em diversos graus a partir de uma for¢a imutavel que configura idéias.*”
O inconsciente, igualmente, nada causa no sujeito, mas impoe a necessidade de uma sintese
que complemente tanto a suas diretrizes quanto as que foram impostas pela consciéncia
cultural da massa. Nao ha uma unica dire¢do do fluxo da libido que torne possivel pensar uma
temporalidade que se estendesse da consciéncia ao inconsciente, mas somente um “processo
natural de unificagdo dos contrarios” que serviu de fundamento para que Jung elaborasse um
método que provocasse “intencionalmente o que a natureza produz inconsciente e
espontaneamente ¢ integra-lo a consciéncia e seus conceitos”.**" Para apreender os motivos e
seu significado objetivo inconsciente é necessario que o sujeito signifigue o fascinio das
imagens de disposi¢do inconsciente que surgem compulsivamente na consciéncia por meio de
uma interpretagdo ao nivel do sujeito, considerada o principio heuristico para se chegar ao
conhecimento que se teve a partir da andlise prévia ao nivel do objeto. Deste modo a analise
se segue de uma sintese, e tem carater exclusivamente individual, conjugando o objetivo e

. .o . . , 441
universal ao subjetivo e particular por meio de uma sintese moral.

koksk

439 Schopenhauer, Mundo, §31.

0 (Cf. Jung, O.C. vol. 7/1, §121) Uma analise deve se seguir de uma sintese para integrar os valores das
imagens e dos simbolos apreendidos no inconsciente a consciéncia, a fim de conjugar o material objetivo
arquetipico ao significado pessoal que encerra uma plenitude de sentidos e receber dela um valor especifico. (Cf.
1bid, §122)

! Sendo assim, a representagio simbolica ndo pode ser tomada como uma simples representagio mental de um
objeto exterior, pois as representacdes devem se libertar do objeto para também serem consideradas
“representagdes simbolicas de complexos subjetivos” (Cf. Ibid, capitulo, VII “Os arquétipos do inconsciente
coletivo”, §141) que personificam uma parte da alma, uma “futura imagem unilateral do carater” que
posteriormente encontrara uma manifestagdo mais completa na agdo e compreensdo simbdlica da representagéo
psiquica arquetipica. Por serem os arquétipos dotados de uma caracteristica ambigua, sua expressdo pessoal
exige que a pessoa disponha de uma “simbologia fartamente desenvolvida” (Cf. Ibid, §156) que pode ser obtida
com o auxilio de uma religido ainda viva e capaz de proporcionar a expressao simbolica de contetidos
arquetipicos: “em seus dogmas e ritos, essa religido necessita de imaginacao e agao, inspiradas no que ha de mais
arcaico”. (Cf. Ibid).
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A consideracao duplice que perpassa os conceitos paradoxais da psicologia analitica
também esta presente na propria defini¢do de personalidade, que adquire um mesmo carater
relativo, sendo suscetivel a transformagdes. A definicdo do “eu” como a personalidade
empirica consciente ¢ do “self” como uma instancia de grandeza mais abrangente que inclui o
eu consciente, coloca o problema dos limites do sujeito: teoricamente é impossivel descrever
os limites do campo da consciéncia, mas empiricamente, defrontamo-nos com um limite que
esbarra no desconhecido, e engloba tanto o que concerne a fatores exteriores perceptiveis
pelos sentidos quanto o que concerne ao mundo interior da nossa experiéncia imediata
inconsciente. O complexo do eu torna-se o ponto de ligagdo desta duplicidade fundamental
porque ¢ formado por uma base somatica e psiquica que resulta do entrechoque do somatico
com o mundo exterior ¢ com o interior; ¢ um ponto central que se apdia na consciéncia,
embora ndo seja constituido por ela. Mas conceber o complexo do Eu como o ponto central da
personalidade tornou-se problematico ao longo do desenvolvimento civilizatério porque ele ja
ndo mais representa a totalidade psiquica, tendo somente uma autonomia limitada que
depende da psique “extra-consciente”. A psicologia analitica formulou o conceito de si-
mesmo com vistas a indicar uma personalidade global dotada de uma realidade objetiva da
personalidade em desenvolvimento, que assimila e modifica o Eu através das parcelas

. . . 442
inconscientes da personalidade.

Esta concepcao duma personalidade funcional que se
constroi constantemente por meio de uma consideragdo sintética tanto de suas caracteristicas
objetivas e coletivas quanto subjetivas e individuais exige que, ao nos referimos aos
arquétipos, ndo tenhamos em mente uma substancia hipostasiada atuante como uma causa
inteligivel no nosso ser, mas apenas sua realidade subjetiva, a unica que temos acesso por

. ~ . L, e e . 44
meio de nossa representacio simbolica de sua objetividade.**

*2 Jung, O.C. vol. 9/2, §11.
#3“E uma solugdo racionalmente aceitavel”, diz Jung: “Com isso adquirimos também a possibilidade de lidar
com os residuos ativados da nossa historia antropoldgica, o que permitira que se transponha a linha divisoria
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A questdo que nos resta investigar ¢ se com esta relatividade adquirida pela
personalidade Jung nao efetivaria, ao fim de suas formulagdes, um reducionismo do eu
singular ao conceber a parcela interior do ser, ou seja, o si-mesmo, como um algo que acaba
por se reduzir ao universal e, em ultima instancia, seria dissolvente da propria concepgdo de
individuo. Esta investigagdo ¢ realizada por Jean-Claude Pariente em Le langage et
I’Individuel quando contrapde os dois tipos de interpretagdo: “simbolico” e “semiodtico” nas
tendéncias opostas de Freud e Jung, versando sobre as duas concepg¢des da individualidade
que dai resultam. A competéncia de seu procedimento ndo seria de legislar sobre a pratica -
pois concluir sobre o valor curativo de cada teoria seria, segundo Pariente, abusivo -, mas de
somente entender como a operacdo do conhecimento se realiza nas obras de Freud e Jung, e
discernir sua natureza para apreciar o que elas visam atender em sua intengdo terapéutica.
Com isso, Pariente ndo pretende extrair de uma ciéncia ou de um grupo delas — tais como as
ciéncias da natureza — as normas de cientificidade; com respeito a Psicologia ocorreriam as
mesmas dificuldades que as enfrentadas pela Fisica no século XIX quando impunha sua
autonomia frente as normas de conhecimento matematico. A recusa de Pariente de conceber a
ciéncia da natureza como critério de cientificidade se deve a impossibilidade de encontrar
uma justificativa a priori do modelo de conhecimento da natureza como sendo a regra do
conhecimento do homem. Nestes termos, Pariente se refere aos desenvolvimentos particulares
das teorias da Psicandlise ¢ da Psicologia Analitica com respeito ao conceito de
individualidade a que se encaminham.

O procedimento de Jung de interpretagdo do sonho, diferente do de Freud, retira a
historia individual do centro de referéncia em seu conceito de individualidade considerando
que ¢ a natureza de um inconsciente supra-individual que indica a exigéncia da individuagao.

Como, por defini¢do, o inconsciente coletivo ¢ um dominio diverso dos individuos empiricos,

anteriormente existente. Por isso chamei-lhe fun¢do transcendente, porque equivale a uma evolugdo progressiva
para uma nova atitude.” (Cf, Jung, O.C. vol 7/1, §159 - grifos originais).
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ele se orienta através de uma utilizacao classificatoria da interpretacdo por meio de simbolos
que oferecem a medida da interpretagdo. Jung orienta sua concepg¢do de individuo nesta nogao
generalizante da interpretagdo considerando que embora os fatos dos sonhos possam ser o
mesmo em dois sujeitos diferentes eles ndo pertencem, necessariamente, & mesma classe, pois
¢ o sonhador quem confere a medida do sonho. A teoria do sonho de Jung toma uma
orientacdo bem diversa da de Freud porque a significagdo do sonho nio decorre da relagdo da
individualidade empirica, histérica e subjetiva, por assim dizer, mas parece destinar-se a
estabelecer uma conexdo entre uma consciéncia individual e conteudos trans-individuais.
Segundo Pariente ¢ nas teorias do consciente ¢ do inconsciente que se concentram oS
problemas relativos a natureza do individual da teoria junguiana. Mas a dificuldade de se
entrever o individual em meio a estas teorias se deve a dificuldade de compreensdo dos
conceitos utilizados por Jung, que antes de serem termos de relagdo claros sdo algo como
“centros de irradiacdo” que caminham por prolongamentos em dire¢cdes opostas, conceitos
estes que sdo expressos por nosso comentador como comportando as forcas de concentragdo e
diferenciacgdo, através das quais a consciéncia poria o homem em relagdo ao mundo exterior
através do modo material e social.***

Quando explica a nocao de diferenciacdo — onde, talvez, pudéssemos ler individuagdo
— Jung se orienta numa dupla dire¢do para esclarecer a teoria do individual: ¢ a diferenciagdo
que engendra a individualidade e se apresenta como um processo de dissociagao, de modo que
as idéias de dissociacdo e individualidade compdem, segundo Pariente, a teoria junguiana do
individuo porque o individuo ¢ por natureza diferenciado na medida em que se discerne como

consciéncia dum ‘eu’. A cura psicoldgica visa engajar o paciente a confrontar o consciente

4 Através de uma pulsdo de concentragdo a vontade consciente intervém na multiplicidade de forcas
energéticas direcionadas a uma agio, e a atengdo focaliza a atividade do entendimento para os conteudos a
apreender. Neste sentido, a consciéncia € positiva; mas também pode ser negativa, uma forga que limita
arbitrariamente o pensamento e a agdo humana. Na pulsdo de diferenciag¢do a consciéncia € o elemento de
diferenciagdo entre os homens, oposta ao inconsciente primitivo onde os individuos estavam fundidos numa
espécie de massa indiferenciada; a consciéncia resulta, desta forma, de um processo de diferenciagdo em meio
das perturbagdes afetivas e violentas em guerra no psiquismo.
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com o inconsciente para se aprofundar no inconsciente pessoal e atingir aquilo que se revela
como uma forma superior de individualidade. A individualidade ndo se situa, portanto, ao
nivel da pura “consciéncia”; para se fazer uma idéia de sua natureza é necessario precisar a
nocao junguiana de inconsciente e, singularmente, de inconsciente coletivo. A individualidade
consciente surge ao termo do processo de dissociacdo como um produto final do estado
inconsciente, uma fusdo de subjetividades onde o elemento meramente individual estaria
indiscernivel.**

O pensamento junguiano, conforme uma certa inspiracdo, permite repensar a
conotacdo trans-individual do inconsciente coletivo, pois se ele ¢, com efeito, estranho a
consciéncia e, de certa maneira, adeqiia a consciéncia a subjetividade, poderia-se defini-lo
como objetivo: Jung ndo hesitou em passar do coletivo ao universal, do psiquico ao material
nos conteudos profundos do inconsciente que, por ser incompreensivel ao entendimento,
condensa o espirito ¢ a natureza**, tendo uma realidade auténoma e objetiva porque é o
depositario de energias pré-humanas e indiferente as normas éticas da humanidade. Mas com
esta vinculagcdo do individual ao universal e objetivo, a individualidade corre o risco de
sucumbir as suas produgoes e recair na indiferencia¢do, o que acarreta conseqiiéncias
funestas a nocdo de personalidade. Se tudo ocorresse de acordo com os designios do
inconsciente ¢ a necessidade de discernimento da consciéncia, ao final do processo de
individuagdo surgiria um individuo que, segundo as analises de Pariente, seria idéntico aquele
que se encontraria em germe no inconsciente coletivo. Com isso, segundo suas analises, Jung

estabeleceria uma identidade entre os dois processos, de concentracao e diferenciacdo, e esta

3 Pois o inconsciente coletivo remete a uma origem derivada do plano filogenético, como resultado de uma
sedimentacdo da historia da humanidade como espécie, contendo imagens e idéias que estio presentes em todos
noés porque se referem a espécie, e ndo ao individuo, de modo que ¢ indiferente a diversidade das civilizagdes,
portando o material simbélico de origem mais diversa. E este componente do inconsciente que confere a
originalidade da interpretacdo onirica de Jung, segundo Jean-Claude Pariente, o qual, com este procedimento,
acaba por afirmar uma identidade do si-mesmo aqueles germes inconscientes presentes nos inicios da
personalidade. Ao final do processo de individuagdo, acabariamos por atingir a mesma universalidade existente
na dissociagdo egoica, permeada de fatores coletivos autonomos.

M Ibid, p.209.
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relagdo de identidade (ou, ao menos, de complementaridade) constitui o fundamento comum
da teoria junguiana e de sua pratica de interpretacdo e de cura. Desta identidade resulta que a
virtualidade da loucura mental se inscreve na esséncia mesma do individuo**’ e emana da
destrutividade do inconsciente ¢ das energias que o constituem, que ndo podem ser nem
anuladas nem negligenciadas pelo individuo, posto sob a eterna ameaga de que elas possam
retornar contra ele se este se prende a uma posicao falsa, para reencaminha-lo ao dominio de

sua propria natureza.

7.7 A questio da imaginacio: pés na imanéncia? olhar na transcendéncia?

Se o método psicologico de Jung de fato somente indica a necessidade de
transcendéncia da pessoa para que ela se torne um in-dividuo, sem contudo, abandonar o
dominio imanente da experiéncia psicologica, o dominio da imaginacdo simbolica deveria ser
objeto de enfoque, ja que a fungcdo transcendente da personalidade é o coragdo da
metodologia de Jung. Ao examinar as caracteristicas da hermenéutica junguiana, Jean-Claude
Pariente define a realizacdo simbdlica como um desejo de auto-representacdo da situacao
atual inconsciente que nada tem a ver com a ressurgéncia da sexualidade. A fung¢do primordial
do sonho seria de restituir simbolicamente uma totalidade e proporcionar, por meio dela, a
emergéncia da consciéncia e da individualidade; a terapia teria a fungdo de por sob controle as
projegoes do inconsciente e restituir certa totalidade ao mobilizar as energias do inconsciente
que, caso contrario, provocariam a doenca mental. O paciente deve, entdo, confrontar as
representacdes arquetipicas que afloram numa certa ordem idéntica em todos os individuos

JOR . ~ . . . 448
como se eles fossem o proprio processo de “explicagdo” entre consciente e inconsciente.

7 Ibid.
8 Ibid, p.210.
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O processo de individuacdo nao pretenderia, portanto, simplesmente dissolver a
individualidade no inconsciente coletivo, mas, de certa forma, efetivar uma “recentracdo” da
individualidade, centrada no Eu consciente que assimila os conteiidos inconscientes e faz
surgir em seu lugar um si-mesmo que conjuga a totalidade psiquica do consciente ¢ do
inconsciente e transcende a mera consciéncia, integrando seus predicados e seus termos
opostos. Por isto a figuracdo que Jung apresenta ¢ portadora de predicados contraditorios: o
si-mesmo, concebido como singular, ndo € individual mas sim universal, e se confronta com o
Eu; ¢ ao mesmo tempo espiritual e material, pois no inconsciente coletivo as oposicdes éticas
sdo destituidas de pertinéncia. Como forma superior da individualidade, o si-mesmo
ultrapassa o Eu consciente, de modo que nosso comentador concebe duas formas da
individualidade em Jung: uma particular e limitada e outra harmoniosa e total. Haveria,
também, uma conexao entre o Eu e a virtualidade da doenga mental e, de outra parte, entre o
conflito e o si-mesmo, o que sugere que haveria, na analise junguiana, uma certa concepgao
de “norma” cujo solo é a realidade.**’

A distingdo posta por Jung entre uma individualidade total e uma individualidade
empirica exalta, segundo Pariente, a nogao singular de si-mesmo ao lado de uma nogao geral,
e um estado do eu distinto de um conceito de eu. O sintoma fundamental da diferenga entre os
empreendimentos teéricos de Freud e Jung reside, segundo nosso comentador, na atitude de
desinteresse de Jung quanto a investigacao da historia individual dos pacientes e o privilégio
por ele concedido a forma dos sintomas e dos sonhos; a linguagem de que eles dispoem
compensaria o siléncio que a consciéncia impde, ¢ através dela o inconsciente renova a

comunicagdo com a consciéncia. Por este motivo Jung voltou sua atengdo a “arqueologia” do

9 (Cf. Pariente, op. cit, p.211). A norma da individualidade ndo seria bem uma manifestagio puramente

empirica, mas o acompanhamento integral de sua natureza. O si-mesmo se situa a uma grande distancia do eu, €
uma parte essencial do ser que pode ser manifesta de modo desordenado e anarquico como um sintoma moérbido.
Estas irrupg¢des do inconsciente representam fenomenos de auto-regulag@o do psiquismo e das energias
reprimidas pela consciéncia a fim de reconstituir a totalidade rumo a uma realizaggo integral; quando
compreendidas em sua negatividade, essas irrupgdes determinam tragos distintos daquilo que o individuo € de
fato e sinalizam a distancia particular do eu do si-mesmo, que ainda esta por se realizar.
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paciente, a fim de reparar a distancia do ego com relacdao a realizacdo do si-mesmo. Suas
interpretagdes se guiavam pelo conteido manifesto: importava a ele desvendar a maneira
como o inconsciente compensa a atitude consciente. As associagdoes do paciente possibilitam
descobrir o elemento de compensacao evitando, assim, a destrui¢do irreparavel da unidade do
psiquismo. Mas, ao contrario de Freud, o sinfoma inconsciente ndao reside na historia
experencial do individuo, mas expressa a propria natureza simbolica da doenca psiquica e
possibilita apreender, na arqueologia psiquica do paciente, os tracos caracteristicos através
dos quais o inconsciente atenua a distancia para a realizagdo do si-mesmo. Ao descobrir o
sentido dos sintomas em relagdo ao dominio consciente, a interpretacdo resulta num conteudo
simbolico do mesmo quilate do contetido manifesto do sintoma, que visa compensar a atitude
consciente e estabelecer a unidade do psiquismo.

Diferente de Freud, portanto, Jung concede o sentido do sintoma ndo a historia
individual, mas a prdépria manifestacdo do processo de individuagdo, através do qual o
inconsciente se revolta contra a negligéncia de sua vitima e significa, em igual medida, por
meio de uma disposicao de carater regressivo do paciente, a propria escolha do simbolo que a
representa®’, ou seja, explica o modo como o simbolo foi representado pelo sujeito em sua
subjetividade. Sdo as associagdes individuais dos contetidos simbdlicos que permitem
escolher a interpretacdo conveniente - pois todas sdo possiveis -, mas ndo implica em
elaborar diretamente a interpretacao conveniente. Esta ¢ toda a diferenca que separa, segundo
as analises de Jean-Claude Pariente, a obra de Jung e Freud: as associagdes do sonhador
constituem, por si mesmas, um critério para a interpretagdo que leva em conta tanto a histéria
como a pré-histéria (arquetipica) do paciente. O que importa, aos olhos de Jung, segundo
sublinha Pariente, ndo ¢ tanto a investigacdo da individualidade empirica como um guia em

relacdo ao qual o analista deveria se prender, mas a determinagdo do terapeuta - a partir de

0 1bid, p.214.
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suas analises dos simbolos do inconsciente do sonhador - do ponto de vista da norma da
interpretacdo; mas este procedimento - ressalta nosso comentador - ndo se coaduna muito bem

com a no¢ao de individualidade em sua propria defini¢do: como algo estritamente singular.

A distingdo do sentido de interpretar o significado das imagens do inconsciente torna-
se patente, ¢ indica o paradigma orientador da cientificidade das concepgdes de Jung. A
diferenca do causalismo mecanicista da ciéncia da natureza - que necessitava deste
procedimento analitico a fim de desvendar a determinagdo material-redutiva da interpretagdo
do sonho - uma ciéncia psicologica que considerasse a primazia da interpreta¢do simbolica
ndo teria necessidade de epistemologias natural-deterministas, considerando o sentido da
interpretacdo como simbdlico e intrinseco ao sonhador. As imagens de Deus s3o, nesta
acepgdo, expressoes simbolicas do self e “manifestagdes naturais da psique, fendomenos
psiquicos genuinos, que ddo acesso aos contetidos do inconsciente e, por conseguinte,
elementos cruciais acerca do estado atual e do progresso da personalidade em individuagao.
Por meio delas, os seres humanos descobrem tanto o que sdo como o que sdo capazes de vir a
ser.”®! O si-mesmo que se realiza por meio do processo de individuagio indica a
potencialidade a priori na psique humana para a integralidade e ndo uma ‘substancia’ estatica,
mas “um instinto de intensidade dindmica que busca integrar conteudos conscientes e

. . . , . 452
inconscientes numa totalidade psiquica coerente”.*’

#1 Michael Palmer, op. cit,p.209. (os grifos sdo meus)

2 Ibid. Freud, contudo, considera a suposigdo de que a vida teria um instinto universal progressista rumo a um
maior desenvolvimento como sendo uma das “ilusdes benevolentes” que se deveria abandonar (Cf. “Sobre o
Principio de prazer”, 1920, vol.11, citado por Palmer, p.208) para se pretender alcancar a maturidade. Por meio
de sua compreensio semidtica da interpretagdo, as imagens da religido adquirem o carater fechado de conteudos
recalcados constelados em torno da figura do pai; a0 manterem a imagem desta submissdo fundamental a um pai,
as religides seriam mantenedoras da obsessdo edipiana de uma neurose particular do individuo com relagdo a um
macho dominante. Nestes termos, o culto religioso perde o carater de experiéncia interior numinosa de que era
dotado por Jung para ser reduzido, de modo pejorativo, em Freud, a “somente um desejo inconsciente de
permanecer infantil, submisso e dependente. A maturidade, por conseguinte, estaria no movimento de
afastamento do abrago protetor e consolador dessas imagens” (Cf. Palmer, p.208.) , mas a respeito dela, seria
impossivel dizermos, de modo preciso, como um individuo singular iria se desenvolver; tudo o que se pode saber
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A dinamicidade adquirida pela no¢do junguiana de personalidade tem base justamente
na compreensdo simbolica. Por meio da narrativa, a personalidade se constréi historicamente
na medida em que atribui significado as suas vivéncias com o auxilio de um ‘outro’ que lhe
serve de espelho para seu discurso. E este movente a caracteristica problematica da nogao
junguiana de individualidade atribuida por Pariente; a no¢do de individuo que dai resulta fere
a logica da razdo ao conjugar fatores pessoais e impessoais para a constitui¢do da nogdo de
personalidade.

Vimos que Michael Palmer critica a cientificidade do “método empirico” de Jung
quando este se refere ao critério de verdade da interpretagdo das imagens arquetipicas com
relacdo a uma “unidade de sentido” pertencente ao proprio sonhador porque acredita que ela é
duplamente problematica: em primeiro lugar, 1. a partir da similaridade entre simbolos, mitos
e sonhos, Jung teria inferido uma caracteristica universal e a priori (o arquétipo), o que faz
com que o conhecimento empirico da psique humana adquirisse o carater de um
conhecimento completo de “textura fechada” ao inferir uma proposicao necessaria de todos os
seres humanos a partir de uma interpretagdo que, em si mesma, ndo € um critério seguro
porque nao seria definitiva. Mas quanto a esta objecdo poderiamos dirigir nossa constatagao
de que a hipdtese arquetipica ndo se refere a uma “causa” necessdria, mas a uma
representacdo simbdlica acerca de vivéncias tipicas da espécie humana, de modo que a
relatividade do critério interpretativo se torna o proprio sintoma de que o homem seria um ser
naturalmente propenso a formulagdes simbolicas. Mas além desta objecdo Michael Palmer
ressalta que, 2. dada a disposi¢do a priori de criar imagens arquetipicas, e dado que a garantia
arquetipica destas imagens € sua propria existéncia na experiéncia imediata, na realidade, toda
e qualquer imagem poderia ser classificada de arquetipica. Ao conceder a garantia de verdade

da imagem a sua validade psicologica, os simbolos arquetipicos adquirem uma

¢ que a vida se circunscreve entre duas certezas: dentre o nascimento e a morte, e pela luta contra as forgas
externas e entre as instancias do ego e do id.
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inexauribilidade que leva ao problema do termo “arquetipico” tornar-se sem valor como um
meio de distincdo entre imagens, a ponto da afirmacdo “Esta imagem ¢ uma imagem
arquetipica” ser compreendida como uma tautologia, como “Esta imagem ¢ uma imagem”.

Segundo Michael Palmer, se esse for o caso,

“chegamos a infeliz concluséo de que Jung ndo nos deu um critério por meio do qual diferenciar entre,
digamos, o mito religioso de um fiel € o mito de um esquizofrénico delusorio, e, assim, nenhuma boa
razio para presumirmos que é s6 um deles que deve ser internado.”*>

Quanto a essa critica metodologica do procedimento empirico de Jung, poderiamos
ressaltar a necessidade do “critério de verdade” abandonar a no¢do puramente positiva da
ciéncia da natureza para dar lugar a interpreta¢do dos fatos psiquicos pelo sujeito que os
vivencia, € com isso, abandonamos o paradigma orientador da ciéncia da natureza para
adentrar na ciéncia hermenéutica do ser. Talvez pudéssemos pensar, com isso, que a
psiquiatria devesse abrir mao de seus critérios estaticos de saude e doenca que pretendem
distinguir a sanidade da insanidade para prender-se ao aspecto da funcionalidade (ou ndo) das
imagens arquetipicas evocarem um conteudo imagético que fosse adaptado as exigéncias da
sociedade conjugadas pelo individuo. Se este for o caso, a relatividade de se considerar as
imagens arquetipicas deixaria de recair na mera tautologia e, com isso, perder sua efetividade
classificatoria da normalidade, para se configurar numa via de abertura da propria
criatividade da personalidade simboélica, em meio a re-significagdo constante da experiéncia

individual.

3 Ibid, p.223.
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8. Avaliacio Critica — arquétipos: causa primeira necessaria?

A individuagio é considerada por David Norton™* como pertencente ao 4mbito da
tradi¢io conhecida como eudaimonismo®’, formulado sistematicamente pela primeira vez por
Sécrates e encontrado nas palavras de Platdo e Aristoteles. Michael Palmer esta inteiramente
de acordo com esta posi¢do, compreendendo o processo de individuagdo como a realizacio do
Self, ou seja, como a auto-realiza¢do e a “chegada a esseidade” por meio de um processo
arquetipico e inato a personalidade humana que impele a unido dos lados consciente e
inconsciente da psique, através da qual as imagens religiosas sdo atribuidas a uma dimensao
objetiva concernente a coletividade, que Ihe confere uma validade arquetipica. E a validade
arquetipica da imagem que a torna “religiosa”, de modo que “toda imagem do Self que revele
ser arquetipica pode ser chamada adequadamente ‘religiosa’.”**°

A natureza da compreensdo religiosa do arquétipo, contudo, ndo é tdo unanime entre
os comentadores de Jung. Segundo Michael Palmer, a pior critica dirigida a teoria dos
arquétipos se refere a compreensdo de que, ao afirmar que as imagens paralelas encontradas
na cultura resultam de uma disposi¢do arquetipica humana, Jung teria concluido, de modo
precipitado, dos efeitos perceptiveis em dire¢do a uma causa. Por meio deste raciocinio
analdgico e indutivo, Jung teria inferido que as imagens se “assemelhavam” umas as outras de
um modo que ndo era imediatamente observavel, e procediam de algo que, em principio, seria
incognoscivel; mas com este raciocinio ele teria desprezado a possibilidade destes efeitos

poderem ser explicados através de uma “causa” diferente. Além disso, ao postular a existéncia

% personal Destinies, 1976, pp-3-5, 161-5, apud Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religido”, p. 238.

5 “Eudaimonia é o nome dado ao processo de viver em harmonia com o proprio daimon, ou potencialidade
inata, de atualizar esse potencial de tal maneira que a pessoa venha a ser um individuo plenamente
desenvolvido.” (Cf. Michael Palmer, op. cit, p.238.)

¢ Ibid.
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do arquétipo (da forma arquetipica) como uma necessidade conceitual requerida para explicar
os padrdes e repeti¢des de fendmenos psiquicos, a existéncia do proprio arquétipo ndo fica,
com isso, demonstrada. O procedimento de Jung, segundo Michael Palmer, ndo ¢ conclusivo,
pois implica em pressupor a existéncia do arquétipo como uma causa primeira € recair, com
isso, numa “falacia da afirmacio do conseqiiente”.*’ A semelhanca entre os efeitos das
imagens ndo seria capaz de estabelecer “a similaridade de causas, podendo entdo haver mais

. . . 4
de uma teoria para explicar o fato do uso de imagens paralelas”™*®

, mas esta possibilidade,
segundo o nosso comentador, tornaria a hipdtese do inconsciente coletivo uma elaboracao
desnecessaria.

Tém sido propostas muitas explicagdes alternativas as evidéncias arquetipicas.
Melanie Klein, por exemplo, introduziu o conceito de “objetos internos” como uma
alternativa a interpretacdo arquetipica dos fendmenos ao afirmar que a construgdo destas
imagens poderia “remontar as primeiras experiéncias bioldgicas da crianga, com destaque
para o alimentar-se no seio da mae, mediante um processo de ‘introje¢do’, essas experiéncias,
quer agradaveis, quer dolorosas, sdo internalizadas e incorporadas ao ego infantil como
objetos internos, do que resulta o fato da crianga viver num mundo povoado por deuses e
deménios.”*’ O psicélogo de Harvard Gordon Allport, também citado por nosso comentador,

embora sinta uma consideravel simpatia pela preocupacao de Jung de situar a crenca religiosa

no centro de um ego em desenvolvimento voltado para o futuro, parece concordar com esta

7(Cf. Ibid, p.225). Segundo o autor em questdo, a falacia poderia ser explicada através da seguinte forma

logica: “quando ndo dorme, Peter fica irritado; Peter esta irritado; logo, Peter ndo dormiu. A falacia aqui exibida
¢ bastante obvia. Pode haver todo um conjunto de razdes, além da insonia, para explicar a irritagdo de Peter: ele
pode ter tido uma discuss@o com a esposa ou ter recebido uma carta desagradavel do gerente do banco. Pode
haver, portanto, grande niimero de causas que tenham o mesmo efeito, ou, de maneira mais técnica, pode haver
mais de um antecedente que leve a um conseqiiente particular.”

% ibid.

49 Michael Palmer cita Paula Heimann, “Some notes on the Psycho-analytic Concept of Introjected Objects”,
British Journal of Medical Psychology (1949) 22:14. “Na realidade, os pais e a crian¢a possuem um poder
limitado em termos de bondade e de maldade, de sabedoria e de futilidade. A fantasia da crianca cria deuses e
demonios e todas essas criaturas ndo-terrrenas que o folclore ¢ a mitologia, as lendas religiosas ¢ a criagdo
artistica nos apresentam de forma sublimada e a imaginag@o do insano, de forma menos sublimada. Além disso,
a crianga coloca as criaturas por ela mesma criadas dentro do seu corpo e as trata como entidades vivas alheias a
ela mesma e fora de seu controle.” (Cf. ibid, p.226.)
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critica da formulagdo arquetipica ao negar a possibilidade destas imagens mitologicas serem
adquiridas por meio da aculturacdo, pois concebe que a origem da busca religiosa é a
conformidade 4 cultura que se realiza no periodo da infincia.*®® O trabalho de Piaget sobre o
desenvolvimento cognitivo das criangas também tende a sustentar que os mitos coletivos de
Jung seriam, muito provavelmente, conseqiiéncia da experiéncia comum, ao sugerir que os
estagios de pensamento intuitivo, pensamento concreto ¢ pensamento abstrato pelos quais as
criangas passam seriam “niveis de sele¢do organizacio e coordenacdo da experiéncia™*' que
pretendem indicar uma diferenciacdo gradual entre o eu e a realidade externa, e ndo a
emergéncia de imagens pré-formadas que ativam os arquétipos — pois uma tal afirmacao,
segundo Piaget, seria uma especulagdo sem fundamento.*® As observagdes de C.G. Kirk
sobre a fungdo do mito em culturas antigas apontam na mesma direcdo: “os simbolos gerais
de Jung podem em teoria ser o resultado de processos comuns de assimilagdo simbodlica na
infancia™® diz ele e, mais do que isso, concebe que - ao contrario do que Jung apregoava - a
teoria arquetipica pressupde uma concepcao de simbolismo estdtico que compreende que a
significacdo dos mitos e simbolos deriva da duplicagdo de uma imagem ou motivo mitolégico

s ~ . . . L. 464
que ja se supde ter sentido universal porque seria procedente de um arquétipo*®!, mas que, na

verdade, ¢ oriunda da “idéia essencialmente romantica dos mitos como simplesmente

460 «ym mito ou ritual vem a ser aceito a fim de cimentar a ‘identificacdo [da crianca] com aqueles que lhe

proporcionam seguranca, afei¢ao, aprovacio™*®. Isso explica porque os primeiros conceitos religiosos da crianga
sdo antropomorficos — sdo projegdes dos pais enquanto agentes fortes e amorosos -, por que adultos de mente
religiosa de modo geral sdo produto de pais religiosos e por que o declinio da atitude religiosa costuma coincidir
com a reagdo do adolescente aos ensinamentos parentais e culturais. Os sistemas religiosos ndo sdo, por
conseguinte, ‘independentes das outras parcelas de uma cultura, sendo em vez disso intimamente integrados a
elas. Por essa razdo, o suplantar de uma religido por outra ndo € possivel, a ndo ser que a cultura seja
basicamente alterada’.” (Cf. Ibid, citado por Palmer, op. cit, pp.226-227.)

! palmer, op.cit, p.227.

%62 “Jung tem uma surpreendente capacidade de construgio, mas um certo desprezo pela logica e pela
racionalidade, que ele contraiu por meio do contato diario com o pensamento mitologico e simbolico, fez com
que ele se inclinasse a se contentar com muito pouco a guisa de prova. Para melhor compreender a realidade de
que fala, ele adota uma atitude anti-racionalista, e as surpreendentes comparagdes de que ele detém o segredo
ndo podem deixar de algumas vezes perturbar o leitor critico.” (Cf. Piaget, Play, Dreams and Imitation in
Childhood, 1951, p.196, citado por Palmer, op. cit, p.227.)

3 Myth: It’s Meaning and Function in Ancient and other Cultures, 1970, p.276, citado por Palmer.
464 palmer, pp.227-228.
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brotando diretamente do inconsciente”*®. Esta referéncia coletiva nio se coaduna muito bem
com o dinamismo ¢ a alegoria da referéncia simbolica, onde situagdes inteiras sdo transpostas
para a forma do mito; Kirk conclui, entdo que as imagens arquetipicas seriam estaticas, além
do que as formulagdes tedricas de Jung seriam “desprovidas de apoio evidencial
adequado”.**

A forga dos argumentos exibidos por Melanie Klein, Piaget, entre outros, deriva, ainda
segundo nosso comentador, do apoio que oferecem a uma consisténcia causal das
explicacées, ao alcance da experiéncia®®, ao contrario da teoria junguiana, que a
transcenderia. O mesmo argumento (causal) indutivo e falacioso, segundo Michael Palmer,
vigora quando Jung infere a existéncia a priori da forma-Deus arquetipica a partir de
evidéncias dos contetdos-Deus arquetipicos que, em ultimo termo, seriam indicativos da
existéncia de um “instinto para Deus” como uma fun¢do psiquica € um impulso para a
religido pertencente a todas as pessoas. Esta experiéncia imediata e misteriosa compde a
“espinha dorsal” do relato de Jung sobre a experiéncia religiosa e ¢ considerada como uma
experiéncia numinosa do individuo posto perante a imagem de Deus, que, de uma imagem
meramente lingiiistica e alusiva a esta vivéncia intima, acaba por levar Jung a conclusdo de
que este arquétipo seria um “nimeno”’, uma “revelagdo” de algo “sagrado” e ao mesmo tempo
existente como um “centro impessoal ¢ eterno de sua propria existéncia.”**® Ao se referir aos
simbolos de Deus como “efeitos fenoménicos que medeiam e desvelam uma causa
desconhecida mas, mesmo assim, real e distinta™*®, Jung cria, segundo Michael Palmer,
dificuldades muito sérias para seu argumento porque se utiliza da mesma légica indutiva que
se utilizou na formulacdo da teoria arquetipica para estabelecer a realidade da forma-Deus

arquetipica, estando sujeito, também neste caso, as mesmas objecdes apontadas

95 Kirk, Myth: It’'s Meaning and Functions in Ancient and Other Cultures,1970, p.283.
8 1bid, p.245.

467 palmer, p. 229.

8 Ibid, p.231.

“* Ibid.
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anteriormente, “de que a alegada universalidade das imagens de Deus ndo requer uma
capacidade a priori de criar essas imagens”.*’”® O argumento utilizado por Jung de que a
capacidade a priori para se ter imagens de Deus ndo prova por si mesma a existéncia real de
Deus, mas apenas situa a “realidade psiquica de Deus como um fator auto-evidente e
psicologicamente demonstravel da experiéncia humana” seria, segundo Paul Edwards*’', uma
variante biolégica do argumento a partir do “consenso” em favor da existéncia de Deus.*"?
Jung sustentaria este argumento ao alegar que a negacdo do sujeito de seu instinto religioso
traria conseqii€ncias infelizes por meio do surgimento de algum disturbio psicologico, de
modo que ele ndo oferece alternativas para ndo se seguir cegamente esta verdade.

Mas ha, segundo Palmer, obje¢des bem fundamentadas ao Argumento a partir do
consenso que se aplicam também a versdo junguiana; estas obje¢cdes foram apresentadas por
John Locke ao rejeitar a nogao de crenga instintiva, atacando a teoria das idéias inatas porque:
1. o carater inato de uma crenga ou idéia ndo adviria de sua universalidade, pois embora as
idéias de sol e calor sejam universais, elas ndo implicam em “impressdes em nossa mente”™ ",
e 2. ndo poderia oferecer explicagdes adequadas do motivo de nagdes inteiras ndo terem
nenhuma nocao de Deus ou que explicasse por que os ateus sdo ateus. A esta primeira objecao
j& nos referimos anteriormente ao sublinhar que ao passar da universalidade da crenga a
conclusdo de que ela fosse inata, Jung parece ndo levar em consideragdo outras possiveis

explicagdes para a origem da crenga. Quanto a este aspecto, John Stuart Mill, em os Trés

ensaios sobre a religido (1878), reforga a oposicdo ao Argumento a partir do consenso ao

470 1.
1bid.

471 «Common Consent Arguments for the Existence of God”, “Encyclopedia of Philosophy”, 1967, vol. 2, p.148,

citado por Michael Palmer.

472 « A universalidade das imagens de Deus é tomada como prova de que os homens e as mulheres tém um
instinto para Deus, concluindo-se entdo que a crenga em Deus € psicologicamente verdadeira e, por conseguinte,
esta além da disputa.” (Cf. Palmer, op.cit, pp.231-232.)

473 «Essay Concerning Human Understanding”, cap. 2, se¢do 2, citado por Michael Palmer.
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oferecer varias explica¢des para a universalidade da crenca religiosa*’*, de modo que, antes de
se inferir o carater inato da crenca em Deus a partir de sua universalidade, dever-se-ia
apresentar as razdes para rejeitar os méritos do argumento. Quanto a segunda objecdo de
Locke, Jung diria que “tanto a negacdo de Deus como a auséncia de toda a idéia de Deus
indica uma ignorancia da real composi¢ao do inconsciente coletivo, de que a forma-Deus

4 L. o ..
73 "¢ que o fato das pessoas negarem um arquétipo ndo significa que elas

arquetipica € parte
estejam certas ao fazé-lo, ou que o arquétipo ndo exista; a forga sugestiva de cunho emocional
que as idéias religiosas apresentam podem mesmo se distanciar das representacdes de Deus
para se ligar as representagdes coletivas da humanidade, e se transformar num “ismo™*’® que
impediria que o observador, em sua inocéncia, identificasse a propria experiéncia da
descrenga como uma evidéncia de um instinto religioso. Mas segundo nosso comentador,
apelar para a incapacidade ingénua do observador perceber a ndo-crenga como um analogo da
crenga nao oferece uma medida de apoio seguro para seu argumento e, além disso,
transformar a propria descrenga numa contraparte do instinto religioso do arquétipo que nao ¢
percebido como tal pela pessoa € um argumento que recai numa circularidade: que transforma
a hipotese contraria (ndo-crenca em Deus) em evidéncia a favor do carater inato do arquétipo
de Deus, ¢ faz com que a defini¢do atinja o posto de necessdria por dispensar uma
confirmagdo empirica; com isso, ela s6 busca estabelecer o que ja tinha pressuposto
teoricamente.

Com esta rejeigao da argumentagdo de Jung, seu procedimento é taxado de dogmadtico.

Michael Palmer questiona qual seria o tipo de observagdo que pudesse salvaguardar a base

" Que a crenga religiosa seria, por exemplo, uma extensdo da tendéncia natural da mente primitiva que atribui

vida e voli¢do a objetos inanimados, e ¢ inculcada ao jovem por ser considerada indispensavel ao bem-estar
moral e gratificar o desejo humano de prolongar a vida com a perspectiva de uma existéncia futura.
475 Palmer, op. cit, p.232.

476 «Seus proprios materialismo, ateismo, comunismo, socialismo, liberalismo, intelectualismo, existencialismo ¢
quantas coisas mais sdo um testemunho contra a sua inocéncia. Aqui ou ali, aberta ou veladamente, ele ¢
possuido por uma idéia supra-ordenada.” (Cf. Jung, “Concerning the Arquetypes with Special Reference to the
Anima concept” (1936), O.C. vol 9, citado por Palmer, p.233.)
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empirica da afirmagdo da crenga instintiva, porque Jung nao considera os casos em que as
pessoas além de ndo crerem, também nao desejam crer em Deus - como, por exemplo, foi o
caso de Bertrand Russell, que via a religido “como uma doenga nascida do medo e como fonte

. .. . , 4
de infelicidade inenarravel da raca humana™’’

, ou de Darwin, que rejeitou racionalmente a
religido por ela se mostrar incompativel com sua teoria da sele¢do natural, de modo que sua
posicdo inicial teista foi lentamente substituida por um extremo agnosticismo. Estes casos
refutariam a afirmacdo junguiana de que a crenca religiosa seria inata, mas eles ndo foram
levados em conta. Jung se cala completamente quanto a estes casos e s6 repete sua defini¢ao
de que os seres humanos teriam esta disposi¢ao a priori para formar imagens de Deus. Esta
definicao efetiva, contudo, uma amplifica¢do tamanha do termo “religido” que este passa a
cobrir qualquer sistema de idéias, perdendo sua defini¢do propria.

Quanto a estas objec¢des apresentadas por Michael Palmer a teoria arquetipica da
religido poderiamos, contudo, visar um enfoque distinto, sublinhando que tanto 1. sua
compreensdo causal do arquétipo seria equivocada, quanto também que, em seu
procedimento, ele 2. torna indistinto o numeno da numinosidade, confundindo a religiosidade
que Jung apregoa como uma experiéncia humana a priori com a religido secularizada. Caso
consideremos, a partir dos argumentos apresentados em nossa leitura da obra junguiana, que a
inferéncia tedrica do arquétipo alude a uma representa¢do de um instinto ou motivacao cujos
efeitos nos sao perceptiveis na experiéncia como uma influéncia de uma causa determinante
que ¢, contudo, desconhecida, o arquétipo ndo faria referéncia a um ‘noumenon’ passivel de
ser designado de algum modo — pois isso seria ilicito, segundo os limites instituidos por Kant
a especulagdo da razdo pura — sendo a uma experiéncia sentida como numinosa € como efeito

de uma objetividade que nos ultrapassa, em referéncia a qual s6 poderiamos indicar uma

" Why I am Not a Christian (1957), edi¢do de 1975, p.27, citado por Palmer, p.233.
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representacdo simbolica, nunca uma substancia por si mesma existente tal como a propria
existéncia de Deus enquanto uma entidade metafisica.

Sendo assim, quando Jung se refere a Deus, ndo diria respeito ao Deus metafisico, mas
somente a uma fungdo psicologica imediatamente captada como real e traduzida a uma
representacao simbolica que pudesse indicar a numinosidade da experiéncia imediata. Se este
fosse o caso, deveriamos compreender a alusdo a uma religiosidade do simbolismo do
arquétipo de Deus ao modo de uma metafora da ambicdo integradora da personalidade, mas
que ndo tem a pretensdo de afirmar a verdade da Religido; em outros termos, o que estd em
jogo aqui ndo ¢ a crenga em Deus como parece compreender Michael Palmer, mas a
funcionalidade psiquica de seus simbolismos — que ndo deveriam ser hipostasiados porque
ndo aludem a nenhuma substdncia que pretenderia atingir uma verdade metafisica, mas
somente a uma representacdo que pretende ser psiquicamente funcional para proporcionar a
compreensdo do significado da experiéncia humana, e por isso a negacdo do simbolismo
numénico das imagens do inconsciente ameagaria os homens com a patologia psiquica. Ao se
referir, portanto, a hipotética forma-Deus arquetipica, Jung n3o exprime a existéncia do
carater inato da idéia ou da crenga em Deus, como compreende Michael Palmer, mas uma
aptiddo humana inata para encontrar representagdes simbolicas que possam promover uma
ordenagdo psiquica da experiéncia. Nestes termos, Jung apenas faria meng¢do a existéncia de
um carater inato para um simbolismo funcional, sem afirmar, com isso, a existéncia de uma
crenga universal em Deus.

Tanto as tendéncias atéias quanto também as deistas indicariam, assim, segundo nossa
interpretagdo, uma postura unilateral e dogmadtica que ndo condiz com a religiosidade
individual que vigora no mito e destino individual inconsciente. A diferenciacao da religido
secular da religiosidade psicologica apresenta somente esta tltima como o caminho psiquico

que deveria ser trilhado pelo sujeito para a significagdo de si mesmo, e ndo implica na
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aceitagao cega dos dogmas da cultura. Os termos teoldgicos sdo, assim, compreendidos como
representacdes da razdo acerca de um dominio referente ao qual ela nada pode indicar de
modo positivo, e por isso se torna necessario o apoio lingiiistico das formulagdes da cultura
que sdo tomadas como representagoes do sentimento imediato aludido pela vivéncia coletiva
e arquetipica. Os registros das religides tornam-se uteis, entdo, para a interpretacao
psicoldgica, porque aproximam o sentimento que toda crenga religiosa comporta do
sentimento vivenciado intimamente na experiéncia psicologica, ou seja, a aproximagdo por
“semelhanca” das imagens religiosas as imagens arquetipicas almeja indicar a tentativa de
transcri¢do da vivéncia inomindvel por meio do valor consciente a ela atribuido secularmente
pelas religides.

De fato, ndo se pode negar que hd uma circularidade na concepgao arquetipica, mas
sera que esta circularidade é, necessariamente, viciosa? Ela n3o poderia ser, ao modo
atribuido por Pascal, uma circularidade virtuosa? Tudo o que nos ¢ permitido ter ¢ a
experiéncia arquetipica em sua base empirica, na qual o individuo se defronta em sua

. 4
‘mesmidade’*’®

ao modo de uma religiosidade, ou seja, de um sentimento imediato que o
aflige e em relagdo ao qual ainda ndo ha nenhuma organizagdo racional como ha no dogma
estrito. A perspectiva da vivéncia imediata como a atribui¢do de uma tonalidade pessoal
(ética) que entremeia a cisdo entre os mundos do consciente ¢ do inconsciente a situa num
dominio de uma sintese superior, que faz com que os preceitos da razdo (fenomenal) ndo
possam ser considerados como critério de verdade da teoria; mas isso ndo implica num
irracionalismo — tal como acusa Piaget — pois a formulagdo psicologica junguiana atinge uma

totalidade que contém também o irracional e toda a busca de sentido a ele conferida através

dos tempos.

478 Este termo empregado é inteiramente de minha responsabilidade, em relagio ao qual interpreto a nogdo de
identidade essencial que Jung tem em mente ao se referir a tarefa da individuagao (tornar-se um in-dividuo).
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Antes de a discuss@do da forma-Deus arquetipica (bem como de toda a teoria
arquetipica) se efetivar no plano da religido institucionalizada, ou seja, dos dogmas e da
consideracdo (esta sim, estatica) do seu simbolismo ‘substancializado’ na crenca em Deus, ela
deveria ser entendida como aludindo a uma representa¢do simbolica do mito individual
vivenciado intima e imediatamente pelo sujeito imanente em relagdo a sua crenga e descrenga;
a descrenga seria, nestes termos, a crenga na inexisténcia de algo efetivo e invariavel, ou, em
outros termos, uma crenga na descrenga (ou na inexisténcia) de uma realidade ontologica
qualquer. Esta compreensdo estaria perfeitamente de acordo com as premissas que Jung
confere a teoria arquetipica, fazendo referéncia a qualquer crenga psiquica que atinge
pessoalmente o sujeito e que, portanto, seria numinosa (e nestes termos, arquetipica). Com
isso ndo ferimos o principio de contradi¢do que invalidaria o procedimento tedrico da teoria
arquetipica, de modo que a descrenca poderia ser uma crenga subjetiva cujo significado foi
transcrito, por Jung, como arquetipico.

Nossa leitura refuta, nestes termos, as objecdes apresentadas por Michael Palmer a
compreensdo do termo “religioso” da teoria arquetipica entendendo que, quando Jung fala da
crenga, ele ndo se refere a uma crenga metafisica na realidade de Deus considerado como uma
entidade transcendente, mas apenas a uma representacdo simbolica permeada do mesmo
sentimento religioso pertencente as Religides, porque ndo deriva da simples reflexdo racional,
distanciando-se, portanto, do dogma religioso instituido pela razao.

Talvez pudéssemos colocar a questdo nestes termos: a posicdo de Michael Palmer
situa sua compreensdo particular da atua¢do arquetipica como uma inferéncia (injustificada,
segundo ele) de uma causa determinante que comandaria o destino individual, uma causa
transcendente a observagdo cientifica e que, por isso, ndo apresenta um critério plausivel de
verificagdo tedrica. Caso compreendamos a inferéncia arquetipica a partir da constatagdo de

seus efeitos numinosos passiveis de serem constatados na realidade psiquica do sujeito, ela
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ndo se trataria de uma causa determinante da acdo, mas apenas de uma representacdo
simbolica dos motivos que impulsionam a priori o ser humano a cumprir uma meta de se
tornar “personalidade”, ou seja, de significar sua propria existéncia. Este significado nao
pressupde um ‘certo’ ou ‘errado’, nem determina mecanicamente a conduta do individuo,
transformando-o num autémato aquém de qualquer responsabilidade ética por suas decisdes;
mas apenas institui uma meta visada inconscientemente por todos, embora ndo trace, com
isso, o modo pessoal de atingimento da meta. Trata-se de uma consideracdo peculiar da
finalidade inconsciente que ndo implica numa teleologia estrita, embora combine tanto

parcelas de determinagdo com uma certa liberdade individual para atingir ao fim proposto.

kg

Determinismo e teleologia. Este foi o principal cisma entre a Psicanalise e a Psicologia
Analitica que nossa procura pelo “significado do significado” exibido pela fenomenologia
psiquica nos indicou. Ao fim do exame dos distintos modos de interpretacdo das imagens
mentais que ambas as escolas se utilizaram - quer compreendendo-as como um signo, quer
como um simbolo - ficamos com a ligeira impressdo de que o primeiro partia de uma
determinagdo estatica (ou dogmatica) da vivéncia psicologica, compreendendo-a como efeito
de um trauma, enquanto que o segundo procurava traduzir uma experiéncia dinamica que
delegava o significado ao critério dindmico (ou relativo) da interpretacdo pessoal.

Contudo, no modo simbolico de interpretacio dos fendmenos psiquicos, ndo foi
somente a “causa final” do processo de individuagdo que se nos apresentou, mas também a
“causa efetiva”, apontada como arquetipica, ¢ esta foi responsavel por derivar todo o mal

entendido da teoria arquetipica. Surge a necessidade de levarmos em conta a natureza da
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causalidade psiquica na teoria junguiana que, embora seja problematica, foi de fato uma das
questdes que os seres humanos sempre ponderaram desde que comecaram a refletir sobre a
existéncia. E ela que conduz a Psicologia Analitica a um certo desconforto perante o dominio
da metafisica, que havia sido abolido pela Filosofia contemporanea justamente através de seu
exame questdo da causalidade.

Em “Sobre a energia psiquica”, concebido em 1913 mas publicado somente em 1928,
Jung propds que a causalidade psiquica fosse teleologica. Suas experiéncias com as
associagoes livres lhe indicaram que o inconsciente seria composto por unidades multiplas de
subjetividade, as quais foram denominadas de “complexos psiquicos” do inconsciente; estes
complexos inconscientes conjugados com o complexo do ego visariam a adaptacdo ao
ambiente social. A andlise pretenderia integrar as atitudes opostas as quais o sujeito estaria
submetido - tanto interna quanto externamente - por meio de sua influéncia no complexo do
ego, promovendo uma atitude adaptativa compreendida como um telos - ao qual Jung
designou de Processo de individuagdo, comparando-o com o proposito de encarnagdo de
Deus no homem por este ser considerado um simbolo da promog¢do da integragdo do
inconsciente no consciente através da fun¢do transcendente. O Self, distinto, entdo, da
identidade do Eu (Ego), adquire o papel teleoldgico de um guia interior que deveria unificar
as partes cindidas da psique para que ela pudesse se tornar si mesma, ¢ configurasse sua
totalidade. Mas no inicio de sua teoria arquetipica, Jung havia concebido os arquétipos como
uma causa eficiente - a0 modo de padrdes instintivos de expressdo e analogo ao instinto
animal — embora seu conceito final de arquétipo tenha atingido uma forma em que
determinagdo e finalidade eram combinadas no desenvolvimento psicolégico, deixando de
implicar apenas na existéncia de um instinto a priori da natureza, mas num conflito entre a
expressdo instintiva e o desenvolvimento espiritual do homem. Podemos encontrar nos seus

escritos maduros, tais como Mysterium Coniunctionis (1955), concepgdes predominantemente
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teleologicas, onde Jung aliou o desenvolvimento do ego a integracao das polaridades
arquetipicas. A combinacdo de componentes contraditorios da finalidade com a determinagdo
foi necessaria para que pudesse haver a idéia de um desenvolvimento psiquico — de forma que
s6 poderia haver desenvolvimento a partir de uma tensdo de contrarios -, mas também
ocasionou um dos mais pronunciados cismas na escola junguiana, principalmente no que
tange ao papel da influéncia parental no desenvolvimento infantil — que poderiamos traduzir
como a questdo da liberdade do desenvolvimento individual frente a determinacao
inconsciente.

A escola desenvolvimentista junguiana liderada por Michael Fordham parte do
pressuposto de que ndo haveria um telos atuante no desenvolvimento, mas apenas uma
causalidade eficiente, enquanto que a escola cldssica parte do pressuposto de que a crianga
nasceria com um self unificado que contém todo o potencial arquetipico humano, mas que se
dividiria em fragmentos por meio de um processo de desintegragdo, em busca de contato com
0 objeto: se o contado fosse bom, o objeto da representagdo seria integrado com o self para
formar o ego; se fosse mal, o objeto da representagdo se separaria do self para tornar-se
inconsciente, formando complexos psiquicos de natureza afetiva.

Se a linguagem ¢ nosso fator limitante, a0 mesmo tempo em que é necessaria para
dotar a existéncia de significado, poderiamos nos perguntar se, ao conceber a determinagdo de
uma vida individual através de um mito especifico que deveria ser desvendado na experiéncia
individual, Jung tivesse pressuposto que a causa eficiente através da qual somos determinados
estivesse conjugada a uma causa final que s6 nos motiva, permitindo, assim, uma certa
liberdade nas agdes humanas. Ou, em outras palavras, a concep¢ao de um mito individual
permite que a liberdade possa existir em meio a determinag¢do psiquica? Qual seria, em
ultimo termo, a relacdo entre a determinacdo geral dos homens por um mito inconsciente e

sua liberdade individual que confere o carater ético as suas agdes? Seria esta uma mera
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questdo lingiiistica, ou ela implica na propria avaliagdo dos resultados praticos aos quais a

psicologia formulada por Jung poderia atingir como uma ciéncia do homem?

8.1 Mito individual: a questdo da determinacio

A estrutura da linguagem através da qual Jung pretendia apreender o individual ¢
explicitada pela investigacdo de Jean-Claude Pariente que almeja compreender, por meio dela,
o modo peculiar de Jung conhecer a subjetividade (o “individual”). As proposi¢des de que o
intérprete junguiano pretende dispor visariam enunciar os conteidos presentes nas formagdes
oniricas ou psicopatoldgicas de seu paciente fornecendo-lhe um contexto, gracas ao qual o
conteudo inconsciente poderia receber uma interpretacdo. A investigacdo da individualidade
empirica ndo teria interesse por ela mesma, sua tarefa somente mostra a distdncia que separa o
paciente das exigéncias de seu inconsciente coletivo. Desta forma, aparentemente 0 homem
ndo ¢ responsavel por seu destino que depende, em larga medida, de elementos inconscientes
que ndo sdo de natureza estritamente individual. Assim como para Freud, a via do sujeito em
direcdo ao ser ¢, também para Jung, a fonte da propria inteligibilidade.*”

Se o inconsciente ¢ um determinante do devir individual, o terapeuta deveria medir e
conhecer seus conteudos, mas este conhecimento se deposita nas proposi¢oes que distinguem
a natureza e origem das categorias precedentes e anunciam seu pertencimento ao dominio do
inconsciente coletivo. A heterogeneidade dos simbolos inconscientes faz com que a pratica da
interpretagdo do tipo junguiano tenha que dispor de uma lista de interpretacdes possiveis a
representacao simbodlica. Como a origem dessas representacdes provém de diversas culturas e

de experiéncias humanas variadas, elas se situam no plano trans-individual, estabelecendo um

plano de confrontagdo com as representacdes relativas a experiéncia individual. Mas ao

4 Pariente, Le langage et I’Individuel, p.215.
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contrario do que se poderia pensar, 0 que importa para Jung nao ¢ introducao de um ponto de
vista de uma cultura especifica por meio da representagdo, que a revivifica culturalmente,
deste modo, pois esta referéncia visaria somente transcrever as experiéncias com vistas a
compreender a personalidade através da unidade arquetipica; o arquétipo ndo concerne
somente a personalidade empirica e seu contexto especifico, mas a toda a historia
metaempirica - que, em ultimo termo, ¢ indiferente ao espago e ao tempo, consistindo na
historia dos herdis operada pelos principais arquétipos que empurram o individuo em dire¢ao
ao processo de individuagao.

Em suas afirmagdes relativas ao inconsciente coletivo a linguagem junguiana nao se
destina a tratar desses dominios como objetos exclusivos do conhecimento, mas comporta
proposi¢des destinadas a compreender o dominio individual. Sua diferenca com relagdo ao
dominio do positivismo légico, ao qual se vincula a Psicanalise, estd ao nivel da ‘linguagem
proposicional’: enquanto Freud define a relagdo, a principio universalmente valida para certas
classes (dos homossexuais, das criangas que se identificam com a mae, ou a relagdo de classe
dos adultos inibidos por sua atividade intelectual e das criangas as quais a investigagdo sexual
¢ entravada), Jung levanta proposi¢cdes de um segundo tipo, que definem os conteudos dos
simbolos inconscientes enunciando fung¢oes proposicionais que ndo sdo saturadas por
argumentos individuais e, de outro lado, enunciados referentes a conteudos que sdo, eles

. e, . 480
mesmos, independentes dos individuos em que porventura possam surgir.

0 Ao nivel da linguagem, Freud confere um status positivo a individualidade empirica recorrendo aos
mecanismos que Pariente denomina de “operadores da individualizagdo”, os quais aparentemente sao
descartados por Jung porque, para ele, o problema nao esta ao nivel do conhecimento individual, mas na propria
interpreta¢do, destinada a reunir as proposigdes concernentes ao dominio individual e ao dominio do
inconsciente coletivo. Sua interpretacdo &, segundo Pariente, redutiva, mas somente ao nivel do sujeito, pois
consiste em ter as representacdes humanas ou animais como personificagdes de trato psicologico do sonhador,
como imagens que os seres vivos reencontram efetivamente na vida ligadas a episodios veiculados pelo sujeito.
Um procedimento deste género reforca a empresa de Jung de desqualificar a histéria empirica do sonhador e
autoriza a interpretagdo dos elementos referentes as circunstancias frente as quais o paciente € posto na presenga
de figuras do sonho, cujo aparecimento, na leitura realizada sob o plano do sujeito, se reveste de significagoes
arquetipicas e ndo puramente contingentes - pois tais imagens seriam indiferentes as variagdes individuais.
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Entretanto, a dificuldade estaria em descrever os processos interiores que irrompem
com for¢a sugestiva na consciéncia, de modo que talvez o melhor modo de ilustrar as
influéncias seja, segundo afirma Jung, recorrer aos exemplos fornecidos pelas doencas
mentais, pelas inspira¢des criadoras e pelas conversdes religiosas™', que oferecem um
vislumbre metaforico do si-mesmo. O si-mesmo, como vimos, ¢ uma instancia que abarca a
psique consciente e a inconsciente, sendo, portanto, “uma personalidade que também
somos™**?, mas cuja grandeza nos ultrapassa. S6 na medida em que nos autoconhecemos a
consciéncia livre é capaz de emergir em meio a camada do inconsciente coletivo, encoberto
pelo inconsciente pessoal. Como a consciéncia ampliada ultrapassa o egoismo do carater
pessoal, estabelecendo uma relagio com o mundo através da compensagio coletiva®™’, pode-
se dizer que os processos do inconsciente coletivo — mesmo sendo operadores da
individualidade — dizem respeito a comunidade humana em geral e, no individuo, impelem a
uma comunicacdo individual a coletividade e motivam a transfiguragdo da imagem de
natureza impessoal e impregnada de sentimento - que talvez pudesse ser considerada uma
visdo artistica que expressa uma questdo emocional*™ para a reflexdo simbolico-abstrata.

Caso compreendamos o conflito elucidado pelo sonho como situado dentre a 1.
imagem artistica e a 2. representagdo simbolica da reflexdo, talvez possamos elucidar a
duplicidade que ocupa no conceitual junguiano, que coloca em relagdo intima os termos
dispares da intui¢do e da abstragdo, do individual e do coletivo, da determinacao inconsciente

. . 4
¢ a liberdade que se pode ter na conduta consciente.*®

*! Jung, O.C. vol. 7/2, §270.

2 Ibid, §274.

3 Ibid, §275.

484 «“Para 0 homem de sensibilidade moral, o problema ético constitui uma questdo apaixonada que se enraiza
tanto nos processos instintivos mais profundos, como em suas aspiragdes mais idealistas. Tal problema ¢é
profundamente real.” (Cf. Jung, O.C. vol. 7/2, §289.)

5 O conhecimento de parcelas inconscientes pode originar dois casos onde pode ocorrer uma intensificagio da
relagdo com o objeto. Num caso, ela ¢ ativa, ¢ o paciente estende sua esfera de a¢do assumindo a
responsabilidade diante do inconsciente através de uma atitude de autoconfianga que, se for unilateral, pode
atingir um sentimento de superioridade que visaria encobrir um sentimento inconsciente de inferioridade. Noutro
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A determinagdo inconsciente, em constante atividade, procura combinar conteudos de
forma a determinar o futuro, produzindo combinagdes subliminais prospectivas que superam
as combinagdes conscientes. Mas como sua determinagdo ndo implica numa imposi¢do de
finalidade especifica a experiéncia humana, existe uma possibilidade de mudanga garantida
pela experiéncia individual. Sendo assim, diz Jung: “podemos confiar ao inconsciente a
condugdo do homem quando este ¢ capaz de resistir a sua seducdo.”*® A possibilidade de
desenvolvimento ¢ dada a todos — esta ¢ a determinagdo inconsciente, que indica apenas a
possibilidade de um progresso da personalidade — mas somente poucos sdo predestinados
pelo inconsciente a atingir estados mais elevados de consciéncia. A diferenga entre a
possibilidade de maior ou menor diferenciagdo ndo estad no grau de inteligéncia, ja que as
qualidades morais poderiam suprimir suas eventuais lacunas. A conquista do inconsciente s6
se deve ao uso simbolico da linguagem prépria do inconsciente que se revela ao individuo na
vivéncia de sua experiéncia, e somente depois ¢ traduzida para a linguagem tecnicista das
formulagdes intelectuais.*™’

O destino inconsciente pode ser compreendido, desta forma, como um trilhar dos
proprios caminhos que ndo se vale somente do ponto de vista cientifico-natural, mas também
do sentimento, capaz de abranger a totalidade da alma. Como a alma estd em busca de
expressao da totalidade o fator cosmovisdo devera ser levado em conta; o compromisso de

compreender ndo leva somente a uma abstracdo da reflexdo, e também o sentimento ¢

caso, € reativa, ¢ o individuo abandona toda sua responsabilidade através dum sentimento de impoténcia do ego
diante dos conteudos inconscientes. No primeiro caso tem lugar uma onipoténcia, na qual o individuo se sente
“dono de uma chave que abre muitas portas, e talvez todas!”, de modo que podemos empregar o termo da esfera
literaria de “semelhanca com Deus” neste caso, pois a inten¢do do sujeito se reveste de arrogancia. No segundo
caso vigora o pessimismo e o desdnimo que torna os individuos excessivamente timidos perante as revelacdes
penosas do inconsciente. Estas sdo duas formas do conflito, cuja esséncia € o problema dos limites do eu, e tem
origem na falta de reconhecimento dos limites individuais. Ambos ultrapassam os limites do humano,
identificando em si mesmos ou 0 bem supremo ou o mal supremo. Tem lugar, entdo, uma inflacdo psiquica que
pode ter sua origem na identidade com a ocupagdo ou titulos ou mesmo através do conhecimento.

6 «psicologia do inconsciente”, O.C. vol 7/1, §197. (os grifos sdo meus)
7 Ibid, §198. Mais adiante, Jung afirma que “No fundo, tudo é experiéncia [...] mesmo a teoria — até em suas
elaboragdes mais abstratas — resulta diretamente de uma experiéncia”.
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revelador da “totalidade das realidades contidas na alma”.**® Nestes termos, a grandeza que o
desenvolvimento da personalidade pode atingir (o si-mesmo) pressupoe um conhecimento da
cosmovisdo que influencia a cultura onde o individuo estd inserido e que lhe confere
determinados modos proprios de significacdo da vivéncia psiquica. A individualidade implica,
deste modo, no procedimento junguiano de autodescoberta, através do conhecimento das
classes que previamente o envolvem como um ser social, ou seja, da parcela da subjetividade

composta de generalidade.

Mas em que sentido - questiona Jean-Claude Pariente - Jung efetiva, com isso, um
conhecimento do individuo? Para responder esta questdo € conveniente partir da distingao
entre o plano do Eu e do Si-mesmo. A evidéncia deste ltimo estd ligada ao conhecimento
conceitual e suas caracteristicas compdem uma realidade que o entendimento ndo percebe
como contraditéria porque ele estd em guerra consigo mesmo, em relacdo a individualidade
do eu. A linguagem utilizada por Jung visa desqualificar o empirico como aquilo que nao
envolve posi¢des necessarias, mas transmuta o dominio individual de ordem empirica a um
objeto de interpretacdo, que visa conhecer o processo de individuagdo e determinar se o
sujeito esta ou nao engajado nele e qual a etapa onde se encontra, pois Jung dispde de uma
teoria geral do processo de individuacao por meio da qual confronta as producdes simbolicas
do sujeito com o delineamento da teoria do inconsciente coletivo: ¢ a imagem que confere a
verificagdo de se o processo estd ou ndo ocorrendo favoravelmente.

A interpretacdo junguiana remonta o material individual aos dominios tedricos
relativos ao processo de individuagdo ao modo de um vetor oposto aquele que propde o
conhecimento do individuo como tal. A analise visa estabelecer uma correspondéncia entre os

episodios que o individuo se reporta como figuras constitutivas do processo de individuagao

8 Ibid, “Palavras finais”, p.110.
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que a teoria define; mas a correspondéncia ndo ¢ biunivoca, porque a mesma teoria se aplica
aos individuos, ja que todos passariam pelas mesmas etapas. De fato, o processo singular
segundo o qual o analista registra efetivamente como de dominio empirico ndo pertence aos
conteudos da singularidade subjetiva. Diferentemente de Freud, o processo ndo constréi um
esquema inteligivel que restitui, no plano tedrico, a dindmica singular da experiéncia humana,
mas trata do individual com redunddncia, e isso, segundo Jean-Claude Pariente, deveria ser
abolido para que fosse possivel identificar a experiéncia humana ao esquema inteligivel
correspondente a todos. A individualidade ¢ ela mesma um conceito o qual o analista nao
dispde, e seu conhecimento se dd ao termo do pensamento de que o paciente individual ¢ um
elemento de classe distinto daquele que o constitui como tal em sua historicidade empirica. A
individualidade aparece como obstaculo que se opde ao conhecimento do ser do individuo,
mas a arte de interpretar consiste em ultrapassar este obstaculo através da redugdo do objeto
de conhecimento (eu) a seu conceito (self). Em certo sentido, na perspectiva junguiana,
conhecer o individuo é reconhecer.*™

Dessas reflexdes pode-se tirar algumas conclusdes a respeito do método de analise
epistemologico que Pariente propde através do seu exame da linguagem que ambos tipos de
conhecimento do sujeito sdo dotados nas teorias de Freud e de Jung; ele se refere a
representa¢do da individualidade concebida pelas distintas teorias: considerada o vetor no
qual se desenrola o processo de conhecimento. Os elementos da interpretacdo (o signo e o
simbolo) que cada uma dessas teorias dispde efetivam uma avaliagdo objetiva do objeto
porque, segundo nosso comentador, ndo dependem das intengdes declaradas do tedrico, mas
repousam no dominio observavel da linguagem elaborada. As analises de Pariente mostraram
a ambigiiidade da nogdo mesma de “conhecimento do individuo™: que ¢ tanto 1. construir um

esquema inteligivel a que se rendem as singularidades, como também o 2. tratar como um

* Pariente, Le langage et I’Individuel, p.219.
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elemento de classe ou de uma mostra de classes variavel de todo individuo. No primeiro caso,
podemos falar de um conhecimento por modelo e, no segundo caso, de conhecimento por
sistema — este sendo a aplicagdo de um principio universal que se opde ao modelo. Freud e
Jung figurariam como representantes do modelo e do sistema, respectivamente, mantendo
posturas teoricas representantes destes modos de conhecimento e seguindo as mesmas
posicdes epistemologicas que estes conteidos de pensamento aludem sobre a nogdo de
individualidade. O conhecimento do individuo ¢ classificado de um modo ou de outro por
estas duas direcdes distintas e fundamenta o proprio conhecimento da Psicologia de classificar
um objeto em dois tipos de classes.*”

Compreender o procedimento de Jung como um sistema psicologico™' no qual a
nog¢ao de individualidade esta intrinsecamente ligada a generalidade humana seria aliar a idéia
psicologica que pode ocorrer ao individuo a um fator objetivo partilhado pelo grupo, cujo
valor de verdade seria assegurado pelo consensus gentium. Ao mesmo tempo, o ponto de vista
da Psicologia Analitica ¢ assinalado por Jung como exclusivamente cientifico porque teria
como ‘objetos’ os fatos ¢ dados da experiéncia*’’. Mas como todos os fatos ¢ dados da
experiéncia sdo reunidos sob a alcunha de fatos psicologicos, também a Religido se torna
propriedade de seu dominio. Com este procedimento, facilmente se tem em mente que toda a
cultura sofreria uma reducdo a um fundamento psicoldgico que somente a psicologia analitica
teria meios de desvendar ao compreender a numinosidade da Religido, pelo fato de que o
numinoso constitui a propria condi¢do do sujeito, mas ¢ ele mesmo um fator que foge de sua
deliberagcdo consciente. Com 1isso, Jung propicia que seus comentadores criticos
compreendam a verdade psiquica como tomando parte do problematico “Argumento a partir
do consenso” e, além disso, tenham a numinosidade da experiéncia religiosa como ligada a

uma causa independente do sujeito que poderia ser desvendada caso o sujeito se elevasse de

0 1bid, p.220.
! Ao qual voltaremos ainda mais uma vez neste capitulo.
2 Jung, “Psicologia e Religido”, O.C. vol 11/1, §4.
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seu estado de consciéncia. A ‘objetividade’ da experiéncia numinosa do sujeito teria a
finalidade de refutar a acusacdo de psicologismo, ja que nao se trata de uma reducao do
mundo a verdade subjetiva do individuo, mas de um encontro desta numinosidade
caracteristica do humano a sua subjetividade que permite captar e elaborar as idéias
numinosas ¢ “religar” o individuo com a cosmovisdo na qual ele estd inserido, mesmo que
ndo se tenha consciéncia deste pertencimento ao todo.*”

Uma causa exterior ao individuo, contudo, pode facilmente nos levar a pensar em uma
causa primeira localizada no inicio da completude da série da experiéncia humana e
determinante das que a seguem causalmente, mas postular tal causa seria o mesmo que
compreender a explicagdo psicolégica nos termos de uma teologia dogmatica,
desconsiderando, portanto, a interdicdo kantiana a especulagdo metafisica. Como nossas
investigagdes nos mostraram (ou pelo menos tinham a pretensdo de o fazerem) que esta
compreensdo temporalizante da psique seria equivocada, porque o inconsciente ¢ uma
instancia situada para além da organizagdo do tempo e do espago, ele ndo deveria nem ser
considerada ao modo topico espacializante.

Deste modo, embora a vida fosse considerada um processo energético irreversivel
orientado para um objetivo, este objetivo ndo pretenderia aludir a um fim ideal e absoluto a
ser atingido pelo humano; o fim a que nos dirigimos é somente o estado de repouso. “No
fundo”- diz Jung — “todo processo nada mais é do que, por assim dizer, a perturbagdo inicial

4 494
de um estado de repouso perpétuo que procura restabelecer-se sempre.”** Somente neste

3 Isto é 0 que a passagem seguinte parece nos indicar: “Antes de falar da religido, devo explicar o que entendo
por este termo. Religido ¢ — como diz o vocabulo latino religare —uma acurada e conscienciosa observagdo
daquilo que Rudolf Otto acertadamente chamou de ‘numinoso’, isto ¢, uma existéncia ou um efeito dindmico ndo
causados por um ato arbitrario. Pelo contrario, o efeito se apodera e domina o sujeito humano, mais sua vitima
do que seu criador. Qualquer que seja sua causa, 0 numinoso constitui uma condi¢do do sujeito, e € independente
de sua vontade. De qualquer modo, tal como o consensus gentium, a doutrina religiosa mostra-nos
invariavelmente ¢ em toda a parte que esta condi¢do deve estar ligada a uma causa externa ao individuo. O
numinoso pode ser a propriedade de um objeto visivel, ou o influxo de uma presenca invisivel, que produzem
uma modificagdo especial na consciéncia. Tal ¢, pelo menos, a regra universal.” (Cf. Jung, O.C. vol. 11/1, §6 -
grifos originais).

% Jung, O.C. vol. 8/2, §798.
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sentido a vida pode ser considerada teleologica, sendo a persecucdo dos organismos a um
determinado fim, de modo que “o organismo nada mais ¢ do que um sistema de objetivos
prefixados que se procura alcangar”.*”> A “parabola da vida” indica a vida natural como o
solo em que se nutre a alma. As resisténcias quanto a aceitagdo da teleologia da vida
significam o ndo-querer-viver na juventude ou o nao-querer-morrer na velhice. Assim, o
sentido da vida deveria ser encontrado na propria vida, em suas diversas etapas, pois ndo se

\

refere a um dominio transcendente ao individuo, ¢ sim a sua temporalidade psicologica
. ~ . 496
envolvida na questdo da finitude.
A questdo que tangencia a investigagdo de Michael Palmer ¢ se esta progressdao dos
estagios do desenvolvimento humano teria uma natureza religiosa, ¢ se tem, como
poderiamos compreender esta religiosidade. A dificuldade de compreender a teoria da

individuagdo junguiana como religiosa é que Jung parte de uma compreensdo diversa da

e 4 . . . , . C L, . ,
religido,”’ considerando, por exemplo, dois Cristos: ha o Cristo passado-histérico que ¢ a

#5 «O termo de cada processo se assemelha a um corredor que procura alcangar sua meta com o méximo esfor¢o
e o maior dispéndio possivel de forcas. A ansia do jovem pelo mundo e pela vida, o desejo de consumar altas
esperangas ¢ objetivos distantes constituem o impulso teleoldgico manifesto da vida que se converte em medo da
vida, em resisténcias neurdticas depressdes e fobias, se fica preso ao passado, sob algum aspecto, ou recua diante
de certos riscos sem os quais nao se pode atingir as metas prefixadas. Mas o impulso teleologico da vida ndo
cessa quando se atinge o amadurecimento e o zénite da vida bioldgica. A vida desce agora montanha abaixo,
com a mesma intensidade e a mesma irresistibilidade com a que subia antes da meia idade, porque a meta ndo
estd no cume, mas no vale, onde a subida comegou. A curva da vida é como a parabola de um projétil que
retorna ao estado de repouso, depois de ter sido perturbado no seu estado de repouso inicial.” (Cf. /bid.)

4% «“Da mesma forma que a trajetoria de um projétil termina quando ele atinge o alvo, assim também a vida
termina na morte, que ¢, portanto, o alvo para o qual tende a vida inteira. Mesmo a sua ascensdo e seu zénite sdo
apenas etapas e meios através dos quais se alcanga o alvo que é a morte. Esta formula paradoxal nada mais ¢ do
que a conclusdo logica do fato de que a nossa vida ¢ teleoldgica e determinada por um objetivo. Nao acredito que
eu seja culpado de estar brincando aqui com silogismos. Se atribuimos uma finalidade e um sentido a ascensao
da vida, por que ndo atribuimos também ao seu declinio? Se o nascimento do homem € prenhe de significagao,
por que ¢ que sua morte também nao o €?” (Cf. /bid., §803.)

7 «“Para Jung, essa [a imagem de Cristo] é uma imagem religiosa por ser um destacado simbolo da
individuagdo; e, para o cristdo mais ortodoxo, ela ¢ religiosa porque comprova a instancia suprema da revelagao
psiquica, a manifestacdo divina de Deus na historia. Mas Jung ndo esta interessado no homem Jesus de Nazaré,
nem, portanto, na questdo de saber se ha comprovagéo histdrica que sustente essas afirmagdes sobre Jesus; ele se
volta somente para a existéncia psiquica a que se da testemunho usando o titulo ‘Cristo’. Essa experiéncia é
descrita na terminologia da individuagdo: Jesus é a exemplificacdo de um arquétipo, de modo que aquilo que
confirma a imagem biblica como imagem de Cristo é o fato dela exprimir o arquétipo do Self, ou melhor, para
ser mais exato, de ela exprimir de maneira primordial uma necessidade humana fundamental e a priori, a
necessidade de integralidade.” (Cf. Michael Palmer, op.cit, p.239 - os grifos sdo meus).
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personagem da historia evangélica, mas que nunca pode ser conhecido por meio da pesquisa
historica; e ha o Cristo presente-imediato que vem a ser conhecido aqui e agora mediante o
encontro psiquico.”*® Néo é o Jesus de Nazaré que importa para a psicologia, ¢ sim a imagem
biblica de Cristo e a percepgao de que “esse retrato tem conteido arquetipico”. Desta forma,
ndo ¢ o dogma religioso que interessa, mas a fé presente do individuo, uma experiéncia
imediata irrefutavel que justifica a imagem arquetipica como uma realidade psiquica. A
compreensdo fenomenoldgica da psicologia analitica parte da evidéncia direta e empirica do
quadro biblico para inferir indutivamente a realidade arquetipica que confere a imagem
religiosa uma significacio psicologica.”” As possiveis objecdes a compreensio do
empreendimento psicoldgico junguiano como religioso se dao justamente pela cisdo efetivada
por ele da figura de Cristo: 1. como a evidéncia historica da deidade ¢ desprezada e separada
do simbolo arquetipico objetivo, o enfoque de Jung ndo ¢ o mesmo da maioria dos cristao,
que acreditam “ndo s6 que o ato de salvacdo de Deus ocorreu peculiarmente num evento
passado-historico, mas também baseia sua crenca nas evidéncias historicas dos
evangelhos.”” Caso a concepgio de Jung fosse considerada de natureza religiosa, ela recairia

inevitavelmente na mesma heresia dos gnosticos que apreendiam um relativismo da imagem

“ Ibid.

49 “Embora ndo possa, portanto, garantir a precisio historica dessa imagem, a fé pode, por meio disso, afirmar
que o arquétipo do Self é apresentado aqui. Esse é na verdade o unico acesso da fé a Cristo; mas basta para que a
figura de Cristo seja reconhecida como pertinente aos alicerces coletivos da psique e, nesse sentido, pertinentes a
todas as pessoas a priori.” (Cf.1bid, p.240.)

300 «Se se mostrasse que o apoio nessas evidéncias ¢ invélido, sua fé se enfraqueceria, sendo muito
provavelmente destruida. Jung evita essa possibilidade ao negar que a evidéncia historica possa um dia revelar o
Cristo conhecido pela fé. E a razdo para a sua negagdo ¢ esclarecedora. Trata-se do fato de Jung considerar a
propria historia relativamente sem importancia, porque o que ele encontra no drama dessa vida individual nédo é
uma coisa peculiar, mas antes a destilacdo de uma verdade generalizada sobre a condiggo psiquica humana — a
disposicdo arquetipica para a realizag¢do do Self — que poderia, com a mesma facilidade, ser apresentada em
outras imagens, como as do Buda, do Purusha ou o Tao. Assim, toda imagem de Cristo pode ser traduzida, sem
deixar vestigios, em afirmagdes que descrevem o processo psiquico comum da individuagdo; e, nesse caso, a
exclusividade, por exemplo, da idéia de que ‘ninguém vai ao Pai a ndo ser por mim’(Jodo, 14,6) torna-se
bastante inadmissivel (Cf. Ibid)
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de Deus e da verdade exclusiva dos dogmas.”' De acordo com Jung, a alegacdo coletiva das
religides € passivel de ser substituida por quaisquer outras imagens de Deus porque todas elas
exprimiriam o movimento da psique através da motivagdo inconsciente, de modo que os
conceitos de Deus atingem, na formulagdo psicoldgica, uma relatividade advinda justamente
da subjetividade com que os homens transcrevem suas experiéncias numinosas — concepgao
esta que seria inadmissivel como religiosa, ja que recairia numa heresia. A unica revela¢do
possivel de Deus ¢ arquetipica, ou seja, imediata e objetiva, de modo que os dogmas sio
considerados meramente representacdes mediatas cuja validade é subjetiva.”®* Outro elemento
da discussdo junguiana da religiosidade causa perplexidade: Jung afirma que Cristo é a
exemplificagdo do arquétipo do Self, mas — Michael Palmer questiona — como é possivel
afirmar tal coisa se ele ndo considera nenhuma evidéncia historica para confirmar ou negar

esta asser¢ao?

“sua resposta é que as imagens arquetipicas sdo validadas por seus efeitos psiquicos, e que, dessa maneira,
o fato de as pessoas terem uma experiéncia numinosa com relagéo a imagem do evangelho ¢é evidéncia da
presenca de um arquétipo nessa imagem. Isso ndo se aplica somente a imagens de Jesus, mas a toda
imagem do Self e, portanto, na qualidade de subconjunto destas, de toda imagem de Deus, incorporada
quer ao dogma, ao rito, ao mito ou ao sonho. E, seguindo-se essa linha, a auséncia de tal experiéncia
indica a auséncia do arquétipo.”*”®

O arquétipo, no procedimento de Jung, “ndo se baseia apenas no fato amplificatorio da

existéncia de imagens paralelas, mas no fato psicologico atestado empiricamente e

>0 A aboli¢io da verdade da revelagdo historica de Cristo torna Jung suscetivel & critica que mais
freqiientemente lhe ¢é dirigida, “a de que, ao tentar tornar o Jesus historico contemporaneo, ao assimila-lo a nossa
existéncia psiquica, ele repetiu a heresia dos gnosticos, que equipararam Cristo a esséncia divina latente na alma
humana.” (Cf. Ibid, p.241).

302 Como explicita Michael Palmer (op. cit, p.242): “Como desbanca toda nogdo de Deus que opere fora da
realidade arquetipica, Jung ¢é levado a afirmar, mais uma vez, que a tinica revelag@o possivel é a que se da por
meio de um encontro com os arquétipos e, portanto, com aquilo que ja esta latente na personalidade psiquica; e,
tendo dito isso, ele tem de se recusar a considerar que a compreensdo do Self possa ser mediada de quaisquer
outras maneiras € que essas maneiras possam exigir o emprego de outras imagens — por exemplo, imagens de
eventos miraculosos ou de a¢do sacramental — cujo sentido consiste precisamente no fato de ndao poderem ser
5c(gncebidas como nada além de satélites da ordem psiquica.”

1bid.
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publicamente de que a presenca do arquétipo produziu resultados terapéuticos benéficos.”"*

Com isso, Jung fica sujeito a uma outra obje¢do, segundo nosso comentador, a de que 2. a
comprovagdo da realidade do arquétipo através de seus efeitos seria um pragmatismo
grosseiro que situa a experiéncia da cura como se dirigindo do efeito em dire¢do a causa, um
argumento que deixa a psicologia  mercé da acusacio de subjetivismo.’”

Contudo, compreender a certeza imediata como inteiramente ‘subjetiva’ seria, ao
nosso ver, uma ma compreensao de Michael Palmer acerca da realidade psiquica que, como ja
mencionamos, ndo ¢ inteiramente subjetiva; quando Jung menciona a imagina¢do produtora
ele ndo quer se referir com isso a uma mera fantasia subjetiva (e reprodutora), porque a
criatividade da imaginacdo ¢ referida como contendo uma natureza objetiva, cuja referéncia ¢
a funcdo criadora e espontanea do inconsciente. Nestes termos, embora a individuagdo seja
descrita como um processo religioso, esta religiosidade ¢ diversa da Religido, aludindo a uma
religiosidade simbolica, distinta dos dogmas seculares; a perspectiva religiosa diante a vida
na individuagdo se refere a determinacdo ética e inteiramente individual da vida - segundo a
percepcdo de que a mediagdo das imagens simbodlicas garante uma perspectiva ética diante a
vida. Caso compreendamos nestes moldes a teoria arquetipica, evitamos recair nas duas
objecdes dirigidas por Michael Palmer a Jung — que compreende que a teoria recairia numa 1.

tautologia na concep¢do de imagem arquetipica, tornando indistintos o sagrado e o secular, e

% Ibid, pp.242-243. (os grifos sdo meus).

305 «porque esta claro que uma afirmagdo nio ¢ verdadeira simplesmente porque alguém esta convencido de que
seja, por mais benéfica que essa convicgdo possa ser [...] em outras palavras, a certeza subjetiva ndo ¢ a medida
de verdade objetiva, nem condigdo suficiente para a verdade de uma afirmacgao existencial [...] O fato de eu
poder ter uma sensagdo particular por meio de uma imagem nao justifica por si a conclusdo de que exista alguma
coisa diferente dessa sensagdo como sua causa, algo que tem origem coletiva e que eu posso assim nao
considerar produto da imaginacao criadora; esse fato, em outras palavras, ndo estabelece que a forma arquetipica
da imagem seja categorialmente distinta do conteudo pessoal dessa imagem. Nem funcionard a réplica junguiana
de que a persisténcia dessas imagens ao longo dos séculos, tendo ou nio a roupagem de imagem de Deus,
oferece evidéncias comprobatorias de sua origem arquetipica e impessoal. Porque isso, ao meu ver, equivale a
cair novamente no Argumento a Partir do Consenso, contra a qual ha uma objec@o sobremodo 6bvia. Como diz
Paul Edward: ‘N2o ha aparentemente nenhuma razao pela qual a humanidade inteira ndo pudesse estar tdo errada
sobre um tdpico especulativo quanto ela ja esteve em alguma questdo mais empirica com relagdo a qual, ensina a
historia, ela se enganou’”. (Cf. Edwards, “Common Consent Arguments for the Existence of God”, Encyclopedia
of Philosophy, vol.2, p.148. apud Michael Palmer, op. cit, p.243.)
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que 2. a teoria junguiana da obrigacdo moral se tornaria um egoismo ético com vestes
religiosas que nao ofereceria meios de decisdo entre obrigagdes morais concorrentes nos

conflitos morais, aos quais pertencem a decisio ética, de fato.”*

97 humana o

A incapacidade de Palmer distinguir entre a Religido e a Religiosidade
faz compreender que o termo “religioso” perde seu sentido no uso que Jung faz dele; o termo
se tornaria, segundo o comentador, irrelevante porque tudo o que realmente importa ja estaria

implicito no desejo arquetipico.’®

Quanto a esta critica de subjetivismo psicologista, a
compreensdo do paradigma especificamente junguiano — ao qual nos referimos, em nossa
leitura, como partilhando da representacdo simbolica do mundo — possibilita, segundo nossa
hipdtese, situar a discussdo junguiana da religido num meio termo entre a subjetividade ¢ a
objetividade, de modo que ja ndo haveria nem uma indiferenciagcdo dos termos da psicologia
com os da religido, nem um individualismo egoista, que seria uma ma compreensiao da
individuacao.

Diferentemente de Freud, que dirige seu ataque a religido considerando-a uma crenga
ingénua na realidade objetiva de Deus — e que o fez converter a metafisica na metapsicologia
com vistas a elucidar as imagens e os rituais religiosos como projecdes dos desejos edipicos e
obsessivos do homem™” - Jung ndo considera em seus comentarios sobre a religido tal
realidade objetiva; mas também ndo ¢ certo afirmar — como Palmer o faz — uma tnica

consideracao da imagem subjetiva de Deus como pertencente ao substrato coletivo e

arquetipico do inconsciente, pois isso acarretaria numa impropriedade da imagem que, para

%% 1bid, p.245.

207 «[... Mestre] Eckhart distingue entre Deus e divindade, onde a divindade ¢é o todo que néio conhece nem possui
a si mesma, enquanto Deus se apresenta como fungdo da alma, assim como a alma ¢ funcao da divindade. A
divindade é seguramente a forga criadora universal; psicologicamente: o instinto engendrador e criador que nio
conhece nem possui a si mesmo, a semelhanga do conceito de vontade de Schopenhauer. Mas Deus aparece
como produto da divindade e da alma, enquanto criatura a alma o ‘exprime’. E ele existe na medida em que a
alma ¢ distinta do inconsciente e na medida em que percebe as forgas e o conteido do inconsciente, ¢ ele deixa
de existir assim que a alma mergulha na ‘torrente e fonte’ da forga inconsciente [...]” (Cf. Jung, O.C. vol 6, §474
- grifos originais.)

% Ibid, p. 246.

%% Como ressalta o proprio comentador em suas consideragdes finais, op. cit, p.247.
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ser considerada verdadeira, exigiria um recuo para sua validade psiquica que confirmasse o
poder transformador de seu efeito. Segundo a leitura de Michael Palmer, o argumento
junguiano evita o perigo de uma eleva¢ao da nogdo de transcendentalidade de Deus e nao
recai, portanto, numa consideracdo metafisica da religido, mas, ao contrario, radicaliza a
nog¢do de imanéncia de Deus como uma realidade psiquica, recaindo, com isso, na tendéncia
contraria, num ‘psicologismo’ que acabaria por fazer ruir a no¢do de verdade metafisica na
qual se fundamenta a religido. Caso a leitura de Palmer fosse correta, em sua pretensdo de
salvar a religido do enfoque psicanalitico - que a via como uma ilusdo infantil que deveria ser
extirpada a fim de que o homem alcancasse sua maturidade — Jung acabaria por destruir a
propria concepcao de religido em sua referéncia a um plano transcendental, recaindo, assim,
na mesma espécie de ‘salvagdo’ demolidora da religido e da ciéncia realizada pelo

empreendimento kantiano na Critica da Razdo Pura.

Mas em nossa leitura, ressaltamos a duplicidade da realidade psiquica onde se situam as imagens arquetipicas: elas ndo sdo inteiramente
subjetivas e, portanto, ndo recaem numa reducdo psicologica porque sua referéncia a experiéncia psiquica, antes de dizer respeito a um
claustro solipsista, ¢ tudo de que podemos dispor para compreender o mundo em sua realidade. Sendo assim, o empreendimento da
psicologia analitica ndo pretenderia apontar em diregdo a um recuo para a concepgao religiosa do mundo, pois ela ndo é a detentora da
verdade psicologica a qual o individuo teria que enfatizar. Nao ha uma regressdo saudosista da parte de Jung para uma época em que a
religido era detentora de toda a verdade do ser, como pensa Phillip Rieff"'’, muito menos uma afirmagdo plena de certeza de um
progresso ultimo do desenvolvimento da personalidade. Mas de que forma podemos entender o desenvolvimento da personalidade de
um modo distinto da pura afirmaco regressiva ou progressiva do movimento da psicologia?

8.2 O movimento psicologico: progressao ou regressio?

A questdo do movimento que perfaz a nogdo junguiana de um desenvolvimento da
personalidade - se € regressivo ou progressivo - ndo ¢ meramente estética, nem uma reflexao
abstrata sobre o procedimento da individuagao, pois, segundo nossa leitura, implica na propria
consideracdo do valor pratico de seu alcance terapéutico. Como haviamos indicado

preliminarmente em nossa investigagdo, as leituras dogmaticas da obra de Jung utilizam

> Em “O triunfo da Terapéutica”.
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interpretagdes ambiguas daquilo que o processo de individuacao pretenderia: ha os que véem
na linguagem conceitual e nas analogias miticas que tomam parte da justificativa “empirica”
do procedimento epistemoldgico de Jung um anseio caduco e retrogrado ao passado
intemporal, ao qual era atribuida toda a sacralidade do significado do homem de si proprio; ha
também os que véem no mesmo procedimento uma anunciagao revelatoria de cunho profético
dos futuros desenvolvimentos misticos do homem da “Era de Aquario”. A acusagdo de
conduta dogmatica no empreendimento de Jung é patente em ambas as leituras, que nao
tardam em dirigir a validade “cientifica” da psicologia analitica a certeza mistica do seu
proprio criador, efetivando com isso uma espécie de analise redutiva do valor pratico da
psicologia analitica por meio de uma interpretagdo da patologia que a originou, ao modo de
um produto sublimatorio de Jung.

A questdo parece envolver a compreensdo da evolugdo impulsionada pelo destino € o
modo de entender a manifestagdo deste destino na conduta do individuo. Caso se tenha a obra
de Jung como uma manifestagdo de seu carater (doentio), a determinagdo inconsciente da
conduta parece tomar ares de um mecanicismo as avessas, ou, melhor dizendo, de uma
determinagdo mecanica a partir de fatores irracionais. Isso ndo tornaria a a¢do do individuo
(ou pelo menos a obra de Jung) apenas uma formagao reativa da consciéncia as imposigdes
ditatoriais do inconsciente? De que modo se poderia compreender a determinacdo da agcdo em
relacdo a liberdade apregoada pela conduta consciente e racional? Dissemos que a resposta
estaria no caminho-do-meio entre as alternativas unilaterais, mas o que significa isso? O modo
de interpretagcdo das experiéncias psiquicas ¢ um problema que supera a competéncia de uma

‘n . ;. . , . . . ] 11
ciencila empirica, pois esta sujeito aos riscos dOgI’IlB.'[lCOS.5

> «“Saber de que modo se deve, afinal, interpretar estas experiéncias ¢ um problema que supera a competéncia
de uma ciéncia empirica e ultrapassa nossas capacidades intelectuais, pois, para se chegar a uma concluséo, ¢
preciso que se tenha necessariamente também a experiéncia real da morte. Este acontecimento, infelizmente,
coloca o observador numa situacdo que lhe torna impossivel transmitir uma informacao objetiva de sua
experiéncia e das conclusdes dai resultantes. A consciéncia se move dentro de estreitos limites, dentro do curto
espago de tempo entre seu comego e seu fim, encurtado ainda mais em cerca de um ter¢o por periodos de sono.
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A significacdo da vida entre seu comego e seu fim ¢ o ponto em que se situa o debate
da escola junguiana: no fim ultimo da nossa vida, culminamos em atingir a mesma
indiferenciagdo totalizante da personalidade de que éramos dotados em nossa tenra infancia?
Ou acabamos por atingir uma sintese dos contrarios ¢ uma totalidade de outra espécie que a
indiferenciagdo originaria cadtica? Esta ndo é uma questdo abstrata como parece, pois em
torno dela tem lugar o debate do processo de individuagdo da personalidade e do grau de
autonomia individual frente a ele. Creio, contudo, que ndo se pode obter uma resposta
definitiva sobre esta questdo, ja que Jung nem afirma um puro instinto bioldgico e teleologico
auténomo vigente no processo de individuagdo, nem uma progressao linear da personalidade
para que pudéssemos pensar num progresso absoluto da individualidade, ¢ muito menos
menciona um instinto de regressdo para nossa pré-origem, que poderia acusar um anseio
primitivista retrogrado. Ao contrario destas afirmacdes unilaterais, ele nos surpreende mais
uma vez com sua atitude sintética quando alude, indiretamente, a uma espécie de progressdo
espiralada do movimento psicologico em dire¢do a personalidade.'?

A individualidade torna-se ambigua justamente porque necessita se formar por meio
de uma relagdo constante com a alteridade, seja ela interior (os outros “eus” que convivem na
personalidade cindida) ou exterior (a sociedade, os valores culturais e as pessoas com relagdo
as quais construimos nossa identidade). O individuo parece, desta forma, ser algo que se

aproxima de uma formulagdo apenas na medida em que tem lugar um reconhecimento

A vida do corpo dura um pouco mais, comeca sempre mais cedo e, muitas vezes, sO cessa depois da consciéncia.
Comeco e fim sdo aspectos inevitaveis de todos os processos. Todavia, se examinarmos de perto, verificamos
que ¢ extremamente dificil indicar onde comega e onde termina um processo, porque os acontecimentos e o0s
processos, os comegos e os fins constituem, no fundo, um continuo indivisivel. Distinguimos 0s processos uns
dos outros com o fim de defini-los e conhecé-los melhor, mas, no fundo, sabemos que toda a divisdo é arbitraria
e convencional. Este procedimento ndo interfere no continuo do processo mundano porque ‘comego’ e ‘fim’ sdo,
antes e acima de tudo, necessidades do processo de conhecimento consciente. Podemos certamente afirmar com
bastante certeza, que uma consciéncia individual chegou ao fim enquanto relacionada conosco. Mas ndo ¢é de
todo certo se isto interrompe a continuidade do processo psiquico, porque hoje em dia ndo se pode afirmar a
ligagdo da psique com o cérebro, com tanta certeza quanto ha cinqiienta anos. Primeiro que tudo, a Psicologia
precisa ainda digerir certos fatos parapsicologicos, o que ndo fez até agora.” (Cf. Ibid., §812.)

>12 «Ali [em sua casa de campo, em Bollingen] eu vivia a minha segunda personalidade e via a vida como um
circulo, como algo que sempre vem a ser ¢ sempre desaparece.” (Cf. Jung, Memorias, p.219.)
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continuo de si no decorrer da vida. Para se constituir como um individuo a pessoa necessita,
portanto, da auto-reflexdo, que se torna indistinta do impulso de individuagdo. Por meio da
auto-reflexdao ao longo do processo de individuagdo o sujeito transforma o ser interior difuso
em unidade, permitindo-lhe ingressar em uma vida real na figura do Uno, do si-mesmo que
faz cessar as fontes do conflito tornando conscientes os paradoxos existentes.”’> A relagio
entre a alteridade e a ipseidade para a constitui¢do da nogdo junguiana de individualidade
retira o acento unilateral da determinagdo a consciéncia e impde certos limites a
sublimagdo.”"

Jung nos da mostras de sua concepg¢do dinamica da libido quando trata do “simbolo de
unifio na filosofia chinesa™". A forca dinimica e criadora da libido energética condensa no
simbolo o conceito de oposicdo, pois para que haja o equilibrio dos opostos ¢ uma unido
numa nova forma de vida ¢ necessario um sacrificio; este sacrificio ndo implica em recair na
tendéncia oposta “mas um equilibrio e unido, surgindo logo nova forma de libido ou,
respectivamente, nova forma de vida”. Tanto a razdo quanto a ascese sdo tendéncias opostas
rejeitadas porque promovem uma compulsdo que ¢ sinal de que o homem ¢ dirigido por uma
libido indomada, ao modo de uma coacdo e uma possessao demoniaca que exprime, sob a
forma de um conflito, a luta da libido entre os opostos que se alternam periodicamente. E este
conflito que torna aparente nos movimentos da libido de introversdo e extroversdo que
buscam por uma compensacdo. A libido contém em seus movimentos de introversdo e

extroversdo o eterno devir do processo de libertagdo e possibilita sua fluéncia num curso

determinado, cujo escoamento sempre renovado € o destino, o “caminho de nossa

°13 Jung, O.C. vol. 11, §401.

> Jung afirma que o ponto de vista psicanalitico da sublimagdo da sexualidade dota o paciente da “possibilidade
de realizar a sublimagdo de suas forgas impulsivas de acordo com sua vontade ¢ a sua tendéncia” e admite que de
fato “o homem tem condigdes de imprimir uma diregdo especifica e determinada a sua vida”, mas ao contrario
do que pensa o modelo psicanalitico, “ndo existe previsdo humana ou filosofia de vida capaz de predeterminar o
rumo da nossa vida, a ndo ser a curto prazo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 7/1, §71.)

*13 “Tipos Psicolégicos”, O.C. vol 6.
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determinacio e de nossa lei.””'® A moralidade ndo seria, como se pensa, imposta pela
civilizacdo através de um imperativo categoérico, pertecendo as leis da vida. O fluxo da libido
concorda com as leis naturais que orientam sua teleologia em direcdo a um o6timo vital que
ndo ¢, contudo, nem um egoismo ou um individualismo, sendo uma obediéncia as leis do
fluxo da libido que se alterna entre os opostos.”'’ A concep¢io chinesa expressa a grande
verdade psicologica da divisdo da alma humana e seu estado de equilibrio representado de
modo nao intencional: ndo ¢ um “querer-fazer” racional, mas um ‘“nao-fazer” irracional, um
ndo-agir e ser guiado pelo fluxo da vida. Estes sdo os dois lados do mundo que foram
descritos como esséncia e aparéncia desde Kant’'® Esta ¢ a mesma distingdo que Jung
encontra na persona (o falso eu) e o si-mesmo (o verdadeiro eu),”'” uma nogio duplice do eu
que faz com que ele conceba um dinamismo da libido, marca da propria caracteristica de sua

. ~ ret 2
designagdo como “energética”.’”’

>19 Ibid, §398. Mas esta orientagdo difere do mero naturismo que pressupde que os instintos conduzem a um
plano ndo-ético primitivo; o homem ¢ dotado de uma “legislagdo e moral tdo firmes que as vezes ultrapassam de
longe as exigéncias de nossa moral de civilizados.” (Cf. Jung, O.C. vol 6, §399)

170 simbolismo chinés de unido, o Tao, ndo eleva o saber assim como o simbolo hindu de Brahma, mas sua
imagem tem um efeito redentor que ndo tem o efeito de um estdatico final, pois se vincula a idéia de dinamismo.
A divisdo do Tao num par de opostos fundamental, Yang e Ying, simboliza tanto o macrocosmo quanto o
microcosmo. “Na qualidade de microcosmo, o ser humano ¢ um reconciliador de opostos. O ser humano, como
microcosmo que une em si os opostos do mundo, corresponde ao simbolo irracional que une opostos
psicologicos [...]” (Cf. Ibid, §417 - grifos originais)

>!¥ Também o filésofo japonés Nakae Toju no século XVII, baseando-se na doutrina chinesa Chu-Hi, apresentou
dois principios semelhantes: 77, a alma do mundo, e ki, a matéria do mundo, ambos atributos de Deus, que os une
e ¢ a esséncia do mundo e do homem. Para Toju, Deus ¢ a esséncia do mundo que também esta presente no
nosso corpo, onde ele distingue um eu-comum de um eu-individual descrito como um “céu em nds”, algo de
natureza supra-sensivel e divino que ele denominou ryochi, o “Deus em n6s” ou o verdadeiro eu que mora em
cada individuo. (Cf. Ibid, §420.)

319 «A persona designa isto: como alguém parece a si mesmo e ao mundo, mas nio significa o que alguém é,
para usar as palavras de Schopenhauer. O que alguém &, ¢ a sua individualidade, segundo Toju, seu eu
‘verdadeiro’, o ryochi. Ryochi também designa ‘estar s6’, o ‘conhecer sd’, certamente porque ¢ um estado
relacionado com a esséncia do si-mesmo, além de todo julgamento pessoal, condicionado pela experiéncia
interior [...] Ryochi é o amor humano, imortal, onisciente, bom. O mal vem do querer (Schopenhauer). Ryochi ¢
a fungdo auto-reguladora, o intermediario e unificador dos pares de opostos, ri ¢ ki. E, segundo a concepgio
hindu, o ‘velho sébio que mora em teu coragdo’, ou como diz Wang Yang-Ming, o pai chinés da filosofia
japonesa: ‘Em cada coragdo habita um seijin (sabio). Apenas ndo acreditamos com forga suficiente, por isso o
todo permanece sepultado’.” (Cf. Jung, O.C. vol 6, §420.)
520 . ~ . . ~ .

Por meio de sua extroversdo relaciona-se com o objeto e pde em relevo o eu aparente; o movimento de
introversao da libido € responsavel pelos simbolos de redengao - que sdo descritos como o culto divino na uniao
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O homem primitivo sempre temeu a involucao da libido, protegendo-se objetivamente
dela, que ameagava culminar, assim como a doenca ¢ a morte, na perda da alma.’*' Os
primitivos temiam a dissolugdo completa da aparéncia, do complexo do eu, ¢ a sua
determinag@o univoca pelo inconsciente. A libido introjetada era considerada perigosa porque
retira énfase da apreensdo puramente sensual do objeto e o faz participar de uma
indiferenciagcdo (a “participacdo mistica”) que confere um “reconhecimento da realidade
metafisica, isto €, a imagem da alma ganha também aquela libido sensual que até agora estava
presa ao objeto concreto e confere a imagem, ao idolo, aquela realidade que o objeto sensivel
reivindicava, desde entdo, exclusivamente para si.””** A realidade que antes pertencia
exclusivamente ao objeto se transfere para a realidade da idéia (a realidade psiquica) ¢ a libido
¢ transferida do desejo sensorial para a tarefa social imposta pelas imagens primordiais: “o
concreto-pessoal se resolve na abstragdo e a idéia adquire uma realidade que antes ndo
possuia”, a realidade arquetipica. A imagem simbolica complementa a realidade aparente
fazendo a libido fluir para uma expressdo simbolica desta realidade ao expressar as
cosmovisoes de uma época. Seu significado ¢ insuperavel e possibilita uma compreensdo que
escapa ao intelecto critico, de modo que o simbolo confere a superioridade do sentimento

. 2
sobre o intelecto.”*

cristd dos opostos, como culto do si-mesmo pelo budismo, ou o culto da alma descrito por Goethe. Através
destes dois movimentos perpétuos, a psique procura eternamente por alcangar um equilibrio entre o eu e o
objeto.

321 «A perda da alma significa arrancar uma parte do proprio ser, significa o desaparecimento e a emancipagio de
um complexo que, desse modo, vem a ser usurpador tirdnico da consciéncia que oprime a totalidade do homem,
langa-o fora de sua orbita, for¢a-o a agdes cuja cega unilateralidade tem como conseqiiéncia inevitavel a auto-
destrui¢ao” (Cf. Jung, O.C. vol 6, §433.)

322 Ibid, §436.

>3 (Cf. Ibid, §447). O simbolo abole a liberdade relativa que vigora na relagio com o objeto (aparéncia) e
proporciona uma liberdade de agdo que ndo existia no estado de identidade com o objeto (esséncia). No estado
primitivo de identidade mistica do sujeito com o objeto a afetividade exibia uma inferioridade perigosa porque se
identificava com o objeto que lhe servia de espelho erdtico, por meio do qual “o sujeito ama a si mesmo no
objeto” (Cf. Ibid, §449) e se sujeita as paixdes destrutivas que o tornam perigoso, comprometendo a organizagio
protetora da horda e tendo de ser, por isso, reprimida ¢ transformada numa fonte de vitalidade. O simbolo
oferece uma transformacdo da determinag@o pelo objeto e garante uma relativa liberdade, oriunda do estado de
equilibrio entre uma determinagao afetiva externa e interna. “O simbolo se origina deste objetivo e a ele serve
uma vez que retira do objeto certa parcela de libido, desvalorizando-o relativamente e atribuindo ao sujeito um
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Pela reunido dos simbolos a consciéncia a libido retorna ao estado de liberdade que
tinha no fluir origindrio, sem o impedimento ¢ o represamento libidinal que vigora na
consciéncia, e estabelecendo uma relagdo da vida consciente com o inteligivel, e este € o
motivo de Mestre Eckhart ter designado esta parcela do ser como a “imagem de Deus”. A
“alma”, portanto, ocupa uma posi¢do intermediaria: “E preciso considera-la, pois, como
funcdo entre sujeito consciente e as profundezas do inconsciente, inacessiveis ao sujeito™>*
que cria simbolos que configuram “forgas, isto é, idéias determinantes que tém grande valor

tanto espiritual quanto afetivo™?

e que pode ser também designado como um “estado
criativo”. Os conteudos do inconsciente que sdo apreendidos como forga dinamica sao
engendrados pela funcdo criadora de forma simbolica, como imagens que podem encontrar
uma utilizacdo pela consciéncia tanto: 1. artistica quanto 2. na especulacdo filosofica e na 3.
especulagdo “quase” religiosa - que poderia ser taxada de herética por denotar uma
representacao subjetiva -, ou até mesmo 4. pelo emprego das forgas imanentes da imagem que
levam o individuo a cometer excessos. A conscientizacdo dessas imagens ¢ o ideal da
adaptacdo ativa as imagens que procura promover o bem-estar e a felicidade subjetivos, mas a
adaptacdo as imagens da fantasia pode também ser passiva e indicar somente “a resigna¢ao do

. 2 . . o~ . . L, . . .
paciente”*°. Tanto uma conduta ativa quanto passiva estio implicadas no proprio dinamismo

da libido por meio do fendmeno vital da oscilagdo.”’

supervalor. Mas este supervalor tem a ver com o inconsciente do sujeito e, assim, o sujeito ¢ colocado entre uma
determinante exterior € uma interior, surgindo entdo a possibilidade de escolha e a relativa liberdade do sujeito.”
(Cf. Jung, O.C. vol. 6, §450.).

2 Ibid, §466.

52 Ibid, §465.

528 Ibid, §469.

> Ibid, §470. “Com o nascimento do simbolo cessa a regressdo da libido ao inconsciente. A regressio se
transforma em progressdo, o represamento se converte em torrente. Quebra-se, entdo, a forga atrativa do
fundamento primitivo.” (Cf. Ibid, §497.) Por expressar ambos os movimentos, o simbolo assume uma aparéncia
ambigua: assim como pode se ligar a Deus, expressa o perigo e a ameaga, de modo que “o aparecimento do
redentor esta sempre vinculado estreitamente com a destruicdo e devastagdo. Nao estivesse o velho maduro para
a morte, ndo apareceria nada de novo; o velho ndo poderia nem precisaria ser arrancado se ndo bloqueasse
prejudicialmente o lugar do novo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 6, §503.) Sendo assim, a transformacdo propiciada pelo
simbolo “estimula todos os conteudos reprimidos e ndo reconhecidos [...] Assim comega a enantiodromia, a
transformagao do que era valor, até agora, em nao-valor, do bem, até agora, em mal [...] Mas estas avaliagdes
morais sdo ilusdes 6ticas: a forga da vida esta além do juizo moral.” (Cf. Ibid, §520) A diferenciagdo racionalista
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Talvez pudéssemos pensar num movimento do processo de individuagdo como um
movimento circular, ou melhor, uma progressao espiralada que ndo nega nem a consciéncia
nem a inconsciéncia, mas procura um equilibrio entre os dois termos. O si-mesmo s6 pode
ser alcangado por meio de um movimento dialético constante entre a introversao (e a negagao
do egoismo do eu aparente que tem lugar na persona egoica) e a extroversao da libido em
dire¢do ao objeto que, aliado ao simbolo desperto no inconsciente como uma sintese superior
da dialética psiquica, proporciona um novo olhar sobre a realidade que permite toda a
significacdo do sujeito a sua vivéncia no mundo. Compreendendo o processo de individuagao
nestes termos, torna-se justificada a tentativa da psicologia analitica de buscar a esséncia do
homem sem que haja uma necessidade de abandono do solo da experiéncia empirica,
permanecendo no ponto de vista do sujeito psicoldgico que proporcionaria, a0 mesmo tempo,
buscar a esséncia de si mesmo. Tal entendimento interpretativo coaduna-se com o movimento
circular que hipoteticamente levantamos como o percurso que cumpriria o processo de
individuagdo, pois 0 movimento progressivo da consciéncia em sua diferenciacdo a conduziria
para a sua unidade superior, sem a necessidade de uma regressdo ultima a indiferenciagdo
originaria.

Uma configuracdo plastica do movimento libidinal que procurasse combinar a
extroversao com a introversao poderia ser representado através de um movimento espiralado,
onde o vislumbre da esséncia ndo ocorre, necessariamente ao fim da vida — o que implicaria
numa teleologia atuante na libido e na desautorizacdo de uma liberdade egdica — mas sim em
cada momento da vida, nos pontos de contato entre a regressdo e a progressao da libido por

meio dos sucessivos processos simbolicos que avaliam, num devir constante, a atitude

vé nas tendéncias contrarias do simbolo algo perigoso, e por isso o concebe como inaceitavel, mas ele oferece
um valor de medida indispensavel para o equilibrio da individualidade entre os opostos: 1. caso a razdo se
coloque unilateralmente, o perigo € a auséncia de qualquer sentido, “falta-nos qualquer medida de valor e
desvalor. Se, no entanto, 2. a unido dos pares de opostos se apresenta como o acontecimento mais importante,
surge necessariamente o perigo da inundagdo e da destruigdo e isto porque as tendéncias perigosas contrarias sdo
introduzidas clandestinamente sob o manto protetor dos ‘conceitos corretos’.” (Cf. Ibid, §524) O grande perigo
que se corre ¢ de hipostasiar o simbolo e incorporar racionalmente os instintos — € nao os sentidos simbolicos a
que se referem os arquétipos neles expressos — por ele despertos. (Cf. Ibid, §525).
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subjetiva através de intuicdes acerca das tendéncias compensatdrias do inconsciente. Uma
interpretacdo do movimento da psicologia analitica nestes termos elucidaria a busca pela
esséncia: ela deixa de implicar num retorno a um estado primitivo inconsciente que vigorava
no estado de natureza porque ndo ¢ a indiferenciacdo que ¢ almejada, mas sim uma maior
diferencia¢do da consciéncia que ndo se identifica com o desenvolvimento “unilateral” da
razdo, mas implica em sucessivas tentativas de equilibrio psiquico através das orientagdes
fornecidas pelo inconsciente em seus movimentos introversivos € seu retorno ao objeto pela

extroversao posterior.

8.3 A via do sentimento na intui¢io imediata da imaginac¢ao transformadora: o lugar da

psicologia entre a ciéncia e a arte

E o dinamismo da libido energética que proporciona a vivificagdo de toda intuigdo
imediata envolta de sentimento quando ela se inclina para o objeto interno do inconsciente,
onde se encontram ‘“‘suas mais fortes e poderosas idéias, sem as quais o ser humano deixaria
de ser humano.””® Jung se refere a idéia de conservagdo de energia™> - capaz de proporcionar
o conhecimento imediato e intuitivo da verdade interior - como arquetipica, ¢ nesta medida
deixa de ser um conceito meramente psicolégico que visa pér em movimento a mecanica do
seu sistema psicologico para ser apontada como um algo existente na esséncia do mundo, e

que proporciona sua captagdo verdadeiramente objetiva.”*® A intui¢io desta idéia primordial,

528 Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol 7/1, §105.

329 Esta idéia foi “criada” no século XIX por Robert Mayer que descreveu sua descoberta a0 modo de uma
revelagdo que emergiu imediatamente a sua consciéncia e, somente apos ser examinada, foi confirmada por ele
como uma verdade: “Ndo so uma verdade subjetiva, mas uma verdade que também pode ser provada
objetivamente.” (Cf. Robert Mayer, Kleinere Schriften und Briefe, Stuttgart, 1893, p.213. Cartas a Wilhelm
Griesinger, 16 de junho de 1844, apud, Jung, O.C. vol 7/1, §106 - grifos originais).

>3 Jung, “Psicologia do inconsciente”, O.C. vol 7/1, §108 - grifos originais.
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segundo ele, se transposta para o plano da abstragdo, tem possibilidade de fundar, por meio de
sua imagem, as mais diversas concepgdes dogmaticas, sejam elas religiosas ou filoséficas.

A imagem da conservagdo e transformacdo da energia se modificou e se desenvolveu
na cultura ao longo das multiplas interpretagdes que se fazia dela, e sua origem inconsciente
‘justificaria’ a apreciagdo psicologica de todos os seus desenvolvimentos histdricos, que

331 Bsta

pautam a transi¢do simbolica da imagem a representagdo abstrata dos seres humanos.
idéia arquetipica da conservacdo energética se apresenta ao longo das formulagdes culturais
porque continua afetando de modo imediato os homens, ao modo de uma forga atuante no
cérebro que reproduz idéias misticas e sedimentos das experiéncias constantemente revividas
pela humanidade, e que por isso se impregnaram em experiéncias tipicas, dotadas da
A . 532

tendéncia de se repetir.

A formulagdo arquetipica parte da andlise fenomenoldgica de imagens que se

apresentam diante da fungdo metaférica da linguagem. Mas o que legitima este uso

metaforico dos termos lingiiisticos na Psicologia considerada como uma ciéncia? Esta

3! Dentre suas imagens culturais, Jung retoma algumas de suas formas histricas: “No Antigo Testamento a
forga magica resplandece na sarca que arde em chamas diante de Moisés. No Evangelho manifesta-se na descida
do Espirito Santo em forma de linguas de fogo vindas do céu. Em Heraclito aparece como energia universal,
como ‘o fogo eternamente vivo’. Entre os persas ¢ a viva luz do fogo do ‘haoma’, da graga divina; para os
estoicos € o calor primordial, a forga do destino. Na lenda medieval aparece como aura, a auréola dos santos,
desprendendo-se em forma de chamas do telhado da cabana onde o santo jaz em éxtase. Nas faces dos santos
essa forca € vista como sol e plenitude da luz. Segundo uma interpretacdo antiga, a propria alma € essa energia; a
idéia de sua imortalidade ¢ a de sua conservagdo; e na acepgdo budista e primitiva da metempsicose
(transmigracdo da alma) reside a sua capacidade ilimitada de transformagdo e perene conservagdo.” (Cf. Ibid -
grifos originais).

532 “H4 milénios o cérebro humano estd impregnado dessa idéia, por isso, jaz no inconsciente de todos, a
disposicao de qualquer um [...] Os maiores e melhores pensamentos da humanidade sdo moldados por imagens
primordiais, como sobre a planta de um projeto [...] Suponho que sejam sedimentos de experiéncias
constantemente revividas pela humanidade [...] O arquétipo ¢ uma espécie de aptiddo para reproduzir
constantemente as mesmas idéias miticas; se ndo as mesmas, pelo menos parecidas. Parece, portanto, que aquilo
que se impregna no inconsciente ¢ exclusivamente a idéia da fantasia subjetiva provocada pelo processo fisico.
Logo, é possivel supor que os arquétipos sejam as impresses gravadas pela repeti¢io de reagdes subjetivas. E
obvio que tal suposigo s6 posterga a solucdo do problema. Nada nos impede de supor que certos arquétipos ja
estejam presentes nos animais, pertencam ao sistema da propria vida, cujo modo de ser dispensa qualquer outra
explicag@o. Ao que parece, os arquétipos ndo sdo apenas impregnagdes de experiéncias tipicas, incessantemente
repetidas, mas também se comportam empiricamente como for¢as ou tendéncias a repeti¢do das mesmas
experiéncias. Cada vez que um arquétipo aparece em sonho, na fantasia ou na vida, ele traz consigo uma
‘influéncia’ especifica ou uma forca que lhe confere um efeito numinoso e fascinante ou que impele a agdo.” (Cf.
1bid, §109.)
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indagagao pretende supor que a linguagem caracterizada pela ciéncia se afasta de uma forma
metaforica para tornar-se abstrata e cada vez mais proxima daquilo que concebemos como o
real, ou seja, como aquilo que independe das percepcdes subjetivas dos sujeitos e comporta
uma objetividade mais fidedigna a “realidade” do mundo. Mas sera que a linguagem abstrata
da reflexdo de fato apresenta esta evolucao que institui a necessidade de nos distanciarmos de
todas as tradi¢des e compreensdes miticas, que sempre pautaram a vivéncia humana ao

tentarem traduzir o significado sempre almejado pelo homem de sua realidade e da realidade

do mundo frente ao qual se defronta?

koksk

Ao analisar a linguagem e suas proximidades com o mito, Ernst Cassirer apreende a
funcdo metaforica da linguagem como caracteristica da totalidade da linguagem. A metafora
ndo ¢, para o filosofo, determinada tendéncia da linguagem, mas € uma condi¢do constitutiva
dela e, para compreendé-la, deveriamos nos remeter a forma fundamental da conceituagao
verbal que provém, segundo Cassirer, de um ato de concentragdo da percep¢do - condicao
indispensavel para a formac¢do de um conceito verbal proveniente da intui¢do sensivel.
Complexos perceptivos distintos podem ser apreendidos no mesmo momento como o

9533

elemento que lhes da sentido e se cria, entdo, uma conexao entre ambos, de modo que a

semelhanca do momento ¢ fixada pela palavra que dissipa qualquer heterogeneidade. Através
do principio de equivaléncia, “a parte se coloca no lugar do todo, torna-se mesmo ¢ é o

99534

todo e conteudos que se afiguram como altamente diversificados “podem ser tratados

como iguais na linguagem, de maneira que todo enunciado a respeito de um deles possa

>33 Cassirer, “Linguagem e mito”, p.112.
> Ibid.,
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estender-se e transferir-se ao outro.”>> O aparente contra-senso da “semelhanca” entre as
ligacdes miticas se dissipa ao compreendermos que todas as formagdes de conceitos primarios
sdo guiadas pela linguagem, que continua até hoje a criar semelhantes coordenagdes que
podem até mesmo contradizer os conceitos empiricos e cientificos de espécies e classes.”®

As metéforas lingiiisticas repercutem sobre a formacdo da metafora mitica tornando-
se, para esta ultima, uma fonte de fertilidade constante, onde cada nota caracteristica pode se
prestar para compor uma unidade imediata de objetos expressos pela designacdo. A imagem
visual apreendida pela intui¢do sensivel contribui na elaboracdo da linguagem submetendo-a a
uma metafora lingliistica que recebe uma figuragdo mitica concreta, ¢ ndo designagdes
puramente abstratas e proposigdes logicas. Desta forma o mito é enriquecido interiormente
pela linguagem e, reciprocamente, a linguagem se vivifica através do mito, numa constante
integracao onde se evidencia a unidade do principio espiritual do qual ambos floresceram em
graus e manifestagdes diferentes.”’

Ao supor diversos graus a partir dos quais a linguagem floresce, tanto a ciéncia quanto
a arte tornam-se “hipdstases miticas”: no progresso do espirito a vinculacdo estreita entre
linguagem e mito comega a se desfazer, pois opera na linguagem, desde suas origens, o poder
do logos, que vai abrindo lugar a uma evolu¢ao da linguagem que reduz as palavras a meros
signos conceituais, rumo a uma maior abstragdo. A mesma hipdstase mitica experimentada
pela palavra ¢ partilhada pela imagem e por toda a forma de representacao artistica, sendo o
encantamento verbal sempre acompanhado pelo encantamento imagético. A imagem alcanga
sua funcdo puramente representativa e estética “quando o circulo magico, ao qual fica presa
na consciéncia mitica, ¢ rompido e reconhecido ndo como uma configuragdo mitico-magica,

mas como uma forma particular de configuragdo.”*® Linguagem e arte se depreendem, entio,

%33 Cassirer, “Linguagem e mito”, pp.112-13.
33 Ibid, p.113.
37 Ibid, p.114.
38 Ibid, p.115.
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do solo mitico nativo e se instauram num nivel mais alto, através da rentincia da plenitude da
intui¢do sensivel. No reino do espirito a palavra conserva seu poder figurador original e o
renova constantemente através de um renascimento sensorial e espiritual, regeneragdo esta
conseguida através da expressdo artistica, que partilha da vida ndo por meio de uma “prisao”
mitica, mas sim através da “liberacdo” da estética.”

A linguagem poética da qual pretende partilhar a concepcao “cientifica” da psicologia
analitica participa, segundo nossa leitura, da imaginacdo e do sentimento que sempre
estiveram presentes na interpretagdo mitica humana, e este ¢ o motivo de seu conhecimento
intuitivo necessitar da compreensdo pessoal das imagens sensoriais que afloram ao modo de
uma revelacdo do fundamento humano. Desta forma, a reflexdo abstrata da ciéncia
psicologica nao deve abandonar as impressdes sensoriais da imagem carregada de sentimento
que vigorava nos primoérdios do pensamento humano porque necessita da sua compreensao
metaforica, para que as imagens e suas expressdes lingiiisticas possam comunicar o ser do
homem. Mas acaso esta proximidade da reflexdo abstrata com a sensorialidade imagética
mitica se opde ao desenvolvimento natural da linguagem rumo a uma maior abstragao?
Segundo Cassirer, ndo poderiamos ver uma incongruéncia nesta aproximac¢ao lingiiistica,
porque embora a linguagem abstrata se insira a uma certa distdncia de seus primordios
permeados de sensorialidade, ela ndo se desvincula dos modos miticos de apreensdo, mas os

roo - 540
torna apreensivels €m seu cerne.

>3 Este desenvolvimento ideacional é expresso, segundo Cassirer, pela poesia lirica que, dentre os tipos de arte,
expressa motivos mitico-magicos que mantém nas produgdes altas e puras a conex@o com o mito em sua
intensidade e poder objetivante, desembaracado, agora, de toda coacgdo do objeto. O espirito deixa de ser
dominado pela linguagem e imagem mitica, mas continua vivendo neles, permitindo que o universo do puro
sentimento que atua na ilusdo, separada, entdo, do jugo mistico pela poesia, atinja nela sua plena expressio e
atualidade. (Cf. Ibid., p.116).

40 «A palavra e a imagem miticas, que a principio se erguiam diante do espirito como duro poder real,
despojam-se agora de toda realidade e eficacia; sdo apenas ligeiro éter, em que o espirito se move livremente e
sem obstaculos. Esta libera¢do ndo se produz por que a mente abandona a casca sensorial da palavra e da
imagem, mas porque as utiliza como 6rgéos e, com isso, aprende a entendé-las como elas sdo em seu
fundamento mais intimo, como formas de sua propria auto-revelagdo.” (Cf. Ibid.- os grifos sdo meus)
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Uma Psicologia cientifica ndo poderia negligenciar os modos subjetivos de apreensao
da realidade, pois ¢ este mesmo o seu objeto: a compreensao subjetiva do individuo de sua
vivéncia psiquica; mas como o discurso sobre este objeto nunca ¢é inteiramente abstrato™*’,
apresentando sempre facetas metaforicas que pretendem se aproximar de um significado
subjetivo fornecido pelo sintoma, pela fantasia, ou pelo sonho, os campos da arte e da religido
também merecem uma atengdo da psicologia analitica quanto a sua significa¢do
psicoldgica>™ Jung considera que a nossa ‘era’ deveria renunciar a arrogincia da razdo
onipotente que considera a arte a partir de uma “utilidade” meramente estética. Seu
pragmatismo psicoldgico (infiltrado, talvez de uma espécie de profetismo romantico)
considera que a arte revifica mitos inconscientes que podem ser encontrados ao longo de suas
diversas formas culturais, quer na alquimia, no gnosticismo ou no romantismo.”* A arte deixa

99 ¢c

] 44 . . ;.
de ser meramente estética®** para ser dotada de um poder “visionario” “porque, nelas, o poeta
, . . . . . . 4 ,
da voz a coisas vindas do inconsciente coletivo, como um vidente ou profeta.”*> A arte é

capaz de apreender e expressar de forma estética a cosmovisdo que conforma o nosso olhar

subjetivo sobre o mundo, e o individuo, em sua busca de sentido, deveria considerar as formas

> Talvez o fosse nos casos clinicos de funcionamento psicético, onde o significado concreto da significagdo
lingiiistica assemelha-se a uma atuacdo literal do sentido lingiiistico da vivéncia psicologica.

32 Os poetas, artistas e profetas falam de vivéncias oriundas do inconsciente coletivo, o reino da criagio - como
nos elucida o comentario de Marie-Louise von Franz: “Em todas as épocas, os poetas e artistas tém sido, com
freqiiéncia, profetas, porque sua obra, ou o material com que eles a realizam, vem a eles a partir das mesmas
profundezas do inconsciente coletivo em que as principais transformagdes de uma determinada era se encontram
em processo de criagdo.” (Cf. Marie-Louise von Franz, “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, p.217.)

>3 “Os mitos esquecidos pelo dia continuam a ser contados a noite, e poderosas figuras que a consciéncia
reduziu a banalidades [...] sdo reconhecidas outra vez pelos poetas e revivificadas profeticamente; por
conseguinte, esses mitos e figuras também podem ser reconhecidos ‘em forma modificada’ pela pessoa
refletida.” (Cf. Jung, Memdrias, p. 252, apud Von Franz, p.220.)

> “Jung era, de maneira geral, deveras sensivel a beleza. Reagia as mais sofisticadas nuances, mas tinha o
cuidado de ndo se perder nos descaminhos do esteticismo, em que a beleza se torna um fim em si mesma e ¢
moralmente indiferente ou neutra, deixando de ser parte integrante do ser humano total.” (Cf. von Franz, op cit,
p-226 - grifos originais.)

># Cf. von Franz (op cit, p.225) que encontra referéncias para sua afirmagio em Jung O.C. vol 15, §133ss, §163
e §204.
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346 através de uma

como a consciéncia usualmente projeta no mundo seus anseios subjetivos
via “moral” que somente a consideragdo psicoldgica seria capaz de desvelar, ao abordar o
modo especificamente individual com que afeta a subjetividade.

Mas ao compreender deste modo a arte, Jung por acaso efetiva uma subjetivacdo da
estética, reduzindo seu valor ao campo da psicologia? Se este fosse o caso, poderiamos pensar
que toda a apreensdo da cultura culminaria num relativismo psicoldgico que, como ressaltou
Michael Palmer, acabaria por tornar o precioso termo “arquetipico” sem valor algum, uma
mera tautologia porque ndo apresentaria com esta designacdo nenhum critério de
diferenciagdo fundamental da vivéncia; qualquer vivéncia se tornaria arquetipica, de modo
que o empreendimento teérico de Jung acabaria, de fato, por reduzir todo o mundo numa
vivéncia psicolodgica (e solipsista). Mas entdo qual seria o valor da psicologia? 1. Ela deveria
Justificar todas as ac¢des explicando a compreensao individual de cada situagdo? Se fosse este
seu objetivo, seu discurso relativista deveria se adequar a cada subjetividade, de modo a nao
poder se constituir como uma ciéncia — mas talvez como uma confissdo cuja efetividade seria
meramente catartica. 2. Ou ela deveria aliar-se a um normativismo das vivéncias
“semelhantes” entre si para que as classes de vivéncias resultantes se tornassem a medida da
propria subjetividade? Seria esta a vinculagdo “moral” ambicionada pela psicologia analitica?
Mas se fosse assim, qual a responsabilidade individual que poderia ser atribuida as decisdes

morais?

346 0 problema da cosmovisdo que surge como um anseio posto pelo problema “do sentido da vida e do mundo™
deve renunciar a “supersti¢do da sua validade objetiva, e admitir que é apenas uma imagem que pintamos para
deleite de nossa mente, e ndo um nome magico com o qual tornamos presentes as coisas objetivas.” — diz Jung,
que considera que: “4 nossa cosmovisdo ndo é para o mundo, mas para nos proprios. Se nao formamos uma
imagem global do mundo, também nio podemos ver-nos a nds proprios, que somos copias fiéis deste mundo.
Somente quando nos contemplarmos no espelho da imagem que temos do mundo € que nos vemos de corpo
inteiro. So aparecemos na imagem que criamos. SO aparecemos em plena luz e nos vemos inteiros e completos
em nosso ato criativo. Nunca imprimiremos uma face do mundo que no seja a nossa propria; e devemos fazé-lo,
justamente para nos encontrarmos a nds proprios, porque o homem, criador de seus proprios instrumentos, é
superior a Ciéncia e a Arte em si mesmas. Nunca estamos mais perto do segredo sublime de nossa origem, do
que quando nos conhecemos a nds proprios, que sempre pensamos ja conhecer. Mas conhecemos melhor as
profundezas do espago do que as profundezas do nosso Si-mesmo onde podemos escutar quase diretamente o
palpitar da criacdo, embora sem entendé-la.” (Cf. O.C. vol 8/2, §737 - os grifos sdo meus)
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As investigacdes de Aniela Jaffé do “mito” do significado na obra de Jung lhe
indicaram que a intui¢do proveniente do inconsciente coletivo proporcionava toda a ética e
responsabilidade moral a conduta individual, mas ela nada profere sobre se este significado
traria para a psicologia uma tonica relativista de uma moralidade subjetiva ou normativista,
por meio atribuicdo de “classes” determinadas onde estaria inserida a concepgdo de
individuo.>*’ Jung so6 afirma a necessidade de interpretar a vivéncia arquetipica que condensa
a experiéncia por meio de um simbolismo metaforico; a interpretagdo de cunho pessoal das
imagens reveladas no inconsciente permitiria indicar a cosmovisdo na qual o individuo esta
inserido em relagdo as distintas cosmovisdes que ja exprimiram a mesma vivéncia.

A necessidade de se compreender a vivéncia arquetipica por meio de uma cosmovisao
diz respeito a tarefa hermenéutica que é imposta a personalidade: somente por meio da
interpretacdo da experiéncia pela consciéncia individual ¢ possivel aflorar uma conduta
verdadeiramente ética. O problema ético colocado por Jung frente a interpretacdo individual
esta diretamente ligado ao problema da cosmovisdo da realidade, de modo que a moral nao
diz respeito somente aos ‘devaneios’ subjetivos, mas estes sdo reflexos da cosmovisdo onde o
individuo esta inserido em meio a cultura. Desta forma, poderiamos compreender a tarefa
interpretativa posta pela psicologia analitica de um modo diverso de um idealismo filosofico,
pois ela combina um certo realismo quando alia a interpretacdo subjetiva a um modo pré-
configurado de interpretacdo do sujeito em meio a €poca em que vive, e que determina sua
cosmovisdo. Sendo assim, se ha de fato uma “tradu¢do” da coisa-em-si (inconsciente) para a

representacdo subjetiva (realidade psiquica), talvez fosse possivel inferir que ela ndo ¢

347 «Sej apenas que ndo existe nenhuma razdo para querer conhecer mais do inconsciente coletivo do que se
consegue por meio dos sonhos e da intui¢do. Quanto mais se sabe sobre ele, maior e mais pesada a
responsabilidade moral, porque os contetidos do inconsciente se transformam em tarefas e responsabilidades
individuais tdo logo comegam a se tornar conscientes. Desejas aumentar a soliddo e a incompreensiao? Desejas
encontrar cada vez mais complicagdes e crescentes responsabilidades?” (Cf. Aniela Jaffé, the myth of meaning in
the work of C.G.Jung, pp. 72-3, apud von Franz, op. cit, p.97 - grifos originais).
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puramente individualista, nem encerra a “realidade” em claustros fantasticos distintos uns dos

outros, mas esta presente em toda uma €poca em seu modo especifico de significar:

“Todo aquele que conseguiu esta visdo descreve-a como uma impressdo avassaladora, mas ndo é capaz de
gozar desta impressdo por muito tempo, porque imediatamente surge a questdo de como assimilar este
novo conhecimento. A primeira constatagdo ¢ a de que aquilo que se situa do lado de 1a das muralhas é
inconcilidvel com o que existe do lado de ca. Aqui se manifesta plenamente o problema da tradugdo em
linguagem atual, ou talvez mesmo da criagdo de uma nova linguagem geral. E isto ja coloca o problema
de uma cosmovisdo — de uma cosmovisao que nos ajude a entrar em harmonia com o homem historico que
ha em nds, de tal sorte que seus acordes profundos ndo sejam abafados pelos sons estridentes da
consciéncia racional, ou a luz preciosa da consciéncia individual ndo se apague sob o peso das trevas
espessas ¢ infinitas da psique natural. Tao logo abordamos esta questdo, devemos abandonar o terreno da
Ciéncia, porque agora precisamos da decisdo criadora de confiar nossa vida a esta ou aquela hipotese. Em
outras palavras: € aqui que comeca o problema ético sem o qual é inconcebivel qualquer cosmovisdo. [...]
a Psicologia analitica ndo é uma cosmovisdo, mas pode oferecer uma contribuicdo importante para a
formacdo de uma.”>**

Mas se devemos abandonar o terreno da ciéncia para empreender a tarefa
interpretativa e alcangar o significado simbolico da vivéncia, para que terreno a Psicologia
Analitica se dirige? Acaso ela apregoa uma solugdo “ética” por meio da “configuracio
artistica” do significado, conjugando, assim, a psicologia com a teologia e a estética? A
atribuicdo de significado pela personalidade poderia ser, desta forma, legitimada pelos
dominios da religido e da arte? Ora, vimos que embora Jung nio indique o lugar especifico da
psicologia em meio ao conhecimento humano ele atribui as visdes unilaterais compreensoes
equivocadas (dogmaticas, segundo nossa suposi¢do), condenando tanto a significagdo
puramente estética quanto a teoldgica no campo da psicologia.

Talvez possamos indicar mais precisamente o pertencimento da psicologia dentre estes
dois campos ao nos dirigirmos ao escrito A relagdo da psicologia analitica com a obra de
arte poética®®, onde Jung distingue a compreensio psicologica da arte da propria arte, através
de uma diferenciagdo da arte subjetiva e objetiva. Assim como a psicologia nada pode dizer

sobre a esséncia da religido, o mesmo se da com a esséncia da arte, pois a aplicagdo de seu

¥ Ibid., §740-41. (os grifos sdo meus)
9« espirito na arte e na ciéncia”, O.C. vol 15, capitulo VL.
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ponto de vista tem limites bem estabelecidos.”®® Jung se livra da acusagdo de psicologismo
compreendendo que analisar a esséncia de outros campos seria um abuso das pretensdes da
psicologia. Nao hd nenhum reducionismo da cultura a uma atividade (meramente)
psicoldgica, pois se isso fosse afirmado tornaria possivel também uma reducdo deste
psicologico.”! Uma pretensdo redutiva da psicologia colocaria a arte no mesmo nivel de uma
neurose, compreendendo-a meramente como um sintoma’, mas explicar a obra de arte neste
contexto — tal como o efetivado pela psicanalise — seria uma superficialidade.’”

Existem, pois, segundo Jung, duas possibilidades diversas da origem de uma obra de

arte: 1. as obras em que o poeta se identifica com a realizacdo criativa, e a obra ¢ tida como

expressao da intengdo do autor e de sua determinagdo; e 2. as obras que se impdem ao autor,

0 «Apenas aquele aspecto da arte que existe no processo de criagdo artistica pode ser objeto da psicologia,
ndo aquele que constitui o proprio ser da arte. Nesta segunda parte, ou seja, a pergunta sobre o que é a arte em
si, ndo pode ser objeto de consideragdes psicologicas, mas apenas estético-artisticas [...]. Distingdo semelhante
devera ser feita também no terreno da religido: também ai a consideragao psicoldgica s6 se aplica aos fendmenos
simbolicos e emocionais sem tocar a essé€ncia da religido.” (Cf. Jung, O.C. vol 15, §97-98 - grifos originais)

1 «Se fosse possivel analisar a esséncia, entdo a religido e a arte poderiam ser tratadas como simples
subdivisdes da psicologia. Com isso ndo queremos negar que tais abusos realmente acontecam. Mas aqueles que
0s cometem esquecem obviamente que isto também poderia acontecer facilmente a psicologia. Considerada
simples atividade cerebral, ao lado de outras atividades glandulares, seria tratada como subdivisdo da fisiologia,
perdendo seu valor intrinseco e qualidade especifica. Como todos sabem, isso também ja aconteceu. [...] Seja
como for que a psicologia possa fazer com a arte, terd que se limitar ao processo psiquico da criagdo artistica e
nunca atingir a esséncia profunda da arte em si. E 0 mesmo caso do intelecto que ndo consegue explicar nem
muito menos entender a esséncia do sentimento. E essas duas coisas ndo existiriam como entidades separadas, se
sua diversidade, em principio, ndo tivesse imposto, ha muito tempo, a inteligéncia.” (Cf. Ibid, §98-99.)

>32 «“Quando uma obra de arte ¢ interpretada da mesma forma como uma neurose, de duas uma: ou a obra de arte
¢ uma neurose, ou a neurose ¢ uma obra de arte.” (Cf. Jung, ibid, §100)

353 Segundo Jung, o método redutivo de Freud ndo interpreta os elementos artisticos como simbolos: “Em sua
teoria eles apenas fazem o papel de sinais ou sintomas de processos subliminares ¢ ndo o do verdadeiro simbolo
que deve ser compreendido com expressdo de uma concepgao para qual ainda ndo se encontrou outra melhor.”
(Cf. Jung, O.C. vol. 15, §105 - grifos originais) A interpretagdo redutiva parte do pressuposto de que a obra de
arte exprime um sintoma ou signo de um resquicio traumatico e, portanto, patologico, mas para Jung, os
simbolos sdo tentativas de expressar algo para o qual ainda ndo ha nenhum conceito verbal. Embora Jung admita
que a técnica psicanalitica encontre bons resultados, ele distingue a técnica da doutrina, e esta tltima deveria ser
descartada por causa de seu rigido dogmatismo. Ele apregoa que se deve buscar o sentido (a teleologia) da obra
de arte, e ndo unicamente seus elementos condicionantes (a causalidade). A pergunta sobre a causalidade
enfatiza a personalidade do artista, o que ¢ totalmente inadequado na consideragdo da obra de arte; esta é algo
suprapessoal e se eleva para além das estreitezas de cunho pessoal. A obra de arte ndo ¢ apenas um produto
derivado, mas uma realizagdo criativa que aproveita livremente todas as condi¢des prévias, dotando-as de
objetividade. “Seu sentido e sua arte especifica lhe sdo inerentes e ndo se baseiam em suas condi¢des prévias
externas; alias, poderiamos até falar de um ser que utiliza o homem e suas disposigdes pessoais apenas como
solo nutritivo, cujas forgas ordena conforme suas proprias leis, configurando-se a si mesma de acordo com o que
pretende ser.” (Cf. Ibid, §108.)
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inundando seu consciente com imagens provenientes do si-mesmo, ¢ nao da vontade
empirica. Nestas o sujeito ndo se identifica com a realizagdo criadora, mas é como que
possuido por um querer estranho. A primeira origem da obra, através do querer consciente do
artista, ndo importa a psicologia, pois seu interesse nao recai sobre a psique do autor, mas sim
no processo criativo, ou seja, na relagao do sujeito com o objeto na obra; e por isso interessa
mais a segunda origem, do querer inconsciente do si-mesmo que dirige a inspiragao do artista
por uma corrente invisivel, de modo que ele ¢ iludido por seu consciente de estar criando com
uma liberdade absoluta.”>*

O processo criativo pode ser considerado como uma esséncia viva implantada na alma,
designada pela psicologia analitica como um complexo auténomo.”> 1. O poeta que se
identifica com o processo criativo aceita o imperativo do inconsciente e, acompanhado e
dirigido pelo processo consciente, produz intencionalmente a obra com discernimento, de
modo que a obra ndo transpde as fronteiras da compreensdo consciente, esgotando-se nos
limites do intencionado e incapaz de dizer mais o que foi posto pelo autor. 2. J4 quando a
criatividade atinge como uma forca estranha se trata de um acontecimento de natureza
inconsciente que se impde como um imperativo sem a participagdo da consciéncia e até

mesmo contra ela, de modo a invadi-la com um poder suprapessoal que transcende o alcance

da compreensdo consciente do autor; os pensamentos se apresentam sob uma forma e imagem

3% As provas de que o consciente estd sendo influenciado e até mesmo dirigido pelo inconsciente podem ser de
natureza direta (“aqueles casos onde o poeta, naquilo que supde estar dizendo de modo mais ou menos evidente,
diz mais do que ele mesmo percebe”(Cf. Jung, O.C. vol 15, §114.) ou indireta (“casos em que, atras da aparente
vontade livre de produgdo, existe um ‘imperativo’ maior que manifestaria imediatamente sua exigéncia
imperiosa se ocorresse uma desisténcia arbitraria da atividade criativa ou quando ocorrem diretamente sérias
complicagdes psiquicas, sempre que sobreviesse uma interrupgao involuntaria da producao” (Cf. Ibid). Neste
caso, poderiamos, talvez, identificar o impulso criativo que brota do inconsciente ao modo da arte sublime
postulada por Schopenhauer e que se impde em igual medida de modo arbitrario, como a descri¢ao de Jung leva
a pensar: “A obra inédita da alma do artista é uma forga da natureza que se impde, ou com tiranica violéncia ou
com aquela astucia sutil da finalidade natural, sem se incomodar com o bem-estar pessoal do ser humano que ¢é o
veiculo dessa criatividade.”(Cf. Ibid, §115).

> O complexo “leva uma vida psiquica independente e, de acordo com seu valor energético e sua forga aparece,

ou como simples disturbio de arbitrarios processos do consciente, ou como instancia superior que pode tomar a
seu servigo o proprio eu.”(Cf. Ibid.)
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que s6 podem ser compreendidos intuitivamente através de “uma linguagem impregnada de
significado, cujas expressdes teriam o valor de auténticos simbolos, porquanto expressam, do
melhor modo possivel, o ainda desconhecido e sdo pontes lancadas a uma longinqua margem
invisivel”.”>®

Mas quanto a esta diferenciacdo da arte, em que a psicologia analitica poderia
contribuir para desvendar o mistério da criatividade? Sob o ponto de vista da arte (“serd que a
arte realmente significa?”), a pergunta pelo sentido ¢ descabida, porque em si mesma a arte
nada significa; ela ndo tem nenhum “sentido”, pelo menos ndo como aqui falamos do
sentido.”>” A busca de sentido na arte s6 pode se dar sob o ponto de vista da psicologia, que
tem necessidade de conceituar a experiéncia imediata. A psicologia abstrai o conhecimento e
transforma o processo criativo em conceito, € este sim representa um sentido e significado.
Poderiamos, talvez, dizer que a psicologia age como a ciéncia no processo de abstracio

simbolica.>®

336 (Cf. Jung, O.C. vol. 15, §116.) No primeiro caso, onde o poeta se identifica com o processo criativo, a
producdo da obra é so aparentemente consciente, de modo que o pleno controle criativo é somente uma ilusédo
subjetiva do poeta; a obra também ¢ portadora de qualidades simbolicas que atinge o limiar do indefinido,
ultrapassando a consciéncia contemporanea porque tais qualidades ficam escondidas ao leitor, incapaz de ir além
das fronteiras da consciéncia do autor determinadas pelo espirito da época. A compreensdo simbdlica depende
do espirito da época, mas o simbolo carrega consigo um germe de sentido mais elevado, oferecendo um indicio
de possibilidade de compreensdo além da atual, delimitada pelas amarras do tempo. (Cf. Ibid, §118) A obra de
arte traria em si uma possibilidade significativa que permite que, apds uma renovacao do espirito da época,
novos olhos pudessem ler o simbolo escondido, pois os antigos olhos s6 podem ver o que estavam acostumados
a ver. No caso da obra reconhecidamente simbdlica, ndo ha lugar para esta sutileza; a linguagem de que se utiliza
¢ cheia de pressentimentos e, apesar de ndo conseguirmos decifrar satisfatoriamente o simbolo, nds podemos nos
apropriar dele. Tal obra ndo permite um puro deleite estético porque o simbolo sempre incomoda, desafiando a
compreensdo ¢ a reflexdo. A obra ndo-simbolica, ao contrario, permite uma contemplagdo harmonica da
sensibilidade estética.

7 “Talvez ela seja como a natureza que simplesmente é e ndo ‘significa’. Sera que ‘significagio’ é
necessariamente mais do que simples inferpretagdo, que ‘imagina mais do que existe’ por causa da necessidade
de um intelecto faminto de sentido? Poder-se-ia dizer que arte € beleza e nisso ela se realiza e se basta a si
mesma. Ela ndo precisa ter sentido. A pergunta sobre o sentido nada tem a ver com a arte. Se me colocar dentro
da arte, tenho que submeter-me a verdade dessa afirmacdo.” (Cf. Jung, O.C. vol. 15, §121.)

358 “Quando, porém, falamos da relagdo da psicologia com a obra de arte, ja estamos fora da arte e nada mais nos
resta sendo especular e interpretar para que as coisas adquiram sentido, caso contrario, nem podemos pensar
sobre o assunto. Precisamos reduzir a vida e a histéria, que se realizam por si mesmas, em imagens, sentido e
conceitos, sabendo que, com isso, estamos nos afastando do mistério da vida. Enquanto estivermos presos ao
proprio criativo, ndo vemos nem entendemos, nem devemos entender, pois nada é mais nocivo e perigoso para a
experiéncia imediata do que o conhecimento. Para o conhecimento, porém, devemos deslocar-nos para fora do
processo criativo e olha-lo desse lado, pois s6 entdo ele se tornara imagem que exprime um sentido. Neste caso,
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O afastamento da psicologia analitica da ciéncia antes afirmado parece ser condizente
a um determinado paradigma cientifico, pois aqui Jung afirma que o procedimento
psicoldgico garante sua vinculagdo cientifica ao tratar de representagdes subjetivas dos
fenomenos artisticos, que deveriam ser por ela considerados. Somente apds a reducdo da
apreensao artistica ¢ que poderiamos falar num ‘sentido psicologico’: a obra in statu nascendi
seria um complexo auténomo que, se associado com a consciéncia, ndo significa uma
assimilagdo, mas somente uma percep¢do, o complexo criativo é independente do arbitrio
consciente e participa da peculiaridade de todos os complexos autonomos; ¢ ele quem faz com
que o génio se aproxime do louco>>’, porque ambos correm o perigo de se identificarem com
o complexo autonomo. Mas isso ndo significa que em si mesmo o complexo seja considerado
patolégico, pelo contrario, ele é referido como uma manifestacdo bastante freqiiente e

caracteristica da psique normal®®

e tem origem numa retirada da energia necessaria do
consciente que, seja por meio da apatia dos interesses conscientes ou por um desenvolvimento
regressivo das fungdes conscientes, sofre uma introversao e se volta as suas condigdes infantis

. 1 A . . . . . rqe
e arcaicas.”®' O complexo autdnomo criativo consiste numa imagem simbolica que pode ser

tanto compreendida e assimilada ou incompreendido seu valor simbdlico - que o torna incapaz

ndo s6 podemos mas até devemos falar de sentido. E assim, o que era antes mero fendmeno, transforma-se em
algo que, juntamente com outros fendmenos, tera sentido, algo que representara determinado papel, servira a
certos propositos e tera efeitos significativos. E quando vemos tudo isso, temos a sensag@o de ter conhecido e
esclarecido algo. Desta forma, ficam garantidos os requisitos da ciéncia.” (Cf. Ibid, §121 - os grifos sdo meus)

> «A faria divina do artista se relaciona, perigosamente e de modo real, com o estado patolégico, sem contudo
identificar-se com ele.” (Cf. Jung, O.C. vol 15, §122.)

360« ] cada atitude tipica de certa forma diferenciada tem a tendéncia de transformar-se num complexo
auténomo, e ¢ o que realmente acontece na maioria dos casos. Cada instinto também possui mais ou menos, as
caracteristicas de um complexo autdnomo. Portanto, o complexo autdnomo nada tem de doentio em si, apenas
sua manifestagdo freqiiente e incdmoda evidencia sofrimento e doenca.” (ibid)

361 «As parties inférieures des fonctions, como disse Janet, se impdem: o instintivo sobre o ético, o ingénuo-
infantil sobre o ponderado e adulto ¢ a inadaptag@o sobre a adaptagdo. Também isso ficamos conhecendo atraves
da vida de muitos artistas. O complexo autdnomo desenvolve-se usando a energia retirada do comando
consciente da personalidade.”(Cf. Ibid, §123 - os grifos sdo meus).
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de significar mais do que a sua aparéncia, sendo uma imagem advinda da possibilidade inata

de idéias do inconsciente coletivo, cuja existéncia ndo se pode afirmar sem a experiéncia:

“Elas s6 aparecem na matéria formada como principios reguladores de sua formagdo; quer dizer,
somente por conclusdo, apds o término da obra de arte conseguimos reconstruir o projeto primitivo da
imagem primordial.”**

A situacdo mitologica aparece sempre num momento caracterizado por uma
intensidade emocional peculiar, marca da luta por adaptagdo que ¢ sempre penosa. Nestes
momentos as variagcdes dos arquétipos se apresentam na forma de ideais capazes de dotar a
subjetividade de uma for¢a motivadora para a adaptacdo que tem origem na heranga primitiva
arquetipica, cujos resquicios carregamos no inconsciente.’® A arte como um processo criativo
ativa o arquétipo inconsciente elaborando-o e o formulando na obra acabada pelo artista, que
passa a ser dotada de uma significacdo social e educativa. A ansia do artista e sua relativa
insatisfacdo com o presente trazem a tona a caréncia e a unilateralidade do espirito da época,
compensando-o de modo efetivo através da obra de arte, capaz de transcrever para a

. , . . 564 A . , . .
linguagem da época aquilo de que ela necessitava.”™" A tendéncia de uma época implica numa

%62 (Cf. Jung, O.C. vol 15, §126 - grifos originais). A imagem primordial, ou arquétipo, recapitulando, sio
residuos de vivéncias filogenéticas: “Elas descrevem a média de milhdes de experiéncias individuais
apresentando, dessa maneira, uma imagem da vida psiquica dividida e projetada nas diversas formas do
pandemodnio mitoldgico. Mas também as formas mitologicas ja sdo, por si s6, uma elaboracdo da fantasia criativa
aguardando ainda transcri¢do para uma linguagem compreensivel da qual existem apenas inicios dificultosos.
Estes conceitos, cuja maioria ainda esta por ser criada, poderiam transmitir-nos um conhecimento abstrato e
cientifico dos processos inconscientes que sdo as raizes das imagens primordiais.” (Cf. Ibid, §127 - os grifos
s30 meus).

363 “em tais momentos ndo somos mais individuo, mas uma espécie; pois a voz de toda a humanidade ressoa em
nods. Por isso também o individuo quase ndo tem condigdes de utilizar suas forgas plenamente, a ndo ser que uma
dessas representagdes coletivas, que chamamos ideais, venha em seu auxilio e desencadeie nele todas aquelas
forgas instintivas as quais a vontade consciente comum, por si sO, jamais teria acesso. Os ideais mais atuantes
sdo sempre variagdes mais ou menos transparentes de um arquétipo, facilmente reconheciveis por se prestarem a
alegorias [...] No entanto, a for¢a motivadora ndo deriva da alegoria, mas do valor simbélico da idéia [...]” (Cf.
Ibid, §128, os grifos sdo meus) expressa pela alegoria. O arquétipo “eleva o destino pessoal ao destino da
humanidade e com isso também solta em nos todas aquelas forgas benéficas que desde sempre possibilitaram a
humanidade salvar-se de todos os perigos e também sobreviver a mais longa noite.” (Cf. /bid, §129).

364« género da obra de arte permite uma conclusio sobre a caracteristica da época na qual ela se originou. O

que significa para a sua época o realismo, o naturismo e o romantismo? E o helenismo? So tendéncias da arte
que trazem a tona aquilo de que a respectiva atmosfera espiritual mais necessitava.” (Cf. O.C. vol 15, §130.)
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exclusdo de muitos elementos psiquicos que ndo participavam da vida por serem
incompativeis com as atitudes gerais. °®

As consideragdes teoricas da psicologia analitica ndo pretendem, portanto, abarcar a
totalidade da nocdo de verdade — o que poderia fazer com que efetivasse uma reducao
psicoldgica de toda as formulagdes culturais — como pudemos vislumbrar em sua referéncia a
arte. O interesse que a psicologia conquistou em nossa época € a expressao de que ela assimila
e incorpora as verdades de outros campos, indicando o seu fundamento comum: as idéias
primordiais do inconsciente coletivo, determinantes das idéias empiricas. Jung admite que
isso ndo torna a psicologia detentora de uma verdade universal porque: “As tentativas de
explorar estes diversos dominios cientificos e existenciais, mediante a psicologia, ndo deixam
de ser muito unilaterais.”>*® Mas esta abordagem unilateral nio desqualifica seu ponto de
vista, apenas indica o estado arcaico da formacgdo das idéias que rumam a uma maior
abstra¢do.”®’ A unilateralidade ¢ o dogmatismo, em especial no campo da psicologia,
representam um perigo: por isso ela deve considerar suas formulagdes como hipdteses e
expressdo da condicdo subjetiva inserida numa determinada cosmovisdo, ndo devendo
reivindicar uma validade geral. Seu ponto de vista ¢ apenas uma aproximagdo sucessiva para
uma compreensdao subjetiva do fendmeno animico rumo a uma elucidagdo do fendmeno

total.”®® Isto nos indica que a transposi¢io de dominios pela psicologia analitica ndo é sinal de

365 Assim como Goethe e Schopenhauer ja havia aproximado as caracteristicas do génio do louco em sua
filosofia, Jung faz 0 mesmo: “A relativa inadaptagdo do artista significa para ele uma vantagem real, permite-
lhe permanecer afastado da estrada principal, seguir seus proprios anseios e encontrar aquilo de que os outros,
sem o saber, sentiam falta. Assim como no individuo a unilateralidade de sua atitude consciente é corrigida por
reacdes inconscientes, assim a arte representa um processo de auto-regulacdo espiritual na vida das épocas e
das nagoes.” (Cf. Ibid, §131 - os grifos sdo meus).

%% Ibid, no Prefacio de “Psicologia e poesia”, capitulo VII, §132. (os grifos sio meus)
>67«...] a unilateralidade e rigidez de principios sdo as doengas de crianga de cada nova ciéncia, ao desempenhar
seu trabalho pioneiro com alguns instrumentos restritos sob a forma de idéias.” (Cf. /bid)

368 «O fendmeno animico é de fato tio ricamente matizado, multiforme e ambiguo, que se torna impossivel
capta-lo de um modo completo em um snico reflexo especular. E impossivel também abrangé-lo como um fodo
em nossa representacao; devemos contentar-nos, a cada momento, com a elucida¢ao de um aspecto do fendmeno
total.” (Cf. Ibid, §133).
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um anseio dogmatico de abarcar em si mesma todo o conhecimento, mas expressa tao-
somente uma busca pela totalidade do conhecimento. E por este motivo que sua abordagem
da poesia nao pretende ser unilateral, transmudando seu campo estético para o terreno da
psicologia, mas apenas empreender sua forga imagética ao modo de um fendmeno psiquico.

O memso podemos dizer sobre a andlise psicologica da imagem literaria. Haveria
dois modos que, segundo Jung, a psicologia considerada como uma ciéncia dos processos
animicos poderia se relacionar com o campo da literatura: seja 1. para o estudo da estrutura
psicologica de uma obra de arte ou 2. para explicar as circunstancias psicologicas do homem

criador.’®

De modo distinto de Freud, Jung ndo concebe a utilidade psicologica da obra de
arte a0 modo de um sintoma.’”

Uma explicagdo causal da ciéncia (natural) ndo tem lugar no estado atual da
psicologia analitica enquanto uma ciéncia; ela se nega a uma andlise redutiva que considere a
obra como sintoma patologico do artista. Por isso ndo permite estabelecer encadeamentos
exatos de causa e efeito, tal como se espera de uma ciéncia. A psicologia s6 revela
encadeamentos causais no dominio estrito dos instintos e reflexos, mas quando abordamos os
complexos da vida animica ela deve se contentar com uma descri¢do fenomenoldgica através
das imagens, renunciando a pretensdo de impor a necessidade a um s6 desses elementos, pois
caso contrario, “se a psicologia pudesse exibir causalidades indubitaveis no tocante a obra de

\ .

arte ou a criacdo artistica, todo ambito da especulagdo sobre a arte seria reduzido a um

A . . . 1 . o~ , .
apéndice da psicologia®.””' A expectativa da descri¢do causal dos processos animicos

complexos jamais poderia ser satisfeita, na medida em que a criagdo e seus elementos

> No primeiro caso, o objeto da analise e interpretagdo psicologica é a obra de arte concreta; no segundo, trata-
se da abordagem do ser humano criador, como personalidade tinica e singular. Ainda que a obra de arte e o ser
humano o criador estejam ligados entre si por uma profunda relagdo, numa interagdo reciproca, ndo € menos
verdade que ndo se explicam mutuamente.” (Cf. Jung, O.C. vol. 15, §134.)

370 «A psicologia pessoal do criador revela certos tragos em sua obra, mas nio a explica. E mesmo supondo que a
explicasse, e com sucesso, seria necessario admitir que aquilo que a obra contém de pretensamente criador ndo
passaria de um mero sintoma e isso ndo é vantajoso nem glorioso para a obra.” (Cf. 1bid.)

™ Ibid, §135.
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irracionais desafiam a organizacio causal (do entendimento).”’* Poderiamos, talvez, afirmar
que o mundo criador da esséncia inconsciente esta para além de qualquer representacdo da
razdo, podendo somente ser pressentido, sem que se almeje, com isso, uma explicacio
redutiva de seus fendmenos.””

Jung distingue, entdo, neste mesmo sentido, o romance psicologico onde a propria
psique da personagem a explica por si mesma, movendo-se no limite da experiéncia humana,
do romance ndo-psicologico, onde toda a narracdo se edifica sobre um plano psiquico
inexpresso semelhante a0 modo visionario de criar, cujo sentido mais profundo s6 a
psicologia poderia conferir; a vivéncia ou tema que se torna contetido desta elaboracao
artistica nos sdo desconhecidos, a0 mesmo tempo em que constituem uma vivéncia originaria
terrivel repleta de valor que provoca, em sua manifestagdo, um choque terrivel que destrdi os
valores humanos e suas formas consagradas, e exibe um aspecto demoniaco que provoca a
sensacao angustiante do caos. Este modo visionario se separa do modo psicoldgico - que nada
mais manifesta do que o destino humano que provém do dominio da experiéncia humana, ou
seja, do que ¢ psicologicamente compreensivel e assimilavel. O romance visionario, pelo
contrario, irrompe de tal modo que a intuicdo humana ¢ incapaz de apreender com palavras,
exigindo da criagdo artistica algo diverso das experiéncias banais para descortinar a esséncia

. ’ 4
incompreensivel.”’

372 [ ...]o momento criador, cujas raizes mergulham na imensido do inconsciente, permanecera para sempre

fechado ao conhecimento humano” (Cf. /bid.)

373 «Q principio da psicologia é o de demonstrar o material psiquico como decorrente de premissas causais. O
principio da critica artistica ¢ o de considerar a psique apenas um ente, quer se trate da obra ou do artista. Ambos
os principios sdo validos apesar de sua relatividade.” (Cf. Ibid.)

M «A forma visionaria [...] rasga de alto a baixo a cortina na qual estdo pintadas as imagens cosmicas,
permitindo uma visdo das profundezas incompreensiveis daquilo que ainda ndo se formou.” (Cf. Ibid, §141.)
Sentimos a necessidade de inquirir sobre o significado nas obras de experiéncias visionarias que expressam uma
dindmica e sentido profundo, e por meio deles podemos captar a agdo de um contetdo significativo e
transcendente. Tais contetidos podem ser apreendidos tanto pelo génio quanto pelo louco, € por isso somos
tentados a considera-los sob o ponto de vista da patologia, interpretando equivocadamente “as imagens
singulares da experiéncia visionaria como substitutivos e tentativas de camuflagem.” (Cf. Ibid, §144.) O ponto
de vista da patologia interpreta a vivéncia originaria como um sinfoma patologico e reduz, com isso, a obra a
psique do poeta, desviando-se, assim, da propria obra de arte. Do contrario desta reducdo da arte empreendida
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O estagio mitico da cultura humana ¢ marcado por um simbolismo concreto da
esséncia obscura que diz respeito a4 sabedoria que deve reger a acdo dos homens’”. A
legitimidade do poeta de se apoderar das figuras mitoldgicas para exprimir sua experiéncia
intima se deve ao fato de que elas expressam a vivéncia originaria obscura que, em si mesma,
¢ carente de imagens e palavras.’’® A psicologia pode contribuir para elucidar a esséncia da
manifestagdo multipla dos simbolos mitoldgicos paradoxais fornecendo uma terminologia e
materiais comparativos ao conceber que a visao mitica expressa uma imagem do inconsciente
coletivo. Sendo assim, a abordagem da psicologia permanece no plano imanente, que busca
somente traduzir a esséncia por meio de uma fenomenologia psicologica que apresenta “todas
as caracteristicas da condi¢do animica primitiva, ndo s6 pela forma como também pelo
sentido; assim, muitas vezes somos tentados a supor que tais conteudos constituem
fragmentos de antigas doutrinas esotéricas. S3o0 numerosos os motivos mitoldgicos que
emergem, embora dissimulados na linguagem moderna das imagens.”"’

Assim como a sintomatologia das neuroses e psicoses, as manifestagdes inconscientes

no terreno da arte exibem um carater compensatério que tende a estabelecer um equilibrio

com a atitude da consciéncia da cultura, de modo que quando tais imagens originais afloram

pela psicanalise, “Nossa tarefa [da psicologia analitica] € explicar psicologicamente a obra de arte. Para isso ¢
necessario encarar com atencdo o seu embasamento, ou seja, a vivéncia origindria [... que] remete fatalmente a
uma metafisica obscura, a ponto da razdo, ainda que benevolente, ndo desejar intervir.” A razdo prefere encarar a
experiéncia originaria como uma “rica imaginac¢do”, temendo que o mundo pudesse recair no obscurantismo.
Mas a visdo originaria € considerada por Jung um simbolo real e uma vivéncia auténtica que ndo deriva de um
sintoma, mas expressa uma essencialidade desconhecida que constitui uma realidade psiquica. E a intuicdo, e
ndo arazdo, que ¢ capaz de nos conduzir ao caos desconhecido proveniente de uma atmosfera noturna ja
pressentida pelos visionarios e pelos profetas. A razdo, agindo dogmaticamente com vistas a afastar a esfera
metafisica da realidade psiquica, parece agir nos mesmos moldes do antigo temor dos espiritos: “Seria
interessante pesquisar se a reserva relativa a supersticao que se estabeleceu nos tempos modernos e a explica¢ao
materialista do mundo ndo representam derivados e uma espécie de continuagdo da magia e do medo primitivo
dos espiritos.”(Ct. Ibid, §149.)

" Ibid, §150.

>76 «A vivéncia originaria ¢ um pressentimento poderoso que quer expressar-se, um turbilhdo que se apodera de
tudo o que se lhe oferece, imprimindo-lhe uma forma visivel. Mas como a expressdo nunca atinge a plenitude da
visdo, nunca esgotando o que ela tem de inabalavel, o poeta muitas vezes necessita de materiais quase
monstruosos, ainda que para reproduzir apenas aproximadamente o que pressentiu. Nao pode, pois, prescindir da
expressdo contraditoria e rebelde se quiser revelar o paradoxo inquietante de sua visdo.” (Cf. Ibid, §151.)

77 Jung, O.C. vol. 15, §152.
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na arte, pretendem efetuar uma compensacdo a consciéncia da época.’™ A obra de arte
proporciona, desta forma, uma transformagdo da consciéncia da época, e este ¢ o significado
de uma obra de arte. Mas desvendar o segredo do mistério criador, assim como do homem
criador, ¢ um problema transcendente que ndo compete a psicologia respondé-lo, mas
somente descrevé-lo. O mérito da escola freudiana foi ter encontrado as raizes do poeta na
obra de arte entendendo-a sob a 6tica da neurose, a partir da qual a obra recebe, contudo, uma
denominagio essencialmente negativa.”’”” Mas Jung nido compreende a obra de arte como algo
essencialmente constituido pelas particularidades pessoais do artista, pois, segundo ele, a arte
se eleva sobre o pessoal.

O artista tem uma vida cheia de conflitos e, neste sentido, se avizinha do louco, porque
lutam dentro dele o egoismo e a paixao criadora, e por isso o destino de muitos artistas ¢
tragico: a parcela criativa toma quase toda sua energia psiquica reservando pouco a sua
personalidade pessoal, que muitas vezes tem uma adaptagdo deficiente; seu nivel pessoal ¢é

inferior porque a energia psiquica beneficia seu lado criador.”® Mas a forga terrificante com a

qual o arquétipo se impde a consciéncia ndo implica em ser arrebatado completamente por um

378 <O monumento poético [...] se alicer¢a na alma da humanidade. Sempre que o inconsciente coletivo se
encarna na vivéncia e se casa com a consciéncia da época, ocorre um ato criador que concerne a toda época; a
obra ¢, entdo, no sentido mais profundo, uma mensagem dirigida a todos os contemporaneos [...] Todas as
épocas tém sua unilateralidade, seus preconceitos e males psiquicos. Cada época pode ser comparada a alma de
um individuo: apresenta uma situagdo especifica e restrita, necessitando por esse motivo de uma compensagdo. O
inconsciente coletivo pode proporcionar-lhe tal instrumento, mediante o subterfiigio de um poeta ou de um
visionario, quando este exprime o inexprimivel de uma época, ou quando suscita pela imagem ou pela agdo o
que a necessidade negligenciada de todos estd almejando; isto, tanto para o bem quanto para o mal, para a
salvagdo ou para a destruicdo de uma época.” (Cf. Ibid, §153 - grifos originais).

9 ’ . \ .
37 «A obra de arte, aparentemente passivel de ser analisada como uma neurose e a base dos recalques pessoais
do poeta, de fato se insere na vizinhanga problematica da neurose; mas nem por isso fica em ma companhia, uma
vez que Freud coloca a religido, a filosofia, etc., na mesma situagdo.” (Cf. O.C. vol 15, §156.)

>80 «S30 raros os homens criadores que ndo pagam caro a centelha divina de sua capacidade genial. E como se
cada ser humano nascesse com um capital limitado de energia vital. A dominante do artista, isto é, seu impulso
criador, arrebatara a maior parte dessa energia, se verdadeiramente for um artista; e para o restante sobrara muito
pouco, o que ndo permite que outro valor possa desenvolver-se.” (Cf. Jung, O.C. vol. 15, §158.) O dom criativo
necessita de maior quantidade de energia, de modo que o Eu deve utilizar formas vitais inferiores para ndo
sucumbir a privacdo total. A obra criadora jorra de fontes inconscientes com sua forga plasmadora de vida e
destino, que prevalece sobre a vontade consciente: “A obra em crescimento ¢ o destino do poeta e ¢ ela que
determina sua psique.” (Cf. Ibid, §159.)
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julgamento moral além de qualquer discernimento do ego, pois a moralidade aflora somente a
partir da determinagdo da atitude consciente do sujeito frente aos contetidos inconscientes.”™!
Segundo Jung, a obra do poeta satisfaz as necessidades animicas de um povo, de modo
que o poeta ndo deve ser considerado como um detentor da obra a quem devemos nos reportar
para compreendé-la, pois ele seria apenas “um instrumento de sua obra, estando por isso
abaixo dela.”*” Sua tarefa suprema ¢ configurar a obra, tal como ordena categorialmente seu
inconsciente criativo, porque a inferpretagdo da obra ¢ tarefa do futuro.”® O sentido da obra
de arte ¢ a possibilidade de contato com o mundo da esséncia, com a vivéncia original que
tocou o poeta e o impeliu a criar. 4 obra nos oferece a esséncia, que se torna apreensivel
quando nos postamos ao modo antes descrito por Schopenhauer: numa atitude contemplativa
e ndo racional, quando abandonamos momentaneamente nosso eu (querer) frente a intui¢ao do
objeto artistico criativo. A tonica simbolica da interpretagdo da obra de arte por Jung o afasta
da prerrogativa freudiana de captar nela a psique do seu autor, pois ela se mostra dotada nao
de uma particularidade puramente subjetiva, ao modo de uma manifestacdo sintomatica, mas
de uma qualidade objetiva e impessoal que oferece a possibilidade de re-imergir na

.. .~ . . . . . 4
1nd1ferenc1ag:a0 essencial que vigorava €m nossas origens IIICOIISCIGII'[GS.S8

1 «“Um arquétipo em si mesmo ndo é bom nem mau. E um numen moralmente indiferente. S6 através de sua
confrontacdo com o consciente torna-se uma coisa ou outra, ou entdo uma dualidade de opostos. Esta inflexao
para o bem ou para o mal € determinada consciente ou inconscientemente pela atitude humana do sujeito [...]
Quando a consciéncia se extravia numa atitude unilateral e, portanto, falsa, esses ‘instintos’ sdo vivificados e
delegam suas imagens aos sonhos dos individuos e as visdes dos artistas e visionarios, restabelecendo assim
novamente o equilibrio animico.” (Cf. Ibid, §160.)

2 Ibid, §161.

> A interpretagdo do sentido da obra “sé o percebe quem se aproxima da obra de arte, deixando que esta atue
sobre ele, tal como ela agiu sobre o poeta. Para compreender seu sentido é preciso permitir que ela nos modele,
do mesmo modo que modelou o poeta. Compreenderemos entdo qual foi a vivéncia originaria deste ultimo. Ele
tocou as regides profundas da alma, salutares e liberadoras, onde o individuo ndo se segregou ainda na soliddo da
consciéncia, seguindo um caminho falso e doloroso. Toucou as regides profundas, onde todos os seres vibram
em unissono e onde, portanto, a sensibilidade e a agdo do individuo abarcam toda a humanidade.”(Cf. Ibid.)

8«0 segredo da criagdo artistica e de sua atuacdo consiste nessa possibilidade de re-imergir na condigio
originaria da participation mystique, pois nesse plano nio ¢ o individuo, mas o povo que vibra com suas
vivéncias; ndo se trata mais ai das alegrias e das dores do individuo, mas da vida de toda a humanidade. Por isso
a obra-prima é ao mesmo tempo objetiva e impessoal, tocando nosso ser mais profundo. E por esse motivo
também que a personalidade do poeta s6 pode ser considerada como algo de propicio ou desfavoravel, mas
nunca ¢ essencial relativamente a sua arte.” (Cf. /bid, §162 - grifos originais).
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8.4 A critica dos mitos: descoberta ou invencao do individuo?

A personificacdo dos mitos inconscientes derivou toda uma gama de confusdes sobre o
empreendimento psicoldgico almejado por Jung, fazendo com que ele fosse acusado tanto de
elitismo quanto de eruditismo devido as dificuldades praticas de sua argumentagdo
amplificatoria do material psiquico. Contudo, Michael Palmer refuta estas objecdes afirmando
que as dificuldades da argumentagdo ndo podem servir de base para a sua rejei¢ao, pois Jung
atribuia a confirmag¢ao de sua teoria como residindo no dominio publico - que nao necessita de
todo um instrumental erudito para compreender o significado dos contetidos psiquicos na
medida em que a significagdo ndo pode escapar por inteiro ao proprio analisando; ¢ ele quem
revifica os conteudos, e aqueles que se perderam no tempo foram destituidos de sua
numinosidade caracteristica, transformando-se em meros signos estaticos que se tornam

incapazes de apreender a vivacidade do funcionamento psiquico.’™

O dinamismo energético
da psique pressupde a multiplicidade simbolica, de modo que o estilo fugidio dos argumentos
junguianos pretenderia se justificar pelo proprio carater fugidio da psique: um eterno movente
a que tentamos apreender algo através de uma figuragdo estatica e concreta - tipica da
consciéncia mitica. Aludir a “consciéncia mitica” parece ser a alternativa preferencial de Jung
justificar sua epistemologia cientifica e resguardar sua teoria de uma compreensdo dogmatica
(unilateral). Mas com isso ele ndo justifica a propria “consciéncia mitica”.

Embora a filosofia de Ernst Cassirer procure determinar o que seria tal consciéncia e
em que sentido ela importa para a consideragdo do homem contemporaneo, K.K.Ruthven™,
ao se debrugar sobre a critica dos mitos, vé no segundo volume da 4 Filosofia das formas

simbolicas algo mais que uma obra de filosofia, algo como “uma tardia e sofisticada

contribuicdo as especulacdes do romantismo sobre os poderes expressivos e a vivacidade

*% Michael Palmer, “Freud e Jung, sobre a religiio”, pp.211-212.
386 <O mito”, 1997, p. 92ss.
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pitoresca da linguagem no assim chamado estado primitivo.”®” Cassirer trata o mito como
uma “linguagem” nao-discursiva ¢ uma forma simbolica primordial povoada de imagens
arcaicas ¢ vibrantes pertencentes ao homem arcaico; mas como ¢ possivel que ele saiba, de
fato, o que ¢ o homem arcaico? — indaga Ruthven. De onde provém a prova do pensamento
mitico a ndo ser nas elucubragdes de Lévy-Bruhl acerca do “pensamento mitico™?

Segundo este comentador, ndo podemos tratar a obra de Cassirer como um estudo
objetivo da mentalidade primitiva porque “ndo temos nenhuma forma de demonstrar que a
aptidao mitopéica de um escritor moderno seja um residuo arcaico (ou até primitivo, no que

diz respeito ao assunto)”™

, de modo que a obra lhe parece muito mais uma projecao
altamente imaginativa da convic¢do romantica de que o mito ¢ endémico a mentalidade
primitiva. A dificuldade de considerar o mito como uma “forma arquetipica universal” é a
mesma que nos fora apontada anteriormente por Michael Palmer: a indiferenciagdo entre sua
forma individual finita de uma pressuposta imagem universal. Ora, se ndo temos possibilidade
de acessar o mito arquetipico indistinto a ndo ser através de suas particularidades ectipicas,
aparentemente — ressalta Ruthven — “a meta real da critica dos mitos ¢ estabelecer um sistema
de monismo redutivo para a reintegra¢io do Muito no Um.”® A fascinagdo pelas imagens
arquetipicas teria levado muitos autores a intensificarem uma abordagem redutiva, tentando
“localizar o Arquétipo por tras dos arquétipos”, culminado em mono-mitos especificos.

O mono-mito privilegiado por Jung seria o ritual de passagem proporcionado pela
individuagdo através do mergulho no inconsciente, que possibilitaria ao individuo uma
renovagao de sua visdo sobre o mundo. Mas Ruthven ndo vé utilidade nenhuma na utilizagao

da linguagem técnica e designativa do “arquétipo”, considerando-o um eufemismo para um

“cliché mitopéico”. Apreciando a posi¢io de Leslie Fiedler, que diz que a assinatura que o

¥ Ibid, p.93.

88 Ibid, p.94.

¥ Ibid, p.95. (os grifos sdo meus)

3% «Archetype and Signature: A Study of the Relationship between Biography and Poetry”, 1956.
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arquétipo leva ¢ muito mais importante do que o proprio arquétipo, Ruthven pontua que “as
imagens arquetipicas ndo tém valor intrinseco, elas podem surgir num anuncio de pasta de

9591

dentes com a mesma facilidade que num poema épico. O anseio pela linguagem

arquetipica advém de sua alusdo ao terreno atraente do eterno, do infinito ¢ do Inteiramente

592
Outro

que opera na escala da “estética do sublime, centrada como ela estd no
reconhecimento da admiragdo apavorada diante da presenca de vagas imensidades.”

Ha os que véem nas proprias ambigiiidades do mito a possibilidade de efetivar um
curto-circuito do cérebro e liberar, com isso, a imaginag¢do suprimida pelo cientista moderno;
outros que compreendem a critica do mito como uma espécie de alternativa estética a
religido, sonhada por pessoas que nao toleram o caos da historia e buscam uma estabilidade
no mito a fim de imobilizar o mundo; considerado desta forma, o mito exibiria um desejo ao
modelo estatico do mundo que busca um ordenamento ao carater fragmentario das coisas; ha

. ~ . yoe . 593 L) \ .
ainda os que vdo mais longe na critica dos mitos, como P. Kogan™~, que a dirige as premissas
fascistas de burgueses reacionarios que perpetuam a crenga na eterna recorréncia,

.. . ~ . .. . 594
permitindo, com isso, a perpetuagdo do imperialismo norte-americano.” = Antes de concordar
plenamente com Kogan, Ruthven acredita que o interesse eclético no mito ndo ameaga o leitor
a se tornar um “evangelista fanatico, um cripto-fascista, ou at¢ mesmo um folclorista, a menos

2,595

que tenha essas tendéncias antes de comegar a aprofundar sua compreensdo nesta

literatura, pois “enquanto o mito permanecer como patrimonio das artes, faremos nem em

conhecer alguma coisa sobre ele.”*®

> Ruthven, “O mito”, p.95.

%2 Ibid, p.98.

3% “The Fascist Premises of Archetypal Criticism”, 1970.
3%« pratica da critica arquetipica limita-se exclusivamente aos corredores das universidades norte-americanas
intelectualmente falidas, e o numero de praticantes da critica arquetipica é muito pequeno, mesmo entre os
académicos de aluguel.” (Cf. Ibid, p.29, citado por Ruthven, op. cit, p.104.)

>% Ruthven, “O mito”, p.105. (os grifos sdo meus)
%% Ibid.(os grifos sdo meus)
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Entretanto, a leitura junguiana do mito nao se restringe exclusivamente ao campo das
artes, mas pretende indicar o proprio sentido e esséncia aludida pela arte (assim como pela
religido) e desvendar seu significado psicologico. A psicologia analitica personaliza os mitos
encontrados no terreno da arte pretendendo descobrir o individuo em meio a significagdo da
cultura de sua época, e em meio as imagens que ele cria para representar a si mesmo sua
condi¢do humana. Mas sera que com este procedimento o individuo é de fato descoberto? Ou
se chega a uma concepgdo inventada da individualidade? Esta ¢ a questdo a que chega a
investigacdo de Jean-Claude Pariente quando discorre sobre os achados da Psicologia em
meio as suas analises redutivas - que culminam num modelo ou num sistema, que pretendem

desvendar a nogao de individuo.

Kk

Quando se recorre a um sistema e se classifica o objeto do conhecimento de acordo
com uma classe ou uma mostra de classes que se constituem independentemente dele e que
valem para todo o objeto comparado (como foi o caso do empreendimento de Jung) o
individuo age como personalidades humanas tipicas postas frente as diversas situagdes
historicas. Quando se emprega o método dos modelos e se classifica o objeto numa classe ou
mostra de classes constituintes (como foi o caso de Freud) a base que fornece suas
singularidades ndo ¢ um modelo construido pelo homem através de mecanismos transpostos a
situacdes historicas alheias, sendo responde as exigéncias de conhecimento pleno do
individuo. Pariente concebe que o sistema conhece o individuo como um elemento de uma
classe pré-constituida, e pretende descartar a individualidade assim como ¢ conhecida na
experiéncia empirica por perceber nela caracteres comuns de outros elementos da mesma

classe. O modelo, pelo contrario, permite apreender o individuo em sua propria
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individualidade e elegé-lo, ele mesmo, como um objeto do conhecimento. O dominio do
conhecimento do individuo se d4 no sistema como um elemento, enquanto que no modelo o
conhecimento se da como individuo, sendo esta via, portanto, de acordo com Pariente, um
auténtico conhecimento da natureza do ‘individual’.>”’ Jean-Claude Pariente ndo pretende,
contudo, apreender uma utilidade pratica dos dois tipos de conhecimento do individuo, mas
apenas precisar as conseqiiéncias epistemologicas da escolha entre os dois.

O emprego do sistema esta ligado a uma concepg¢do negativa da individualidade; esta
figura como um obstaculo ao conhecimento porque as classes que o compdem contém o0s
‘elementos’ eles mesmos, € ndo os ‘individuos’. A posi¢ao de obstdculo para o conhecimento
da individualidade se refere a uma redundancia que o eu implica (na distingdo entre a persona
egoica desvalorizada frente ao si-mesmo, que comporta uma por¢ao generalista e universal) e
assinala um carater negativo da individualidade.

Se as andlises de Pariente que situaram a psicologia fundada por C.G. Jung ao modo
de um sistema forem corretas, podemos concluir com ele que a caracteristica que Jung
pretende situar como condizente ao ‘ser’ do individuo, ndo ¢ inerente a individualidade, ou
seja, nao faz parte de sua natureza singular, ¢ assinala somente a escolha de um modo de
conhecimento contrario ao conhecimento pelo modelo. A individualidade no conhecimento
psicologico pelo modelo ndo aparece como redundante e negativa por se referir ao objeto
mesmo que o conhecimento pretende encontrar, ou seja, o proprio individuo em sua existéncia
historica; os fatores historicos da individualidade ndo sdo descartados como se fossem um
obstaculo por se referir aquilo mesmo que o conceito de individuo visa, esfor¢ando-se por
reduzir a individualidade analisada a um elemento de uma das classes de que dispde. O

modelo reduz a individualidade a um elemento, mas é contrario a construir uma classe na qual

7 Em nossa leitura, podemos propor que este auténtico conhecimento efetivado pela psicanalise seria um
conhecimento do ente, ao contrario de Jung que pretende efetuar um conhecimento do ser, e por isso se utiliza
das categorias proprias de seu sistema, que permitem a apreensdo fenomenologica, hermenéutica e universal do
ser do homem, aproximando-se, assim, da fenomenologia heideggeriana.
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o individuo aparece como elemento, como se da no sistema psicologico de Jung. Ha uma
diferenga puramente fenomenolédgica pela qual a individualidade recebe os tragos distintos
que a determinam pela psicanalise e pela psicologia analitica que colocam um problema
inédito: o signo da diferenga nao expulsa, pura e simplesmente, o circuito de conhecimento do
individuo.”®

Este paradoxo pontuado pela investigagdo de Pariente reflete também, no plano
epistemologico, um paradoxo inerente ao conceito mesmo de individuo, um conceito que
designa tracos comuns aos objetos que constituem sua extensao em cada teoria psicologica. O
conceito de individuo ocupa, neste ponto de vista, uma posi¢ao muito particular e que confere
a medida de seu valor objetivo. Acaso ele aponta ao trago comum a todos os objetos como
diferentes uns dos outros? Ou indica que seus tracos sdo comuns? Em outros termos, a

constru¢do do conceito de individuo faz da diferenca uma propriedade comum, ou, da

individualidade uma propriedade geral?

% O status da individualidade difere no plano teérico nos dois procedimentos descritos. Ndo somente porque o
conhecimento por sistema faz apelo aos operadores de classificagdo, enquanto que o conhecimento por modelo
recorre aos operadores da individualiza¢do, mas também porque se reportam a teoria mesma dos objetos de
conhecimento (do signo e do simbolo) e, por conseguinte, a fungao teodrica difere nos dois casos. Em Jung o
problema estd somente em descobrir as classes (arquetipicas) de que dispde o sujeito da analise, considerado
como um elemento; a teoria contém um avango e responde, a principio, a todas as questdes que o analista se
coloca, pois ela define por si mesma e ao seu proprio nivel todas as situagdes nas quais o individuo pode se
encontrar. A teoria bem que poderia ser inventada, alega Pariente, mas sua validade se traduz pelo fato de que
ela constitui uma fungéo que se refere ao objeto como um procedimento de descoberta: permite descobrir a
classe que convém a seus objetos e ndo exige que esta classe seja inventada. Pelo método do modelo, ao
contrario, uma vez que a teoria é constituida, ela se apresenta como um procedimento de inven¢do: nao contém o
avanco de todos os problemas a ela propostos, mas somente permite construir certa solugdo. A teoria ndo
pretende resumir, ela propria, todas as situagdes individuais em seu conhecimento, mas se apresenta como a
matriz de um niimero a principio indefinido de modelos que devem ser elaborados caso por caso por ela. Quando
o conhecimento se faz por meio de um sistema, a teoria se identifica ao sistema: ela enumera, em principio,
completamente as propriedades que t€ém como pertinentes, e define as relagdes existentes dentre estas
propriedades. No método dos modelos, ao contrario, a teoria ndo se identifica, a principio, a uma figuracao dos
modelos: ndo consiste em figurar regras que permitem construir modelos convenientes a todos os dominios
individuais que serdo reconhecidos, porque, neste caso (o da psicanalise), os dominios serdo tratados a maneira
de um disfarce das propriedades que subsumem, enquanto que, noutro caso (da psicologia analitica), elas
constituirdo o material mesmo com o qual sera constituida uma figuracdo conveniente a individualidade
estudada. Quando se dispde de uma teoria sist€émica do individuo, como ¢ o caso de Jung, t€ém-se que renunciar o
conhecimento das individualidades como se mostram em sua constitui¢ao histérico-empirica; se, ao contrario, se
pretende prover certo conhecimento, como ¢ o caso de Freud, ndo se faz ao adotar uma teoria de antecipagdo dos
dominios observaveis capaz de descrever seus avangos. (Cf. Jean-Claude Pariente, Le langage et l'individuel,
p-221).
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Ao se fazer da individualidade uma propriedade geral — como ¢ o caso da
individualidade encontrada no si-mesmo dotado de parcelas universais - isto significa,
segundo Pariente, constitui-la efetivamente desde que a individualidade n3o possa ser
conhecida de forma geral, ou seja, pela propria experiéncia histérica do sujeito. A
impropriedade deste procedimento dissolvente da individualidade ¢é revelada, por Pariente,
através das proposi¢des lingiiisticas de que participa. Quando, portanto, dizemos que “A ¢ um
individuo”, a apropriacdo pretende falar de algo fora de si mesmo e colocar a individualidade
de “A” como ndo expressa pela proposicao de sua humanidade, de que “A é um homem”. Sua
individualidade ndo pode ser concebida mais do que um modo negativo, como se “A” se
referisse a outros objetos com os quais divide a propriedade de ser capaz de representar como
o argumento da fun¢do de x “¢ um individuo”. Nos termos do argumento do Tractatus de
Wittgenstein, “A ¢ um individuo” seria uma proposi¢do sem sentido; a proposi¢do nio traz
nenhuma informagdo porque, se os simbolos sdo usados corretamente, ndo had nenhuma razao
de dizer que “A ¢ um individuo” e que ele ¢ diferente de B ou C: ela deve mostrar a diferenga
dos simbolos utilizados. Este passo nao ¢ aquele que explica que a falha da teoria junguiana
repousa nos mesmos principios que ela teme conceber numa individualidade positiva? —
questiona Pariente.

Tao logo dispusermos de uma teoria geral da individualidade, somos condenados a
abandonar os pressupostos que fazem dela um objeto de estudo que nos chega com a
proposi¢ao “A ¢ um individuo”. E da mesma maneira, no plano da linguagem, ao temer esta
individualidade ¢ necessario nomear, indicar ou descrever o objeto considerado, mas nao
dizer que ele ¢ um individuo, similarmente, no nivel do conhecimento; para determinar uma
individualidade como si-mesma seria necessario construir um modelo, € ndo reduzir a um

conceito vélido para todos e classificatorio da individualidade.”

> Ibid, pp.222-223.
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Como ¢ possivel, entdo, descobrir o individuo por meio de sua consideragao ao modo
de um sistema de conhecimento psicologico, que ¢ incapaz de gerir a propria no¢ao de
individualidade como uma propriedade geral dos seres, de modo positivo? Nao poderia se
tratar de uma mera inven¢do da individualidade, incapaz de ser equacionada nos termos de
uma linguagem proposicional? Seria esta impossibilidade de formular positivamente o que
venha a ser a individualidade a responséavel por originar todo o “sistema psicologico” de Jung,
que procura desvendar o que seja o individuo por meio de rodeios que indicam a
impossibilidade lingiiistica de afirmar aquilo que a individualidade ¢, de fato? Em outros
termos, seria o procedimento epistemologico utilizado por Jung — a imaginagdo ativa — uma

espécie de inven¢ao da individualidade para o sujeito que assim se representa?
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8.5 Sugestao para trabalhos futuros

Com vistas a desvendar a legitimidade do procedimento psicologico de Jung para
situar a individualidade em meio a uma caracteristica geral dos individuos teriamos, segundo
penso, que partir para uma investigagao teorica e pratica do seu procedimento epistemologico,
investigando em que medida o sujeito realmente esta contido nas imagens mentais formuladas
por sua imaginagdo (ativa) ¢ a maneira como esta identidade se constrdi em meio ao
sentimento que a imagina¢ao comporta. Esta seria uma outra investigagdo, que pretenderia
complementar a nossa, que, se ¢ que se pode determinar um fim a ela, este seria a propria
questdo da nogao particular de individualidade que a psicologia analitica de C.G Jung
pretende desvendar. Se esta nogdo ndo ¢ puramente dogmatica, ou seja, se antes de derivar
numa proposi¢ao metafisica daquilo que seria o individuo condicionado em seu mito pessoal,

indica simplesmente uma representagio simbolica do ‘sentimento de mesmidade’®®

, sera que
¢ possivel sinalizar um limite para a interpretagcdo permitida “de si mesmo”, ou seja, sera que
¢ possivel indicar um territorio seguro no qual as interpretagdes realmente podem se referir a
constru¢do de uma ipseidade diversa da patologia delusoria? A questdo considera os proprios
limites situados entre a genialidade da auto-apreensao intuitiva da esséncia frente a loucura
iminente que ameaga uma imaginacdo sem limites. Tal como as asas de cera de Icaro, a
imagina¢do humana ameaca, ao aproximar-se por demais do sol/ da nossa esséncia, se desfazer
completamente, e recair no nada da loucura. Uma investigagdo que nos exige ainda uma
resposta se refere a propria delimitagdo do campo de acdo de uma tal imaginagdo (se é que
uma tal delimitagdo € possivel) que busque evitar recair tanto na proximidade fatal com o sol

essencial, quanto no mar da inconsciéncia, que ameaga tragar o génio na loucura dissolvente

da individualidade.

600 E esta expressdo ¢ de nossa inteira responsabilidade.

257



Bibliografia

BERGSON, Henri. “As duas fontes da moral e da religiao” (1976), 1978. Rio de Janeiro:
Zahar Editores.

CACCIOLA, Maria Lucia M.O. “Schopenhauer e a questdo do dogmatismo”, 1994. Sao
Paulo: Edusp.

CASSIRER, Ernst. “Antropologia Filosofica, ensaio sobre o homem”. Sao Paulo: Editora
Mestre Jou.

. “Linguagem e mito”, 1972. Sdo Paulo: Editora Perspectiva (colegdo Debates, v.50,
Filosofia).

CONVINGTON, Coline. “No Story, no analysis? The role of narrative in interpretation”.
Journal of Analytical Psychology, 1995, 40, 405-417.

FERRATER MORA, José. “Dicionario de Filosofia”, 1994. Sdo Paulo: Edi¢des Loyola.

FIGUEIREDO, Vinicius de. “Kant & a Critica da Razao Pura”, 2005. Rio de Janeiro: Jorge
Zahar Editor Ltda.

FORDHAM, Michael. “Individuation and Ego Development”. Journal of Analytical
Psychology.

FULGENCIO, Leopoldo; SIMANKE, Richard (orgs). “Freud na Filosofia Brasileira”, 2005.
Sdo Paulo: Editora Escuta Ltda. (texto de Zeljko Loparic: “Além do inconsciente: sobre a
desconstru¢ao heideggeriana da psicanalise”, pp.257ss).

HARTMANN, Nicolai. “A Filosofia do Idealismo Alemao”, (1960). Lisboa Fundacao
Calouste Gubelkian.

HEIDEGGER, Martin. “Kant y el problema de la metafisica” (1929), 1954. México-Buenos
Aires: Fondo de Cultura Economica.

HORNE, Michael; SOWA, Angela; ISENMAN, David. “Philosophical assumptions in Freud,
Jung and Bion: questions of causality”. Journal of Analytical Psychology, 2000, 45, 109-121.

HYPPOLITE, Jean. “Introdu¢do a Filosofia da Histéria de Hegel” (1932), 1995. Rio de
Janeiro: Elfos Editora.

JUNG, Carl Gustav. “Freud e a Psicanalise”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas,
vol. 4. (capitulo III).

___. “Simbolos da transformagdo”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 5.
(Introdugdo, capitulos I, II, III, IV, VII e VIII).

258



JUNG, Carl Gustav. “Tipos Psicoldgicos”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol.
6. (capitulos II. III e IX).

__."A natureza da psique”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 8/2.
JUNG, Carl Gustav. “Psicologia e Religiao”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas,
vol. 9/1.

___. “Os arquétipos e o inconsciente coletivo”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas,
vol. 9/1. (capitulos I, IT e VII).

. “Aion, estudos sobre o simbolismo do si-mesmo”. Petropolis: Editora Vozes. Obras
Completas, vol. 9/2.

. “Psicologia em transi¢do”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 10.
(capitulos I ao 1V)

. “Psicologia e Alquimia”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 12. (capitulo
10).

. “Estudos Alquimicos”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 13. (capitulo
IV).

___. “O espirito na arte e na ciéncia”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 15.
(capitulos VI e VII).

___. “O desenvolvimento da personalidade”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas,
vol. 17. (capitulos VI, VII e VIII).

___. “Fundamentos de Psicologia Analitica”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas,
vol. 18/1.

_.“Avida simbolica”. Petropolis: Editora Vozes. Obras Completas, vol. 18/2.

JUNG, C.G. (concepg¢do e organizagdo). “O homem e seus simbolos”, (1964). Rio de Janeiro:
Editora Nova Fronteira S.A.

____ “Memorias, Sonhos, Reflexdes”, (1961) 1975, 8" edi¢do. Rio de Janeiro: Ed. Nova
Fronteira, S.A.

KANT, Immanuel. “Critica da Raziao Pura”, Os Pensadores. Sao Paulo: Editora Nova
Cultural.

NIETZSCHE, Friedrich. “Obras Incompletas”, Os Pensadores. Sao Paulo: Editora Nova
Cultural.
PALMER, Michael. “Freud e Jung, sobre a religido”, (1997) 2001. S3ao Paulo: Edigoes
Loyola.

PARIENTE, Jean-Claude. “Le langage et I’individuel”, 1973. Paris: Librairie Armand Colin.
(Capitulo 7: Systeme et modeles, p.180ss).

259



RIEFF, Philip. “O Triunfo da Terapéutica”, (1966) 1990. Sao Paulo: Editora Brasiliense.
RUTHVEN, K.K. “O Mito”, (1976) 1997. Sao Paulo: Editora Perspectiva S.A.

SCHOPENHAUER, Arthur. “Critica da Filosofia Kantiana”. Os Pensadores. Sdo Paulo:
Editora Nova Cultural.

___.*“O Mundo como Vontade e Representacdo”, 2001. Rio de Janeiro: Contraponto.

. “Metafisica do Belo”, 2003. Sdo Paulo: Editora UNESP.

SILVEIRA, Nise da. “Jung, Vida & Obra”, 2000. Rio de Janeiro: Editora Paz e Terra S.A.
SIMANKE, Richard Theisen. “A mente e o sistema nervoso nos primordios da
metapsicologia freudiana: uma andlise do Projeto de uma psicologia (1895)”, 2004 (ndo

publicado, vol. 1 e 2).

. “Memoria, afeto e representacdo: o lugar do Projeto... no desenvolvimento inicial da
metapsicologia freudiana.” (ndo publicado).

STERN, Paul. “C.G.Jung, o profeta atormentado”, (1976) 1977. Rio de Janeiro: Editora Difel.

TORRES FILHO, Rubens Rodrigues. “Dogmatismo ¢ Antidogmatismo: Kant na sala de
aula”. Rev. TB Rio de Janeiro, 91:11/27, out.-dez., 1987.

VON FRANZ, Marie-Louise. “C.G.Jung, seu mito em nossa época”, (1975) 1997, 10" edigdo.
Sao Paulo: Editora Cultrix Ltda.

WITTGENSTEIN, Ludwig. “Tractatus Logico-Philsophicus”, (1961), 2001. Sao
Paulo: Edusp.

260





