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RESUMO

Este estudo tem o objetivo de investigar o conceito de cura d’alma na psicologia de Carl
Gustav Jung, colocando em evidéncia os aspectos religiosos presentes no processo de
cura, compreendidos pelo autor como Individuacdo. Organizada em trés capitulos, a
dissertagdo comeca por apresentar o conceito alma, que nas obras do autor aparece hora
como psique, hora como personalidade, complexo, consciéncia e individualidade,
demonstrando uma complexa rede de significados. No capitulo seguinte, o conceito cura
é investigado a luz da psicoterapia analitica, colocando em evidéncia a necessidade de
um relacionamento com o inconsciente, de modo a proporcionar um desenvolvimento
psicolégico. A individuacdo como um processo de diferenciacdo do ego, conduz a
realizacdo do si-mesmo, o centro da psique e a totalidade da personalidade. No terceiro e
ultimo capitulo, o termo cura d’alma ¢ analisado em paralelo com o conceito de religido,
compreendido no pensamento de Jung como relegere, que diz respeito a um cuidado ou
zelo ao lidar com os aspectos numinosos e transcendentes da psique. Por este vies, que a
individuacdo pode ser compreendida em sua vertente também religiosa, denotando a

presenga de uma cura d’alma na psicologia de Jung.

Palavras-chave: Cura d’alma, Jung, Religido, Individuacéo.



ABSTRACT

This study aims to investigate the concept cure of the soul according to the psychology
of Carl Gustav Jung, highlighting the religious aspects in the cure process, understood
by the author as individuation. Organized into three chapters, the dissertation begins by
presenting the concept of the soul, that, based on the author’s works, appears both as
the psyche or as personality, complex, consciousness and individuality, showing an
intricate network of meanings. On the next chapter, the concept of cure is investigated
within the context of analytical psychotherapy, highlighting the need for a relationship
with the unconscious, to provide a psychological development. The individuation as a
process of differentiation of the self, leads to the realization of the self, the center of the
psyche and the totality of the personality. On the third and final chapter, the term cure of
the soul is examined in parallel with the definition of religion, understood in Jung's
thoughts as relegere, which relates to care or diligence when dealing with numinous and
transcendent aspects of the psyche. By this point of view individuation can be
understood also in its religious aspect, denoting the presence of a cure of the soul in

Jungian psychology.

Keywords: cure of the soul, Jung, Religion, Individuation.
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INTRODUCAO

A religido para Carl Gustav Jung foi, desde muito cedo, o centro de sua atengédo
e a dedicacdo de seus estudos. O fascinio que ela exercia no psicologo suico era
tamanho, que boa parte de suas obras podem ser consideradas uma tentativa de se
compreender o fendmeno religioso, formando, no conjunto geral do pensamento deste
autor, um grande tratado sobre religido. Essa preocupacdo conduziu Jung a uma
fervorosa tentativa de inserir seu estudo, tanto em um campo da psicologia, quanto da
medicina psiquiatrica em meio & cultura alema materialista’, na qual a psicologia que
imperava nascera no berco de Wundt e Skinner, como uma psicologia organicista
destituida de alma.

O grande desafio de Jung era lutar contra a ditadura de um modelo que restringia
a alma ao organico e ao bioldgico e que tentava, a todo custo, se desvincular das
concepgdes ditas ‘medievais’ para uma cultura racionalista pos-movimento cientificista.
O autor se engaja nesse confronto, tentando resgatar as concepg¢des de uma alma muito
aquém do material e, a0 mesmo tempo, proporcionar uma nova chave de leitura para se
compreender o ser humano e o funcionamento da psique.

Desse modo, este trabalho, ao abordar o pensamento de Jung, o faz com o intuito
de seguir a sua linha investigativa, se atendo a proposta de abordar os fendmenos
religiosos por uma perspectiva da psicologia e, com isso, fundamentar um estudo
consistente que possa servir como ferramenta para o campo da Ciéncia da Religido.
Nesse sentido, a presente dissertacdo se aventura a encontrar, na psicologia junguiana,
uma possivel compreensdo de cura d’alma, presente nas linhas textuais deste autor, em

uma perspectiva psicoldgica e religiosa.

! Em uma carta de 05/10/1945, ao padre Victor White, Jung faz a seguinte constatagdo: “Comecei minha
carreira repudiando tudo que cheirasse a fé. Isto explica minha atitude critica no meu livro Psychology of
the Unconscious. O senhor precisa saber que este livro foi escrito por um psiquiatra com a finalidade de
submeter o material necessario a seus colegas psiquiatras, material esse que pretendia demonstrar-lhes a
importancia do simbolismo religioso. O meu publico de entdo era totalmente materialista [...] Minha
opinido pessoal neste é de que a energia vital ou a libido da pessoa humana é o pneuma divino, e foi

minha intengdo secreta aproximar esta convic¢do do entendimento de meus colegas” (Cf. Cartas, v. |, p.
389).
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Visto que 0 termo cura d’alma possui diversos desdobramentos, é possivel
destacar que esse conceito ndo aparece de forma clara ao longo dos dezoito volumes? do
conjunto das Obras Completas, o que torna um pouco complicado a delimitacdo
imediata na escolha de uma obra especifica. Portanto, este é esse nosso primeiro
desafio, ou seja, encontrar uma maneira adequada de abordar o conceito de cura d’alma.

A principio, podemos destacar trés aspectos que precisam ser analisados mais de
perto: o primeiro relaciona-se a pergunta: o que pode ser compreendido como alma na
psicologia junguiana? Sabemos que esse termo é usado pelo autor de forma muito
abrangente e, como as Obras Completas ndo seguem uma cronologia, torna-se um
pouco complicado o acompanhamento de um desenvolvimento histérico do termo. O
que gera ainda mais confusdo encontra-se no fato de Jung relacionar alma a conceitos
como psique e espirito. Esses conceitos parecem remeter inicialmente a um mesmo
sentido, j&, que muitas vezes, os termos alma e psique sdo tomados por sinbnimos na
psicologia deste autor, e a concepgdo popular de alma se confunde com a de espirito.
Mas isso precisa ser averiguado de forma mais precisa.

Assim, foi reservado como desafio para o primeiro capitulo, apresentar e
delimitar tais conceitos através de uma aproximacdo lenta e cautelosa, pois ambos estéo
imbuidos de uma série de significados particulares que foram atribuidos ao longo do
tempo. Falar sobre a alma também é falar sobre a construcdo da psicologia analitica e de
seus pressupostos, assim como alavancar todo um conjunto de teorias e seus multiplos
significados nas obras deste autor. A comecar pelo préprio conceito de inconsciente,
sobretudo, quando se trata de inconsciente que é coletivo e contém a heranca espiritual
de toda a humanidade, os denominados arquétipos.

A construcdo da teoria de inconsciente coletivo parece intimamente vinculada as
consideracdes filosoficas, ou seja, se remetem a um inconsciente filoséfico postulado
pelas ideias de Schelling, Carus e von Hartmann.® A compreensdo de Jung acerca da

dindmica dos fenbmenos psiquicos recebe uma rica influéncia do campo da filosofia.

2 A edicio publicada pela Editora Vozes, em 2011, consta de dezoito volumes. Alguns desses volumes
possuem uma numeracdo de acordo com o tema abordado, como no exemplo de Psicologia e Religido que
esta presente no volume Xl, dividido em seis partes. Outros volumes também recebem uma divisao
similar. Neste trabalho, usaremos a abreviatura OC para nos referirmos ao conjunto das obras completas.

3 «Aos ouvidos do leigo, a palavra “inconsciente” soa como algo metafisico e até misterioso. Este carater
particular da palavra “inconsciente” deve-se, por um lado, ao fato de o conceito ter entrado na linguagem
comum como designacao de algo metafisico: Eduard von Hartmann, por exemplo, chama o fundamento
universal de inconsciente” (OC, v. X/3, p. 11, § 1).
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Jung relata abertamente, em sua obra Memorias, Sonhos e Reflexdes, seu apreco em

estudar pensadores como Kant e Schopenhauer:

O grande achado de minhas investigacbes foi Schopenhauer. Pela
primeira vez ouvi um filésofo falar do sofrimento do mundo, que salta
aos olhos e nos oprime, da desordem, das paixdes, do Mal [...]
Encontrar, enfim, um homem que tivera a coragem de encarar a
imperfeicdo que havia no fundamento do universo [...] Comecei a
estuda-lo mais a fundo; sua relacdo com Kant pareceu-me cada vez
mais evidente. A leitura das obras deste, principalmente a Critica da
razao pura, foi para mim um verdadeiro quebra-cabeca.”

De acordo com Shamdasani, Jung pode ser visto como herdeiro da tradicdo do
Romantismo alem&o,” embora, em um primeiro momento, ele negue que sua psicologia
seja romantica,® mas afirma que suas premissas se assemelham a essa linha de
pensamento. Contudo, faz a ressalva ao destacar sua forma de trabalho com a psicologia
do inconsciente como racionalista e cientifica, embora seja muito questionavel dizer que
sua psicologia se enquadre em tal ambito. Parece exagero da parte de Jung adotar tal

atribuicéo.

O paralelismo com minhas concepc@es psicoldgicas justifica designar
minhas ideias como “romanticas”. Pesquisa semelhante sob o ponto de
vista filosofico também justificaria esta designagdo, pois toda
psicologia que conhece a psique como experiéncia € “roméantica” e
“alquimista” no sentido da histéria. Mas abaixo do nivel da
experiéncia, minha psicologia também é cientifico-racionalista, fato
que gostaria que o leitor ndo esquecesse.’

* JUNG. Memoérias, sonhos e reflexdes, p. 92-93.

® Além das consideracdes feitas por Shamdasani, na obra Jung e a Construgéo da Psicologia Moderna: O
sonho de uma Ciéncia, é possivel destacar também o artigo de Zida Gorresio intitulado A concepgéo de
Psyche em Jung e no Romantismo Alem&o, presente no endereco eletrbnico do Grupo de Estudos
Junguianos Rubedo: http://www.rubedo.psc.br/artigosb/visaopsi.htm.

% «A genealogia filosofica da psicologia do inconsciente que Jung desenvolveu aqui levantou a questio do
significado do romantismo para ele. Em 1935, Jung escreveu um prefacio para um trabalho de Rose
Mehlich, sobre Fichte, Mehlich havia afirmado que a psicologia de Jung era roméntica. Em seu prefacio,
ele disse que, embora estivesse familiarizado com os trabalhos de Leibniz, Carus e von Hartmann, “nunca
ouvi até agora que minha psicologia fosse romantica” (OC. 18, § 1732). No restante de seu prefacio,
ocupou-se de distanciar seu trabalho do romantismo. A vinculacdo do trabalho de Jung com o romantismo
proposta por Mehlich foi citada em um livro do mesmo ano, escrito por Olga von Koenig-Fachsenfeld,
Transformacéo do problema do sonho dos romanticos até o presente, para o qual ele também escreveu
uma apresentacdo. Curiosamente, dessa vez ele reagiu de forma diversa a vinculagdo de seu trabalho com
0 romantismo. Disse ser compreensivel que certas premissas da psicologia moderna fossem uma
reapresentacao de ideias romanticas” (SHAMDASANI, 2005, p. 186).

"OC, v. XVIII/2, p. 385, § 1.740.



http://www.rubedo.psc.br/artigosb/visaopsi.htm
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A busca do autor por um posicionamento cientifico mobiliza a construcao de sua
teoria de modo geral. E possivel perceber que o conceito de alma recebe formulagdes
distintas ao longo dos escritos de Jung, porém, seria impensavel para este trabalho tracar
todas essas mudancas. Assim, para uma investigagdo mais apropriada sobre o termo,
algumas obras recebem uma atencdo especial, como € o caso de A Natureza da Psique;
Os Arquétipos do Inconsciente Coletivo e Psicologia do Inconsciente. Nesses escritos,
podemos encontrar elementos fundamentais da teoria junguiana, que nos servem como
ponto de partida para delimitar inicialmente o que € alma para Jung, como ela adoece e
de que forma pode ser curada.

O segundo passo na busca de uma compreensao da cura d’alma sera remetido ao
segundo capitulo, que pretende delimitar o significado da palavra cura. A investigacao
desse verbete no indice analitico® nos fornece uma delimitacdo importante, pois é
possivel observar que a cura aparece nos escrito de Jung, entrelacada no enquadre da
psicoterapia, ou seja, ou autor utiliza esse termo enquanto psicélogo, em um contexto
clinico. A cura parece assumir nessa perspectiva uma importancia consideravel
enquanto resultado do proprio método que sustenta a praxis da clinica junguiana.
Vamos adentrar no espaco de uma psicoterapia pautada na relacéo dialética, construida
ao longo das experiéncias de Jung e que colocam a prova sua perspicacia e
sensibilidade.

A exploracdo do conceito de cura pode ser identificada no livro A Prética
Psicoterapica.’ Esta obra ¢ composta de diversos artigos e conferéncias e contém os
registros do trabalho clinico do autor, que demonstram a epistemologia que embasa sua
concepgdo de tratamento psiquico. Dentre 0s escritos mais relevantes para exploracdo
do conceito de cura, encontra-se Relacdo entre a Psicoterapia e a Direcédo Espiritual.
Apresentado, em maio de 1932, a Conferéncia Pastoral de Estrasburgo, Jung levanta a
questdo da psicoterapia e suas implicagdes com a espiritualidade. Esse texto nos da uma
pista inicial para compreender a cura no pensamento de Jung por um Viés tanto
psicologico quanto religioso. A nogdo de cura aparece como uma atitude de cuidado
perante 0 inconsciente e envolve uma relacdo proxima entre a psicoterapia e a

espiritualidade.

® Ao final de todos os livros do conjunto de obras completas, esta inserido um indice analitico dividido
por paragrafos, o que facilita a pesquisa.
®OC, v. XVI.
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Entretanto, ao ir ao encontro a uma investigacdo mais profunda sobre o conceito
de cura e suas implicacbes na conducdo de um tratamento psicolégico nas obras do
autor, acabamos por nos deparar com outro conceito, o de Processo de Individuacéo.
Jung relata que a conducdo da cura na terapia acaba por elucidar uma espécie de
processo de desenvolvimento psicoldgico, que tem como principio, restituir as partes
dissociadas da personalidade, conduzindo o individuo a uma profunda vivéncia interior.
Esse processo parece envolver aspectos tanto éticos e morais, quanto religiosos.

O estudo da individuacdo aparece primeiramente em uma conferéncia de 1916,
com o titulo Adaptacdo, Individuagdo e Coletividade.”® Esse conceito é desenvolvido
posteriormente, ganhando destaque exclusivo na obra Eu e o Inconsciente.** Jung
descreve, nessa obra, alguns dos aspectos e fases desse processo de forma didatica. O
que fica claro, ao longo desse texto, € que a individuacdo possui uma meta, uma
finalidade, na qual pode ser lida a sentenca - o complexo do eu como sede da
consciéncia precisa reatar o vinculo com o centro da psique, 0 Si-mesmo como
integrador dos conflitos entre interior e exterior psiquico.

Ja na obra Arquétipos e o Inconsciente Coletivo,*? podemos destacar trés artigos
denominados Consciéncia, Inconsciente e Individuacdo; Estudo Empirico do Processo
de Individuacdo e Simbolismo da Mandala. No primeiro texto, Jung parece
complementar o que foi exposto no livro Eu e o Inconsciente, tratando-se de um artigo
mais tardio em que o autor parece ter o intuito de explicar e corrigir possiveis mal
entendidos. No segundo texto, encontra-se a analise de uma série de desenhos
produzidos por um dos pacientes de Jung. Os dois primeiros textos sdo conferéncias
realizadas em 1939, que foram reformulados pelo autor e lancados, precisamente, em
1950. O terceiro texto foi publicado em 1950 e consiste de um estudo sistematico sobre
as mandalas enquanto manifestacGes do si-mesmo. Jung destaca que as mandalas séo
espécie de circulo mégico, utilizado em culturas primitivas e que podem demonstrar um
sistema curativo no processo de individuacdo. Vemos, aqui, a necessidade da ampliagédo
de outro termo fundamental da psicologia junguiana, o conceito de si-mesmo e suas
implicacdes na e com a cura.

Destacando de forma mais clara a relacdo entre o eu e 0 si-mesmo, € possivel

observar, nas consideracbes de Barreto (2006), que esse arquétipo constitui o

'° De acordo com a edigdo de 2011, da Editora Vozes, este artigo encontra-se no livro, A Vida Simbélica,
volume XVIII/2.

*0oC, v. VII.

2 0C, v. IX/1.
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fundamento de toda consciéncia, como também, é aquilo que pde em movimento a
individuacdo. O eu, por sua vez, ¢ a “sede ou oOrgdo da tomada de consciéncia, ¢
condicdo da individuaco e da realizacdo do Si-mesmo”.** A conclusdo desse raciocinio
prossegue da seguinte forma: “podemos entender a individuagdo segundo dois angulos:
0 Si-mesmo se individua ou realiza através do Eu, ou no Eu, e o Eu se individua ao
assemelhar-se ao Si-mesmo, realizando-0”.**

O arquétipo do si-mesmo € apresentado por Jung como o correspondente
simbolico para a Imagem de Deus na alma. Dessa constatacdo do autor, o que se
evidencia no estudo da individuacao é sua ligacdo, tanto com o conceito de cura, quanto
0 conceito de religido, pois em determinada medida, esse processo de crescimento
psicoldgico, enquanto possibilidade de restabelecer a ligacdo entre o eu e a imagem de
Deus, parece nos fornecer subsidios para uma leitura também religiosa da individuacao.

Nesse sentido, € possivel destacar que a cura parece ter implicacdes ainda mais
abrangentes, pois o si-mesmo se apresenta no pensamento do autor, sobretudo, na obra
Aion, simbolicamente sob a figura de Cristo. Essa atribuicdo nos permite um paralelo
entre individuacdo e o mito cristdo. Para esse enquadre, foi utilizada a obra Ego e
Arquétipo, do escritor Edward Edinger, pds-junguiano que se dedicou a investigar esse
paralelo e suas implicacdes no pensamento de Jung.

Caminhamos entdo, rumo ao terceiro capitulo, que tem o intuito de delimitar
inicialmente o que pode ser entendido por religido nos escritos do autor, bem como o
estudo de a cura d’alma propriamente dita. Cabe ressaltar que Jung entende religido
enquanto relegere™, como uma religiosidade inata no homem e destaca, na obra
Psicologia e Religido®®, que seu interesse de estudos é o comportamento do homo
religiosus. Para ele, a religido poderia ser comparada a uma atitude religiosa do homem
perante a vida, que considera atentamente o numinoso. Desse modo, o conceito de cura
d’alma parece encontrar, no processo de Individuacdo, seu nitido correspondente
quando assinalado em seus aspectos tanto psicologicos quanto religiosos,

principalmente, quando ressaltado o paralelo com o mito cristéo.

13 Marco H. BARRETO, Simbolo e sabedoria prética: Carl Gustav Jung e 0 mal-estar da modernidade, p.
138.

“idem, ibidem.

15 «“Segundo opinido antiga, a palavra religio provém de religere e ndo do termo religare. A primeira
palavra significa “considerar ou observar cuidadosamente”. Esta deriva¢do da a religio a correta base
empirica, isto é, a condugdo religiosa da vida [...]” (Cartas, v. 3, 207, p. 227). Parece haver um erro
guanto a grafia do termo relegere. Jung utiliza a palavra religere, que ndo existe no latim. Este erro
também esta presente nas OC.

**oc, v. XI.
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Ap0s as consideracdes sobre o foco central deste trabalho e a apresentacdo da
forma pela qual os capitulos estdo estruturados, cabe destacar também que nossa
proposta parece contribuir com os estudos sobre a tematica, envolvendo Jung, Religido
e Cura. Uma répida pesquisa nos meios académicos € o suficiente para apontar o quanto
sdo escassas as referéncias sobre esse tema. No Portal da Capes, por exemplo,
destacam-se: 1) a dissertacdo de mestrado de Manoel Messia da Silva Moreira,
intitulada “Aspectos psicolégicos na cura religiosa pentecostal”, apresentada a
Universidade Catolica de Goias, em 2006; 2) a dissertacdo de mestrado de Fernanda da
Silva Pimentel, intitulada “Quando o psiqué liberta o demonio: um estudo sobre a
reacdo entre exorcismo e cura psiquica em mulheres na Igreja Universal do Reino de
Deus.”, apresentada a PUC/SP (Pontificia Universidade Catdlica de S&o Paulo).
Nenhum dos autores citados acima relaciona diretamente o problema da cura d’alma em
paralelo com a psicologia, muito menos abordados pela psicologia de Jung. Como a
proposta deste trabalho serd compreender a cura d’alma em seus aspectos religiosos e
psicoldgicos, pode-se dizer que esta pesquisa emerge como um desafio para a Ciéncia
da Religido, principalmente no que diz respeito a Psicologia da Religido. Assim, sem
muitas pretensdes, esta dissertacdo tem o intuito de fornecer uma chave de leitura para
aqueles que buscam, no pensamento de Jung, um possivel método de observacdo para a

religido e a possibilidade de compreenséo do ser humano.



CAPITULO 1
A COMPREENSAO DA ALMA PARA JUNG

O termo alma é de modo geral, associado a esséncia da vida humana, aquilo que
anima o corpo, uma espécie de forca vivificante que se encarna, no momento da
gestacéo, e que abandona o corpo, no instante da morte. Atrelada a esse entendimento,
existe a ideia de que a alma é algo imortal, e de que sua existéncia precede a realidade
corporal, advinda, talvez, das maos do proprio Deus.!’” Outra concepgédo concebe a alma
como o0 nome dado a pessoa no momento do nascimento, identificando a alma com a
consciéncia individual *°.

Em relacdo aos vocabulos para designar alma, temos por um lado: Seele
(aleméo), Soul (inglés), Saiwala (gético), Saiwaldé (antigo germanico), possuindo o
sentido etimoldgico proximo ao do termo grego Aiolos, ‘algo colorido, que se
movimenta’. No grego, também podemos encontrar Psyche, que significa borboleta.
Saiwal®, por seu vinculo com o antigo eslavo Sila, também pode representar ‘forca
responséavel pelo movimento’.*® Desse modo, a alma é uma espécie de forca vital, ou
forca que gera movimento.

O termo alma também tem seu significado atrelado ao ar. No latim, podemos
encontrar Animus (espirito), Anima (alma), que possuem o mesmo significado do grego
Anemos, traduzido por ‘vento’. No grego, vento também recebe o nome de Pneuma
(espirito). O sentido de alma como ‘respiracdo’ se apresenta nos escritos géticos, sob os
termos: Us-anan, Ausatmen (expirar). No latim, como An-helare, ou ‘respirar com
dificuldade’. Ja em arabe, temos Ruh como ‘alma e espirito’, e Rih, para designar
‘respiracdo ou vento’. Psyche, no grego, possui um vinculo estreito com 0s mesmos
termos descritos acima, como Psycho (sopra), Psychos (fresco) e Psychros (frio).°
“Estas conexdes nos mostram claramente que o os nomes dados a alma no latim, no

grego e no arabe estdo vinculados a ideia de ar em movimento, de ‘sopro frio dos

. 0cC, v. VII/2, p. 302, § 662.

18 “Este ponto de vista, no fundo, outra coisa nio é sendo admitir que a consciéncia do eu ¢é a expressdo da
alma” (OC, v. VIII/2, p. 303, § 665).

¥ 0C, v. VIII/2, p. 303, § 665.

2.0C, v. VII/2, p. 302, § 664.
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espiritos’. E por isto, talvez, também que a concepgdo primitiva atribui um corpo etéreo
e invisivel & alma”. %

O conceito alma é de longa data conhecido dos filésofos, e marca
consideravelmente o contexto do pensamento ocidental. Na doutrina de Platdo a alma
foi pensada como uma substancia, como um ser em si, fruto da acdo mimética do
Demiurgo ou Nods, formando a alma do mundo que comple e organiza a matéria
segundo o mundo inteligivel. “Desde entdo, a alma é compreendida como uma
substancia de origem divina, feita a imagem das Ideias pelo Demiurgo. A alma é
a oculta e misteriosa realidade subjacente ao todo existente”. 22

A psicologia, por sua vez, no arduo processo de sua emancipacdo da filosofia,
acabou por transformar o conceito de alma em um objeto de estudos, tendo seu sentido
reduzido, a0 menos, a dois polos opostos. Um deles estd associado a uma énfase de
conotacdo metafisica, confundindo alma com o conceito de espirito, enquanto um
intelecto superior e divino; o outro, por uma vincula¢do materialista, restringe a alma as
funcBes sensoriais e cerebrais, aproximando o termo do conceito de mente, ou psique.

E nesse contexto que a psicologia de Carl Gustav Jung tenta se equilibrar: entre
a nocdo de uma alma que em profundidade ultrapassa as meras fung¢bes sensoriais e ndo
se enquadra totalmente na nogdo de uma mente organica e, por outro lado, tenta ndo se

perder em pressupostos metafisicos e filoséficos. 2

1.1. Definindo Alma, Psique e Espirito na Psicologia Junguiana

O conceito de alma, como Jung o apresenta, esta intimamente vinculado com sua
compreensdo da psique. No conjunto das obras esses conceitos aparecem com pouco
discernimento e s&o, na maioria das vezes, tomados por sindnimos. E complicado e até
mesmo arriscado precisar a existéncia de uma distin¢do absoluta no significado desses

conceitos no pensamento do autor. Como bem apontado por Robert Hopcke, “Jung

2L0oC, v. VII/2, p. 302, § 664.

22 GORRESIO, A concepcdo de Psyché em Jung e no Romantismo Alem&o, s/p. A autora destaca a obra
Timeu de Platdo, afirmando que: “Essa conotacdo fez dela o pilar de sustentacdo da Metafisica ocidental,
sendo o conceito grego de psiché o eixo em torno do qual se construiu todo o discurso da Filosofia, até a
critica do conhecimento efetuada por Kant, e o consequente fim da Metafisica, acompanhada do
empirismo e do materialismo psicofisico”. (GORRESIO, A concep¢do de Psychéem Jung e no
Romantismo Alemao, s/p.).

2 «A alma postulada até entdo pelo intelecto filosofico ameagava revelar-se como uma coisa dotada de
qualidades inesperadas e ainda ndo exploradas. JA ndo era mais aquilo que se sabia e se conhecia
diretamente e acerca da qual nada mais encontrdvamos do que definigbes mais ou menos satisfatorias.
Agora ela aparecia, ao contrario, sob uma dupla e estranha forma, como algo inteiramente conhecido e ao
mesmo tempo desconhecido” (OC, v. VIII/2, p. 112-113, § 356).
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acostumou-se a usar a palavra alma como o equivalente atual apropriado da palavra
grega psyche. Para Jung e os junguianos, alma descreve bem mais evocativa e
corretamente o vasto campo dos fendmenos humanos que chamamos de psiquicos”.?*
Embora alma e psique, na psicologia junguiana, sejam consideradas, em boa parte,
como sindnimos, podemos entender que ha, de fato, algumas peculiaridades.

N&o é a toa que Jung vincula alma a psique. No aleméo, dois termos traduzem o
que pode ser entendido por psique. De um lado temos Seele, que € traduzido mais como
alma, no sentido religioso, de senso comum. Por outro lado, o termo Psyche surge no
campo de estudo da psiquiatria, como um conceito neutro associado a compreensdo de
mente, provavelmente usado para substituir Seele, justamente por desconsiderar a tdo
temida conotacdo metafisica.”® Na psicologia junguiana, aparece, com frequéncia, a
palavra Seele. O que o autor pretende com isto €, por um lado, resgatar o sentido antigo
da palavra usada pela filosofia e pela teologia, para designar um contexto bem mais
abrangente e religioso, enquanto por outro, fazer uma critica aos modelos de psiquiatria
que restringem a alma ao funcionamento apenas do mental e do biolégico.?

Cabe ressaltar que Psyche tambeém é amplamente utilizado por Jung, que,
mesmo apresentando certa preferéncia por Seele, ndo abandona totalmente o termo
Psyche, muito pelo contrério, os dois conceitos aparecem de forma significativa. Ao
verificar as citacbes no conjunto das obras completas em alemao, no qual Jung faz uso
desses termos, e compara-los com a traducdo do portugués, foi possivel concluir que:
Psyche ¢ utilizado preferencialmente quando Jung quer se referir aos processos mentais
de modo geral, associado a algo impessoal e responsavel por todo o fenbmeno

psicolégico. Traduzido no portugués por psique. 2’

** HOPCKE, 2011, p. 48.

% “Da mesma forma como, no passado, era um pressuposto inquestionavel que tudo o que existia devia a
existéncia a vontade de um Deus espiritual, assim também o século XIX descobriu a verdade, também
inquestionavel, de que tudo provém de causas materiais. Hoje ndo é a forga da alma que constréi para si
um corpo; ao contrario, € a matéria que, com seu quimismo, engendra uma alma. Esta mudanca radical na
maneira de ver as coisas seria para rir, se ndo constituisse uma das verdades cardeais do espirito da
época” (OC,v. VIII/2, p. 297-298, § 653).

2% «A psiquiatria, a arte de curar a psique humana, encontra-se ainda em frente & porta, procurando em
vao pesar e medir, segundo o método cientifico. J& sabemos, hd muito tempo, que ela trata de um 6rgao
determinado, do cérebro. Mas € somente para além do cérebro, para além da base anatdmica que aparece
0 que nos importa, isto &, a psique, cuja esséncia indefinivel foge sempre as explicacbes mais
engenhosas” (OC, v. IIL, p. 178, § 320).

27 Nesse contexto, Psyche é entendida como: “[...] a psique é um sistema autorregulador, como o corpo
vivo, é no inconsciente que se desenvolve a contrarreacdo reguladora” (OC, v. VIII/2, p. 25, § 159). Em
algumas passagens encontra-se: “Constitui grande diferenga para 0 comportamento do individuo saber se
sua psique esta funcionando de maneira predominantemente consciente ou inconsciente” (OC, v. VIII/2,
p. 65, § 249).
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Ja a pesquisa do termo Seele, revela que também ha uma preferéncia de
significado, embora existam algumas complica¢cdes. Quando Jung utiliza Seele, ele se
refere a uma parte da psique total onde se pressupde a existéncia de um sujeito da
experiéncia, uma consciéncia, uma subjetividade que se relaciona tanto com o mundo
quanto com o inconsciente. Traduzida no portugués como alma. Porém, em
pouquissimos casos, o termo foi traduzido como psique, mas o que se pode observar
nestes casos, € que o sentindo atribuido a alma como individualidade e consciéncia se
mantém.

Com isto, € possivel constatar que a estratégia adotada pelos tradutores foi
justamente priorizar a palavra alma quando o sentido utilizado por Jung faz alusdo a
algo pessoal, subjetivo, que implique uma individualidade interagindo com 0s processos
psicoldgicos; enquanto que a palavra psique ganha o significado geral de processos
psiquicos, que ndo necessariamente esteja vinculada a uma consciéncia pessoal e
singular. Para Jung, “A psique é o eixo do mundo; e ndo ¢ s6 uma das grandes
condigdes para a existéncia do mundo, em geral, mas constitui uma interferéncia na
ordem natural existente, e ninguém sabe dizer com certeza onde esta interferéncia
termina afinal”. %

Segundo Hopcke, “Jung usa, as vezes a palavra alma, sobretudo em seus
primeiros escritos, com o sentido de um sinénimo de alma parcial com complexo, uma
peca autdnoma da totalidade psiquica que se quebrou”.?® Em outras palavras, a alma nos
escritos voltados a experiéncia dos complexos esta localizada como parte da psique, ou
seja, 0 conceito psique representa uma parcela maior que abrange todos os fendmenos,
enquanto que o conceito alma parece subentender algo de individual, pessoal e
subjetivo.

Nas palavras do préprio Jung:

No decorrer de minhas investiga¢Oes sobre a estrutura do inconsciente
fui obrigado a fazer uma distin¢éo conceitual entre alma e psique. Por
psique entendo a totalidade dos processos psiquicos, tanto conscientes
quanto inconscientes. Por alma, porém, entendo um complexo
determinado e limitado de funcdes que poderiamos caracterizar

melhor como “personalidade”. *°

20C, v VI, p. 167, § 423.
% HOPCKE, 2011, p. 50.
00C, V.V, p. 424, § 752.
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Com base na constatagdo acima, é possivel afirmar que, ao falar sobre alma,
estamos falando preferencialmente sobre uma parte da psique no qual se pressupde um
sujeito da experiéncia, “a alma ¢ o unico fenomeno imediato deste mundo percebido por
nos, e por isto mesmo a condic¢do indispensavel de toda experiéncia em relacdo ao
mundo”. 3! Alma, portanto, diz respeito a uma individualidade que recebe nos designios
do pensamento de Jung o significado de personalidade.

Outra confusdo também permeia o conceito de alma, como aponta Hopcke:

Em segundo lugar, seguindo o emprego que Jung fazia do termo no
inicio, a palavra alma, ou imagem da alma, é as vezes, usada como
sinbnimo de anima, como uma figura intima dentro da psique. A
confusdo aqui € compreensivel, uma vez que anima € a palavra latina
para alma, assim como psyche é o termo grego, e anima foi escolhida
propositalmente por Jung para expressar como a figura da anima®
pode representar muitas vezes a propria psique, uma alma de ser
humano. Nos escritos posteriores de Jung, porém, ele chegou a usar
anima (em vez de alma) como referéncia a essa figura arquetipica
interior, mas a diferenciacfo ndo é muitas vezes bem clara.®

Nessa linha de pensamento a alma é associada a uma figura interna na
personalidade masculina, a anima®. Por este viés, alma é entendida tanto como um
complexo autbnomo da personalidade, quanto um arquétipo relacionado ao feminino.
Em todo caso, a alma aqui ainda permanece como uma parte da psique, e psique ainda é
vista como responsavel por todos os fendmenos mentais, ou seja, 0 sentido anterior
ainda se mantém.

Ja nos escritos da alquimia o conceito alma parece absorver propositalmente boa
parte do significado presente nos tratados alquimicos. A ideia do autor parece ser a
utilizacdo da prépria linguagem dos alquimistas a fim de alcancar a profundidade que os
textos nos trazem. Mais precisamente, os escritos de Gerardus Dorneus, nos quais Jung
ird associar a alma aos termos de unio mentalis e ligamentum corporis et spiritus®.

Nesses escritos, a distingdo entre alma e psique simplesmente desaparece. Sabe-se que,

L0cC, v. VII/2, p. 83, § 283.

%2 Aqui, anima é referente a uma imagem do arquétipo feminino. O termo sera explicitado de forma mais
ampla no segundo capitulo.

% HOPCKE, 2011, p. 51.

%% Este conceito seré aprofundado no segundo capitulo.

% “No modelo de Jung, a psique é comparada com a posi¢do da alma no Neoplatonismo e na tradicéo
hermética. Anima é compreendida nesta tradicdo como ligamentum corporis et spiritus - ligamento do
corpo e do espirito, em outras palavras, um fator que une o corporal e o espiritual. Nés ndo sabemos o que
psique e matéria sdo em si mesmas, mas podemos estudar os fenémenos da psique, observando tanto o
componente fisiolégico quanto o espiritual (ideoldgico)”. (GIESER, 2005, p. 229) [Tradugdo do autor].
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a partir da década de 50, o conceito de psique sofreu uma reformulacdo, como bem
apontado por Xavier*, e passou a ser compreendido como mediador entre as instancias
espirituais e materiais, e ndo mais no conflito corpo/mente. Surge aqui outro empecilho
que muitas vezes embaca a compreensao de alma, ou seja, sua aparente correspondéncia
com o0 termo espirito.

O conceito espirito esta no imaginario, de modo geral, tanto para designar o
sopro vital, associado com o ar que anima o corpo humano, conhecido na tradi¢do grega
por Pneuma e, no latim, por Spiritus, como também é usado para designar Ghost, uma
espécie de representacdo corporal meio etérea, que contém a personalidade de um
morto. Pode-se encontrar também o sentido de espirito como ideologia, ao se falar do
espirito de uma época. Esse termo também é usado para o conceito inglés de mind,

referindo-se aos processos psiquicos. *’

A palavra alema Geist (espirito) possui um ambito de aplicagdo tdo
vasto que requer um certo esfor¢o para tornar claros todos os seus
significados. Designa-se por espirito o principio que se contraple a
matéria. Pensa-se entdo em uma substancia ou existéncia imaterial,
gue em seu nivel mais elevado e universal ¢ chamada “Deus”.
Também imaginamos essa substancia imaterial como a que é
portadora do fendmeno psiquico, ou até mesmo da vida. *

E possivel observar que o conceito de espirito, assim como o de alma, parte de
um contexto amplo e religioso, relacionado a explicagdes do surgimento da vida, como
nas passagens biblicas sobre o espirito que paira sobre as aguas, para assumir, nos
designios modernos, o posto de intelecto, vinculando seu sentido aos processos mentais
frutos de um cientificismo pos Descartes: “Na recente historia, o espirito foi trazido para
junto da psique, tendo assim, suas fungoes identificadas com o intelecto. Desta forma, o
espirito tem praticamente desaparecido do nosso campo de visdo e cada vez mais é

% “Jung estava convencido de que a “substancia” irrepresentavel que habita a ontologia da matéria e do
espirito poderia ser a mesma da propria psique e que a Unica forma que temos de acessar algum
conhecimento factivel destas ontologias sdo as suas manifestagdes, 0s seus ‘“‘sintomas”, suas
representacdes, as quais se ddo, quer isto desagrade o ideal de imparcialidade ou ndo, em nossa
subjetividade; esta capacidade de transitar por distintos reinos, depreendida para o arquétipo, poderia ser a
porta de entrada para o melhor entendimento do carater ambivalente da psique, concedendo a esta o lugar
de mediadora dos outros dois reinos; na verdade, este caminho de entendimento ja devia estar pronto para
Jung desde o seu artigo “Der Geist der Psychologie” de 1946” (XAVIER, 2003, p. 211-212).

.0C, v. IX/1, p. 208-211, §385-391.

%.0C, v. IX/1, p. 208.
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substituido pela psique”. Jung acrescenta ainda que, “com isto, temos dificuldades em
atribuir ao espirito, a mesma autonomia que damos a realidade da matéria”. ¥

Nos escritos de Jung, o conceito de espirito recebe atencdo especial no artigo, A
fenomenologia do espirito no conto de fada*’, onde o autor analise diversos aspectos
psicolégicos deste termo, e como de costume, ndo toma partido de nenhum credo
religioso, e ndo vai adentrar nas discussdes teoldgicas sobre o assunto e muito menos
tentar encontrar o fio do labirinto das compreensdes filosoficas. Espirito sera abordado
por Jung enquanto um fenémeno psicolégico®, enquanto uma ideia arquetipica. O autor
ndo tem a intensdo de adentrar em um idealismo hegeliano da filosofia, e nem na
espiritualidade crista da teologia. “A concepc¢do de espirito de Jung é melhor entendida
em suas discussdes do imagistico arquetipico do mito, da alquimia e dos contos de
fada”. *?

Assim, € necessario entender que espirito ndo sera tomado por uma substancia,
mas antes, por uma ideia que possui grande influéncia na psique. Por este viés, que
espirito enquanto um fenémeno psicolégico também ndo possui o sentido de um
intelecto consciente, e ndo pode ser associado a compreensao de alma ou psique como
mente e personalidade. Espirito e alma sdo conceitos distintos, possuindo cada qual sua
propria particularidade no pensamento junguiano. Esta distin¢gdo pode ficar mais clara
no estudo relacionado aos tratados alquimicos, nos quais Jung relata que alma e espirito
apresentam-se como figuras opostas, que precisam ser integradas para a realizacdo da
Opus™. Estes termos formam, no pensamento alquimico, a tricotomia de corpo, alma e
espirito: “O espirito (pneuma) tem, desde tempos imemoriaveis, estado em oposi¢do ao
corpo. Esse é por sua vez, relacionado a um ar turbulento, totalmente em contraste com
a terra (matéria ou hyle). A alma, entretanto, é considerada como ligamentum corporis

et spiritus”. **

% MEIER, 2001, p. 116.

0 Cf. OC, v. IX/2. Publicado pela primeira vez em Eranos-Jahrbuch, 1945.

*1 O autor esclarece seu ponto de partir da seguinte forma: “O pesquisador honesto deixara de lado
respeitosamente a questdo da substancia. Este ponto de vista ndo exclui a existéncia da fé, conviccao e
vivéncia de certezas de todo tipo, nem contesta a sua validade possivel. Por maior que seja o seu
significado para a vida individual e coletiva, faltam todos os meios a psicologia para provar a sua
validade num sentido cientifico. Pode-se lamentar esta incapacidade da ciéncia, mas ndo é por isso que
podera ultrapassar seus limites”. (OC, v. IX/2, p. 208, § 384).

* HOPCK, 2011, p. 54.

*% Este é um conceito usado pelos alquimistas para se referirem a Obra Alquimica. O estudo aprofundado
deste termo pode ser encontra no vol. XII das obras completas de Jung.

* MEIER, 2001, p. 126.
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Na alquimia, a alma seria o elo entre essas duas esferas (corporal e espiritual), a
mediadora das polaridades. Nesse entendimento, o ser humano poderia ser acometido
por doencas fisicas e do corpo e o tratamento caberia & medicina. Mas poderia também
adoecer de enfermidades advindas do espirito, a que sé a religido pode alcancar. De uma
forma ou outra, o equilibrio psiquico seria perdido, causando disturbios ao organismo
como um todo. Como forma de restituir esse equilibrio, ocorre a necessidade de uma
conjuncao de opostos, integrando as partes dissociadas para se atingir, posteriormente, o

Uno.

Este é o vinculum (referindo-se a figura da pomba e da &gua nas
pranchas do Rosarium Filosoforum), isto é, justamente a alma. A ideia
da psique que ai esta subentendida €, pois, uma substancia meio
corpdrea, meio espiritual, uma anima media natura (alma de natureza
intermediaria), como a definem os alquimistas, num ser hermafrodita
que une os opostos, que no individuo jamais é completo sem a relacéo
com outro ser humano. [...] Sim, os alquimistas chegam até a dizer
que 0 corpus, anima et spiritus (corpo, alma e espirito) da substancia
arcana sao todos trés uma e a mesma coisa, “pois todos vém do Uno,
pelo Uno e com o Uno, o qual é sua propria raiz”. Um ser que ¢
fundamento e origem de si mesmo n&o pode ser outra coisa senédo a
propria divindade [...]. ®

Retomando as consideragOes anteriores, entende-se por alma uma parte da
psique que também pode ser chamada de personalidade, enquanto por psique, o conceito
geral para designar os fendmenos da vida interior; ja espirito, por sua vez, é uma espécie
de variacdo dessa substancia, como uma categoria que se manifesta em uma escala
diferente, compondo a abstracdo do pensamento no qual sua existéncia ndao pode ser
comprovada advinda das experiéncias corpdreas, ou a partir do mundo externo e

material.

Na medida em que o espiritual existe, a psique tem uma parte nele.
Esta participacdo € comprovada onde existem concepgbes que s&o
rotuladas como de origem espiritual, e em parte de origem material.
Mas essa participacdo se constitui em uma realidade que ndo pode ser
determinada, porque matéria, espirito e psique sdo em si mesmos, de
uma natureza desconhecida e, portanto, sdo postulados metafisicos.

Assim, estou plenamente de acordo quando vocé diz*®, “que a psique e

*0C, v. XVI/2, p. 130-131.
* Jung esté se referindo aqui ao fisico Pauli.
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a matéria sdo governadas por um comum, e neutro principio
ordenador etc. (Eu acrescentaria simplesmente "espirito” também.). '

Jung entende o0s processos pictéricos como a base que forma as ideias abstratas,
bem como as abstragbes produzidas espontaneamente no sistema do pensamento
humano.*® “E proprio do ser espiritual: primeiro, um pricipio espontaneo de movimento
e agdo; segundo, a capacidade de criacdo livre de imagens, independente da percepgéo
pelos sentidos; e terceiro, a manipulagdo autdnoma e soberana das imagens”. *°

Seria impensével, para este trabalho, demonstrar todas as vestes que o conceito
de alma recebe ao longo de todo o escrito desse autor. Assim, o intuito deste capitulo é
0 de circundar o conceito alma, a fim de clarear 0 que pode ser entendido mais
precisamente por personalidade, na psicologia junguiana. Para se atingir essa
compreensdo, foram estabelecidos dois momentos relevantes, que marcam uma possivel
evolucdo do conceito alma: o jovem Jung, na descoberta dos complexos afetivos, em
que podemos observa a ligacdo da alma com a teoria do inconsciente; em um segundo
momento, um Jung maduro®, que desenvolve a teoria do inconsciente coletivo e dos
arquétipos, atribuindo a alma ou personalidade uma base coletiva.

Obviamente que outra pergunta precisa ser formulada e respondida neste
capitulo, ou seja, a propria forma de adoecimento da alma. Assim, o que adoece na
alma? Como a psicologia junguiana compreende este adoecimento? Estas perguntas sO
encontram condic¢des de serem respondida ao final do capitulo, apds percorrermos todo

0 caminho de uma possivel evolucdo do conceito alma no pensamento de Jung.

1.2. Da prética clinica a experiéncia dos complexos.

Instigado a buscar respostas para o sofrimento psiquico, Jung, recém-formado
em medicina, na academia de Zurique, chega, em 1900, ao Burghdlzli Psychiatric
Hospital, como assistente do aclamado médico psiquidtrico Paul Eugen Bleuler.
Podemos notar que o ensino da psiquiatria, nessa época, descartava a face subjetiva dos

doentes, pois se tinha como pressuposto uma forte crenca nos fatores bioldgicos, como

*" MEIER, 2001, p. 113 [Traducéo do autor].

*® MEIER, 2001, p. 125.

*0C, v. IX/2, p. 213, § 393

%0 “Minhas obras podem ser consideradas como esta¢cdes de minha vida; constituem a expressdo mesma
do meu desenvolvimento interior, pois consagrar-se aos contetidos do inconsciente forma o homem e
determina sua evolucdo, sua metamorfose. Minha vida é minha agdo, meu trabalho consagrado ao espirito
¢ minha vida; seria impossivel separar um do outro”. (Cf. JUNG. Memdrias, sonhos e reflexdes, p.254).
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0s grandes precursores de quadros psicopatolégicos. Procurava-se ndo dar importancia a
personalidade do doente, contentando-se com os diagnosticos, com a descricdo dos
sintomas e dos dados estatisticos. A clinica predominante ndo se ocupava do doente
mental, enquanto individualidade.

Desse modo, notamos logo de inicio, uma ousada postura de Jung, bem distinta
do modelo que imperava em sua época. Sua preocupacdo estava muito mais voltada
para 0 ser humano enquanto Ser, do que enquanto uma maquina com defeito. Ele se
propde a, ao longo de sua jornada no hospital, descobrir a histéria do doente mental, a
qual era dispensada pouca atencdo, chegando a relatar que a verdadeira terapia so
poderia comecar depois de uma minuciosa investigacdo acerca do passado e das
experiéncias vividas, e ainda, que a historia individual representava o segredo do
paciente, segredo o qual acabou enlouquecendo-o. **

Esse contato com os doentes mentais do hospital e com os analisandos do seu
consultério particular, colocaram o jovem Carl Gustav Jung em uma posi¢do Unica, em
contato direto com a realidade da vida psiquica, chegando a afirmar, em uma
autobiografia® que “o encontro com meus analisandos e o confronto com o fenémeno
psiquico que meus doentes me propuseram, num desenrolar inesgotavel de imagens, me
ensinaram infinitas coisas, ndo somente acerca dos dados cientificos, mas também
relativamente & compreensdo do meu proprio ser.”.>® Sob essa perspectiva, Jung comeca
a elaborar e a postular suas primeiras compreensdes a respeito da dementia praecox, que
mais tarde serd chamada de Esquizofrenia.

Apb6s anos de observacdo, Jung chega a conclusdo de que os delirios dos
pacientes com dementia praecox ndo eram simplesmente um amontoado de
pensamentos desconexos ou, COmo era mais aceito na época, o resultante de uma toxina

no cérebro. Ele percebe que, por tras de todo surto, existia um contexto préprio e um

°! A palavra “Segredo” que, no alemio, se escreve “Geheimnis", que também significa “Mistério”, ¢ uma
expressdo que esta intimamente relacionada com a concepcéo religiosa. Como transparece no decorrer de
sua obra, Jung estava sempre preocupado com o espirito humano como um todo.

*2Ha controvérsias quanto ao fato de “Memorias, sonhos e reflexdes” ser um livro autobiogréfico, visto
que, em diversas cartas, Jung se referia a essa obra como “O livro de Jaffé”. E possivel que Aniela Jaffé,
assistente particular de Jung, tenha escrito uma boa parte dessa biografia. De certa forma, esse fato ndo
invalida o conteudo, visto que Jaffé era muito intima de Jung, e muito provavelmente as anota¢des tinham
como fundamento o que o préprio Jung lhe contava. Sonu Shamdasani, historiador da psicologia, possui
um artigo intitulado: “Memorias, sonhos e omissdes”, em que explora os mal entendidos e expde o
material que foi retirado antes da publicacdo, ou seja, a obra que temos em maos esta longe de conter tudo
que foi dito no manuscrito original. Esse artigo encontra-se  disponivel  em:
http://www.rubedo.psc.br/Artigos/memorias.htm. Rubedo é um grupo destinado ao estudo da psicologia
junguiana no Brasil.

%3 Cf. JUNG. Memorias, sonhos e reflexdes, 2006, p. 171.



http://www.rubedo.psc.br/Artigos/memorias.htm
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afeto de extrema forca, que devastavam a psique do paciente, destruindo as bases de sua
personalidade e de seu juizo. De acordo com Jung, “[...] 0 eu na pessoa normal é o
sujeito da experiéncia, no esquizofrénico, o eu é somente um dos sujeitos da
experiéncia, isto €, o sujeito normal se fragmenta numa pluralidade de sujeitos e
complexos autonomos”. >

Desenvolvendo um método de compreensdo, ele consegue perceber que
realmente os delirios possuiam um significado e comeca a se questionar se 0s
esquizofrénicos possuiam, também, uma psicologia, algum grau de causalidade e
finalidade psiquica por trds de todos os pensamentos e imagens aparentemente
desconexos. Através de método experimental, ele desenvolve o teste de Associacao de
Palavras. >

As experiéncias com associacOes eram realizadas de modo que o experimentador
organizava uma lista, utilizando-se de palavras isoladas, que ndo possuiam relacdo de
significado entre si e as quais atribuia 0 nome de palavras indutoras. O individuo, ao
ouvir as palavras indutoras, deveria expressar uma reacdo, respondendo com a primeira
palavra que viesse a sua mente. O tempo de pronunciacdo entre uma palavra e outra era
medido pelo experimentador com um crondmetro, que deveria estar atento ao curso da
experimentacdo, pois podia ocorrer que o individuo respondesse a palavra com uma
frase, que ele repetisse a palavra indutora ou repetisse palavras que ele mesmo havia
dito ou que hesitasse, dentre outras manifestacdes. *°

Na andlise deste teste, Jung descobriu um padrdo nas respostas dos pacientes e,
como o teste era rigorosamente monitorado, pode perceber que todas as respostas
fisioldgicas estavam fortemente vinculadas por um afeto aos contetidos inconscientes.
Vemos, ja de inicio, a preocupacdo de Jung em relacionar uma leitura dos fenémenos

psiquicos em conjunto com os fatores bioldgicos, possivelmente uma tentativa de que

¥ 0C, v. Ill, p. 253. Publicado pela primeira vez com o titulo de “Hellbare Geisteskranke? Organiches
oder funktionelles Leiden?” Berliner Tageblatt, n. 189. Berlim, 21 de abril de 1928.

Atualmente, sio ministrados cursos sobre experiéncias de associacdes no Instituto C. G. Jung, de
Zurique, porém o método das associacdes ndo é mais utilizado pelos analistas da escola junguiana, sendo
um importante instrumento de ensino, que demonstra, de modo experimental, o procedimento dos
complexos.

% Cf. OC, v. Il. Com esse experimento, “ele descobriu o que acontecia: todas essas perturba¢des
indicariam que a palavra indutora havia atingido um contetdo emocional, oculto no intimo do examinado,
no inconsciente. Esses conteddos seriam ‘complexos de ideias dotados de forte carga afetiva'. Jung
denominou-os ‘'complexos afetivos' ou simplesmente ‘complexos'. Ficava assim demonstrada
experimentalmente a existéncia do psiquismo inconsciente” (SILVEIRA, 2007, p. 27). Porém, com as
fungBes do psiquismo ja dissociadas, Jung recorreu a um estratagema, utilizando-se de palavras como
neologismos e estereotipias dos proprios doentes como palavras indutoras, descobrindo, nos
esquizofrénicos, complexos semelhantes aos encontrados em neur6ticos e em individuos normais.
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seu trabalho estivesse na mesma linha das correntes mais aceitas pela psicologia da
época. Com o resultado do teste®’, percebendo que os padrdes fisioldgicos
correspondiam a contetdos psiquicos dotados de forte carga emocional, postulou a
teoria dos Complexos.

Essa teoria permeia toda a obra de Jung, marcando o ponto inicial de sua
carreira.®® As primeiras prenunciagbes deste conceito aparecem em sua dissertacao,
Sobre a psicologia e patologia dos fenémenos chamados ocultos, de 1902, mas s6 em
1904, com InvestigacOes experimentais sobre associacdes de pessoas sadias, e com a
publicacdo de 1905, Psicandlise e o experimento de associacdes, 0s complexos tomam
forma, assumindo a compreensao psicoldgica de “um estado dentro de um estado, uma
personalidade dentro da personalidade. Em outras palavras: estdo presentes duas
consciéncias, mantidas separadas por forte barreira emocional”. *°

Nas publicacdes tardias, podemos destacar o artigo Consideracdes gerais sobre
a teoria dos complexos®, de 1934, no qual Jung apresenta um texto mais consistente,
contando ja com uma teoria mais estruturada da psique. Jung afirma nesse texto, que o
Complexo Afetivo “é a imagem de uma determinada situacdo psiquica de forte carga
emocional e, além disso, incompativel com as disposicdes ou atitude habitual da
consciéncia®’. De acordo com Boechat, “os complexos de tonalidade afetiva, como
foram chamados por Jung, envolvem uma constelacdo de imagens agrupadas por
emocao, isso é, tendo um vinculo emocional que as associa”, ou seja, pode-se dizer com
isso que, “o conteudo eminentemente afetivo do complexo faz dele uma entidade
psicofisica, e suas manifestacdes corporais foram meticulosamente mensuradas por
Jung”. %

Os complexos em si ndo sdo patoldgicos, "significam que existe algo conflitivo e

ndo assimilado, talvez um obstaculo, mas também um estimulo para maiores esforcos, e

*" “Para isso foram usados instrumentos de mensurago que evidenciavam a constelacéo de um complexo,
como o voltimetro, o amperimetro, medidores do reflexo psicogalvanico, e o pneumdgrafo. Dada a carga
fortemente emocional de certos complexos, sua ativacdo pode provocar um aumento de sudorese por
dilatacdo das glandulas sudoriparas da pele - o chamado reflexo psicogalvanico — conveniente medidos
pelo amperimetro e o voltimetro. A ansiedade provocada por esta constelacdo afetiva do complexo leva a
uma taquipneia, conveniente mensurada pelo pneumografo, que mede o volume de CO2 emitido pela
expiracdo num dado tempo. Fica assim evidenciado de forma eminentemente experimental o carater
psicofisico do complexo, sua natureza psiquica e ao mesmo tempo corporal” (BOECHAT, 2004, p. 53).

8 O volume 11, Estudos experimentais, das obras completas, se destina precisamente ao teste de
associacgOes e a teoria inicial dos complexos.

¥ 0C, v. I, p. 359, § 719.

®Ccf.OC, v. VIII2 .

2.0C, v. VII/2, p. 43, § 201.

62 BOECHAT, 2004, p. 53.
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assim podem vir a ser uma abertura para novas possibilidades de realizacdo".”® A
tomada de consciéncia dos complexos constitui-se numa forma de conhecer e
comprovar a existéncia do postulado de inconsciente, significando uma prova
consistente e inquestionavel para aquilo que Freud havia observado na época. Como
afirma Stein: “[...] os resultados de seus experimentos convenceram Jung de que ha de
fato, entidades psiquicas fora da consciéncia, as quais existem como objetos que,
semelhantes a satélites, gravitam em torno da consciéncia do ego, mas sdo capazes de

causar perturbagdes no ego de forma surpreendente”. *

PSIQUE

INCONSCIENTE

COMPLEXO
(CompLexo]

COMPLEXO

CONSCIENTE

< )
S o O/

o

Modelo inicial da psique:
Esfera inconsciente contendo os complexos.
O eu também é entendido como um complexo.

Figura 1.

Investigando os testes de associacdo de palavras dos neurdticos, é possivel
perceber que as associagdes ditas “normais” encontram-se perturbadas por intervencoes
de complexos espontaneos, tipicos do abaissement®®. Todos os efeitos de um
abaissement também podem ser observados tanto na neurose como na esquizofrenia.
Assim, “O abaissement atinge um grau desconhecido na esfera das neuroses. Enquanto

que uma dissociagdo histérica é suplantada pela unidade da personalidade ainda em

%3 SILVEIRA, 2007, p. 31.

* STEIN, 2006, p. 44.

® Elaborado pelo autor da dissertaco.

%0 abaissement du niveau mental é um termo criado por Pierre Janet, na obra Les obsessions et la
psychastbénie I, de 1889, o qual Jung toma emprestado, para se referir a reducdo do processo de atengdo
ou vigilia, se assemelhando ao estado de hipnose.
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funcionamento, na esquizofrenia sdo justamente as bases da personalidade que se veem
abaladas”. ®
Jung nos relata o caso de um paciente que chamou sua atencdo, sendo tratado
durante anos, como um neurotico, até 0 momento em que sua psicose se manifestou,
assim como muitos outros pacientes que ele atendeu e pode, dessa forma observar que
as psicoses latentes sdo mais frequentes do que se imagina. Ele formula a hipétese de
que 0s mesmos contetidos encontrados em pessoas sadias estdo presentes nas pessoas
doentes. “Na verdade, esses conteudos nao existem apenas no paciente ¢ sim no
inconsciente de toda pessoa normal que, no entanto, tem a felicidade de néo suspeitar
disso”. ®
Na neurose, a dissociacdo da personalidade cria uma ou mais personalidades
secundarias, cada uma se apresentando estruturada de forma propria, mantendo uma
unidade potencial da personalidade de forma preservada, ou seja, o sentido de
identidade do eu permanece preservado. Nos pacientes esquizofrénicos, por sua vez, a
ligagdo entre 0 eu e os complexos esta, em determinado grau, rompida; a cisdo ndo é
apenas relativa, mas absoluta. “De fato, uma neurose se caracteriza pela autonomia
relativa de seus complexos. J& na esquizofrenia, os complexos se tornam fragmentos
autdbnomos e independentes que ndo se reintegram na totalidade psiquica ou entdo se
interligam, de modo inesperado”.®® Com essa cisdo abrupta da personalidade, os
esquizofrénicos sao tragados pelo inconsciente, enquanto 0s neuréticos experimentam o

conflito e mantém a integridade do ego.

[...] os complexos sdo aspectos parciais da psique dissociados. A
etiologia de sua origem é muitas vezes um chamado trauma, um
choque emocional, ou coisa semelhante, que arrancou fora um pedago
da psique. Uma das causas mais frequentes é, na realidade, um
conflito moral cuja razdo Gltima reside na impossibilidade aparente de
aderir & totalidade da natureza humana. "

Assim, delimitamos o primeiro ponto importante na compreensao do conceito de

alma em que o jovem Jung constata a existéncia de uma parcela inconsciente. A

7.0C, v. Ill, p. 264.

%8.0C, v. I, p. 267.

% 0C, v. I, p. 263. Conferéncia realizada na secdo de psiquiatria da reunido da Royal Society of
Medicine, do dia 4 de abril de 1939, em Londres. Publicada no Jornal of Mental Science LXXXV,
Londres, 1939, p. 999-1011.

00C, v. VIII/2, p. 45, § 204.
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assertiva dos complexos representa um forte aliado™, que, por um lado, justifica as
limitacBes do funcionamento da mente consciente’ e, por outro, abre as portas para a
investigacdo de um novo campo. Desse modo, o conceito alma (personalidade) recebe,
nessa fase do pensamento de Jung, uma vinculacdo com o conceito de Complexos
Afetivos. “O eu constitui a expressdo psicoldgica de uma combinacdo firmemente
associada entre todas as sensa¢des corporais. Deste modo, a personalidade é o complexo
mais s6lido e mais forte”. ™

Se a teoria dos complexos nos aponta para a existéncia de uma parte da alma que
é mais inconsciente do que consciente’, entdo é preciso explorar o que a psicologia
junguiana concebe por inconsciente, e de que forma a compreensdo de personalidade

esta vinculada a este conceito.

1.3. Alma como Inconsciente

Pode-se dizer que o conceito de inconsciente surgiu muito antes de Freud, o que
leva Jung a pontuar a importancia da filosofia de Leibniz, Kant e Schelling, e
“subsequentemente, esse conceito tinha sido elaborado por Carus até se tornar um
sistema, que em seguida von Hartmann também tinha estudado, profundamente
influenciado pelo pensamento de Carus”.”” De fato, pode-se dizer que a psicologia do
inconsciente surgiu com C. G. Carus e foi desenvolvida por von Hartmann, William
James e Ribot. Dessa forma, o conceito de inconsciente da teoria junguiana é herdeiro
das construgbes de uma compreensdo da psique em Carus que, com o tempo e as

pesquisas de Jung, acabou por ganhar uma forma propria. "

™ «Os complexos, elementos basicos do que Jung viria a chamar de inconsciente pessoal, um conceito
fundante de todo o construto teérico de sua psicologia, mostra assim sua natureza psicofisica, tanto
experimentalmente quanto em diversas manifestagdes clinicas. Posteriormente Jung iria focalizar suas
pesquisas dentro de seu referencial tedrico-operacional na demonstracdo da importancia clinica do
inconsciente coletivo (JUNG, 1912/1974) e de seus conteldos essenciais, 0s arquétipos (JUNG,
1919/1972)” (BOECHAT, 2004, p. 54.).

2 Essa é uma critica de Jung aos modelos de psicologia que restringem a alma aos elementos da
consciéncia, fazendo uma espécie de psicologia do Ego.

#0C, v. I, p. 50, § 83.

™ Curioso pensar que o conceito alma caminhe até os conceitos de inconsciente. Essa parece ser uma
tendéncia das teorias psicolégicas do século XIX-XX, onde a psicologia buscou, no curso de sua
emancipacdo da filosofia, apresentar teorias e métodos que servissem como substitutos para antigos
esquemas filosoficos.

> SHAMDASANI, 2005 p. 185.

7® “Nos anos 50, um nimero cada vez maior de trabalhos comegou a expor e discutir a obra de Jung. Um
dos primeiros estudos académicos a ser publicado foi escrito por um estudioso norte-americano, Ira
Progoff. Esse trabalho foi levado ao conhecimento de Jung, e temos a sorte de possuir uma transcri¢ao
detalhada de seus comentarios a ele, na forma de uma entrevista realizada por Ximena de Angulo [...]
Contra uma leitura “freudiana” de sua obra, Jung afirmou que suas concepgdes eram “muito mais como as
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Apesar de varios fildsofos, como Leibniz, Kant e Schelling terem
indicado claramente o problema da alma obscura, foi um médico que
se sentiu impelido a destacar o inconsciente como a base essencial da
psique, a partir de sua experiéncia cientifica médica. Estamos falando
de Carl Gustav Carus, o precursor de eduard com Hartmann.

Em um texto de 1928, denominado A estrutura da alma’®, Jung apresenta
algumas consideracGes a respeito de sua constatacdo empirica de fendmenos que
ultrapassam a mera descri¢cdo de uma psique individual. Aqui, Jung pretende enfatizar
que o inconsciente ndo se restringe apenas ao individual, mas também que apresenta
caracteristicas coletivas’®. Ele inicia esse texto nos apresentando as funcdes bésicas do
aparelho psiquico, como, por exemplo, 0s processos de percepc¢do, responsaveis pelas
constatacOes sensoriais, “estas percepgdes sensoriais nos dizem que algo existe fora de
n6s”,% diretamente relacionadas aos processos organicos. J& 0s processos de
apercepcdes estdo, para Jung, diretamente vinculados a um funcionamento psiquico dito
como interior, ou a capacidade intelectiva de dar sentido ou explicacdo para aquilo que
0s processos de percepcdo captam. Jung destaca que esses processos podem ser
dirigidos ou ndo dirigidos, ou seja, 0 primeiro diz respeito a atencdo e o segundo, a
fantasia.

Portanto, essa distin¢cdo segue a estrutura do pensamento, que possui formas
préprias de funcionamento e finalidade. Jung comenta que:

Temos, portanto, duas formas de pensar: o pensar dirigido e o sonhar
ou fantasiar. O primeiro trabalha para a comunicacdo, com elementos
linguisticos, é trabalhoso e cansativo; o segundo trabalha sem esforco,
por assim dizer espontaneamente, com conteldos encontrados

de Carus do que Freud”, e que Kant, Schopenhauer, Carus e von Hartmann haviam sido suas fontes de
“ferramentas para pensar” (Ximena de Angulo, 1952, 207) [...] Em sua dissertagdo, Progoff havia
afirmado que Jung derivava seu conceito de inconsciente de Freud. Jung negou isso, e acrescentou: “Eu
tinha essas ideias ja muito tempo antes de conhecer Freud. Inconsciente € um termo epistemologico
derivado de von Hartmann” (208). No mesmo sentido, em seu seminario de 1925, ele reafirmou que sua
ideia de inconsciente “lhe fora primeiramente inspirada por Schopenhauer e von Hartmann” (1925, 5) [...]
Jung afirmou que Freud ndo havia sofrido a influéncia desses fundamentos filoséficos. A afiliacéo que ele
mesmo expressamente reconhecia com essa trajetdria e o de Freud” (SHAMDASANI, 2005, p. 184-185).

70C, v. IX/1, p. 152, § 259. A referencia a Carus e a von Hartmann parece ser uma sombra que paira
nas obras de Jung, que de acordo com as observagdes de Shamdasani, “Em seus textos, ele as vezes se
refere a Carus e von Hartmann como fil6sofos e, as vezes, como psicologos. Também é variavel o peso de
suas contribuicBes académicas para o subsequente desenvolvimento da psicologia médica. Esses
equivocos indicam tensdes no seio de sua relagdo com a filosofia” (SHAMDASANI, 2005, p. 184-187).

"8 0 texto encontra-se presente no livro “A natureza da psique”, das Obras Completas, v. VIII/2.

" Essa é uma critica a0 modelo de inconsciente proposto por Freud, que Jung ird combater de forma
fervorosa.

80.0C, v. VIII/2, p. 84, § 288.
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prontos, e é dirigido por motivos inconscientes. O primeiro produz
aquisicBes novas, adaptacdo, imita a realidade e procura agir sobre ela.
O ultimo afasta-se da realidade, liberta tendéncias subjetivas e é
improdutivo com relagéo & adaptagéo . **

Desse modo, a primeira forma que molda a estrutura da linguagem diz respeito
ao pensamento dirigido ou 16gico®. Esse pensamento é responsavel pela adaptagdo a
realidade, de que, em outras palavras, copiamos uma série de eventos objetivos,
concretos, de modo que as imagens que Se apresentam em nossa mente aparecem
ordenadas de forma causal e rigida, de acordo com os fatos. Essa medida visa a maior
objetividade, por lidar com as situacfes basicas e necessarias para a sobrevivéncia. Por
outro lado, temos 0 pensamento ndo dirigido ou pensamento-fantasia, sobre o qual Jung
comenta: “esta atividade do espirito antigo agia de modo essencialmente artistico. O
alvo do interesse nao parece ter sido compreender o “como” do mundo real com a maior
objetividade e extensdo possiveis, e sim adapta-lo esteticamente a fantasias e esperancas
subjetivas”. 3

As formas de pensamento encontram uma peculiaridade prdpria na psique, pois,
enquanto o pensamento dirigido ou logico se apresenta como fendmeno da atitude
consciente, 0 pensamento-fantasia ou simbdlico mostra uma grande parte dos seus
contetdos no inconsciente, que por esse motivo, s6 podem ser revelados de forma
indireta, como movimento espontaneo da psique.

Na observacdo de Jung, o tipo de pensamento-fantasia é produto de uma psique
arcaica, no qual “as bases inconscientes dos sonhos e fantasias s6 aparentemente sdo

reminiscéncias infantis”.®* Trata-se de um pensamento que assume o aspecto primitivo,

81 Nesse ponto, Jung est4 dialogando com William James (Psychologie, p. 353), em que podemos
encontrar a seguinte afirmativa: “[...] o raciocinio tem significado produtivo, enquanto o pensamento
“empirico” (puramente associativo) é apenas reprodutivo. Mas esta conclusdo ndo satisfaz inteiramente. E
bem verdade que o fantasiar de inicio e imediatamente ¢ “improdutivo”, isto ¢, inadequado e por iSSO
inatil sob o ponto de vista da aplicagdo pratica. Mas, a longo prazo, justamente a fantasia despreocupada
revela forgas e contetidos criativos, exatamente como os sonhos” (OC, v. V, p. 39, § 20).

82 Esse tipo de pensamento também pode ser chamado de “pensamento com atencio dirigida”.

80C,v. V, p. 41, § 24.

#.0C, v. V, p. 50, § 38. Vemos aqui uma critica & teoria freudiana. Se recorrermos aos fatores histéricos,
é possivel observar que foi justamente com a publicacéo deste livro (Simbolos da transformagéo) que veio
a separagdo entre Freud e Jung. “N&o ¢ casual o fato de o livro que sela a ruptura com Freud trazer em seu
titulo a referéncia a capacidade transformadora do simbolo: Wandlungen und Symbole der Libido,
posteriormente revisto e renomeado como Symbole der Wandlung. O novo conceito de “libido”,
introduzido por Jung, em 1912, ja trazia embutida a mudanca de perspectiva [...] assim como o simbolo
em Jung difere do signo freudiano, a transformagdo que ele proporciona ndo pode ser reduzida a
“sublimagdo” psicanalitica” (BARRETO, 2006, p. 98, nota 250).
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que pode ser observado mais nitidamente na infancia®®. Aqui pode surgir um equivoco,
pois infantil, de forma alguma, quer dizer patolégico ou inferior, e sim, distinto.
Frequentemente, o pensamento simbdlico passa a ocupar uma posicao inferior, quando
comparado ao pensamento dirigido.®® Jung sempre ressalta que esse pensamento-
fantasia é tdo importante quanto o dirigido. Ao falar das imagens decorrentes de um
processo nao dirigido, ele esboca o0 seguinte comentario: “nao existe razao real para se
admitir que a primeira nada mais seja que uma distor¢do da imagem objetiva do mundo,
pois é duvidoso se 0 motivo interior, sobretudo inconsciente, que dirige 0s processos de
fantasia, ndo representa um fato objetivo”. &

O que Jung quer com essas designacOes é chamar a atencdo para aquilo que
aparece na esfera psiquica e que ndo se encontra sob o dominio da consciéncia®, ou
seja, ele quer colocar em evidéncia a prépria dindmica de um inconsciente autbnomo,
em que esses processos psiquicos ocorrem independentemente da percepcao consciente.
A proposta é entender que o inconsciente possui um funcionamento préprio. Jung
destaca a curiosa funcdo dos sonhos, como auténticos representantes de uma atividade
da alma que expressa este funcionamento proprio. Diz ele: “para mim ndo ha a menor
duvida de que todas as atividades que se efetuam na consciéncia podem se processar
também no inconsciente. H& inimeros exemplos em que um problema intelectual sem
solucdo no estado de vigilia foi resolvido durante um sonho”.

Sua constatacdo da existéncia de uma esfera psiquica, que continua a funcionar
mesmo sem a percepcdo da consciéncia, ganha caracteristicas ainda mais marcantes
quando, ao analisar os sonhos de seus pacientes por mais de vinte anos, ele se depara,
muitas vezes, com elementos marcantes, que, de forma alguma, dizem respeito a uma

esfera pessoal. “Como a estrutura fundamental da psique é sempre mais ou menos a

8 "Mas tudo isso ndo impede que na infancia passemos por um periodo durante o qual 0 modo arcaico de
pensar e sentir se manifesta em palavras, e que durante toda vida, ao lado do pensamento recém-
adquirido, dirigido e adaptado, possuimos um pensamento-fantasia que corresponde a estados de espirito
ancestrais” (OC, v. V, p. 49, § 36).

8 «Q cartesianismo, que pretende fundamentar a Nova Ciéncia, instaura o reino do algoritmo matemético,
no qual o signo triunfa sobre o simbolo [...] sob o império do Método o simbolo evapora-se em signo,
consolidando a primazia da explicacdo cientificista, que culmina com a reducdo “semioldgica” do ser ao
tecido de relacGes objetivas, liquidando no significante” (BARRETO, 2006, p. 85).

¥0C, v. V, p. 49-50, § 37.

88 «Existem, como se sabe, certos pontos de vista que pretendem restringir todo o psiquico & consciéncia,
como sendo idéntico a ela. Nao acredito que isto seja suficiente. Se admitirmos que ha certas coisas que
transcendam nossa percepcao sensorial, entdo podemos falar também do psiquico, cuja existéncia so nos é
acessivel por via indireta” (OC, v. VIII/2, p. 86, § 295).

8.0C, v. VIII/2, p. 88, § 299.
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mesma, temas de sonhos aparentemente individuais podem ser comparados com
mitologemas de qualquer procedéncia”. *°

Dentre alguns exemplos citados pelo autor, encontra-se o caso de um paciente
que foi encaminhado para a terapia devido a fortes dores no peito e no calcanhar, sem
que fosse possivel constatar qualquer anormalidade fisiologica. Ao investigar a historia
desse paciente, descobre que havia sofrido com o término de uma relacdo, levando-o a
conclusdo de que as dores no peito manifestavam o significado mais ébvio, ou seja,
simbolicamente representando a dor do término®™. O corpo aparece enquanto
representante de um sintoma que, ao ser conscientizado e expressado, pode ganhar um
significado, ndo sendo mais necessario que se apresente como um sintoma.

Entretanto, o calcanhar do paciente ainda doia e, racionalmente, ndo era possivel
encontrar nada que pudesse ser associado a isso, dentro do contexto do paciente.
Partindo do principio de que, “[...] a sintomatologia de uma doenca é, a0 mesmo tempo,
uma tentativa natural de cura — as dores do coracdo, por exemplo, sdo uma tentativa de
produzir uma explosdo emocional”.** Jung aponta que o sintoma é muitas vezes uma
tentativa de auto cura. *°

Posteriormente, Jung mais maduro e com mais dados referentes ao paciente®,
descobre seu forte vinculo com a mae, e a descricdo do paciente de que a mae também o
paralisava, da mesma forma que a mordida da cobra em seu sonho. Vez ou outra, a
imagem da mulher é associada a serpente. Jung recorre, entdo, aos temas miticos e
coletivos. A investigacdo da serpente encontra subsidios em diversos contextos
religiosos e mitolégicos. Jung destaca entdo, que “Trata-se manifestamente daquela
mesma antiga serpente que foi sempre amiga de Eva. “Ela te esmagara a cabeca, e tu (a
serpente) lhe feriras o calcanhar”, diz o Génesis a respeito da descendéncia de Eva”® 0
importante a ser observado é que essa possivel associacdo com a mitologia representa a

pista para elucidar uma psique coletiva.

% 0OC,v.V, p. 371, § 474.

91 «A “dor no coragio” ¢ uma expressio poética que aqui se tornou realidade porque o orgulho do meu
paciente ndo Ihe permitia que ele sofresse sua dor como sendo uma dor da alma. O bolo que ele sentia na
garganta, o chamado globus hystericus, provém, como todos sabemos, de lagrimas engolidas. Sua
consciéncia simplesmente se retirou dos contelidos que Ihe eram penosos, e estes entregues a si mesmos
s0 podiam alcangar a consciéncia indiretamente sob a forma de sintomas”. (OC, v. VIII/2, p. 90, § 303)
%2.0C, v. VIII/2, p. 93, § 312.

% iden, ibidem.

% Ao investigar o0 sonho, constata-se a imagem de uma serpente, que lhe mordia o calcanhar e o
paralisava. Jung chega inicialmente a interpretar que “a analogia mais proxima desse sonho ¢&,
evidentemente, a propria neurose. Ao rejeita-lo, a moga provocou-lhe uma ferida que o paralisou e 0 pds
doente” (OC, v. VIII/2, p. 91, § 306).

%0C, v. VIII/2, p. 91, § 307.
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Eu compreendo o inconsciente muito mais como uma psique
impessoal comum a todos 0s seres humanos, apesar de ela expressar-
se através de uma consciéncia pessoal. Embora todos respirem, a
respiracdo ndo é um fendmeno a ser interpretado de modo pessoal. As
imagens miticas pertencentes a estrutura do inconsciente constituem
uma posse impessoal, que mais possui a maioria das pessoas do que é
por elas possuida. %

Desse modo, avangamos mais um passo na compreensdo da alma junguiana. Se
inicialmente o jovem Jung delimita que o conceito alma diz respeito aos complexos e ao
inconsciente pessoal, deste ponto em diante, fica definido que o inconsciente ndo se
restringe apenas a parcela individual (formada pelas experiéncias pessoais), mas possui,
em sua maior parte, um estado coletivo e impessoal. “Assim o homem nasce com sua

complicada predisposicdo psiquica que é tudo menos uma tabula rasa®’. Mesmo a mais

arrojada fantasia tem seus limites determinados pela heranca psiquica”. %

Nas consideracOes de Jung da alma enquanto personalidade, ele ira relatar que:

Podemos dizer que a personalidade humana é constituida de duas
partes: a primeira é a consciéncia e tudo o que ela abrange; a segunda
é o interior de ampliddo indeterminada da psique inconsciente. A
personalidade consciente é mais ou menos definivel e determinavel.
Mas, em relagdo a personalidade humana, como um todo, temos de
admitir a impossibilidade de uma descricdo completa dela. Em toda
personalidade humana existe inevitavelmente algo de indelineavel e
de indefinivel, uma vez que ela apresenta um lado consciente e
observavel, que ndo contém determinados fatores, cuja existéncia no
entanto é forgoso admitir, se quisermos explicar a existéncia de certos
fatos. Estes fatores desconhecidos constituem aquilo que designamos
como o lado inconsciente da personalidade. *

A seguir damos continuidade a leitura do conceito alma pelos éculos de um Jung
maduro, o qual procura ampliar e estender o conceito de inconsciente, enveredando

rumo aos postulados de arquétipo e inconsciente coletivo.

%0C, v. IX/1, p. 189, § 314.

97 «[...] a psique humana contém inumeras coisas que nunca foram adquiridas, porque a mente humana
ndo nasceu como uma tabula rasa, nem cada homem possui um cérebro inteiramente novo e Unico. Ele
nasce com um cérebro que é o resultado do desenvolvimento de uma série interminavelmente longa de
ancestrais. Este cérebro é produzido em cada embrido, com toda a sua perfeicdo diferenciada, e quando
comegar a funcionar, produzira infalivelmente os mesmo resultados que ja foram produzidos inimeras
vezes antes na série dos ancestrais. Toda anatomia do homem é um sistema herdado, idéntico a
constituicdo ancestral, que funcionara exatamente da mesma maneira como anteriormente” (OC, v.
VIII/2, p. 329, § 717).

%0C, v. VIII/2, p. 329, § 719.

%¥0C, v. XI/1, p. 57-58, § 66.
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1.3.1 Os fundamentos coletivos da alma

Na acirrada tentativa de compreender o significado do inconsciente, dos sonhos

e da psique em si, Jung chega a seguinte concluséo:

[...] o inconsciente racional seria uma atividade psiquica que é
independente da alma consciente e até mesmo da camada superior
inconsciente, e continua ndo tocada — e talvez intocavel — pela
experiéncia  pessoal, uma espécie de atividade psiquica
supraindividual, um inconsciente coletivo, como o chamei, para
distingui-lo de um inconsciente superficial, relativo ou pessoal. '®

Na teoria de Jung, o inconsciente é definido como a matriz da consciéncia. Por
inconsciente coletivo'®, ele entende o estado psiquico que abrange todos os seres
humanos, influenciando povos, culturas, arte e tudo o que diz respeito ao que o ser
humano ¢ e faz e, sobretudo, € uma forma intima que indica a existéncia de uma ligacao
entre todos os humanos. %2

Sobre este conceito, Jung afirma:

Eu optei pelo termo "coletivo" pelo fato de o inconsciente ndo ser de
natureza individual, mas universal; isto é, contrariamente a psique
pessoal ele possui contetidos e modos de comportamento, 0s quais sao
‘cum grano salis' 0s mesmos em toda parte e em todos os individuos.
Em outras palavras, sdo idénticos em todos o0s seres humanos,
constituindo, portanto, um substrato psiquico comum de natureza
psiquica suprapessoal que existe em cada individuo.

10 0¢, v. VII/2, p. 93, § 311.

101 A teoria do inconsciente coletivo parece encontrar subsidios na filosofia de Carus, curiosamente
Shamdasani ressalta que, “E significativo que um dos termos que Jung usou inicialmente para designar
seu novo conceito de inconsciente, [...] em seu texto de 1917, Psicologia dos processos inconscientes,
tenha sido “inconsciente absoluto”, um termo empregado por Carus. Em seguida, esse termo foi
substituido por inconsciente “coletivo”. A maneira dos conceitos de inconsciente de Carus e von
Hartmann, o inconsciente coletivo de Jung era um dominio transindividual que compreendia os dominios
fisioldgicos, psicoldgicos, metafisicos e teoldgicos. Embora ele afirmasse que a no¢do do inconsciente
coletivo era um conceito empirico e ndo-especulativo, é 6bvio que, nesse conceito, as filosofias do
inconsciente do século XIX encontraram enfim sua mais consumada e duradoura forma de expressio”
(SHAMDASANI, 2005, p. 256).

192 Ao falar sobre a importancia do reconhecimento do inconsciente coletivo no tratamento das doencas
mentais, Jung (OC, v. VIII/2, p. 94, § 316) diz: “[...] se existisse esta alma supraindividual, tudo o que é
traduzido em linguagem figurada perderia o carater pessoal, e, se tornasse consciente, poderiamos vé-lo
sub specie aeternitatis (sob a figura da eternidade), ndo mais como uma dor pessoal e isoladora, mas
como uma dor sem amargura unindo-nos a todos os homens. N&o precisamos de procurar provas para
demonstrar que isso teria efeito curativo”.

1%3.0c¢, v. VII/2, p.12.



37

O surgimento desta teoria remonta as discussdes académicas sobre as
implicacfes da memoria e, sobretudo, a incessante busca pela afirmacéo e suposicao de
que a ontogenia corresponderia a filogenia. “Essa concep¢do de um inconsciente
filogenético descendia diretamente dos conceitos propostos pelos tedricos da memoria
organica e por psicélogos como Hering, Butler, Ribot, Forel, Laycock e Hall”.**®
Certamente que a influéncia destes autores foi um dos elementos constitutivos do
conceito junguiano de inconsciente coletivo. Juntamente com a construgdo desse
conceito, veio a formulacdo de uma hipotese, segundo a qual existiriam, nesse
inconsciente, certas forcas que influenciariam o comportamento humano, isto €, 0s
arquétipos. Esse postulado encontra, sobretudo, na filosofia platonica'®®, um forte
alicerce.

Em termos gerais, Jung tenta demonstrar que esta hipltese ja se encontra
presente no campo da filosofia, no qual alguns filésofos parecem ter se deparado com

estas instancias.

A partir de Descartes e Malebranche, porém, o valor metafisico da
ideia, do arquétipo, declina sensivelmente. Torna-se um ‘pensamento’,
uma condicdo interna do conhecimento, como o diz claramente
Spinoza (...) Finalmente Kant reduz os arquétipos a um (limitado)
namero de categorias da razdo. Schopenhauer vai mais longe ainda no
processo de simplificacdo, embora a0 mesmo tempo volte a conferir
um valor quase platdnico aos arquétipos. ‘°

E possivel perceber uma linearidade nos escritos de Jung em funcdo do
desenvolvimento desse conceito, que se inicia em 1912, com a publicacdo da obra
Simbolos de Transformacao, se apresentando sob a roupagem de imagens primordiais
(Urbilder), ainda representando as camadas de um inconsciente impessoal. Jung se
debrucava nessa época, para estudar os mitos, a fim de encontrar um sentido para essas

imagens e, sobretudo, para a possibilidade de compressdo do inconsciente, ou como

10 SHANDANASI, 2005, p. 254.

105 «pJatio confere um valor extraordinariamente elevado aos arquétipos como ideias metafisicas, como
paradeigmata, em relacdo aos quais as coisas reais se comportam meramente como mimesis, como
imitacOes, copias. Como bem se sabe, a filosofia medieval desde Agostinho — do qual tomei emprestado a
ideia de arquétipo — até Malebranche e Bacon ainda se encontra em terreno platdnico, sob este aspecto,
embora na Escolastica ja desponte a nogdo de que o0s arquétipos sdo imagens naturais gravadas no espirito

humano, e com base nas quais este forma os seus juizos” (OC, v. VIII/2, p. 79, § 275).
%6 oC, v. VINI/2, p. 80, § 276.
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afirma Boechat: “[...] a pista original para a formulacdo da hipdtese de um inconsciente
coletivo”. X7

A concepcdo de imagens primordiais comega a se consolidar, passando por uma
transformacdo, durante o ano de 1917, ocupando o estatuto de dominantes do
inconsciente coletivo. Em 1919, mais precisamente no texto Instinto e Inconsciente, no
qual o autor aborda a questdo do instinto e sua correspondéncia com as imagens
psiquica, é possivel notar que esta € a primeira vez que Jung utiliza o termo arquétipo.
Neste texto ele também tenta vincular a imagem primordial ao conceito de categorias
kantianas. Entretanto, de acordo com Barreto, essa manifestacdo expressa de um
kantismo na psicologia de Jung sé encontra subsidios tedricos, de forma parcial e
limitada.!® Do ponto de vista epistemolégico, os arquétipos sdo formas vazias,
destituidas de conteddos, que sdo concebidas como condicdo de possibilidade, ou seja,

sdo dados a priori. Como afirma Jung:

Por isso devemos ressaltar mais uma vez que 0s arquétipos sdo
determinados apenas quanto a forma e ndo quanto ao conteudo [...]
Uma imagem primordial s6 pode ser determinada quanto ao seu
contetdo no caso de tornar-se consciente e, portanto, preenchida com
0 material da experiéncia consciente. [...] O arquétipo é um elemento
vazio e formal em si, nada mais sendo do que uma facultas
praeformandi, uma possibilidade dada a priori. *°

Essas tendéncias primordiais ou arquétipos referem-se a um funcionamento
psiquico muito primitivo. “Os fatos mais comuns da vida cotidiana, que se repetem
eternamente, produzem os arquétipos mais poderosos, cuja atividade incessante é
imediatamente reconhecida em toda parte”.*® Da mesma forma que o individuo nao é
um ser separado do resto do mundo, ou seja, ndo é apenas um ser singular, mas social, a

psique também ndo pode ser algo isolado e totalmente individual.

Todo este organismo psiquico corresponde perfeitamente ao corpo
que, embora varie sempre de individuo para individuo, € ao mesmo
tempo e em seus tracos essenciais basicos, o corpo especificamente
humano que todos temos e que em seu desenvolvimento e em sua

7 BOECHAT, 2004, p. 90.

198 para Barreto, [...] do ponto de vista empirico e dindmico Jung vai insistir em que eles sdo realidades
vivas, enraizados na estrutura corporal humana, homologaveis aos instintos, comportando-se como forgas
concretas em operagao na psique”. (BARRETO, 2006, p. 102). Sob esta perspectiva, ndo ¢ possivel
tracar uma analogia com Kant.

190¢, v. IX/1, p. 86, § 155.

10o¢, v. VII/Z, p. 101, § 336.
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estrutura conserva Vvivos aqueles elementos que o ligam aos
invertebrados e, por Gltimo, até mesmo aos protozoarios. [...] O
mesmo se pode dizer a respeito da alma. A sua organizacdo peculiar
deve estar intimamente ligada as condi¢cGes ambientais. Esperariamos
gue a consciéncia reaja e se adapte ao presente, porque a consciéncia
é, por assim dizer, aquela parte da alma que tem a ver, sobretudo, com
o0 fato do momento, ao passo que do inconsciente coletivo, com psique
atemporal e universal, esperariamos reacBes as condicdes mais
Elr}iversais e permanentes, de carater psicoldgico, fisiologico e fisico.

Do mesmo modo que algumas funcdes sociais se opdem aos interesses dos
individuos, a psique coletiva também é dotada de certas fungdes ou tendéncias que,
devido & sua natureza coletiva, podem se opor s necessidades individuais.'*? Sio,
sobretudo, formas de vivéncias do homem, que ficaram marcadas ao longo de todas as
experiéncias da humanidade, se manifestando através dos sonhos, simbolos, assim como
na literatura. Nessa perspectiva, a mitologia representa, sobretudo, uma espécie de
projecdo da psique inconsciente e coletiva, marcando, assim, as experiéncias individuais
da humanidade enquanto formas afetivas complexas, que vém a tona com toda sua forca
e vigor, remontando, muitas vezes, a simples fatos do dia-a-dia e das rela¢cbes humanas.
113

E possivel notar, a partir desse ponto, que a teoria dos arquétipos parece se
distanciar de um conceito kantiano, assumindo uma nova roupagem. Esse tipo de
argumentacdo € algo problematico na psicologia de Jung, pois o conceito de arquétipo
parece, em certa medida, ser incoerente, assumindo, ao longo de sua obra, explicagdes
distintas, sendo, a cada momento embasado no argumento retirado de alguma ciéncia.
114 parece que o préprio Jung demonstra certa inconsciéncia do uso de seu conceito. Por

vezes, essa € a questdo problematica na epistemologia desse autor.

[...] o inconsciente, enquanto totalidade de todos os arquétipos, é o
repositorio de todas as experiéncias humanas desde 0s seus mais
remotos inicios: ndo um repositorio morto [...] mas sistemas vivos de
reacdo e aptiddes, que determinam a vida individual por caminhos

1L ocC, v. VN2, p. 96-97, § 322-324.

120C, v. VII2.

13 «A sedimentacdo de todas as poderosas experiéncias ancestrais de toda a humanidade — ricas de afetos
e de imagens — com o pai, a mée, os filhos, 0 marido e a mulher, com a personalidade magica, com os
perigos do corpo e da alma, erigiu este grupo de arquétipos em principio formuladores e reguladores
supremos da vida religiosa e até mesmo da vida politica, num reconhecimento inconsciente de suas
tremendas forgas psiquicas” (OC, v. VII1/2, p. 101, § 337).

114 Essa 6, parcialmente, a critica feita por Sonu Shamdasani (2005), colocando em evidéncia a existéncia
de um desejo por parte de Jung em tornar sua psicologia a ponte de leitura para todas as ciéncias.
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invisiveis e, por isto mesmo, sdo tanto mais eficazes. Mas o
inconsciente ndo €, por assim dizer, apenas um preconceito histérico
gigantesco; € também a fonte dos instintos, visto que os arquétipos
ndo sdo mais do que formas através das quais 0s instintos se
expressam. Mas € também da fonte viva dos instintos que brota tudo o
que € criativo; por isto, o inconsciente ndo é sO determinado
historicamente, mas gera também o impulso criador. **°

O inconsciente coletivo representa a heranca espiritual da humanidade e, a cada
novo individuo que nasce, esse inconsciente tem a chance de se fazer presente, de
revelar toda sua grandeza perante a consciéncia. Ja a consciéncia para psicologia
junguiana ¢ um fenémeno responsavel pelos processos de adaptacdo e orientagdo,
enquanto que o inconsciente representa a “[...] fonte de todas as forgas instintivas da
psique e encerra as formas ou categorias que as regulam, quais sejam precisamente 0s

" 116
arquetipos”.

PSIQUE

INCONSCIENTE
COLETIVO
INCONSCIENTE
PESSOAL
CONSCIENTE

(Complexo do Eu)

MODELO DESENVOLVIDO DA PSIQUE:
A ESFERA DO INCONSCIENTE COLETIVO OCUPA UMA MAIOR PORCAO,
ONDE ESTAO OS ARQUETIPOS.

Figura 2.1’

150C, v. VII/2, p. 102, § 339.
16 0C, v. VII/2, p. 103, § 342.
" Elaborado pelo autor da dissertagéo.
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1.3.2. Personalidade Supraordenada

Desse modo, a alma, na psicologia junguiana, é composta de uma parcela
consciente e outra inconsciente, sendo que o inconsciente apresenta uma caracteristica
pessoal e outra coletiva; nessa parcela coletiva existem padrdes que dizem respeito a um
funcionamento arcaico, formando as bases da mente e da personalidade, que
influenciam e modelam, de forma significativa, 0 comportamento humano. Essa
hipotese coloca em evidéncia que, além de possuir uma parcela inconsciente, a alma
apresenta suas raizes na psique coletiva.

Jung, posteriormente, afirma que o eu, ou complexo do eu, ao passar por um
processo de assimilacdo das esferas inconscientes, deixa de ser o centro da

personalidade. Assim, o eu é somente uma parte da personalidade total, ou si-mesmo. **®

Se representarmos a consciéncia, com seu ego central, em oposi¢do ao
inconsciente, acrescentando a essa representacdo mental o processo de
assimilacdo do inconsciente, poderemos imaginar tal assimilacéo
como uma espécie de aproximacao entre consciente e inconsciente. O
centro da personalidade total ndo coincidira mais com o eu, mas sim
com um ponto situado entre o consciente e o inconsciente. Este serd o
ponto de um novo equilibrio, o centro da personalidade total, espécie
de centro virtual que, devido a sua posicdo focal entre consciente e
inconsciente, garante uma base nova e mais solida para a
personalidade. ***

Em outras palavras, por esse viés, Jung conclui que “a ‘personalidade
supraordenanda’*?® é o ser humano total, isto é, tal como é na realidade e ndo apenas
como julga ser. A totalidade compreende também a alma inconsciente que tem suas
exigéncias e necessidades vitais tal como a consciéncia”.'”* Sob essas consideragdes,
podemos delimitar que a alma, na psicologia junguiana, possui inUmeras partes que
estdo constantemente em desenvolvimento, apresentando a possibilidade de se
transformar e alcancar toda sua potencialidade como uma personalidade total,
englobando desde as esferas conscientes do eu, até sua parcela mais profunda e

inconsciente, as instancias arquetipicas e o proprio si-mesmo.

118 Esse conceito sera melhor apresentado no segundo capitulo.

M 0oC, v. VU2, p. 112-113, § 365.

120 “Habitualmente chamo a personalidade supraordenada de si-mesmo, e separo estritamente o eu, o qual
como se sabe s6 vai até onde chega a consciéncia do todos da personalidade, no qual se inclui, além da
parte consciente, o inconsciente. O eu esta para o “si-mesmo” assim como a parte esta para o todo. Assim
sendo, 0 si-mesmo & supraordenado ao eu” (OC, v. XI/1, p. 189, § 315).

21 oc, v. XI/1, p. 189, § 314.
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1.4. Os Perigos da alma

De acordo com as observacOes ja levantadas, chegamos ao segundo objetivo
deste capitulo que € responder as seguintes perguntas: como a psicologia junguiana
compreende o adoecer da alma? Se a alma para Jung é definida como uma completude
psicoldgica, envolvendo consciente e inconsciente, nossa tarefa de definir o que adoece
parece se tornar ainda mais dificil, pois é possivel delimitar uma parte especifica da

alma que adoeceu?

122 Elaborado pelo autor da dissertacéo.
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Retomando o caminho que tragamos ao longo do desenvolvimento do conceito
de alma, temos a pista inicial para nossa investigacdo sobre as raz6es do adoecimento,
nas consideracfes sobre a autonomia dos complexos, pois a mesma dinamica
empregada na teoria dos complexos parece formar a base do pensamento de Jung,
presente ao longo de todo o processo de amadurecimento do conceito de alma. A forma
que Jung estruturou a alma na teoria dos complexos nédo difere da maneira pela qual ele
entende, posteriormente, a teoria dos arquétipos.

O complexo, como dito antes, € um conteido psiquico condensado, uma
aglomeracdo de ideias, imagens, cenas que estdo relacionadas por uma forte carga
emocional (energética), que por motivo de repressdo ou incompatibilidade com a atitude
habitual da consciéncia, ndo foi integrado a esfera psiquica do eu, deixando de ser
percebido ou conscientizado. A energia do complexo fica sob o dominio do
inconsciente, que se instaura enquanto uma espécie de segunda personalidade, que pode
vir a causar transtornos ao eu caso n&o seja conscientizado.'”® “A tensdo leva ao
conflito; o conflito leva a tentativa de reprimir-se reciprocamente e, quando se consegue
suprimir o partido oposto, instala-se a dissociacdo, a “cisao da personalidade”, o
desacordo consigo mesmo”. 124

A manifestacdo autbnoma do complexo aparece sempre que 0 eu sucumbe ao
inconsciente, ocorrendo a perda da energia psiquica. A psique é uma espécie de sistema

energético relativamente fechado,'®

a carga energética do complexo pode se apresentar
maior que a do complexo do eu. Isso ocorre quando ha um enfraquecimento da energia
que estava na consciéncia. Quanto mais os complexos autdnomos forem suprimidos ou
permanecerem inconscientes, mais autbnomos eles se tornam, se manifestando com uma
carga energética maior do que o eu consegue controlar. Nesse caso, acontece a perda da

consciéncia, os lapsos de memoria, acidentes, fantasias, pensamentos incoerentes,

123 «E possivel demonstrar psicofisicamente a carga emocional do complexo. Para designar esta
peculiaridade do complexo usei o termo autonomia e imagino o complexo como um conjunto de
representacdes, relativamente independente (exatamente por causa de sua autonomia) do controle central
da consciéncia e que estd em condicdo de a cada momento, por assim dizer, dobrar ou atravessar as
intencbes do individuo. Uma vez que o conceito do eu nada mais é psicologicamente do que um
complexo de ideias, mantido coeso e fixo pelo sentimento “cinestésicos” [...] Precisamente nos estados
em que o complexo substitui temporariamente o eu, vemos que um complexo forte possui em si todas as
caracteristicas de uma personalidade separada” (OC, v. II, p. 658, § 1.352).

240C, v. VIII/L, p. 45, § 61.

125 «“Ni6s s6 conhecemos o principio da entropia pela experiéncia como principio de processos parciais,
representando um sistema relativamente fechado. Inclusive a psique pode ser considerada como um
sistema, assim, relativamente fechado. Suas transposicfes de energia também levam a uma equalizagdo
das diferencas” (OC, v. VIII/1, p. 36, § 49).
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sentimentos desagradaveis, depressdo. O que se observa é uma atividade do

inconsciente, uma possessao.

[...] o fendmeno da possessdo, o qual consiste no fato de um conteudo,
qualquer pensamento ou parte da personalidade, dominar o individuo,
por algum motivo. Os contelldos da possessdo aparecem cOmMoO
conviccBes singulares, idiossincrasias, planos obstinados etc. Em geral
eles ndo sdo suscetiveis de corregdo. %

Nas formulagdes de Jung o fendmeno de possessdo do inconsciente sera

127 de perigos da alma (perils of the souls)'?® em

comparado com a nogao dos primitivos
que os complexos “sdo comparados a demonios que perturbam caprichosamente nosso
pensar e agir, razdo porque a idade antiga e média consideravam possessdo do demoénio
as graves perturbagdes neurdticas”.'”® O estado de possessdo, como no caso de

possessdes demoniacas, relatado em contextos religiosos™*

equivale, na psicologia
junguiana, ao complexo que se manifesta de forma autbnoma e que, muitas vezes, foge
completamente ao controle da consciéncia.’® Segundo Jung, “a mente primitiva
considerou esses contetdos sempre como algo estranho e incompreensivel,
personificando-os como espiritos, demoénios e deuses, e procurou satisfazer suas

A . - - 2 132 .
exigéncias com ritos magicos e sacrais”.”" O autor destaca ainda que “quando o homem

126.0C, v. IX/1, p. 126, § 220.

271§ recorrente o uso do termo ‘primitivos’ para designar algum povo pertencente a uma cultura antiga,
porém, Jung ndo especifica qual povo e nem qual cultura. Algumas apari¢des desse termo parecem fazer
referéncia ao estudo das Representacdes Coletivas de Lévy-Bruhl, como na citagdo: “Quando entramos
pela primeira vez em contato com 0s povos primitivos, ou quando estudamos obras cientificas que tratam
da psicologia primitiva, ficamos impressionados com o carater insélito do homem arcaico. O préprio
Levy-Bruhl, autoridade no campo da psicologia primitiva ndo se cansa de enfatizar a extraordinaria
diferenga entre os “estados pré-logicos” e nossa consciéncia [...] Por “representagdes coletivas” Lévy-
Bruhl entende ideias difundidas em geral, cuja veracidade é de carater aprioristico, como espirito,
bruxarias, poderes de curandeiros e feiticeiros” (OC, v. X, p. 61, § 106). Outra hipdtese parece surgir das
diversas tribos com a quais Jung teve contato ao longo de suas viagens (Cf. Memorias, Sonhos e
Reflexes, p. 275-327).

128 «0 primitivo conhece este perigo ndo s6 a partir da vida em sua tribo, mas também a partir de sua
prépria psicologia. Sdo os “perils of the soul”, os perigos da alma, como sdo designados tecnicamente: a
perda da alma e a possessdo. Ambos sdo fendmenos de dissociagdo” (OC, v. X/3, p. 150, § 287).

220C, v. VI, p. 122, § 166.

130 Ao falar sobre a possessdo dos complexos, enquanto contetidos autdnomos, Jung faz um paralelo com
as possessdes demoniacas de um contexto religioso, relatando que “eles se expressam parcialmente nas
religiGes; mas quanto mais a religido € racionalizada e enfraquecida — destino este quase inevitavel -,
tanto mais os conteddos do inconsciente chegam até nds. Um dos caminhos mais comuns é a neurose, que
¢ a ultima coisa que alguém poderia esperar” (OC, v. VIII/2, p. 327, §712).

131 Esta temética foi amplamente estudada por Paulo Bonffati na obra A expressao popular do Sagrado:
uma andlise psico-antropoldgica da Igreja Universal do Reino de Deus.

320cC, v. VINI/2, p. 327, § 712.
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é levado por sua propria libido indomada, ndo domesticada, fala entdo de possessdo
demoniaca ou de influéncias magicas”. ***
Dentre os perigos da alma, Jung destaca também a nocdo primitiva da perda da

alma (lost of soul)*3*

, em que a alma como a personalidade de um individuo ou forca
vital, foi roubada ou enfeiticada e se instaura um estado de desanimo e paralisacdo da
vontade. Em seu aspecto psicoldgico, o perigo da perda da alma parece equivaler a um
estado de depressao, no qual, “ndo se tem mais nenhum desejo ou coragem de enfrentar
as tarefas do dia”.**> Na medida em que essa falta de energia prevalece, a personalidade
se desfragmenta, desaparecendo a unidade da consciéncia.'*® Tanto a possessdo como a
perda da alma dizem respeito a energia psiquica, que ao invés de estar direcionada a
consciéncia, foi para o inconsciente, ou seja, para as partes dissociadas da personalidade
que se tornaram autbnomas. Quanto mais inconsciente um complexo esta, mais ele
adquire forca. A personalidade é desfragmentada, atuando de forma desastrosa sobre a

consciéncia. Neste caso, o inconsciente domina o eu.

O enorme pavor que estd no primitivo, aquele pavor de tudo que
impressiona, e que ele qualifica logo de feitico ou carregado de forca
magica, protege-o objetivamente contra a perda da alma, tdo temida
por todos 0s povos primitivos, e que é consequéncia da doenga e
morte. A perda da alma significa arrancar uma parte do proprio ser,
significa o desaparecimento e a emancipacdo de um complexo que,
desse modo, vem a ser 0 usurpador tiranico da consciéncia que oprime
a totalidade do homem, lanca-o fora de sua Orbita, for¢a-o a a¢bes cuja
cega unilateralidade tem como consequéncia inevitdvel a
autodestruiggo. **’

Essa energia que deveria estar direcionada ao eu, auxiliando-o em um processo
de adaptacdo, regride violentamente ao inconsciente. A autorregulacdo é um mecanismo

que proporciona uma circulacdo da libido,** que entra em funcionamento sempre que

33.0C, v. VI, p. 220, § 377.

B34 «“Um exemplo da alteragdo da personalidade no sentido da diminui¢do é-nos dado por aquilo que a
psicologia primitiva conhece como lost of soul (perda da alma). A condicdo peculiar implica neste termo
corresponde na mente do primitivo a suposicdo de que a alma se foi, tal como um cachorro que foge a
noite de seu dono. A tarefa do xamd € entéo capturar a fugitiva e trazé-la de volta” (OC, v. IX/1, p. 122, §
213).

% 1dem. Ibidem.

B60C, v. IX/1, p. 123, § 213.

B7.0C, v. VI, p. 239, § 433.

138 «Como ja disse, ndo associo a palavra “libido” nenhuma definicdo sexual, mas com isso ndo estou
negando a existéncia de uma dindmica sexual, nem a de qualquer outra dindmica, como o instinto da
fome, por exemplo. Em 1912 ja chamava a atencdo para o fato de eu conceber um impulso de vida geral,
chamado libido, e que eu usava no lugar do conceito de “energia psiquica” [...] Libido nada mais é,
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ha um represamento dessa energia.**® Assim, sempre que acontecer uma exacerbacéo da
unilateralidade da consciéncia, ou seja, uma postura do individuo voltada s6 para a
consciéncia, o inconsciente, a fim de buscar por um equilibrio psiquico, gera uma
autorregulacéo. *4°

Essa dinamica da libido foi abordada por Jung no capitulo Os conceitos basicos
da teoria da libido, presente na obra A Energia Psiquica. O autor destaca que a
caracteristica principal desse sistema é o equilibrio psiquico, a homeostase, 0 que é
alcancado através da progressdo e regressdo da libido.*** Entende-se por progressdo da
libido a “orientacao absoluta para as condigdes do ambiente e a repressao de todas as
tendéncias e possibilidades que estdo a servico da individuacdo”.'*> Esse tipo de
orientacdo tem por funcionalidade a propria sobrevivéncia do ser humano, auxiliando na
adaptacdo ao meio ambiente ou realidade externa.!** Enquanto que por regressao,
compreende-se a “adaptacdo as condi¢des do proprio mundo interior™**; fundamenta-se
na necessidade vital de atencdo as exigéncias da individuacdo”.'*® A funcdo de

adaptacdo para o inconsciente é tdo imprescindivel quanto a sobrevivéncia, que exige

portanto, do que uma expressdo abreviada de um “modo de observar energético”™” (OC, v. VIII/1, p. 41-
42, § 56).

139 «Este estado de represamento caracteriza-se sempre pela desagregacéo dos pares de opostos. Durante a
progressao da libido os pares de opostos estdo unidos no decorrer coordenado dos processos psicoldgicos.
Sua acdo conjunta possibilita a regularidade equilibrada do processo, que se tornaria unilateral e
despropositado sem uma agao contraria interior” (OC, v. VIII/1, p. 45, § 61).

M0 «“Visto que a psique é um sistema autorregulador, como o corpo vivo, é no inconsciente que se
desenvolve a contrarreacdo reguladora. Se a fungdo consciente ndo fosse dirigida, as influéncias opostas
do inconsciente poderiam manifestar-se desimpedidamente. Mas é precisamente o fato de ser dirigida que
as elimina” (OC, v. VIII/2, p. 25, § 159).

41 Jung destaca que progressdo ndo quer dizer evolugdo, e nem regressdo quer dizer retrocesso, S0 antes
de tudo, direcbes para onde flui a energia psiquica. Que encontra, nas condi¢des adversas da adaptacdo do
eu, caminhos que se dirigem hora para as condi¢des ambientais, e hora as condi¢des internas. “E bem
claro que, quando se fala de progressdo e regressdo, trata-se de processos de forca. A progressdo seria
comparavel a um curso d’agua, que da montanha corre para o vale. O represamento corresponde a um
obstaculo especifico colocado ao curso da agua, tal como uma barragem, que transforma a energia
cinética do curso da &gua na energia potencial da situacdo. Devido ao represamento, a agua é forcada a
encontrar outro caminho quando atinge uma altura que lhe permita trasbordar [...] Esta transformacéo
seria uma imagem da nova progressdo gerada pelo represamento e regressao, cujo carater alterado — em
relagdo ao anterior — € caracterizado pelo fato de a energia agora se manifestar sob uma nova fora” (OC,
v. VIII/L, p. 51, § 72).

¥2.0C, v. VIII/L, p. 51, § 74. O conceito de individuagdo sera abordado de forma consistente no segundo
capitulo desta dissertacao.

143 «Entende-se por condicdes externas ndo apenas as condicdes do meio ambiente, mas também meus
juizos conscientes que formulo sobre as coisas objetivas” (OC, v. XVIII/2, p. 23, § 1.085).

144 «por condigdes internas, no entanto, entende-se aquelas ocorréncias que se impdem as percepcoes
internas a partir do inconsciente, independentemente do juizo consciente e as vezes até em oposicao a ele.
A adaptacdo as condicg@es internas seria, portanto, a adaptagao ao inconsciente” (OC, v. XVIII/2, p. 23, §
1.086).

¥ 0C, v. VIII/L, p. 51, § 75.
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uma postura de extremo cuidado, pois o eu corre o risco de sofrer uma severa
desfragmentacdo da personalidade devido as investidas do inconsciente.

Cabe destacar que esta fungdo de autoregulagdo é natural da psique, ela somente
visa manter um equilibrio da energia, que consequentemente acarreta a necessidade do
eu em se adaptar tanto a realidade externa quanto interna. Enquanto um dos lados
(consciente ou inconsciente) permanecer com um excesso de energia, a psique tentara se
autorregular, gerando compensagbes a fim de buscar por este equilibrio. “A
compensacao dai resultante pode ser considerada como apropriada, por representar uma
autorregulagdo do organismo psiquico”.**® O problema néo é, de fato, a autoregulacéo,
pois este € um mecanismo autbnomo e natural da psique. O perigo se instaura quando o
individuo se dedica exclusivamente a um dos processos de adaptacdo das realidades,
seja externa ou interna.

Embora a consciéncia do eu precise de um direcionamento ou uma
unilateralidade para se estruturar e sobreviver, essa postura ndo pode permanecer
inflexivel. A totalidade da personalidade ndo se restringe ao dominio da consciéncia, o
eu representa apenas uma parte do todo da psique. Se esta parte da alma tentar usurpar o
posto de ‘senhor da personalidade’, o inconsciente ira agir de modo a fazer com que as
outras esferas psiquicas possam ser ouvidas. Precisaria entdo, do estabelecimento de
uma espécie de centro regulador da psique que pudesse mediar tanto consciente quanto
inconsciente.

Se é possivel falar em um adoecimento da alma, podemos apontar que este
adoecimento comecga com a proépria atitude do individuo. Ao ndo dar a devida atencédo
ao inconsciente, este ird se manifestar de forma invasiva, causando a perda de libido no
complexo do eu, gerando o conflito psiquico. A parte que parece adoecer na alma € o
préprio complexo do eu, que ao se enrijecer em uma postura ou uma atitude unilateral
perante 0 inconsciente, acarreta a acdo compensatéria deste de forma catastréfica. Ndo

T entre

permitir que a dindmica de opostos possa exercer um processo de sintese™
consciente e inconsciente produzira o adoecimento da alma. Tamanho for a atitude

enrijecida do eu, instaura-se entdo uma doenca®® psiquica, ou uma neurose, um

10C, v. VII/2, p. 206, § 492.

W7 «A sintese entre os contetidos conscientes e inconscientes e a tomada de consciéncia dos efeitos dos
arqueétipos sobre os conteidos conscientes representam o ponto maximo do esfor¢o espiritual e da
concentragdo de forgas psiquicas” (OC, v. VIII/2, p. 160, § 413).

148 Obviamente existem outros distdrbios psicolégicos, como a esquizofrenia por exemplo. Porém, vamos
nos ater somente a definicdo de neurose da psicologia de Jung, pois pelo que compete a esquizofrenia, o
processo parece ser inverso ao da neurose. Enquanto na neurose o adoecimento também é causado pela
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rompimento no equilibrio psiquico. A neurose também é entendida pela psicologia

junguiana como uma “estagnagdo do espirito”™*®

, OU seja, a atitude de uma consciéncia
que perdeu sua dindmica criativa, e se enrijeceu em uma unilateralidade da consciéncia,

e com isso, ndo consegue conciliar e integrar 0s 0postos.

A psiconeurose, em Ultima instancia, € um sofrimento de uma alma
que ndo encontrou o seu sentido. Do sofrimento da alma é que brota
toda criacdo espiritual e nasce todo homem enquanto espirito: ora, 0
motivcl)sodo sofrimento é a estagnacdo espiritual, a esterilidade da
alma.

O adoecimento da alma parece estar relacionado com a propria forma que o
individuo se relaciona com o inconsciente. De acordo com Jung, “a causa da neurose ¢ a
dissociacdo entre a atitude consciente e a tendéncia do inconsciente. Esta dissociacdo é
superada através da assimilacdo dos contetidos do inconsciente”.'®! Este processo de
assimilacdo deve ser entendido como uma postura do individuo,que dedica atencdo e
cuidado necessario para o inconsciente, e decorrente desta atencdo, se depara com a
existéncia do si-mesmo, auténtica totalidade que ao se estabelecer como centro da
personalidade, equilibra a energia psiquica na medida em que representa tanto o
inconsciente quanto a consciéncia.

Neste sentido que o adoecer da alma ganha novo enfoque. Se o equilibrio
psiquico sé pode ser alcancado por meio da mediacdo do centro da psique, € possivel
afirmar que alma adoece quando perde seu vinculo com o si-mesmo. Este arquétipo é a
instancia que equilibra a energia psiquica para que ela possa fluir de maneira correta
apaziguando o conflito, permitindo que alma possa se reconciliar com suas metades
inconscientes. O si-mesmo precisa se estabelecer como ponto central da personalidade e
com isto, o0 eu deve estar orientado a este si-mesmo a fim de receber dele as orientagdes

da psique coletiva.’® Na afirmacdo de Jung, “s6 aquilo que somos realmente tem o

poder de curar-nos”. ***
Deste modo, pelo que permeia a cura d’alma, poderiamos nos perguntar se ndo

seria esta atitude voltada ao inconsciente que visa restabelecer a conexdo com o si-

falta de contato e atencdo ao inconsciente, no caso da esquizofrenia, é o oposto. H4 uma invasdo dos
contelidos do inconsciente coletivo, e 0 eu se desfragmenta de forma desastrosa. Jung aborda essa
temética em OC, v. II1.

9 0oc, v. X1/6, p. 85, §497.

B20C, v. XI/6, p. 85, §497.

BLoc, v. XVI/, p. 31, § 24

2 oc, v. X172

3 0C, vol. VII/2, p. 57, §258.
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mesmo o proprio meio de curar a alma. Mas antes de adentrarmos nessa hipotese,
convém circundar primeiro a compreensdo de Jung para o proprio conceito de cura e
entender de que forma a psicologia junguiana concebe esta ideia em seus dominios.
Destina-se, entdo, ao proximo capitulo, um aprofundamento do verbete cura e sua

relacdo com a alma.



CAPITULO 2
A CURA SOB O VIES DA PSICOTERAPIA ANALITICA

Ao iniciarmos este capitulo algumas complicacbes parecem obviamente se
impor, a comecar pelas implica¢fes que proprio verbete cura desperta. Em que medida é
possivel falar da existéncia de uma cura nos dominios da psicologia analitica? Qual o
enquadre que ela recebe no pensamento de Jung e como isto pode nos auxiliar a
compreensdo da cura d’alma?

Ao investigarmos este conceito, € possivel notar que a palavra cura vem do
latim,®** que significa literalmente o ato de cuidar ou vigiar. Alguns termos do
portugués mantém esse mesmo sentido literal, como, por exemplo: ‘curador, curatela,
curioso’. Outros termos utilizam alguns prefixos, como o caso de ‘procurar, descurar,
segurar’ (de se-curus ou sem cuidado), que significam, de forma literal, cuidar de
algo.™ Sob esse enfoque, a proposta é justamente distinguir da palavra cura qualquer
significado que seja relacionado ao termo médico de sarar; portanto, a cura, neste
trabalho, ndo possui 0 mesmo sentido de um ferimento que se cicatriza com remédio, ou
uma enfermidade que é extirpada, mas, antes, de uma zelosa postura de cuidado e
atencdo constante, e “como resultado desse cuidado, a recuperagéo da satide”. **°

Ao investigar o verbete cura pelo indice analitico nas obras completas de Jung,
foi possivel constatar que o autor utiliza o termo com maior frequéncia nos escritos
relacionados a clinica, ou seja, boa parte do que o autor entende por cura esta de acordo
com suas experiéncias, no ambito da psicoterapia. Essa parece ser a pista inicial para
entender que, em primeira instancia, o lugar do qual Jung fala da cura é o de um médico

psiquiatra que se aventura em um método de tratamento para a alma.

1% «A palavra cura, em latim ciriz, tem sua origem etimoldgica no verbo ciird que significa, no seu sentido
préprio, cuidar, olhar por, tratar, velar; em linguagem médica: tratar, curar; na linguagem administrativa:
governar, dirigir, administrar; na linguagem militar: comandar, dirigir. Outros estudos filoldgicos
mostram que cura pode derivar também do verbo querd, significando o colocar-se com grande animo,
dedicacdo a uma coisa, um estudo, expressando entdo diligéncia, aplicacéo, trabalho, solicitude. Esses
dois sentidos foram passados para as linguas neolatinas” (ALMEIDA 2004, p.10).

1% «“Sem duvida, no caso da satide e da doenca o verbo curar/cuidar é muito apropriado. Cuidar da saude,
por exemplo, sugere atengdo com a sadde antes da instalagdo da doenca. Cuidar da doenca, ou do doente,
significa ter cuidado para a saude ndo se deteriorar ou o doente ndo piorar” (PAIVA, 2007, p. 99).
BSPAIVA, 2007, p. 99.
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Os escritos da psicoterapia na psicologia junguiana recebem uma atencdo
especial nas obras A préatica da psicoterapia e AB-reacdo, Analise dos sonhos e
transferéncia, com diversos artigos relacionados a esta tematica. A psicoterapia é o
ponto de partida da investigacdo da psicologia analitica para compreender a psique,
como aponta Hopcke: “Os escritos de Jung sdo evidéncia de que sua personalidade tem
uma tendéncia eminentemente prética e, por isso, a psicoterapia pode ser chamada
perfeitamente de pedra angular de sua psicologia”.*>" Cabe, entdo, explorar inicialmente
a compreensdo de psicoterapia da psicologia analitica, a fim de buscar maior clareza

sobre o préprio entendimento de cura.

2.1. Aspectos gerais da psicoterapia em Jung

A nocdo moderna de psicoterapia surge no final do século XIX, por um lado, em
detrimento de uma falha no modelo estritamente médico, que esbarrou em suas préprias
limitagOes ao se deparar, sobretudo, com os fendmenos da histeria. Por outro lado,
compde o campo de investigacdo que levou Charcot, Pierre Janet, Freud e Breuer a
acirrada tentativa de articular um conhecimento mais profundo sobre os enigmas da

psique, fundando, assim, uma nova proposta terapéutica.

No campo do conhecimento das causas dos sintomas psicogénicos, a
descoberta feita por Breuer e Freud de que esses sintomas eram de
origem afetiva resultou num avango decisivo para a psicologia. O fato
de imagens mnémicas perdidas, e sua conotacao afetiva, constituirem
a base do sintoma histérico levava diretamente a postular a camada
inconsciente nos acontecimentos psiquicos. Provou-se que esta ndo
era somatica, como queria a psicologia académica daquele tempo, mas
psiquica na medida em que ela se comportava exatamente como uma
fungdo psiquica, casualmente subtraida da consciéncia, isto €, da
associagao com o eu. **®

Essa primeira compreensdo do fendbmeno da psique preparava a base para o estudo
sobre a histeria, tema amplamente desenvolvido por Freud. O resultado das pesquisas e
observagdes do medico neurologista Sigmund Freud o conduziu a postular uma

explicacdo geral do funcionamento da mente, se estendendo para toda a area das

17 R. H. HOPCKE, 2011, p. 67.
%8 0C, v. XVI/1, p. 128, § 231.
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neuroses psicogénicas, apresentando uma nova heuristica, tanto da psique, como dos
fendmenos culturais, elevando a psicologia ao patamar que antes era inconcebivel.
Freud inaugura nesse momento, a possibilidade de um tratamento psicoterapico
utilizando a psicanélise como ferramenta. **°

Tomando como ponto de partida um artigo de 1951, Questbes basicas da
psicoterapia,’® Jung se posiciona a esse respeito, criticando as formas de tratamento
psicologico que ndo levam em consideragdo as parcelas profundas da alma, acusando-as
de psicologia sem alma®®: “As neuroses, segundo nossa experiéncia atual, podem e
devem ser influenciadas e curadas, ndo a partir da funcdo proximal do sistema
endécrino, mas de sua funcdo distal, ou seja, do psiquismo em geral”.**® Na verdade, o
que se pretende enfatizar é a tentativa de diferenciagdo do tratamento proposto pela
psicologia e pela medicina, procurando destacar a impossibilidade de uma clinica
médica perante as manifestacfes da psique, colocando a psicoterapia em um espaco

proprio.

A psicoterapia constitui uma visivel excecdo a regra: para ela, o
diagnostico'® é extremamente irrelevante, na medida em que — exceto
um nome mais ou menos adequado para o estado neurdtico do
paciente — nada se ganha, principalmente no que diz respeito ao
progndstico e a terapia. Contrapondo-se declaradamente ao resto da
medicina, em que, de um determinado diagndstico, decorre
eventualmente seguro, o diagndstico de qualquer neurose psiquica
significa, no maximo, que um tratamento psiquico seria recomendado.
Quanto ao progndstico, ele €é extremamente independente do
diagnostico. ***

No artigo Relacdes entre Psicoterapia e a Direcdo Espiritual,*®

essa questao
aparece de forma ainda mais explicita, pois Jung ird confrontar a psiquiatria e a
neurologia, contestando a origem das enfermidades psiquicas, ao relatar sobre a base

psicogénica da psicose e das neuroses. A descoberta de que existem fatores psiquicos

90C, v. XI/6.

9°0c, v. XVI/L.

%1 0C, v. XI/6, p. 82, § 496. N&o é o caso das teorias de Freud.
%2.0C, v. XI/6, p. 83, § 494.

163 «[ ] classificagdo das neuroses é uma questdo bem pouco satisfatoria, e que, por esta simples razo,
um diagndstico especifico raramente tem algo a ver com a realidade. De um modo geral, o diagnéstico
“neurose psiquica” limita-se a designar que é o oposto de distirbio orgénico, e nada mais do que isso”.
(OC, v. XVI/1, p. 101, § 195).

%4 0C, v. XVI/1, p. 101, § 195.

165 Apresentagdo feita em maio de1932, na Conferéncia Pastoral de Estrasburgo. Esse artigo encontra-se
presente no livro Escritos diversos, v. XI1/6.
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capazes de causar enfermidades no homem'®® foi relevante para se considerar a
importancia da alma e do tratamento psicoterdpico. A dificuldade agora era a de definir
um limiar entre as causas puramente organicas e fisiologicas, ou seja, qual a real
procedéncia das enfermidades psiquicas? Era o psiquico que influenciava o organico ou
0 organico que influenciava o psiquico? Esses questionamentos levam Jung a optar
pelas concepcdes e a defendé-las, do ponto de vista psiquico, afirmando que: “O carater
intrinseco e inegével das neuroses consiste no fato de que elas nascem de causas
psiquicas e s6 podem ser curadas por meios exclusivamente psiquicos”. 167

Ainda no mesmo artigo, a teoria dos instintos'®® aparece sob duas formas: de um
lado, para limitar a psique ao instintual e ao orgénico, enquanto de outro, utilizar o
instinto como argumento para se demonstrar a existéncia de uma base bioldgica para a

psique.

Os instintos, como se sabe, sdo necessidades fisioldgicas facilmente
perceptiveis, baseados nas fungdes glandulares e que, como mostra a
experiéncia, influenciam e até mesmo condicionam 0S processos
psiquicos. Qual seria a ideia imediata sendo a de procurar a causa
especifica da psiconeurose, ndo num conceito mistico de alma, mas
num distarbio dos instintos — distarbio este que, em Ultima andlise,
podia esperar-se curar gracas a um tratamento organico glandular? "

Se, de um lado temos as limitagdes das formas de tratamento que restringem a
alma aos processos biolégicos e a inutilidade da supremacia de um saber médico, de
outro, inaugura-se um meio de tratamento no qual a alma pode ser ouvida, colocando o
psicoterapeuta e o0 paciente no mesmo patamar, fundando um método especifico de

atencdo para com os fendmenos da psique. Nesse contexto, € possivel ressaltar as

166 . . Co
“O estudo das psiconeuroses mostrou incontestavelmente que o fator psiquico € o causador das

perturbagdes, isto é, a causa principal da doenca; assim, este fator psiquico foi colocado em paridade com
as outras causas de doenga ja conhecida, tais como a hereditariedade, a constituicdo, a infeccdo bacteriana
etc.” (OC, v. XI/6, p. 82, § 491).

%7.0C, v. X1/6, p. 82, § 490.

168 0 estudo dos instintos na psicologia teve destaque principalmente nas pesquisas de Freud sobre os
instintos sexuais em sua teoria das neuroses, e nas concepc¢des de Adler com sua teoria do instinto de
poder. Segundo o ponto de vista de Jung, “ndo se pode acusar as teorias freudianas e adlerianas de serem
psicologia do instinto, mas sim de serem unilaterais” (OC, v. X1/6, p. 84, § 496).

16%<As neuroses estdo, de alguma forma, ligadas aos distdrbios dos instintos, conforme nos mostra a
biologia, ndo sdo impulsos cegos, espontaneos e isolados, mas estdo intimamente ligados a imagens de
situacdes tipicas, e ndo had a menor possibilidade de desencadeéd-los, se as condi¢des dadas ndo
corresponderem a imagem aprioristica da situagdo. Os contedidos coletivos que se exprimem nos
mitologemas representam justamente as imagens de situagdes que estdo o mais intimamente ligadas a
liberdade dos impulsos instintivos. E por este motivo que o seu conhecimento é da maior importancia
pratica para o psicoterapeuta” (OC, v. XVI/1, p. 107, § 208).

00C, v. X176, p. 83, § 491.
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consideraces da tese’”* de Barreto, no qual o autor defende a visdo de psicoterapia
junguiana como uma forma de conhecimento pratico. A proposta da terapia pode estar
mais relacionada ao campo de uma filosofia antiga,"’? do que na medicina moderna. O
préprio Jung faz estas consideracBes em uma entrevista, em julho de 1955 para o

programa Panorama, da BBC Television:

A alma humana é muito complexa e, por vezes, consome-se metade da
vida para chegar a algum ponto concreto no desenvolvimento
psicolégico de um individuo. Nem sempre é, em absoluto, uma
questdo de psicoterapia ou de tratamento de neurose. A psicologia
também tem o aspecto de um método pedagdgico na mais ampla
acepcdo da palavra. [...] E algo como a filosofia antiga. E n&o o que
entendemos por uma técnica. E algo que diz respeito a totalidade do
homem e que a desafia — no paciente ou em quem quer que seja a
parte que recebe, bem como no médico. '

Por vezes, Jung sera acusado de fazer uma espécie de religido psicolodgica, ou até
de charlatanismo, mas com as consideragdes acima, fica mais claro qual o seu
posicionamento para a psicoterapia, pois ndo se trata de uma religido, nem de uma
ciéncia, e nem de uma medicina de modo geral.'’”* Esbarramos agora nos métodos nos
quais o autor se fundamenta.

Delimitamos aqui o primeiro ponto sobre a compreensao de psicoterapia, em que

é possivel perceber o rompimento com a norma padrdo da medicina e a formulacdo de

' Tese intitulada: Simbolo e sabedoria pratica: Carl Gustav Jung e o mal-estar da modernidade,
apresentada, em 2006 a Universidade Federal de Minas Gerais, Departamento de Filosofia.

172 «g que ressalta dessas posicdes € a vinculagdo explicita que Jung faz entre a praxis psicoterapéutica e
a dimensdo prética da filosofia antiga — perdida pela filosofia moderna-contemporanea em sua migragdo
para o ambiente académico universitario. A opinido de Jung ndo representa mera posi¢ao inconsequente
de um ndo especialista em matéria filosofica. Ela converge com toda uma linha de interpretacdo da
natureza da filosofia antiga, encabecada por Pierre Hadot, que insiste na unidade profunda e indissoltvel
entre especulacdo tedrica e forma de vida pratica como caracteristica distintiva da vida filosofica na
Antiguidade. Mas talvez o mais cabal referendo a posicéo de Jung se encontre em um magistral estudo de
Pedro Lain-Entralgo, La Curaciéon por La Palabra en La Antigiiedad Clasica (Madrid: Revista de
Occidente, 1958). Através de um detalhado e rigoroso exame das fontes gregas, de Homero a
Aristoteles, Lain-Entralgo demonstra como na Grécia antiga, a partir das origens magico-religiosas
constataveis no epos homérico, passando pelos poetas e pelos primeiros filésofos, se gesta uma auténtica
“psicoterapia verbal cientifica”, isto é, uma doutrina acerca do emprego terapéutico da palavra humana,
esbocada claramente pelos sofistas, e formulada de modo genial em Platdo” (BARRETO, 2006, p. 18-19).
73 C. G. JUNG, Entrevistas e encontros. S&o Paulo: Cultrix, 1982, p. 231.

174 «“Igso parece religido, mas ndo é. Estou falando apenas como um filésofo. As pessoas, por vezes,
chamam-me um lider religioso. Ndo sou. N&o tenho mensagem nem missdo. Procuro apenas
compreender. Somos filésofos na antiga acepcdo da palavra, amantes do saber. Isso evita a companhia
por vezes discutivel daqueles que oferecem uma religido” (A psicologia analitica € uma religido? In:
MCGUIRE, W. e HULL, R .F. C. (Coord.), C.G.Jung: Entrevistas e encontros, p. 103. Essa citagdo é
um discurso de Jung, de 1936, pronunciado em Nova York. O texto é a reconstituicdo de anotaces feitas
por pessoas presentes, que foi compilado por Eleanor Bertine, Jane Pratt e Esther Harding e,
posteriormente revisado por Edward Edinger).
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uma nova técnica. Reserva-se ao proximo tépico a exploracdo dos métodos encontrados

por Jung que melhor se encaixam em sua descri¢cdo do tratamento para a alma.

2.2. Métodos da Psicoterapia Analitica

Em uma conferéncia realizada na Associacdo de Medicina de Zurique, em 1935,
Jung elabora o artigo Principios basicos da pratica da psicoterapia, que reforca sua
compreensdo do tratamento da alma. Como ponto inicial, ele destaca o metodo
dialético'”™ como caracteristica bésica usada pelos antigos filésofos, do qual a medicina
moderna se afastou, quando se restringiu aos fatores organicistas. Como, por exemplo, a
enorme influéncia das escolas francesas com a terapia pela sugestdo de Liébeault-
Bernheim e a psicanalise de Freud, com énfase na sexualidade e no inconsciente, assim
como o método educativo de Adler, com énfase na tendéncia ao poder e nas ficghes
conscientes.

Cada um desses autores e escolas possui sua propria forma de compreender os
fendmenos da psique, se baseando em pressupostos especificos que conduzem a
producdo de novos e auténticos significados, que, na maioria dos casos, ndo interagem
entre si. E nesse sentido que Jung aponta uma das antinomias'® presente no estudo
sobre o tratamento da alma: O individual ndo importa perante o genérico, e 0 genérico
ndo importa perante o individual.!’” Trata-se de uma complicacdo encontrada no ramo
da psicoterapia, pois existe uma impossibilidade por parte do psicoterapeuta de
compreender completamente toda a individualidade de seu paciente. Isso coloca o
empecilho de fazer uma afirmacdo ou interpretacdo a nivel genérico’®demais, ou
individualista demais. As afirmacdes a esse nivel ou caem no erro de julgar que a
individualidade é, na verdade, a mesma para todos, ou, entdo, o erro de conceber que a
individualidade ndo apresenta nada de genérico.

1%«Originalmente a dialética era a arte da conversagdo entre os antigos filésofos, mas logo adquiriu o
significado de método para produzir novas sinteses. A pessoa é um sistema psiquico, que, atuando sobre
outra pessoa, entra em interagdo com outro sistema psiquico” (OC, v. XVI/1, p. 13, § 1).

176 “Estamos, na psicoterapia, portanto, diante de uma situacdo comparavel, digamos, a da fisica moderna,
com suas duas teorias contraditorias sobre a luz [...] S6 que a psique é de natureza infinitamente mais com
complicada que a luz, razdo certamente do grande numero de antinomias necessarias a descri¢do
satisfatoria da esséncia do psiquismo” (OC, v. XVI/1, p. 14, § 1).

Y7.0C XVI/1, p. 15, §1.

78 «posso fazer declaragdes legitimas apenas a respeito do ser humano genérico, ou pelo menos
relativamente genérico [...] sé posso afirmar sobre a individualidade de outrem, o que encontro em minha
propria individualidade [...]” (OC, v. XVI/1, p. 15, § 2).



56

Assim, de um lado temos a énfase na sugestdo que valoriza o ser humano
enquanto genérico. Nesse sentido, o principio: O individual ndo importa perante o
genérico: “[...] pressupde que todos os objetos individuais sdo idénticos”.}”® Cabe
ressaltar que Jung ndo descarta esse metodo, ele simplesmente aponta suas limitacGes e
a importancia de se confiar plenamente em qualquer que seja 0 método empregado no
processo terapéutico.'® Por outro lado, a valorizagdo exagerada no individual, regida
pela antinomia: O genérico ndo importa perante o individual, apresenta tambem
limitaces e falhas. Dessa maneira, como ja dito acima, 0 terapeuta precisa se
desvencilhar de seus pressupostos e técnicas, na medida do possivel, se limitando a um
processo puramente dialético, ou seja, deve tentar evitar os métodos: “[...] uma rentincia
total a elas, em favor da atitude menos preconcebida possivel. Em outras palavras: o
terapeuta ndo € mais um sujeito ativo, mas ele vivencia junto um processo evolutivo
individual”. '

Se o desejo do psicoterapeuta for de curar,’® julgando apenas pelo carater
genérico, ele acaba por restringir a personalidade de seu paciente, ndo levando em conta
0 todo de sua individualidade, ou seja, 0 ser unico e, a0 mesmo tempo, coletivo que
habita nele. Nesse sentido, o paciente acaba por se transformar em algo diferente do que
era antes, ndo sendo esse o caminho da cura: “Mas quando 0 doente reconhece que a
cura por transformacao significa renunciar demais a sua personalidade, 0 médico pode e

18 A cura, nesse sentido,

deve renunciar a modificacdo, ou seja, a vontade de curar.
apresenta uma conotacdo distinta do que Jung entende por Cura da Alma, ou seja, 0
sentido desse termo é uma critica a postura dos médicos que se colocam como
superiores ao paciente e exigem dele que se torne algo que ndo é para se adequar ao
coletivo.

Em defesa de um método que possa apresentar maior clareza na compreensdo da

linguagem simbdlica e no destaque do carater individual, Jung faz uma distincdo em

9 0C, v. XVI/1, p. 16, § 3.

180 «g6 importa 0 método em que o terapeuta tem confianga. Sua fé no método é decisiva. Se acreditar, ele
fard por seu paciente tudo quanto estiver ao seu alcance, com seriedade e perseveranca, e esse esforgo
voluntario e essa dedicacao tém efeito terapéutico, dentro das limitagdes psiquicas do homem coletivo”
(OC,v. XVI/1,p. 17,8 4) .

BLoC, v. XVI/, p. 18, § 7.

182 «Se “cura” significa tornar sadio um doente, cura significa transformago. Sempre que possivel, isto &,
no caso de a personalidade do doente ndo ser sacrificada em demasia, ele deve ser transformado
terapeuticamente” (OC, v. XVI/1, p. 20, § 11).

B0C, v. XVI/, p. 21, § 11.
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relacdo aos métodos analitico-redutivo e sintético-hermenéutico. Sobre essa distingdo

ele afirma:

A interpretacdo analitico-redutiva diz que o interesse (a chamada
libido) regride para o material de reminiscéncia infantil fixando-se
nela, ou entdo, que jamais dela se libertou. A concepcéo sintética ou
anagobgica, contudo, ensina que se trata de partes da personalidade,
suscetiveis de evolucdo, que se encontram em um estado infantil,
como que ainda no regago materno. As duas interpretacdes podem ser
provadas como certas. **

Embora Jung conclua a cita¢do afirmando a validade do método redutivo, quando
ele discorre sobre a analise dos sonhos no livro Psicologia do inconsciente,'® faz uma
critica as limitagcbes do mesmo, afirmando que “cle chega ao fim no momento em que
o0s simbolos dos sonhos ndo sdo mais passiveis de serem reduzidos a reminiscéncias ou
anseios pessoais, isto €, quando emergem as imagens do inconsciente coletivo”,
complementando essa frase da seguinte maneira: “Seria insensato querer reduzir tais
ideias coletivas a assuntos pessoais. N&do sO insensato, mas também nocivo, como a
experiéncia me tem ensinado de modo doloroso”. %

Com essa observacdo, Jung conclui que o método redutivo ndo consegue alcancar
as imagens e os simbolos enquanto padrdes universais, ou seja, enquanto arquétipos do
inconsciente coletivo. Somente através do complemento proporcionado pelo método
sintético € possivel obter tais resultados, pois, enquanto a analise decompde o material
simbolico da fantasia em seus componentes, a ferramenta do modelo sintético nos

permite integrar essas expressdes em um conjunto coerente. *°/

O resultado do tratamento deve ir além da simples solucdo da antiga
atitude patologica. [...] A parte doente ndo pode ser simplesmente
eliminada, como se fosse um corpo estranho, sem o risco de destruir
ao mesmo tempo algo de essencial que deveria continuar vivo. Nossa
tarefa ndo é destruir, mas cercar de cuidados e alimentar o broto que
quer crescer até tornar-se finalmente capaz de desempenhar o seu
papel dentro da totalidade da alma. **

84 0C, v. XVI/1, p. 19, § 9.
850C, v. VII/L.

86 0C, v. VII/1, p .93. §122.
¥7.0C, v. VII/L.

¥80C, v. XVI/2, p. 21.
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Como a divergéncia de métodos € uma distin¢do importante para se estabelecer
qual fim especifico se deseja alcancar,'®® a utilizacdo dos métodos dialético e sintético-
hermenéutico permitem destacar, sobretudo, a importancia fundamental que Jung coloca

19 A necessidade de renunciar ao saber

na figura do analista e de sua personalidade.
superior que o psicoterapeuta julga possuir, a fim de se optar pelos métodos dialético e
sintético como possibilidade de confrontacdo mutua é o que caracteriza o tratamento
psiquico, na visao de Jung.

“No fundo, a psicoterapia ¢ uma relagao dialética entre médico e o paciente. [...] O
objetivo é a transformacdo, ndo algo predeterminado, mas uma mudanca de carater
indefinivel, cujo unico critério é o desaparecimento do senso de egoidade”.’®* Dessa
forma, se estabelece um didlogo com o paciente ndo pela neutralidade do terapeuta,
mas, antes, pelo relacionamento e pela transformacdo de ambos:**? “Ao colocar-nos
desta forma, o sistema dele se relaciona com o meu, pelo que se produz um efeito dentro
do meu proprio sistema. Este efeito é a Gnica coisa que posso oferecer ao meu paciente
individual e legitimamente”.'®* Os préprios métodos descritos acima permitem maior
flexibilidade para que se possa criar um espaco terapéutico onde a relacdo se torna mais
importante do que o método. Por esse motivo, convém precisar ainda mais a
compreensdo de psicoterapia para Jung e tentar clarear o motivo de ele atribuir tamanha

énfase para o carater humano do tratamento.

2.2.1. Relacéo analitica e transferéncia

Jung defende que o processo de psicoterapia é algo distinto de um tratamento

médico e tem como principal foco instaurar um espago no qual possa existir uma

189 «Assim sendo, ndo tem sentido submeter um paciente comum — a quem néo falta nada, a ndo ser uma
boa dose de bom-senso a uma complicada analise de seu sistema instintual, ou até exp6-lo as sutilezas
desconcertantes da dialética psicoldgica. Mas também é dbvio que, em se tratando de naturezas
complicadas e de nivel intelectual elevado, nada se consegue através de conselhos benevolentes,
sugestdes, ou tentativas de converté-las para este ou aquele sistema” (OC, v. XVI/1, p. 20, § 11).

1900 melhor que o médico pode fazer neste caso ¢ dispensar todo seu equipamento de métodos e teorias
e confiar, velando unicamente por sua personalidade para que ela tenha firmeza suficiente para servir de
ponto de referéncia ao paciente” (OC, v. XVI/1, p. 20, § 11).

¥Loc, v. XI/5, p. 95, § 904.

192 “Em psicoterapia, mesmo quando o médico est4 inteiramente desligado dos conteudos emocionais do
paciente, o simples fato de esse paciente ter emocdes ja exerce seu efeito sobre o analista. E um grande
engano o médico julgar que esta iseto disso. O maximo que pode acontecer é ele ter consciéncia do fato
de estar afetado, e se isso ndo acontecer ele estara tdo indefeso que comecara a ser levado por esse fator.
E mesmo seu dever aceitar as emogdes do paciente e servir de espelho para elas. Ai esta a razdo de eu
rejeitar a ideia de colocar o paciente num sofa e sentar-me atras dele. Meus pacientes sentam-se a minha
frente e converso com eles como um ser humano conversa com outro, de maneira natural; expondo-me
totalmente e reajo sem restri¢des” (OC, v. XVIII/1, p. 156, § 319).

B0cC, v. XVI/, p. 16, § 2.
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relacdo de confiangca reciproca entre psicoterapeuta/analista e paciente/analisando.
Desse modo, Jung enfatiza que o analista é parte fundamental do processo. Ele ndo pode
estar acima do paciente, pois é justamente da figura humana do terapeuta que o paciente

necessita para sua propria seguranca.

Poderiamos dizer, sem grande exagero, que mais ou menos metade de
cada tratamento em profundidade consiste no autoexame do médico,
porque ele s6 consegue pdr em ordem no paciente aquilo que esta
resolvido dentro de si mesmo. Ndo é um engano quando se sente
afetado e atingido pelo paciente; ele s6 vai curar na medida do seu
préprio ferimento. Qual é o significado do mitologema grego do
médico ferido, se ndo justamente isso? **

Jung sempre insistia para que todo aquele que fosse lidar com o inconsciente de
seus pacientes fizesse uma andlise didatica, a fim de conhecer os fatos etiolégicos de
seu préprio inconsciente’® “E perfeitamente compreensivel, e provado por uma
experiéncia cem vezes repetida, que o que o médico'*® ndo vé em si mesmo, também
ndo percebe no seu paciente, ou entdo percebe, mas de maneira exagerada”.197 Com
isso, 0 psicoterapeuta ha de julgar e condenar no paciente aquilo que desaprova nele
mesmo, assim como estimular no paciente os contetdos com que ele se identifica. Essa
distingdo precisa estar clara para ele, pois “o que € bom para uns prejudica a outros”. 198

A filosofia de vida e as concepgdes religiosas do individuo também podem fazer
parte de seus pressupostos e esses devem ser levados em conta. Jung quer ressaltar, com
isso, o carater humano da figura do analista, chamando a atencdo para a necessidade
deste em estabelecer um vinculo verdadeiro com o paciente. A relacdo analitica é,
assim, amplamente valorizada por Jung; praticamente todo o cerne da sua compreensdo
para o tratamento da alma gravita em torno desse principio, em que ira afirmar que “o
revivenciar de um momento traumatico sé vai curar uma dissociacdo neurotica quando a

personalidade consciente do paciente estiver suficientemente fortalecida através da

¥ 0C, v. XVI/1, p. 133, § 239.

195 «Assim como exigimos — e com razdo- que o cirurgido ndo tenha as maos infectadas, também temos
que insistir, com muita énfase, na necessidade de autocritica do psicoterapeuta, isto é, que ele esteja
pronto a fazé-la a qualquer momento, ou seja, toda vez que essa necessidade se lhe tornar imperativa e
manifesta através das resisténcias intransponiveis, possivelmente justificadas, do paciente” (OC, XVI/1,
p. 131-132, § 237).

196 Médico, nessa frase, tem o sentido de um profissional da area da salde e também poderia ser
entendido como psicologo, psiquiatra ou psicoterapeuta.

¥70C, v. XVI/, p. 131, § 237.

198 0C, v. XVI/1, p. 135, § 243,
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relagio com o médico”.’® Jung parte do pressuposto de que o verdadeiro
relacionamento humano era potencialmente mais curativo e é nesse sentido que o
conceito de relacdo analitica se distingue do conceito de transferéncia.”®® Embora Jung
prefira falar de relagdes humanas, ndo abandona o conceito de transferéncia, pelo
contrario, ela ganha uma nova formulacdo na psicologia junguiana, se distanciando do

modelo de Freud, como indica Hopcke:

Ainda gue Freud e Jung partilhassem da opinido de que a transferéncia
fosse um elemento sempre presente em todo relacionamento, Freud
considerava a transferéncia e sua contrapartida analitica, a
contratransferéncia, uma ocorréncia altamente patolégica entre as
pessoas — com uma orientacdo inapropriada, irracional, destituida de
realidade. [...] Jung, no entanto, considerando a psique como um
fendbmeno de ocorréncia natural, removeu a
transferéncia/contratransferéncia do ambito da psicopatologia, vendo-
a como uma ocorréncia natural, talvez inevitavel e as vezes até util.

Assim, o conceito de transferéncia de Jung vai além do &mbito da psicopatologia e
recebe atribui¢des positivas. Ele afirma que: “A transferéncia representa a tentativa do

paciente de estabelecer um rapport*®

psicoldgico com o médico. Ele precisa desta
relagdo para superar a dissociagdo”.?*® Esse conceito é usado como uma ferramenta que
possibilita alcancar as esferas profundas da psique do paciente: “O fendmeno da
transferéncia é inevitavel e caracteristico de toda analise que se aprofunda; pois é
absolutamente necessario que o médico entre numa relacdo tdo intima quanto possivel
com o desenvolvimento psiquico do paciente”. %

E inegavel o carater de importancia atribuido a esse conceito nos escritos de Jung;

por esse motivo, a transferéncia recebe uma atencdo especial na obra AB-reacéo,

¥ 0C, v. XVI/2, p. 15, § 271.

2990 termo foi inicialmente elaborado por Freud e Breuer, para indicar a projegdo de material psiquico do
paciente na figura do analista, como explica Mario Jacoby: “A transferéncia de expectativas amorosas
infantis, assim como de agressdo e 6dio reprimido para o terapeuta, eram consideradas por Freud como
condicdo para um tratamento bem-sucedido. Por outro lado, era a propria transferéncia que parecia de
acordo com Freud, sabotar a cura rapida; durante a andlise a neurose original se transformava em uma
nova forma de neurose que ele chamou novamente de neurose de transferéncia. Em outras palavras, o
paciente se vincula ao analista e essa dependéncia pode eximi-lo de toda responsabilidade pessoal. Ele
pode sentir-se 0 bebé& amado do pai ou mae-analista e inconscientemente nao querer abrir mdo dessa
dependéncia. A cura para sua neurose significa, ao mesmo tempo, abrir méo da dependéncia em relagédo
ao analista, e assim sendo, ele inconscientemente engana a melhora. Portanto, a transferéncia também
pode causar resisténcia ao processo de cura” (JACOBY, 2011, p. 24).

“YOPCKE, 2011, p. 71-72.

292 De acordo com a definicdo de Jung, o rapport é a propria “relagdo de confianga da qual depende, em
ultima analise, o éxito terapéutico” (OC, v. XVI/1, p. 132, § 239).

23.0C, v. XVI/2, p. 16, § 276.

240C, v. XVI/2, p. 18, § 283.
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analise dos sonhos e transferéncia, na qual consta o texto A psicologia da transferéncia,
publicado em forma de livro, em 1946, em Zurique. Aqui vemos a forte influéncia da
alquimia nos escritos do autor, utilizando o tratado alquimico Rosarium
Philosophorum,?® como chave hermenéutica capaz de alcancar toda a complexidade da
relacdo terapéutica e das relacbes pessoais, indo muito além do conceito de
transferéncia como projecdo. Nesse texto, Jung afirma: “A transferéncia é um fendémeno
natural em si, que de modo algum se produz unicamente no consultério médico”. 2%
Assim, o estabelecimento do vinculo transferencial pode se dar em qualquer
situacdo humana e passa a ser compreendido como um fator natural. Se lembrarmos das
consideracBes de Jung para a formulacdo de sua teoria da psique e inconsciente, é
possivel observar que o conceito de transferéncia deixa de ser algo patoldgico, para se
tornar mais um fendmeno psiquico, que vislumbra o inconsciente coletivo, transmitindo

seus contetdos a consciéncia.

Ora, se os contetdos arquetipicos inconscientes estdo envolvidos na
transferéncia, segue-se que os temas por detras da transferéncia nao
podem ser apenas repeticbes de situagbes da vida pessoal. No
inconsciente encontramos também as sementes do desenvolvimento
futuro que podem ser levadas a atengdo da consciéncia e serem
gradualmente integradas a ela. A transferéncia é, na verdade, uma
forma de projecdo; de fato, o termo transferéncia é apenas a traducéo
do termo projection em latim, ou “proje¢do” [...] De acordo com Jung,
falamos de projecdo quando conteldos psiquicos pertencentes a
experiéncias subjetivas e intrapsiquicas sdo vivenciados no mundo
externo em relacdo a outras pessoas ou objetos. Isto significa que ndo
estamos conscientes de que esses conteudos fagcam realmente parte da
nossa propria estrutura psiquica. 2’

Poderiamos pensar que esse € 0 primeiro passo no processo de cura, como aponta
Hopcke: “Para Jung, a psicoterapia, a cura da alma, ocorre tanto pela resolugdo da

transferéncia quanto pelo verdadeiro relacionamento entre analista e paciente, a relagéo

205 «A representagdo mais completa, ¢ a0 mesmo mais simples do género, é sem dlvida alguma a série de
gravuras do Rosarium Philosophorum, datada de 1550, que apresentarei a seguir. O interesse psicoldgico
dessas gravuras justifica um esclarecimento mais pormenorizado das mesmas. Tudo o que o médico
observa e experiencia com o paciente no momento do confronto com o inconsciente coincide de fato de
maneira espantosa com o significado contido nestas imagens 1sso ndo deve ter acontecido por um mero
acaso, porquanto os antigos alquimistas, que muitas vezes também eram médicos deviam ter tido
oportunidade de sobra de fazer tais experiéncias” (OC, v. XVI/2, p. 85, § 401).

2050C, v. XVI/2, p. 103, § 420.

27JACOBY, 2011, p. 28-29.



62

de compromisso e cuidado matuo”.*® A relacdo existente entre psicoterapeuta e
paciente visa fornecer ao paciente 0s meios seguros para que sua psique se expresse em
totalidade, tanto em sentido individual, quanto coletivo. Essa ligagdo instaura um
espaco no qual é possivel a confrontacdo com as camadas coletivas do inconsciente,
tendo como suporte a prépria relacdo terapéutica.

Desse modo, Jung amplia a compreensdo tanto da transferéncia quanto da cura,
reforcando a ideia de que ndo é o psicoterapeuta e ndo é a terapia quem cura o
individuo, eles podem, sim, serem os facilitadores desse processo, mas ndo 0s meios
exclusivos para tal. Essa proposta retira a cura do ambito do consultério e a coloca no
contato do individuo com o inconsciente, se tornando independente de um ambito
clinico. “ha a esperanca de que do fundo da alma, de onde provém todos os elementos
destruidores, nascam igualmente os fatores de salvagdo”. 2%

A associacdo com as instancias inconscientes esta diretamente ligada com a forma

como Jung concebe a propria estrutura da alma.

A Alma é um territério em si, com leis que lhe sdo prdprias. A
esséncia da alma ndo pode ser derivada de principios de outros
campos da ciéncia, caso contrario violar-se-ia a natureza particular do
psiquismo. N&o se identifica com o cérebro, com 0s hormdnios, nem
com qualquer dos instintos conhecidos, mas tem que ser entendida
como fendmeno sui generis. Por isso a fenomenologia da alma ndo se
esgota nos fatos reais apreendidos pela ciéncia natural, mas também
compreender o problema do espirito humano, que é o pai de toda a
ia~~ L 210

ciéncia.

A citagdo acima exemplifica bem o ponto de vista que se pretende defender,
pois, se Jung concebe a alma como algo que estd acima da ciéncia, ou seja, constituida
de uma fenomenologia particular, entdo a ciéncia realmente ndo pode fornecer-lhe a
cura e, muito menos, proporcionar um remédio externo. Se a alma é um territorio sui
generis, como aponta Jung, entdo a cura ndo pode existir fora dela. Sendo assim, o
papel da psicoterapia pode ser o de auxiliar o paciente a buscar®** em sua prépria alma
aquilo que de fato serd seu processo de cura: “O trabalho, feito pelo paciente, conduz,

através da assimilagdo progressiva do inconsciente, & integracdo final de sua

2% HOPCKE, 2011, p. 68.

29.0C, v. X1/6, p. 101, § 532.

290C, v. XVI/1, p. 28, § 22.

21 «Q primeiro passo seria que o proprio paciente procurasse entender os seus sonhos, de modo a
incorporar progressivamente os conteidos do inconsciente ao consciente, visto que a causa da neurose é a
dissociacdo entre a atitude consciente e a tendéncia do inconsciente. Esta dissociagdo é superada através
da assimilag@o dos conteudos do inconsciente” (OC, v. XVI/1, p. 31, § 24).
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personalidade, e com isso a eliminagao da dissocia¢ao neurdtica”. 212, 5 confronto do eu
com as instancias coletivas do inconsciente € 0 que permite restaurar a psique
desfragmentada.

A evolucdo do tratamento da alma é conduzida pelo proprio inconsciente, no
qual o individuo se depara com o homem primitivo e coletivo®® que habita dentro dele:
“Fica, portanto, facil compreender que o caminho individual produz a impressdo de um
recuo a tempos pré-historicos, de uma regressdo na historia da evolugdo espiritual
[...]”.2** Olhando por esse angulo, “parece que o processo de cura mobiliza essas forcas
para alcancar os seus objetivos”.”*® Lembrando as consideracdes de Jung de que “o
inconsciente ndo é apenas um espelhar reativo, mas atividade produtiva autbnoma, seu
campo de experiéncia constitui uma realidade, um mundo préprio”.**® Seria prudente
considerar, entdo, que o processo de cura parte do relacionamento com o proprio

inconsciente.

Face a tendéncia perigosa e desagregadora, 0 mesmo inconsciente
coletivo d& origem a uma reacdo em contrario, na forma de um
inconsciente centrador, caracterizado por simbolos inconfundiveis.
Este processo vai constituir nada menos do que um novo centro para a
personalidade, cuja caracteristica — conforme mostram os simbolos — é
estar acima do eu [..] E por isso que este centro nio pode ser
subordinado [...] j& ndo se pode designa-lo como eu, razdo por que 0
denominei o “Si mesmo” (Selbst) [...] O processo que conduz a ela foi
por mim denominado de processo de individuag&o. %

Portanto, a cura no contexto da psicoterapia nos aponta para um processo
profundo de autoconhecimento, colocando em foco a necessidade de um contato da

alma com as esferas coletivas do inconsciente, de modo que o0 eu possa gradativamente

220C, v. XVI/1, p. 31, § 25.

213 «Isso porque elas também provém daquelas profundezas e falam uma linguagem, que, na verdade, a
razdo contemporanea nao entende, mas mobilizam e pdem a vibrar o0 mais intimo do homem. A regresséo
que poderia assustar-nos a primeira vista é, portanto, muito mais um “reculer pour mieux sauter”, um
concentrar e integrar forgas, que no decorrer da evolugdo védo constituir uma nova ordem” (OC, v. XVI/1,
p. 26, § 19).

2 0C, v. XVI/1, p. 26, § 18.

250C, v. XVI/1, p. 26, § 19.

28.0C, v. VII/2, p. 75, § 292. Jung continua essa citagdo, ressaltando que: “Deste Giltimo podemos dizer
que atua sobre nés do mesmo modo que atuamos sobre ele, ou seja, 0 mesmo que podemos dizer acerca
do campo empirico do mundo exterior. Mas enquanto no mundo exterior 0s objetos sdo os elementos
constitutivos, na interioridade os elementos constitutivos sdo os fatores psiquicos” (OC, v. VII/2, p. 75, §
292).

27.0C, v. XVI/1, p. 117, § 219.
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integrar os conteddos do inconsciente. Assim, ocorre a necessidade de explorar esse

processo, designado por Jung como Individuag&o.

2.3. Individuagao como cura psicoldgica

No estudo desse conceito nos deparamos com 0 mesmo problema do verbete
cura. Os escritos sobre esse tema estdo contidos em diversos volumes espalhados ao
longo das Obras Completas. O termo aparece primeiramente em uma conferéncia de

1916, sob o titulo Adaptacdo, individuacéo e coletividade,?'®

em que Jung aponta a
individuacdo como forma de restituir o equilibrio da psique. Aqui vemos o tema que foi
inicialmente abordado no primeiro capitulo desta dissertacdo, no qual o adoecer da alma
esta intimamente relacionado com a atitude inflexivel e enrijecida do individuo perante
0 inconsciente e a vida. Assim, é neste sentido que a individuacdo visa romper com
aquela postura unilateral do eu, sobretudo, quando diz respeito as negligencias da
adaptacdo ao interior.

Como ressalta Hopcke, “a tendéncia da psique de mover-se para a totalidade e o
equilibrio é um postulado fundamental da psicologia de Jung. Chamado diferentemente
de principio teleoldgico, intencional, sintético, construtivo ou finalista”.?!® Esse é um
postulado tipico da psicologia junguiana, ou seja, a compreensao de que a psique tende
a uma sintese, a uma totalidade ou ao equilibrio entre os opostos de consciente e
inconsciente. Hopcke continua sua observagdo, afirmando que “o processo € o resultado
dessa unido de opostos é a habilidade de a pessoa formar para si uma personalidade
individual unificada, coerente e, apesar disso, singular em profundidade e riqueza”.220

O conceito de individuacdo recebe, posteriormente, uma formulacdo mais
consistente, ganhando destaque exclusivo na obra Eu e o inconsciente. Jung descreve
alguns dos aspectos desse processo de forma mais didatica, demonstrando a
individuacdo como é conhecida nos escritos posteriores, ou seja, como um caminho
individual de amadurecimento psicoldgico, no qual o eu é destituido de seu posto de
centro da personalidade, dando lugar ao si-mesmo como um centro ordenador do

inconsciente coletivo.

218 De acordo com a edigdo de 2011, da Editora Vozes, esse artigo encontra-se no livro A vida simbélica,
v. XVIII/2.

?HOPCKE, 2011, p. 75.

%*HOPCKE, 2011, p. 76.
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De acordo com o verbete individuacdo, presente na obra, Tipos psicolégicos:
“[...] uma vez que o individuo ndo é um ser unico, mas pressupde também um
relacionamento coletivo para sua existéncia, também o processo de individua¢do ndo
leva ao isolamento, mas a um relacionamento coletivo mais intenso e mais abrangente”.
221 Nesse sentido, vemos a individuagdo sob outro aspecto, ressaltando a necessidade do
contato com o mundo, o contato com o outro, e na &rdua tarefa individual do confronto

diario na sociedade.

Desta forma, vai emergindo uma consciéncia livre do mundo
mesquinho, susceptivel e pessoal do eu, aberta para a livre
participagdo de um mundo mais amplo de interesses objetivos. Essa
consciéncia ampliada ndo é mais aquele novelo egoista de desejos,
temores, esperangas e ambicOes de carater pessoal, que sempre deve
ser compensado ou corrigido por contratendéncias inconscientes;
tornar-se-4 uma funcéo de relacdo com o mundo de objetos, colocando
0 individuo numa comunhdo incondicional, obrigatéria e indissoltvel
com o mundo. %%

Do embate entre o individual, a sociedade e as necessidades de uma
individuacdo, o crescimento psicoldgico exige uma vertente ética e moral, > pois, na
medida em que o sujeito se vé obrigado a lidar com as desagradaveis formas com as
quais o inconsciente se impde a ele, a0 mesmo tempo precisa estar no convivio coletivo
e nas obriga¢des sociais. Para Jung, o “processo de individuagdo tem dois aspectos
fundamentais: por um lado, é um processo interior e subjetivo de integracao, por outro,
é um processo objetivo de relagdo com o outro, t&o indispensavel quanto o primeiro”.?**

Na préatica, esses dois processos estdo intrinsecamente ligados, ndo sendo
possivel, de fato, desvinculd-los. Cabe, entdo, ao ser humano a necessidade de se
relacionar com aquilo que se impde vindo do inconsciente, de modo a conciliar, no
meio social, uma possivel forma moral e criativa de integrar e manifestar os impulsos

do inconsciente coletivo.

210C, v. VI, p. 468, § 453.

?220C, v. VII/2, p. 68, § 276.

228 «Afinal sdo as qualidades morais de um ser humano que o obrigam a assimilar seu Si-mesmo
inconsciente, mantendo-se consciente, quer pelo reconhecimento da necessidade de fazé-lo, quer
indiretamente, através de uma penosa neurose [...] ampliando o dmbito de sua personalidade. [...] Poderia
acrescentar que esta ‘ampliacdo’ se refere, em primeiro lugar, a consciéncia moral, ao autoconhecimento,
pois os conteudos do inconsciente liberados e conscientizados pela analise sdo em geral desagradaveis e
por isso mesmo foram reprimidos. Figuram entre eles desejos, lembrancas, tendéncias, planos etc.” (OC,
v. VII/2, § 218).

240C, v. XVI, § 448.
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A realizacdo da prdépria individualidade, que na formulacdo de Jung
corresponde inequivocamente a passagem da universalidade abstrata
do ethos a singularidade concreta da praxis virtuosa do sujeito ético,
implica em algum grau um auto-sacrificio do individuo empirico em
face da universalidade das exigéncias profundas dos valores do ethos,
por um lado, e da totalidade do Si-mesmo, por outro. ?*°

Esse processo implica uma responsavel conscientizacdo de si e, com sua postura
perante a vida, assumir um aprofundamento intimo, tanto no que diz respeito ao interior
da psique do individuo, quanto no convivio social e coletivo. E nesse sentido que Jung
faz a seguinte consideracao: “A individuagdo, no entanto, significa precisamente a
realizacdo melhor e mais completa das qualidades coletivas do ser humano”.?*® Quanto
mais o individuo se aprofunda nas relagdes pessoais, mais ele se aprofunda em si, pois o
outro também representa o0 inconsciente e encarna aquilo que o eu ndo reconhece como
sendo dele. Desenvolve, assim, as qualidades coletivas que lhe permitem se tornar um
ser inteirado com a comunidade humana, de modo geral.

Os escritos sobre individuagdo sdo uma tentativa de Jung explicar e apresentar
um processo que ele observava em si mesmo, a medida que se confrontava com o
inconsciente. 2" Embora Jung descreva esse processo com certa linearidade, é possivel
notar que estd sendo extremamente didatico. A individuacdo € mais um processo
simultdneo, e ndo necessariamente segue de forma ordenada. Porém, seria mais
interessante para este trabalho visualizar os aspectos da individuacao tal como Jung 0s
descreve. Para isso, vamos investigar essas etapas, ampliando a compreensdo dos
arquétipos envolvidos e verificar de que forma ocorre esse desenvolvimento pessoal de

crescimento psicoldgico.

2.3.1. Arquétipos de Persona e Sombra

Jung descreve gque o primeiro passo no processo de assimilacdo do inconsciente
advém da integracdo dos conteudos do inconsciente pessoal, que constituem 0s
complexos que foram formados atraves da identificacdo do eu com o papel social e dos

conteddos traumaticos que foram reprimidos ao longo da historia de vida individual.

22 BARRETO, 2006, p. 161.

2260C, v. VII/2, p.63, § 267.

227 Essa confrontagdo com o inconsciente aparece de forma consistente no LiberNovus (Livro Vermelho),
a cuja confecgdo Jung dedicou muitos anos. Essa obra parece conter toda a raiz de seu pensamento futuro.
O seu embate com o inconsciente aparece também na obra Memodrias, sonhos e reflexdes, no capitulo
“Confronto com o inconsciente”.
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Aqui entra em cena um par de arquétipos representando, de um lado, as identificagdes
sociais, caracterizado pela Persona e, de outro, a face inconsciente complementar e
reprimida, designada por Sombra.

Jung utiliza o termo persona para se referir a adaptacdo do eu ao meio coletivo,
no qual a funcéo desse arquétipo é possibilitar uma ordenacdo nas constituicfes sociais,
estabelecendo papéis que regulam o compromisso perante a sociedade: “A palavra
persona € realmente uma expressdo muito apropriada, porquanto designava
originalmente a mascara usada pelo ator, significando o papel que ia desempenhar”.228
Nas observacdes de Jung, os seres humanos, ao se depararem com as necessidades
externas de adaptacdo, de protecdo, de satisfacdo de suas necessidades basicas e de
aceitacdo, recorrem a uma espécie de imitacdo do comportamento, possibilitando que se
adequem as normas vigentes, desempenhando os papéis estabelecidos por seu meio
social: “Pode-se dizer que no maximo a persona formard um involucro compacto
envolvendo o lado do ego®® que se defronta com o mundo social. Mas, usualmente, as
pessoas ainda reconhecerdo uma diferenca entre o papel e a verdadeira identidade
intima”. 2%

A persona é uma espécie de segmento da psique coletiva,®** que capacita o eu
com 0s recursos apropriados para conviver em sociedade. O eu se identifica, por
exemplo, com o nome que Ihe foi atribuido ao nascer, com 0 sexo que possui, com 0
trabalho que exerce, com a filiacdo a qual pertence, a cidade em que mora. Como
ressalta Stein: “Uma vez feita essa identificacdo, deixa de ser simplesmente “sou o que
sou” [...] somos verdadeiramente dependentes da persona para a nossa inteira identidade
e senso de realidade [...] sentimento de valor pessoal e de afinidade com o grupo a que

233

se pertence”.?*? Desse modo, quando 0 eu estd bem adaptado,®** consegue utilizar a

222.0C, v. VII/2, p. 46, § 245.

229 Ego, nessa citacdo, tem 0 mesmo sentido de eu. Pode ser lido como Complexo do Ego ou Complexo
do Eu. Os dois se remetem as parcelas da consciéncia individual.

20 STEIN, 2006, p. 105.

21 Nesse sentido, a persona é um contetido do inconsciente coletivo, ndo sendo de origem pessoal. De
acordo com Jung, “se tentarmos estabelecer uma distin¢cdo entre o material psiquico consciente e o
inconsciente, logo nos encontraremos diante do maior dilema: no fundo teremos de admitir que a
afirmacédo acerca do inconsciente coletivo, isto é, de que seus conteidos séo gerais, também é valida no
que concerne aos conteldos da persona. Sendo esta Ultima um recorte mais ou menos arbitrario e
acidental da psique coletiva, cometeriamos um erro se a considerdssemos (a persona), in toto, como algo
‘individual’” (OC, v. VII/2, p. 244, § 245).

2 STEIN, 2006, p. 105.

23«0 ego deve estar motivado para aceitar as caracteristicas e os papéis da persona que a sociedade
requer e oferece, pois, caso contrario, serdo pura e simplesmente evitados [...] Um acordo deve ser
estabelecido entre o individuo e a sociedade para que a formacgdo da persona se firme e consolide”
(STEIN, 2006, p. 106).
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persona para transitar no meio externo, exercendo o papel que lhe € exigido. Nesse
sentido, a persona representa um facilitador do convivio com o coletivo:*** “Como seu
nome revela, ela € uma simples méscara da psique coletiva, méscara que aparenta uma
individualidade, procurando convencer aos outros e a Si mesma que é uma
individualidade, quando, na realidade, ndo passa de um papel, no qual fala a psique
coletiva”. %

Porém, se o0 eu se identifica demasiadamente com o papel que exerce ou com 0
cargo que ocupa®® (geralmente cargos de poder), ou entdo, se sufoca as aspiracoes
pessoais em prol de uma frequente necessidade de aceitacdo, surge um conflito entre o
eu e a persona, atrapalhando o desenvolvimento da personalidade. Como destacado na

citacdo acima, a persona ndo é a personalidade®’

e muito menos representa uma
individualidade. O que ocorre é que o sujeito pode cair nas armadilhas de ou se super
identificar com seu representante social, perdendo de vista a individualidade verdadeira
e profunda; ou, entdo, ndo dar a importancia necessaria ao mundo dos objetos externos,
permanecendo, de forma exagerada com a atencdo voltada para o inconsciente, tendo
dificuldades de se identificar e estar no mundo.

A necessidade da individuacdo obriga o eu a constatar que a persona ndo lhe
pertence®®® e, dessa gradativa percepcdo, a méascara cai, dando lugar ao aparecimento da
interioridade, na qual é possivel perceber a manifestacdo do inconsciente pessoal. E
preciso haver essa ‘retirada’ da persona, para que possa surgir a conscientizacdo dos
aspectos da verdadeira personalidade. Lembrando as considera¢fes de Jung guanto ao
fato do inconsciente compensar as atitudes da consciéncia, podemos pensar que, quanto
mais refinada, mais apurada for a atitude da consciéncia, mais grosseira e rude sera sua

compensagao no inconsciente.

234 «A persona faz com que a interagio social causal transcorra mais facil, mais solta e atenua 0s pontos
mais asperos que poderiam, em outras circunstancias, causar constrangimento ou dificuldades sociais”
(STEIN, 2006, p. 101).

Z50C, v. VII/2, p. 46-47, § 245.

236 «A identificagdo com o proprio cargo ou titulo pode ser muito tentadora, mas é o motivo pelo qual
tantas pessoas ndo sdo mais do que a dignidade a elas concedida pela sociedade. Procurariamos em vao
uma personalidade atras da casca. Sob o envoltério pomposo encontrariamos um homenzinho deploravel”
(OC, v. VII/2, p. 33, § 230).

237 «A persona é a pessoa que passamos a ser em resultado dos processos de aculturagdo, educacéo e
adaptacao aos nossos meios fisicos e sociais” (STEIN, 2006, p. 101).

238 « A0 analisarmos a persona, dissolvemos a mascara e descobrimos que, aparentando ser individual, ela
é no fundo coletiva; em outras palavras, a persona ndo passa de uma mascara da psique coletiva. No
fundo, nada tem de real; ela representa um compromisso entre o individuo e a sociedade, acerca daquilo
que “alguém parece ser: nome, titulo, ocupacao, isto e aquilo”. De certo modo, tais dados sdo reais; mas
em relagdo a individualidade essencial da pessoa, representam algo de secundario, uma vez que resultam
de um compromisso no qual outros podem ter uma quota maior do que a do individuo em questdo. A
persona ¢ uma aparéncia” (OC, v. VII/2, p. 47, § 246).
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Se na luz da consciéncia estdo as caracteristicas comumente aceitas na
sociedade, na obscuridade dos processos inconscientes habitam, entdo, os tracos
reprimidos, inadaptados e imorais. Esses tragos constituem os complexos da sombra,
formando os aspectos da personalidade que sdo incompativeis com as atitudes da
consciéncia. Segundo Stein, “o que a consciéncia do ego rejeita torna-se sombra; o que
ela positivamente aceita, aquilo com que se identifica e absorve em si, torna-se parte
integrante de si mesma e da persona”.?*® A sombra ?*° se desenvolve quando o eu, ao se
adaptar, depara-se com situacfes que ndo poderia resolver, sem antes cair em um
conflito moral. Nesse impasse é gerado uma personalidade secundaria, um complexo
funcional e autbnomo, que pode agir sem a percep¢do da consciéncia, realizando a
tarefa desagradavel que a consciéncia, para se manter intacta moralmente, ndo pode
executar’*!. Nesse sentindo, a sombra representa uma parte do todo da personalidade
que precisa ser integrada, uma figura que aparece em sonhos ou representacdes miticas,

como um duplo, um irmdo gémeo ou o vildo dos contos de fadas e historias.

A sombra constitui um problema de ordem moral que desafia a
personalidade do eu como um todo, pois ninguém é capaz de tomar
consciéncia desta realidade sem dispensar energias morais. Mas nesta
tomada de consciéncia da sombra trata-se de reconhecer 0s aspectos
obscuros da personalidade, tais como existem na realidade. Este ato é
a base indispensavel para qualquer autoconhecimento e, por isso, em
geral, ele se defronta com considerével resisténcia. 2*

29 STEIN, 2006, p. 100.

2400 termo sombra é aqui colocado em sentido pessoal; vale lembrar que Jung também se refere aesse
termo como um arquétipo do inconsciente coletivo: “Como figura arquetipica, a sombra ndo é, na
verdade, um problema a ser resolvido, mas uma entidade interior a ser explorada, conhecida e
reconhecida como uma parte de nossa vida psiquica e comunal. O outro sentido da sombra que aparece
nos escritos de Jung, especialmente em suas discussdes sobre religido e cristianismo, esta relacionado as
sombras da psique individual, mas vai consideravelmente além disso para a que ¢ melhor chamada de
sombra objetiva, a sombra como o arquétipo da propria escuriddo, o mal absoluto que, coloca Jung, deve
existir no inconsciente coletivo como a unica contrapartida légica a luz brilhante do bem absoluto”
(HOPCKE, 2011, p. 97).

21 «A sombra pode ser pensada como uma subpersonalidade que quer o que a persona ndo permitira.
Mefistofeles, no Fausto de Goethe. E um exemplo classico de uma figura sombria. Fausto é um
intelectual entediado que ja viu tudo o que havia para ver, leu todos os livros importantes e aprendeu tudo
0 que queria saber, e agora sente-se esgotado, sem nada que o motive e sem vontade de viver. [...]
Mefistéfeles induz Fausto a deixar seu gabinete de estudos e a sair com ele pelo mundo, a fim de adquirir
experiéncia sobre o seu outro lado, a sua sensualidade. Apresenta Fausto as suas funcgdes inferiores,
sensacdo e sentimento, e aos frémitos e excitacdo da sua até entdo nula vida sexual. Esse é um lado da
vida que sua persona de professor e intelectual ndo permitia” (STEIN, 2006, p. 101).

#20C, v. IX/2,p. 19, § 14,
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Justamente por seus tracos incompativeis com a estrutura do eu e da persona, a
sombra é sentida como um corpo estranho na psique individual e, por esse motivo, ela é

projetada externamente®®

. As consequéncias da proje¢do afastam o individuo do
relacionamento com o mundo e consequentemente, com a conscientizacdo de que esses
conteddos fazem parte da propria estrutura da personalidade. O material projetado,

»244 & nesse sentido, ndo é vivenciado da

como ressalta Jung, “tem livre curso para agir
forma que precisaria, ndo ¢ integrado a consciéncia: “A consequéncia da projecao ¢ um
isolamento do sujeito em relacdo ao mundo exterior, pois ao invés de uma relacéo real o
que existe ¢ uma relagao ilusoria”. 245

Aproximar-se da sombra para torné-la consciente faz com que seus conteudos
percam a forga gradualmente, ndo deixem de ser totalmente projetados, mas, a medida
que esses podem ser reconhecidos, o conflito moral pode ser resolvido pelo eu como
uma escolha ética.?*® Esse confronto representa o primeiro embate em direcdo ao
encontro com nGs mesmos. Suportar a sombra € trazer & tona nosso inconsciente
pessoal, forcando o eu a reconhecer sua inferioridade dentro da esfera psiquica. Esta
medida permite ao inconsciente o direito de fala, no qual ele pode se manifestar
encaminhando para a consciéncia o desejo da parte interior da personalidade, que antes
estava encoberto. “Se tivermos tal atitude, for¢as auxiliares adormecidas na nossa
natureza mais profunda poderdo despertar e vir em nosso auxilio”.”*’ Com isso, &
medida que 0 eu consegue integrar 0s contetidos, se aproxima gradativamente das
esferas do inconsciente coletivo, permitindo que a consciéncia se amplie e tome nota da
realidade da psique coletiva e dos arquétipos, sendo um relevante passo no processo de

cura.

243 «“Quando uma pessoa se sente tremendamente irritada por outra que manifesta ser realmente egoista,

por exemplo, essa reacao é usualmente um sinal de que esta sendo projetado um elemento inconsciente da
sombra [..] A pessoa psicologicamente ingénua ou defensivamente resistente concentrar-se-4 na
percepc¢do, argumentando a partir dela e ignorando a parte projetiva. [...] A outra pessoa é 0 monstro
cruel, enquanto que o ego se sente como um inocente cordeiro. E de tal dindmica que sio feitos os bodes
expiatorios” (STEIN, 2006, p. 100).

#Y0C, v. IX/2, p. 20, § 17.

#5.0C, v. IX/2, p. 20-21, § 17.

246 «Os relatos psicoterapicos de Jung demonstram como o processo de individuagdo quase sempre
comega com essa humilde integracdo da sombra a nogdo consciente que a pessoa tem de si mesma, a
primeira e mais importante tarefa no caminho para a saide psiquica. Trazer a sombra a consciéncia
despotencializa-a, como diria Jung, priva-a de seu poder” (HOPCKE, 2011,p. 96).

#T0C, v. IX/1, p. 29, § 44,
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2.3.2. Arquétipos da Sizigia (anima/animus)

Nesse sentido, que um par especifico de arquétipos chama a atencdo de Jung,
recebendo a denominacdo de Anima e Animus. Correspondem as dindmicas psiquicas
vinculadas com a alteridade, ou seja, de masculino e feminino. Masculino faz aluséo ao
sentido de Logos, de acdo, a busca pela penetragdo no mundo; o dinamismo do feminino
esta relacionado & passividade, ao Eros, ao acolhimento e & receptividade.?*® Anima aqui
ndo é uma alma no sentido religioso dogmatico, tampouco um conceito filos6fico.?*® Nessa
perspectiva, ela é um arquétipo que representa, de forma satisfatoria, a realidade do
inconsciente e da personalidade mais profunda. Animus também segue essa mesma
caracteristica.

Nas observacfes de Jung, essas duas dindmicas estdo presentes na estrutura
psiquica inconsciente de todo homem e de toda mulher, sdo formas compensadoras das
atitudes conscientes, incompativeis com as caracteristicas de persona que o eu adota.?*
Jung também se refere a anima/animus como a alma ou a verdadeira personalidade,
destacando o carater compensatério e complementar do inconsciente. Assim,
“anima/animus como imagem da alma, a personificacdo intima da psique de uma
pessoa, ndao simplesmente como o lado feminino ou o lado masculino das pessoas”.251
Desse modo, “a alma costuma possuir todas aquelas qualidades humanas comuns que

faltam a atitude consciente [...] Se a persona for intelectual, a alma sera sentimental”. *

Se anima compde o polo oposto do eu masculino, se apresentando simbolicamente

2%8 <L onge de mim querer dar uma defini¢io por demais especifica destes conceitos intuitivos. Uso os
termos “Eros” e¢ “Logos” meramente como meios nocionais que auxiliam a descrever o fato de que o
inconsciente da mulher é caracterizado mais pela vinculagcdo ao Eros do que pelo carater diferenciador
cognitivo de Logos. No homem, o Eros, que é a funcdo de relacionamento, em geral aparece menos
desenvolvido do que o Logos. Na mulher, pelo contrario, o Eros é expressdo de sua natureza real,
enquanto que o Logos muitas vezes constitui um incidente deploravel” (OC, v. 1X/2, p. 27, § 29).
Lembramos que essa nogdo de masculino e feminino, que vai culminar nos escritos de anima/animus, foi
fundada por Jung em uma época na qual esses papéis eram bem mais demarcados, como indica Hopcke:
“Jung entendia anima/animus principalmente a partir dos limites dos padrdes estereotipados de
masculinidade e feminilidade caracteristicos do inicio do século XIX. Como o0 pensamento
contemporaneo sobre masculinidade e feminilidade mudou, expandiu-se e até, em algum nivel, tornou-se
mais confuso” (HOPCKE 2011, p. 106).

289 «[ ] ndo estamos tratando de um conceito filoséfico e muito menos de um conceito religioso da alma
e sim do reconhecimento psicoldgico da existéncia de um complexo psiquico semiconsciente, cuja fungéo
¢ parcialmente auténoma” (OC, v. VII/2, p. 81, § 302).

20 «A persona, imagem ideal do homem tal como ele quer ser, é compensada interiormente pela fraqueza
feminina; e assim como o individuo exteriormente faz o papel de homem forte, por dentro se torna
mulher, torna-se anima, e é esta que se opde a persona [...] Portanto, o contrario da persona — a anima —
também permanece totalmente no escuro e se projeta” (OC, v. VII/2, p. 85, § 309).

SHOPCKE, 2011, p. 106-107.

»20C, v. V, p. 429, § 760.
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como mulher em sonhos e imagens, 0 animus, por sua vez, se apresenta sob a face

simbdlica de homem, representando o polo oposto e compensatdrio do eu feminino.

O carater complementar da alma atinge também o carater sexual,
conforme pude constatar muitas vezes. Mulher muito feminina tem
alma masculina; homem muito masculino tem alma feminina. Deve-se
este contraste ao fato de o homem néo ser plenamente viril em todas
as coisas [...] Quanto mais viril sua atitude externa, mais suprimidos
sdo os tragos femininos; aparecem entdo no inconsciente. [...] Por sua
vez, as mulheres mais femininas apresentam quase sempre, em relacéo
a certas coisas internas, uma ignorancia, teimosia e obstinacdo téo
grande que sé poderiamos encontrar na atitude externa do homem.
Sdo tragos masculinos que, excluidos da atitude externa feminina,
tornam-se qualidades da alma. %>

Os escritos sobre anima/animus ganham destaque na obra Eu e o0 inconsciente, em
que consta um capitulo relacionando estes arquétipos ao processo de individuacdo. Nesse
texto Jung parece mais preocupado em apurar uma definicdo sobre esse conceito, sobretudo
quando diz respeito a sua contraparte, a persona. A questdo fundamental que se engendra,
nesse texto, € a importancia da diferenciacéo do eu em relagdo ao inconsciente coletivo. Essa
medida visa buscar maior consciéncia de si, aproximando os complexos autbnomos da esfera
da consciéncia,®* permite que eles sejam integrados e que o eu possa se relacionar com o
inconsciente coletivo. J& na obra Aion: estudo sobre o simbolismo do si-mesmo, o autor
apresenta, de forma mais resumida e compacta, os dados relevantes sobre a fenomenologia
desses arquétipos, sendo uma obra introdutdria para se sondar as questdes referentes ao
arquétipo do si-mesmo.

E notavel que a anima recebe uma atencdo maior nos escritos de Jung e
formulacBes mais abrangentes na obra Os arquétipos do inconsciente coletivo, onde é
possivel destacar o artigo O arquétipo com referéncia especial ao conceito de anima,*”

de 1936, bem como no extenso artigo, Aspectos psicolégicos do arquétipo materno,?*®

230C, v. V, p. 429, § 759.

2% importante para a meta da individuaco, isto é, da realizacdo do si-mesmo, que o individuo aprenda a
distinguir entre o que parece ser para Si mesmo e o gue é para 0s outros. E igualmente necessario que conscientize
seu invisivel sistema de relagdes com o inconsciente, ou seja, com anima, a fim de poder diferenciar-se dela” (OC,
v. VII/2, p. 85, § 310).

%5 0 artigo original foi publicado pela primeira vez em, Zentralblatt fiir Psychotherapie und ihre
Grenzgebiete IX/5 (Leipzig, 1936), p. 259-257. Revisto e publicado novamente em: Von den Wurzeln des
Bewusstseins Studien (ber den Archetypus (Ensaio II dos Ensaios Psicologicos “Psychologische
Abhandlugen” IX), Rascher, Zurique, 1954.

26 publicado originalmente com o titulo de Os diversos aspectos do renascimento, em: Eranos-Jahrbuch,
1939 (Rhein-Verlag, Zurique, 1940); revisto e ampliado sob o titulo Aspectos psicologicos do arquétipo
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no qual Jung vincula a anima com a figura da me.”’ Nesse texto, o autor relata que a
imagem psiquica da anima é entdo conferida & mée, sob a 6tica do filho, que se fascina
ao se deparar com o0s aspectos transcendentes do arquétipo. O fator que forma essas
projecdes provém do inconsciente e é idéntico a imago materna e, por isso, o filho se
apodera dessa projecdo como sendo a verdadeira mae. Essa imagem de anima fica
atrelada a crianga por toda a vida, se manifestando através dos sonhos, visbes e
fantasias, aparecendo sempre personificada como um fator subjacente a ela, possuindo
todas as qualidades e caracteristicas de um ser feminino.?*® E de fato uma producéo do
inconsciente e ndo somente uma invencdo da consciéncia, ndo se tratando também de
uma figura substitutiva da mae. Suas qualidades tornam a imago materna tdo poderosa,
que sé pode se tratar de uma imagem arquetipica, irradiada diretamente do inconsciente

coletivo.

[...] minha concepcéo difere da teoria psicanalitica em principio, pelo
fato de que atribuo & mée pessoal um significado mais limitado. Isto
significa que ndo é apenas da mdae pessoal que provém todas as
influéncias sobre a psique infantil descrita na literatura, mas é muito
mais 0 arquétipo projetado da mde que outorga a mesma um carater
mitolégico e com isto lhe confere autoridade e até mesmo
numinosidade. **°

Nessa perspectiva, a anima, enquanto personalidade interior do homem, se ocultar no
poder dominador do arquétipo materno e essa ligacdo pode durar a vida inteira, prejudicando
gravemente o seu destino. A projecdo s6 pode ser desfeita quando o eu perceber a existéncia
de uma imago de mae na psique, ndo s6 uma imago de mae, mas também de todo ser
feminino, como uma imagem de filha, de irmd, tais como as manifestacbes de deusas

encontradas em diversos mitos e contos.’®® Jung relata que o fruto dessa experiéncia com a

materno, em Gestaltungen des Umbewussten (Psychologische Abhandlungen VII). Rascher, Zurique,
1950.

%7 A representante da escola classica de Psicologia Analitica, a autora Von Franz, nos chama atengéo para
este fato, onde relata que: “o carater da anima de um homem ¢, em geral, determinado por sua mée. Se o homem
sente que sua mée teve sobre ele uma influéncia negativa, sua anima vai expressar-se, muitas vezes, de maneira
irritada, depressiva, incerta, insegura e susceptivel” (FRANZ, 2008, p. 236).

%8 As caracteristicas de “ser feminino™ sdo entendidas por Jung como aspectos relacionados as emogdes e
aos humores, tipicamente observéaveis no comportamento habitual das mulheres.

290G, v. IX/2, p. 89, § 159.

200 «Assim como os arquétipos ocorrem em nivel etnoldgico sob a forma de mitos, também se encontram
em cada individuo, nele atuando de modo mais intenso, antropomorfizando a realidade, quando a
consciéncia é mais restrita e fraca, permitindo que a fantasia invada os fatos do mundo exterior. Esta
condicdo é dada indubitavelmente na crianga em seus primeiros anos. Para mim € mais provavel que a
forma arquetipica do par divino recubra e assimile a imagem dos pais verdadeiros, num primeiro
momento, até que, com o desenvolvimento da consciéncia, a forma real dos pais seja percebida, ndo raro
para o desapontamento da crianca” (OC, v. IX/2, p. 76, § 137).
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mae gera o complexo materno,?®! no qual a carga emocional ira influenciar as relagdes do
homem com o feminino (lembrando que a palavra complexo ndo quer dizer patologia).
Quando esse complexo €é positivo, a anima proporciona ao homem a capacidade de amar, de
se relacionar com o inconsciente, de despertar a intui¢do e a espiritualidade. Ja a anima fruto
de um complexo materno negativo pode torna-lo um sentimental, intensificando e falseando
todas as relacBes deste mundo. Geralmente, quando ha recusa perante as dificuldades da
vida, 0 homem pode cair nas redes de anima. %%

As caracteristicas referentes a0 animus, Jung parece dedicar pouca atencio.
Geralmente esse conceito aparece nos textos em que se faz referéncia a anima, mas néo ganha
um escrito exclusivo. Sabe-se que sua manifestacdo na psique feminina ndo se da por
fantasias ou inclinacOes eréticas, mas, antes, por fortes convicgdes, como indica Jung: “q...]
assim como a anima produz caprichos, o animus produz opinides; e assim como 0s caprichos
do homem brotam de um fundo obscuro, do mesmo modo as opinies da mulher provém de
pressupostos  aprioristicos  inconscientes”.?**Tais opinifes representam  pressupostos
inconscientes que, na realidade, s&o totalmente irrefletidos, prontos para serem usados sem 0
menor critério de avaliagdo. %°*

Da mesma forma que, para 0 homem, a mée aparece como o primeiro receptaculo de
sua projecao de anima, assim também é o pai para a mulher. Portanto, € a figura do pai que
vai constituir na crianca as conviccbes fortes e incontestaveis, formando as bases do
complexo paterno: “O pai (= a soma das opinides tradicionais) desempenha um grande
papel na argumentacdo da mulher. Por mais amavel e solicito que seja o seu Eros, ela
nao cede a nenhuma logica da terra, quando nela cavalga o animus™. 265
O animus personifica uma pluralidade de pessoas,”®® como uma corte de juizes que

julgam e condenam. Mostra-se como uma assembleia de pais e outras autoridades, que

21«0 arquétipo materno ¢é a base do complexo materno. E uma questio em aberto saber se tal complexo
pode ocorrer sem uma participacao casual da mée passivel de comprovagdo. Segundo minha experiéncia,
parece-me que a mae sempre esta ativamente presente na origem da perturbacdo, particularmente em
neuroses infantis ou naquelas cuja etiologia recua até a primeira infancia” (OC, v. IX/2, p. 90-91, § 161).
%2 «Se dramatizarmos este estado, como o inconsciente em geral o faz, 0 que vemos no proscénio
psicoldgico é alguém que vive para trés, procurando a infancia e a mae, e fugindo do mundo mau e frio
que ndo quer compreendé-lo de modo algum. Ndo poucas vezes se vé, ao lado do filho, uma mée que
parece ndo ter a minima preocupacdo que o filho se torne um homem adulto, e cuida de tudo com
infatigavel devotamento e nada omite ou negligencia do que possa impedir o filho de tornar-se homem e
casar-se” (OC, v. IX/2, p. 23-24, § 21).

%3.0C, v. VII/2, p. 97, § 331.

264 A5 opinides do animus sio sempre coletivas e negligenciam os individuos e todos os julgamentos
individuais” (OC, v. VII/2, p. 99, § 334).

2%5.0C, v. IX/2, p. 27, § 29.

266 «“No tocante a pluralidade do animus, em contraposigdo a personalidade tinica da anima, tal fenémeno
singular se me afigura um correlato de atitude da consciéncia. A atitude consciente da mulher é
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formam opinides incontestaveis e racionais, mesmo que de modo ilogico, ditando palavras e
conceitos, afetando a mulher em seus julgamentos sobre si e sobre 0 mundo. Algumas vezes
as opinides aparecem sob a forma de senso comum, ou até mesmo de principios disfar¢ados
de ensinamentos, em frases como: “Todo mundo diz isso ou aquilo”, ou até mesmo “Todo
mundo faz assim”. %’

O animus se expressa ndo somente por opinies tradicionais, mas também por
aquilo que chamamos espirito. Por esse angulo, vemos esse arquétipo em sua forma
positiva trazendo a psique feminina concepcoes filosoficas e religiosas universais. Pode-
se dizer, com isso, que 0 animus também €& um intermediario entre consciéncia e 0
inconsciente, uma personifica¢do do inconsciente, possuindo um carater integrador.

Jung propde que a principal fun¢do dos arquétipos de anima/animus é sua capacidade
de sintonizar a consciéncia do eu com o inconsciente, abrindo caminho para a jornada de
conhecimento interno. Assim como a persona funciona como o regulador do eu para o social
e coletivo, anima/animus sdo os arquétipos que mediam a relagdo do eu com as esferas
coletivas do inconsciente. Em um primeiro momento, o0 eu precisa reconhecer essas figuras
internas e perceber que possuem uma forma auténoma de manifestacdo. “Sua autonomia e
falta de desenvolvimento usurpam, ou melhor, rettm o pleno desabrochar de uma
personalidade [...] Se ndo os utilizarmos intencionalmente como fungdes, continuaréo a ser
complexos personificados”. 268

A assimilagdo desses arquétipos se da por um arduo processo de confrontacdo com o
inconsciente, no qual o eu precisa reconhecer e integrar essas figuras, tomando nota de suas
manifestacbes. A constatacdo da existéncia de algo na esfera psiquica que foge
completamente ao controle do eu é inevitavel e necessaria, para que este possa se relacionar

com o inconsciente, estabelecendo, assim, uma diferenciagéo.

Numa expressdo menos poética, tal fato expressar-se-ia mais ou menos
deste modo: “Reconhego que ha um fator psiquico atuante em mim, que
sabe escapar do modo mais incrivel a minha vontade. Poe ideias
extravagantes na minha cabega, impinge-me estados de @animo

geralmente muito mais pessoal do que a do homem. O mundo feminino é composto de pais € mae, irmaos
e irmds, marido e filhos. [...] O mundo do homem ¢ o povo, o “Estado”, os negécios etc. Sua familia
representa um meio dirigido para uma finalidade, e é um dos fundamentos do Estado. [...] Para 0 homem,
o geral precede o pessoal; dai o fato de seu mundo ser composto de uma multiplicidade de fatores
coordenados, enquanto que para a mulher o0 mundo além do marido acaba numa espécie de nevoeiro
césmico. Assim, a exclusividade apaixonada liga-se a anima do homem e a pluralidade indefinida, ao
animus da mulher” (OC, v. VII/2, p. 100, § 338).

%7.0C, v. VII, p. 98, § 332.

%8 0C, v. VII/2, p. 101, § 339.
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involuntarios e indesejaveis, caprichos e afetos, induz-me a agBes
espantosas pelas quais ndo posso responsabilizar-me, transtorna
irritantemente minha relagdes com os outros etc. Sinto-me impotente diante
desta realidade e, o que é pior, eu a admiro e amo. **°

Assim, o0 reconhecimento das projecdes que encobrem e falseiam as relacdes
possibilita que esses arquétipos sejam despotencializados, um processo similar ao que ocorre
com a sombra. Essa medida visa transformar as personificacdes em funcdes psiquicas. Desse
modo, quando integrados & consciéncia, anima/animus assumem o papel de guia, trazendo os

simbolos e orientacdes da personalidade total, ou si-mesmo.

[...] a unido do consciente ou da personalidade do eu com o inconsciente
personificado pela anima gera uma nova personalidade que compreende
esses dois componentes [...] a nova personalidade ndo é, de forma alguma,
um terceiro termo entre consciente e inconsciente, ela € os dois. Ela
transcende a consciéncia e por esta razdo ja ndo deve ser definida como eu,
mas sim como si-mesmo. A respeito deste conceito é preciso lembrar o
atman hindu, cuja fenomenologia, ou seja, cuja existéncia pessoal € um
paralelo exato do conceito psicolégico do si-mesmo e do
filusphilosophorum: o si-mesmo é eu e ndo eu, subjetivo e objetivo,
individual e coletivo. E o simbolo unificador, por constituir a mais alta
representacéo da unido dos opostos. 2”°

O importante a ser destacado nessa passagem é o fato de que anima/animus
representam os conciliadores do eu e as instancias coletivas e, nesse sentido séo um forte fator
no processo de cura.2’* Se Jung entende que é a relagdo com o inconsciente 0 meio que ira
possibilitar a personalidade fragmentada se complementar, ent&o a diferenciacéo 2% do eu em
relacdo as fantasias produzidas por esses arquétipos e, sobretudo, com o inconsciente coletivo
de modo geral, é imprescindivel nesse processo. Na verdade, individuag¢do é uma tentativa de
tornar consciente o inconsciente. Assim, quando a consciéncia integra esses conteldos,

reconhecendo-0s como parte da psique coletiva e ndo do eu, surge a possibilidade de didlogo

%90C, v. VII/2, p.118-119, § 375.

200C, v. XVI/2, p. 151-152, § 474.

211 «[ ] quem quiser realizar esta dificil tarefa, ndo s6 intelectualmente, mas também como valor de
sentimento, deverd, para o que der e vier, defrontar-se com o animus e com a anima, a fim de alcancar
uma unido superior, uma coniunction oppositorum (unido dos opostos). Esse é um pré-requisito
indispensavel para se chegar a totalidade” (OC, v. IX/2, p. 45, § 58).

272 «A continua conscientizagio das fantasias (sem o que, permaneceriam inconscientes), com a
participagdo ativa nos acontecimentos que se desenrolam no plano fantastico, tem varias consequéncias,
como pude observar num grande nimero de casos. Em primeiro lugar, ha uma ampliagdo da consciéncia,
pois inimeros contetidos inconscientes sdo trazidos a consciéncia. Em segundo lugar, hd uma diminuicao
gradual da influéncia dominante do inconsciente; em terceiro lugar, verifica-se uma transformacgéo da
personalidade” (OC, v. VII/2, p. 110, § 358).
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com o centro da personalidade, o si-mesmo, alcan¢ando a meta da individuag&o, o ponto final

da jornada de crescimento psicoldgico.

2.3.3. Arquétipo do si-mesmo

O processo de desenvolvimento da personalidade que se inicia com a retirada da
persona, passando pelo reconhecimento da sombra e o relacionamento com as figuras
de anima e animus, conduz até os dominios da camada mais profunda da psique, o si-
mesmo.2”® Nos escritos de Jung, esse arquétipo é um centro integrador dos conflitos
entre interior e exterior psiquico, consciente e inconsciente, possuindo a notavel
caracteristica de indicar e direcionar o eu para uma simbolica completude: “Os
primordios de toda nossa vida psiquica parecem surgir inextricavelmente deste ponto e
as metas mais altas e derradeiras parecem dirigir-se para ele”.?”* Nesse sentido, o si-

12 um centro transcendente®’® e

mesmo é o fundamento da personalidade tota
impessoal.

Segundo Stein, “o si-mesmo forma a base para 0 que no sujeito existe de comum
com o mundo, com as estruturas do Ser. No si-mesmo, sujeito, objeto, e ego e o outro,
juntam-se num campo comum de estrutura energética”.?’’ Falamos aqui de um
arquétipo organizador e integrador da esfera psiquica, “trata-se empiricamente de uma
imagem da finalidade da vida, produzida espontaneamente pelo inconsciente, para além
dos desejos e temores da consciéncia. Representa a finalidade do homem total”. 2’8

Esse conceito s6 aparece nos escritos de Jung a partir de 1920, o que constata a
grande influéncia do periodo no qual ele esteve em crise (1913-1928), que data seu
intenso confronto com o inconsciente. Certamente ele p6de averiguar 0 Si-mesmo como

um fator psicoldgico organizador de sua propria personalidade, que corria o risco de se

23 “Dei a este ponto central o nome de si-mesmo (Selbst). Intelectualmente, ele ndo passa de um conceito

psicoldgico, de uma construcdo que serve para exprimir o incognoscivel que, obviamente, ultrapassa os
limites da nossa capacidade de compreender” (OC, v. VI, 129, § 399).

" 0C, v. VI, 129, § 399.

25«0 si-mesmo, como conceito empirico, designa o ambito total de todos os fenémenos psiquicos no
homem. Expressa a unidade e totalidade da personalidade global” (OC, v. VI, p. 485, § 902).

276 “Na medida em que a totalidade que se impde tanto de contetidos conscientes quanto de inconscientes
for um postulado, seu conceito é transcendente, porque pressupde , com base na experiéncia, a existéncia
de fatores inconscientes e caracteriza, assim, uma entidade que s6 pode ser descrita em partes e que, de
outra parte, continua irreconhecivel e indimensionavel” (OC, v. VI, p. 485, § 902).

2T STEIN, 2006, p. 138.

28 0OC, v. X1/4, p. 119, § 745.
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279

desfragmentar®™. A constatacdo de que os simbolos do si-mesmo possuem capacidade

integradora e transformadora dos conflitos psiquicos é facilmente demonstravel no

289 no qual Jung analisa os mandalas®®* produzidos tanto

artigo Simbolismo do mandala,
pelos povos indianos, como também por alguns de seus pacientes.
Jung ressalta que o mandala € a expressdao do si-mesmo representado na

quadratura do circulo,?®

é “o pressentimento de um centro da personalidade, por assim
dizer, um lugar central no interior da alma, com o qual tudo se relaciona e que ordena
todas as Coisas, a0 mesmo tempo uma fonte de energia”.?® Na leitura de Jung, o
mandala possui um carater religioso®®* e também terapéutico,?® no qual a dinamicidade
da figura e a instauracdo de um ponto central possibilitam que a psique individual se
reorganize, como uma espécie de autocura. O préprio si-mesmo se apresenta nesse
simbolo.

O escrito mais completo sobre o conceito de si-mesmo consta na obra Aion:
estudo sobre o simbolismo do si-mesmo, de 1951, na qual Jung inicialmente faz um
resumo geral dos arquétipos sombra, anima/animus e si-mesmo, passando ao capitulo
Cristo, simbolo do si-mesmo. O autor destaca a similaridade entre as caracteristicas
simbolicas do si-mesmo e a figura de Cristo, relatando que: “Cristo elucida o arquétipo
do si-mesmo. Representa uma totalidade da natureza divina ou celeste, um homem
transfigurado, um Filho de Deus sine macula peccati”.?®® Sdo inimeros os simbolos
analisados por Jung nessa obra magna (signo de peixes, peixe na alquimia, o quaterno);

em dado momento, ele levanta a hipdtese de que o si-mesmo seria provavelmente o

279 «Q aparecimento de simbolos do si-mesmo significa que a psique necessita ser unificada. Essa foi a
experiéncia do préprio Jung. Durante o seu periodo de maior desorientagdo, ele comecou a desenhar
espontaneamente mandalas . O si-mesmo gera simbolos compensatorios de integragdo quando o sistema
psiquico corre o perigo de se fragmentar. Esse é o ponto em que intervém o arquétipo do si-mesmo num
esforco para unifica-lo” (STEIN, 2006, p. 144).

280 pyblicado pela primeira vez em GestaltungemdesUnbewussten (PsychologischeAbhandlungen VII),
Zurique, Rascher: 1950. Cf. OC, v. I1X/1, nota da p. 359.

281 «A palavra sinscrita mandala significa “circulo” no sentido habitual da palavra. No 4mbito dos
costumes religiosos e na psicologia, designa imagens circulares que sdo desenhadas, pintadas,
configuradas plasticamente ou dangadas” (OC, v. IX/2, p. 393, § 713).

282 «A “quadratura do circulo” é um dos numerosos temas arquetipicos que estio & base da configuragdo
de nossos sonhos e fantasias. Distingue-se, porém, de todos os outros pelo fato de ser um dos mais
importantes, do ponto de vista funcional. Podemos designa-lo o arquétipo da totalidade. Devido a esse
significado “a quaternidade ¢ uma unidade”, o esquema das imagens divinas” (OC, v. IX/1, p. 394, §
715).

23.0C, v. IX/1, p. 361, § 634.

284 «No budismo tibetano o significado de um instrumento de culto (yantra) ¢é atribuido a figura, devendo
a mesma favorecer a meditacéo e a concentracdo. Algo semelhante acontece na alquimia, onde representa
a sintese dos quatro elementos” (OC, v. IX/1, p. 393, § 714).

%85 “Trata-se eventualmente de uma tentativa de autocura da natureza, que n&o surge de uma reflexdo
consciente, mas de um impulso instintivo”. (OC, v. IX/1, p. 394, § 714).

%60C, v. IX/2, p. 51, § 70.
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responsavel pelas imagens de Deus, o responsavel pela crenca instintiva na figura de um
ser superior, ou melhor, é a imagem do Ser Superior presente a priori na alma, chamado
de imago Dei (imagem de Deus). %’

A0 que norteia o si-mesmo como parte fundamental no processo de cura,
podemos destacar novamente a obra Eu e o inconsciente. Seguindo as consideracfes
desta obra, o “tornar-se si-mesmo” (em alemao Verselbstung) ou “o realizar-se do si-
mesmo” (Selbstverwirklichung). Jung ressalta que ndo é o eu que se realiza, pelo
contrario, o eu se reconhece enquanto uma misera parte do todo da psique, “sentindo o
si-mesmo como algo de irracional e indefinivel, em relacdo ao qual o eu nédo se opde
nem se submete, mas simplesmente se liga, girando por assim dizer em torno dele como
a terra em torno do sol — chegamos a meta da individuacio”. 2%

Desse modo, pode-se resumir a individuagdo como um “[...] processo que gera
um “individuum" psicolégico, ou seja, uma unidade indivisivel, um todo".** O
individuo se realiza psicologicamente no mais profundo aspecto do ser humano®®
enquanto totalidade de anthropos.”®* Como esse processo possui uma fntima ligacdo
com o desenvolvimento individual da personalidade, o eu precisa reconhecer e assimilar

o material do inconsciente coletivo, aproximando-se do centro da psique, em busca de

%87 0 conceito de imago Dei foi amplamente estudado por Jodo Benzinelli. na dissertagéo intitulada Imago
Dei: da proto-imagem ao conceito. Um estudo da formag&o do conceito da Imago Dei nas obras de C.G.
Jung. De acordo com as consideracdes finais desse autor: “No “Aion, estudos sobre o simbolismo do si-
mesmo” (OC, v. 1X/2, [1950]) é o arquétipo do homem-Deus que esta na raiz da imagem de Cristo, e esta
ja ndo é mais o estagio final, pois agora a Imago Dei, para significar a totalidade, deve reunir o anticristo
a Cristo, representado na imagem dos dois peixes invertidos da era pisciana; em outras palavras, uma
restauracdo da Imago Dei original que cindiu-se em opostos no processo da encarnacdo. A tese presente
no “Aion”, de que as transformagdes da Imago Dei ocorrem paralelas &S mudangas na consciéncia
humana é, assim vemos nos, a porta de entrada para o ‘“Resposta a J6” (OC, v. XI, [1952]), livro onde
a polémica ocasionada pelo didlogo estabelecido com o simbolo chega a se transformar, em certos meios
teoldgicos, em revolta. Fecha-se em “J6” a Imagem de Deus que fora esbogada quarenta anos antes nos
“Simbolos da Transformacdo™: o Deus de dupla face que precisa do homem para ampliar a sua
consciéncia divina. No “MysteriumConiunctionis” (OC, v. XIV, [1955]), um estudo sobre os opostos
psiquicos na alquimia, a Imago Dei é o objetivo do opus, ou seja, a lapisphilosophorum. O anseio pela
unido dos opostos faz empreender o longo processo de depuragéo e de transformagdo. A Imago Dei deixa
de simbolizar apenas o centro do individuo, se fazendo césmica. Mas sempre necessariamente paradoxal
e ambigua” (BENZINELLI, 2007, p. 117-118).

%8.0C, v. VII/2, p. 131, § 405.

%90C, v. IX/1, § 490.

2% «[ 1 o processo da individuagdo natural produz uma consciéncia do que seja a comunidade humana,
porque traz justamente & consciéncia o inconsciente, que € o que une todos os homens e é comum a todos.
A individuag@o é o ‘tornar-se um’ consigo mesmo, ¢ a0 mesmo tempo com a humanidade toda, em que
também nos incluimos” (OC, v. XVI, § 227).

291 «A totalidade ndo pode ser consciente, pois abrange também o inconsciente. Ela é, ao menos em sua
metade, um estado transcendental, portanto é mistica e numinosa. A individuagdo é uma meta
transcendental, uma encarnagdo do anthropos” (Cf. Cartas ao pastor Werner Niederer, 26/03/1951.
Cartas, v. 11, p. 190).
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maior equilibrio para a consciéncia.’®* Em outras palavras, esse é um processo que visa
restituir as partes dissociadas da personalidade, integrando-as em uma unidade
supraordenada, trazendo equilibrio entre consciente e inconsciente, dotando o individuo
da capacidade de manter um pleno relacionamento com o mundo. “Individuagdo
significa tornar-se um ser unico, na medida em que por “individualidade” entendermos
nossa singularidade mais intima, Gltima e incomparavel, significando também que nos
tornamos 0 nosso proprio si-mesmo”. >

Assim, o estudo do conceito cura na psicologia junguiana revela que é preciso
haver um cuidado ao lidar com as instancias do inconsciente coletivo; esse ndo deve, em
hipGtese alguma, ser negligenciado. Ao se conscientizar e integrar os conteudos, o
individuo pode se aproximar daquilo que seria uma salde mental, ou a recuperacdo da
salide psicoldgica através do constante cuidado e atencdo para com o inconsciente.

Se a meta da individuacdo é colocar o eu em sintonia com o centro da
personalidade, ou o0 si-mesmo que representa a imagem de Deus na alma, a cura elucida
entdo um processo bem mais abrangente e profundo no desenvolvimento da
personalidade. A pratica de cuidado e atengdo ao inconsciente parece ser, em
determinada medida, um resgate do proprio sagrado existente no ser humano. Ao
reconciliar as partes dissociadas da personalidade, o eu se depara com 0 aspecto
numinoso caracteristico do arquétipo. Sob estas consideracfes, que a compreensao de
cura parece se assemelhar a um desenvolvimento também espiritual. 2°*

O aprofundamento no processo de transformacéo da personalidade aponta para a
presenca de aspectos tanto psicoldgicos quanto religiosos presentes na cura, 0 que
hipoteticamente poderia se configurar como a cura d’alma na psicologia analitica. Em
outras palavras, uma atitude de cuidado e zelo perante ao inconsciente, que permite uma
aproximacdo da saude psicolégica a medida que o individuo pode se manter em uma
relacdo cuidadosa com o centro da personalidade, que age como se fosse Deus. Destina-
se ao proximo capitulo, a verificacdo desta hipotese e um estudo mais minucioso sobre a

relagdo eu — si-mesmo.

*20C, v. VII2.

23.0C, v. VII/2, p. 63, § 266.

24 Cabe destacar que o contato do eu com as imagens produzidas pelo arquétipo do si-mesmo nem
sempre € positivo. O eu pode se deparar com 0s aspectos sombrios e demoniacos gerados por esse
arquétipo, e a experiéncia com a totalidade pode ser catastrdfica. O eu pode se identificar com a imagem
do si-mesmo, e sofrer uma desfragmentacdo da personalidade, gerando uma esquizofrenia. Foi reservado
ao capitulo 3, item 3.3.1 Relacao eu — si-mesmo, para abordar este complexo e perigoso contato.



CAPITULO 3
CURA D’ALMA NO PENSAMENTO DE C.G. JUNG

ApOs um exaustivo percurso nos escritos que compdem a base do pensamento de
Jung, chegamos ao ponto crucial deste trabalho: a cura d’alma. Cabe ressaltar que este
termo aparece nas obras em portugués com sentido de cura animarum®®. Os tradutores
optaram por colocar cura d’alma estritamente nos momentos em que Jung faz a
distingdo da cura exercida pelo pastor ou padre e de cura no sentido de tratamento
psicolégico ou psicoterapia. Esta demarcacgédo coloca em foco a tentativa de delimitar o
espaco da psicologia, diferenciando-se de um contexto religioso. Porém, a traducdo das
obras para o portugués acaba deixando de lado 0 momento no qual Jung tenta fazer uma
aproximacéo desses dois espacos.

A0 nos atermos ao texto Relacdo entre a Psicoterapia e a Diregdo Espiritual,
realizado na Conferéncia Pastoral de Estrasburgo, e destacarmos o titulo original em
alemdo, temos: Die Beziehungen der Psychotherapie zur Seelsorge (Zirich: Rascher,
1932). A palavra no alemdo que é frequentemente usada para se referir ao trabalho
pastoral que envolve o ambiente religioso é o termo Seelsorge, no qual Seele como
vimos antes quer dizer alma, enquanto Sorge pode ser traduzido como zelo ou cuidado.
Seelsorge seria literalmente cuidar da alma, manter um zelo pela alma ou cura d’alma.
Assim, temos outra forma de traduzir o titulo acima, ou seja: Relagcdo entre a

Psicoterapia e a Cura d’alma.

Esse jogo com as palavras pode nos dar os primeiros indicios de uma possivel
aproximagcao entre a compreensdo de cura na psicologia junguiana e o conceito de cura
d’alma, no qual o proprio Jung faz esta aproximagdo no texto apontado acima. Se no
capitulo anterior, vimos que cura corresponde ao sentido de cuidado ou zelo e,

sobretudo, diz respeito ao processo de individuacdo em seu aspecto psicoldgico,

2% “Ndo raras vezes, o/a agente pastoral é visto ou chamado de “médico/a da alma”. Essa visdo,
possivelmente, foi influenciada pela propria Igreja, que assumiu a expressdo latina cura animarum,
quando se refere a acdo pastoral de consolar e orientar. Em sentido literal, a expressdo é traduzida por
“Cura D’Alma”. (Daniel HOEPFNER, Fundamentos biblico-teol6gicos da capelania hospitalar, p. 11).
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poderiamos nos perguntar — em que medida o conceito de cura ou individuacdo nao
possui uma conotacdo também religiosa? N&o seria a individuagdo em seu aspecto
religioso, a cura d’alma na psicologia junguiana? Assim se configura o desafio deste
capitulo ¢ de todo o trabalho: buscar a compreensdo de cura d’alma presente no
pensamento de Carl Gustav Jung. Se essa aproximacao recai sobre a religido, entdo é

preciso antes de tudo, expor a compreensédo do autor sobre esse conceito.

3.1. Definindo o conceito Religido

O termo religido vem de religio, que originalmente remonta-se ao universo
romano antigo e tem seu significado préximo a algo escrupuloso ou cuidadoso. A
vinculacdo de religio com religiosus, segundo Derrida, da o sentido de “escrupuloso em

relacdo ao culto” 2%

relacionado a uma espécie de cuidado ou zelo com as préticas do
culto romano aos deuses. Na célebre obra de Cicero, De Natura Deorum,””” o termo
religio recebe a denominacéo de relegere e reforca a ideia de um fazer corretamente ou
uma cuidadosa postura na pratica do culto.”® Segundo Azevedo, “a pratica religiosa
romana esta associada ao zelo, & uma relagdo respeitosa com 0s deuses que torna
necessaria a repeticao precisa dos ritos. [...] realizacdo correta dos rituais ganha extrema
importancia ja que é a maneira de estar em contato direto com a divindade”. %

J& o autor Kerényi relata que religio pode estar relacionado com a questdo da
escuta, de saber ouvir atentamente, no sentido de ouvir o0 que os deuses tém a nos dizer.
Desse modo, “a verdadeira religio € moderada, € uma abertura absoluta ao acontecer

divino do mundo, um sutil escutar atentamente seus signos € uma vida encaminhada a

2% Jacques DERRIDA, A Religido: seminario de Capri, p. 52.

27« De Natura Deorum é um estudo sob a forma de dialogo cientifico que compara e critica as diversas
opinides a respeito dos deuses formuladas por diversas escolas de filosofia. Podemos acrescentar ainda a
forte influéncia que os escritos de Aristoteles exerciam sobre nosso autor. [...] Nessa obra, caracterizada
como didlogo do discurso cientifico, Cicero faz uma importante distincdo entre duas vias de
conhecimento e opta por uma delas. Por um lado, ha o conhecimento sobre os deuses provindo da
tradicio recebida dos antepassados. E possivel acreditar nas opinides tradicionais mesmo sem nenhuma
explicacdo dada. Por outro, h4 o conhecimento obtido por meio de uma pesquisa feita pela razéo [...]
Cabe dizer que o De Natura Deorum faz parte do grupo teoldgico dos escritos filoséficos de Cicero.
Nesse grupo teoldgico entram mais duas obras: o De Divinatione e o De Fato” (VENDEMIATTI, 2003,
p. 9-14).

2% «[...] aqueles que retomavam (retractarent) diligentemente e, de alguma maneira, relegerent todas as
praticas do culto, foram chamados religiosos do verbo relegere, como elegantes deriva de eligere,
diligentes de diligere e intellegentes de intellegere. Em todas essas palavras esta implicito o mesmo
significado de legere que achamos em religioso” (CICERO. Sulla natura degli dei, 11, 28, 72. Citado por
AZEVEDO, 2010, p. 91).

% Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e Religare, p. 91.
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ela e organizada em sua funcdo”.*® No universo romano, era comum a consulta ao
oraculo, justamente para ndo desconsiderar o que os deuses tinham a dizer. No caso,
usava-se o termo neglegere para a falta de cuidado ou negligéncia, o oposto de relegere,

ndo negligenciar a vontade dos deuses. Sobre essa questdo, Azevedo comenta:

[...] nos parece que o termo religio, enquanto observancia escrupulosa
do rito, enquanto um zelo constante em relacdo aos deuses, dizia
respeito aos atos do proprio cotidiano; cotidiano que, por sua vez,
deveria se configurar por esse cuidado constante em relagdo aos
deuses. Talvez essa caracteristica explique porque, inicialmente,
religio era um termo ordinario do vocabulo romano; pois, parece-nos
que todos os atos faziam parte do ambito de religio. **

Entretanto, o termo religio passou por algumas modificacGes e o sentido pelo
qual entendemos religido, hoje, ndo possui mais um vinculo tdo forte com essa
compreensdo romana. Para Dubuisson, religio “s6 podia ser o sentido primeiro ¢ muito
especializado de uma palavra latina antes ordinaria e que permaneceu assim até que 0s
primeiros pensadores cristdos se apoderaram dela e favoreceram seu excepcional

destino”.*%? Deste modo, parafraseando Azevedo®®

, 0 termo religio sera apanhado pelo
cristianismo primitivo, sobretudo, pelos pensadores Tertuliano, Lactancio e Agostinho.
No entanto, era preciso antes desvinculd-lo de seu sentido original e encontrar uma
forma que melhor se encaixasse com os preceitos cristdos ou com a ‘verdadeira
religido’, como eles se autointitulavam.

Assim, Dubuisson nos explica que “na medida em que a verdadeira religido se
dirige ao unico verdadeiro Deus, divindade Unica, a religido tende a valorizar esse lago
que liga (religare) o homem a Deus segundo a célebre etimologia proposta por
Lactancio™®. E da pena de Lactancio que religio comeca a perder seu sentido de
relegere, rompendo com o laco romano do paganismo, com o culto aos deuses e passa a
ser entendido enquanto religare, reforcando a crenca de um Deus Unico e, a0 mesmo
tempo, marcando o fortalecimento do cristianismo que vai de um sistema filosofico a

religido oficial do Império Romano. “Com isso, Lactancio afirma que a religido nio

300 carl KERENY], La Religion Antigua, p. 127.

%01 Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e Religare, p. 92.
%92 Daniel DUBUISSON, L 'Occident et la religion, p. 41.

%03 Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e Religare, p. 92.
%04 Daniel DUBUISSON, L Occident et la religion, p.44.
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consiste em praticas bem refletidas tal como Cicero propunha para a religido romana e,
sim, no lago de piedade através do qual estamos ligados a Deus”. 3%

A instaura¢do do designio cristdo como a ‘verdadeira religido’ coloca as praticas
pagds em uma situacdo embaragosa. Lactancio comeca a acusar tais praticas de
supersticiosas e todos aqueles que ainda permanecem nela ndo estdo verdadeiramente
servindo ao Deus Unico. Com a passagem do termo religio para o sentido de religare, se
perde a nocdo de uma cuidadosa e escrupulosa percepgdo ou escuta aos deuses, sendo
substituida por uma relacéo de total dependéncia a um Deus criador.**

O conceito religare ganha uma forca ainda maior nos escritos de Agostinho de
Hipona, que por ser uma figura carismatica e extremamente influente, ird exercer uma
presenca consideravel no pensamento cristdo. Agostinho designa religio como uma
submissdo ao amor de Deus, como a necessidade de reatar o lagco com Deus que foi
perdido por conta do pecado original, ou seja, um religar. Este ponto de vista esta de
acordo com o préprio entendimento de Agostinho quanto & questdo da graca.*®’ Para o
bispo de Hipona, a graca era totalmente independente da vontade ou do comportamento
do homem e era exclusivamente a vontade de Deus se manifestando.**

Assim, 0 sentido que se atribui para compreensao da religido provém dessas
duas bases conceituais: relegere e religare. Apesar de aparentemente 0S termos
denotarem uma oposicdao ou concorréncia, Derrida defende que é possivel se falar de
uma base comum, ou melhor, um ponto de encontro entre as fontes semanticas. O autor
exple que tanto relegere quanto religare apresentam “uma ligagdo insistente que se
liga, antes de tudo, a si mesma. Trata-se realmente de uma reunido, de uma re-uniéo, de
uma re-colegao”. 309

Ja nas consideracbes de Azevedo, é possivel notar que a autora vai um pouco

mais além e tenta encerrar a questdo de forma bem pontual, afirmando que:

%05 Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e Religare, p. 94.

306 «Assim, a religido cristd ao impor o estabelecimento de lagos de piedade e de amor que une o homem
ao deus Unico como uma de suas caracteristicas fundamentais, também coloca de lado o relegere. Essa
operacdo foi necesséria, também como vimos, para que o Cristianismo estabelecesse diferengas em
relagdo ao culto pagdo” (Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e
Religare, p. 95).

%07 «“Mas a teologia da graca de Agostinho se torna problematica, deixando também de ser aceita pela
Igreja, quando ele atribui uma irresistibilidade a graca e faz a salvacdo de cada homem depender
inteiramente da predeterminacdo de Deus, na medida em que, de uma maneira aparentemente arbitraria,
Deus concede ou nega a graga, mesmo que nenhuma criatura tenha o direito de exigi-la” (DROBNER,
Manual de Patrologia, p. 414).

%8 AGOSTINHO, Confissdes.

39 Jacques DERRIDA, A Religido: seminario de Capri, p. 54.
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[...] quando ouvirmos o termo religio devemos ter em mente mais do que uma
reconciliacdo entre as duas origens etimoldgicas possiveis; trata-se de uma
complementariedade: a observancia escrupulosa do culto, a pratica religiosa,
e os lacos de piedade e amor que unem os homens ao deus unico.

Ap0s as consideracdes a respeito do conceito de religido, é possivel adentrarmos
no pensamento de Jung e tentarmos compreender de que modo este autor entende a
religido, como este conceito aparece em seus escritos e quais séo as implicagdes com
sua teoria psicologica. A questdo que realmente pretendemos alavancar com o0s
préximos topicos é se a compreensdo de cura na psicologia de Carl Gustav Jung possui
algum parentesco com a com a religido, e em que medida se assemelha com uma cura

d’alma.

3.2. Religido como funcéo psiquica em C.G. Jung

A religido sempre foi o palco que, muitas vezes, mobiliza a busca de Jung para o
entendimento humano, sendo dificil encontrar uma obra na qual ele ndo cite algo
relacionado a esse campo, principalmente nas obras mais tardias, em que se observa
uma preocupagdo ainda maior com esta questdo. Vindo de uma tradigdo protestante,
desde cedo, foi confrontado com o fenémeno religioso, principalmente em sua prépria
casa,®™* sem contar as iniimeras experiéncias com o transcendente narradas por ele em
célebres obras. 2

Mas as reflexbes e seu principal pensamento para a questdo da religido
encontram melhor ensejo para este trabalho nas obras de referéncia sobre o tema. Jung
tenta compreender os fendbmenos religiosos pelo viés da psicologia, principalmente
destacando a influéncia do inconsciente. A obra destinada a tratar desse assunto foi
intitulada, nas primeiras compilacdes, Psicologia da Religido Ocidental e Oriental.®"

Trata-se de um conjunto de escritos que, em boa parte, representa um esforco em

319 Cristiane AZEVEDO, A procura do conceito de Religio: entre Religere e Religare, p. 95.

311 «Na familia de minha mée havia seis pastores protestantes. Meu pai e dois de seus irmios também o
eram. Ouvi, portanto, inimeras conversas religiosas, discussfes teologicas e sermdes. E eu dizia sempre
comigo mesmo: ‘Sim, sim, tudo isto é muito belo... Mas, e o segredo? O mistério da graga também € um
segredo. [...] Eu pensava entdo: ‘Em nome do Céu, deve haver alguém que saiba disso! A verdade deve
estar em alguma parte.” Vasculhava a biblioteca de meu pai e lia tudo o encontrava acerca de Deus, da
Trindade, do espirito e da consciéncia. Devorei livros sem encontrar o que buscava. [...] Li a Biblia de
Lutero que pertencia a meu pai” (JUNG, 2006, p. 64). Nesta mesma obra, Jung também relata que
mergulhou fundo na filosofia a procura de respostas sobre Deus.

312 As obras Meméria, Sonhos e Reflexdes e Livro Vermelho estdo abarrotadas de relatos pessoais que
constatam esse fato.

313 A publicagdo original dos escritos destinados & religido recebe o nome de Psicologia da Religi&o
Oriental e Ocidental. Com as novas edigdes, esses escritos passaram a ser divididos em seis livros,
compondo hoje o volume onze das obras completas.
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demonstrar a presenca dos arquétipos nos simbolos religiosos e a importancia da
religido para a alma, como € o caso do texto, Interpretacdes Psicoldgicas do Dogma da
Trindade,®* no qual ele analisa este importante simbolo cristdo e apresenta uma
consideravel critica.®®> Ja4 em Simbolo da Transformagdo na Missa, Jung entende o
ritual presente nessa cerimonia religiosa como um elemento de forte relevancia
psicolédgica e relata que “a missa pode ser classificada como um rito de processo de
individuagdo”. 3%

Em Psicologia e Religido Oriental, logo de inicio, o autor delimita a diferenca
tipoldgica de pensamento, caracterizando o oriental como introvertido e o ocidental
como extrovertido. Essa diferenca € o principal fator que marca a diversidade da

317 nesses dois contextos de mundo.

experiéncia religiosa e da compreensdo da religido
Estdo presentes também textos relacionados ao Livro Tibetano da Grande
Libertagdo,® notas sobre A loga e 0 Ocidente, Consideragdes em torno da Psicologia
da Meditacdo Oriental e o prefacio de | Gin: o Livro das Transformacdes, de Richard
Wilheim.

Mas o0 que parece ser 0 ponto auge das consideracdes sobre a religido € o texto
Resposta a J6.%'° A perspectiva adotada por Jung nesse escrito parece ser um tanto
diferente. Se até 0 momento os textos giravam em torno de demonstrar que psicologia e

religido ndo eram inimigas, mas antes, possuiam pontos em comum, em JO vemos uma

4 0c, v. XI/2.

315 para Jung, a Trindade ndo é um simbolo adequado ao processo de Individuacao, pois a presenca de trés
elementos ndo comporta de forma satisfatoria o todo da psique. Para isso, seria necessaria uma figura que
levasse em conta o 4° elemento. A Trindade exclui assim, os elementos materiais e femininos, renegando-
0s ao aspecto de sombra (Cf. OC, v. XI/2).

36.0C, v. X1/3, p. 92, § 414.

817 «A introversdo &, se assim podemos nos exprimir, o estilo Oriental, ou seja, uma atitude habitual e
coletiva, ao passo que a extroversao é o estilo Ocidental”. (OC, v. XI/5, p. 17-18). Para Jung, o ocidente
cristdo “considera o homem inteiramente dependente da graca de Deus ou da Igreja na sua qualidade de
instrumento terreno, exclusivo da obra de redencéo sancionada por Deus”. (OC, v. XI/5, p. 18). Por outro
lado, o ocidente “sublinha o fato de que o homem ¢ a tinica causa eficiente de sua prdpria evolugdo
superior; o Oriente, com efeito, acredita na ‘autoredengdo’” (OC, v. XI/5, p. 18). Obviamente que as
citagBes utilizadas nesta nota de rodapé sdo um recorte bem superficial, que tem como objetivo, o de
apresentar de forma resumida a ideia geral defendida por Jung. E incontestavel o fato de que os
argumentos precisariam ser exaustivamente trabalhados para se compreender de forma consistente o
pensamento do autor, mas fazer isso poderia acarretar um desvio na dissertacao.

318 «Escrito em 1939. Apareceu pela primeira vez em inglés, em The Tibetan Book of the Great
Liberation, organizado por W.Y. Evans-Wentz, 1954” (Cf. OC, v. XI/5, p. 11, nota 1).

319 <O Livro de J6 constitui um dos marcos milidrios que assinalam a longa caminhada da evolugdo de um
drama divino. Na época em que o livro surgiu, ja haviam testemunhos de varias espécies: fora tragada
uma imagem contraditéria de Javé, imagem de um Deus excessivo em suas emogdes, e que sofria por
causa desses excessos, um Deus que reconhecia a colera e o ciime que o corroiam, o que lhe era
doloroso. [...] Mas ndo é disto que trataremos nesta obra, e sim da forma pela qual uma pessoa criada e
instruida no cristianismo se confronta com as trevas divinas tais como aparecem no livro de Jé e como
essas trevas agem sobre tal pessoal” (OC, v. XI/4, p. 17, § 560-561).
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especulacdo declarada no campo da teologia. Jung, seguindo a trilha de JO, tenta
enfrentar o problema do bem e do mal vividos amargamente por esse personagem
biblico.

Ao longo dos escritos relacionados a religido destacados acima, € possivel
ressaltar dois pontos importantes: o primeiro é o fato de Jung considerar a importancia
dos dogmas religiosos e da irracionalidade das crencas, bem como a funcdo dos rituais
para estabelecer, na esfera psiquica individual, uma marca, uma modificacdo substancial
que permite que os individuos possam passar a novos estagios de consciéncia, atingindo
esferas mais maduras da vida e do convivio social. Esses fatos por si ja demonstram a
importancia da religiosidade na construcéo e na organizacdo da sociedade. No segundo
ponto, Jung destaca a existéncia de um comportamento religioso inato no ser humano,
uma busca pelo transcendente, uma espécie de funcdo religiogizante da prépria psique.
Nise da Silveira ressalta que “do ponto de vista de Jung a religiosidade ¢ uma fung¢ao
natural, inerente & psique. Fendmeno universal, a religido é encontrada desde os tempos
mais remotos em cada tribo, em cada povo [...] religido ¢ um instinto”. 32°

Hopcke, ao falar sobre a postura de Jung frente a religido, reforca a ideia de que
“ele ndo foi tedlogo nem metafisico, mas examinou a importancia simbolica e

psicologica da experiéncia religiosa em grande profundidade sem fazer nenhuma

%20 Nise da SILVEIRA, Jung vida e Obra, p. 125. Hopcke também compartilha do ponto de vista que a
Religido é um instinto, e afirma: “Jung, no entanto, notou varios fatos pertinentes com referéncia a
religido. Em primeiro lugar, ndo ha civilizacdo, presente ou passada, sobre o planeta que néo tenha tido
uma religido, um conjunto de crencas e rituais sagrados. Por isso, Jung diz que existe um instinto
religioso nos seres humanos, uma busca inerente de um relacionamento com Algo ou Alguém que
transcende as limitagdes humanas, um poder maior” (HOPCKE, 2011, p.79-80). Entretanto, a pesquisa
dos verbetes religido e instinto nas Obras Completas revela que Jung ndo utiliza diretamente esta
expressdo. O autor defende o surgimento da religido e dos simbolos como uma caracteristica da psique,
mais precisamente, em relacdo com a energia psiquica: “Do excedente de libido resultam certos processos
psiquicos inexplicaveis, ou insuficientemente explicaveis pelas simples condigdes naturais. Trata-se dos
processos religiosos, cuja natureza € essencialmente simbolica. Simbolos de representacdo sdo ideias
religiosas, simbolos de acdo sdo rituais ou cerimdnias; ambos sdo a manifestacdo e a expressdo do
excedente da libido” (OC, v. VIII/1, p. 61, § 91). Religido aparece aqui ndo como um instinto, mas como
uma funcéo da psique. Esta questdo também pode ser observada quando Jung fala do aspecto numinoso
dos arquétipos, principalmente relacionado ao arquétipo do si-memso (OC, v. IX). A religido também
aparece em seus escritos como uma tentativa inata de protecdo contra o inconsciente, destacando os
rituais como medidas para afastar estes perigos (OC, v. V & XI). Talvez o mais préximo que podemos
chegar da religiosidade humana como um instinto ou como algo inato surge desta afirmativa: ‘“Bastaria
dizer que a sexualidade parece ser o instinto mais forte e imediato, razdo pela qual ela se apresenta como
sendo o instinto. Mas, além disso, tenho que salientar também que o principio espiritual, a rigor, nao
colide com o instinto, mas com a instintividade entendida como uma superioridade injustificada da
natureza instintiva em relagdo ao espiritual. O espiritual também se apresenta no psiquismos como um
instinto [...] sera facil descobrir o inicio da formagdo religiosa primitiva, alids, de uma formacao religiosa
individual, que ¢ bem diversa da religido dogmatica coletiva dominante” (OC, v. XIII/1, p. 72, § 108-
109).
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afirmacao sobre a verdade objetiva ou sobre a falsidade de qualquer credo” Jung faz
essas consideracOes abertamente quando relata que “por isso nossa psicologia ¢ uma
ciéncia dos fenémenos puros, sem implicagdes metafisicas de qualquer ordem™.*??
Entende-se, nesse contexto, que o que ele chama de fenbmeno puro diz respeito ao
sentido mais preciso da fenomenologia, ou seja, atencdo para aquilo que se mostra. Nao
é de sua estimativa classificar, mas antes, perceber as implicagc@es que surgem na esfera
psiquica.

Nesse sentido, € possivel perceber que Jung estabelece uma hermenéutica
psicoldgica para a religido, inserindo-a como possibilidade de estudo quando abordada
como uma experiéncia profunda e pessoal, enquanto dindmica simbdlica. Os contetidos
ditos espirituais sdo compreendidos como fatos, dados veridicos da experiéncia
psiquica. “Assim, uma determinada ideia, como uma concepcdo religiosa qualquer, é
considerada psicologicamente verdadeira porque existe de fato, de forma objetiva”. 323

A religido é observada na psicologia junguiana como uma caracteristica inata da
psique. “Qualquer que seja a natureza da religido, ndo resta a menor duvida de que seu
aspecto psiquico, empiricamente constatavel, reside nessas manifestaces do
inconsciente”.%** Essa qualidade fica ainda mais nitida quando destacamos o préprio
termo empregado por Jung. Na introdugdo da obra Psicologia e Religido, ele remonta as
consideracdes do tedlogo Rudolf Otto na obra, O Sagrado, ressaltando a religido
enquanto relegere®® ou seja, uma cuidadosa e acurada observacdo de fendmenos e
forcas sobrenaturais que transpassam o mundo objetivo. Jung também recorre a esta
definicdo em algumas cartas®?°.

Nessa perspectiva, 0 conceito de religido se remete a&s raizes antigas do

paganismo, em que esta vinculado a pratica correta dos ritos, exigindo uma postura de

%21 Robert HOPCKE, Guia para a Obra Completa de C.G. Jung, p 80-81.

%220C, v. XI/5, p. 11, § 759.

32 Hermenegildo GIOVANONI, A importancia do simbolo para a compreensédo da religido e da arte
segundo Carl Gustav Jung, p. 85.

240C, v. XIl, p. 41, § 35.

325 «Religido ¢ — como diz o vocabulo latino religere — uma acurada e conscienciosa observacéo daquilo
que Rudolf Otto acertadamente chamou de “numinoso”, isto é, uma existéncia ou um efeito dindmico nao
causado por um ato arbitrario” (OC, v. XI/1, p. 19, 8 6). Vemos aqui 0 mesmo erro que foi ressaltado na
introducdo desta dissertacdo. Jung usa a palavra Religere com o mesmo sentido de Relegere de Cicero.
Na nota 4 de Psicologia e Religido ele faz esse paralelo diretamente. Até mesmo nas cartas quando cita
Cicero, utilizando enfaticamente o termo Religere para se referir a Relegere. N&o foi possivel saber se o
autor usou propositalmente o termo, ou se errou na grafia.

326 «“Segundo opinido antiga, a palavra religio provém de religere e ndo do termo religare. A primeira
palavra significa ‘considerar ou observar cuidadosamente’. Esta derivacdo da a religio a correta base
empirica, isto &, a conducdo religiosa da vida [...]”(Cartas, v. ll1, p. 227).
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escuta, observacdo e submisséo, por parte do ser humano, ao desejo ou a vontade dos

deuses.

Encaro a religido como uma atitude do espirito humano, atitude que
de acordo com o emprego ordinario do termo: “religio”, poderiamos
qualificar a modo de uma consideracdo e observacdo cuidadosa de
certos fatores dindmicos concebidos como “poténcias™: espiritos,
deménios, deuses, leis, ideias, ideais, ou qualquer outra denominacao
dada pelo homem a tais fatores; dentro de seu mundo préprio a
experiéncia ter-lhe-ia mostrado suficientemente poderosos, perigosos
ou mesmo Uteis, para merecerem respeitosa consideracdo, ou
suficientemente grandes, belos e racionais, para serem piedosamente
adorados e amados. *

Em determinado trecho de Psicologia e Religido, Jung faz uma consideragéo
sobre a questdo dos sonhos e pontua que “se o resultado da investigacdo favorece a
hipGtese do inconsciente, os sonhos deverdo ser tidos como possiveis fontes de
informagdes das tendéncias religiosas do inconsciente”.*?® Falamos aqui de uma funcéo
da psique. Funcdo essa de produzir imagens e simbolos que sdo sentidos pela esfera do
eu como algo que deva ser respeitado, algo de ameagador e devastador. Frente a essas
manifestacdes do inconsciente é preciso haver uma postura de extremo cuidado e
atencdo, uma relegere.

E em algumas cartas, Jung esclarece:

Do ponto de vista psicolégico, a religido é um fenbmeno psiquico que
existe de modo irracional, assim como o fato de nossa fisiologia ou
anatomia. Se faltar esta fungdo, a pessoa humana, como individuo,
estara sem equilibrio, pois a experiéncia religiosa é expressdo da
existéncia e funcionamento do inconsciente. Ndo é verdade que
possamos ter éxito sé com a razdo e a vontade. Ao contrario, estamos
sempre sob efeito de forgas perturbadoras, que atravessam a raz&o e a
vontade, isto €, sdo mais fortes do que as Gltimas duas [...] precisamos
da religido, ou seja, de cuidadosa atencdo aos acontecimentos (religio
¢ derivada de religere, e ndo de religare) e ndo de sofismas,
supervalorizacdo do intelecto racional. **

Em outro trecho, Jung ir& afirmar que a religido é “um equilibrio entre 0 eu ¢ o

ndo-eu psiquico, uma religio, ou seja, um levar em conta escrupulosamente a presenca

%27.0C, v. XI/1, p. 20, § 8.
28.0C, v. XI/1, p. 40, § 39 [Italico nosso].
329 Cf. Cartas a Piero Cogo, 21/09/1955. Cartas, v. |1, p. 439.
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das forcas inconscientes, que ndo podemos negligenciar sem correr perigo”.**° Aqui é
possivel perceber o ponto chave que permite uma leitura psicoldgica da religido. N&o é
por acaso que Jung toma emprestado o termo relegere de Cicero na obra De Natura
Deorum (A Natureza de Deus), pois, significou para ele a possibilidade de utilizar o
conceito de inconsciente para se referir aos fendmenos percebidos como ‘ocultos’,
transcendentes, atribuindo-lhes um lugar na esfera psiquica. O termo relegere permite
uma leitura mais ampla para a religido, sem tomar partido, a principio, de um contexto
necessariamente cristdo, além de possibilitar a vinculacdo com a teoria dos arquétipos e
do inconsciente coletivo.

Um ponto importante a ser ressaltado nos escritos de Jung é que o autor nunca
utiliza o termo religare,**" ou melhor, seu entendimento para a religido é fundamentado
exclusivamente por relegere e ndo por religare. Constantemente surgem certas
confusBes®* a este respeito, obviamente, no sem fundamento.

Se na tradicédo latina o termo religare representa o religar os lacos entre homem
e Deus que foram perdidos, fica facil julgar que religido para Jung significaria, entdo, o
religar o eu ao si-mesmo como meta da individuacao, 0 que parece um equivoco comum
e pode embacar ou passar uma ideia errdbnea sobre religido para este autor. Seria
impensavel atribuir o termo religare para designar a compreensdao de Jung sobre
religido, pois fere a no¢do de um ser humano que possui um a priori religioso. O
proprio Jung relata: “ndo tomo como ponto de partida qualquer credo religioso, mas sim
a psicologia do homo religiosus, do homem que considera e observa cuidadosamente
certos fatos que agem sobre ele e sobre seu estado geral”®*®. A religido, nessa
perspectiva, € inata, sentida internamente na psique. Os deuses estdo ‘dentro’ e ndo
‘fora’.

E preciso entdo, a partir daqui, entender que a religiio para Jung, €
compreendida como relegere, enquanto que a descricdo da individuacdo pode, em

determinada medida, passar uma ideia similar ao termo religare. Na medida em que o

30 0C, v. XVI/2, p. 80, § 395-396.

%31 poucas vezes (se ndo as Unicas) aparece o termo religare: uma nota de rodapé, no volume XI/5, no
qual Jung diferencia relegere de religare e, em cartas, também com intuito de diferenciar as duas origens
para a palavra religido.

32 A propria Nise da Silveira parece se confundir com essa terminologia quando afirma, “Jung usa a
palavra religido no sentido de religio (religare), tornar a ligar”. E logo a seguir ela ressalta: “Religar o
consciente com certos fatores poderosos do inconsciente a fim de que sejam tomados em atenta
consideracdo” (SILVEIRA, 2007, p. 126) [Grifo nosso]. Embora ela tenha utilizado o termo religare, a
explicacdo parece condizer mais com o sentido de relegere, o que demonstra certa confusdo da autora.
30C, v. X1/, p. 22, § 11,
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complexo do eu precisa restabelecer sua conexdo com a totalidade psiquica, esta ideia
assume, sob os aspectos simbélicos do si-mesmo como a imagem de Deus, a no¢do de
um religar os lagos entre 0 homem e Deus, ou seja, uma religare entre o0 eu e o si-
mesmo. Esta no¢do da individuacdo ndo pode ser confundida com a perspectiva de Jung
sobre a religido.

Outra fonte importante para se compreender religido em Jung pode ser percebida
nessa citagdo: “poderiamos, portanto, dizer que o termo “religido” designa a atitude
particular de uma consciéncia transformada pela experiéncia do numinoso”.*** Aqui
vemos uma referéncia direta ao conceito de Rudolf Otto, do qual Jung toma emprestado
0 termo numinoso. O numen ou numinoso, segundo Otto, é “ente sobrenatural, do qual
ainda ndo ha noc¢do mais precisa”.**®> E pertinente observar que, de acordo com essa
definicdo, duas expressbes mantém a ideia paradoxal da dificuldade de conceituar de
fato e a possibilidade de se conhecer o ente conceituado. Sdo elas: ‘ndo ha...” ¢ ‘ainda’.
Sendo que o ‘ainda’ indica que a nocdo que falta pode ser construida, mas permanecera
aquém do que realmente €. As duas expressdes juntas indicam que a experiéncia esta ali,
pode ser percebida, pode ser até mesmo conceituada, mas existe uma realidade além,
imensuravel, imprevisivel. A experiéncia numinosa dispensa defini¢des que tendem a
esgota-la, dispensa articulagcbes racionais, uma vez que O NUMINOSO requer uma

percepcéo orientada a ele:

Poderiamos mesmo dizer que o Numen sé se deixa e faz ver pelo
sentimento do Numinoso. H& aqui uma pertenca mdtua, de modo que
um ndo pode ser sem o outro. Perguntamos entdo: onde estd o
Numinoso? Otto responde: “So se pode indicar através do tom e do
contetdo particular da reacdo do sentimento que provoca O seu
aparecimento na consciéncia e que é necessario experimentar em nés

336
proprios”.

Na Ciéncia da religido do autor Rudolf Otto, o numen comp&e um dos aspectos

337

da concepcdo de Sagrado®’ e demonstra a forma como compreende a religido. Sua

¥40cC, v. XI/1, p. 21.

%% Rudolf OTTO, O Sagrado, p. 28.

336 Adriana SOUZA, Sobre a concepcdo da criatura como sendo nada em si: aproximacdes entre as
ideias de Rudolff Otto e Mestre Eckhart, p. 1-2.

%37 Na lingua alema, o termo usado para fazer referéncia ao Sagrado é das Heilige, que pode ser usado
para santo (substantivo), sendo helig o termo usado para santo quando é adjetivo. Na religido biblica, o
termo equivalente, no AT, em hebraico, é gaddsh e no grego do NT é hagios. No latim, sanctus ou sacer
sdo as palavras usadas para fazer referéncia ao Sagrado. O Sagrado é prdprio do que é religioso. O
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formulacdo para o Sagrado advém de uma doutrina filoséfica herdeira da tradicéo
kantiana. Falamos aqui da possibilidade de uma experiéncia religiosa, de algo que se
encontra em estado latente, que pode ou ndo se manifestar, de uma religido inata no ser
humano, presente em estado de possibilidade. Assim, Otto destaca que “o sentimento do
numinoso ¢é desse tipo. Ele eclode do “fundo d’alma”, da mais profunda base da
psique”. 3%

Apoiado tanto nas considera¢fes do numinoso de Otto, quanto no relegere de
Cicero, € possivel notar que Jung faz uma ponte para a psicologia da religido. Ele parece
ter em médos duas bases consistentes, que se encaixam de forma precisa com a
construgéo de sua teoria e, embora ndo descarte a existéncia de algo transcendente, se
restringe a reconhecer os limites de uma afirmacéo pautada na psicologia e sempre ird
recorrer a uma leitura da religido, partindo desse terreno. Em outras palavras, o que
interessa a Jung € a religido enquanto manifestacdo psicologica, enquanto experiéncia

psiquica.

3.3. Individuacao como cura religiosa

Apds essas consideracdes acerca da religido em Jung, cabe entdo nos voltarmos
ao tema central deste trabalho. Fica, portanto, colocada em pauta uma questdo: Em que
medida a compreensao de Jung sobre a individuacdo implica uma perspectiva religiosa?

E como isto pode ser entendido como a cura d’alma em sua psicologia? O proprio autor

conceito de Otto possui um aspecto compreendido como o elemento racional, ou seja, 0s elementos que
podem ser nomeados, conceituados. Assim, o aspecto do Sagrado que pode estar imanente na linguagem
sdo elementos doutrinarios, principios da ética religiosa e até mesmo no¢des conceituais sobre Deus. O
Sagrado, contudo, mesmo possuindo o espacgo passivel de racionalizagdo ou conceituacdo, foge a essa
condicao. E por isso que Otto designa também um aspecto irracional para a experiéncia deste. Segundo o
autor: “Por “irracional”, ndo entendemos o vago e néscio, ainda nao submetido a razdo, nem a birra das
pulsdes individuais ou das engrenagens do mundo contra a racionalizagdo. [...] Por “racional” na ideia do
divino entendemos aquilo que nela pode ser formulado com clareza, compreendido com conceitos
familiares e definiveis. Afirmamos entdo que ao redor desse ambito de clareza conceitual existe uma
esfera misteriosa e obscura que foge ndo ao nosso sentir, mas ao nosso pensar conceitual, e que por isso
chamamos de “o irracional” (OTTO, O Sagrado, p. 97- 98). A maior questdo em jogo parece ser a relagéo
entre o racional e o irracional no tocante ao Sagrado. E é essa questdo que, ao longo de toda a abordagem
de Otto, caminha no intuito de avaliar a precedéncia do elemento irracional sobre o elemento racional, ou
seja, se a experiéncia do Sagrado nasce do irracional ou do racional em primeiro lugar. Desse modo, o
cerne do Sagrado é sempre o elemento irracional, pois é o elemento que ndo se pode desagregar do
Sagrado e é parte integrante de qualquer experiéncia religiosa. O elemento irracional ndo se submete a
linguagem e ndo se enquadra nas conceituagdes: estd sempre além delas. Assim, o elemento racional e o
elemento irracional constituem a compreensdo humana acerca do Sagrado, sendo este Ultimo mais
precioso e caro dentro do pensamento de Otto, sendo movido por um assombro provocado por algo
externo ao ser humano. Deste modo, em relacdo a esse elemento, pode-se dizer que qualquer esforco
racional no sentido de compreendé-lo sera frustrado, pois ele esta mais para a experiéncia, ndo para o
conceito (OTTO, O Sagrado, p. 37).

%38 Rudolf OTTO, O Sagrado, p. 151.
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parece tracar esse vinculo entre individuacdo, cura e religido em diversos textos,
principalmente nos que dizem respeito a psicoterapia. Ele declara abertamente que “o
problema da cura é um problema religioso”. **°

Ao fazer um balanco geral sobre a situacao de seus pacientes, Jung comenta:

De todos os meus pacientes que tinham ultrapassado o meio da vida,
isto €, que contavam mais de trinta e cinco anos, ndo houve um sé
cujo problema mais profundo ndo fosse o da atitude religiosa. Alias,
todos estavam doentes, em ultima analise, por terem perdido aquilo
que as religibes vivas ofereciam em todos os tempos a seus adeptos, e
nenhum se curou realmente, sem ter readquirido uma atitude religiosa
prépria, 0 que evidentemente, nada tinha a ver com a questdo de
confissdo (credo religioso) ou com a pertenca a uma determinada
igreja. 3

J& na obra Simbolos da Transformacéo, ele discute a questdo da transformacao
da libido e seu carater intrinsicamente magico para 0s povos primitivos. Ao destacar a
periculosidade da realidade interna da psique, Jung coloca que a religido pode ser uma
forma de cura para essa realidade interna.*** Exatamente por reconhecer a importancia
dos fatores miticos para a psique, ele afirma ainda que “[...] todas as religides, ¢ mesmo
as formas magicas das religides dos primitivos sdo psicoterapia, sdo formas de cuidar e
curar os sofrimentos da alma e os padecimentos corporais de origem psiquica”. 342

Entretanto, a possibilidade de um didlogo entre religido, cura e psicologia
junguiana parece ficar mais evidente, se compararmos o proprio conceito de cura ao
sentido originario da palavra religido. Se a cura foi ressaltada, nos capitulos anteriores,
como um processo que premedita uma salde psicologica pautada, sobretudo, no
cuidado e na atencédo aos fatores inconscientes da psique, ndo é dificil tracar um paralelo
com o sentido de relegere apresentado anteriormente. Podemos pensar que essa acurada
consideracdo dos fatores do inconsciente, necessarios para uma saude psicologica,

possui um aspecto religioso. Se religido para Jung € uma cuidadosa observacdo do

39.0C, v. X116, p. 96, § 523.

¥0.0C, v. XI/6, p. 88, § 509.

31 “Mas a realidade externa ndo ¢ a unica fonte de medo que cerceia os instintos; o homem primitivo
muitas vezes teme ainda mais uma realidade ‘interna’, o mundo dos sonhos, das almas do outro mundo,
dos demdnios e deuses, e também dos feiticeiros e bruxas, embora nosso racionalismo pense poder
eliminar esta Ultima fonte de medo apontando a sua irrealidade. Trata-se no entanto de realidades
psiquicas internas, cuja natureza irracional ndo é influenciavel por raciocinio ldgico. [...] Existe uma
realidade psiquica tdo inflexivel e insuperavel quanto o mundo exterior, o qual também é téo Util e cheio
de recursos quanto aquela [...] Podemos considerar nossas religides e ideologias politico-social como
medidas de cura e propiciacéo e compara-las as ideias magicas primitivas” (OC, v. V, p. 188, § 221).
¥20C, v. XVI/, p. 27, § 20.
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numinoso, que Se encarna na presenca do inconsciente podemos supor que, a
individuagdo possui uma vertente religiosa na medida em que se mantem uma
cuidadosa e escrupulosa observacdo para aquilo que ultrapassa a esfera da consciéncia,
a qual ndo se pode de forma alguma negligenciar, alcancando uma saude psicologica
que tem como base, uma experiéncia com 0 numinoso.

Sendo assim, podemos levantar a hipdtese segundo a qual o processo de
individuacdo, enquanto um processo de transformacdo da personalidade apresenta
aspectos tanto psicologicos quanto religiosos. O proprio Jung comenta que ‘“a
individuacéo é em ultima analise um processo religioso que exige uma atitude religiosa
correspondente”.®*® Nesse ponto, fica evidente toda a sacralidade desse processo, que
exige e, em contrapartida, uma atitude correspondente de profundo respeito. Uma vez
que a cura é tida como religiosa no sentido mais antigo da palavra, a individuacédo é de
certa forma, uma relegere - uma postura de cuidado e atencdo para o inconsciente.
Avanc¢ando um pouco mais, podemos destacar que sem relegere ndao ha individuacao.
Sem esta postura de atencdo e cuidado ndo seria possivel criar uma abertura psicoldgica
para que o individuo pudesse se voltar para o inconsciente. Em outras palavras, o
processo de individuacdo em seu aspecto religioso € uma atitude de atenta consideracao
ao numinoso que se faz presente no inconsciente.

Se individuagdo quer dizer tomar consciéncia ou reconhecer a pluralidade da
alma, relegere significa para individuacdo a atencdo mais sincera e respeitosa para essa
experiéncia. Neste sentido que a cura d’alma diz respeito a uma postura de extremo
cuidado e atenco para o transcendente que se apresenta sob a face do inconsciente. E o
desenvolvendo de uma atitude religiosa que tem como principio, dar a devida
consideracdo ao inconsciente. Este processo se estabelece através de uma conducdo da

vida em seu aspecto simbdlico.

O simbolo nos leva a parte que falta do homem inteiro. Ele nos pde em
relagio com nossa totalidade original e cura nossa divisdo, nossa
alienagdo da vida. E como o homem total é bem maior que 0 ego, 0
simbolo nos pde em relacdo com as forcas suprapessoais que
constituem a fonte de nossa existéncia e do significado que temos.
Essa é a razdo para que se honre a subjetividade e para que se cultive a
vida simbdlica.**

343 Cf. Cartas a Héléne Kiener, 15/06/1955. Cartas, v. I1, p. 432.
4 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 182.
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Conducdo esta que pode ser expressa, por exemplo, pela consideracdo dada aos
sonhos, pelo relacionamento com as figuras interiores através da imaginacéo ativa®®®, ou
seja, € uma postura que valoriza o contato com o mundo interior atraves dos simbolos.
De acordo com Jung, “A pessoa humana precisa de vida simbdlica [...] Somete a vida
simbélica pode expressar a necessidade da alma — a necessidade diaria da alma”.>*® Em
outras palavras, é voltar os olhos para o interior da alma e se perguntar o que o
inconsciente deseja, acatando a linguagem simbélica que provém dele.®*” Neste sentido
que “A vida simbodlica constitui, de certa forma, um pré-requisito da saude psiquica.
Sem ela, o ego fica alienado de sua fonte suprapessoal [...] Os sonhos com frequéncia
tentam curar o ego alienado mediante a veiculacdo de algum sentido a respeito de sua
origem”.%*®

A vivéncia simbdlica implica uma atitude do individuo de abertura ao
inconsciente e seus mundo simbdlico, que pode ser entendida como uma postura
religiosa perante a vida e ao inconsciente. Segundo Edinger, “uma atitude religiosa, em
termos psicoldgicos, tem como base uma experiéncia do numinosum, isto é, do si-
mesmo”.>*° Essa postura visa, como j4 foi dito anteriormente, destituir o eu do posto de
‘senhor da personalidade’ e submeté-lo as orientacdes do si-mesmo como arquétipo
central do inconsciente, ou simplesmente “a vontade do eu de submeter-se a vontade de
Deus. Para ndo provocar mal entendidos desnecessarios, digo “si-mesmo” em vez de

Deus”.**® Nessa citagdo, Jung no esta se referindo a um deus metafisico da teologia,

%5 «A imagina¢do ativa desenvolvida por Jung é um processo de didlogo do ego com imagens do
inconsciente. Como o préprio nome diz é um processo ativo e dialégico, e nisto se diferencia do devaneio
e da fantasia puramente passiva, na qual o ego ndo participa ativamente de qualquer interacdo com as
imagens” (BOECHAT, 2004, p. 139-140). Em um sentido de psicoterapia, Boechat ressalta que: “Dentro
da técnica de imaginagdo ativa, o paciente de ego bem estruturado e comprocesso terapéutico adiantado,
pode ser levado a entrar em contato com simbolos doinconsciente ndo pela interpretagdo, mas por um
relacionamento com a imagem simbdélicacomo um objeto real da psiqué objetiva. Isto €, o objeto interno
ndo é explicado como um epifendmeno do sujeito, um conteldo da psiqué subjetiva, mas como tendo
uma existéncia real, tdo real como o paciente. Procura-se produzir uma dialética do consciente com 0
conteudo inconsciente, através de um didlogo imaginado, do desenho, de escritos, ou mesmo de gestos
corporais e movimentos” (BOECHAT, 2004, p. 146).

¥00C, v. XVIIIA, p. 291, § 625-627.

347 «A tendéncia do inconsciente é de compensar a atitude unilateral da consciéncia, o que se da através da
funcdo transcendente do simbolo, estabelecendo uma solugdo, uma unido entre as oposi¢es conscientes
ou entre consciente e inconsciente. Em ambos 0s casos, cabe ao inconsciente estabelecer, através dos
simbolos, a conciliagdo, pois somente em seu a&mbito irracional e indiferenciado, matriz de toda a vida
psiquica, € possivel transcender as oposi¢cBes conscientemente estabelecidas” (Hermenegildo
GIOVANONI, A importancia do simbolo para a compreensédo da religido e da arte segundo Carl Gustav
Jung, p. 106).

%48 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 167-168.

9 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 84.

%50 Cf. Cartas a Héléne Kiener, 15/06/1955. Cartas, v. 1, p. 432.
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mas a uma especie de voz interior, um deus interno, a totalidade psiquica do si-mesmo
que se impde e subjuga a limitada consciéncia do eu.
Em uma carta, de 05 de dezembro de 1959, Jung apresenta sua definigéo pessoal

de Deus e relata:

Este € 0 nome que dou a todas as coisas que atravessam de maneira
violenta e temeraria 0 meu caminho voluntariamente tracado, a todas
as coisas que frustram meus pontos de vista subjetivos, meus planos e
interagOes e que mudam o curso de minha vida para melhor ou pior.
De acordo com a tradicdo, chamo “Deus” o poder do destino neste
aspecto positivo ou negativo, ainda mais que sua origem esta além do
meu controle [...]. **

Na obra Aion, essa ‘vontade de Deus’ é descrita pelo autor como aquilo que

Platdo aborda no Banqguete, ou seja, a figura de Eros enquanto um daimon e ndo com o

352

contexto cristdo de Deus.”™ De acordo com ele, “[...] o vocabulo grego “demonio”

(daimon) exprime um poder da Providéncia e do Destino. Nesse encontro, é ao homem

que se reserva a decisdo ética”. 3

Clareando um pouco melhor o termo daimon, podemos destacar as

considerac0es feitas por M.P. Nilsson:

Homero aplica o termo daimon aos deuses antropomorfos de forte
individualidade, mas mais amiude a individualidade vem concedida
pela manifestacdo mesma do destino que ela impde [...] O fato de que
a fonte da atividade humana esteja oculta nas profundidades de sua
alma ndo permite ao homem citar um deus individual determinado a
modo de causa. O homem tem frequentemente a impressdo de ser
impulsionado por uma poténcia obscura que se opde a suas intengdes
e 0 conduz a um resultado final que ele ndo preparou nem desejou.
Essa poténcia ndo poderia ser um dos deuses individuais, mas sim
uma poténcia divina obscura, indeterminada, um daimon. ***

Segundo as contribuicbes de Barreto, Jung teria compreendido de forma
psicoldgica, os relatos gregos para a experiéncia religiosa do daimon e teria interpretado

como sendo figuras do inconsciente coletivo, “ora segundo a categoria do Si-mesmo em

%1 Cf. Cartas a Mr. Leonard, 05/12/1959. Cartas, v. I11, p. 234.

352 «“Eu gostaria também que o termo “Deus”, na expressio “vontade de Deus”, nido fosse tomado em
sentido cristdo, mas no sentido de Diotima, ao afirmar: “O Eros, meu caro Socrates, € um grande
demonio™” (OC, v. 1X/2,p. 42, § 51).

$3.0C, v. X/2, p. 41, § 50.

%4 NILSSON, Les Croyances Religieuses de la Gréce Antique, citado em LAIN-ENTRALGO, P.
La Curacién por la Palabra en la Antigiiedad Clasica. Madrid: Revista de Occidente, 1958, p. 20, nota
12.
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sentido estrito, ora segundo as categorias de anima e animus, o que lhe permitia
apresentar uma visdo dos relatos antigos a respeito da experiéncia do daimon”.®* Desse

modo, a psicologia junguiana entende o daimon como a manifestagdo do si-mesmo: **°

[...] a experiéncia das multiplas instancias do Si-mesmo, na medida
em que empiricamente este se apresenta como uma espécie de
“personalidade” objetiva ou supra-ordenada que se ople ao eu e 0
interpela, guarda analogias evidentes com a experiéncia religiosa, e
assim pode ser comparada, por exemplo, & experiéncia grega antiga do
daimon. *’

Em outros termos, “o arquétipo, como mostra a historia dos fenomenos
religiosos, tem efeito numinoso, isto é, o sujeito é impelido por ele como pelo instinto, e
este pode ser limitado e até subjugado por esta forga”.%*® Assim, ao manter uma postura
religiosa de atengéo e cuidado, submetendo-se a esse impulso interior, que coloca um
limite nas pretensdes egoicas, chegamos ao ponto ideal da individuagdo, ou seja, ao
momento no qual se consegue escutar atentamente o que este daimon ou si-mesmo
deseja de nos: “Com o processo de conscientizagdo, o conflito entre consciente e o

inconsciente, pelo menos se aproxima de uma solucdo [...] O eu deve tornar-se

consciente de sua pretensdo e o si-mesmo deve elimina-la, em oposigdo ao eu”. **°

Jung parece ter experimentado toda a forca deste daimon, antes mesmo de
observa-lo em sua clinica e na construcdo de suas teorias. Em Memdrias, Sonhos e

Reflexdes ele relata:

Conheci todas as dificuldades possiveis para me afirmar, sustentando
meus pensamentos. Havia em mim um daimon que, em ultima
instancia, era sempre o que decidia. Ele me dominava, me
ultrapassava e quando tomava conta de mim, eu desprezava as atitudes
convencionais. Jamais podia deter-me no que obtinha. Precisava
continuar, na tentativa de atingir minha visdo. Como, naturalmente,
meus contemporaneos ndo a viam, sO podiam constatar que eu
prosseguia sem me deter. [...] como toda personalidade criadora, ndo
era livre, mas tomada e impelida pelo demonio interior. [...] A falta de
liberdade causava-me grande tristeza. [...] Entretanto, o daimon urde
as coisas de tal modo que é possivel escapar & inconsequéncia
abencoada e, em oposicdo a flagrante ‘infidelidade’, permanego

%> BARRETO, 2006, p. 216-217.

36 «f evidente que este “si-mesmo” jamais foi concebido como uma esséncia idéntica ao eu; por isso
mesmo foi descrito como uma “natureza oculta” até mesmo na matéria inanimada, como um espirito, [um
daimon], ou uma centelha [flamejante]” (OC, v. X1/1, p. 117, § 154).

%7 BARRETO, 2006, p. 215-216.

%80C, v. V, p. 190, § 225.

%90C, v. XI/3, p. 77, § 392.
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totalmente fiel. [...] O deménio interior e o elemento criador se
impuseram a mim de forma absoluta e brutal. *°

Por se tratar de um padrdo arquetipico, esse acontecimento psicologico pode ser
observado sob a face dos mitos®** e aparece, principalmente, em teméticas envolvendo o
reconhecimento humano para uma forca maior, um deus ou deuses que lhe sdo
superiores e que devem ser obedecidos e respeitados. De acordo com Boechat, “a
mitologia € um sonhar coletivo dos povos. Os temas miticos retratam situacoes
humanas basicas, arquetipicas”.*** Os mitos sdo os exatos correspondentes do que
diz respeito ao comportamento e as manifestacdes mais profundas da alma. Nesse
sentido, a tematica mitolégica de um ser humano, que se submete ao poder superior dos
Deuses, é concebida por Jung como um tema arquetipico e demonstra as configuragdes
basicas da dindmica do eu com o si-mesmo. Portanto, refor¢ando a ideia de que Jung
ndo vai se referir a um deus transcendente, cristdo, metafisico, mas sim ao arquétipo que
esta por tras da producdo dessa ideia, dessa fantasia arquetipica e, sobretudo, da imagem
correspondente ao arquétipo, do qual nao é possivel fazer uma distin¢do precisa.

Por esse viés, é possivel tracar um paralelo com o sentido de religare, no qual o
eu se religa ao si-mesmo, simbolicamente representado pela imagem de Deus. O
paralelo aqui ndo diz respeito ao que é religido para Jung, mas antes, coloca que a
individuacdo pode apresentar aspectos religiosos. E preciso destacar que o sentido sO
procede se religare for compreendido enquanto parte de uma fantasia produzida pelo
arquétipo e ndo como um entendimento literal ou teoldgico. Seu significado deve ser
concebido como uma ideia coletiva decorrente da presenca de um arquétipo. Ideia essa
que reproduz a temaética do encontro entre 0 eu e 0 Si-mesmo ou é narrada nos mitos
com a ideia cristd de reencontro entre 0 homem e Deus.

Sob essa perspectiva, podemos considerar que a individuacdo diz respeito a duas
origens do conceito de religido. De um lado, temos relegere, que representa um aspecto
pratico desse processo, ou seja, 0 instante no qual é preciso haver a cuidadosa atengédo
com o inconsciente e, decorrente dessa atencéo, a submisséo do eu ao si-mesmo. E, em

um segundo momento, temos o efeito dessa pratica de cuidado, a confrontagdo e a

%0 JUNG, Memodrias, Sonhos e Reflexdes, p. 308-309

%1 Na psicologia junguiana, os mitos séo compreendidos como eventos psiquicos que relevam a prépria
natureza interna da psique. Os mitos trazem a luz da consciéncia os padrdes arquetipicos, com sua
dindmica simbdlica e seu tema correspondente. “Mitos condensam experiéncias vividas repetidamente
durante milénios, experiéncias tipicas pelas quais passaram (e ainda passam) os seres humanos. Por isso
temas idénticos sdo encontrados nos lugares mais distantes e mais diversos” (SILVEIRA, 2007, p. 114).
%2 \Walter BOECHAT, A mitopoese da psique, p. 56.
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integracdo do inconsciente, que irdo produzir um crescimento psicolégico e espiritual,
que visa restituir as partes dissociadas da alma, uma religare simbélica entre o eu e o si-
mesmo.

Desse modo, a alma pode, em confronto com as proprias pretensdes e ardua
assimilacdo do inconsciente, se transformar, evitando as possessfes do inconsciente, ou
seja, pode representar uma cura religiosa para os perigos da alma. Esse processo de
cura parece estar intimamente vinculado com a forma com que o eu se relaciona com o
si-mesmo e o0 inconsciente. Assim, ao proximo topico, destina-se uma consideragédo

mais acurada sobre essa relacdo e suas implica¢6es na individuacao.

3.3.1. Relagéo eu — si-mesmo

Uma das caracteristicas mais importantes do processo de individuacdo ¢é
conduzir o eu a um relacionamento consistente com o0s e imagens geradas pelo
arquétipo do si-mesmo, o representante da totalidade psiquica ou imagem de Deus na
alma. Assim, para aprofundar a individuacdo em seu sentido religioso convém expor, de
forma mais detalhada, como se configura esta relacdo e de que forma este estudo pode
contribuir para a compreensao de cura d’alma na psicologia de Jung.

Tomemos a visdo de individuacdo, abordada pelo psicologo junguiano Edward
Edinger, em sua obra Ego e Arquétipo, por exemplo: O sentido que Edinger propde para
a individuag&o foca precisamente na existéncia de um vinculo de comunicagao entre as

duas instancias: eu®® e si-mesmo. O autor destaca que:

O eixo ego-Si-mesmo representa a conexao vital entre o0 ego e o Si-
mesmo, a qual deve ficar relativamente intacta se se pretende que o
ego suporte as tensdes e cres¢a. Esse eixo € uma passagem ou canal de
comunicagdo entre a personalidade consciente e a psique arquetipica.
A danificacdo do eixo ego-Si-mesmo impede ou destroi a conexao
entre consciente e inconsciente e provoca a alienacdo do ego com
relacéo a sua origem fundamental. **

Edinger chama atencdo para o fato de que o eu é uma parte do si-mesmo, que
conseguiu, em determinada medida, se diferenciar ao longo de um arduo processo. Jung

ira afirmar que “da mesma forma que o inconsciente, o si-mesmo € o existente a priori

%3 Edinger utiliza os termos Ego e as vezes Self como correspondentes para Eu e Si-mesmo. A alteragdo
das palavras ndo modifica em nada seu sentido.
%4 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.67.
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do qual provém o eu. E ele que, por assim dizer, predetermina o eu. N&o sou eu quem
me crio; mas sou eu que aconte¢o a mim mesmo”. 365

Essa diferenciacdo permite ao eu adquirir uma consciéncia propria e uma
autonomia; entretanto, em seus estagios iniciais, essa diferenciacdo nao é clara o
suficiente para a consciéncia, que se encontra demasiadamente identificada com o si-
mesmo, em um estado de inflagdo ou alienacdo. “Embora o ego se inicie num estado de
inflag&o decorrente da identificacdo com o Si-mesmo, essa condigéo néo pode persistir.
Os encontros com a realidade frustram as expectativas infladas e provocam um
estranhamento entre ego e 0 Si-mesmo”. O autor continua a cita¢do relatando que “[...]
esse estranhamento é simbolizado por imagens como queda, exilio, ferida sem cura”.*®®
A separacdo entre eu e si-mesmo provoca uma marca permanente, uma divisdo que
precisa ser recuperada ao longo do desenvolvimento psiquico. Esse aspecto pode ser
observado em passagens miticas como a expulsdo de Adio e Eva do paraiso.*®” “O mito
da queda exprime um padrdo e um processo, ndo sé do nascimento original da
consciéncia a partir do inconsciente, mas também o processo por que passamos [...] a
cada novo aumento de consciéncia”. >

Esse processo é observado por Edinger também nas praticas religiosas,*® e o
autor comenta: “[...] em termos psicologicos, o objetivo central de todas as préaticas
religiosas é manter o individuo (ego) vinculado a divindade (Si-mesmo). Todas as
religides sdo repositorios da experiéncia transpessoal e de imagem arquetipica”. 3"
Nesse sentido, a religido atua como aquilo que Jung chama de “sistemas de cura

psiquica”,*"* ou seja, a religi&o, ao servir de depositario para as projeces do arquétipo

%5.0C, v. XI/3, p. 76, § 391.

%6 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.65.

%7 <O mito descreve o nascimento da consciéncia como um crime que aliena o homem de Deus e de sua
unidade pré-consciente original. O fruto simboliza claramente a consciéncia. E o fruto da éarvore do
conhecimento do bem e do mal, o que significa que traz a consciéncia dos opostos, a caracteristica
especifica da consciéncia [...] Psicologicamente, a serpente € o principio da gnosis, do conhecimento ou
consciéncia emergente. A tentacdo da serpente representa a necessidade de autorealizacdo do homem e
simboliza o principio da individuag&o [...] O ato de comer o fruto proibido marca a tradicdo do estado
eterno de unicidade inconsciente com o Si-mesmo (o estado semente, animal) para uma vida real e
consciente no espaco e no tempo. Em resumo, 0 mito simboliza o nascimento do ego” (Edward
EDINGER, Ego e arquétipo, p. 42).

%8 Edward EDINGER. Ego e arquétipo, p. 45.

309 «p religido constitui a melhor protegdo coletiva disponivel contra a inflacdo e contra a alienagdo”
(Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 99).

% Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 99.

371 Ao criticar a postura de Freud perante a religido, Jung destaca a seguinte caracteristica: “Isso porque, a
religido mesma, ndo so ndo é inimiga do doente, mas até é um sistema de cura psiquica, conforme mostra
a linguagem cristd e também aparece com evidéncia no Antigo Testamento” (OC, v. XVI/1, p. 138, §
249).
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do si-mesmo, age como uma espéecie de anteparo, que protege a estrutura do eu e,
permite com isso, que se possa relacionar com o arquétipo sem correr o risco de uma
inflacdo ou desfragmentacdo da personalidade. Assim, Edinger defende a ideia da

religido enquanto protecdo para a psique:

Cada um dos individuos projeta sua imagem interna de Deus (0 Si-
mesmo) na religido da comunidade. Portanto, a religido coletiva serve
de recipiente do Si-mesmo para uma multiddo de individuos. A
realidade das forcas transpessoais vitais encontra um reflexo nas
imagens externas gque a igreja incorpora a seu simbolismo, mitologia,
ritos e dogma. Enquanto funcionar de maneira adequada, a igreja

protege a sociedade de toda inflagdo e de toda alienacdo disseminadas.
372

A falta de um depositario para a experiéncia do si-mesmo pode causar uma
desordem psiquica coletiva. Se o arquétipo ndo mantiver um recipiente adequado para
sua projecdo, ele ira, por outras vias, se manifestar em assuntos banais e seculares.®”
Como ressalta Edinger, “se a igreja externa perder sua capacidade de conter a projecao
do Si-mesmo, teremos chegado a condicdo que Nietzsche anunciou para 0 mundo
moderno: ‘Deus estd morto!””.>"* Com isso, a energia, que antes estava contida nesse
contexto de manifestacdo simbdlica, acaba voltando ao individuo e hd uma perda de
valores e de orientacdo, representando desastrosos perigos®”® para a psique individual.
Nesse ponto, o0 que se observa sdo processos de identificacdo ou inflacdo do eu que ndo
conseguiram estabelecer a comunicacao sadia com o si-mesmo. O eixo Ego — si-mesmo
precisa estar preservado para que haja a relagéo sadia. Se 0 eu ndo possuir uma estrutura
forte, suficiente para lidar com as frustacbes e suportar o conflito dos opostos, a

individuacéo se vé prejudicada.

%2 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 101.

373 «Q valor transpessoal pode tornar-se, nessa circunstancia, o padréo de vida, o poder pessoal, algum
movimento de reforma social ou qualquer das vérias atividades politicas possiveis. [...] As a¢des pessoais,
seculares ou politicas tornam-se carregadas de um valor religioso inconsciente. 1sso é muito perigoso,
pois sempre que uma motivacgao religiosa age inconscientemente, surge o fanatismo, com todas as suas
consequéncias destrutivas” (EDINGER, Ego e arquétipo, p.100). Em outro momento, o autor afirma que
“quando a energia religiosa ¢ aplicada a um objeto secular, temos diante de nos algo que se pode
descrever como adoragdo de idolos — uma forma espuria e inconsciente de religido” (Edward EDINGER,
Ego e arquétipo, p.104).

¥ Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.101.

375 «A primeira possibilidade é que a perda da projegdo de Deus na igreja leve o individuo a perder, ao
mesmo tempo, sua ligagdo interna com Si-mesmo. Neste caso, o individuo sucumbe a alienagéo e a todos
sintomas de uma vida vazia e carente de sentido [...] A segunda possibilidade é que o individuo assuma
por si mesmo, com seu préprio ego e sua propria capacidade, toda a energia anteriormente projetada na
divindade. Nesse caso, a pessoa sucumbe a inflacdo. Vemos exemplos disso na hybris, que supervaloriza
os poderes racionais ¢ manipulatorios do homem e nega o sagrado mistério inerente a vida e a natureza”
(Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.101).
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De modo geral, a proposta da individuacdo € justamente recompor esse vinculo,
restaurar o eixo Ego — si-mesmo em um processo que vise a diferenciacdo do eu, €, ao
mesmo tempo, permita que esse possa Se comunicar com si-mesmo Sem estar
identificado com ele. Sob esse ponto de vista, individuagdo significa também individuar

0 si-mesmo, liberta-lo do aprisionamento do eu.

Nos estagios iniciais do desenvolvimento psicolégico, deus esta oculto
— no esconderijo mais engenhoso que ha - na identificacdo que temos
com nds mesmos, com nosso proprio ego. Essa ideia do Deus oculto
corresponde ao mito gnéstico de Sophia, uma personificacdo da
Sabedoria de deus. No processo da criacdo, a Sophia, sabedoria
divina, tornou-se matéria; e entdo, no curso dessa transmutac&o,
perdeu-se e ficou aprisionada a matéria — tornando-se assim, o Deus
oculto, que precisa de libertacdo e redencdo. Essa ideia do espirito
divino aprisionado na matéria, oculto na escuriddo da mente,
representa o Si-mesmo oculto em sua identificacdo com o ego. *'®

Edinger destaca alguns aspectos presentes no pensamento da alquimia,
amplamente estudada por Jung.®’” O que fica evidente é que na tematica alquimica é a
divindade que precisa ser redimida de seu carcere na matéria e ndo o homem que

precisa ser salvo frente ao pecado original. Nesse enfoque, a individuacdo®’® é

¥Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.149.

377 Jung mergulhou fundo nos escritos da alquimia e durante muitos anos esteve envolvido com os
inimeros tratados, textos e imagens aparentemente sem nexo e confusos. De acordo com ele, “Nasceu em
mim o desejo de conhecer os alquimistas. Pedi a um livreiro de Munique que me avisasse quando livros
alquimistas passassem por suas mdos. Pouco depois, recebi as Artis Auriferae Volumina Duo (1593),
volumosa colecdo de tratados latinos entre os quais se encontra uma série de “classicos” [...] Este livrou
ficou quase dois anos de lado. De vez em quando, olhava as gravuras e pensava: “Meu Deus! Que
absurdo! Ndo ¢é possivel compreender isso”; mas o livro continuava a me intrigar e resolvi estuda-lo
seriamente [...] O texto continuava a parecer-me um gritante absurdo, mas certas passagens pareciam-me
significativas, as vezes, frases que julgava entender. Descobri, finalmente, que os alquimistas falavam em
simbolos, ja velhos conhecidos meus” (JUNG, Memoéria, Sonhos e Reflexdes, p. 235-236). Os escritos
destinados a alquimia ocupam um lugar consideravel no conjunto das Obras Completas, destacando-se
facilmente pelo espago fisico que ocupam, indicando a importancia que era para nosso autor apresentar,
de forma consistente, o pensamento dos alquimistas. “Para os propoésitos de Jung, consequentemente, a
alquimia era um casamento perfeito, um sistema filosofico e psicolégico altamente elaborado cuja
linguagem era, antes de mais nada, simbdlica e imaginal” (Robert HOPCKE, Guia para a Obra Completa
de C.G. Jung, p. 184).

378 «Seu trabalho com a matéria constituia um sério esforco de penetrar na natureza das transformacgdes
quimicas. No entanto, ao mesmo tempo era — e as vezes de modo predominante — a reproducdo de um
processo psiquico paralelo; este podia ser mais facilmente projetado na quimica desconhecida da matéria,
uma vez que ele constituia um fendmeno inconsciente de natureza, tal como a transformagdo misteriosa
da matéria. A problemaética acima referida do processo do desenvolvimento da personalidade, isto €, do
processo de individuagdo, é expresso no simbolismo alquimico” (OC, v. XII, p. 47, § 41). Nesse sentido,
0 estudo da alquimia, na visdo de Jung, representa um auténtico tratado sobre a psique: “Vi logo que a
psicologia analitica concordava singularmente com a alquimia. As experiéncias dos alquimistas eram
minhas experiéncias, e 0 mundo deles era, num certo sentido, 0 meu [...] estudando os velhos textos,
percebi que tudo encontrava seu lugar: o mundo das imagens, o material empirico que colecionara na
minha pratica, assim como as conclusdes que disso havia tirado” (JUNG, Memoria, Sonhos e Reflexdes,
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compreendida como o “esforco e a atencdo consciente a tarefa de refinar e separar essa
mistura composta, com o fito de libertar o Si-mesmo, ou a psique arquetipica, de sua
contaminacio com o ego”.>"® O alquimista “ndo visa sua propria salvacdo pela graca de
Deus, mas a libertacdo de Deus das trevas da matéria. Ao realizar essa obra miraculosa
ele se beneficia secundariamente de seu efeito salutar”.>®® Poderfamos pensar aqui sobre
uma cura do si-mesmo, ou seja, uma acurada atengdo que precisa ser dedicada a ele para
que seja liberto do cativeiro da identificacdo do eu, uma atenta observacdo e
reconhecimento do todo da personalidade que se encontra submerso na inconsciéncia do

eu e, que com a individuacdo, pode vir a aflorar.

O processo de conscientizagdo, enquanto reunido de partes dispersas,
constitui, por um lado, uma operagdo consciente e voluntéria do eu, e,
por outro lado, significa também um aflorar espontaneo do si-mesmo
que ja existia. A individuacdo aparece como a sintese de uma nova
unidade que se compde de partes anteriormente dispersas, e também
como a manifestagdo de algo que preexiste ao eu e € inclusive seu pai
ou criador, e sua totalidade. **

Esta compreenséo parece reforcar a ideia que foi defendida, anteriormente, neste
trabalho, a de que a cura provém do proprio inconsciente, ou seja, da atencao cuidadosa
e escrupulosa que precisa ser dedicada ao si-mesmo e ao inconsciente para que a alma
possa se transformar, e com isso, a elevacao do si-mesmo enquanto um centro ordenador
da psique, que direciona e governa o eu, restituindo o equilibrio psiquico. Uma relagédo
apropriada com o si-mesmo, sem que 0 eu esteja identificado com ele, nos permite
alcancar o estado ideal da individuagéo, a meta final do processo de desenvolvimento da
personalidade. Assim, o restabelecimento adequado do eixo ego — si-mesmo “[...] traz
ao consciente a consciéncia da origem e do significado do ego e nele desperta a vida
simbolica”. 3%

Se em um primeiro instante abordamos que a individuacdo em seu aspecto
religioso é caracterizada por uma atitude de atencdo e cuidado para o inconsciente, a
partir deste ponto € possivel destacar que esta atitude visa, consequentemente, colocar o

eu em plena comunhdo com este arquétipo, reestabelecendo o eixo Ego — si-mesmo.

p. 236-237). Em Simbolo da Transformagdo na Missa, Jung, ira afirmar que: “Nossa psique se estende
além dos limites de nossa consciéncia, fato que um alquimista parece ter percebido ao afirmar que a alma,
em sua maior parte, acha-se fora do homem” (OC, v. X1/3, p. 73, § 389).

9 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.149.

¥00C, v. XlI, p. 332, § 420.

BL0C, v. X1/3, p. 81, § 400.

%82 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.169.
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Neste sentido ¢ possivel ressaltar que a cura d’alma na psicologia junguiana estd
diretamente vinculada a individuagdo, pois, o0 estabelecimento correto desta
comunicagdo entre o eu e 0 si-mesmo equivale, em termos psicolégicos, ao encontro do
homem com Deus.

Restaurar o eixo Ego — si-mesmo é também restabelecer o contatado com o0s
deuses que habitam o interior da alma. O eu individuado, ou seja, conciso de ser
orientado pelo si-mesmo pode ser expresso simbolicamente pela imagem do Cristo
orientado por Deus. Assim como falamos de um processo de individuacdo devemos
também compreender a cura d’alma como um processo, ¢ sua meta final pode se
expressar pelo Cristo enquanto representante do arquétipo do si-mesmo. Esta vinculacao
com Cristo pode ser a pista que falta para compreendermos em que medida a cura
d’alma pode ser expressa no pensando de Jung, e como esta relacionada a individuagdo.
Ao proximo tépico, abordaremos um pouco mais sobre esta relacdo entre Cristo e a

individuacéo.

3.3.2. Cristo como um tipo de Individuacao

Por vezes, Jung vincula o simbolo do si-mesmo a imagem de Cristo, como na
obra Aion**®, precisamente no capitulo intitulado Cristo, simbolo do si-mesmo. Esse
texto possui logo de inicio a seguinte afirmagdo: “Falamos necessariamente de Cristo,
porque Ele é o mito ainda vivo de nossa civilizagdo. E o her6i de nossa cultura, o qual
[...] encarna o mito do homem primordial. [Urmensch], o Adao mitico”. %84 Assim, 0
autor afirma que “sob o ponto de vista da historia comparada da religido e da psicologia,
Cristo € um tipo do si-mesmo. Psicologicamente o si-mesmo é uma imago Dei e

empiricamente ndo pode ser dela distinto”. 3%

Edinger pode clarear um pouco mais essa vinculacdo de Cristo como imagem do

si-mesmo, quando afirma que:

As circunstancias de seu nascimento; os milagres que fez; as varias
imagens do “reino dos céus”; seu codinome “Filho do Homem” que
equipara ao Anthropos ou homem original; os simbolos de totalidade
que o cercam, como 0s quatro evangelistas; os doze apostolos, “alfa e

80C, v. IX/2.
%¥40C, v. X/2, p. 51, § 69.
%5.0C, v. V, p. 459-460, § 612.
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omega”, e o simbolismo da cruz — tudo isso pertence a fenomenologia
do Si-mesmo. *¢

De acordo com Edinger, esse paralelo do si-mesmo com Cristo nos d& ensejo
para pensarmos a individuacdo em um contexto também religioso cristdo, pois, 0 mito
de Cristo pode servir de comparacdo a individuacdo na medida em que sua propria
trajetoria de vida — do batismo até a crucificacdo — representa um auténtico exemplo das
etapas vivenciadas pelo eu no desenvolvimento da personalidade. %’

Destacando estas etapas, Edinger aponta que o batismo seria 0 momento no qual
Cristo ou 0 eu, se depara com o si-mesmo. Este acontecimento psicoldgico pode ser lido
na passagem: “[...] e eis que os céus se abriram; ele viu o Espirito de Deus descendo
como pomba e vindo sobre ele; e uma voz do céu se fez ouvir, dizendo: ‘Este ¢ meu
filho amado, em quem me comprazo’”.**® Edinger comenta esta passagem da seguinte
forma: “Assim ¢ realizada uma ligagdo com a fonte transpessoal de Cristo — uma fonte
que 0 ama e o apodia”®®. A partir desta experiéncia mistica e transcendente, o eu é
levado a encarar as dificuldades de se relacionar com o si-mesmo, da mesma forma que
Cristo ¢ levado as provagdes sofridas no deserto. “A tentacdo de Cristo representa
vividamente os perigos do encontro com o Si-mesmo. Todos os graus da inflacdo, até a
psicose clara, podem ocorrer”. 390

Mas o auge do mito de cristdo é o momento da crucificacdo, no qual Edinger
afirma: “A crucificagdo foi o ponto culminante da vida terrena de Jesus. Nela, Jesus
como ego e Cristo como Si-mesmo se fundem. O ser humano (ego) e a cruz (mandala)
tornam-se um s6”.>°! Sob este aspecto, é possivel destacar que o si-mesmo como base
arquetipica ou personalidade total, ja estava presente no nascimento do eu, assim como
Cristo j& estava presente em Jesus. Através das etapas da individuacdo, o eu pode
alcancar um estado de diferenciacdo no qual se depara novamente com o si-mesmo,
assim como Cristo precisou percorrer uma infindavel jornada até o batismo. Agora com
a crucificacdo, ha a possibilidade de se realizar a unido, onde Deus se faz homem na

figura de Jesus, e Jesus se eleva a Deus na figura de Cristo. Do mesmo modo que 0 si-

%8¢ Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p.185.

%87 O autor ressalta que: “o mito cristdo, a luz da psicologia analitica, ndo ¢ possivel fugir & conclusio de
que o significado essencial do Cristianismo ¢ a busca da individuacdo” (Edward EDINGER, Ego e
arquétipo, p. 185).

%88 Mateus 3;16,17 N.E.B., citado por EDINGER, Ego e arquétipo, p. 202.

%9 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 202.

3% Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 205.

1 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 208.
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mesmo também se faz presente ao eu e se encarna como imagem de Cristo, 0 eu pode,

através da comunhdo

psicologica.

A0 eu que se

com esta imagem, experienciar 0 numinoso e a completude

Cristo €, a0 mesmo tempo, homem e Deus. Como homem, é levado a
cruz com angustia mas voluntariamente, como parte de seu destino.
Como Deus, sacrifica-se voluntariamente em beneficio da
humanidade. Isso tem como significado, em termos psicoldgicos, que
0 ego e o Si-mesmo sdo crucificados ao mesmo tempo. O Si-mesmo
sofre da prisdo com pregos e da suspensdo (uma espécie de
desmembramento) de forma a alcangar a realizagdo temporal. Para
aparecer no mundo espago-temporal, ele deve submeter-se a
particularizagdo ou encarnagéo do finito. 3

sacrifica livremente, a crucificacdo se apresenta como uma

paralisadora suspensdo do conflito de opostos, e de acordo com Jung: “[...] todos nos

temos de ser “crucificados com Cristo”, isto €, suspensos num sofrimento moral que

equivale a verdadeira crucifixdo”.**® Ao homem, é destinada a tarefa heroica de

sacrificar as proprias pretensdes suportando a crucificacdo, ou a descida ao abismo mais

profundo obscuro a fim de resgatar aquilo que ha de mais sagrado nele mesmo.

De acordo com as consideragdes de Jung:

O ambito da integracdo € indicado pela descensus ad inferos, descida
de Cristo aos infernos, descida cujos efeitos redentores abrangem
inclusive os mortos. O seu equivalente psicoldgico é a integracdo do
inconsciente coletivo, parte constitutiva e indispensavel da
individuaco. *°

Em outras palavras, a individuagdo também pode ser a realizacdo da prdpria

tarefa de Cristo, que se coloca orientado exclusivamente pelos designios de Deus, e

supera 0 perigo da tentacdo, do desmembramento na cruz e da descida ao inferno. E o

exemplo do eu individuado que ao reconhecer-se como inferior na esfera psiquica,

%92 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 209.

33.0C, v. XII, p. 33, § 24.

394 <

[...] a consciéncia, ao avangar por regides desconhecidas da alma, ¢ dominada pelas forgas arcaicas do

inconsciente — espécie de repeti¢do do abraco cosmico do “nous” e da “physis”. A meta da descida do
mito do heroi é caracterizada de um modo geral pelo fato deste aventurar-se numa regido perigosa (aguas
abissais, caverna, floresta, ilha, castelo etc.), onde podera encontrar o “tesouro dificil de ser alcangado”
(tesouro, virgem, elixir da vida, vitoria sobre a morte etc.)” (OC, v. XII, p. 355, § 438).

¥0C, v. IX/2, p. 55, § 72.
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“segue a atitude de Cristo no Jardim de Getsémani ao dizer: ‘Pai, se for possivel, afasta
de mim esse calice; todavia, ndo se faga a minha vontade, mas a tua’>,3%

A superacgdo dos perigos da alma parece vir através da prdpria confianca do eu
nos designios do si-mesmo, que se estabelece agora enquanto centro da personalidade.
Neste sentido que podemos retomar a questdo da cura d’alma e compreendé-la na
psicologia junguiana como uma atitude perante o inconsciente, uma atitude religiosa
que tem como principio, colocar o eu sob a orientacdo do si-mesmo, da mesma forma
que Cristo é orientado por Deus. E na confianca mais absoluta de que “A imagem
transpessoal relevante fornecera a orientacao necessaria e a protecao contra o perig:{o”.397
A cura d’alma ¢ o processo de restabelecimento deste vinculo com si-mesmo através de
uma pratica de constante atencdo e cuidadosa consideragdo ao inconsciente. Através
desta pratica é possivel escutar o direcionamento que o centro da personalidade reserva
para nds, mantendo o equilibrio da energia psiquica.

Deste modo, Cristo como um simbolo para o si-mesmo retrata que a cura d’alma
como meta da individuag&o é o reencontro do deus que habita o interior da psique. Jung,
quando destaca a doutrina de Zo6simo na alquimia relata que, “a laipi5398 pode ser
compreendida de certa forma como um simbolo do Cristo “interior”, do Deus in homine
[...] a coroacdo da obra de redenc&o”.**® Em termos psicolégicos, Cristo é uma imagem
final da individuacdo, a personalidade que foi restituida e que agora se vé orientada pelo
seu centro, assim, “[...] a imagem de Cristo nos da um quadro vivido do ego orientado
pelo Si-mesmo, isto €, o ego individuado que tem consciéncia de ser dirigido pelo Si-
mesmo”. 4%

Por este viés que é possivel apontar a existéncia de uma cura d’alma no
pensamento de Jung, que encontra uma nitida correspondéncia no conceito de Processo
de Individuacdo quando abordado em seus aspectos tanto psicoldgicos quanto religiosos
e que tém na imagem de Cristo um correspondente de sua meta final. Cristo é a
representacdo de um tipo de si-mesmo, neste sentido que considerar a individuagdo em
paralelo com o mito de Cristo s6 possui a finalidade de nos fornecer um exemplo sobre

0 processo, que possa nos auxiliar na compreensdo de Cura d’alma. Jung ndo definiu

3% | ucas 22:42, citado por Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 206.

%97 Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 206.

%% De acordo com a autora von Franz, “a pedra alquimica (o lépis) simboliza algo que nunca pode ser
perdido ou dissolvido, algo eterno que alguns alquimistas compararam com a experiéncia mistica de Deus
dentro de nossas almas” (FRANZ, O processo de individuagéo, p. 280).

¥90C, v. XIII, p. 103, § 127 [Grifo do autor].

% Edward EDINGER, Ego e arquétipo, p. 185.
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um mito de individuacdo comum a todos, pelo contrario, a ideia que o autor defende é
de cada pessoa tem que buscar seu proprio caminho de individuacao, se tornando uma
individualidade voltada para o pleno relacionamento tanto com o mundo, quanto com o
inconsciente. Neste sentido que qualquer mito, imagem de divindade pode servir para
exemplificar a jornada na qual se estabelece um relacionamento duradouro com a
totalidade.

A cura d’alma como “uma atitude genuinamente religiosa consiste no esfor¢o de
descobrir essa experiéncia Unica e de manter-se progressivamente em harmonia com
ela”.*** Uma atitude de profundo respeito e consideracdo & experiéncia do numinoso que
se faz presenca no inconsciente. Assim, a cura d’alma no pensamento de Jung é
representada por um lado como uma postura do individuo no reconhecimento das forcas
transcendentes, e por outro, faz parte de um processo de crescimento psicolégico que
recebe no mito de Cristo, um fidedigno correspondente como exemplo do homem

orientado pelo centro da personalidade.

01 Marie-Louise von FRANZ, O processo de individuagao, p. 280.



CONCLUSAO

O que se evidencia, ao longo da busca por uma compreenséo de cura d’alma no
pensamento de Carl Gustav Jung, € a prépria implicacdo nos conceitos de alma, cura e
religido. E possivel apontar que a forma como Jung elaborou a estrutura da psique
parece favorecer uma ligagdo ou um arranjo conceitual de modo harmonico entre 0s trés
conceitos ressaltados acima, pois a amplitude de sua teoria da psique parece enquadrar a
diversidade desses fendbmenos, encaminhando-0s a um mesmo sentido, ou seja, estamos
sempre a falar sobre psique e seu funcionamento. “A premissa de meu julgamento é a
realidade das coisas psiquicas, um conceito que resulta do reconhecimento de que a
psique também pode ser pura experiéncia”.*”? Jung usa aqui a expressdo Realidade da

Psique:

A “realidade da psique” ¢ minha hipotese de trabalho, e minha
atividade precipua consistente em coletar, descrever e interpretar o
material que os fatos me oferecem. N&o elaborei um sistema nem uma
teoria geral. Formulei apenas conceitos auxiliares que me servem de
instrumentos de trabalho, tal como se fez habitualmente nas ciéncias
naturais.*®

Conceitos como inconsciente coletivo, arquétipo, alma e psique resultam, de
forma geral, numa mistura que representa a marca da psicologia junguiana, um aporte
tedrico multidisciplinar que permite uma leitura da vida, do mundo e do ser humano de
forma particular, diferenciada e a0 mesmo tempo ampla, aproximando-se precisamente
de uma perspectiva fenomenoldgica.

Em suas consideracdes assim diz o autor: “meu campo de trabalho especifico
ndo é estudo clinico de caracteristicas externas, mas a pesquisa e classificacdo dos dados
psiquicos possiveis de estabelecer por conclusdes. Desse trabalho resulta, em primeiro
lugar, uma fenomenologia psiquica”.404

Os fenbmenos psiquicos é o ponto chave no qual Jung procurou sempre se ater.
Desse modo, a tentativa de compreender a cura d ‘alma em seus escritos parece colocar

em evidéncia o fato de que a cura d’alma € uma experiéncia psiquica, um fenémeno

“2.0C, v. XVIII/2, p. 385, § 1.740.
%8 0C, v. XVIII/2, p. 260, § 1.507.
%4 0C, v. VI, p. 532, § 987.
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psicoldgico. Do estudo desse fendmeno, podemos ressaltar trés aspectos: o primeiro diz
respeito ao conceito de alma e suas implicagbes com a personalidade, bem como a
propria estruturacdo da teoria de inconsciente; o segundo parte das consideragdes de
Jung sobre a questdo da cura no ambito da psicologia e destaca sua forte marca
enguanto um processo de crescimento psicoldgico denominado Individuacéo. O terceiro
tenta tragar um ponto de contato entre alma, cura e a religido, buscando entender como
se aproximam ou se afastam. A hipOtese que sustenta a questdo acima aponta
diretamente para a formulacdo da teoria de inconsciente. A complexidade desse
conceito parece direcionar toda e qualquer interpretacdo por parte de Jung e, nesse
sentido, os conceitos de alma, cura e religido estdo entrelagcados ao de inconsciente.

Alma, por exemplo, recebe, nas consideragfes do autor, o designio de
personalidade, e este, por sua vez, diz respeito as parcelas tanto conscientes como
inconscientes. O adoecimento da alma esta diretamente ligado ao rompimento dessas
duas instancias psiquicas, ou seja, a alma adoece quando perde sua ligagdo com o centro
da psique coletiva, com o inconsciente. A perspectiva defendida por Jung é que o
desenraizamento ou a perda da esfera instintual, ao se tornar radicalizada pela
inflexibilidade das atitudes do eu, tenta se manter como ‘senhor da personalidade’,
priorizando uma investida a esfera consciente e deixa ao relento a atengdo necessaria
para o inconsciente. A perda deliberada desse contato acarreta aquilo que os primitivos
chamam de Perigos da Alma, ou seja, a possessao e a perda da alma. Em termos
psicolégicos, um dos aspectos do adoecimento da alma pode ser traduzido como
dissociacdo psiquica.

A forma como Jung elaborou sua teoria sobre a psique evidencia, com clareza,
que a esfera designada como consciéncia ou complexo do eu representa uma pequena
parte no todo psiquico. Em conjunto com o eu, outros complexos, como elementos de
forte carga emocional condensados, que permanecem unidos como uma espécie de
subpersonalidade, podem se tornar autdbnomos e, devido a seu estado inconsciente,
agirem sem o conhecimento do eu. Quanto maior essa divisdo interior, maior a
probabilidade de se instaurarem problemas psicoldgicos graves, como uma neurose, por
exemplo.

Como o inconsciente se impde para compensar as atitudes conscientes, a neurose
pode ser vista como uma tentativa de autocura, uma medida que apresenta, em seu
impeto, a propria imagem da psique total que foi rompida e, que tenta forgcosamente, por

vias pouco frutiferas, recompor essa totalidade a fim de restabelecer o equilibro
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psiquico. Fica evidente, nesse ponto, a importancia de se estabelecer um relacionamento
com o inconsciente, pois € na conscientizacdo progressiva dos contetdos que ali se
encontram que os complexos enquanto entidades parciais da alma podem ser revelados
juntamente com o inconsciente coletivo.

Neste processo o0 eu se depara com a multiplicidade interna da alma, constatando
a existéncia de uma verdadeira personalidade muito mais profunda. Esse processo
denominado por Jung como Individuacdo é descrito como um rico crescimento
psicoldgico, que visa a plena diferenciacao da personalidade em relacéo as entidades do
inconsciente. Assim, cabe destacar que o primeiro passo para se estabelecer a cura diz
respeito, novamente, ao conceito de inconsciente. Foi ressaltado, ao longo de todo o
trabalho, que a cura é uma atitude de cuidado, de atencdo que precisa ser mantida a fim
de se alcancar uma salde premeditada, uma acurada atencdo para 0 inconsciente e,
decorrente disso, a recuperacdo da saude psicolégica mediada pelas proprias forcas
internas da psique. Essa atencdo pode ser representada na consideragdo dos sonhos ou
do processo que Jung chama de imaginagdo ativa; trata-se de uma perspectiva
simbolica, de uma vivéncia simbolica como forma de comunicacdo com o inconsciente.

De acordo com o ponto de vista de Jung, a cura psicolégica provém da
Individuacdo enquanto processo inato responsavel pela realizacdo da personalidade total
ou si-mesmo, alcancada pela integracdo do inconsciente. A Individuacdo se justifica
como uma cura psicoldgica na medida em que, de modo progressivo, 0 eu pode entrar
em plena sintonia com o centro da psique, restaurando a conexdo originaria com a
instintividade. Mas a importancia desse processo é a atitude do eu de conscientizacéo,

de sacrificio ao se submeter ao si-mesmo, conforme explicitado na citacéo a seguir:

E por isso também que a relagdo com o inconsciente suprapessoal ou
inconsciente coletivo vem a ser uma expansdo do ser humano para
além de si mesmo, uma morte de seu ser pessoal e um renascer para
uma nova dimensao [...] Portanto, sem o sacrificio do Homem como é
atualmente ndo se pode alcangar o Homem como ele sempre foi (e
sempre serd).*®

Precisa haver um eu conciso de sua limitada condigdo enquanto mera parte da
psique. Se ndo houver essa estabilidade do eu, h4 o grande risco de uma inflagdo. Nesse
sentido, o eu pode tentar assumir para si a energia do si-mesmo e se identificar com

arquétipo. A cura somente pode ser estabelecida mediante um eu estruturado, que tenha

%5 0C, v. X/3, p. 18, § 13.
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condi¢cdes de se deparar com o si-mesmo e receber deste as orientacGes da psique
coletiva.

O entrelace que nos permite tracar o paralelo entre individuacdo como cura
d’alma surge, estritamente, das caracteristicas do préprio si-mesmo em paralelo com a
compreensdo do conceito de religido no pensamento do autor. A forma ampla pela qual
Jung entende religido, ou seja, como atenta consideracdo ao numinoso, é usada com o
significado de relegere e concebida como parte do funcionamento da psique e dos
arquétipos. Mais do que isso, pois essa forma geral de religido nao parece se distinguir
do uso que Jung faz do sentido de cura como - atenta consideracdo ao inconsciente - 0
que nos permite estabelecer uma comparacdo, de modo que os dois conceitos parecem
ressaltar a importancia de um relacionamento com o inconsciente. De um lado, pelos
aspectos psicolégicos com a personalidade total submersa, e por outro, pelo aspecto
numinoso que se encontra presente nos arquétipos. Portanto, a cura d’alma no
pensamento de Jung possui um aspecto tanto psicoldgico quanto religioso, na medida
em que o individuo percebe as forcas que estdo para além dele e, consegue com isso,
vivenciar a realidade da psique e toda sua dindmica simbdlica e religiosa.

Jung relata, em suas proprias experiéncias clinicas, que ndo houve sequer um de
seus pacientes que tenha se curado sem que antes, tivesse recuperado uma atitude
religiosa perante a vida, ou uma experiéncia com o numinoso.*”® Isso nos leva a
constatar que sem relegere, ou sem essa atenta consideracdo aos aspectos
transcendentes do inconsciente, seria impensavel se falar de Individuacdo. A cura
d’alma parece ser amplamente dependente de uma experiéncia religiosa. Temos aqui 0
indicio para considerar a importancia da religiosidade no processo de cura, de acordo

com as consideracdes de Barreto:

[...] a experiéncia religiosa, como experiéncia “imediata” do sagrado,
desestabiliza a vida consciente. Se esta se encontra alienada de si
mesma por adesdo a qualquer organizagéo coletivista, compreende-se
entdo como a experiéncia religiosa pode, por desestabilizacdo,
devolver o individuo a si mesmo e opor-se & massificac&o.*”’

Obviamente, Jung ao se referir a experiéncia religiosa como condigdo da
individuacéo, esta falando sobre a propria conscientizagcdo do arquétipo do si-mesmo e,

com isso, toda a gama de representacfes que surgem deste centro ordenador dos

%% 0C, v. XI/6, p. 88, § 509.
T BARRETO, 2006, p 125, nota, 325.
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fendmenos psiquicos. Principalmente, no que diz respeito a suas caracteristicas
simbdlicas, que sdo apresentadas largamente, no contexto religioso, como as mandalas,
a imagem de Deus e o simbolo de Cristo.

O paralelo com Cristo nos da um quadro mitico do eu orientado pelo si-mesmo,
o0 homem que se submete ao poder do divino. A figura de Cristo, com todas as suas
implicacbes em nossa cultura, pode ser considerada uma temaética arquetipica que
condiz com a individuagdo. Desse modo, a cura d’alma na psicologia de Jung parece ter
implicita uma experiéncia religiosa como fator edificante de uma nova consciéncia, que
tem a chance de surgir ou de se reestruturar frente ao estabelecimento de um novo
centro psiquico, o si-mesmo como fator que equilibra a energia da psique. Cristo
aparece aqui como a imagem simbdlica desse arquétipo central, conforme é o exemplo
da meta da individuacdo, ressaltando que o pano de fundo das concepgdes cristas € a

individuacdo como uma vivéncia religiosa profunda.

[...] Cristo consiste em ser ele, como “primogénito”, o protdtipo
do téherog, do ser humano integral. Conforme testemunho da historia,
esta imagem é numinosa e, por isso, s pode ser respondida por outra
numinosidade. Ela atinge a imago Dei, o arquétipo do si mesmo em
nos, e assim desperta este Gltimo. Torna-se “constelado” e, devido a
sua numinosidade, forca a pessoa a totalidade, isto é, a integracdo do
inconsciente ou a subordinacdo do eu a vontade integral que, com
razdo, ¢ entendida como “vontade de Deus”. No sentido psicologico,
a telelwotig, significa uma “integralidade” e ndo uma “perfeicdo” da
pessoa.*®

Cristo aparece aqui como a imagem simbolica do arquétipo central, e sob este
motivo, é o exemplo da meta da individuacdo, ressaltando que o pano de fundo das
concepgdes cristds é a individuacdo como uma vivéncia religiosa profunda. Cristo
representa a imago Dei, 0 deus que habita o interior do homem, e que com a
individuacdo, sob a face do Cristo, pode ser constelado, ou seja, é ativado enquanto um

arquétipo, trazendo a consciéncia sua numinosidade e sua forca integradora.

Outro aspecto que precisa ser destacado ao longo do processo de cura sdo as
implicagfes com a questdo simbolica. Jung chama de conducgéo religiosa da vida, ou
traduzida em termos psicolégicos, vivéncia simbolica. Os simbolos sdo a mensagem

codificada do inconsciente que merece devida atengdo. “Por isso Jung chama o simbolo

“%8 Cf. Cartas ao pastor Werner Niederer, 26/03/1951. Cartas, v. Il, p. 189.
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também de transformador psiquico de energia e chama a atencdo para 0 seu carater
curativo e restaurador”.*”® Na conducdo da vida sob uma forma religiosa esta implicita
uma condicéo de simbolizacdo*®. Na prépria vivéncia simbélica é possivel destacar os
processos religiosos que sdo experimentados. E nesse sentido que a individuacio é um
processo religioso em relacdo ao préprio inconsciente, que representa, em primeiro
grau, o mistério e o transcendente.

De acordo com as consideragdes de Barreto, “Jung afirmava que a intengéo
fundamental de seu pensamento era recuperar para uma consciéncia moderna a
capacidade de compreensdo simbolica”.*** Isso parece ficar bem evidente, em sua
ultima publicacdo, no texto intitulado Simbolos e a Interpretacdo de Sonhos,
posteriormente reformulado com o titulo de Chegando ao Inconsciente, presente na
consagrada obra introdutéria ao estudo junguiano — O Homem e seus Simbolos — que
fornece uma compreensdo “tedrica e pratica do ser humano a partir do fato central da
propria humanidade, a saber, a autoexpressdo por meio da atividade simbdlica da
psique”.**?

Jung parece ter se deparado, em sua clinica e até mesmo ao observar o quadro
geral da cultura de sua época, com as consequéncias de uma falta de simbolizacéo e
suas implicacdes religiosas, 0 que muitas vezes, o levou a considerar o sofrimento da
alma como uma falta de vivéncia religiosa, ou seja, falta de capacidade de simbolizacéo.
Tudo isso ressalta fielmente o quanto a cura d’alma como um processo de vivéncia
religiosa pode resgatar a capacidade simbolica e conduzir o individuo as experiéncias

mais profundas da alma.

Aproximadamente um ter¢o dos meus clientes nem chega a sofrer de
neuroses clinicamente definidas. Estdo doentes devido a falta de

%9 jolande JACOBI, Arquétipo, complexo e simbolo, p. 92.

M0 «Nzo importa se através de um sistema de simbolos coletivos ou individuais, a consciéncia humana
precisa estabelecer esse contato com a realidade inconsciente da psique, a fim de se colocar num caminho
de individuacdo, de realizacdo de uma personalidade completa, plena, o que ndo deve ser confundido,
como foi visto, com perfeicdo. O homem precisa, entdo, vivenciar os seus simbolos, o seu “processo
mitolégico interior”, a sua “verdade mitologica”, que ¢ bem diversa de uma verdade racional ou
cientifica, embora ndo necessariamente incompativel com ela. [...] A funcdo da formacdo de simbolos
constitui o patriménio espiritual herdado na psique de cada individuo e, ao contrario do que possa
aparentar, ndo caracteriza um mecanismo estatico ou de repeticdo, mas um processo dinamico, capaz de
realizar as mais diversas transformacfes de contetdos psiquicos, configurar solucGes criativas para as
oposicgdes que represam o desenvolvimento e de proporcionar um verdadeiro sentido emocional para as
diversas situacfes da existéncia humana, a qual, em sua totalidade, na perspectiva junguiana, constitui um
fendmeno irracional” (GIOVANONI, A importancia do simbolo para a compreensdo da religido e da
arte segundo Carl Gustav Jung, p.112).

“1 BARRETO, 2006, p. 75.

2 BARRETO, 20086, p. 75.
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sentido e contetdo de suas vidas. Ndo me oponho a que se chame essa
doenca de neurose contemporanea generalizada [...] Mas ndo podemos
esquecer que ndo se trata de pessoas que ainda ndo tiveram
oportunidade de provar sua utilidade social, e sim, de pessoas que ja
ndo conseguem encontrar sua razdo de ser na utilidade social, e que se
defrontam com a questdo mais profunda e mais perigosa do sentido da
sua vida individual. **

O ponto de vista que Jung parece querer colocar em pauta diz respeito aos
problemas da valorizacdo excessiva do pensamento cientifico, o concreto e material se
sobrepondo ao simbdlico e espiritual, tema atacado consideravelmente pelo autor.
Decorrente dessa postura unilateral na forma de pensar, a alma se manifesta aclamando,
chamando por uma interioridade, uma vivéncia singular e profunda que possa gerar
valores consistentes para o individuo e para uma cultura. A proposta de uma cura
d’alma visa, justamente, trazer de volta das profundezas, a conducdo simbdlica e

religiosa perante a vida, que foi exilada sob a ditadura de um cientificismo exacerbado,

e que pode agora ser redimida através do contato com o inconsciente.***

Por causa da mentalidade cientifica, nosso mundo se desumanizou. O
homem esté isolado no cosmos. J& ndo esta envolvido na natureza e
perdeu sua participacdo emocional nos acontecimentos naturais que
até entdo tinham um sentido simbolico para ele. O trovdo ja ndo é a
voz de Deus nem o raio seu projétil vingador. Nenhum rio contém
qualquer espirito, nenhuma arvore significa uma vida humana,
nenhuma cobra incorpora a sabedoria e nenhuma montanha é ainda
habitada por um grande deménio. Também as coisas ja nao falam
conosco, nem nés com elas, como as pedras, fontes, plantas e animais.
Ja ndo temos uma alma do mato que nos identifica com algum animal
selvagem. Nossa comunicagdo direta com a natureza desapareceu no
inconsciente, junto com a fantastica energia emocional a ela ligada.*"

3 0C, v. XVI, p. 54 e 60, § 83 e 103.

M4 «Um dos temas fundamentais da compreensio de Jung acerca da situagio espiritual moderna é
justamente o tema do desenraizamento (Entwurzelung), que ele entende como sendo a ruptura da
continuidade da tradigdo e uma alienacdo da consciéncia com relagdo a sua “base instintiva”. Na verdade,
a sua proposta de psyches therapeia para 0 homem moderno pode ser entendida como uma tentativa de
reconciliacéo entre a tradi¢do, que Ihe parecia imprescindivel para a saide psiquica e a modernidade, que
ele reconhecia irreversivel na evolucdo histdrica do espirito ocidental [...] Jung avalia a perda das raizes
na tradicdo como um acontecimento dramatico de que se origina a condicdo moderna, gerando o mal-
estar espiritual que a caracteriza e que vem prenunciado no “depauperamento dos simbolos”. Mas trata-
se, em sua visdo, de um dado histérico, que como tal ndo pode ser negado. Por outro lado, ele percebe que
de nada vale a nostalgia regressiva que olha para trds e anseia pelo retorno a condigdes de existéncia
passadas, pois na historia ndo ha caminho de volta. A sua aposta-proposta para a saida desse mal-estar — a
recuperacdo da sensibilidade simbolica — representa, em sua perspectiva, uma solugdo progressiva, na
medida em que a formagdo dos simbolos a partir dos arquétipos do inconsciente coletivo permitiria
restaurar o vinculo perdido com a tradicdo de forma renovada, e portanto em consonancia com as
necessidades e problemas de um novo tempo” (BARRETO, 2006, p. 117-118).

M5 0C, v. XVIII, p. 274, § 585.
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De acordo com essa perspectiva apontada por Jung, parece consideravel o
quanto as implicacBes de uma cura d’alma podem fornecer uma solucdo pratica aos
conflitos presenciados pela alma, constatados, em larga escala, no ambito de um
consultdrio de psicologia analitica. Assim, a jornada gue teve inicio com o desvelar da
alma e suas implicacdes na personalidade encontra agora, seu destino final. O ponto de
vista que foi exposto e debatido ao longo deste trabalho teve como intuito, ressaltar a
presenca de uma cura d’alma no pensamento de Carl Gustav Jung, tragcando 0s

possiveis pontos de convergéncia entre a psicologia e religido.
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