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Veja esta frase [de Novalis]: “O homem devia orgulhar-se da dor; toda
dor é uma manifestacado de nossa elevada estirpe.” Magnifico! Oitenta
anos antes de Nietzsche! Mas ndo é esta passagem que eu pensava
mostrar-lhe... Espere, aqui esta. Ouca: “A maioria dos homens nao
quer nadar antes que o possa fazer”. Nao € engragado? Naturalmente,
nao querem nadar. Nasceram para andar na terra € ndo para a agua.
E, naturalmente, ndo querem pensar: foram criados para viver € ndo
para pensar! Isto mesmo! E quem pensa, quem faz do pensamento
sua principal atividade, pode chegar muito longe com isso, mas, sem
duvida, estara confundindo a terra com a agua e um dia morrera
afogado (Hesse, 1977, p. 13).



RESUMO

O presente trabalho tem por objetivo investigar quais as relagbes, sejam de
concordancia ou de discordancia, que o conceito de inconsciente engendrado pelo
psiquiatra suico Carl Gustav Jung estabelece com o conceito de “consciéncia
subliminal” do pesquisador britanico da psicologia e do espiritualismo moderno do final
do século XIX, Frederic Myers. Para tal, os dois conceitos foram cotejados, tendo
como norte 0 método hermenéutico, principalmente a partir de dois textos destes
autores, quais sejam, Consideragoes tedricas sobre a natureza do psiquico, de 1946,
de Jung, e The Subliminal Consciousness, de 1892, de Myers. Para realizar tal
comparagao, primeiramente foi interpretado, a partir do método hermenéutico
intertextual, o sentido do conceito junguiano de inconsciente, levando-se em
consideragao o contexto sdcio-histérico e a filiagcao filoséfica - mais especificamente a
filosofia roméantica do inconsciente do médico e filésofo germanico Carl Gustav Carus
- as quais o pensador suico estava submetido, salientando, assim, o impacto destes
elementos intertextuais sobre sua concepc¢ao de inconsciente. Destarte, concluiu-se
que o contexto social, que se estende do fim do século XIX ao inicio do século XX, de
pesquisas paranormais com médiuns - tdo populares a época -, assim como o
movimento de consolidagdo cientifica da psicologia de entdo, influenciaram
decisivamente a concepc¢ao de inconsciente do autor suico. Ademais, verificou-se que
a filosofia romantica tardia do século XIX, representada nesta pesquisa por Carus,
também serviu de base ideativa ao pensamento do psicologo sui¢o. Por fim, concluiu-
se que os conceitos de Myers e de Jung possuem semelhangas quanto aos seus
carateres inatista, polipsiquico, psicodindmico e criativo-simbdlico. Um pormenor foi
encontrado quanto ao entendimento teleolégico destes conceitos. Deste modo, o
pensamento junguiano se apresentaria muito mais filiado a esfera das psicologias
subliminais da virada do século, cujos principais representantes eram William James,
Théodore Flournoy e, principalmente, porque pioneiro, Frederic Myers, do que ao
contexto psicanalitico, como comumente se pensa, dado que o inconsciente
freudiano, diferentemente do junguiano, supde uma incognoscibilidade dos conteudos
inconscientes decorrente dos efeitos repressivos da consciéncia sobre estes. Ainda,
esta dissertagdo levanta uma hipétese quanto ao fato de Jung fazer pouquissimas
mengdes ao trabalho de Myers em seus escritos, diferentemente do que acontece

com autores como James e Flournoy. Haja vista que o suigo havia lido os escritos do



erudito britanico desde sua formagcdo médica, conjectura-se que esta “omissao”
ocorreu devido ao anseio de Jung, assim como ao de todas as psicologias da época,
em conferir credibilidade cientifica a sua psicologia analitica, uma vez que as
pesquisas psicologico-espiritualistas de Myers eram rechagadas pela comunidade
médico-cientifica de entao.

Palavras-chave: C. G. Jung. Frederic Myers. Consciéncia Subliminal. Historia do

Inconsciente. Pesquisas Paranormais.



ABSTRACT

The present work aims to investigate what relationships, whether of agreement
or disagreement, that the concept of unconscious engendered by the Swiss
psychiatrist Carl Gustav Jung establishes with the concept of subliminal consciousness
by the British researcher of psychology and late modern spiritualism 19th century,
Frederic Myers. To this end, the two concepts were compared, using the hermeneutic
method as a guide, mainly based on two texts by these authors, namely, On the Nature
of the Psyche, from 1946, by Jung, and The Subliminal Consciousness, from 1892, by
Myers. To carry out such a comparison, first, using the intertextual hermeneutic
method, the meaning of the Jungian concept of the unconscious was interpreted,
taking into account the socio-historical context and philosophical affiliation, more
specifically the romantic philosophy of the unconscious of the doctor and philosopher
Germanic Carl Gustav Carus, to which the Swiss thinker was subjected, thus
highlighting the impact of these intertextual elements on his conception of the
unconscious. Thus, it was concluded that the social context, which extends from the
end of the 19th century to the beginning of the 20th century, of paranormal research
with mediums that were so popular at the time, as well as the scientific consolidation
movement of psychology at the time, decisively influenced the conception of the Swiss
author's unconscious. Furthermore, it was found that the late romantic philosophy of
the 19th century, represented in this research by Carus, also served as an ideational
basis for the Swiss psychologist's thinking. Finally, it was concluded that the concepts
of Myers and Jung have similarities regarding their innate, polypsychic,
psychodynamic and creative-symbolic characters. A detail was found regarding the
teleological understanding of these concepts. In this way, Jungian thought would
appear much more affiliated with the sphere of subliminal psychologies at the turn of
the century, whose main representatives were William James, Théodore Flournoy and,
mainly, as a pioneer, Frederic Myers, than with the psychoanalytic context, as is
commonly thought, given that the Freudian unconscious, unlike the Jungian, assumes
an unknowability of unconscious contents resulting from the repressive effects of
consciousness on them. Furthermore, this dissertation raises a hypothesis regarding
the fact that Jung made very few mentions of Myers' work in his writings, unlike what
happens with authors such as James and Flournoy. Given that the Swiss had read the

British scholar's writings since his medical training, it is conjectured that this “omission”



occurred due to Jung's desire, as well as that of all psychology at the time, to give
scientific credibility to his analytical psychology, since Myers' psychological-spiritualist

research was rejected by the medical-scientific community at the time.

Keywords: C. G. Jung. Frederic Myers. Subliminal Consciousness. History of the

Unconscious. Paranormal Research.
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1 INTRODUGAO

Ellenberger (1970), Shamdasani (1993, 1994, 1995, 1998, 2000, 2005) e Taylor
(1980, 1991, 1996) afirmam que, tanto para o meio académico, como para além dele,
€ quase unanimidade que o conceito de inconsciente que o psiquiatra suico Carl
Gustav Jung (1875-1961) engendrou em sua vasta obra € uma derivagdo do
inconsciente postulado pelo pai da psicanalise, Sigmund Freud (1856-1939). A partir
do meio dos anos 1920 comegaram a ser publicados trabalhos comparativos sobre os
sistemas psicoldgicos de Freud e Jung que salientavam tal ideia! (Shamdasani, 2005).

Porém, pesquisas de historiadores da psicologia, da psicanalise e da
psiquiatria, como os citados acima, tém demonstrado que esta ideia €, no minimo,
controversa. Taylor (1996) denominou o movimento contemporaneo de pesquisas
acerca da psicologia junguiana como New Jung Scholarship. Para Miranda (2016),
este movimento vem reconstruindo criticamente a forma como se entende a
construcédo da psicologia de Jung, tendo como referéncia o importante trabalho de
Ellenberger acima referido.

Ellenberger (1970) criou a expressao “lenda freudiana”, demonstrando, através
de rica pesquisa historica, que a derivagao acima citada nao € condizente com a
verdade, mas sim produto do modo como os psicanalistas reescreveram a propria
historia.

Para Shamdasani (2005):

A adequacdo de uma visao centrada em Freud para explicar o
surgimento da psicologia complexa [Psicologia Analitica] € assumida
como evidente por si. Isso significa nada menos que uma completa
distorgao da posigcao de Jung e de sua psicologia complexa [Psicologia
Analitica] dentro da histéria intelectual do século XX.

A lenda freudiana tem mistificado a formagao da psicoterapia
moderna e das psicologias do inconsciente (p. 27).

O inconsciente de Jung seria muito mais alinhado a Subliminal Consciousness
(“Consciéncia Subliminal”, tradugdo nossa) do pesquisador britédnico Frederic W. H.
Myers (1843-1901) (Shamdasani, 1993, 1994, 1998, 2000, 2005; Taylor, 1991, 1996).
Ainda, segundo Shamdasani (1993), Jung possui uma divida impagavel para com a

psicologia de Myers.

' Os primeiros escritos a apresentarem esta ideia sdo An Outline of Abnormal Psychology, de
William McDougall (1926, p. 188) e Contemporary Schools of Psychology, de Robert
Woodworth (1931, pp. 172-192) (Shamdasani, 2005).
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Quanto a este alinhamento tedrico do psicélogo suico, Melo e Resende (2020)
afirmam: [a] “psicologia junguiana seria, portanto, incluida no contexto das psicologias
subliminal e experimental, como aquelas criadas por James, Myers e Janet, ao invés
do contexto pos-psicanalitico” (p. 74, tradugdo nossa?, grifo nosso).

Ellenberger (1970) sustenta ainda que o pensamento junguiano foi fundado
sobre principios basicos radicalmente distintos aos da psicanalise. Primeiramente,
embora ambos o0s sistemas psicolégicos sejam descendentes postumos do
romantismo alemé&o, a psicanalise seria herdeira do positivismo, do cientificismo e do
darwinismo, diferentemente da Psicologia Analitica que, por sua vez, nao
compartilharia de tal heranca.

Em uma entrevista a Ximena de Angulo em 1952, e publicada pela primeira vez
em um livro editado por McGuire e Hull ([1977]/1993) intitulado C. G. Jung Speaking:
interviews and encounters, Jung refuta esta ideia corrente de que seu conceito de
inconsciente derivara de Freud, afirmando que ja tinha sua nogao de tal conceito bem

antes de conhecer a psicanalise.

“Minhas concepcdes sdo muito mais parecidas com Carus do que com
Freud". Kant, Schopenhauer, C. G. Carus e Eduard von Hartmann
haviam lhe fornecido as ferramentas de pensamento. Ele havia lido as
obras deles quando jovem, talvez ja aos dezesseis anos, pelo menos
bem antes do inicio de seus estudos de medicina, e elas haviam
influenciado decisivamente seu pensamento (De Angulo, 1952, p. 207,
tradugdo nossad).

Em consonéncia com a citagdo acima, Ellenberger (1970) afirma que os
fildsofos do inconsciente, tais como Carus, Schopenhauer e Von Hartmann séo os
verdadeiros predecessores do pensamento de Jung.

Tomamos, para nossa pesquisa, o meédico, filésofo e artista romantico
germanico Carl Gustav Carus (1789-1869) como um representante deste movimento
pelo motivo de o proprio Jung o considerar o primeiro a apresentar uma teoria de

inconsciente psicoldgico: “a psicologia do inconsciente [foi] iniciada por C. G. Carus”

2 Jungian psychology would thus be included in the context of the subliminal and experimental
psychologies, such as those created by James, Myers, and Janet, rather than in the
postpsychoanalytical context.

3 "My conceptions are much more like Carus than like Freud." Kant, Schopenhauer, C. G.
Carus, and Eduard von Hartmann "had provided him with the tools of thought." He had read
their works when young, perhaps as early as his sixteenth year, at any rate well before the
beginning of his medical studies, and they had influenced his thinking decisively.
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(Jung, [1954]/2021b, p. 381-382). Além disso, segundo Douglas (2002), Ellenberger
(1970), Miranda (2016) e Shamdasani (2005), podemos encontrar diversas
convergéncias, como veremos na presente dissertagao, entre as ideias destes dois
autores: o inconsciente seria a fonte primordial da vida; a maior parte da psique se
encontra no inconsciente; o consciente se originaria a partir do inconsciente; o
inconsciente seria teleoldgico; e a existéncia de imagens primordiais inconscientes.

Outro elemento de grande relevancia para se entender a consolidagédo do
conceito de inconsciente junguiano é o contexto socio-historico no qual o autor
desenvolveu seu pensamento, quando as pesquisas psicologicas e espiritualistas®
modernas estudavam os mesmos sujeitos médiuns — mas ndo somente. Assim, Myers
e Jung realizaram pesquisas com médiuns e escreveram sobre eles. Porém, a
psicologia almejava o reconhecimento cientifico que era completamente negado ao
espiritualismo, fato este que a levou a afastar-se deste ultimo movimento (Ellenberger,
1970; Miranda, 2016; Shamdasani, 1993, 1994, 2005).

Portanto, nossa pesquisa tem por objeto as bases histéricas, filoséficas e
psicolégicas do conceito de inconsciente de Carl Gustav Jung. Mais especificamente,
analisamos de que forma o conceito de inconsciente construido pelo autor se relaciona
com o conceito psicolégico de “consciéncia subliminal” do erudito Frederic Myers,
levando em consideracgao tanto a filosofia do inconsciente roméantica alema de C. G.
Carus quanto o contexto socio-histérico de consolidagéo e legitimagdo da nascente
psicologia cientifica na virada do século XX.

Destarte, nosso trabalho se insere nos ambitos da histéria da psicologia e da
epistemologia da psicologia junguiana, estando circunscrito, consequentemente, ao
escopo de uma pesquisa conceitual em psicologia.

Segundo Laurenti e Lopes (2016):

O objeto de estudo de pesquisas conceituais em psicologia € a teoria
psicolégica ou, mais especificamente, o texto psicoldgico; e o principal
objetivo desse tipo de pesquisa é esclarecer os conceitos que

4 Segundo Fantoni (1981), a primeira instituicdo que se dedicou a pesquisas espiritualistas
com a metodologia cientifica experimental foi a Society for Psychical Research (SPR)
(Sociedade para a Pesquisa Psiquica, traducdo nossa), na Londres de 1882. Nos deteremos
mais detalhadamente sobre esta sociedade no decorrer do trabalho. Em 1885 é fundada sua
filial americana, a American Society for Psychical Research (ASPR) (Sociedade Americana
para a Pesquisa Psiquica, traducdo nossa). Somente em 1919 é formada outra sociedade
espiritualista deste tipo, em Paris, o Institut Métapsychique International (ITl) (Instituto
Internacional Metapsiquico, tradugédo nossa).
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compdem esse texto. O processo de esclarecimento do significado do
texto pode ser denominado interpretacdo. Se for assim, entdo, o
objetivo de uma pesquisa conceitual em psicologia seria propor uma
interpretagao do texto psicologico (p. 47, grifo nosso).

E, portanto, a teoria, o discurso, ou seja, o texto que da a sustentaco e o
sentido a um conceito (Abib, 2005). Dada a centralidade da interpretagcdo em nosso
trabalho, lancamos mé&o da hermenéutica enquanto teoria cientifica e método empirico
de investigagcado de nossa pesquisa. Conforme define Domingues (2004, p. 345), “a
hermenéutica é entendida tradicionalmente como a arte de ler e interpretar textos”,
surgindo na antiguidade classica a partir da reflexdo teérico-metodolégico que tinha
como objetivo interpretar os textos sagrados (exegese biblica), classicos (filologia
classica) e juridicos (hermenéutica juridica).

Ja a hermenéutica aplicada as ciéncias humanas (hermenéutica cientifica)
nasce na virada do século XIX para o XX dentro do contexto “de uma reflexao
epistemologica voltada para os problemas relativos ao método, ao sentido e a
verdade” (Domingues, 2004, p. 346). Seus tedricos atuais mais importantes sao Betti,
Gadamer e Ricoeur.

A questdo central da pesquisa hermenéutica € o sentido, e seu objeto de
pesquisa, a linguagem. Ou seja, ela tem por objetivo restituir o sentido da linguagem
e salva-lo do esquecimento e da morte. Frente ao tempo que a tudo devora e
corrompe, inclusive o sentido, a hermenéutica tenta “reconduzir a linguagem ao
pensamento e devolver o espirito a letra, em busca de um suplemento de alma”
(Domingues, 2004, p. 349). Enquanto elemento de interpretacdo que se coloca entre
0 autor e o leitor, seu objetivo € mediar e transmitir uma tradicdo, um saber e um
sentido. Cabe aqui ressaltar o carater tanto explicativo quanto compreensivo da
interpretacao: interpretar € explicar e compreender. Segundo Schleiermacher (1768-
1834), fildsofo do romantismo alemao e pai da hermenéutica moderna, o que a move
€ a “nao-compreensao ou a estranheza do sentido”, colocando como sua meta, fiel a
sua visdo romantica de mundo, “compreender o autor tdo bem ou melhor do que ele
se compreendeu a si mesmo” (Schleiermacher apud Domingues, 2004, p. 353-354).

Ainda segundo Domingues (2004), a técnica (arte) hermenéutica também se
coloca como um metadiscurso (discurso de segundo grau), na medida em que
consiste em um discurso sobre outro discurso, visando compreendé-lo e explica-lo.

Mas devemos deixar claro que, embora a tarefa da hermenéutica seja a mediagao
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acima mencionada, seu elemento de interpretacdo, seu objeto, seu veiculo de
transmissao, € a linguagem. Mas a relagao entre sentido e linguagem é ambigua e

esta na prépria raiz da hermenéutica.

Esse incitamento que esta na raiz da necessidade da hermenéutica
(n&o-compreensao e estranheza do sentido) em larga medida se funda
nas ambiguidades das polissemias da linguagem, vale dizer, no fato,
ja apontado [...] por Platdo e evocado por Ricoeur, de as palavras
terem mais de uma significagdo quando as consideramos fora de seu
uso em um determinado contexto. Reportando-se a intengao do autor,
ao contexto em que a obra foi produzida e a sua recepgao pelo publico,
compreender a hermenéutica significa entdo, como diz Grodin,
‘reconstruir a génese de ...’, e sua tarefa é tida como inacabada, pois
as vicissitudes do tempo terminardo por impor um novo trabalho
hermenéutico de reatualizagdo do sentido, salvando-o, assim, da
morte e do esquecimento (Domingues, 2004, p. 354).

Assim, a hermenéutica, diferentemente do positivismo, considera haver uma
nao equivaléncia entre pensamento (representacdo mental) e linguagem. Na
intersecdo dos dois haveria, conforme Domingues (2004) um “hiato que autoriza e
exige o exercicio da interpretacdo que vai preencher lacunas, eliminar os vazios e
afastar os pontos obscuros de um texto” (p. 358).

Para Domingues (2004), outra questdo essencial a hermenéutica € a distingéo
entre sentido e verdade. A verdade é circunscrita a I6gica aristotélica, equivalendo a
um sentido Unico, absoluto, total, ultimo e definitivo (entificagcdo do sentido). Ja o
sentido possui natureza opaca e refrataria, volatil e inconstante, “nunca se deixa
capturar por inteiro e a tarefa da interpretagéo se estende ao infinito” (p. 369). Também
pode ser excessivo ou deficitario, abundante ou colapsado (niilismo). E um “fenémeno
empirico, em vez de uno, se estilhaca e se oferece ao tempo e a historia” (p. 373).

Ainda no contexto hermenéutico, Abib (2005) nos informa que pesquisar a
histéria da psicologia requer uma complexa intertextualidade, método este entendido
como o estudo das interrelagcdes entre teoria psicoldgica, pressupostos filoséficos e
contexto sécio-histérico. Dizendo de outra forma, um bom texto de histéria da
psicologia é um objeto onde, através da analise intertextual, se pode ver os textos
psicoldgico, filosofico e histérico.

Este autor vai considerar os pressupostos filoséficos que subjazem o texto
psicolégico como o pré-texto que permite “localizar os compromissos filosoéficos

(I6gicos, epistemoldgicos e metafisicos) da definicao tedrica de um termo” (p. 54), fato
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este que implica em um mergulho filoséfico dentro do texto psicoldgico. Parafraseando
Kant, o autor afirma que o “texto psicoldégico € cego sem seu pré-texto filoséfico e o
pre-texto filosofico é vazio sem o texto psicologico” (p. 54).

Tendo o texto psicolégico recebido as elucidagdes do pré-texto, a pesquisa
segue adiante com os esclarecimentos que o texto sécio-histérico produz. Abib (2005)
da o nome de “contexto” a este texto sécio-historico, concebendo-o como as tradicoes
(historia) intelectuais e culturais correntes na época de formulagdo do texto
psicologico.

Nas palavras do autor:

A intertextualidade do texto do historiador da psicologia [...] € também
contexto. Atras de um texto, no fundo, como em uma relacao figura-
fundo, esta o pré-texto. O texto, ja por si, como figura, é estrutura. E
quando a analise estrutural-conceitual do texto atinge o pré-texto,
surge a nocgao clara de estrutura, na forma de uma relacao figura-
fundo. Mas uma estrutura se desenvolve e se modifica. Quando um
historiador da psicologia pergunta pela génese, carreira e desfecho de
um texto, esta fazendo perguntas contextuais sobre uma estrutura
certamente peculiar: uma estrutura intertextual. Ocorre que o exame
do contexto do texto consiste na inclusdo e analise de mais textos.
Visando ao seu principal interesse como historiador, faz perguntas
contextuais e procura respostas na histdria intelectual e cultural do
texto, em autobiografia e biografias do autor do texto, em documentos
(por exemplo, anais e resumos de congressos, participagdo em
associagdes profissionais), correspondéncias e testemunhos de
colegas e de discipulos e até mesmo na investigagdo da orientagao
intelectual de colaboradores (Abib, 2005, p. 54).

Assim, detendo-nos nas especificidades de nosso objeto de pesquisa exposto
mais acima, o método intertextual-hermenéutico de Abib (2005) nos forneceu os
instrumentos conceituais e metodologicos que nos permitiram analisar o conceito de
inconsciente em Jung.

Utilizamos este conceito de Jung presente, principalmente, em seu artigo
Consideracgdes teoricas sobre a natureza do psiquico ([1946]/2006c), considerado por
Shamdasani (2005, p. 280) a “sua ultima e maior revisdo conceitual envolvendo as
nogdes de arquétipos, instintos e inconsciente”. Embora este texto seja o principal
artigo de Jung que utilizamos para interpretar seu conceito de inconsciente, nao nos
furtamos a recorrer a outros textos do autor, a fim de melhor nos municiarmos

teoricamente.
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Sob este texto psicologico subjazem os pré-textos intertextuais. Em nosso
trabalho, nos debrugamos especificamente sobre a filosofia roméantica alema de Carl
Gustav Carus como aquela que “corre ao fundo” do pensamento de Jung. Para tal,
utilizamos como fonte principal a tradugéo da sua obra maior, Psique: sobre a historia
do desenvolvimento da alma ([1846]/2021), além de textos de comentadores das
ideias de Carus. O material produzido por tal analise compde o capitulo 4 (“A Filosofia
de C. G. Carus”) da presente dissertagao.

Quanto ao contexto cultural e intelectual da época de constru¢ao dos conceitos
deste psicologo (inicio do século XX), ou seja, quanto ao contexto do conceito de
intertextualidade, Abib (2005) afirma:

Em ultima analise, é o contexto, ou a histéria, que explica a complexa
estrutura texto-pré-texto. A reconstrucao racional ou a histéria que é
contada a partir de semelhancgas verificadas entre o texto e o pré-texto
pode ser um excelente guia para a investigacao histérica de contextos
do texto (p. 60).

Assim, investigamos o contexto soécio-histérico das abordagens, ideias,
praticas, conceitos e pré-conceitos acerca das pesquisas e praticas psicologicas que
se realizavam entdo, incluindo aqui as pesquisas paranormais® tdo populares a época,
além do movimento de consolidagao cientifica da psicologia, que se estende do fim
do século XIX ao inicio do século XX. O capitulo 2 (“O Contexto Histérico-filoséfico da
Virada do Século XX”) deste trabalho discorre sobre tais questdes historicas.

Para tal investigacdo historica, lancamos mao, principalmente, dos
historiadores das psicologias do inconsciente Henri Ellenberger (1970), Sonu
Shamdasani (1993, 1994, 1995, 1998, 2000, 2005) e Eugene Taylor (1980, 1991,
1996), ndo desconsiderando a importante biografia de Deirdre Bair (2006) sobre Jung,

entre outros textos®.

> Segundo Cardeiia, Lynn e Krippner (2013), um fendmeno paranormal é, grosso modo,
hodiernamente chamado de “fenbmeno andmalo” pela Psicologia. Os autores definem uma
experiéncia andmala “como uma experiéncia incomum (ex.: sinestesia) ou que, embora seja
vivenciada por uma quantidade consideravel da populacao (ex.: experiéncias interpretadas
como telepaticas), acredita-se que se desviem da experiéncia comum ou das explicagbes da
realidade que sdao comumente aceitas” (p. 1-2). Tais fendmenos vém sendo estudados pela
Psicologia, embora ainda de forma incipiente.

6 Também utilizamos os textos de Cazeto (2001), Douglas (2002), Fantoni (1981), Melo e
Resende (2020), Miranda (2016), Nifio e Caropreso (2021) e Resende e Melo (2018).
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Através desta anadlise intertextual, interpretamos o sentido do conceito
junguiano de inconsciente, levando em consideragdao o contexto social e a filiagao
filosofica as quais Jung estava submetido, salientando, assim, o impacto destes
elementos intertextuais sobre a obra do autor suigo. Esta interpretacéo é apresentada
no capitulo 3 (“O Inconsciente Junguiano”) da dissertagao.

Ja o capitulo 5 (“O Conceito de ‘Consciéncia Subliminal’ de Myers e suas
Relagdes com o Inconsciente da Psicologia Junguiana”) apresenta o resultado da
atual pesquisa. Nele, descrevemos o conceito de “consciéncia subliminal” do
pensador inglés e analisamos as relagbes, sejam elas de concordancia ou
discordancia, que tal constructo estabelece com o de inconsciente da psicologia
analitica.

Porém, como exposto mais acima por Laurenti e Lopes (2016), o
esclarecimento de um conceito em psicologia implica um mergulho no texto
psicologico. Destarte, cotejamos, através de uma interpretagao dialdgica, o conceito
de inconsciente apresentado por Jung ([1946]/2006c), no texto supracitado, com o
conceito de “consciéncia subliminal” de Myers presente em seu artigo The Subliminal
Consciousness (A Consciéncia Subliminal, tradugdo nossa), dedicado
especificamente a explicitar, de modo mais completo, este conceito. Tal artigo foi
publicado em 1892 no periédico da Society for Psychical Research (SPR) (Sociedade
para a Pesquisa Psiquica, traduc¢ao nossa) - o Proceedings of the Society for Psychical
Research” (Protocolos da Sociedade para a Pesquisa Psiquica, tradugdo nossa).
Conforme Shamdasani (1998), Jung ([1902]/2021c) faz uma menc¢ao implicita a este
artigo ja em seu primeiro escrito - que consiste na sua dissertagdo médica - de suas
obras coligidas. Além disso, o préprio Jung ([1946]/2006c¢) cita tal artigo em seu texto
objeto desta pesquisa. Ou seja, comparamos, tendo ainda como norte 0 método
hermenéutico, estes dois textos psicolégicos, a fim de esclarecermos as relagdes
entre os dois conceitos objefos centrais deste estudo. Mas aqui também nao
hesitamos em utilizar outros textos de Myers, a maior parte deles publicado nos
referidos Protocolos (Proceedings) da SPR.

A ultima sec¢ao textual desta dissertacéo, o capitulo 6 (“Conclusao”), expoe um

resumo do trabalho, suas contribui¢ées para o campo da histéria e da epistemologia

" Os Proceedings eram a produgdo publica da Society for Psychical Research (The
International Association for the Preservation of Spiritualist and Occult Periodicals, 2021).
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da psicologia junguiana, reflexdes sobre os resultados da pesquisa e, finalmente,

propde novas possibilidades tematicas de investigagao acerca da psicologia de Jung.
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2 O CONTEXTO HISTORICO-FILOSOFICO DA VIRADA DO SECULO XX

Segundo Ellenberger (1970), a especulagao filoséfica acerca da existéncia de
um psiquismo inconsciente remonta ha muitos séculos, ganhando mais énfase nos
séculos XVII e XVIII. Porém, é no século XIX que tal especulagao atinge seu apice e
se torna, inclusive, um assunto popular, também porque um novo elemento estava
agora presente, qual seja, a psicologia e sua busca por provas cientificas que
comprovassem a existéncia do inconsciente. E assim que, entre as décadas de 1880
e 1900, a psicologia acrescentou contribuigdes decisivas a questao da comprovagao
da existéncia do inconsciente. Ela agregou as perspectivas clinicas e experimentais
ao enfoque especulativo-filosoéfico, principalmente ao da filosofia romantica.

Douglas (2002) nos informa que os romanticos se sentiam profundamente
afetados pelos efeitos das mudancgas sociais que aconteciam nos centros urbanos do
século XIX, fato este que os fez se voltarem de forma transcendental para a natureza,
para as emogdes, para a exploragdo do desconhecido, do enigmatico, irracional e
profundo. Também voltaram suas atencdes para dentro, para o interior e intimo do
individuo, para a alma interior, levando-os a se interessar pelo oculto e desconhecido
em nos, o inconsciente.

A filosofia romantica do século XIX influenciou, portanto, toda a psicologia do
inconsciente moderna — incluindo aqui as psicologias de Jung e de Myers
(Ellenberger, 1970; Shamdasani, 2005).

Ainda no ambito das perspectivas especulativas, cabe aqui ressaltar uma ideia
bioldgica, acerca do inconsciente, altamente popular naquele periodo historico. A
concepgao de um inconsciente hereditario, transgeracional, filogenético, coletivo, ou
seja, de um inconsciente da espécie humana que seria transmitido de geragéo para
geracao, possuia grande circulacao e aceitagdo nos meios cientifico e popular. Como
exemplo, temos a teoria da “memoaria organica” do fisiologista alemao Ewald Hering
(1834-1918) — exposta numa conferéncia intitulada “Acerca da memadria como uma
fungdo geral da matéria organizada” (tradugdo nossa®), em 1870 —, onde ele afirma
que as caracteristicas adquiridas por um individuo poderiam ser transmitidas as

geracgdes seguintes (hereditariedade) através de uma forma de meméria inscrita na

8 Acerca de la memoria como una funcién general de la materia organizada (Uber das
Gedéchtnis als ene allgemeine Funktion der organisierten Materie).
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matéria organica. Sua ideia era que as agdes intencionais (conscientes) e bem
adaptadas ao meio ambiente se tornariam inconscientes através de sucessivas
repeticbes ao longo do tempo. Dai, passariam a memoria da matéria organica
nervosa, sendo, em consequéncia, transmitidas a prole, juntamente as outras
caracteristicas dos progenitores (Nifio; Caropreso, 2021; Shamdasani, 2005).

Havia dois conceitos basilares que fundamentavam tais ideias: a teoria de
Jean-Baptiste Lamarck (1744-1829) sobre a hereditariedade de caracteristicas
adquiridas e a lei biogenética de Ernst Haeckel (1834-1919), segundo a qual a
ontogénese recapitula a filogénese. Outros importantes expoentes deste contexto
cientifico de associagdo entre memoria e hereditariedade foram o filésofo inglés
Herbert Spencer (1820-1903), o psicélogo francés Théodule Ribot (1839-1916) e o
filblogo e romancista inglés Samuel Butler (1835-1902) (Nifio; Caropreso, 2021;
Shamdasani, 2005).

Nas palavras de Nifio e Caropreso: “Ao fim do século XIX e comeco do XX, o
assunto de uma memoaria transgeracional estava sendo discutida em varios dominios,
tais como a biologia, a linguistica e a antropologia” (2021, p. 281, tradugdo nossa®).

Ainda segundo estas autoras, imbricado ao contexto cientifico havia a situagao
sociopolitica europeia de consolidagdo dos Estados, recém unificados, que
demandavam a construcédo de suas respectivas identidades nacionais. Concepgdes
materialistas que asseveravam a existéncia de uma heranga corporal que reconhecia
a importancia dos antepassados e fornecia uma justificativa cientifica para
sentimentos de pertencimento a grupos étnicos e nacionais se mostravam, portanto,
de grande pertinéncia (Nifio; Caropreso, 2021)

Assim, segundo Otis (1994), os tedricos da memoadria organica localizaram a
histéria no corpo: “ao vislumbrarem a histéria como algo acumulado por uma raga e
armazenada no interior de um individuo, eles a tornaram potencialmente acessivel”
(p. 2, tradugao nossa'?).

Segundo Shamdasani (2005), as concep¢des de memadria organica marcaram

decisivamente a psicologia e a psicoterapia junguianas:

% Afines del siglo XIX y comienzos del XX, el asunto de una memoria transgeneracional estaba
siendo discutida en varios dominios, tales como la biologia, la linguistica y la antropologia.

19 by envisioning history as something accumulated by a race and stored within an individual,
they rendered it potentially accessible.
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Essa concepgcao de um inconsciente filogenético descendia
diretamente dos conceitos propostos pelos tedéricos da memoria
organica e por psicologos como Hering, Butler, Ribot, Forel, Laycock
e Hall. Esse aspecto foi um dos elementos constitutivos mais
importantes do conceito junguiano de inconsciente coletivo. Neste
sentido, foi um fio de suas ideias que ele nunca abandonou, apesar
das novas e radicais concepgbes sobre hereditariedade, que
passaram a vigorar na biologia no inicio do século XX. Apesar disso,
houve algumas modificagbes na maneira como Jung concebeu esse
conceito (p. 254).

Ja quanto as abordagens experimentais e clinicas acerca do inconsciente,
foram de fundamental importdncia as pesquisas e tratamentos realizados,
primeiramente na Franga e na Inglaterra, através do método da hipnose (Ellenberger,
1970; Shamdasani, 1993, 1994, 2005). Em relacéo a isso, Jung, ao pesquisar uma
paciente médium, a Srta. E., em seu primeiro estudo publicado em 1902, afirma:
“nosso caso se vincula estreitamente aos estudos oniricos sonambulicos que sao
atualmente objeto de aprofundados estudos principalmente na Inglaterra e na Franga”
(p- 23).

O método hipndtico foi, durante a maior parte do século XIX, altamente
desacreditado por causa de suas afiliagbes com o magnetismo animal''. Mas o
sucesso terapéutico logrado por um humilde e mal afamado médico hipnotista de um
vilarejo proximo a Nancy, qual seja, Auguste Liébeault (1823-1904), chamou a
atencao do renomado professor e médico francés Hippolyte Bernheim (1840-1919).

Comprovando a eficacia do método hipnético de Liébeault'?, Bernheim se torna seu

" Segundo Ellenberger (1970), o magnetismo animal, ou mesmerismo, foi um método
terapéutico iniciado pelo médico germanico Franz Anton Mesmer (1734-1815): “O sistema de
Mesmer, tal como ele o explicou em 27 pontos no ano de 1779, pode ser resumido em quatro
principios basicos. (1) Um fluido fisico sutil preenche o universo e forma um meio de conexao
entre o homem, a terra e os corpos celestes, e também entre o homem e o homem. (2) A
doenga tem origem na distribuicdo desigual deste fluido no corpo humano; a recuperagao €
alcancada quando o equilibrio é restaurado. (3) Com a ajuda de certas técnicas, este fluido
pode ser canalizado, armazenado e transportado para outras pessoas. (4) Dessa forma,
“crises” podem ser provocadas em pacientes e doengas curadas” (p. 62, tradugédo nossa).
(Mesmer's system, as he expounded it in 27 points in the year 1779, can be summarized in
four basic principles. (1) A subtle physical fluid fills the universe and forms a connecting
medium between man, the earth, and the heavenly bodies, and also between man and man.
(2) Disease originates from the unequal distribution of this fluid in the human body; recovery is
achieved when the equilibrium is restored. (3) With the help of certain techniques, this fluid
can be channeled, stored, and conveyed to other persons. (4) In this manner, "crises" can be
provoked in patients and diseases cured).

12 Liébeault publicou um livro sobre seu método hipnético em 1866: Du sommeil et des états
analogues, considérés surtout au point de vue de [l'action du moral sur le physique. Paris:
Masson.
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aluno e inaugura a famosa e conceituada escola médica da universidade de Nancy,
em 1882. Através da pesquisa e terapéutica com a hipnose, o grupo se debrugou
sobre pacientes acometidos pela histeria. Importante apontar que o psiquiatra suico e
ent&o diretor do Hospital Psiquiatrico de Burgholzli, em Zurique, Auguste Forel (1848-
1931), visitou Bernheim em 1887, tornando-se, doravante, um dos grandes
hipnotizadores de seu tempo e introduzindo a hipnose no ambiente médico suigo
(Ellenberger, 1970).

Cabe aqui ressaltar que o método hipndtico € derivado do “sonambulismo
artificial” do magnetista e aristocrata francés Marqués de Puységur (1751-1825). Ele
constatou, em 1784, que o “sonambulismo espontadneo” do mesmerismo poderia ser
artificialmente induzido. A descoberta se deu incidentalmente quando o nobre
magnetizava um jovem camponés (Ellenberger, 1970).

Conforme Ellenberger (1970):

De 1784 a cerca de 1880, o sonambulismo artificial foi o principal
método de obter acesso a mente inconsciente. Primeiramente
chamado de crise perfeita por Puysegur, sono magnético, ou
sonambulismo artificial, recebeu o nome de hipnotismo por Braid em
1843 (p. 112, tradugdo nossa'?, grifo nosso).

Ainda segundo Ellenberger (1970), o neurologista francés Jean-Martin Charcot
(1825-1893) foi nomeado, em 1862, médico-chefe no hospital Salpétriere, em Paris.
Foi neste hospital que ele realizou suas pesquisas neurologicas que o tornaram o mais
famoso neurologista de sua época, chegando a ser considerado o fundador da
neurologia moderna. Em 1878 introduz a entdo renegada hipnose no contexto
académico-cientifico da medicina tradicional de entdo. Através deste método
hipnético, realiza experimentos e tratamentos com pacientes histéricas (as pacientes
de Charcot eram todas mulheres). As descobertas decorrentes de suas observagdes
sdo apresentadas, pelo préprio, na Académie des Sciences’™, em 1882'5. Como

consequéncia, a hipnose passa a ser reconhecida, por parte da comunidade médica,

3 From 1784 to about 1880, artificial somnambulism was the chief method of gaining access
into the unconscious mind. First called the perfect crisis by Puysegur, magnetic sleep, or
artificial somnambulism, was given the name of hypnotism by Braid in 1843.

4 A Académie des Sciences (Academia de Ciéncias, tradugdo nossa) era a mais conceituada
instituicdo cientifica da Frangca (Academy, 2023).

> Charcot, J. M. Sur les divers états nerveux déterminés par I'hypnotisation chez les
hystériques. In: Comptes-Rendus hebdomadaires des séances de I'"Académie des Sciences,
v.44,n. 1, p. 403-405, 1882.
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como instrumento cientifico legitimo de investigacao e terapéutica. Deste momento
em diante, seu uso se disseminou amplamente e serviu de paradigma para as mais
diversas pesquisas sobre a mente, apesar do desmerecimento que uma parcela do
ambiente médico ainda conservava. “Este artigo retumbante [de Charcot] deu ao
hipnotismo uma nova dignidade, e o assunto até entdo evitado tornou-se mais uma
vez tema de inUmeras publicagdes” (p. 90, tradugéo nossa’®).

Conforme Cazeto (2001), foi esta inclusdo da hipnose no estudo da histeria,
empreendido por Charcot, que possibilitou uma melhor compreenséo da dissociagao
do psiquismo. Ellenberger (1970) e Shamdasani (2005) afirmam que este entdo
mundialmente famoso neurologista formulou a concepg¢do de que a consciéncia
ordinaria estaria sujeita a uma desagregacgao para se defender de eventos dolorosos,
traumaticos. Como consequéncia desta cisdo da personalidade, as memorias
traumaticas formariam uma instancia psiquica desconhecida e localizada abaixo do
limiar da consciéncia. Esta instadncia velada influenciaria ativamente, de forma
morbida, a vida cotidiana da paciente histérica, tal como os sintomas de uma doencga
fisica.

Desde sua entrada no hospital, Charcot organizou e comandou um grupo de
colaboradores de alta competéncia, a chamada Escola de Salpétriere. Esta se
debrugou, assim como em Nancy, sobre experimentos e tratamentos hipnoéticos em
pacientes histéricos (Ellenberger, 1970; Shamdasani, 2005).

Um dos mais notaveis membros desta Escola era o fildsofo e médico Pierre
Janet (1859-1947). Ele foi discipulo e, posteriormente, sucessor de Charcot no
hospital Salpétriere. Assim como seu mestre, Janet foi um dos pioneiros no uso da
hipnose em pacientes histéricos. Ele expandiu e complexificou a teoria de Charcot,
principalmente em relagc&o a dissociabilidade da psique. Ao contrario de seu mestre,
acreditava que a dissociacdo da psique nao se devia a um mecanismo de defesa
psiquica, mas sim a um rebaixamento do limiar da consciéncia que permitia que os
conteudos do subconsciente (termo que utilizava) dos histéricos viessem a tona. Tais
conteudos seriam derivados da mente consciente, por meio desta dissociagao.
Destarte, tal subconsciente constituiria uma segunda consciéncia que agiria por meio

de processos fixos independentes e ocultos a consciéncia, os chamados

'6 This resounding paper gave hypnotism a new dignity, and the heretofore shunned subject
once again became the topic of innumerable publications.
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automatismos psiquicos. Também afirmava que a suscetibilidade a hipnose era um
sintoma da histeria, ou seja, somente os doentes histéricos seriam passiveis de serem
hipnotizados (Ellenberger, 1970; Miranda, 2016; Shamdasani, 1993, 1994, 2005).

Ja o fundador da Escola de Nancy, Bernheim, elaborou ideias diferentes das
da Escola de Salpétriere. Como exemplo, declarou que pessoas saudaveis, nao
histéricas, também eram passiveis de serem hipnotizadas. Em outras palavras, alegou
que a suscetibilidade a hipnose ndo era um sintoma morbido, desvinculando, portanto,
a estreita ligagdo que a histeria mantinha com a hipnose (Ellenberger, 1970;
Shamdasani, 2005; Miranda, 2016).

Interessante notar que Janet (1907) afirma que os histéricos de sua época eram
0s santos e bruxas de outros tempos. Vai além e declara que os sujeitos médiuns do
espiritualismo eram, na verdade, pessoas acometidas pela histeria.

Portanto, na Francga do século XIX, duas escolas médicas rivais, a Escola de
Salpétriere, em Paris, e a de Nancy, utilizavam extensamente a hipnose como forma
de pesquisa e tratamento dos doentes histéricos. Por meio das descobertas destes
notaveis cientistas franceses, o fenbmeno de dissociacdo psiquica obteve o
reconhecimento de parte da comunidade médica da época, contestando,
consequentemente, a ideia prevalente, principalmente na psicologia experimental
fisiolégica germanica, de uma psique identificada a uma consciéncia indivisivel
(Shamdasani, 1994, 2005).

Porém, apesar da faganha de Charcot perante a Académie des Sciences, nem
toda comunidade médica se convenceu da credibilidade e utilidade da hipnose, como
vimos (Cazeto, 2001; Ellenberger, 1970; Shamdasani, 1993, 2005). Segundo
Shamdasani (1993), em um artigo publicado em 1894 no ja altamente conceituado e
influente British Medical Journal’”, um médico chamado Ireland desdenha da eficacia

da hipnose praticada pelos médicos franceses de Paris:

Parece-me que os médicos da Salpétriere podem fazer com que seus
pacientes hipnotizados e histéricos afirmem e fagam tudo o que
desejarem; e poderiam, certamente, fazé-los dizer que estavam

7 A Revista Médica Britanica (tradugéo nossa) € um dos mais antigos e respeitados periddicos
médicos do mundo. Sua fundagao se deu em 1840 e desde 2014 é chamada The BMJ (The
Bmj, 2024).
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conscientes ou inconscientes, tal como as suas opinides especulativas
sugeriam (Ireland, 1894, p. 75, tradugéo nossa’®).

Isto posto, na Inglaterra do século XIX também foram realizadas pesquisas
psicolégicas que langavam mao da hipnose, conforme dito mais acima. Mas aqui o
objetivo era investigar os mais diversos fenbmenos paranormais que os médiuns, no
contexto do espiritualismo moderno' de entdo, manifestavam (Ellenberger, 1970;
Miranda, 2016; Shamdasani, 1993, 1994, 2005; Taylor, 1991, 1996).

Segundo Ellenberger (1970) e Shamdasani (1993, 1994, 2005), o moderno
espiritualismo teve inicio no século XIX, nos Estados Unidos, e chegou a Europa em
1852.

A segunda metade do século XIX testemunhou o surgimento do
espiritualismo moderno. Através do espiritualismo, o cultivo de transes
- com os fenbmenos concomitantes da fala em transe, glossolalia,
escrita automatica e contemplagao de cristais - tornou-se difundido.
Embora para os espiritualistas o interesse pelos fendbmenos residisse
apenas nas mensagens transmitidas, e ndo no modo como sé&o
transmitidas, seria este ultimo que forneceria aos psicélogos o seu
tema (Shamdasani, 1994, p. xiii, tradugéo nossa®).

Destarte, os fendmenos paranormais espiritualistas atrairam a atencao de
psicologos experimentais, principalmente no que concerne ao polipsiquismo, as
multiplas personalidades que os médiuns manifestavam quando em transe mediunico.
E como o estado de transe podia ser induzido artificialmente pelo método da hipnose

— que, a partir de Charcot, foi reabilitado enquanto método cientifico legitimo, como

8 |t seems to me that the physicians at the Salpétriere can make their hypnotized and
hysterical patients state and do anything they desire; and could assuredly get them to say that
they were conscious or unconscious, just as their speculative views prompted.

¥ Segundo Machado (2003, p. 17): “ha diferencas entre o chamado [moderno] espiritualismo,
desenvolvido principalmente na Inglaterra e Alemanha, e o chamado espiritismo kardecista
[criado na Franga como doutrina religiosa por Allan Kardec (1804-1869)], disseminado
amplamente no Brasil. Os espiritualistas compartilham com os espiritas a crencga na existéncia
€ na possibilidade de comunicacgéo e ag¢ao dos espiritos desencarnados em nosso meio, mas
ao contrario dos espiritas, os espiritualistas ndo creem na reencarnagao. Ha também outras
divergéncias quanto as informagdes supostamente transmitidas pelos espiritos aos médiuns
acerca do mundo espiritual”.

20 The latter half of the nineteenth century witnessed the emergence of modern spiritualism.
Through spiritualism, the cultivation of trances - with the attendant phenomena of trance
speech, glossolalia, automatic writing, and crystal vision - became widespread. While for
spiritualists interest in the phenomena lay solely in the messages conveyed, rather than in the
mode of their conveyance, it was the latter that was to provide psychologists with their subject
matter.
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vimos -, 0os pesquisadores do espiritualismo podiam, agora, reivindicar o status
cientifico para suas pesquisas hipnéticas sobre os estados alterados de consciéncia
dos sujeitos médiuns que estudavam (Shamdasani, 1994; Taylor, 1996).

Para Ellenberger (1970):

O advento do espiritismo [espiritualismo] foi um acontecimento de
grande importancia na histéria da psiquiatria dindmica, porque,
indiretamente, proporcionou aos psicologos e psicopatologistas novas
abordagens da mente. A escrita automatica, um dos procedimentos
introduzidos pelos espiritas [espiritualistas], foi assumida pelos
cientistas como método de exploragdo do inconsciente (Ellenberger,
1970, p. 85, tradugéo nossa?").

O médico pioneiro na utilizagao, rigorosa e cientifica, da hipnose neste tipo de
pesquisa foi o fisiologista francés e futuro prémio Nobel de Medicina, Charles Richet??
(1850-1935) (Ellenberger, 1970). Além dele, importantes psicélogos como William
James (1842-1910), Théodore Flournoy (1854-1920), Pierre Janet, Alfred Binet (1857-
1911), Frederic Myers e Carl G. Jung, entre outros, empreenderam pesquisas
psicolégicas sobre fendmenos psiquicos que ocorriam em médiuns, embora o
espiritualismo fosse visto com maus olhos pela medicina da época (Ellenberger, 1970;
Miranda, 2016; Shamdasani, 1993, 1994, 2005). A titulo de exemplo, Flournoy
estudou a médium Hélene Smith, James pesquisou Leonora Piper, Myers o reverendo
e colega Stainton Moses e Jung sua prima Héléne Preiswerk (Shamdasani, 2005).

Em 1882, oficializando e dando continuidade a um movimento iniciado
informalmente na década de 1870, na universidade de Cambridge, o fisico William
Barrett (1844-1925), o reverendo Stainton Moses (1839-1892), o filésofo Henry
Sidgwick (1838-1900) e o jovem erudito classicista Frederic Myers fundam, em
Londres, a Society for Psychical Research??® (SPR), sociedade esta que tinha por
finalidade o estudo cientifico de manifestagcbes paranormais (Ellenberger, 1970;
Shamdasani, 1993; 1994, 2005; Taylor, 1996). Segundo Fantoni (1981), a SPR foi a

primeira sociedade espiritualista a realizar suas pesquisas pelo método cientifico.

2! The advent of spiritism was an event of major importance in the history of dynamic
psychiatry, because it indirectly provided psychologists and psychopathologists with new
approaches to the mind. Automatic writing, one of the procedures introduced by the spiritists,
was taken over by scientists as a method of exploring the unconscious.

22 Richet chegou a estudar com Charcot em Salpétriére (Ellenberger, 1970).

2 Sociedade para a Pesquisa Psiquica (tradugdo nossa).
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A SPR era uma sociedade bem eclética quanto a seus membros e
pesquisadores. Havia renomados cientistas de todas as especialidades, filésofos,
eruditos, poetas, escritores e artistas, assim como misticos e religiosos de todo tipo
(Ellenberger, 1970; Taylor, 1996). De forma resumida, Miranda (2016) afirma que
estes se dividiam em dois tipos: os médicos e psicologos e os espiritualistas e
ocultistas.

Ademais, os pesquisadores da SPR, especialmente Myers, estavam em mutua
colaboracéo cientificas com os grupos hipnotistas franceses. Como exemplo, Taylor
(1996) afirma que o “principal confidente, no circulo de Charcot, era Charles Richet,
gue os mantinha informados sobre os ultimos acontecimentos na Salpétriere” (p. 551,
tradugdo nossa?*).

Conforme Ellenberger (1970) e Shamdasani (1993, 1994), por consequéncia,
um novo objeto de investigacao psicolégica adentra o contexto cientifico da época,

qual seja, o médium. Quanto a isso, Shamdasani (1994) afirma:

No estudo psicolégico dos médiuns, o status exemplar que Ihes era
concedido foi mantido, embora agora seus fenbmenos nao fossem
mais, principalmente, reveladores das acbes dos espiritos, mas da
imaginacao “subconsciente” ou “subliminal”’. Ao tentarem encontrar
uma fonte intrapsiquica para as comunica¢gdes mediunicas, esses
investigadores contribuiram decisivamente para a descoberta do
inconsciente (p. Xiv-xv, tradugdo nossa?).

Seguindo com Shamdasani (1993, 1994, 2005), nesta mesma época de
advento do espiritualismo moderno, nascia a psicologia moderna com sua intengao
de ser reconhecida como uma ciéncia legitima. Como o espiritualismo era visto de
forma negativa pela comunidade cientifica, que se pronunciava abertamente contra o
movimento e chegava a conclamar sua extingdo, esta nascente psicologia se viu
compelida a se afastar do espiritualismo a fim de obter a almejada legitimidade desta
comunidade cientifica. A titulo de exemplo, o ja entdo famoso filésofo germanico

Eduard von Hartmann (1842-1906), em um escrito de 1885, escreve que o

24 main confidant in Charcot's circle was Charles Richet, who kept them informed of the latest
developments at the Salpétriére.

25 In the psychological study of mediums the exemplary status accorded to them was retained,
though now their phenomena were no longer primarily disclosive of the actions of the spirits,
but of the “subconscious” or “subliminal” imagination. By attempting to find an intrapsychic
source for mediumistic communications, these investigators decisively contributed to the
discovery of the unconscious.
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espiritualismo estava se tornando uma calamidade publica, e invoca o governo a
impedir que essa “epidemia” se alastrasse ainda mais (Von Hartmann, [1885]/2012).

Nas palavras do historiador:

Um impulso por legitimagdo, subsequentemente, subjugou a
psicologia e desferiu um golpe mortal em seu fascinio por médiuns,
sessOes espiritas, fantasmas, batidas, contemplacdo de cristais e
escrita espiritual. As suas fontes no “além” foram relegadas ao
esquecimento (Shamdasani, 1993, p.103, tradugdo nossa?®, grifo
Nosso).

Taylor (1980, 1991, 1996) e Shamdasani (1994, 1995, 1998, 2000, 2005)
enfatizam, no cenario da New Jung Scholarship, as fortes liga¢gdes que a psicologia
de Jung estabelece com as teorias de Myers, Flournoy e James. Seus trabalhos sao
inseparaveis e formam o que é conhecido como “psicologia subliminal”, terminologia
engendrada por Flournoy a partir do conceito de “consciéncia subliminal”?’ de Myers.
Embora a psicologia de cada um destes autores contenha diferengas, ha uma grande
concordancia em seus aspectos essenciais.

Passamos, portanto, a expor resumidamente as diferentes concepgdes acerca
do subliminal destes autores.

Primeiramente, devemos destacar que o conceito psicolégico de subliminal de
Myers, termo que ele mesmo cunhou, serve de base ideativa para as outras
psicologias subliminais citadas acima (Shamdasani, 1993, 1994, 1998, 2000, 2005;
Taylor, 1980, 1991, 1996). Como no capitulo 5 da presente dissertacédo
apresentaremos detalhadamente a teoria psicoldgica deste autor, aqui nos deteremos
somente para expor o que o psicologo britanico entendia por subliminal. Em suas

palavras:

A ideia de um limiar (limen, Schwelle) da consciéncia [...] € simples e
familiar. A palavra subliminal, significando "abaixo desse limiar", [...]
cobre tudo o que ocorre abaixo do limiar comum, ou digamos, se
preferir, fora da margem ordinaria da consciéncia; ndo apenas aqueles
estimulos fracos cuja prépria fraqueza os mantém submersos, mas
muitas outras coisas que a psicologia ainda mal reconhece;
sensacgoes, pensamentos, emocgodes, que podem ser fortes, definidos
e independentes, mas que, pela constituicdo original do nosso ser,

% A drive for legitimation subsequently overcame psychology, and dealt a death blow to its
fascination with mediums, seances, ghosts, rappings, crystal-gazing and spirit writing. Its
sources in the ‘beyond’ were consigned to oblivion.

27 No capitulo 5 nos debrugaremos detalhadamente sobre este conceito.
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raramente emergem naquela corrente supraliminal de consciéncia que
habitualmente identificamos com nés mesmos. Percebendo [...] que
esses pensamentos e emogdes submersos possuem as
caracteristicas que associamos a vida consciente, sinto-me obrigado
a falar de uma consciéncia subliminal ou ultra marginal — uma
consciéncia que podemos ver, por exemplo, pronunciando ou
escrevendo sentengas tido complexas e coerentes quanto a
consciéncia supraliminal poderia torna-las. Percebendo ainda que [...]
também existe uma cadeia subliminal continua de memaria (ou mais
cadeias do que uma) [...], acho permissivel e conveniente falar de
Selves subliminais ou, mais brevemente, de um Self subliminal. [...]; e
concebo que possa haver — ndo apenas cooperagbes entre essas
linhas de pensamento quase independentes - mas também
perturbacbes e alternancias de personalidade de muitos tipos, de
modo que o que antes estava abaixo da superficie possa, por um
tempo, ou permanentemente, elevar-se acima dela. E concebo
também que nenhum Self do qual possamos ter conhecimento €, na
realidade, mais do que um fragmento de um Self maior — revelado de
uma forma ao mesmo t,empo mutavel e limitada por um organismo
nao tao estruturado para permitir sua plena manifestacao (Myers,
[1903]/1920, p. 14-15, tradugdo nossa?®, grifo do autor).

O psicélogo e filosofo americano William James foi um grande amigo e
admirador de Myers. Frequentavam a SPR desde sua fundacéo e foi ele um dos
responsaveis por inaugurar a filial americana desta sociedade, além de atribuir a
Myers o titulo de “descobridor do inconsciente” em seu famoso e valioso livro
Variedades da Experiéncia Religiosa: um estudo sobre a natureza humana, de 1902.
Quando da morte do amigo, apresenta um resumo da psicologia de Myers na SPR,

assim como uma bela homenagem e reconhecimento acerca da importancia das

2 The idea of a threshold (limen, Schwelle,) of consciousness [...] is a simple and familiar one.
The word subliminal, - meaning "beneath that threshold,” [...] cover all that takes place beneath
the ordinary threshold, or say, if preferred, outside the ordinary margin of consciousness; - not
only those faint stimulations whose very faintness keeps them submerged, but much else
which psychology as yet scarcely recognises; sensations, thoughts, emotions, which may be
strong, definite, and independent, but which, by the original constitution of our being, seldom
emerge into that supraliminal current of consciousness which we habitually identify with
ourselves. Perceiving [...] that these submerged thoughts and emotions possess the
characteristics which we associate with conscious life, | feel bound to speak of a subliminal or
ultra marginal consciousness, - a consciousness which we shall see, for instance, uttering or
writing sentences quite as complex and coherent as the supraliminal consciousness could
make them. Perceiving further that [...] there also is a continuous subliminal chain of memory
(or more chains than one) [...], | find it permissible and convenient to speak of subliminal
Selves, or more briefly of a subliminal Self. [...]; and | conceive that there may be, - not only
co-operations between these quasi-independent trains of thought, - but also upheavals and
alternations of personality of many kinds, so that what was once below the surface may for a
time, or permanently, rise above it. And | conceive also that no Self of which we can here have
cognisance is in reality more than a fragment of a larger Self, - revealed in a fashion at once
shifting and limited through an organism not so framed as to afford it full manifestation.
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teorias do pesquisador britdnico para o avango da psicologia?® (Shamdasani, 1993,
1994, 2005; Taylor, 1980).

Suas teorizacbes e terapéuticas foram influenciadas pelas teorias da
dissociacdo da personalidade da French Experimental Psychology of the
Subconscious®. Contudo, sua concepgdo de psique foi, principalmente e
fundamentalmente, embasada no pensamento de Myers (Ellenberger, 1970; Miranda,
2016; Shamdasani, 1994, 2005; Taylor, 1980, 1991, 1996).

Em seu livro supracitado, James apresenta seu conceito de psiquismo. Nele, a
mente € estruturada por um campo da consciéncia (field of consciousness) e um
campo transmarginal (transmarginal field). O campo da consciéncia possui um centro
cercado por uma margem (fringe of consciousness) imprecisa quanto as suas
delimitagcbes, apresentando-se, assim, como um limiar da consciéncia que se
assemelha a uma zona de fronteira indeterminada, ao invés da imagem classica de
um limiar concebido como uma linha diviséria bem delimitada (Resende; Melo, 2018;
Taylor, 1980).

Segundo Resende e Melo (2018), este campo da consciéncia

representaria um agregado de ideias, pensamentos e sentimentos que
constituiriam o estado de vigilia do individuo. Para além das margens
desse estado consciente, existiria todo um acervo de recordagdes,
impulsos e potencialidades, ou seja, outros campos conscientes,
demonstrando que a individualidade nao é unica, mas plural em sua
prépria vida psiquica. O conjunto total desses conteudos, for¢as e
conhecimentos residuais constituiriam o self empirico de James (1902)
(p- 886, grifo dos autores).

Para além deste campo da consciéncia com sua margem difusa se encontra o
campo transmarginal. James o entende como a camada subconsciente da psique, ou,
melhor dizendo, como sua instancia subliminal (Melo; Resende, 2020; Taylor, 1980).

Isto exposto, o subliminal de James

€ apresentado como contendo uma diversidade de “eus”, isto &,
personalidades alternativas que existiriam simultaneamente com a
consciéncia desperta que habitualmente se manifesta no mundo. Tais

2% JAMES, W. Frederic Myers’ Service to Psychology. Proceedings of the Society for Psychical
Research, v. 17, p. 13-23, 1901.

30 A expressdo “Psicologia experimental do subconsciente francesa” (tradugdo nossa) é
utilizada por Taylor e foi formulada por Binet em 1890, referindo-se as psicologias de Janet,
Théodule Ribot e outros (Taylor, 1991).
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personalidades subconscientes [subliminais] desempenhariam seus
papéis de maneiras variadas e seriam mais obviamente expressas em
tipos patoldgicos e génios religiosos (Melo; Resende, 2020, p. 71,
tradugao nossa®').

Continuando com nossa breve exposigao, sabemos que foi o psicélogo franco-
suico Théodore Flournoy quem engendrou a ideia de que as teorias de um pequeno
grupo de psicologos compartilhavam um elemento em comum, qual seja, o conceito
de subliminal. Ele agrupou o pensamento destes psicologos sob a alcunha de
“psicologias do subliminal”, tendo sido aqui inspirado pelo conceito de subliminal
formulado por Myers. Portanto, assim como seu amigo intimo William James, Flournoy
foi diretamente influenciado por este erudito inglés (Shamdasani, 1994, 1998, 2000,
2005).

Sua teoria psicolégica pode ser compreendida por meio do seu icénico livro de
1900, Des Indes A La Planéte Mars: Etude Sur Un Cas De Somnambulisme Avec
Glossolalie. Nele, Flournoy apresenta seu estudo sobre os fenbmenos de mdultipla
personalidade e de glossolalia que a médium Héléne Smith manifestava. A partir desta
pesquisa, formula sua no¢ado de subliminal como sendo produzido pela dissociagao
de conteudos que ja foram conhecidos pela psique e que agora se ocultam sob a
forma de uma memédria latente, tal como em Janet. Ou seja, esta area obscura da
mente seria formada pela desagregacédo de processos ja experimentados, e agora
esquecidos, pelo individuo ao longo de sua vida (Ellenberger, 1970; Shamdasani,
1994, 1998, 2005).

Este subliminal de Flournoy teria como caracteristica, por exemplo, uma faceta
imaginativa em que os conteudos dissociados serviriam de base, de sementes para a
formulacéo criativa das personalidades subliminais que subjazem no interior de todos
nos. Ademais, estas figuras subliminais se apresentariam a consciéncia de forma
automatica por meio de uma construgdo inconsciente (Ellenberger, 1970;
Shamdasani, 1994, 1998, 2005).

Desta forma, a caracterizagdo acima apresentada se refere a um conceito
capital a teoria do psicologo franco-sui¢o: ha um tipo de memoria que, apos haver

passado por um processo de elaboragdo criativa subliminal, se apresenta a

31 is presented as containing a diversity of “I’s, that is, alternative personalities, which would
exist simultaneously with the waking consciousness that is habitually manifest in the world.
Such subconscious personalities would play their roles in varied ways and would be more
obviously expressed in pathological types and religious geniuses.
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consciéncia através de uma forma inteiramente inédita. Flournoy concebe este tipo de
memoria fantasiosa sob o nome de criptomnésia (Ellenberger, 1970; Shamdasani,
1994, 1998, 2005).

Assim, conforme Miranda (2016):

As trocas intelectuais entre Janet, Myers, James e Flournoy criaram
nao apenas um espago tedrico dentro do qual se articula a experiéncia
do subliminal, mas também uma trajetéria continua para a psicologia
de Jung, onde tanto o real quanto o imaginario formam uma ponte
“para o caminho do que esta por vir” (p. 41, tradugéo nossa®?).

Segundo Douglas (2002), esta época foi marcada por uma tensao
epistemoldgica entre o cientificismo positivista e o crepusculo do Romantismo do
século XIX. No que tange, especificamente, ao presente trabalho, observamos que
tanto Myers quanto Jung se encontravam no meio desta contenda epistemoldgica.
Ambos realizaram, conforme Ellenberger (1970), Shamdasani (1993, 1994, 1998,
2000, 2005) e Taylor (1991, 1996), pesquisas estritamente psicoldégicas com sujeitos
meédiuns, fato este que demandava um maior esforco, por parte deles, para que seus
trabalhos fossem vistos como legitimamente cientificos, uma vez que os experimentos
deste tipo eram mais comumente realizados por meio de pesquisas com vieses
espiritualistas, carregando consigo a pecha de produtos da pseudociéncia, do
misticismo e do charlatanismo. Se afastando de tal tendéncia espiritualista, desde
cedo, ja em seu primeiro escrito de 1902, Jung tenta conferir credibilidade cientifica
as suas pesquisas ao analisar, com rigor cientifico, as experiéncias de uma médium
— segundo Bair (2006), sua prima Helene Preiswerk, como ja visto. Tal estudo contou
com o incentivo do renomado psiquiatra suico Eugen Bleuler (1857-1939), também
ele um entusiasta das pesquisas cientificas hipnoticas com médiuns (Bair, 2006). Na
época, Jung era médico assistente de Bleuler no internacionalmente conhecido
hospital psiquiatrico Burgholzli, em Zurique. Aqui, vale lembrar que o antecessor de
Bleuler neste hospital foi o introdutor da hipnose na Suica, o eximio hipnotizador

Auguste Forel (Ellenberger, 1970).

32 The intellectual exchanges between Janet, Myers, James, and Flournoy created not only a
theoretical space within which to articulate the experience of the subliminal but also a
continuing trajectory into Jung’s psychology, where both real and imaginary form a bridge “to
the way of what is to come”.
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De acordo com Shamdasani (1993), as pesquisas de Myers com médiuns
tiveram uma receptividade mais adversa. Médicos chegaram a publicar uma série de
artigos no perioddico British Medical Journal (BMJ) repudiando os experimentos que
utilizavam a escrita automatica3® provocada por hipnose. A questédo central referente
ao repudio que as pesquisas e terapéuticas espiritualistas provocavam na classe
médica se devia as disputas quanto as fronteiras do normal e do patoldgico, da
sanidade e da insanidade. Em um destes artigos do BMJ, em 1893, um autor anénimo

afirma:

a escrita automatica, isto é, a escrita ideomotora nao dirigida, é
bastante comum na insanidade aguda. Reconhecer que tais
manifestagdes s&o vistas em seu maximo desenvolvimento no louco,
no epiléptico, no sexualmente irritado, no neurasténico, geralmente é
uma prova positiva de que sdo fendmenos moérbidos (Automatic, 1893,
p. 1226, tradugéo nossa®*).

Cabe ressaltar que o interesse cientifico de Jung pelos chamados fenbmenos
paranormais o fez frequentar reunides espiritualistas com médiuns até a década de
1930 (Bair, 2006). Assim, “a formagao da psicologia e da psicoterapia modernas
aconteceu durante uma época de grandes revolugbes no pensamento e na cultura
ocidentais, de cuja tessitura ambas participaram intima e profundamente”
(Shamdasani, 2005, p. 17).

3 Advinda do espiritualismo, a escrita automatica provocada pelo transe hipnético era o
método de investigagao preferido de Myers e Janet (Shamdasani, 1993).

3 automatic writing, that is, undirected ideomotor writing, is common enough in acute insanity.
To recognize that such manifestations are seen to their fullest development in the insane, the
epileptic, the sexually irritated, the neurasthenic, generally is positive proof that they are morbid
phenomena.



36

3 O INCONSCIENTE JUNGUIANO

Nao se trata, evidentemente, de afirmar alguma coisa, mas de
construir um modelo que prometa um questionamento mais ou menos
proveitoso. Um modelo ndo nos diz que uma coisa seja assim ou
assim; ele apenas ilustra um determinado modo de observacgéo (Jung,
[1946]/2006¢, p. 124, grifo do autor).

No presente capitulo pretendemos descrever o conceito de inconsciente de
Jung baseado, principalmente, no exposto em seu texto Consideragbes Teoricas
Sobre a Natureza do Psiquico, publicado em 1946. Nossa escolha se deve ao fato do
principal historiador da Psicologia junguiana, Sonu Shamdasani (2005), considerar
este escrito como aquele que contém o conceito final de Jung quanto ao inconsciente
por ele engendrado.

E importante ressaltar que Jung ([1946]/2006¢), no artigo em questdo, assim
como ao longo de toda sua volumosa obra, afirma, reiteradamente, que sua teoria
psicologica é produto das observagdes empiricas que ele constatou ao longo de toda
sua carreira profissional como psiquiatra e psicélogo. E como o autor classifica a
Psicologia como uma ciéncia natural, esta valorizagdo da pesquisa empirica se
coaduna com os principios das ciéncias da natureza que se originaram e se
,desenvolveram na Ciéncia moderna dos ultimos quatro séculos. Desta forma, tenta
se afastar das antigas concepg¢des filoséficas acerca da mente — que ele concebe
como confissdes subjetivas — em favor de uma abordagem empirica.

Mas, entdo, qual seria o objeto de investigacdo da Psicologia, tal como
formulada por Jung? O psicdlogo suigo n&o hesita em afirmar: a psique3®, “o maior de
todos os prodigios cosmicos e a conditio sine qua non do mundo enquanto objeto”
([1946]/2006c¢, p. 109).

Quanto ao exposto, Jung ([1946]/2006c¢) afirma:

Ela [a Psicologia] teve de desvencilhar-se da definicao racional de
verdade dos filésofos, porque se tornava cada vez mais claro que
nenhuma filosofia possui aquela validade universal que faga
uniformemente justica a diversidade dos individuos. Como nas
questbes de principio era possivel também um numero
indefinidamente grande de enunciados subjetivamente diferentes, cuja
validade, por sua vez, s6 podia ser confessada subjetivamente,

3 “A psique ndo € um caos feito de caprichos e de casualidades, mas uma realidade objetiva,
a qual os pesquisadores podem chegar pelos métodos das Ciéncias naturais” (Jung,
[1946]/2006c¢, p. 172).
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tornou-se naturalmente necessario abandonar o argumento filosofico
e substitui-lo pela experiéncia. Com isto, a Psicologia se tornou uma
Ciéncia natural (p. 101, grifo do autor).

Contudo, faz a ressalva: “De todas as Ciéncias naturais a Psicologia foi a que
menos conseguiu, até hoje [1946], conquistar sua independéncia” (p. 102). Para
conceituar a natureza da psique naquele texto, Jung ([1946]/2006c), inicialmente,
problematiza a questao de esta se equivaler a consciéncia, impossibilitando, portanto,
a hipdtese de existéncia de um inconsciente psiquico, tal como Wilhelm Wundt®® e
seus seguidores apregoavam nos primordios da Psicologia cientifica, na segunda
metade do século XIX.

Jung ([1946]/2006c¢), entretanto, se contrapbe a Wundt afirmando que uma
atividade psiquica inconsciente € uma experiéncia comum, e questiona a arrogancia
de uma consciéncia do tipo acima citada: “ndo nos damos conta de que é
absolutamente impossivel uma apreensao total. Nem mesmo uma ideia concebida
como total é total, porque é ainda uma entidade dotada de qualidades imprevisiveis
[inconscientes]” (p. 108).

Assim, com base nas suas observagdes empiricas, Jung ([1946]/2006c)
concorda com o pensamento do filésofo e psicélogo germéanico Theodor Lipps®’
(1851-1947), que afirma a existéncia e importdncia do inconsciente enquanto
realidade psiquica e imagética que subjaz a todo processo consciente. Ou seja, a
consciéncia € produto do inconsciente inato, uma derivagao deste. Jung declara: “As
afirmacdes de Th. Lipps néo estdo em contradicdo com os pontos de vista modernos.
Pelo contrario, elas constituem a base teorica da Psicologia do inconsciente em geral”
(p. 106).

Mas Jung ([1946]/2006¢c) confere — juntamente a William James — ao psicologo
experimental e pesquisador espiritualista britanico Frederic Myers a distingdo por ter

“descoberto”, empiricamente, a existéncia de uma psique inconsciente, como visto no

3% Wilhelm Max Wundt (1832-1920) foi um médico, fisiologista, fildsofo e psicdlogo germanico
que “procurou tornar autbnoma a Psicologia, como ciéncia da experiéncia interna imediata em
seus métodos segundo o modelo das ciéncias naturais (experimento e observacao)” (Dorsch,
F.; Hacker, H.; Stapf, K. (ed.). Dicionario de Psicologia Dorsch. Petropolis: Vozes, 2001, p.
998). A obra de Wundt a qual Jung se refere é Grundziige der physiologischen Psychologie.
5 ed., Leipzig, 1902—1903. 3 vols.

37 Jung faz referéncia a duas obras de Lipps: Gundtatsachen des Seelenlebens. Bonn: Verlag
Von Max Coen & Sohn, 1912. Trabalho original publicado em 1889; e Leitfaden der
Psychologie. 2. ed. Leipzig: Verlag Von Wilhelm Engelmann, 1906. Trabalho original publicado
em 1903.
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capitulo anterior, citando, a partir de James ([1902])/1991), um capitulo escrito por
Myers contido num livro publicado em 1886, como veremos com mais detalhes no
capitulo 5 deste trabalho.

Quanto as implicagbes acerca da realidade de um inconsciente, Jung
([1946]/2006¢) afirma que

um segundo sistema psiquico concomitante a consciéncia -
independentemente das qualidades que venhamos a lhe atribuir - € de
uma significacdo absolutamente revolucionaria, na medida em que
podera alterar radicalmente nossa visdo do mundo. Se as percepcdes
que tém lugar neste segundo sistema psiquico pudessem ser
transferidas para a consciéncia do eu, teriamos a possibilidade de
ampliar enormemente nossa visdo do mundo (p. 118).

Outra implicagéo deste tipo € salientada por Jung ([1946]/2006c). Uma vez que
a psique é, como um todo, a responsavel por todo conhecimento (ela é o proprio
sujeito do conhecimento), e como esta psique, agora, se apresenta como possuidora
de um estado inconsciente — a “parte obscura da alma” (p. 111) -, decorre dai que todo
conhecimento e percepcdo fenoménica acerca do mundo, ou seja, os conteudos
conscientes da psique, sdo parciais, relativos, incompletos, numa medida que nio se
pode inferir. Dizendo de outra forma, e em conformidade com a natureza paradoxal
da teorizagao junguiana, todo elemento consciente é, também, inconsciente e vice-
versa.

Jung ([1946]/2006c¢) conclui:

Assim chegamos a concluséo paradoxal de que ndo ha um contetdo
consciente que ndo seja também inconsciente sob outro aspecto. E
possivel igualmente que ndo haja um psiquismo inconsciente que n&o
seja, ao mesmo tempo, consciente (p. 128, grifo do autor).

Destarte, o autor afirma: “Nesta situacdo nada mais nos resta sendo admitir um
meio termo entre a no¢ao de estado consciente e de estado inconsciente, a saber,
uma consciéncia aproximativa” (Jung, [1946]/2006c, p. 129, grifo do autor).

Assim, embora para o autor alguns conteudos psiquicos mantenham um estado
inconsciente em relagdo a consciéncia do eu, ou seja, a personalidade empirica, tal
estado é relativo porque este conteudo inconsciente pode ser — sob um angulo

diferente, um ponto de vista alternativo — conhecido ao eu, embora este n&o reconhecga
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(tenha a consciéncia) o processo inconsciente em questdo como o causador de
eventuais perturbag¢des na esfera da sua vida consciente (Jung, [1946]/2006c¢).

Esta consideragdo epistemoldgica apresentada por Jung ([1946]/2006c¢)
chamou nossa atengdo. Seguindo o dito segundo o qual “a natureza ndo da saltos”
(p- 116), torna-se evidente a consideracéao logica de que qualquer objeto da natureza
nao possui atributos absolutos, completos. Ou seja, na natureza ndo encontramos,
por exemplo, um objeto completamente branco, ou completamente preto, mas sim
gradacgdes entre estes dois polos ideais. Ou, langando mao de outro exemplo, também
nao ha um corpo totalmente s&o, ou totalmente doente, mas sim um corpo cuja saude
se encontra mais proxima de um destes opostos modelares. Da mesma forma, uma
linha absolutamente reta, ou um objeto perfeitamente esférico, sdo apenas formas
ideais construidas pela mente humana, mas nao encontradas na natureza.
Consequentemente, Jung reafirma o ébvio ao conceituar sua psique, que ele assume
como um objeto natural, como possuidora de uma consciéncia aproximativa. Como
ele mesmo expde em seu escrito, a consciéncia completa, ou mesmo a inconsciéncia
total, sdo apenas pares de opostos ideais construidos socialmente e que ndo possuem
realidade 6ntica.

Jung ([1946]/2006c), portanto, entende a psique — com suas polaridades
consciente e inconsciente — como um sistema conceitual, o sistema psiquico. E,
enquanto pertencentes ao mesmo sistema, a psique inconsciente funciona de modo
similar, embora n&o idéntico, a psique consciente e, consequentemente, possui todas
as fungdes desta ultima, porém de forma subliminal, ou seja, inconsciente (Jung
equivale o inconsciente ao subliminal)®. O autor enumera estas fungbes da
consciéncia: “a percep¢ao, a apercepg¢ao, a memoria, a fantasia, a vontade, o afeto, o
sentimento, a reflexdo, o julgamento, etc” (p. 111-2). Em outras palavras, o psiquiatra
suico, recorrendo novamente a Lipps, nos diz que 0s processos psiquicos
permanecem 0S mesmos, em Sua esséncia, nos sistemas psiquicos consciente e
i,nconsciente.

Em consonancia com este fato de os conteudos conscientes e inconscientes
serem similares, mas nao idénticos, Jung ([1946]/2006¢) aponta uma diferenca quanto

as particularidades destes estados da psique. Quando o conteudo inconsciente é um

3% Esta equivaléncia pode ser observada na seguinte passagem, por exemplo: “os contetidos
conscientes se tornam subliminares e, por isto mesmo, inconscientes” (Jung, [1946]/2006c, p.
114).
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complexo autbnomo afetivo, o autor salienta que este ndo se comporta da mesma
forma nos dois sistemas em questdo. No inconsciente, estes complexos nao séo
alterados, embora possam ser enriquecidos com associacdes, e conservam um
carater autbnomo e compulsivo — tal como os instintos, como veremos — que produz
perturbagdes na esfera consciente. Eles somente perdem estas caracteristicas
quando se tornam suficientemente conscientes. Além do exposto, tais complexos
autdbnomos possuem uma qualidade numinosa independente da energia da vontade
consciente do eu.

Ja no estado consciente da psique, segundo Jung ([1946]/2006c), estes
complexos afetivos se comportam de maneira diversa. Devido a assimilagdo, a
integracdo deles pela consciéncia, tais complexos perdem sua faceta
automatica/compulsiva e, assim, podem ser transformados, pela atuagdo consciente,
de modo a se tornarem elementos subjetivos desta consciéncia que visa a adaptagao
ao mundo externo. Destarte, torna-se viavel uma relacdo dialética entre tais
complexos e o eu, sendo este também concebido como um complexo, o complexo do
eu®®. Tal didlogo é da maior importancia para um alargamento da consciéncia, para
seu desenvolvimento, uma vez que novas possibilidades de ag¢ao, percepgao e
conhecimento se tornam, entdo, possiveis. Resumindo, uma personalidade mais rica
e diversificada emerge. Nas palavras do autor: “A integragcdo de conteudos
inconscientes na consciéncia, que é a operagao principal da Psicologia complexa [...]
elimina a supremacia da consciéncia subjetiva do eu, confrontando-a com os
conteudos coletivos inconscientes” (p. 157).

Nos detemos para apresentar uma breve e necessaria conceituagcdo do
complexo afetivo da teoria junguiana. Como no artigo de 1946 o autor ndo se ocupa
de forma mais detalhada e profunda sobre o tema do conceito de complexo, langamos
mao de um texto, de 1934, que trata especificamente do assunto, Consideragcbes
gerais sobre a teoria dos complexos.

Para Jung ([1934]/2006b), um complexo afetivo € uma representagdo*®
estruturante da psique, constituido por um nucleo de natureza transcendente,

“espiritual”’, que se une com as ideias conscientes acerca do mundo dos fendmenos —

39 Segundo Jung ([1934]/2006b), o complexo do eu € “o centro de continuidade da consciéncia
cuja presenca se faz sentir desde os primeiros tempos da infancia” (p. 19).

40 \er o conceito de “representagéo arquetipica” apresentada mais a frente neste mesmo
capitulo.
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ideias estas de mesma tematica do nucleo —, através tanto do afeto (energia) préprio
do seu nucleo transcendente, quanto dos afetos préprios da vontade consciente.

Em outras palavras, segundo o autor:

O que é, portanto, cientificamente falando, um "complexo afetivo"? E
a imagem de uma determinada situagdo psiquica de forte carga
emocional e, além disso, incompativel com as disposicdes ou atitude
habitual da consciéncia. Esta imagem é dotada de poderosa coeréncia
interior e tem sua totalidade propria e goza de um grau relativamente
elevado de autonomia, vale dizer: esta sujeita ao controle das
disposi¢des da consciéncia até um certo limite e, por isto, se comporta,
na esfera do consciente, como um corpus alienum [corpo estranho],
animado de vida propria (Jung, [1934]/2006b, p. 31, grifo do autor).

Prosseguindo com Jung ([1946]/2006c), os processos conscientes e
inconscientes sao separados por um limiar da consciéncia de carater energético. Os
processos inconscientes somente podem ultrapassam tal limiar e se tornarem
conscientes a partir do momento em que possuem uma quantidade de energia
suficiente para adquirir a intensidade necessaria a tal superagao limiar. Conforme o
autor: “O material bruto de qualquer conhecimento — ou sejam as reagdes psiquicas
ou mesmo ‘pensamentos’ e ‘percepgdes’ — se encontra imediatamente ao lado, abaixo
ou acima da consciéncia, separado de nés apenas por um ‘limiar’” (p. 111).

Decorrente da relatividade desses sistemas consciente e inconsciente, o

pensador também relativiza este limiar energético:

Devemos, todavia, habituar-nos ao pensamento de que entre a
consciéncia e o inconsciente ndo ha demarcacao precisa, com uma
comecgando onde o outro termina. Seria antes o caso de dizer que a
psique forma um todo consciente-inconsciente (Jung, [1946]/2006c¢, p.
140, grifo nosso).

Ainda sobre a questdo da relatividade da consciéncia — a consciéncia
aproximativa —, Jung ([1946]/2006c) nos informa que a amplitude desta é diretamente
proporcional ao estagio de evolugdo animica de um ser. Ou seja, quanto maior o nivel
de consciéncia de um organismo vivo, mais estavel, estruturada, integrada e
desenvolvida é sua psique consciente. Em outras palavras, no estagio animal, infantil
e primordial o complexo do eu nao possui uma unidade forte e estruturada, se
apresentando, entretanto, como um conjunto de pequenas unidades de consciéncia

(luminositas).
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Nas palavras do psiquiatra suigo:

Sabemos pela experiéncia imediata que a luz da consciéncia possui
diversos graus de claridade, e o complexo do eu muitas gradacgdes de
acentuacao. No nivel animal e primitivo ha uma simples luminositas
que mal se distingue ainda do brilho dos fragmentos do eu dissociado,
e, como acontece no nivel infantil e primitivo, a consciéncia ainda nao
possui uma unidade, por ndo ter sido centrada por um complexo do eu
firmemente estruturado, mas flameja, aqui e acola, onde
acontecimentos internos ou externos, os instintos e os afetos
despertam para a vida. Nesse estagio, ela ainda tem um carater insular
ou arquipelagico. Mas ainda ndo € uma totalidade plenamente
integrada num estagio superior ou supremo, sendo, pelo contrario,
capaz de um alargamento indefinido. llhas crepusculares, ou mesmo
continentes inteiros, podem ainda vir se acrescentar a consciéncia
moderna, fendmeno este que se tornou experiéncia diaria para o
psicoterapeuta. Por isso, faremos bem em conceber a consciéncia do
eu como cercada de uma multidao de pequenas luminosidades (Jung,
[1946]/2006c¢, p. 129, grifo do autor).

De modo geral, quanto a fenomenologia da psique inconsciente, e recorrendo
aos fendbmenos de dissociagédo da personalidade como evidéncias - principalmente os
estudados por Janet -, Jung ([1946]/2006¢) sustenta que os elementos inconscientes,
como o0s complexos, por exemplo, possuem uma espécie de consciéncia e
representacdo que contém todos os atributos das fun¢des da consciéncia do sujeito
empirico, como vimos. Tais elementos s&o regidos por uma consciéncia diversa da
primaria (empirica), ou seja, por uma consciéncia subliminal, secundaria*'. Deste
modo, este sujeito inconsciente possui, por exemplo, vontade*2. Para ficar mais claro,

langamos mao das palavras do autor:

Se nao se trata de simples "impulsos" ou "inclinagdes" mas de
"escolha" e de "decisdo" aparentemente de ordem superior, préprias
da vontade, certamente ndo se pode deixar de admitir a existéncia
necessaria de um sujeito que as controle e para o qual alguma coisa
foi "representada". Por definicao, isto seria colocar uma consciéncia
no inconsciente, seria uma operacdo nao muito dificil para o
psicopatologista. Com efeito, ele conhece um fenbmeno psiquico que
a psicologia "académica" quase sempre desconhece: o fenébmeno da
dissociagdo ou dissociabilidade da personalidade (p. 113, grifo do
autor).

41 “Os conteldos inconscientes encerram uma espécie de representagdo ou consciéncia”
(Jung, [1946]/2006¢, p. 104).

42 Em casos mais extremos, os casos de dupla personalidade, este segundo eu, inconsciente,
parece existir como uma segunda consciéncia de um individuo, inclusive tomando “a for¢a” o
lugar da consciéncia primaria em situagdes especificas (Jung, [1946]/2006c¢).
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Importante notar que o autor ndo qualifica a existéncia de um sujeito subliminal
como anormal ou rara, mas sim como fato comum: “Esse estado ndo é nem patologico
nem de qualquer modo estranho, mas o estado normal original, a0 passo que a
totalidade da psique, compreendida na consciéncia, € uma meta ideal, e jamais
alcangada” (Jung, [1946]/2006c, p. 115, grifo do autor).

Consequentemente, Jung ([1946]/2006c¢) concebe a psique inconsciente como
uma consciéncia multipla, ou seja, como um conjunto de multiplas luminosidades. A
esta luminosidade do inconsciente sempre esta vinculada uma numinosidade “quase-
psiquica” de seus conteudos. Voltaremos a este ponto mais adiante.

Por enquanto, basta sabermos com Jung: “Como a consciéncia foi sempre
descrita em termos derivados de fendmenos luminosos, a meu ver nao seria
despropositado admitir que estas multiplas luminosidades correspondem a diminutos
fendmenos da consciéncia” ([1946]/2006c, p. 139).

Mas, psicologicamente falando, que “diminutos fendbmenos da consciéncia” sao
estes?

Jung ([1934]/2006b, p. 31, grifo do autor) entende os complexos como psiques
parciais: “nao ha diferenga de principio alguma entre uma personalidade fragmentaria
e um complexo”. Consequentemente, entende os complexos como “seres’,
personalidades, selves independentes que possuem todos os atributos da psique em
si, incluindo a faculdade da consciéncia. Portanto, quando o autor concebe a psique
como uma “consciéncia multipla”, ele se refere aos multiplos complexos psiquicos de
tonalidade afetiva que estruturam esta psique. Como resultado: “A existéncia dos
complexos pde seriamente em duvida o postulado ingénuo da unidade da consciéncia
[...] e 0 da supremacia da vontade” (p. 30).

Jung ([1946]/2006c), entdo, diferencia dois modos de formagéo dos elementos
psiquicos inconscientes.

O primeiro diz respeito aos conteudos que ja pertenceram a consciéncia, ja
foram de natureza pessoal, mas que, ou foram esquecidos, ndo mostrando qualquer
disposigcao de voltarem a esfera consciente, ou seja, ndo possuem uma quantidade
de energia que os possibilite ultrapassar o limiar da consciéncia, ou foram reprimidos
pelo eu consciente e, portanto, se tornaram subliminais por seu carater incompativel
em relacdo a este. Trata-se de representacdes psiquicas derivadas de experiéncias

subjetivas que se deram no desenvolvimento, principalmente na infancia, do individuo.
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Tais conteudos formam o que Jung ([1946]/2006c) denominou de “inconsciente
pessoal”.

O segundo tipo diz respeito a conteudos inconscientes cujas vinculagdes com
o0 complexo do eu sao impossiveis de serem demonstradas, mas, entretanto, se
apresentam como similares aos elementos que sao, ou ja foram, apresentados a
consciéncia — as chamadas representagdes que sao os elementos estruturantes desta
consciéncia do eu. Tais conteudos nunca foram conscientes, ou seja, tém suas origens
no inconsciente e ainda ndo sao capazes de serem recebidos na consciéncia empirica
porque esta ndo consegue fazer a apercepcgao destes conteudos. Em outras palavras,
a consciéncia do eu nao pode compreender tais elementos (Jung, [1946]/2006c¢).

Em ambos os casos, os estados e processos inconscientes, que estao
submetidos a vontade da consciéncia secundaria, subliminal, se fazem sentir na
consciéncia, de forma indireta, por meio de sintomas psiquicos que se apresentam
como simbolos, através das “manifestagdes espontaneas, dos sonhos, das fantasias
e dos complexos” (Jung, [1946]/2006c¢, p. 118).

Segundo Jung ([1946]/2006c¢):

Os conteudos sintomaticos sao, em parte, verdadeiramente simbalicos
e sdo representantes indiretos de estados ou processos inconscientes
cuja natureza s6 pode ser deduzida imperfeitamente e sé pode tornar-
se consciente a partir dos conteldos que aparecem na consciéncia.
[...] Na maioria das vezes, eles ndo sdo conteudos reprimidos, mas
simplesmente conteudos que ainda ndo se tornaram conscientes, isto
€, que ainda nao foram percebidos subjetivamente (p. 115, grifo do
autor).

A teorizacdo de Jung ([1946]/2006c) concebe que toda a natureza tem como
fonte de energia aquela produzida pela antitese entre pares de opostos. Assim, na
psique, espirito e instinto se polarizam e limitam, na mesma medida, a extenséo deste
psiquismo.

Concentrando-nos sobre os instintos, compreendemos que o psiquiatra os
concebe como fungdes fisioldgicas que sdo produtos dos hormbnios secretados pelas
glandulas e que sdo condigdes de existéncia de todo ser vivo. Quanto a instintividade
humana propriamente dita, esta teoria dos instintos se complexifica, uma vez que nao
se pode determinar com certeza seu numero (quantidade), suas limitagdes e,
principalmente, sua natureza. Tudo que podemos saber sobre os instintos humanos

sdo que eles possuem um aspecto fisioldgico e outro psicoldgico (Jung, [1946]/2006c).
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Quanto a isso, o autor suigo se baseia na teorizagao de Janet*? ([1909]/1919)
que afirma que toda fungao instintiva possui tanto uma faceta superior quanto uma
inferior (partie supérieure et inférieure d'une fonction). A parte inferior equivale ao
aspecto fisiologico da psique da teoria junguiana, enquanto a parte superior ao
aspecto psicolégico desta. Esta partie inférieure se mostra como uma componente
invariavel e automatica/compulsiva da funcéo instintiva, enquanto a partie supérieure
€ variavel e submetida a vontade consciente, podendo, aqui, ser utilizada
diferentemente, até contrariamente, a dire¢gdo do impulso instintivo original. Ou seja,
na esfera psicoldgica os instintos se desprendem de suas metas originais e perdem
seus direcionamentos automaticos e compulsivos. Isto se da porque a acédo da
vontade consciente, da livre escolha, pode desviar e modificar a fungado instintiva
devido ao fato desta vontade ser, ela mesma, uma forma de energia psiquica: “A
vontade implica uma certa quantidade de energia que fica liviemente a disposi¢do da
consciéncia” (Jung, [1946]/2006c, p. 122, grifo do autor).

Desta forma, conforme Jung ([1946]/2006c), todo processo psiquico esta
enraizado, de alguma forma, na vida orgénica do corpo como um todo. Disto decorre
que a psique participa do dinamismo inerente ao instinto, sem, contudo, ser um
produto exclusivo deste instinto, dado que a psique nao pode ser explicada apenas
em termos de seu substrato organico, embora tanto ela quanto os instintos sejam os
fendmenos que possibilitam a existéncia da vida.

Segundo o psicologo suigo:

Com a libertagdo crescente em relagdo ao meramente instintivo, a
partie supérieure atinge por fim um nivel em que a energia intrinseca
a funcdo eventualmente ndo esta mais orientada pelo instinto, no
sentido original, mas alcangou uma forma dita espiritual. Isto nao
implica uma alteragdo substancial da energia instintiva, mas apenas
uma mudanga em suas formas de aplicacdo (Jung, [1946]/2006c, p.
122, grifo do autor).

Assim, para o psiquiatra suigo, a partir deste ponto de vista, a psique é um
conflito entre o instinto cego e a liberdade volitiva. Conforme ele: “O que eu chamaria
de psique em sentido proprio se estende até aquele limite em que as fungbées podem

ser influenciadas por uma vontade” (Jung, [1946]/2006c, p. 123, grifo do autor).

4 Jung estudou com Janet no inverno de 1902/1903, no hospital Salpétriére e no College de
France, em Paris, enquanto trabalhava no hospital Burghélzli, em Zurique (Bair, 2006).
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Aprofundando-se na tematica, Jung ([1946]/2006c) afirma que um instinto
sempre realiza uma imagem primordial de qualidades fixas. Tal imagem € aprioristica,
inata ao individuo de uma espécie e somente “performada” quando um instinto de
forma correspondente propicia uma chance e razéo para que esta imagem exerga sua

influéncia. O autor nos apresenta um exemplo:

O instinto da formiga-cortadeira [sauva] realiza-se na imagem da
formiga, da arvore, da folha, do corte, do transporte e no pequeno
jardim de fungos, cultivado pelas formigas. Se falta uma destas
condi¢des, o instinto nao funciona, porque nao pode existir sem sua
forma total, sem sua imagem. Uma imagem desta natureza constitui
um tipo aprioristico (Jung, [1946]/2006c, p. 140-141)

Como ser biologico, 0 mesmo acontece com os seres humanos, conforme Jung
([1946]/2006c). Estas imagens primordiais, ou ideias universais, representam o
préprio “sentido do instinto” (p. 141, grifo do autor), seu significado, e sao “reguladores
sempre presentes e biologicamente necessarios da esfera dos instintos cujo raio de
agao recobre todo o campo da psique” (p. 141, grifo do autor). Assim, um homem
somente pode se comportar de maneira tipicamente humana devido aos limites de
agcao e de voligdo impostos por estas “imagens instintivas”. Ou seja, tais formas
universais “Ihe proporcionam a ocasiao e o modelo de sua atividade, na medida que
funcionam instintivamente” (p. 141).

Ainda segundo o pensador suigo, a realidade destas imagens primordiais se
apresentou a ele por meio das observagdes empiricas das fantasias, oniricas ou néo,
que seus pacientes expressaram durante seu trabalho como psiquiatra e psicélogo.
Tal realidade também pode ser comprovada pela existéncia de temas
mitoldgicos/religiosos comuns a diferentes culturas e documentados ao longo da
histéria da humanidade. Jung ([1946]/2006c) da o nome de arquétipos a estas
imagens primordiais, ou ideias universais.

Dada a importancia que o conceito de arquétipo possui para a Psicologia
junguiana, e na tentativa de tornar mais compreensivel um conceito tdo complexo
quanto este, nos detemos aqui para uma melhor compreensédo deste conceito tao
central a teorizagdo do médico suico.

Jung ([1946]/2006c) conceitua o arquétipo de diversas formas, incluindo aqui o
ja exposto acima. Enquanto elemento operativo atemporal e preexistente, o arquétipo

€ um preé-requisito inconsciente da coletividade humana que orienta, incentiva e
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transforma a atividade criativa da fantasia consciente. E o elemento “espiritual”’ por
exceléncia, sendo assim, experienciado indiretamente como portador de grande
energia — que é seu valor afetivo — deste tipo espiritual. Em outras palavras, o
arquétipo € numinoso, fato este que faz com que Jung também o chame de
“‘dominante”. Como poténcia numinosa, ele é sempre curador ou destruidor, mas
nunca indiferente. Impele-nos, com um pressentimento inerente, uma precognigao
inata, a sua meta espiritual de modo avassalador por meio do seu fascinio numinoso,
conferindo ao individuo “uma plenitude de sentido até entdo considerada impossivel’
(p- 146, grifo do autor).

Enquanto representantes auténticos do espirito, os arquétipos sdo da maxima
abstracao, isto €, sdo transcendentes, embora também sejam os elementos mais
simples que subjazem a uma agéo concreta instintiva, como vimos. Quanto a isso, o
tedrico suico reforga: “Os arquétipos se dividem [...] em duas categorias: uma instintiva
e outra arquetipica. A primeira € constituida pelos impulsos naturais, e a segunda
pelas dominantes que irrompem na consciéncia como idéias universais” (Jung,
[1946]/2006¢c, p. 157). Finalmente, também constituem, indiretamente, o substrato do
que Jung chama de “inconsciente coletivo”, como veremos mais adiante (Jung,
[1946]/2006c).

Quanto a complexa relacao entre instinto e arquétipo, Jung afirma:

Malgrado ou talvez por causa de sua afinidade com o instinto, o
arquétipo representa o elemento auténtico do espirito, mas de um
espirito que nao se deve identificar com o intelecto humano, e sim com
0 seu spiritus rector [espirito que o governa]. O conteldo essencial de
todas as mitologias e religibes e de todos os ismos é de natureza
arquetipica. O arquétipo é espirito ou nao-espirito, e o que ele &, em
ultima analise, depende da atitude da consciéncia. O arquétipo e o
instinto constituem os opostos da mais extrema polaridade, como é
facil verificar, se compararmos um homem que esta sob o dominio dos
instintos com outro que é governado pelo espirito. Mas, da mesma
maneira como entre todos os opostos ha uma relagao tao estreita, que
nao se pode fazer uma colocagdo ou mesmo pensar nela, sem a
correspondente negacao, assim também no presente caso se aplica o
principio de que les extremes se touchent [os extremos se tocam]. Um
pressupde o outro como fatores correspondentes; isto, porém, nao
implica que um possa derivar do outro, mas antes que ambos
subsistem lado a lado como as idéias que o homem tem a respeito dos
opostos subjacentes a todo energismo psiquico. O homem se
encontra ao mesmo tempo como um ser impelido interiormente a agir,
mas capaz de pensar e refletir. [...] Os opostos psicoldgicos, também,
devem ser considerados a partir de um ponto de vista cientifico. Os
opostos verdadeiros nunca sao incomensuraveis, porque, se O
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fossem, nunca poderiam unir-se. Apesar de sua polaridade, eles
mostram uma tendéncia permanente a se unirem ([1946]/2006¢c, p.
146-147, grifo do autor).

Como ja visto, a psique é caracterizada por Jung ([1946]/2006¢c) como um
sistema consciente-inconsciente. Assim, tudo o que € psiquico possui sua cota de
consciéncia e de inconsciéncia: todo conteudo da psique é consciente em algum grau.
Porém, o arquétipo é “uma forma basica irrepresentavel que se caracteriza por certos
elementos formais e determinados significados fundamentais, os quais, entretanto, sé
podem ser apreendidos de maneira aproximativa” (p. 153, grifo do autor). Por isso
mesmo sua natureza é transcendente e, consequentemente, incapaz de tornar-se
consciente, tal como os impulsos instintivos. Esse estado que se encontra para além
dos limites psiquicos faz o autor langar mao do termo “psicéide” para se referir a este
par de opostos vitais.

Mas o que significa uma natureza psicoide para Jung? Segundo o proprio:

Se uso o termo "psicéide", fago-o com trés ressalvas: a primeira é que
emprego esta palavra como adjetivo e ndo como substantivo; a
segunda é que ela ndo denota uma qualidade animica ou psiquica em
sentido préprio, mas uma qualidade quase psiquica, como a dos
processos reflexos; e a terceira € que esse termo tem por fungéo
distinguir uma determinada categoria de fatos dos meros fendmenos
vitais, por uma parte, e dos processos psiquicos em sentido proprio,
por outra ([1946]/2006c¢, p. 117, grifo do autor).

Com isso, Jung ([1946]/2006c) acrescenta ao seu sistema psicoldgico, pela
primeira vez ao longo de sua obra, o “inconsciente psicoide” como o locus onde
“habitam” os arquétipos e os instintos psicéides incapazes de serem acolhidos pela
psique, dado que possuem uma natureza apenas “quase psiquica”. Nas palavras do
psiquiatra: o “inconsciente psicéide [...] compreende aquilo que nédo é capaz de se
tornar consciente e somente aquilo que se assemelha a psique” (p. 128).

O fato de descrevermos a esfera psicéide como um tipo de inconsciente pode
parecer estranha, mas o préprio autor assim a define em determinada passagem do
artigo em questao. Além disso, outros autores também o fazem, embora, as vezes,
recorrendo a outras nomenclaturas. A titulo de exemplo, Douglas (2002, p. 46) nomeia
de “inconsciente arquetipico” aquilo que se refere a esta esfera psicoide.

Este ponto nos leva ao questionamento: mas nao € o inconsciente coletivo que

tem como conteudos os arquétipos?
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Para Jung ([1946]/2006c), enquanto forma irrepresentavel, ou seja, em seu
estado natural, psicoide, “quase psiquico”’, o arquétipo ndo consegue penetrar na
psique porque esta somente pode conter conteudos psiquicos que sdo, como ja
salientado em todo o capitulo, percebidos pela consciéncia de algum modo. Ou seja,
a consciéncia ndo consegue realizar a apercepc¢ao do arquétipo, assim como dos
instintos. Destarte, conforme estes argumentos, concluimos que os arquétipos séo os
conteudos do inconsciente psicoéide.

Porém, uma representagdo arquetipica — que Jung sempre, nos escritos
anteriores, tornou sinbnimo de arquétipo — €&, por definicdo, uma estrutura psiquica
que possui como nucleo central um arquétipo ao qual s&o vinculadas ideias
conscientes advindas do mundo dos fenbmenos perceptiveis. Além disso, tais
representacbes possuem afetos — que sdo energias advindas tanto da vontade
consciente quanto da numinosidade do arquétipo — que conferem uma integridade e
certa estabilidade a esta estrutura psiquica. Estes afetos sdo os elementos de ligagcao
entre 0s componentes subjetivos destas representagbes arquetipicas e seus
componentes objetivos, os arquétipos nucleares de mesma tematica (Jung,
[1946]/2006c).

Nas palavras do proprio:

Em meus trabalhos anteriores eu sempre tratei os fendmenos
arquetipicos como psiquicos, porque o material a ser exposto ou
investigado se referia sempre e unicamente a representacées ou
imagens. Por isso a natureza psicéide do arquétipo aqui sugerida n&o
esta em contradicdo com minhas formulacdes anteriores. Representa,
pelo contrario, apenas um grau a mais na diferenciagao conceitual que
se torna inevitavel desde o momento em que me vejo obrigado a
executar uma analise mais geral da natureza da psique e a clarificar
0s conceitos empiricos referentes a ela e as relagbes que ha entre
esses conceitos (Jung, [1946]/2006c, p. 155).

Desta maneira, se formos bem rigorosos, os conteudos do inconsciente
coletivo, por exceléncia, sao as representacbes arquetipicas (simbolos
mitoldgicos/religiosos, complexos etc), e ndo os arquétipos. Porém, podemos
conceber estes arquétipos como conteudos estruturantes do inconsciente coletivo se
pensarmos que uma representagao arquetipica somente pode existir na psique devido
ao seu elemento irrepresentavel que é seu nucleo, o arquétipo. Consequentemente,

os arquétipos somente formam a estrutura do inconsciente coletivo de forma indireta.
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Dada a complexidade do assunto, Jung ([1946]/2006¢c) langa mao da metafora
do espectro de luz visivel, advindo da Fisica, como analogia para seu conceito de
psique (ver figura 1).

A luz visivel é limitada por um espectro de cores com suas respectivas
frequéncias e comprimentos de onda. No caso do ser humano, este espectro se inicia
com a cor vermelha, de menor frequéncia e maior comprimento de onda, e termina
com a cor violeta, de maior frequéncia e menor comprimento de onda. Comparando
0s conteudos passiveis de percepcdo psiquica com as cores passiveis de serem
percebidas pela visdo, Jung ([1946]/2006c) afirma que tudo que nosso sistema
psiquico conhece, percebe, se encontra dentro deste espectro que representa a
psique. Portanto, é na psique que encontramos as instancias que chamamos de
consciéncia, inconsciente pessoal e inconsciente coletivo. O inconsciente psicoide se
encontra fora da psique, embora suas formas ajam, indiretamente, nela, como
exposto.

Assim, na extremidade vermelha do espectro se encontra o polo da percepg¢ao
dos instintos. Ou seja, “o extremo inferior da psique comecga a partir do momento em
que a funcdo se emancipa da compulsdo do instinto e se deixa influenciar pela
vontade” (Jung, [1946]/2006c, p. 139-140). Este polo representa a percepgéao
subjetiva, portanto consciente, da situacgao instintiva. Ja a natureza do instinto - e de
seus impulsos inerentes automaticos e compulsivos - ndo é psiquico, mas “quase
psiquico®, psicoide, irrepresentavel. Deste modo, estes instintos e seus impulsos
fisioloégicos se encontram abaixo do limite vermelho da escala de cores visiveis, ou
seja, sao encontrados no “infravermelho psiquico” (Jung, [1946]/2006c¢).

Ja o polo oposto do espectro, o da cor violeta, serve de analogia as
representacdes arquetipicas da psique. Estas representag¢des sdo sempre simbdlicas
e se fazem perceptiveis a psique através de imagens arquetipicas, tais como os
complexos e os simbolos mitolégicos/religiosos. Nesta extremidade, o arquétipo se
faz presente apenas indiretamente enquanto nucleo da representagéo arquetipica, ja
que sua natureza é apenas “quase psiquica”, psicdide e, por issoO mesmo,
irrepresentavel, como ja vimos. Consequentemente, o arquétipo pertence ao
ultravioleta da escala cromatica (Jung, [1946]/2006c).

Segundo Jung ([1946]/2006c¢):
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Na representacao arquetipica e na percepcao instintiva o espirito e
matéria se defrontam no plano psiquico. Tanto a matéria como o
espirito aparecem, na esfera psiquica, como qualidades que
caracterizam conteldos conscientes. Ambos sdo transcendentes, isto
€, irrepresentaveis em sua natureza, dado que a psique e seus
conteudos s&o a Unica realidade que nos é dada sem intermediarios
(p- 155-156).

Concluimos o presente capitulo nos debrugando sobre o processo de
individuacdo que € a proépria teleologia do sistema psiquico postulado por Jung
([1946]/2006c). Enquanto processo sobre o qual ndo se conhece os limites, a
individuac&o é a meta, o télos, do psiquismo humano. E “um alvo espiritual para o qual
tende toda a natureza do homem; é o mar em diregdo ao qual todos os rios percorrem
seus acidentados caminhos; € o prémio que o herdi conquista em sua luta com o
dragao” (p. 157).

Segundo Jung ([1946]/2006c), a individuagdo implica um “realizar-se a si
mesmo”, contrariando a crenga comum segundo a qual ela é pensada como um

“tornar-se consciente” de todos os conteldos inconscientes.



Figura 1 - Analogia do espectro de luz (Jung, 1946)
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Esta confusao ocorre porque, conforme Jung ([1946]/2006c), para se alcangar
a individuagao, a centralizacdo da personalidade, € necessaria a devida tomada de
consciéncia de conteudos inconscientes, realizando “a tendéncia do inconsciente em
diregdo a consciéncia” (p. 162). Porém, confunde-se o todo, que o psicélogo chama
de Si-mesmo, com a totalidade destes conteudos psiquicos. Este estado de coisas
levaria a ja mencionada prepoténcia da consciéncia do eu, uma vez que esta
consciéncia passaria a equivaler ao Si-mesmo. Entretanto, para ele, “o Si-mesmo
compreende infinitamente muito mais do que apenas o eu [...]: significa tanto o Si-
mesmo dos outros, ou os proprios outros, quanto o eu. A individuagdo nao exclui o
mundo; pelo contrario, o engloba” (p. 165, grifo do autor).

Porém, o processo de individuagdo corresponde, t40 somente, a assimilacao
(integracao) dos conteudos inconscientes que podem ser conscientizados. Este fato,
por si sO, ja € uma imensa tarefa que demanda um esforgo de igual tamanho por parte
do individuo e, por isso mesmo, € uma ocorréncia rara. Em outras palavras, a
individuagcédo é um processo em que o sujeito se torna uma totalidade bem integrada
em si mesmo (Jung, [1946]/2006c¢).

Jung nos esclarece melhor:

A Psicologia culmina necessariamente no processo de
desenvolvimento que é peculiar a psique e consiste na integragéo dos
conteudos capazes de se tornarem conscientes. Isto significa que o
ser humano psiquico se torna um todo, e este fato traz consequéncias
notaveis para a consciéncia do eu, que sdo extremamente dificeis de
descrever. Duvido da possibilidade de expor adequadamente as
mudancgas que se verificam no sujeito sob o influxo do processo de
individuagao, pois se trata de uma ocorréncia mais ou menos rara, sé
experimentada por aqueles que passaram pelo confronto - fastidioso,
mas indispensavel para a integracdo do inconsciente - com as
componentes inconscientes da personalidade. Quando as partes
inconscientes da personalidade se tornam conscientes, produz-se nao
s6 uma assimilagdo delas a personalidade do eu, anteriormente
existente, como sobretudo uma transformacgao desta ultima. [...] Quer
dizer, o eu nao pode deixar de descobrir que o afluxo dos contetudos
inconscientes vitaliza e enriquece a personalidade e cria uma figura
que ultrapassa de algum modo o eu em extensdo e em intensidade.
Esta experiéncia paralisa uma vontade por demais egocéntrica e
convence o eu de que, apesar de todas as dificuldades, é sempre
melhor recuar para um segundo lugar, do que se empenhar em
combate sem esperancga, o qual termina invariavelmente em derrota.
Deste modo a vontade enquanto energia disponivel se submete
paulatinamente ao fator mais forte, isto €, a nova figura da totalidade
que eu chamei de Si-mesmo ([1946]/2006c¢, p. 163-164, grifo do autor).
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Portanto, conforme Jung ([1946]/2006c), o processo de individuagao implica o
desenvolvimento da consciéncia que € responsabilidade ética do individuo
empenhado em evoluir animicamente. Até onde a evolugdo da psique pode
desenvolver-se permanece uma questao sem resposta.

Finalizando com o proprio Jung ([1946]/2006c¢):

o processo de individuagao é, psiquicamente, um fendmeno-limite que
necessita de condigdes especiais para se tornar consciente. Talvez
seja a primeira etapa do caminho de uma longa evolugéo que deve ser
percorrida por uma humanidade futura (p. 165).
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4 A FILOSOFIA DE C. G. CARUS

Carl Gustav Carus (1789-1869) foi um médico, artista, psicélogo e filésofo do
Romantismo alemé&o tardio cuja filiagdo tedrica remete a Platdo, Aristételes, Leibniz,
Herder, Schelling e, de forma especial, Goethe. Possui uma posi¢ao singular no
pensamento contemporaneo, pois, apesar do aumento de interesse pela sua
teorizacdo, a partir da metade do século passado, especialmente por sua relagao
intima com seu amigo Goethe, ainda é “um autor absolutamente desconhecido no
contexto lus6fono, bastante ignorado internacionalmente e, visto com arrogancia, que
beira a ‘eutanasia académica’, em sua [Alemanha natal]” (Noé, 2018, p. 154).

Apesar do ostracismo que ainda conserva, a psicologia de Carus foi influente

em seu inicio. Conforme Simanke (2022):

a psicologia de Carus perdeu pouco a pouco seu reconhecimento nas
décadas finais do século XIX, quando seu estilo especulativo,
derivativo e enciclopédico passou a contrastar com os principios e
métodos da psicologia experimental que entao se afirmava (p. 290).

O pensador alemao formulou, pela primeira vez, uma sistematizagcao da
concepcgao de inconsciente, anos antes do famoso filésofo do inconsciente, Von
Hartmann, langar sua classica e influente obra Filosofia do Inconsciente (Philosophie
des Unbewussten), em 1869 (Noé, 2018). “Pode-se argumentar que Carus tenha sido
o primeiro autor a fazer deste conceito [de inconsciente] o fundamento e o eixo de sua
teoria da mente e se candidata, assim, ao titulo de primeiro tedrico do inconsciente no
sentido forte da palavra” (Simanke, 2022, p. 289).

O cerne de seu pensamento acerca do inconsciente encontra-se em sua obra
magna Psique: Sobre a histéria do desenvolvimento da alma, de 1846. Escrita no
alemé&o arcaico e obliquo dos eruditos germanicos de seu tempo, esta obra complexa
abarca uma variedade de disciplinas que enseja a pré-histéria de um conceito de
inconsciente que encontraria seu apice no florescimento da “Psicologia do Profundo”
de C. G. Jung e Sigmund Freud, entre outros (Noé, 2018; Simanke, 2022).

Segundo Simanke (2022), ha diversas e contrastantes interpretacbes do
pensamento de Carus, fato este que demonstra a pluralidade de suas ideias e a
necessidade de mais interpretag¢des destas, a fim de lograr-se maior entendimento da

teorizacéo do autor.
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O presente capitulo desta dissertagao, portanto, consiste numa tentativa de
expor e discutir as principais ideias do filésofo germéanico acerca da mente, ndo sem
lancar méao de autores que comentam as teorias deste prolifico pensador. Assim,
acreditamos ser importante, primeiramente, expor o “método genético” que Carus
utilizara para analisar e compreender a psique humana, cabendo ressaltar que tal
método é apresentado de forma mais detalhada numa série de seminarios ministrados
no inverno de 1829/1830 na Universidade de Dresden, e publicados em 1831 sob o
titulo de Prelegdo sobre Psicologia (Vorlesung zur Psychologie). Sobre este método

utilizado por Carus, Noé (2015) afirma que

€ necessario buscar um exame, de fato cientifico, que logre explorar a
esséncia das manifestacbes da natureza, a partir de suas raizes. E
isso é possivel, segundo o autor, através do método genético. Como
0 proprio nome indica, o termo vem de génese, ou seja, formagao,
criacdo, inicio. E, portanto, o método que em suas observacdes
procura seguir o caminho, tdo préoximo quanto possivel, ao caminho
tracado pela prépria natureza na formagdo de suas manifestagdes.
Esse caminho comeca tipicamente por uma fase simples e
indiferenciada, desenvolvendo-se em direcao a riqueza de diversidade
e complexidade (p. 147, grifo nosso).

Ou seja, seu meétodo de investigagcado especulativa é consonante com sua visao
de um mundo em que tudo esta interrelacionado. Orgéanico e inorganico, psique e
organismo, homem e natureza, formam uma unidade inseparavel, sendo imperativo
rastrear a historia do cosmo em evolugao para que entdo possamos compreender a
essencialidade do processo de desenvolvimento e, através dele, porém de modo
retroativo, entender como a vida animica se forma e age inconscientemente, em
diregcdo a consciéncia, e se relaciona com especificidades anatdomicas. Importante
ressaltar aqui o fato de a consciéncia ser secundaria ao inconsciente, ou seja, a
consciéncia é aqui proposta como sendo um produto do desenvolvimento animico dos
seres (Carus, [1846]/2021).

Caracteriza-se que a vida animica inconsciente seja a base, a
consciente. Mas, essa relagdo € ainda mais profunda: toda a vida
animica, a totalidade do mundo de nossa existéncia espiritual mais-
intima, que nés mui-bem distingamos em nossa consciéncia, de tudo
que seja exterior, repousa sobre o sem consciéncia e forma-se
somente a partir deste (Carus, [1846]/2021, p. 13).
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Este ponto apresenta convergéncia com o pensamento junguiano,
considerando que este pensador também entende que é inato a psique a
transformacao do inconsciente em consciéncia, como ja vimos no capitulo 2 (Jung,
[1946]/2006c¢).

Consequentemente, 0 método genético, aplicado a etiologia e desenvolvimento
da psique, tem por objeto de investigagao o substrato mais antigo da histéria da psique
humana, o inconsciente, assim como seus desdobramentos no tempo. Tendo isto em
vista, tal método compara as estruturas mais desenvolvidas animicamente com
aquelas observadas em organizagdes vitais mais simples e incompletas
animicamente, como plantas e animais (Noé€, 2015).

Desta forma, Carus rastreia, especulativamente, “a evolugado do ser desde a
matéria inanimada até a consciéncia racional [consciéncia do mundo] e a
autoconsciéncia [...], juntando forgas a um movimento que caracterizara o idealismo
germanico desde Kant”# (Simanke, 2022, p. 290).

Nas palavras de Carus:

Toda vida, todos os organismos vivos, portanto, tém uma base comum.
Ao buscar a compreensao, pois, de outros organismos vivos, poder-
se-a compreender melhor a alma humana: assim como é possivel
efetuar uma anatomia comparada, € possivel fazer uma psicologia
comparada. [...] A arvore da vida psiquica é em todos os organismos
vivos a mesma (1831 apud Noé, 2015, p. 149, grifo nosso)*.

Desta forma, Carus ([1846]/2021) procura entender a psique humana através
de suas préprias leis naturais, leis estas que se simetrizam as leis da vida biologica
do organismo, sem, contudo, recair “em um naturalismo materialista, como ocorre
muitas vezes no contexto desse tipo de pensamento” (Noé, 2015, p. 166). Para Carus
([1846]/2021), todo o cosmo, todas as manifestacbes da natureza, vivas ou inertes,
sdo revelagdes do Deus summum bonum (“bem maior”) da sua tradigéo crista, levando
alguns autores a classificarem sua teorizagcdo metafisica e monista acerca da mente

como uma psicologia de orientagao teoldgica (Cazeto, 2001; Simanke, 2022).

4 Noé (2018, p. 156) afirma que o pensamento de Carus é representante do Idealismo
Magico, cujo objetivo seria “reintegrar a harmonia perdida entre o ser humano e o todo, a qual
somente é possivel pressentir interiormente e realizar exteriormente, por exemplo, através da
arte”.

45 Esta citagéo direta € uma tradugado do texto original de Carus, escrito em alemao arcaico e
realizada pelo prof. Dr. Sidnei Noé. Sempre que, no presente capitulo, utilizarmos deste tipo
de recurso, sera porque a obra referida esta em alemao arcaico.
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Importante notar que o Deus summum bonum de Carus, e da tradigao crista,
difere da forma como Jung o concebe, refratario que era da concep¢éo do mal
enquanto privatio boni (“privagao do bem”).

Quanto a isso, o dogma metafisico teoldgico-cristdo e filoséfico que entende
Deus como summum bonum, como o “bem maior”’, como “todo bom”, implica na
doutrina crista da privatio boni, que define o bem como o unico verdadeiro, enquanto
o mal é compreendido como uma mera diminuigdo do bem e, assim, ndo existe, em
si. Em outras palavras, somente o bem possui realidade ontolégica. Segundo esta
concepgao, “omne bonum a Deo, omne malum ab homine” (“todo bem provém de
Deus e todo mal provém do homem”) (Jung, [1952]/2017).

Desta forma, Jung ([1952])/2017), enquanto psicologo empirista, diz que uma
questdo metafisica como esta n&o € objeto de uma ciéncia natural como a Psicologia
que postula. Segundo ele: “Por esta razao vi-me forgado a pér em duvida a validez da
privatio boni no que respeita ao dominio da experiéncia” (p. 59, grifo do autor).

Ainda conforme o autor:

A critica s6 pode ser aplicada a fendmenos psiquicos, isto &, a ideias
e conceitos, mas ndo a entidades metafisicas. Estas ultimas s6 podem
ser confrontadas consigo mesmas. Minha critica, portanto, é valida
somente no ambito empirico, ao passo que no dmbito da metafisica o
bem pode ser uma substancia e o mal um pr 6v (ndo ente). Nao
conheco qualquer fato empirico que se aproxime de uma tal assercao.
Por isso, neste ponto o empirista deve guardar siléncio. Entretanto, é
possivel que aqui, como no caso de outros enunciados metafisicos, e
particularmente no caso dos dogmas, existam, no fundo, fatores
arquetipicos preformativos, presentes desde épocas imemoriais e
psiquicamente eficazes, e que estes fatores sejam acessiveis a uma
pesquisa empirica. Em outras palavras, é possivel que exista uma
tendéncia psiquica préconsciente, que, independentemente do tempo
e do espaco, produza continuamente enunciados semelhantes, como
€ o0 caso dos mitologemas, dos motivos folcléricos e da produgéo
individual dos simbolos. Parece-me, no entanto, que o material
empirico existente ndo permite — pelo menos até onde me ensina a
experiéncia — uma conclusdo decisiva que me indicasse um
condicionamento arquetipico da privatio boni. As definicdes morais
bem claras sdo — se ndo me engano — aquisigdes recentes do homem
civilizado. Por isso ainda sao frequentemente nebulosas e incertas, ao
contrario de outros pares de contrarios que sao indubitavelmente de
natureza arquetipica e representam condigcbes basicas para o
conhecimento consciente em geral (Jung, [1952]/2017, p. 60, grifo do
autor).
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Assim, todo o mundo, organico e inorganico, somente existe porque nele, em
seu cerne, “habita” uma divindade perfeita em si e para si mesma. Mais
especificamente, tudo que existe esta fecundado por uma ideia particular divina, ideia
esta que consiste em um — dentre infinitos — “pensamento inconsciente de Deus™®.
Esta ideia seria uma arque-imago de um ser anterior a qualquer existir. Aqui ha,
didaticamente, uma distingao entre a ideia particular e a ideia em si, ambas divinas.
Enquanto a primeira corresponda a uma ideia especifica e particular de Deus para
cada existéncia da natureza, a segunda remete a totalidade das infinitas
possibilidades (ideias particulares infinitas) de manifestagdes da divindade, ou seja, a
ideia em si seria o todo, o proprio Deus que é fundamento de toda existéncia. Dizendo
de outra forma, todas as ideias particulares dos seres sao partes, raios da ideia basica
divina que se manifesta em todo o mundo como a ideia em si, a ideia fundamental, a
divindade (Carus, [1846]/2021):

Tudo indica, pois, que dever-se-ia reconhecer, em qualquer coisa de
algum modo viva, como base de sua realidade, aquele uno, através do
qual, algo vivo em geral seja condicionado, isto €, um divino e que ora
caracterizemos como fundamento-primordial desta manifestagao
especial, sob a denominagao de ideia de sua existéncia ou (tdo logo
tenha se desenvolvido nessa ideia, alguma espécie de consciéncia),
simplesmente, de alma [...]. Logo, chamemos de divino, aquilo que
contenha o fundamento-primordial de uma existéncia individual, de a
ideia ou de a alma (p. 20-21, grifo nosso).

No texto acima transcrito, ja € exposto uma diferenga conceitual entre ideia e
alma. Enquanto a ideia perpassa toda a natureza, todo o cosmo, a alma, para Carus
([1846]/2021), estaria presente somente nos organismos que possuem um sistema
neural minimo o suficiente, incluindo ai animais, além do ser humano, obviamente.
Isto se da porque, na visdo do autor, na ideia inconsciente esta contida toda a
potencialidade de emergéncia e desenvolvimento da consciéncia que se da através
do contato do ser vivo com o meio que o circunda através dos 6rgaos dos sentidos
(voltaremos a este ponto mais tarde). A isto o autor denomina “conflito com o mundo
externo. Ou seja, a alma — com sua polaridade inconsciente/consciente - seria o

desdobramento da ideia inconsciente nos seres vivos passiveis de apreensao

46 Optamos por usar as aspas aqui porque a expressdo em questio perpassa todo o escrito
de Carus, dando forma a complexa teorizacao do autor. Sempre que uma expressao ou
conceito estiverem entre aspas, neste capitulo, sera devido ao exposto nesta nota.
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sensorial. Sobre isto, Cazeto (2001, p. 36) afirma: “A alma seria ideia, mas um tipo
particular dela: a ideia dotada de consciéncia”.

Assim, uma pedra, por exemplo, seria dotada de uma ideia divina. Em outras
palavras, uma pedra seria uma manifestagéo particular de Deus na natureza, sob esta
forma. Porém, como tal pedra ndo possui a minima sensagéo do mundo ao seu redor,
a ideia inerente a ela ndo se desenvolveria em uma alma que, essencialmente, no
sistema de pensamento de Carus, pressupoe a irrupcao e o desenvolvimento de uma
consciéncia. O mesmo ocorre com 0s seres Vivos mais primitivos, como os
protozoarios, por exemplo, que, embora se multipliquem rapidamente e ajam sobre o
cosmo de alguma forma, ndo possuem alma, mas sim uma mesma ideia particular
que é replicada em cada reproducéao e que |lhes confere vida. Dizendo de outra forma,
cada organismo deste tipo € idéntico aos seus descendentes e ascendentes porque
tém a mesma ideia particular divina como fundamento (Carus, [1846]/2021). Noé
(2018) afirma:

Portanto, este unico principio, ‘ndo-originado’, que esta na base de
tudo o que existe, seja da vida organica ou inorganica — a ideia em si
— que em C. G. CARUS ¢ idéntica ao divino ou ao préprio deus,
constitui uma organicidade, uma espécie de macrocosmo, que subjaz
a todo o microcosmo. Tudo o que existe no dmbito da vida material é
perpassado pela ideia e cada distingdo que podemos fazer entre
plantas, animais, rochas, seres humanos etc., nada mais representa
do que uma realizacao particular, em ato, da poténcia que, em sentido
ultimo, confere a todo o membro uma atribuicdo especifica, enquanto
parte deste todo. Cada ser, neste sentido, ja nasce com um horizonte
ideal para o seu desenvolvimento, que lhe é conferido de antemé&o
pela ideia em si, enquanto necessidade intrinseca a mesma de vir-a-
ser de modo particular, isto €, como desdobramento de si mesma (p.
158-159).

Carus também equipara o conceito de ideia a uma imagem primordial, o que

equivale dizer que Deus “pensaria inconscientemente” através de imagens, ou formas:

a existéncia de uma imagem mental (geistig) de sua forma de ser,
antes mesmo dessa vir a ser, e nds caracterizamos essa ideia-
determinante como a razdo primordial condicionante de sua
existéncia; ou, como podemos dizer a partir de agora, como a alma
formativa de seu ser (Carus, 1831 apud Noé, 2015, p. 149).

Aqui vislumbramos outro ponto de semelhanca entre as teorizagbes de Carus

e de Jung. As imagens, ou formas, referidas acima enquanto “pensamentos de Deus”,
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podemos identificar, nos arriscamos dizer, uma correspondéncia com os arquétipos
junguianos, também chamados por Jung de imagens primordiais ou formas universais.

Assim, os arquétipos de Jung ([1946]/2006¢), como ja visto no capitulo 3, sao
categorias irrepresentaveis, presentes no inconsciente psicdide e que possuem, a
partir do arquétipo do Si-mesmo que 0s governa, uma precogni¢ao inata inconsciente
referente as potencialidades e caracteristicas do desenvolvimento do individuo desde
sua tenra idade.

Ja para Carus ([1846]/2021), a imagem primordial, a forma, a ideia divina
particular do ser € entendida como um pensamento inconsciente de Deus. Este Deus
cristdo de Carus, pensado como o todo do cosmo, pode ser comparado ao Si-mesmo
arquetipico junguiano, assim como a imagem arquetipica do Si-mesmo pode ser
percebida na psique como uma imagem coletiva de Deus, a chamada Imago Dei
(imagem de Deus). Desta maneira, a ideia divina particular originaria do ser possui,
como veremos mais adiante neste capitulo, a qualidade prometeica de “previséao
inconsciente” do futuro do individuo, conferindo um norte e sentido ao seu
desenvolvimento animico.

Atendo-nos aos seres vivos que possuem alma, ou seja, todos aqueles em que
a ideia ira se desdobrar em alma, ou ainda, todos 0s organismos que possuem um
minimo suficiente de atividade neural, lembramos que a concepgao de vida de Carus
([1846]/2021) ndo admite uma dicotomia entre corpo e alma, uma vez que o0 organismo
Vivo seria uma copia corporal, um fac-simile da ideia divina (pensamento inconsciente
de Deus) forjada na matéria a partir da agcao zelosa inconsciente desta ideia. Portanto,
0 corpo vivo nao se manifestaria no mundo sem sua ideia basica inconsciente, assim
como a ideia somente se manifesta no mundo através do organismo que a tem como
fundamento ultimo. Alma e corpo agiriam através de uma associagao inextrincavel.

Conforme o filésofo: “assim como seja bem-peculiarmente o primeiro ato
criador da ideia que se vive ai enquanto alma, embasar, de maneira ainda totalmente

inconsciente, a admiravel diversidade do organismo™’ (p. 31, grifo nosso).

47 Aqui vislumbramos a sutil equivaléncia entre ideia e alma inconscientes que Carus
([1846]/2021), ao longo de seu texto, vai produzindo, como quando se refere a “alma do
embriao” (p. 30). Na verdade, o autor, quando se refere aos animais superiores, torna as duas
expressdes sinbnimas ao usa-las de modo intercambiavel.
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Acreditamos que, a titulo de um melhor entendimento da filosofia do
inconsciente de Carus, um maior detalhamento das propriedades da ideia
inconsciente se torna necessaria.

Para Carus ([1846]/2021), nos organismos superiores, duas dessas
propriedades se referem as relagbes entre a criagdo, crescimento, formacao,
destruicao e reconstrugao inconscientes do organismo, com o tempo. Mesmo sendo
uma caracteristica do inconsciente a auséncia de um tempo presente, as relacdes
entre passado e futuro sdo mais profundas e certeiras na ideia inconsciente. Isto
acontece porque € inerente a todo processo de desenvolvimento do organismo —
sempre em devir —, suas relagdes com o anterior e o posterior, com o vivido e 0 ainda
por viver. Importante salientar que a apropriagdo de um tempo presente somente
ocorre na alma consciente que, posteriormente, surgira e desenvolver-se-a no corpo.
Em contrapartida, com a aquisigdo do presente, passado e futuro se tornam menos
nitidos nesta esfera consciente: “Um presente verdadeiro, isto €, encontrar-se um
verdadeiro ponto-de-apoio entre passado e futuro, somente tornar-se-a possivel, ao
espirito consciente” (p. 38).

Assim, Carus ([1846]/2021) nos apresenta estas duas propriedades, ou
principios, que a ideia estabelece com o tempo, quais sejam, os principios epimeteico
e prometeico da vida inconsciente da ideia divina.

O principio epimeteico se refere a uma “recordagao inconsciente”, a uma
“memoria inconsciente” que a ideia possui acerca de todo seu passado, de tudo o que
ja se estivera ai, enquanto o principio prometeico se refere a uma “antevisao
inconsciente”, a uma “previsao inconsciente” do futuro do organismo do ser, previsao
esta que da direcionamento e confere intencdo ao desenvolvimento organico
inconsciente deste ser em constante “devir inconsciente”, sempre através da “acao
zelosa da ideia inconsciente”. Ambos os principios sdo condigées essenciais a vida
(Carus, [1846]/2021).

Nas palavras do proprio médico:

[Através deste] ensinamento sobre o prometeico e o epimeteico do
inconsciente [...] [é] possivel interpretar retrospectivamente algo do
passado, que ja estivera ai anteriormente e, por meio do qual, também
seja possivel antever algo daquilo que continuar-se-a formando, isto
€, algo futuro. Assim, por exemplo, as primeiras divisdes de um broto
de planta ja indicardo ao tipo e a posicao posterior das folhas; bem
como, as folhas, a coroa de flores; e também, a primeira predisposi¢ao
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da floracao, a estruturacao precisa de uma formacgao, a partir da qual,
ja na génese de sua vida, a planta surgisse, como um todo; e que,
embora permaneca-lhe inconsciente, mantivera-se tdo presente em
sua memoaria, a ponto de ser capaz de reproduzi-la integralmente, no
auge de sua vida, sob a forma de um gréo-de-semente. Sim, ao
observarmos mais de perto a vida, logo veremos que deva conservar-
se inteiramente, em seu anseio a continuidade, um sentimento, uma
recordacado inconsciente, daquilo que anteriormente fizera-se
presente; [...] e, por outro lado, reconheceremos que devesse
permanecer algo vivo nele, uma previsdo precisa, ainda que
inconsciente, daquilo, em dire¢do ao qual, seu processo de formagao
devesse orientar-se e daquilo que devesse aspirar; ndo fora assim,
seria totalmente inexplicavel, seu caminho seguro de progressao [...].
Portanto, quanto mais escrutinarmos a fundo tudo isso; quanto mais
precisamente reconheceremos que, mediante uma solidez
extraordinaria, o sentimento retrospectivo do preexistente e o
prospectivo do vindouro, expressem-se aqui inconscientemente
(Carus, [1846]/2021, p. 39-40, grifo nosso).

Carus ([1846]/2021), entdo, nos diz sobre o ineditismo de suas
conceitualizagbes derivadas das novas descobertas da fisiologia e da anatomia da
época. E, por isso mesmo, afirma a necessidade da criacdo de neologismos para uma
maior compreensao de sua teoria da psique, dado que expressdes como “pensamento
inconsciente”, “recordagao inconsciente”, “previsao inconsciente”,
“percepgao/sentimento inconsciente” (Qque veremos mais adiante), entre outras, sao
confusas pelo fato de serem inerentemente paradoxais, uma vez que utilizam
conceitos préprios a consciéncia (pensamento, recordagdo, previsao, percepgao,
sentimento etc) para descrever processos inconscientes.

Quanto a estas limitagdes da linguagem, o autor afirma:

damo-nos conta de que de fato falte a linguagem uma palavra
apropriada, para caracterizar certeiramente essa espécie de mogdes
da vida animica inconsciente, enquanto tais. Em vista disto,
precisamos lancar mao das circunscricbes mais estrambdlicas, ao
querermos tornar-nos minimamente inteligivel aquilo que efetivamente
temos em mente. Também é bem natural, que tais caracterizacbes
somente possam ser encontradas, ou melhor, pudessem ser
formadas, recém tardiamente, no idioma (Carus, [1846]/2021, p. 59-
60).

Consequentemente, o filésofo cria neologismos para descrever seus novos
conceitos. Passa a chamar de “interiorizacao” a “recordagao inconsciente” do passado
daideia e de “intuicao” a “previsao inconsciente” do futuro desta ideia. Importante dizer

que o autor atesta o sentido usual do termo “intuicdo”, ja comum na época, como um
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pressentimento com alguma consciéncia do futuro. Mas ele da um novo significado ao
termo, extirpando dele qualquer tipo de consciéncia do vindouro. Ou seja, suas
concepgoes de “intuicao” e de “interiorizacdo” remetem, diretamente, aos principios
prometeico e epimeteico inconscientes que sdo essenciais a formacao de qualquer
organismo. Seus correlatos na consciéncia, quando esta surgir, serdo a previsao, ou
antevisao, e a memoria, respectivamente, sendo estes correlatos conscientes sempre
com menor abrangéncia do que seus equivalentes inconscientes. Também
correlaciona a “percepcéao inconsciente” — ou “sentimento inconsciente” - a sensagao
(sentimento) consciente do ser (Carus, [1846]/2021).

Segundo o préprio:

Se por isso, também aqui, tivéramos que formular neologismos
préprios, entdo, estes deveriam assumir a forma linguistica de
“interiorizacdo” (Innerung), quando tratar-se da percep¢do sem
consciéncia do passado, e de “intuicao” (Ahnung), quando do perceber
inconsciente antecipatério sem consciéncia do vindouro — os quais
certamente seriam mais praticos. Desta feita, observo aqui, de uma
vez por todas, que, doravante, empregarei, sempre que houver ensejo,
ao longo das atuais consideragdes, os termos, perceber
inconscientemente, interiorizagao, intuicio sob este viés, em distingao
a sensacgao, recordacgéo e antevisdo ou previsao (Carus, [1846]/2021,
p. 62, grifo do autor).

Para Simanke (2022), podemos vislumbrar em todo o pensamento genético-
evolutivo de Carus uma prefiguragcdo da lei geral, que o bidlogo Ernst Haeckel
formularia mais tarde, segundo a qual a ontogénese recapitula a filogénese.
Importante também notar que o conceito de “interiorizagdo” de Carus remete a
concepcgao de “memoaria organica” que o fisiologista alemao do século XIX, Ewald
Hering, expds em sua obra, décadas mais tarde (ver o Capitulo 2 do presente
trabalho).

O autor, entao, apresenta trés estagios de desenvolvimento da ideia originaria
do ser e de seu correlato corporal. A ideia particular que fundamenta o homem
passaria, idealmente, pelas trés fases descritas abaixo por Noé (2018), enquanto os
animais mais evoluidos sensorialmente alcangariam somente a segunda etapa. O
primeiro estagio evolutivo abarcaria os seres mais primitivos (Carus, [1846]/2021).

Sao estes trés estagios:
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a) A fase mais remota seria a da indiferenca elementar, onde o ser é
somente uma ideia genérica; ou seja, estaria imerso totalmente em
seu inconsciente: ele se encontra em um sono inebriante, seus
sentidos estao voltados para si mesmo; ele é definido apenas pela sua
necessidade de crescimento, alimentagdo, evacuagao e reprodugao;
nao possui sistema neuronal ou esse €& apenas precariamente
desenvolvido. Como exemplos, o autor menciona pdélipos, estrelas do
mar, conchas. Esses seres se encontrariam em um estado
sonambulico. A alma [- ou melhor, a ideia -] € uma com a espécie que
representam e da qual sdo uma parte. Isto €, se situariam praticamente
no mesmo estagio das plantas.

b) J& em um estagio intermediario, o individuo da espécie adquire a
consciéncia do mundo, através do desenvolvimento dos sentidos.
Esse seria 0 caso de moluscos mais desenvolvidos, animais que
possuem membros, cabegas maiores, como insetos, peixes, anfibios,
passaros e mamiferos. A caracteristica comum seria o
desenvolvimento de um sistema neuronal.

c) E, finalmente, o estagio mais evoluido seria aquele quando o
organismo adquire consciéncia de si mesmo. Esse estagio somente
seria alcancado pelo ser humano capaz de desenvolver a
autoconsciéncia, ou seja, inquirir € buscar a compreensao da ideia que
Ihe deu origem e fundamento (Noé, 2018, p. 159).

Portanto, para Carus ([1846]/2021), mesmo animais possuiriam alma e,
consequentemente, criariam e desenvolveriam “consciéncia de mundo”, pelo menos
em algum grau, ja que sua definicdo de alma pressupde o aparecimento desta
consciéncia no decorrer da vida de cada ser vivo superior. Em sua obra mais tardia,

de 1866, onde discorre sobre psicologia comparada, Carus afirma a esse respeito:

nos sustentemos a conviccdo de que a alma animal ndo &,
qualitativamente e em si mesma, essencialmente distinta da humana,
pois, ambas se vivem ai como o lado ideal de um sistema neuronal e
de sua estrutura central; mas que, por outro lado, no que se refere ao
grau de desenvolvimento quantitativo, ambas sao muito diferentes
entre si, e 0s animais jamais alcangam o patamar superior, ao qual os
seres humanos foram destinados. [...] O reconhecimento, o ato de
relacionar retroativamente aquilo que foi reconhecido sensorialmente
a unidade de seu fundamento ideal, este jamais sera possivel de ser
alcangado pelo animal! Este estagio somente é alcangado pelo ser
humano amadurecido em direcdo a autoconsciéncia (1866, p. 186
apud Noég, 2018, p. 160-161).

Como podemos ver, a filosofia psicolégica de Carus ([1846]/2021) é teleoldgica,
sendo a finalidade ultima do ser humano tomar total consciéncia do Deus que esta em
seu intimo, ou seja, tomar consciéncia da ideia divina particular, individual, unica e
idiossincratica, comparada a outros homens, que o fundamenta. Assim, “trate-se da

esséncia e do objetivo de toda a revelacéo da ideia, de modo geral, cunhar de modo
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cada vez mais marcante e forte a individualidade” (p. 47). A isto o autor denominou
“autorreconhecimento” da ideia divina, “autorrevelagdao”, autoconhecimento e
conhecimento de Deus, sendo uma qualidade da ideia o impulso (mogao) inato e
coercitivo rumo a esta autoconsciéncia que, em ultima instancia, € considera pelo
autor como um “milagre que, em si e por si [...], somente possa ser admitido; mas,
jamais seja passivel de maiores explicagdes” (p. 169).

Porém, este objetivo ultimo nunca pode ser totalmente realizado de fato. Mas a
importancia desta meta seria do mais alto valor no que diz respeito ao
desenvolvimento prometeico animico do ser, no sentido de dar-lhe direcionamento e
intencdo. Contudo, somente ao ser humano esta meta ultima seria facultada, como
referido mais acima, dada sua posicdo hierarquica mais elevada — conforme a
“dignidade superior” da almal/ideia divina do homem — em relagdo a todos os outros
seres. Importante ressaltar que a dignidade da ideia é diretamente proporcional a sua
energia, a forga de seu desejo de devir, ou seja, quanto mais desenvolvido e complexo
€ um organismo, mais enérgica é a ideia que o origina e fundamenta. E como o corpo
humano é o analogo material de sua alma, o autor afirma que esta superioridade
animica do homem se daria porque nele se encontra o mais desenvolvido sistema
nervoso da natureza, sistema este ja presente, inconscientemente, como poténcia, na
propria ideia divina que da origem ao ser humano. Hierarquia animica e complexidade
organica, alma e corpo, sao dois lados de uma mesma moeda, concepcéo esta ja
salientada em todo o capitulo por sua importancia essencial ao pensamento
interrelacional e monista de Carus ([1846]/2021).

O autor detalha ainda mais os trés estagios de desenvolvimento do ser humano
citados mais acima. Sustenta que este vive no mundo sob trés formas organicas bem
distintas. Primeiramente, afirma, de forma curiosa, que vivemos sob a forma material
do ovulo materno, sendo este constituido por invélucros concéntricos. Do interior
deste 6vulo, quando da sua fecundacao por um espermatozoide, surge o embrido que,
entdo, ainda vivera meses no corpo materno. No nascimento, sempre através da
“acao zelosa da ideia inconsciente”, o ser humano propriamente dito surge (Carus,
[1846]/2021).

Carus ([1846]/2021) conclui, portanto, que a primeira manifestagéo corporal
divina da ideia do ser, ou seja, a primeira instauracdo da ideia no espago, no
organismo, ocorre justamente quando da produg¢ao do évulo, isto €, no momento da

concepgao da propria mulher saudavel. Este évulo permanecera inalteravel no interior
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do corpo feminino por varios anos, até que, na idade reprodutiva, seja “desperto” pelo
gameta préprio da alma masculina no momento da fecundagéo deste évulo.

Para o médico germanico, tal évulo é a forma primordial do corpo que, no
decorrer do tempo, ira se desenvolver e se transformara, através dos principios
prometeico e epimeteico do inconsciente, em uma forma, uma imagem, do organismo
adulto. Esta forma primeva é concebida pelo filésofo como uma ménada, ou seja,
como uma unidade organica primitiva possuidora de vida. E, como visto alhures, toda
estrutura viva é habitada por uma ideia divina do ser (Carus, [1846]/2021).

O segundo estagio de desenvolvimento do organismo humano é aquele
expresso pelo embrido. Mas aqui encontramos um problema. Como pode a mesma
ideia divina particular de um ser humano estar imbricada em estruturas organicas tao
diferentes como o évulo, 0 embrido e a crianga recém-nascida, inclusive?

Carus ([1846]/2021) responde afirmando que a ideia do ser vai, com o tempo,
se metamorfoseando, se desdobrando, mas nao no sentido de viver-se no corpo uma
outra ideia, mas sim conforme o propdsito maior divino de manter a simbiose entre
ideia e substancias inerentes ao processo de desenvolvimento, sempre tendo como
horizonte prometeico a forma do corpo humano adulto que se desenvolve em um devir
constante.

Nas palavras do autor:

vale lembrar, em especial, que essa indivisibilidade entre ideia e
substancia-etérea [matéria] jamais dever-se-ia pensar de tal modo
como se um, e justamente 0 mesmo elemento, sempre e eternamente,
ou sequer, por um tempo mais prolongado, estivesse ligado a uma e
mesma ideia; ou ainda, fosse determinado por uma e pela mesma
ideia; — ao contrario, € necessariamente inerente ao conceito de
substancia-etérea [matéria], eternamente mével e realmente movida,
que ocorra uma constante fuga e atragdo, de modo que, a mesma
ideia, continuadamente, necessite viver-se ai, sempre sob novo éter
[matéria]; portanto, que para todo o sempre, qualquer ideia, viva-se ai,
através de sempre novas metamorfoses, sob substancias diferentes e
novas. Destarte, se nos evidencia uma eterna atragdo e fuga dos
elementos, [...] mas jamais inércia, nem paralisagdo absoluta; nunca,
uma uniao perene das mesmas poténcias e, em suma, isso constitui a
raz&do da eterna transformagdo do mundo (p. 55).

Ainda sobre o segundo periodo de vida do homem, o embrido no utero materno,
Carus ([1846]/2021) explica que aquilo que era somente uma mdnada primordial vai

se desenvolvendo rapidamente em novas moénadas, unidades vivas, rumo a
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complexidade unica da formagdo humana. Tal formagdo embrionaria €, ainda,
contudo, extremamente diferente daquela do corpo maduro.

Finalmente, a terceira etapa do desenvolvimento orgénico do homem se inicia
no momento de seu nascimento, quando, entdo, o corpo verdadeiramente humano
floresce. Dai, a crianga comecga a sofrer as influéncias do meio externo de modo a
engendrar, muito gradativamente, a partir desta relagdo crianga-mundo — que o
pensador chama de “conflito com o mundo exterior” —, a alma consciente da diferenga
entre o si proprio desta crianga em crescimento e 0 cosmo que a circunda, ou seja, a
lenta producao da “consciéncia de mundo” nesta crianga sempre em transformagao.
E, conforme o homem se aproxima da maturidade, surge e desenvolve-se nele a “alma
autoconsciente” exclusiva da espécie humana. Sao particularidades da consciéncia a
sensorialidade, a volicdo e a cognigéo, advindas e desenvolvidas sempre a partir da
alma inconsciente (Carus, [1846]/2021).

Assim, segundo Carus ([1846]/2021), todo organismo superior se revela na vida
como um universo de unidades organicas, de ménadas herdeiras daquela primeira, o
ovulo, através das infinitas regenerac¢des (desaparecimento e ressurgimento) que se
dao ao longo da formagao da materialidade do corpo, que €, como ja visto, uma copia,
um fac-simile da arque-imago divina do ser que age inconscientemente. E é
justamente esta “alma que se prepara a consciéncia” (p. 59) que da ao organismo

suas qualidades mantenedora, transformadora, destruidora e reconstrutora.

O mais ancestral blastocisto do organismo somente se manifeste
como algo individual, como uma mona; e que, em seguida, ja durante
o primeiro avango de sua formacéo, desenvolvam-se uma miriade de
novas destas ménadas, a partir deste blastocisto; sim, que o corpo-
todo, do embrido que gradativamente va aflorando, somente seja
constituido em forma de microbolhas repetitivas — células —, a partir
das quais, somente aos poucos, segundo um plano superior da
totalidade da ideia, sequenciem-se conjuntamente, cérebro e nervos,
musculos e o0ssos, orgaos-dos-sentidos, de -formagdo e de -
alimentagéo; enquanto que, simultaneamente, inUmeras ménadas, a
surgir e perecer ininterruptamente, enquanto células-sanguineas,
circulem por todo lado; sim, que também, durante somenos uma
rotacdo terrestre, amiude, uma pléiade daqueles blastocistos ou
células-primordiais, que se agregaram em estruturas maiores,
deixardo de fazer parte da organizacdo, se desprendam e sejam
destruidas; enquanto que, outras tantas incomensuraveis, sempre de
novo, se reestruturem e encadeiem as existentes; e que, ainda assim,
em todas essas células formadas ad infinitum, sempre se realizara, de
modo mui-peculiar, aquela ideia-de-vida primordial do organismo; [...]
logo reconhecemos que esta primeira atuacdo, desprovida de
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consciéncia, faca notar-se, de modo geral, em duplo sentido: em parte,
nomeadamente, manifestar-se-a continuadamente em uma e na
mesma formacé&o-primordial, porquanto, em geral, ocorra um
desenvolvimento do organismo, reproduzindo- e instaurando-se
ininterruptamente; e n’'outra, enquanto uma superior que vise a
apresentagdo da totalidade de wum organismo estruturado
multiplamente. Poder-se-ia, portanto, afirmar que aqui se repita
amiude, na propria substancia, a antitese [...] entre substancia e forma,
a medida que a infinita replicagdo da célula-primordial, sob uma
miriade de mbénadas ou células com vida-prépria, como que
apresentassem a substancia, o material do organismo; enquanto que
as multifacetadas modificagbes destas células aglomeradas
infinitamente, segundo o esquema superior da totalidade de nossa
formagcdo organica, recém fundamentassem a forma (Carus,
[1846]/2021, p. 35-36, grifo do autor).,

Como o entendimento da alma, consciente e inconsciente, do homem
pressupde o entendimento da estruturagao e do funcionamento do organismo dele —
ja que almalideia e corpo formam uma unidade inseparavel —, fica ébvia a necessidade
de se compreender as estruturas e fungdes, corporais e animicas, de seus elementos
constituintes mais desenvolvidos, ou seja, dos seus 6rgaos e sistemas orgéanicos
individuais, também chamados por Carus ([1846]/2021) de “circulos-de-vida
individuais”, “circulos animicos”, “almas especiais” e “almas dentro da alma”.

Com a infinita replicagdo da ménada primordial do organismo, surgem ai
células especializadas, ou seja, células que possuem uma irradiagcdo e constituigao
especificas, tal como a concretizagdo de um raio particular da ideia divina originaria
do ser. Tais células sao tanto mais diversas da moénada primordial quanto mais
distantes est&do do inicio da formagao organica geral (Carus, [1846]/2021).

Portanto, conforme Carus ([1846]/2021), estas células mais especializadas,
mais especificas, sdo mais “modificadas especial e individualmente e fundidas em
estruturas maiores” (p. 47) segundo as peculiaridades das irradiagdes destas células,
ou seja, segundo suas especificidades, particularidades. Em outras palavras, os
orgaos e sistemas organicos sao formagdes amalgamadas destas estruturas celulares
particulares que possuem a mesma irradiagao especifica da ideia. Desta forma, sao
formados todos os 6rgaos que compde seus respectivos sistemas organicos que irdo
atender as mais distintas necessidades corporais — € animicas.

Importante destacar que a relevancia de uma célula especializada nao depende
de sua maior ou menor diferenciagdo em relagdo as ménadas mais antigas deste

corpo. Assim, células mais proximas da génese do ser ainda permanecem no corpo
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maduro, seja através das infinitas regenerag¢des das células da corrente sanguinea e
do tecido epitelial, seja através da conservagdo do elementar, do mais antigo e
essencial, nas células nervosas — que perduram sem grandes modificagdes organicas
— formadas primordialmente e, pelo exposto, mais sensiveis as correntes, impulsos e
diferenciagdes interiores mais sutis da ideia divina do ser (Carus, [1846]/2021).

Quanto a isso, o autor afirma que

remanesca realmente, em determinadas posicoes, essa substancia,
quase que integralmente nesta mesma essencialidade mais tenra
semiliquida, assim como ela inicialmente se fizera perceptivel, por
toda a parte, na predisposi¢do geral do organismo. Aqui, pois, onde
uma massa se acumule que [...] preserve continuamente a capacidade
de ser modificada em sua tensao, isto €, polarizada, mediante a mais
sutil irradiagao espiritual da ideia, ou seja, ja através do sentimento
inconsciente, bem como, do pensamento consciente. Se
interpretarmos este significado de tal formacdo bem objetivamente,
entdo compreenderemos perfeitamente sua importancia inaudita, bem
como, o quanto todo o desenvolvimento animico superior da vida
repouse unicamente sobre este fulcro [0 sistema nervoso] (p. 50-51).

Carus ([1846]/2021), portanto, se detém sobre o sistema nervoso, considerado
por ele como o mais importante de todos os sistemas do organismo, uma vez que este
“circulo-de-vida” especial é o proprio “autopropdsito da vida animica” (p. 56). Ou seja,
‘0 Unico sistema puramente animico, a partir de cujas percepgdes inconscientes e
mediante uma maior concentragdo [do centro da estrutura nervosa], unicamente,
possa desenvolver-se a consciéncia, € o nervoso” (p. 66, grifo nosso). Nele se vive,
em si, o mais elevado, o mais cristalino, “indiferente, sereno, peculiar [e] misterioso”
(p- 56), dada a maior proximidade de suas células em relagcdo aquela ménada
primordial. Dizendo de outra forma, o sistema nervoso € o locus da consciéncia, ou
seja, é o correlato organico do consciente. E nele que a alma consciente vai surgir
como “consciéncia de mundo” e se desenvolver rumo a sua finalidade ultima, a
autoconsciéncia, no homem, idealmente. Nas palavras do filésofo: “a alma, o
pensamento-basal divino do ser humano, revela-se, embora vivendo-se ai na
totalidade integral do organismo humano, ainda assim, da forma mais direta, em seu
sistema nervoso” (p. 54).

Desta forma, na concepcdo do autor, a hierarquia dos seres vivos é
determinada pelo maior ou menor desenvolvimento do sistema neuronal, sendo este

determinado pela quantidade de energia da alma que lhe da origem e expansao.
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Quanto maior é esta energia, mais desenvolvido € o ser, ou seja, mais desenvolvida
e centralizada é sua organizagdo nervosa e, consequentemente, maior € o
refinamento e abundéancia das irradiagdes da ideia divina que, enquanto correlato
fisico, sdo os nervos capilarizados que atuam no corpo (Carus, [1846]/2021).

Assim, para Carus ([1846]/2021), justamente por ser o mais importante dos
sistemas organicos, o sistema nervoso encontra-se “retraido no mais interior [do
corpo], de modo que, doravante, ser-lhe-a impossivel manter-se em interacéo direta
com o exterior ao organismo” (p. 52). Ao esqueleto neuronal é facultado a tarefa de
garantir maior protegao e isolamento as massas centrais deste sistema.

Destarte, o fildsofo justifica — justamente devido a este isolamento do sistema
nervoso em relagdo ao meio externo — a existéncia de todas as outras estruturas
organicas do corpo, porque estas agirdao, entdo, como mediadoras desta relagao entre
as massas nervosas e este meio ambiente (Carus, [1846]/2021).

Por isso, por exemplo, é que os o6rgaos e sistemas responsaveis pelo
crescimento do organismo sao totalmente formados primariamente. Sdo eles os
sistemas responsaveis pela assimilagao, processamento e excre¢ao de substancias
do meio ambiente, ou seja, os sistemas gastrico, respiratorio, entérico e vascular.
Porém, o ser superior precisa se multiplicar com vistas a preservagao da espécie e,
por isso, é formado de maneira bem definida, embora tardiamente na histéria do ser,
o sistema reprodutor (Carus, [1846]/2021).

Entretanto, embora o sistema nervoso seja o unico puramente animico, todos
0os demais 6rgaos e sistemas organicos possuem uma vida animica especial, uma
“alma na alma”, uma vez que estas estruturas sejam, inicialmente, somente
inconscientes e, no decorrer do tempo, possam se tornar conscientes no esquema
neuronal, ainda que parcialmente (Carus, [1846]/2021).

A partir do acima exposto, podemos analisar como, no sistema de Carus
([1846]/2021), qualquer fato fisioldgico tem significado psicolégico e vice-versa. Em
outras palavras, ha um espelhamento das mog¢des inconscientes sobre a consciéncia.

Dado que, pois, nunca é demais salientar, por conta da centralidade desta
concepgao no pensamento do autor, que, sobre esta falsa dicotomia entre alma e
corpo, “cindimos, até certo ponto, em pensamento, aquilo que, segundo sua verdade

e essencialidade, seja eternamente ligado e unido inseparavelmente” (p. 55).
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Assim, por exemplo, [...] a abundancia de uma vida-sanguinea
vigorosa e de uma atividade robusta e saudavel do coragdo, na
dimenséo organica, é ladeada por uma, ou melhor, ela mesma é uma
predisposicao animica inconsciente, que seja sentida, quando ocorra
o desenvolvimento da consciéncia, como coragem e Vvitalidade.
Inversamente, uma vida sanguinea diminuida, uma perda significativa
de sangue, uma fraqueza do batimento-cardiaco e uma flacidez de sua
textura, espelhar-se-a no psiquismo, sob a forma de desanimo, medo,
sentimento de debilidade e incapacidade generalizada. — Assim
também, torna-se facil constatar, bem independentemente de que lado
partam, se do puramente orgénico ou do psiquico, como estas
alteragbes do humor sejam estimuladas: o estado prolongado em
condicbes de excitagdo por medo e de pusilanimidade suscita os
supracitados estados doentios da vida-sanguinea e vice-versa; e tudo
indica para o quanto tenhamos causa para considerarmos ambos,
sempre e continuamente, como sendo algo uno (Carus, [1846]/2021,
p. 58-59).

Consequentemente, nos perguntamos de que forma se da esta comunicagao
entre o sistema nervoso e os demais sistemas organicos. Ou seja, como as estruturas
nao nervosas, os diferentes “circulos-de-vida individuais®”, compartilham suas
vivéncias e necessidades inconscientes as estruturas nervosas.

Carus ([1846]/2021) resolvera esta questdo a partir da concepgao, ja vista,
segundo a qual todo sistema organico nao nervoso possui uma irradiagao
inconsciente especifica, energizada e determinada pelo “circulo animico” a qual
pertenca e que se fara presente no sistema neuronal, na consciéncia, como um
sentimento, um humor consciente, conforme exemplificado na citagdo acima
transcrita.

O autor, portanto — em nome de uma melhor inteligibilidade de sua teoria
psicofisiologica —, cunha o neologismo “percepg¢do inconsciente” para se referir a
‘sensagcdo inconsciente”, ao “sentir inconsciente”, ao pressentir algo
inconscientemente, nos 6rgaos nao nervosos do organismo. Tal percepg¢ao dos
sistemas inconscientes provoca estas irradiacdes e, assim, se espelha no sistema
nervoso que, a partir dai, promove essas percepgdes ao grau de verdadeiras
sensagdes na consciéncia, enquanto um sentimento (humor), como vimos. A
importancia deste “sentir inconsciente” é essencial a teorizacdo de Carus
([1846]/2021). Ele afirma, peremptoriamente: “O ‘perceber inconsciente’ da alma[...]
aquilo que, unica- e verdadeiramente, condiciona todas as disposi¢des de humor” (p.
60).
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Pois, embora seja no sistema nervoso que tais sentimentos se tornem
conscientes, seguramente ndao podemos afirmar que seja este sistema que, por
exemplo, sinta fome ou dispepsia. E assim que podemos dizer que o embrido humano,
assim como um ser vivo de dignidade inferior, ou seja, sem um sistema neural
suficientemente desenvolvido, tal como a planta, “ndo possui a capacidade de elevar
esse ‘perceber inconscientemente’ [...] obscuro a algum tipo de percepgao verdadeira
e, por isso, jamais alcanga o sentimento do agradavel, da saciedade, nem do
desagradavel, da sede” (p. 59, grifo nosso). Aqui realiza-se, sobretudo e unicamente,
uma recepgao e repasse de estimulos.

Consoante a todo o exposto, a “influéncia” do corpo sobre a alma e vice-versa,
nada mais é do que uma relagao de influéncia entre um sistema organico sobre outro,
nomeadamente, o sistema nervoso. E esta ligacdo se da através das capilaridades

nervosas, 0s nervos, deste sistema organico puramente animico (Carus, [1846]/2021).

No reconhecimento da multiplicidade primordial destes sistemas e de
suas percepgdes inconscientes especiais, por conseguinte,
encontramos o primeiro ponto-de-apoio, a obtencdo de uma
compreensdo objetivamente adequada da pluralidade interior dos
diversos circulos animicos que, originariamente, sejam inerentes a
qualquer vida animica superior. Muito antes de tomarmos consciéncia
de um quantum de representacdes e de sentimentos, a alma vive-se
ai sem consciéncia, como uma diversidade; e somente quando
chegar-se a conclusao nitida posterior, da multiplicidade destes seus
circulos-vitais, é que, mediante a tomada de ciéncia do prdprio eu, ela
encontrara seu nucleo; portanto também, proporcionar-nos-a uma
representacdo apropriada da vida animica” (Carus, [1846]/2021, p.
66-67, grifo do autor).

Assim, Carus ([1846]/2021) destaca que as “percepgdes inconscientes” mais
fortes e poderosas, a ponto de dominarem o corpo como um todo, se dao através da
estruturagdo organica responsavel pela perpetuacao da espécie, ou seja, o sistema
reprodutor dos organismos superiores. Sua importancia é tdo grande que, nestes
seres, amiude, inclusive, os seus ciclos de vida terminam quando dois individuos da
espécie se acasalam, ja que € o objetivo de qualquer sistema organico, e deste, de
forma especial, a evolugao constante da espécie a qual pertence.

Além disto, € uma caracteristica deste sistema o viver-se um grande prazer
advindo do fato de que uma nova vida esta, em poténcia, ao menos, a caminho de
brotar no mundo, de manifestar-se na matéria uma nova ideia divina diversa da dos

pais. Quanto a isto, o médico afirma:
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Na alma humana, justamente por isso, situa-se nesta regido, a
possibilidade ao mais elevado incremento do sentimento de bem-estar
e prazer interior — ao qual consta no vernaculo um termo proéprio —
“volupia” (Wollust) —, que, nada mais €&, do que compartilhar a
percepcdo suprema e vivida da esfera inconsciente, do sistema
sexual, a esfera suprema consciente dos nervos; sim, na alma
consciente, a partir daqui, é proporcionada a potencialidade de cada,
vez mais elevar- e espiritualizar-se, rumo a mais poderosa de todas as
paixdes — e, justamente, aquela que encerra a maior felicidade e a
maior dor, qual seja, a do amor (Carus, [1846]/2021, p. 65, grifo
Nosso).

A partir da exposigao acima acerca do acasalamento dos seres de circulos-de-
vida superiores, nos deparamos com um novo conceito: a ideia da espécie.

Como a espécie necessita de dois individuos de sexos opostos para sua
continuidade, para sua preservacao, Carus ([1846]/2021) nos diz que este casal -
enquanto dois individuos fundamentados e grandemente determinados por suas

ideias unicas e divinas - € uma representagao da ideia da espécie.

Igualmente, por conseguinte, a geracado sexuada adquire agora um
significado superior, pois, por meio dela, ambos os organismos de fato
reais, que procriam, representam um ideal — a ideia da espécie, que,
em si e para si, jamais manifeste-se corporalmente e, destarte,
oferecem ensejo para que, amiude, uma ou varias, das infinitas ideias
de individuos, contidas no conceito da espécie, doravante realmente,
possam chegar a manifestagao (p. 72, grifo nosso).

Portanto, segundo Carus ([1846]/2021), a ideia da espécie € algo que nao se
viva ai materialmente, no espago concreto do mundo, mas sim como um ente
puramente ideal, um pensamento de Deus que se expressa, se realiza, através de
toda a multiplicidade de todos os individuos da espécie. E, desta mesma forma, o
individuo pode ser descrito como um conjunto das infinitas unidades vivas (mdnadas),
as células, que o compde e que sao descendentes das mbénadas primordiais, cabendo
lembrar que muitas destas células primevas permanecem no corpo maduro. Ou seja,
um individuo € composto pelos infinitos desdobramentos (metamorfoses) da ideia da
mdnada, de modo que podemos afirmar que a expressao divina do organismo deste
individuo “esteja determinada a ser uma proviséria, a cuja ideia, somente seja
emprestada uma existéncia duradoura, dentro da ideia da espécie, por meio de

inestimaveis repeti¢cbes, de geragdo em geragdo” (p. 53-54, grifo nosso).
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Nas palavras do autor:

A ideia da espécie, portanto, vive-se ai ao tornar-se realidade, na
medida do possivel, infinitas vezes, em individuos singulares; assim
como, inversamente, a ideia do individuo viva-se ai, a medida que esta
instaure-se potencialmente infinitas vezes, enquanto célula-primordial
individual ou mona (Carus, [1846]/2021, p. 68, grifo do autor).

O pensador romantico entao discorre sobre a trifurcacdo das ideias distintas
nos seres mais desenvolvidos, ou seja, sobre as ideias da espécie, do ser individual
e da mbénada. Primeiramente, o filésofo vai salientar que, no grande conjunto da ideia
da espécie, todos os individuos ai contidos s&o, fundamentalmente, distintos entre si,
tais quais as infinitas ménadas que habitaram, e ainda habitam, estes individuos. O
autor segue afirmando que a quintesséncia da ideia da ménada é o organismo
maduro, e que a ideia do individuo, enquanto uma dentre as infinitas ideias divinas da
especie, somente possui durabilidade dentro desta ultima ideia, que sempre se
modifica, se transforma, em eterno devir, quando da realizagdo de uma nova
revelagao individual especial da espécie no mundo — esta advinda da copula entre
dois seres de sexos opostos que representam o ideal da espécie, sendo que o0 novo
ser sempre herdara um trago das ideias particulares dos seus progenitores. Aqui ha
um movimento de retroalimentagdo em que o novo surgimento de um individuo da
espécie “produz” uma “nova” ideia de espécie, dado que todos os individuos sao
inatamente diferentes. Nas palavras de Carus ([1846]/2021, p. 74): “Através de cada
ato, portanto, por meio do qual a ideia da espécie humana se incorpore, se torne real,
também reiteradamente comeca a viver-se ai outra, dentre as ideias infinitas, inerente
a ideia-total da humanidade”.

Especificando ainda mais a relagdo da ideia da espécie com a do individuo,
Carus ([1846]/2021) afirma que o “individuo, em contrapartida, que concebemos como
manifestacdo temporal individual [...], sempre permaneca sendo tdo-somente um
fragmento da totalidade do individuo ideal” (p. 68).

Segundo o médico germanico:

deve ser evidente por si mesmo, que a ideia de um organismo, que
somente possa ser revelada a medida que algo em si somente ideal —
a especie — viva- e instaure-se ai, sempre de novo e peculiarmente
dentro desta, precise conter um sentido superior em relagdo a uma
ideia que ja, em cada fragmento de seu préprio organismo, seja capaz
de multiplicar-se; e que, embora sempre renovada, ainda assim,
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somente e reiteradamente, possa viver-se ai da mesma maneira (p.
72).

Assim, para Carus ([1846]/2021), a ideia da espécie possui uma dignidade
superior, ou seja, maior energia (produtividade) e amplitude (possibilidades) do que a
ideia do individuo, de modo que a poténcia de devir da ideia da humanidade ocorra
sempre através das novas realizagdes dos individuos da espécie. Do mesmo jeito, a
ideia da mdnada €, hierarquicamente, inferior a ideia do individuo.

Ja no que concerne aos fatores que determinam a imensa diversidade dos
individuos de uma mesma espécie, o autor pontua os dois motivos que determinam
tal diferenciacdo. Como ja sinalizado, estes motivos sao a ideia fundamental divina do
préprio ser e a troca que o individuo estabelece com o meio circundante (Carus,
[1846]/2021).

Como vimos, a ideia da humanidade - que € a mais digna, ou seja, a que possui
maior historia, maior energia divina dentre todas as ideias das espécies da natureza -
€ dotada, em si mesma, de infinitas possibilidades de ideias de individuo, fato este
que comprova sua maior hierarquia em relagao as ideias do individuo e da ménada
(Carus, [1846]/2021).

Mas, para além disso, ainda ha um outro fator bastante poderoso para explicar
esta diversidade dos seres humanos, qual seja, a relagado que o individuo estabelece
com seu entorno, com o mundo. Como vimos mais acima, Carus ([1846]/2021) langa
mao da expressao “conflito com o meio exterior’ para designar este “encontro”.

Estes dois fatores, agindo conjuntamente, proporcionam uma maior
peculiaridade aos individuos, uma maior acuracia, diferenga, heterogeneidade, das
individualidades entre os seres da mesma espécie, ja que “quanto maior a energia de
uma ideia tanto mais abrangente sua historia, bem como, o circulo de possibilidades,
dentro das quais sua revelagao possa alterar-se” (Carus, [1846]/2021, p. 79).

Desta feita, Carus ([1846]/202) afirma que o objetivo da vida humana é marcar
o mais fortemente possivel a diferenciacdo do individuo, ou seja, alcangar “a
personalidade’, enquanto apice de toda a individualidade” (p.78-79). Ele equipara esta
conquista da “personalidade” a, ja mencionada, autoconsciéncia do ser humano que
constitui o télos da humanidade. Isto €, somente um individuo altamente diferenciado
organicamente pode engendrar, da forma mais intensa, a consciéncia da ideia divina

(autoconsciéncia) que é sua propria esséncia e fundamento.
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A teleologia do sistema de Carus ([1846]/2021) apresenta fortes semelhancgas
com a do sistema de Jung. Para o primeiro, a meta da vida, como visto acima, é a
conquista da “personalidade”, ja presente, como poténcia, na ideia divina inconsciente
originaria do ser. Esta “personalidade” inata e potencial impele o individuo, de forma
inconsciente, através da qualidade intuitiva da sua ideia divina, da sua “previsao
inconsciente”, a desenvolver-se o mais diferenciadamente possivel.

Para Jung ([1946]/2006c¢), o objetivo final do homem também representa, como
visto no capitulo 3, a maior diferenciagao possivel do individuo frente a coletividade.
Mas nao uma diferenciacdo autoerdética, narcisista, determinada pelo eu consciente,
mas sim a mais forte alteridade assentada pelo todo do mundo que, psicologicamente,
Jung define como o arquétipo da totalidade, o Si-mesmo. Ou seja, 0 Si-mesmo, como
todo arquétipo, possui, a priori, uma precognigdo inconsciente da personalidade
individuada latente. Este fato impulsiona o ser, potencialmente, ao seu mais alto
destino. A esta progressiva diferenciagao do individuo, Jung denominou de “processo
de individuag&o”, como ja vimos.

A titulo de clareza, devemos insistir no que ja foi exposto no capitulo 3 desta
dissertacdo. Segundo Jung ([1946]/2006c), a individuagdo ndao é a tomada de
consciéncia da totalidade do Si-mesmo, tarefa esta inatingivel ao homem, mas sim a
centralizagao, a integralidade da personalidade produzida pela tomada de consciéncia
daquilo que, segundo a diregdo do Si-mesmo, pode ser conscientizado por cada
individuo particular. A individuacao “consiste em uma uniéo feliz entre o eu e o Si-
mesmo, em que os dois preservam suas qualidades essenciais” (p. 164).

O mesmo ocorre com a teoria de Carus ([1846]/2021), ja que a autorrealizagao
do ser, ou seja, a consciéncia completa do Deus que habita o ser é postulada enquanto
uma meta ideal e ndo passivel de realizagdo, como ja visto.

Carus ([1846]/2021) ainda salienta que, no momento de vida em que a alma
consciente comporta mais forga - ou seja, na época em que os corpos dos individuos
atingem a maturidade para a procriagao e, consequentemente, apresentam uma maior
atracao entre si -, verifica-se a maior diastase entre as individualidades da espécie.

Nas palavras do autor:

Portanto, o tipo e o modo através do qual um organismo seja envolto,
ao longo de sua formacéao; respectivamente, como este entorno o
influencie, fomentando- e favorecendo ou estorvando- e prejudicando-
0, pode e precisa modificar sua peculiaridade, da maneira mais
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significativa; assim como, sua manifestacdo espacial, também a sua
vida animica, mesmo aquela ainda inconsciente, transformar-se-a, o
mais inusitadamente, de acordo as diferentes influéncias que lhe
sobrevenham. Todos os organismos, todas as almas, de uma ordem
superior, destarte, possuem em si e em torno de si, e vice-versa,
também um espectro mais amplo de potenciais dispersbes e
oscilagbes. No ser humano, na alma humana individual, esta
diversidade é ingente e pode ser provocada, ndo obstante a mesma,
pré-disposicao primordial, pela variedade das influéncias, ja
desencadeadas durante a sua primeira formacgao inconsciente (p. 79-
80).

Enquanto acima nos referimos a relagao entre a consciéncia e 0 meio ambiente,
aqui nos detemos em um ponto de suma importancia para o sistema psicologico de
Carus ([1846]/2021), qual seja, a relagcdo que o consciente precisa estabelecer com o
inconsciente a fim de que se desenvolva, primeiramente, a consciéncia de si e,
idealmente, conforme esta progrida, a autoconsciéncia, sempre lembrando que a
consciéncia é uma derivagao do inconsciente, ou, em outras palavras, a consciéncia
€ inconscientemente desenvolvida, tal como em Jung ([1946]/2006c).

Para comecar, Carus ([1846]/2021), para fins de um melhor entendimento — ja
que toda vida animica constitui um todo derivado da ideia do individuo e que, somente
em pensamento, podemos separar os elementos que sejam, sempre, irradiagdes da
mesma alma - discrimina o inconsciente sob trés diferentes aspectos. Numa etapa em
que a consciéncia ainda ndo tenha brotado, ha somente o inconsciente absoluto geral,
como no embrido em maturagao. A partir deste inconsciente, o organismo se forma e
se desenvolve, prometeicamente e epimeteicamente, dentro do corpo materno,
exclusivamente através da “agéo zelosa da ideia inconsciente”, ja que, como ainda
nao ha consciéncia, a ideia divina do ser — o pensamento inconsciente de Deus —
ainda ndo se desdobrou em alma. Ou seja, tal inconsciente absoluto geral abarca,
neste estagio de desenvolvimento da vida animica, toda a vida do organismo em
evolucéo.

Quando do surgimento da consciéncia, ja na crianga pequena, a ideia se
metamorfoseia em alma, o que equivale dizer que a vida animica se bifurca em alma
consciente e alma inconsciente, sendo ambas centelhas da mesma alma, como vimos
logo acima (Carus, [1846]/2021).

Mas o filésofo nos informa sobre duas esferas inconscientes distintas que
qualificam o inconsciente a partir daqui: o inconsciente absoluto parcial e o

inconsciente relativo (Carus, [1846]/2021).
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Na atividade do inconsciente absoluto parcial, no ser desenvolvido a
consciéncia, permanece tudo aquilo que se referiu, na vida embrionaria, a atividade
formativa do ser humano, ou seja, seu crescimento, alimentagdo, vida-sanguinea,
respiracao e secregao, por meio da agao do inconsciente absoluto geral no embrido.
Mas algo do inconsciente absoluto, seja este um geral ou um parcial, sempre
permanecera no reino do incognoscivel. “Sobre este [inconsciente] se estende, bem
essencialmente, o véu de Isis, que jamais, verdadeiramente, poder-se-a desvelar a
consciéncia” (Carus, [1846]/2021, p. 82).

Ja no sistema nervoso, que Carus ([1846]/2021) qualifica como o puramente
animico, surge e desenvolve-se plenamente a vida animica consciente, como ja vimos
alhures, a partir da evolucéo da percepg¢ao inconsciente em consciéncia de si mesmo
e, progredindo ainda mais, em consciéncia do divino em nos - a autoconsciéncia.
“Gradativamente [...], desenvolve-se, com a proximidade cada vez maior da vida-
madura, o mundo peculiar da alma autoconsciente, sensivel, volitiva e cognoscitiva, a
partir do estado desprovido de consciéncia originario” (p. 14, grifo nosso). Ou seja,
inconsciente e consciente sao apenas raios da mesma alma, como ja se disse em
outro lugar, neste capitulo.

Esta alma consciente de Carus equivale grandemente a psique consciente de
Jung ([1946]/2006c), uma vez que tal aspecto da alma se apresenta como a instancia
do psiquismo que percebe e conhece, além de ser um atributo seu a vontade livre.

Quanto ao inconsciente relativo, o filésofo nos diz que seu conteudo é
constituido por elementos que ja foram conscientes na vida animica e, dado que
apenas uma diminuta parcela de todas as nossas representagdes conscientes pode,
a cada momento, ser mantida na consciéncia, a grande maioria destas
representacdes repousa neste inconsciente relativo. Assim, os conteudos deste se
unem ao inconsciente absoluto parcial, ja que tais inconscientes séo facetas do unico
e mesmo inconsciente. Tais conteudos inconscientes precisam apenas de um leve
toque para voltarem a se tornar conscientes, ou seja, sdo conscientes de forma latente
(Carus, [1846]/2021).

Quanto a estes conceitos de inconsciente, o fildsofo germénico afirma:

entretanto, mesmo aqui, todos os processos formativo-destrutivos e
restauradores da vida, ainda ocorrem totalmente sem qualquer
coparticipagao da consciéncia; e, dessarte, tal inconsciente ja nao é
mais um geral, mas somente um parcial. Em contraposicdo ao
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absoluto, ou pura- e simplesmente, ao inconsciente, isto &, porquanto,
as vezes, seja reconhecido mais como geral e, em outras, como
parcial, encontra-se o inconsciente relativo; ou seja, aquela area de
uma vida animica, que realmente ja alcancara a consciéncia e que,
nao obstante, possa novamente, por algum tempo, tornar-se
inconsciente, mesmo assim, amiude retorne a consciéncia; uma area
que continuamente abarcara, na alma totalmente madura, ela prépria,
a maior parte do mundo do espirito, porque ndés somente podemos, a
cada interim, realmente captar e manter presente, uma fragao
proporcionalmente infima da totalidade do mundo de nossas
representacoes (p. 81-82).

Destarte, como vimos acima acerca da existéncia de um unico inconsciente,
nao devemos nos deixar enganar pelas diferengcas de nomenclaturas que Carus
([1846]/2021) engendra para descrever este conceito, ja que todas as representacdes
concernentes ao inconsciente relativo dormitam no inconsciente absoluto parcial para,
como veremos mais adiante, serem modeladas e revigoradas neste unico e mesmo
inconsciente.

Desta forma, pretendemos deixar claro que, no pensamento do filésofo, ha
apenas um inconsciente que atua de diferentes formas. Dai a necessidade de
multiplas nomenclaturas para este inconsciente divino e inato em nés (Carus,
[1846]/2021).

O médico, entdo, langa mao de uma metafora para explicar a fundamental

relagao entre a consciéncia e o inconsciente da vida da alma:

Verdadeiramente sempre, em tais relagdes, Unica- e exclusivamente,
somente possa falar-se da circulagdo entre certas regides
inconscientes e outras conscientes, da vida animica; sendo que
ambas, sempre somente sejam raios distintos do mesmo divino e uno.
A relacdo proxima deste, aparentemente inferior, isto &, do
inconsciente parcial, ao superior, a consciéncia pura do espirito
maduro, ademais, talvez possa ser ilustrada mais nitidamente,
compararamos a expressao da vida animica plenamente consciente,
a ponta rutilante de um domo gético, que atraia o olhar a riqueza de
seu ornamento e a sua forma geral, que aspira ao céu; o qual, ndo
obstante, n&o reluziria ou adquiria sua beleza, nem sustentar-se-ia em
seu alto, nao fora seu fundamento, que repousa invisivel,
profundamente, sob a terra (aqui, como metafora do inconsciente
absoluto [parcial]), que, por toda a parte, sustente- e aferre-o
inteiramente, por meio de seu apoio e assentamento técnico interior
na obra, a base de muros e ferragens. Realmente, bem da mesma
maneira, como aquele lado externo cintilante de uma construgéo
dependa de seu fundamento invisivel, assim também, todas as
qualidades supremas e excelsas da vida animica consciente,
dependem de uma miriade de relagdes com o inconsciente da alma;
e, assim como aquela ponta do domo, da catedral goética, fatalmente
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rua, somente mediante o rompimento de apenas um de seus engates
de ferro ou o deslocamento de apenas uma de suas pedras angulares;
assim também, imediatamente desaparecem as brilhantes
manifestacdes do espirito, tdo logo, o menor o6bice obstrua a acao
inconsciente da alma, como ocorre por exemplo, no modo em que
conduza a circulagdo-sanguinea do coragdo ou administre a
alternéncia da respiragdo. [...] Ao olhar daquele que aprendera a
compreender essas manifestagcdes em sua totalidade, isso tudo deva
parecer um sinal belo e necessario da fundamentagao conjunta de
ambas as esferas da vida animica, da consciente e da inconsciente,
em uma e mesma essencialidade ou ideia divina (p. 83-85, grifo
NOsSSO0).

Segundo Douglas (2002), o inconsciente didaticamente tripartido de Carus
([1846]/2021), acima discriminado enquanto inconsciente absoluto geral, inconsciente
absoluto parcial e inconsciente relativo, antevé os conceitos junguianos de
inconsciente  arquetipico, inconsciente coletivo e inconsciente pessoal,
respectivamente.

Quanto a esta comparagao com os “tipos” de inconscientes da Psicologia de
Jung, fica clara a equivaléncia entre o inconsciente relativo de Carus, acima descrito,
e o inconsciente pessoal de Jung ([1946]/2006c¢), uma vez que neste inconsciente se
encontram representagdes que ja foram conscientes mas que, por falta de energia ou
por repressao do eu consciente, se desvincularam da consciéncia, embora possam
retornar a ela a qualquer momento, segundo as circunstancias.

Ja o inconsciente absoluto geral de Carus, também descrito acima, se equipara
ao que Douglas (2002) chama de inconsciente arquetipico. Como salientado no
capitulo 3 da presente dissertacdo, denominamos, com Jung ([1946]/2006c), de
inconsciente psicoide a este estrato da psique.

Estes inconscientes de Carus e Jung se assemelham na medida em que estao
presentes sem a concorréncia da consciéncia ainda nao formada. Manifestam-se
ainda nos primérdios da vida individual como um a priori predecessor ao advento da
psique consciente. Em Carus ([1846]/2006), a ideia divina ainda é totalmente
inconsciente, embora ja contenha em si toda a particularidade e potencialidade da
personalidade que, idealmente, se formara no decorrer do tempo. Em Jung
([1946]/2006¢), o inconsciente psicoide dispde ao ser toda gama de arquétipos que,
na roupagem de imagens arquetipicas, ira desenvolver e estruturar a mente

consciente.
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Quanto ao inconsciente absoluto parcial de Carus ([1846]/2021) e o
inconsciente coletivo de Jung ([1946]/2006c¢), também podemos notar similaridades.
Ambos ja pressupdem o nascimento da consciéncia no ser e sdo 0s responsaveis pelo
desenvolvimento e enriquecimento do consciente, sempre a partir do inconsciente, em
diregcdo a sua meta final. Isto ocorre porque eles pdem a disposi¢cao do psiquismo
consciente, decorrente das experiéncias vividas, seus elementos constituintes
inconscientes que tém a potencialidade de se tornarem conhecidos de alguma forma.
No caso de Carus, as ideias divinas parciais do ser sdo estes elementos constituintes.
Em Jung, tais elementos sdo as representagdes arquetipicas (ver capitulo 3). Em
ambos 0s casos estes inconscientes sdo o0s responsaveis pela estruturagcao e
desenvolvimento da vida animica.

O médico e fildsofo também aponta particularidades essenciais as esferas
consciente e inconsciente da alma. Na vida da ideia divina inconsciente do ser, ou
seja, no inconsciente absoluto geral (ou inconsciente primordial), impera a
necessidade e a coercao da acio providente da ideia. Isto acontece porque ha um
impulso inconsciente inato na ideia do ser que o impele a formar-se o mais diretamente
e certeiramente possivel em diregdo a consciéncia do divino, ou seja, a
autoconsciéncia que ¢é a finalidade ideal ultima de todo ser humano. A isto equivale,
em sua face corporal, ao individuo mais especialmente e peculiarmente diferenciado
organicamente, de modo a marcar-se o mais profundamente a diferenciagcdo do
individuo em relagcdo aos seus pares de espécie. Na vida madura do homem, esta
necessidade e coergao pertencem a esfera do inconsciente absoluto parcial da alma,
esfera esta responsavel por todos os processos estruturantes, desenvolvedores,
mantenedores e revigorantes do organismo, processos estes nos quais a consciéncia
nao concorre. Aqui, o inconsciente se encontra totalmente no ambito do inconsciente
absoluto, seja como um geral ou como um parcial, “conquanto também a nossa psique
persista inicial-, e também posteriormente, em sua maior medida, no nivel da
inconsciéncia” (Carus, [1846]/2021, p. 97-98).

Outra caracteristica do inconsciente é sua espontaneidade, definida por Carus
([1846]/2021, p. 96) como “a capacidade de saber e fazer algo, sem o0 necessario
treino prévio, nem o cansacgo subsequente”. Ou seja, no inconsciente, conceitos
relacionados a consciéncia, tais como aprendizagem, treinamento e o préprio cansago
advindo dai simplesmente ndo se aplicam, dado que todo agir inconsciente & divino

e, por isso mesmo, infatigavel, preciso, incessante e de maior poténcia. Em relagao a
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isto, podemos entender como o organismo se forma, se desenvolve e age,
ininterruptamente e incansavelmente, mesmo durante a fase embrionaria ou no sono
profundo cotidiano, por exemplo.

Neste sistema inconsciente de Carus ([1846]/2021) também nao ha qualquer
tipo de reconhecimento de mundo, ja que este reconhecimento pressupde uma
consciéncia, assim como nao ha vontade individual, uma vez que esta pressupde tal
reconhecimento consciente. Nunca é demais salientar que todas estas
particularidades do inconsciente, elencadas neste e nos paragrafos precedentes,
derivam do indefectivel desejo de devir inconsciente da ideia divina do ser.

Sobre este sistema, o autor ainda afirma:

0 inconsciente, e por conseguinte, aquilo que seja determinado pela
necessidade, contenha em si, por sua vez, justamente porque
segundo sua esséncia seja algo divino, uma seguranga, sabedoria e
beleza, a qual o consciente e livre, mesmo em seu pincaro supremo,
jamais sera capaz de alcancar plenamente, na mesma medida. La
onde o pensar consciente oscila e talvez acerte duas vezes o falso e
somente uma vez, o verdadeiro, mesmo querendo o certo; la a agao
zelosa inconsciente da ideia segue com a maior determinacao e
profundeza — conforme nossa compreensado, mediante sabedoria
inconsciente —, seu passo totalmente bem adequado; e forma seu ser
ai, muitas vezes, com uma beleza que, em toda sua abrangéncia,
jamais possa ser captada pela vida consciente, quiga, imitada (Carus,
[1846]/2021, p. 88).

Detemo-nos, agora, sobre as peculiaridades da esfera consciente da alma.
Para Carus ([1846]/2021), a vida da psique opera através das mais relevantes
antiteses concernentes aos sistemas inconsciente e consciente. Assim,
consequentemente, quando do surgimento da consciéncia, nela encontramos
particularidades que se polarizam aquelas do ambito inconsciente. A percepcdo
inconsciente se polariza o sentimento consciente, a interiorizagdo se polariza a
memoria, a intuigdo, a previsao consciente, como ja vimos neste capitulo. Mas o autor
vai além e apresenta novas dicotomias. Destarte, surgem, na consciéncia, a liberdade
do ser que se coteja a necessidade surda e muda do inconsciente, o arbitrio que se
compara a coercgao da ideia inconsciente e a capacidade de aprendizado, treinamento
e subsequente fadiga a espontaneidade do inconsciente.

No que diz respeito a esta fadiga, ao cansago acima mencionado, faz-se mister
acrescentar que nao é somente frente ao consciente que tal disposicdo se manifesta.

O inconsciente também apresenta esta faceta, mas unicamente quando este
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encontra-se combinado com este consciente, tal como na ag¢ao consciente de nossa
musculatura formada e mantida inconscientemente, que se cansa apds grande
esforgo e, por consequéncia, necessita de suspensao e revigoramento. Muito distinto
€ o pulsar inconsciente do coragao que nunca se fatiga (Carus, [1846]/2021).

A partir do exposto, Carus ([1846]/2021) sustenta que “toda nossa existéncia
psiquica continuamente oscile entre inconsciéncia e consciéncia, um constante
pendular entre arbitrio e coercédo, liberdade e necessidade, que, imutavelmente, seja-
nos auferido a totalidade de nossa vida” (p. 87, grifo nosso). Ou seja, na vida da psique
ha uma constante circulagdo entre consciente e inconsciente, um agindo sobre o
outro. Pois, embora haja regides da alma e, assim sendo, do corpo, que sao,
realmente, puramente conscientes ou puramente inconscientes, o objetivo da vida do
ser humano somente pode acontecer através da reciproca cooperagao e influéncia
destas duas instancias da psique, embora, de fato, “a essencialidade (Wesenheit)
eterna da alma tanto mais opere no inconsciente que no consciente” (p. 89, grifo do
autor).

Neste ponto, Carus ([1846]/2021) marca a extrema importédncia desta
circulacdo entre consciente e inconsciente. Para o desenvolvimento animico do ser
humano, € imperioso que as representagcdes conscientes, sejam elas latentes ou
factuais, retornem, periodicamente e reiteradamente, ao inconsciente para, assim, no
devido tempo, ressurgirem remodeladas e revigoradas, na consciéncia. Um exemplo
desta circulacdo fundamental ao desenvolvimento do ser ocorre pela necessidade que
temos de, todos os dias, retornarmos durante algumas horas a este inconsciente, ao
dormirmos, no sono profundo, ja que o consciente “necessite de um retorno periédico
ao inconsciente; regresso este, que caracterizamos sob o nome de sono” (p. 89).

Sobre esta circulagao:

qualquer impressao ou representacao, apds repouso inconsciente, por
longo periodo, na alma, ao ser novamente evocada a consciéncia; ou
quando ela, segundo a prépria dindmica regular da vida animica [...]
redespertar por conta prépria, ao reemergir, sempre houvera se
tornado um tanto diferente, sob algum aspecto; e que, a partir de
entdo, ela nao sera mais completamente idéntica a sua forma anterior.
Em casos individualizados, talvez a representagcdo houvera sido
potencializada, tera ganho em beleza, volume e diversidade; ja
n’outros, como que tera regredido e perdido em beleza, plenitude e
poténcia. [...] Ademais, isso nao vale somente as representacoes,
pensamentos e sequéncias de raciocinios isolados, a saber, que um
retorno ao inconsciente, incremente- e fortalega-os; mas também, ao
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individuo, de modo geral, a totalidade da ideia fundamental do
organismo: o atavico mito de Anteu, o filho da Terra, que, a cada
contato com a mée, ganhava novas forgas, repete-se, em relagédo ao
inconsciente, em cada ser humano: expressamente, isso ocorre, no
que diga respeito a alma consciente, pelo inegavel efeito relaxante do
sono; isto é, justa- e principalmente, em funcao do periddico retorno a
inconsciéncia. Quantas vezes nao nos deparamos, pois, com o dado
de que um pensamento que resistisse em tornar-se inteiramente
diafano; ou uma relagao, que teimasse em nao deixar-se estabelecer,
muitas vezes, mediante uma breve imersdo em sono sereno, como de
supetido, despontasse translucidamente a consciéncia; até mesmo,
que algumas lembrancas isoladas, que, eventualmente, houvessem
desvanecido com o tempo, repentinamente, apés tal breve escapada
da consciéncia, ressurjam, cristalina- e precisamente, a alma (Carus,
[1846]/2021, p. 102-103).

Acima, somente tratamos da ag¢do do inconsciente sobre a consciéncia.
Entretanto, a influéncia acontece de forma reciproca, ou seja, as representacdes
conscientes também agem sobre aquele inconsciente absoluto parcial que é o
principal responsavel pela formacgao e transformagao da estrutura corporal. Portanto,
também por meio da consciéncia, o organismo se modifica. Um singelo exemplo deste
agir € aquele em que o sentimento consciente de ira - que possamos vir a experienciar
— provoca uma secregdo toxica da bile. Inversamente, tal secregdo inconsciente
engendra uma disposicao consciente de humor amargo irado. Destarte, “uma
redisposi¢ao da vida formativa inconsciente, seja exatamente homonima aquela que
anteriormente se objetivara, na consciéncia, sob a forma daquelas respectivas
representacdes” (Carus, [1846]/2021, p. 94).

Imprescindivel a tal influéncia reciproca entre consciente e inconsciente é o
inconsciente relativo que se “une”, periodicamente, a este inconsciente absoluto
parcial formativo, interferindo sobre a nutricdo e progresso do organismo, como visto
logo acima. Sera, justamente, através das representacdes deste inconsciente relativo
— ora alijjadas da consciéncia — que a atividade do inconsciente constitutivo sera
alterada, de alguma forma, e vice-versa (Carus, [1846]/2021).

O fildsofo romantico afirma sobre isto:

Contudo, nao é s6 o inconsciente absoluto, a medida que este seja a
base, a partir da qual, posteriormente, a consciéncia se desdobre e,
conquanto este ainda persista, ao lado desta, que deva ser
reconhecido na alma; mas também, o inconsciente relativo ou
secundario, ao qual, o consciente, periodicamente, sempre de novo,
retorne. Bem assim sucede com o agir inteiramente inconsciente,
efetivamente, de todos aqueles sentimentos e reconhecimentos, que
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ja alguma vez antes chegassem a consciéncia, mas que, em seguida,
voltassem a dormitar inconscientemente na alma, na medida em que
estes interfiram continuamente na vida animica consciente quanto
naquilo que denominamos de vida animica inconsciente absoluta, ora
fazendo-lhe bem e estimulando-a, por meio do regrado e do belo e ora
perturbando- e obstruindo-a, através do tosco e deselegante (Carus,
[1846]/2021, p. 91-92).

Nos debrucemos, agora, sobre outra peculiaridade essencial e de extrema
importancia no que alude ao inconsciente, qual seja, a generalizagdo. Nela, o
inconsciente de um ser se conecta ao mundo, ou, melhor dizendo, “a generalidade do
mundo; — ou, como também poder-se-ia chama-lo —, sua incorporagéo ao universal”
(Carus, [1846]/2021, p. 96).

Como ja vimos, quando do nascimento da consciéncia, o individuo encontra
nesta um sentimento de individualidade, fato este em total acordo com o caminhar
progressivo em direcdo a conquista da “personalidade” que € a meta da vida, como
visto. Porém, juntamente com tal sentimento também nasce outro, caracterizado por
um sentimento de desagregacdo, separagao, em relagdo a totalidade do cosmo.
Contudo, no inconsciente absoluto, geral ou parcial, sempre permanece a
particularidade da generalidade da existéncia geral do mundo, uma vez que ¢é a partir
desta generalidade que o individuo se conecta ao todo deste mundo. Esta conexao &
uma necessidade da alma, haja vista que todo o cosmo possui uma vinculagao
organica interior, como explicamos no inicio do capitulo (Carus, [1846]/2021).

Esta generalidade do inconsciente, segundo Carus ([1846]/2021), vincula a
ideia divina do individuo a ideia da espécie a qual pertence, assim como a ideia do
todo do mundo, ou seja, de todas as materialidades do mundo. E esta vinculagao da
alma do individuo com a alma da natureza exterior, esta ligacdo geral com o
macrocosmo, esta incorporagao ao geral, sera tanto maior quanto mais elevada e
digna for a ideia original divina deste individuo.

Cabe ainda ressaltar, com Carus ([1846]/2021), que, embora o conceito de
generalidade seja uma propriedade do inconsciente, algum elemento desta esfera
pode emergir, mediante certas circunstancias, a alma consciente.

Sobre esta generalidade do inconsciente, o médico afirma:

conquanto também a nossa psique persista inicial-, e também
posteriormente, em sua maior medida, no nivel da inconsciéncia,
também nela, & medida que seja inconsciente, ndo s6 percebamos
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inconscientemente, suas proprias condicbes de vida; e, através da
interiorizacdo e da intuicdo, as redefinamos, retroativa- e
prospectivamente; como também, a mesma, enquanto ideia-parcial,
inicialmente, da humanidade e, mais avante, do todo-do-mundo,
precise ser permeada inconscientemente, ora mais aproximada- ora
mais distantemente, por todas as mog¢des da alma da humanidade e
das almas do mundo. E necessario, todavia, também neste contexto,
inicialmente, ter perfeita- e nitidamente presente, que este ser
perpassado, em parte, somente ocorra em relagdes extremamente
distantes; mas que, ainda assim, essas ocorram real- e
verdadeiramente, em algum grau. [...] De modo similar, segundo isso,
€ possivel cogitar, que o todo do reino da vida inconsciente em nds,
de alguma maneira, seja aficcionado e necessite sé-lo, pela totalidade
dos circulos-de-vida da humanidade, da vida terrestre; sim, até
mesmo, da vida do universo, justamente porque este se apresente
decididamente como parte integradora dessa totalidade (p. 97-99).

Cotejando com a teoria junguiana, esta generalidade do inconsciente que
conecta todo o cosmo estda em acordo com o conceito metafisico do unus mundus
(mundo uno) que Jung ([1954]/2021a) apresenta em seus escritos mais tardios e que
toma de empréstimo do alquimista do século XVI Dorneus.

Esta concepcao filoséfica entende que ha uma unidade original a priori do todo
do mundo, uma ligacdo casual fenoménica entre todas as formas materiais,
equivalendo, segundo o psicdélogo sui¢o, a inconsciéncia primordial dos antigos
gnosticos que, por falta de uma dualidade de opostos, ndo admite qualquer
consciéncia. Ou seja, a unidade de todas as manifestacées materiais € inconsciente.
“Tudo esta relacionado com tudo e que, por isso, apesar de toda a variedade de modos
de apresentagao, no fundo, existe algo como uma unidade [inconsciente] entre eles”
(Jung, [1954]/2021a, p. 269).

Seguindo a trilha do pensamento de Carus ([1846]/2021), ele avanga se
questionando como a doencga pode acometer o homem, dado que, como vimos, a
esséncia e fundamento deste, o inconsciente, é divino e, portanto, infatigavel e sabio
em relagao ao seu funcionamento vital somatico.

Quanto a isso, o autor afirma que, realmente, na vida animica inconsciente néo
deveria haver nenhuma enfermidade. Entretanto, sdo justamente os 6érgéos e
sistemas orgénicos que menos participam da vida consciente - 0os que mais
diretamente séo regidos pelo inconsciente absoluto (geral ou parcial) - que mais
variavelmente adoecem. Portanto, os sistemas do corpo que mais sao acometidos por
doencgas sdo o sanguineo, o digestivo, o glandular, o secretor e o excretor, enquanto

o sistema puramente animico, o nervoso, € muito menos frequentemente acometido
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por moléstias, devido a sua resisténcia firme frente a estas, uma vez que a ideia divina
se viva ai da forma mais pura e cristalina (Carus, [1846]/2021).

Em outras palavras, Carus ([1846]/2021) explica que as estruturas mais
passiveis de enfermidades sdo aquelas que se comunicam mais diretamente com o
meio ambiente, estando, portanto, mais abertas a um agente externo vivo que
determina a doenca, ao contrario da consciéncia que se encontra mais retraida,
menos exposta, no interior do corpo humano.

Esta aparente contradicdo entre as suscetibilidades ao padecimento nos
sistemas inconsciente e consciente do organismo ocorre porque, segundo Carus
([1846]/2021), nao é um érgao em particular que adoece, mas sim, conforme sua visao
holistica de mundo, o todo do corpo, a totalidade do organismo em si. “Em lugar algum
podera continuar mais havendo, um estado perfeitamente cristalino normal” (p. 107).

Além disso, o agente patogénico somente adentra o corpo humano devido a
liberdade, autonomia e arbitrio da consciéncia do homem, ja que, a partir disto, este
homem pode se desviar do caminho preciso determinado pela sua ideia inconsciente
essencial divina. Sobre esta questdo, o autor germanico afirma que quanto maior a
liberdade (consciéncia) de um ser vivo, maior o numero de doengas que podem
acometer este ser, fato este que explica a ocorréncia de menos doengas em animais
menos desenvolvidos animicamente. Ele afirma: “[€] justamente a consciéncia que, de
fato, condicione a doencga e que o inconsciente absoluto nada saiba a seu respeito”
(Carus, [1846]/2021, p. 109).

Carus ([1846]/2021) também nos informa que a doencga resulta da agao de um
ser vivo exterior, e, sendo assim, conforme visto em todo este capitulo, este possui,
tal qual todo ser vivo, como esséncia e fundamento, uma ideia, exdégena e oposta
(restritiva), aquela do organismo humano. O autor vai muito além e argumenta que a
doenca é o mal fisico que tem como correlato psiquico o préprio mal em si. Nas

palavras dele:

a doenga, de fato, ndo possua qualquer poder sobre o reino da vida
animica verdadeiramente inconsciente e que seja absolutamente
verdadeira, a sentencga que afirma que o conceito de doenca, em si e
por si, tampouco exista inteiramente na ac&o zelosa inconsciente de
um divino, quanto, em sentido moral, o conceito do mal; ambos, tanto
a doenga — o mal fisico — quanto o mal — como doencga psiquica —,
somente surgem mediante os conceitos do arbitrio, da maior
autonomia e da liberdade [da consciéncia] (p. 108-109).
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ApOs esta breve incursado nas problematizagdes acerca do conceito de doenca,
nos vemos autorizados, consequentemente, a nos perguntarmos: mas o que cura?

Conforme Carus ([1846]/2021) nos diz direta e claramente: o préprio
inconsciente. Ou, em outras palavras, “aquela mo¢cdo maravilhosa e secreta interior
da vida inconsciente, a assim chamada, forga curativa natural ou o médico interior do
ser humano, através de cuja agao, passo a passo, doengas sejam solapadas” (p. 109).

Esta cura se realiza unicamente por meio desta via, gragas a mudangas bem
especificas do funcionamento do organismo que ocorrem com uma velocidade e
precisdo admiraveis, ou seja, justamente através das qualidades do inconsciente ja
vistas, tais como sua natureza divina, sua saude primordial inesgotavel, sua sabedoria
que se opde a conjectura da doenga, negando-a e combatendo-a da forma mais
decidida e perene, sempre em busca da saude do corpo adoecido, do seu bem-estar
geral, ou, até mesmo, do restabelecimento frente a uma lesdo ndo mérbida. De forma
bem resumida, para Carus ([1846]/2021) a restauragdo da saude se da por meio da
“arte de cura” (p. 111) inata do inconsciente.

No que concerne a relacdo da consciéncia com a doenca enquanto

manifestacdo do mal no homem, Carus ([1846]/2021) expde:

Portanto, assim como encontrar-se-a, em relagdo a consciéncia, que,
sob todas as representagbes nitidamente pensadas e sentidas,
subjaza um fosco, todavia, mais bem definido e seguro, jamais erratico
— que, em vista disso, mui caracteristicamente, chamemos de
“consciéncia moral” —, o qual, sempre que ocorram deviacoes,
chamadas de — o0 mal —, amiude, aponte ao fulcro reto e puro (p. 109-
110).

Ao cotejamento entre a filosofia de Carus e a psicologia de Jung, Douglas

(2002) aponta mais algumas semelhancas:

Carus descrevia a fungao criativa, autbnoma e curativa presente no
inconsciente. Ele via a vida da psique como um processo dinamico no
qual a consciéncia e o inconsciente sdo mutuamente compensatoérios
e onde os sonhos desempenham um papel restaurador no equilibrio
psiquico (p. 46).

Finalmente, concluimos o presente capitulo com a esperanga de termos
demonstrado como este singular e multifacetado pensador compreende a vida, em

geral, e o sentido da estruturagdo organica e animica dos seres do mundo, em
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particular. Concordando com ele, afirmamos, por meio de suas palavras, “que o
reconhecimento do inconsciente, na consciéncia seja, por toda a parte, o ultimo e o

mais elevado grau da ciéncia” (Carus, [1846]/2021, p. 60).
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5 O CONCEITO DE “CONSCIENCIA SUBLIMINAL” DE MYERS E SUAS
RELAGOES COM O INCONSCIENTE DA PSICOLOGIA JUNGUIANA

Minha hipotese — desenvolvida aqui a partir de indicagcdes mais breves
em artigos anteriores — n&o pode, considerando a novidade da
investigacao, ser verdadeira em todos os detalhes. Mas pode ser Uutil,
pelo menos, ao apontar a natureza e a complexidade dos problemas
aos quais qualquer hipotese valida deve reconhecer e resolver (Myers,
1892, p. 301, tradugdo nossa*®).

O presente capitulo é dedicado a explicitar o conceito de “consciéncia
subliminal” de Frederic Myers exposto, principalmente, em seu artigo de 1892, The
Subliminal Consciousness e coteja-lo, conforme for sendo apresentado, com o
conceito de inconsciente, apresentado no capitulo 3 desta dissertacao e proposto por
C. G. Jung em seu artigo publicado em 1946, Consideragbes Tedricas Sobre a
Natureza do Psiquico. Como ja salientado no presente trabalho, escolhemos este
texto junguiano porque Shamdasani (2005) o julga como aquele que abarca o
definitivo conceito de inconsciente engendrado por Jung em sua vasta obra. Ja quanto
a escolha do texto de Myers, acreditamos que este escrito apresenta de modo mais
direto, didatico e concludente seu conceito de consciéncia subliminal. Ademais, outro
motivo por esta escolha se deve ao fato de Jung cita-lo em seu artigo objeto da
corrente pesquisa e fazer uma mengao implicita a ele, segundo Shamdasani (1998),
ja em sua dissertacao meédica, de 1902, que compde o primeiro texto de suas obras
coligidas, Sobre a Psicologia e Patologia dos Fenémenos Chamados Ocultos.

Frederic W. H. Myers (1843-1901) foi um poeta vitoriano, intelectual classicista
e filésofo neoplatdbnico que se tornou realmente conhecido como um importante
pesquisador do espiritualismo e da psicologia no final do século XIX (Ellenberger,
1970; Shamdasani, 1993, 1994, 1998, 2000, 2005; Taylor, 1991, 1996). Nascido na
Inglaterra, foi, como vimos acima, cofundador da Society for Psychical Research
(SPR), entidade que chegou a ter como membros e presidentes figuras ilustres

(Ellenberger, 1970). Jung se tornou membro desta sociedade em 1917 (Maraldi;

48 My hypothesis - developed here from briefer indications in earlier papers - cannot possibly,
considering the novelty of the inquiry, be true in all details. But it may be of use at least in
pointing out the nature and the complexity of the problems which any valid hypothesis must
recognise and solve.
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Fernandes, 2022), além de ter apresentado um trabalho nela, em 1919 — Os
Fundamentos Psicolégicos da Crenga em Espiritos#.

Myers levou adiante suas pesquisas psicolégicas e espiritualistas nesta
sociedade. No contexto histérico da nascente psicologia cientifica do final do século
XIX, ele tinha como ideal, assim como seus colegas psicologos Flournoy, James e,
posteriormente, Jung, o fato de que, caso a psicologia pretendesse, realmente,
alcangar o status de ciéncia, ela n&o poderia furtar-se o estudo de qualquer fenbmeno
humano, como bem o explicitaram Janet e Binet ao se debrucarem, na Franca da
mesma época, sobre os fendmenos da hipnose e da sugestdo. Assim, Myers, James,
Flournoy e Jung voltaram-se para a pesquisa de fendmenos paranormais
(Ellenberger, 1970; Shamdasani,1993, 1994, 2005).

Myers chega a cunhar o termo psicoscopio como conceito instrumental de
investigacao psicoldgica (uma analogia com o telescdpio, com o microscopio etc) para

designar os diversos meios de se desvelar, de se “ver’, os movimentos do
inconsciente. Seu principal psicoscopio era a escrita automatica® dos sujeitos que
pesquisava (Ellenberger, 1970; Shamdasani, 1993, 1994, 2005).

Ele comecga a utilizar o conceito de um inconsciente psicolégico em, pelo
menos, 1884. Em um escrito daquele ano, Myers afirma que tinha grande interesse
na telepatia — termo cunhado por ele, assim como o termo “subliminal” (Shamdasani,
2005) — porque ela parecia revelar nosso self inconsciente, subconsciente, ao nosso

self consciente. Naquele escrito, o pesquisador levanta a hipbétese, que sempre

49 Esta conferéncia esta contida em Jung ([1919]/2006d).

%0 escrita produzida involuntariamente quando a atengdo do sujeito € ostensivamente
direcionada para outro lugar. O fenbmeno pode ocorrer quando o sujeito esta em estado de
vigilia alerta ou em transe hipnético, geralmente durante uma sesséao espiritualista. O que é
produzido pode ser palavras nao relacionadas, fragmentos de poesia, epitetos, trocadilhos,
obscenidades ou fantasias bem organizadas. Durante o final do século XIX, no auge do
interesse popular pelo fendbmeno, a inspiracdo para a escrita automatica era geralmente
atribuida a forcas externas ou sobrenaturais. Desde o advento, por volta de 1900, das teorias
da personalidade que postulam as motivagdes inconsciente e consciente, presume-se que a
inspiragao para a escrita automatica seja completamente interna) (Automatic, 1998, traducao
nossa). (writing produced involuntarily when the subject’s attention is ostensibly directed
elsewhere. The phenomenon may occur when the subject is in an alert waking state or in a
hypnotic trance, usually during a séance. What is produced may be unrelated words, fragments
of poetry, epithets, puns, obscenities, or well-organized fantasies. During the late 19th century,
at the height of popular interest in the phenomenon, inspiration for automatic writing was
generally attributed to external or supernatural forces. Since the advent, around 1900, of
theories of personality that postulate unconscious as well as conscious motivation, the
inspiration for automatic writing has been assumed to be completely internal).
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manteve, de que o subconsciente era o responsavel por receber o impacto da
telepatia, tal como um receptor (Myers, 1884).

Tais ideias, quanto a existéncia de um inconsciente, provocaram o oprébio dos
espiritualistas mais estritos, dado que o sujeito principal do espiritualismo, o espirito,
era posto em questdo. Uma explicagdo dos fenbmenos mediunicos poderia ser feita,
portanto, através da acao do inconsciente, pondo em duvida a realidade da existéncia
deste espirito e da agéncia dele como a unica explicagdo possivel para estes
fenbmenos (Shamdasani, 1993).

Assim, Myers critica a visdo estritamente espiritualista por somente conjecturar
uma agao dos espiritos como explicagao possivel para os fendmenos que observava
na SPR, sem, contudo, negar tal conjectura. Ele escreve: “[é um] capricho meio
absurdo que os crentes no espiritualismo frequentemente se refiram, sem hesitacao,
a agdo dos espiritos” (Myers, 1884, p. 113, tradugdo nossa®'). Shamdasani (1993)
enfatiza a amplitude da visdo de Myers, afirmando que ele e seus colegas estavam
apresentando uma explicagéo psicolégica dos estados de transe mediunico.

No artigo de 1884, Myers postula algumas possiveis causas para explicar os
fendmenos paranormais que pesquisava. Sao elas: agdo consciente do sujeito
escolhida deliberadamente pelo proprio; agao do inconsciente cerebral; agédo de uma
inteligéncia superior inconsciente do préprio sujeito; através da recepgao telepatica
(pelo inconsciente) de outras mentes; e acédo de espiritos (Myers, 1884).

Shamdasani (1993) afirma que, num artigo do ano subsequente, Aufomatic
Writing 11, Myers (1885) apresenta “nada menos do que uma concepgao nascente e
nova de inconsciente, que arrogaria muito mais autonomia para si mesmo” (p. 115,
tradugdo nossa®?).

Neste artigo, Myers define o inconsciente da seguinte forma:

Um self secundario — se eu posso cunhar esta frase — €, portanto,
gradualmente postulado — uma capacidade latente, pelo menos, em
uma apreciavel fragdo da humanidade, de desenvolver ou manifestar
um segundo foco de energia cerebral que aparentemente ndo é
meramente fugidia nem acidental — um delirio ou um sonho — mas
pode possuir, por um tempo, pelo menos, uma espécie de

51 capricious half-nonsense which believers in Spiritualism often unhesitatingly refer to the
agency of spirits.

52 Nothing less than a nascent and novel conception of the unconscious, and one that would
arrogate far more autonomy to itself.
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individualidade continua, uma atividade intencional propria (Myers,
1885, p. 27, tradugdo nossa*, grifo do autor).

No mesmo escrito, ele continua a elaborar suas ideias, salientando o valor
superior das atividades supernormais que se manifestavam a partir deste self
secundario (Myers, 1885).

Neste artigo também discrimina as atividades psiquicas como evolutivas ou
dissolutivas. Afirma que — mesmo que os fenbmenos evolutivos se manifestem pelo
mesmo canal que os dissolutivos — ndo devemos tirar conclusdes precipitadas ao
julgar um fenbmeno como dissolutivo. O ponto principal ao fazer tal avaliagdo se
basearia em estimar se tal fendbmeno traria algum aumento dos poderes psiquicos do
sujeito no sentido de abri-lo a recep¢ao de alguma verdade objetiva (Myers, 1885).
Assim, uma atividade psiquica como a alucinacio, por exemplo, ndo seria, em si, a
priori, patolégica. Ou seja, aqui vemos uma visdo nao patologizante do fenébmeno
alucinatério, “crédito geralmente atribuido a Jung” (Shamdasani, 1993, p. 116,
tradugdo nossa®*).

Conforme suas pesquisas avangam, Myers prossegue, continuamente, a
refinar seu conceito de inconsciente, ou self subliminal, ou, como ficou para a historia,
“consciéncia subliminal” (Shamdasani, 1993).

Embora Myers ainda conserve um injusto ostracismo (Shamdasani, 1993), tal
conceito de “consciéncia subliminal” entra para a histéria da psicologia, nos
arriscamos a dizer, através de um importante e influente personagem da época, o
psicologo e fildsofo americano William James, de quem era amigo.

Em 1902, James publica seu famoso e valioso livro The Varieties of Religious
Experience: a study in human nature®®. Nele, afirma que Myers havia sido o
responsavel pela maior revolugao da psicologia da época, qual seja, a “descoberta do
inconsciente”, tomando como referéncia o texto de Myers Note (by Mr. Myers) on a

Suggested Mode of Psychical Interaction, presente no livro Phantasms of the Living

53 A secondary self - if | may coin the phrase - is thus gradually postulated - a latent capacity,
at any rate, in an appreciable fraction of mankind, of developing or manifesting a second focus
of cerebral energy which is apparently neither fugitive nor incidental merely - a delirium or a
dream - but may possess, for a time at least, a kind of continuous individuality, a purposive
activity of its own.

5 the credit for which is usually attributed to Jung.

% Variedades da Experiéncia Religiosa: um estudo sobre a natureza humana.
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(1886), de autoria de Edmund Gurney, de Frank Podmore e do préprio Myers
(Shamdasani, 2005).
Nas palavras de James:

N&o posso deixar de pensar que 0 passo mais importante dado pela
psicologia desde que me pus a estudar essa ciéncia foi o
descobrimento, em 1886, de que, em certos sujeitos pelo menos, n&o
ha apenas a consciéncia do campo ordinario, com o seu centro e a
sua margem usuais, sendo também algo adicional na forma de um
conjunto de lembrangas, pensamentos e sentimentos extramarginais,
e de todo fora da consciéncia primaria [...]

O descobrimento de uma consciéncia existente além do campo,
ou subliminalmente, como Ihe chama o Sr. Myers, projeta luz, em
particular, sobre muitos fendmenos da biografia religiosa (James,
[1902])/1991, p. 202-203, grifo nosso).

Cabe a ressalva de que, apesar da afirmativa de James, o psicélogo britanico
ja havia esbogado seu conceito de inconsciente antes de 1886, conforme apresentado
mais acima.

Como um grande admirador e amigo de Myers e de sua psicologia, a qual
chamou de “psicologia goética” — referindo-se as raizes romanticas de seu pensamento
—, James (1901) ressalta a importancia de Myers para a histéria da psicologia em um

escrito em homenagem a memdria do colega pesquisador:

Qual é a constituicdo precisa do subliminal — tal é o problema que
merece figurar em nossa ciéncia daqui em diante como o problema de
Myers; e, quer se queira, quer ndo, a pesquisa deve seguir o caminho
que abriu. [...] e mesmo embora sua teoria da extensédo do subliminal
tenha que ser subvertida no final, sua formulagao ira, tenho certeza,
sempre figurar como um evento bastante importante na historia da
nossa ciéncia (James, 1901, p. 218-219, tradugdo nossa®, grifo
Nosso).

Porém, as pesquisas e escritos do psicélogo britanico ndo terminam em 1886.
Num artigo de 1889, Automatic Writing IV: The Damon of Socrates, ele continua a

desenvolver suas teorias sobre o self inconsciente, a estratificacdo da personalidade

6 What is the precise constitution of the Subliminal—such is the problem which desserves to
figure in our Science hereafter as the problem of Myers; and willy-nilly, inquiry must follow on
the path which it has opened up. [...] and even though his theory of the extent of the Subliminal
should have to be subverted in the end, its formulation will, | am sure, figure always as a rather
momentous event in the history of our Science.



96

€ a comunicagao intrapsiquica e com os mortos. Em relacéo a este artigo, Shamdasani
(1993) afirma:

Os misteriosos poderes de invencao e orientagdo, que eram atribuidos
aos espiritos, agora sao transferidos para o subliminal. [...] Para os
espiritualistas, a escrita automatica transmitia mensagens dos mortos,
enquanto para Myers também possibilitou a transmissdo de uma
comunicagao intrapsiquica de "[...] um estrato para outro da mesma
personalidade" (p. 122, tradugdo nossa®).

Em 1893, Myers prossegue afirmando que suas pesquisas com médiuns Ihe
proporcionaram uma interpretagao psicoldgica através da qual o desconhecido, aquilo
que nao se via, ndo mais estava restrito ao “além”, mas também a uma invisibilidade
interior através da qual se conseguia perceber uma area extremamente grande e
profunda — infinita, até — da psique. Suas observacbes, sejam de experimentos
préprios ou de outros, haviam lhe dado os elementos para uma conceitualizagao dos
conteudos e capacidades da mente inconsciente, o que levaria, obrigatoriamente, a
uma mudanca na gravidade da balanga de nosso ser, passando a pesar mais a esfera
subliminal, em detrimento da consciente (Shamdasani, 1993).

Porém, é em seu artigo publicado no ano anterior, em 1892, nos Proceedings
of the Society for Psychical Research (Procotolos da Sociedade para a Pesquisa
Psiquica, tradugao nossa) e intitulado The Subliminal Consciousness — cujo conteudo
se baseia em comunicagbes apresentadas na SPR ao longo de 1891 — que o autor
cria o termo “subliminal” e apresenta seu conceito definitivo de uma instancia psiquica
velada — a “consciéncia subliminal’.

Quanto ao conceito de subliminal, o autor o define, muito sinteticamente, em

sua obra pdstuma de 1903, por exemplo, como sendo tudo aquilo que se encontra

situado abaixo do limiar (limen) comum da consciéncia, em oposi¢ao
ao supraliminal, situado acima do limiar. As excitacbes sdo chamadas
de subliminais quando sao fracas demais para serem notadas
diretamente; e estendi a aplicacdo do termo a sensacao, pensamento
ou faculdade, que sdo mantidos assim submersos, ndo por sua propria

5" The mysterious powers of invention and guidance, which were attributed to the spirits, now
become transferred to the subliminal. [...] For the spiritualists, automatic writing conveyed
messages from the dead, while for Myers it also enabled the conveyance of an intrapsychic
communication from "...one stratum to another of the same personality”.
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fraqueza, mas pela constituicado da personalidade do homem (Myers,
[1903]/1920, p. xxi, tradugéo nossa®®, grifo do autor).

Assim, Myers (1892) concebe este limiar da consciéncia como uma superficie
permeavel, porosa, que nao exerce nenhum tipo de repressao sobre os conteudos
subliminais ou, mais especificamente, sobre as mensagens do subliminal que sao
representadas, no self supraliminal, de forma simbdlica, como veremos.

Esta mesma concepcgao de limiar da consciéncia é similar a engendrada por
Jung ([1946]/2006c). Em sua psicologia, qualquer processo psiquico inconsciente,
subliminal, perpassa, conforme sua quantidade de energia, o limiar energético que
divide as esferas consciente e inconsciente. Basta um leve toque, ou seja, um
pequeno ganho de energia, um leve rebaixamento do limiar ou uma atitude volitiva
consciente mais receptiva, para que um conteudo inconsciente ultrapasse este limiar
e se torne consciente. Desta forma, tal limiar assemelha-se mais a uma membrana
cujos conteudos psiquicos transpassam quase sem forga contraria, a depender das
estrutura e atitude psiquicas proprias do individuo.

Voltando a Myers, a partir de 1892, portanto, ele abandona a terminologia que
utilizava até entdo. Termos como inconsciente, subconsciente, self inconsciente e self
secundario sao rechagados porque ele entende que todo self, seja ele supraliminal ou

subliminal, é portador de consciéncia®®.

Eu uso aqui a palavra "self" como um breve termo descritivo para
qualquer cadeia de memoria suficientemente continua, e abrangendo
detalhes suficientes, para adquirir o que é popularmente chamado de
"carater" [‘personalidade”] préprio. Havera, portanto, um self
supraliminal distinto de cada vez; mas mais de um self subliminal pode
existir (Myers, 1892, p. 305, tradugédo nossa®?).

%8 lying beneath the ordinary threshold (limen) of consciousness, as opposed to supraliminal,
lying above the threshold. Excitations are termed subliminal when they are too weak to rise
into direct notice; and | have extended the application of the term to feeling, thougth, or faculty,
wich is kept thus submerged, not by its own weakness, but by constitution of man’s personality.
% Importante salientar que estudiosos contempordneos da obra de Myers, tais como
Ellenberger (1970), Shamdasani (1993, 1994, 1995, 1998, 2000, 2005) e Taylor (1991, 1996),
nomeiam sua consciéncia subliminal através de termos intercambidveis como inconsciente e
subconsciente.

% | here use the word "self" as a brief descriptive term for any chain of memory sufficiently
continuous, and embracing sufficient particulars, to acquire what is popularly called a
"character" of its own. There will thus be one distinct supraliminal self at a time; but more than
one subliminal self may exist.
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Também nao ha qualquer tipo de hierarquia entre todos os selves. Ou seja,
todos os selves sao conscientes, possuem memoria, estruturam a totalidade do ser e
tém importéncia para o desenvolvimento humano. O self supraliminal &€ apenas mais
um self entre incontaveis, mas com a diferenca de ter sido selecionado pelas
condigbes de espacgo e de tempo a que o individuo foi submetido a fim de agir e
perceber com vista a melhor adaptagao possivel, as vezes a custa de uma outra
percepgao ou memoria, por exemplo. A titulo ilustrativo, Myers (1892) nos diz que, “de
maneira geral, meu self superficial precisa estar consciente dos sons transmitidos a
mim por ondas de ar, mas pode ignorar mensagens que me chegam pelo método
menos pratico do impacto telepatico de outras mentes” (p. 307, tradugédo nossa®’).
Contudo, um novo self supraliminal (antes subliminal) pode emergir, seja por
interferéncia ou completa substituicdo, caso as condigdes do meio se transformem.

Nas palavras do pesquisador:

Sustento que toda essa agao psiquica é consciente; tudo esta incluido
em uma memoéria real ou potencial abaixo do limiar de nossa
consciéncia habitual. Para tudo o que esta abaixo desse limiar, o
subliminal parece a palavra mais adequada. "Inconsciente", ou mesmo
"subconsciente", seria diretamente enganoso; e falar (como as vezes
€ conveniente) do self secundario, pode dar a impressao de que nao
pode haver mais do que dois selves, ou que o self supraliminal, o self
acima do limiar - o self empirico, o self da experiéncia comum - &, de
algum modo, superior a outros selves possiveis (Myers, 1892, p. 305,
traducao nossa®?).

Portanto, a hipotese central de Myers (1892) é que o ser humano consiste numa
entidade (“self total”, “individualidade total’) permanente no tempo e amplamente
extensa que se expressa através do corpo, embora nunca de forma completa, dada a
amplitude deste self frente as limitagbes deste corpo (embora este seja provido de

capacidades muito maiores das que comumente se pensa). Ou seja, uma parte do

61 in a more general way, my superficial self must needs be conscious of sounds transmitted
to me by air-waves, but may ignore messages which reach me by the less practical method of
telepathic impact from other minds.

62 All this psychical action, | hold, is conscious; all is included in an actual or potential memory
below the threshold of our habitual consciousness. For all which lies below that threshold
subliminal seems the fittest word. "Unconscious," or even "subconscious," would be directly
misleading; and to speak (as is sometimes convenient) of the secondary self may give the
impression either that there cannot be more selves than two, or that the supraliminal self, the
self above the threshold, - the empirical self, the self of common experience - is in some way
superior to other possible selves.
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self sempre se mantem oculta no organismo na forma de uma reserva de poder nao
manifesta que nunca pode se expressar totalmente através de qualquer expressao
corporal (Myers, 1892).

Ele expressa esta hipotese por meio de uma metafora:

Nem o musico [self] pode expressar toda a sua intencdo sobre o
instrumento [corpo], nem o instrumento é preparado para que todas as
suas teclas possam ser tocadas ao mesmo tempo. Uma melodia apos
a outra pode ser tocada sobre ele; [...] varias melodias nao podem ser
tocadas juntas; mas ainda ha reservas inesgotaveis de capacidade
instrumental, assim como tesouros nao expressos de pensamento
informativo (Myers, 1892, p. 305, tradugdo nossa®?).

Esta “individualidade total”, ou “self total”, € composta por duas
instancias complementares as quais Myers (1892) chama de
“‘personalidade” e “individualidade”.

A personalidade € a esfera de nossa psique adaptada ao meio ambiente e
responsavel por levar a cabo nossas atividades cotidianas. E uma camada da nossa
mente mais externa e transitéria que pode mascarar ou manifestar a existéncia da
camada mais profunda e duradoura que a subjaz. E o que o autor chama, entre outros,
de: consciéncias empirica, ordinaria ou habitual; self consciente, superficial e,
principalmente, self supraliminal (Myers, 1892).

Segundo o autor, abaixo do limiar dessa nossa personalidade, desse nosso self
supraliminal, se encontra nossa individualidade. Esta consiste numa unidade em que
duas ou mais cadeias de memdria, sentimentos, criatividade, sensacdes, vontade,
percepcao e inteligéncia, ou seja, de selves subliminais, coexistem de forma latente e
passiveis de serem acessadas artificialmente, espontaneamente ou voluntariamente,
pela cadeia superficial (supraliminal) cognitiva e sensorial de uma pessoa
(psicodinamica). Consequentemente, a consciéncia subliminal de Myers (1892) é
concebida como um polipsiquismo, uma consciéncia multipla. Porém, estes selves
subliminais possuem wuma natureza desconhecida, ja que sao conteudos

transcendentais (Myers, 1892).

Eu sugiro, entdo, que o fluxo de consciéncia a qual habitualmente
vivemos nao € a unica consciéncia que existe em conexao com o

& Neither can the player express all his thought upon the instrument, nor is the instrument so
arranged that all its keys can be sounded at once. One melody after another may be played
upon it; nay [...] several melodies can be played together; but there are still unexhausted
reserves of instrumental capacity, as well as unexpressed treasures of informing thought.
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nosso organismo. Nossa consciéncia habitual, ou empirica, pode
consistir de uma mera selecdo de uma multiddo de pensamentos e
sensagoes [ora subliminais] [...] Ndo dou primazia ao meu self
desperto ordinario, exceto que, entre meus selves potenciais, este se
mostrou 0 mais apto a atender as necessidades da vida comum. Eu
sustento que nao foi feita nenhuma outra assergcdo, e que é
perfeitamente possivel que outros pensamentos, sentimentos e
memoarias, isolados ou em continua conexao, podem agora estar
ativamente conscientes, como dizemos, "dentro de mim”, em algum
tipo de coordenacgédo com meu organismo e formando alguma parte da
minha individualidade total. Eu penso que seja possivel que em algum
tempo futuro, e sob diferentes condigbes, posso me lembrar de todos
eles; eu posso assumir essas varias personalidades abaixo de uma
unica consciéncia [supraliminal]. Esta consciéncia empirica, que neste
momento dirige minha mao, pode ser apenas um elemento de muitos
de uma consciéncia ultima e completa (Myers, 1892, p. 301, traducao
nossa®, grifo nosso).

Acreditamos que a maior semelhanga entre as psicologias dos dois autores
objetos desta dissertagéo diz respeito a esta compreenséo da psique enquanto uma
consciéncia multipla, um polipsiquismo. Assim, Jung ([1946]/2006c) descreve sua
psique como constituida por personalidades subliminais/inconscientes, os complexos
afetivos, que tém como nucleos os arquétipos de tematica semelhante. Quanto mais
os complexos dizem respeito a situagdes vividas na situagcdo atual da vida do
individuo, ou seja, quanto mais proximos da esfera da consciéncia do eu estes se
encontram, maior € sua possibilidade de surgimento nesta consciéncia e, como
consequéncia, a compreensao de seu significado.

Também o subliminal de Myers (1892) possui indeterminaveis estratos
constituidos por selves, como vimos. Estes possuem um potencial de emergéncia, de
sensacgao e de consciéncia mais ou menos equivalente. Quanto mais profundo um self
subliminal, ou estrato subliminal, se situa, menor € seu potencial de emergéncia

(percepcéao) e de consciéncia, e vice-versa.

& | suggest, then, that the stream of consciousness in which we habitually live is not the only
consciousness which exists in connection with our organism. Our habitual or empirical
consciousness may consist of a mere selection from a multitude of thoughts and sensations
[...] 1 'accord no primacy to my ordinary waking self, except that among my potential selves this
one has shown itself the fittest to meet the needs of common life. | hold that it has established
no further claim, and that it is perfectly possible that other thoughts, feelings, and memories,
either isolated or in continuous connection, may now be actively conscious, as we say, "within
me” - in some kind of co-ordination with my organism, and forming some part of my total
individuality. | conceive it possible that at some future time, and under changed conditions, |
may recollect all; | may assume these various personalities under one single consciousness,
in which ultimate and complete consciousness the empirical consciousness which at this
moment directs my hand may be only one element out of many.
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Importante salientar um aspecto essencial no que concerne ao psiquismo
formulado por Myers (1892). Em consonancia com os filésofos romanticos do
inconsciente do século XIX, o autor postula seu conceito de consciéncia empirica
como um produto, uma derivagdo do subliminal. Isto é, este subliminal é concebido
como um a priori ja presente desde a fase mais primeva do ser humano e que ja possui
todos os poderes supernaturais desta instancia oculta. Na medida em que o homem
se adapta ao meio ambiente, o self supraliminal emerge de forma gradativa. Assim,
segundo Myers, o subliminal “é, de fato, nossa mais antiga, ou primaria, forma de
consciéncia, e a vida desperta € uma forma secundaria de consciéncia desenvolvida
para atender as necessidades externas” (p. 325, tradug&o nossa®®).

Assim também se da em Jung ([1946]/2006¢). Expondo suas filiagdes com as
filosofias romanticas do século XIX, tal qual Myers, o psiquiatra suigco entende o
inconsciente como inato — diferentemente de Janet e Flournoy, por exemplo. Por meio
dele, a consciéncia emerge como uma derivagao que se desenvolve no decorrer da
vida do individuo: “a natureza do psiquico € inconsciente. Tudo o que é consciente faz
parte do mundo dos fendbmenos” (p. 153).

Continuando com Myers (1892), o autor afirma ainda que as pesquisas
paranormais — além dos experimentos e tratamentos hipnoticos®® pioneiros realizados
pelos luminares franceses das escolas de Salpétriere e de Nancy, com quem ele
mantinha contato, tais como Janet, Richet e Bernheim, por exemplo — demonstraram
que a cadeia de memoria subliminal € mais constante e perene do que a da
consciéncia empirica, além de provarem a existéncia de uma multiplicidade destas
cadeias, destes selves subliminais conscientes que subjazem ao self supraliminal.

Para melhor se fazer compreender, o pesquisador britanico utiliza o espectro
de luz visivel como metafora para o espectro da consciéncia ordinaria. Tal espectro
tem como polos as atividades fisioldgicas, em uma extremidade, e as atividades
psicolégicas, na extremidade oposta (ver figura 2). Tais polos séo indefinidamente
estendidos no self subliminal, constituindo uma consciéncia subliminal ilimitada
(Myers, 1892).

% s in fact our earliest or primary form of consciousness, and waking life is a secondary form
of consciousness developed to meet external needs.

% Myers (1892) cita, constantemente e majoritariamente, artigos do periédico francés Revue
de Hypnotisme (Revista de Hipnotismo, tradugdo nossa) demonstrando, portanto, a
importancia da hipnose para suas pesquisas.



102

Na extremidade inferior, ou fisioldégica, em primeiro lugar, inclui muito
disso que é muito arcaico, muito rudimentar, para ser retido na
memoria supraliminal de um organismo tdo avangado quanto o do
homem. Pois a meméria supraliminal de qualquer organismo é
inevitavelmente limitada pela necessidade de concentracdo em
lembrangas uteis na luta pela existéncia. A lembranga de processos
agora executados automaticamente e sem necessidade de superviséo
desaparece da memoria supraliminal, mas pode ser, na minha opiniao,
retida no subliminal. [...] Em segundo lugar, e na extremidade superior
ou psiquica, a memoaria subliminal inclui uma categoria desconhecida
de impressdes que a consciéncia supraliminal é incapaz de receber
em qualquer forma direta, e que deve reconhecer, se for o caso, na
forma de mensagens da consciéncia subliminal (Myers, 1892, p. 306,
tradugdo nossa®’, grifo nosso).

¢7 At the inferior, or physiological end, in the first place, it includes much that is too archaic, too
rudimentary, to be retained in the supraliminal memory of an organism so advanced as man's.
For the supraliminal memory of any organism is inevitably limited by the need of concentration
upon recollections useful in the struggle for existence. The recollection of processes now
performed automatically, and needing no supervision, drops out from the supraliminal memory,
but ma,y be in my view retained in the subliminal. [...] In the second place, and at the superior
or psychical end, the subliminal memory includes an unknown category of impressions which
the supraliminal consciousness is incapable of receiving in any direct fashion, and which it
must cognise, if at all, in the shape of messages from the subliminal consciousness.



Figura 2 — A analogia do espectro de luz (Myers, 1892)
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Embora Myers (1892) nao tenha assim explicitado, aqui podemos conjecturar
que o pesquisador tenha tido como ideia subjacente as teorias da memodria
filogenética tdo populares na Europa de sua época (ver Capitulo 2), cabendo aqui a
ressalva de que, na conceitualizagdo do pesquisador britanico, tal memoria
filogenética ndo estaria inscrita na matéria organica viva. Ou seja, no ser humano
haveria toda uma memoaria potencial da espécie, estando ela de forma supraliminal ou
subliminal.

Segundo o intelectual inglés, o que determina a que “classe” uma memdria
“pertence” é a selecdo do meio circundante. Como vimos mais acima, a memodria
supraliminal é a mais adaptada, a mais funcional, ao meio em que vive. A questao da
eleicdo da memoéria ordinaria é, portanto, uma questdo de praticidade e,
consequentemente, de sobrevivéncia da espécie (Myers, 1892).

Jung ([1946]/2006c) tem uma concepcao diferente quanto a questdo da
adaptacao da consciéncia do eu. Ele afirma que a consciéncia empirica se adapta
tanto ao mundo externo quanto ao mundo interno (ou seja, ao inconsciente), de modo
a lograr uma forma mais saudavel e criativa de experiéncia no mundo.

Por outro lado, a consciéncia subliminal, conforme Myers (1892), abrange uma
gama muito mais ampla — potencialmente infinita, até —, tanto de sensag¢des quanto
de atividade psiquica. De forma geral, para além do limite do espectro inferior da
consciéncia ordinaria, encontrariamos uma sensopercepcao altamente amplificada
que nao dependeria da vontade, do controle, desta consciéncia supraliminal limitada
frente aos poderes das atividades sensoriais subliminais.

Quanto ao que extrapolaria o limite superior do espectro da consciéncia
supraliminal, encontrariamos um conhecimento subliminal estranho ao self superficial
e adquirido a partir de uma fonte desconhecida a este, como nos casos de telepatia,
clarividéncia e premonig¢ao (Myers, 1892). Um exemplo de um caso deste tipo nos é
apresentado pelo autor: “Sr. Skirving, que foi irresistivelmente impelido a deixar seu
trabalho e ir para casa — por que, ele nao sabia — num momento em que sua esposa
estava, de fato, chamando-o no sofrimento de um grave acidente” (Myers, 1884, p.

220, tradugdo nossa®?).

8 Mr. Skirving, who was irresistibly impelled to leave his work and go home - why, he knew not
- at a moment when his wife was, in fact, calling for him in the distress of a serious accident.
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Curiosamente, Jung ([1946]/2006c) também utiliza o espectro de luz visivel
como analogia do seu conceito de psique (ver capitulo 3, figura 1). Como em Myers
(1892), as extremidades vermelha e violeta se referem, respectivamente, as funcdes
fisiologicas e psicologicas. Porém, o psicologo suigo entende sua psique como um
sistema consciente-inconsciente em que todos os seus conteudos possuem uma
consciéncia aproximativa. Ou seja, este espectro abarca os conteudos conscientes e
inconscientes (inconsciente pessoal e coletivo) que, como ja vimos no capitulo 3,
possuem diferentes gradac¢des de consciéncia. Ademais, no psiquismo junguiano
encontramos, para além destes polos, o inconsciente psicoide que é “habitado” pelos
arquétipos, sejam eles distinguidos pelos impulsos organicos (categoria instintiva) ou
pelas imagens primordiais (categoria espiritual).

Shamdasani (2005, p. 283) ironicamente afirma: “A proximidade de analogias
entre os espectros de Myers e Jung sugere que, se este ndo a empregou inspirado
em Myers, temos aqui um notavel exemplo de criptomnésia®®”.

Quanto ao conceito de consciéncia, observamos concordancias e
discordancias no pensamento dos dois autores.

No que diz respeito a semelhanca, Myers (1892) e Jung ([1946]/2006c)
entendem a consciéncia como sendo parcial, a consciéncia aproximativa da teoria
junguiana. Esta consciéncia imperfeita dos conteudos psiquicos, em ambos o0s
autores, se deve ao fato de estas personalidades animicas serem descritas como
espectros de consciéncias limitados por suas extremidades inferior (fisiologica) e
superior (psicolégica), ou seja, por seus limites de percepgado instintiva e de
conhecimento psicoldgico. Dizendo de outra forma, todos os selves psiquicos, sejam
eles supraliminais ou subliminais, possuem esta consciéncia parcial que apresenta
diferentes gradagdes de sensagdes e conhecimento. E esta incompletude da
consciéncia se deve, justamente, a esta faceta restritiva inerente ao espectro de
consciéncia do homem. A assimilagdo de processos simbalicos visa, justamente, a

ampliacdo da extensao deste espectro psiquico.

% Segundo Shamdasani (1994): “O relato de Flournoy sobre a criptomnésia apresentou um
modelo de memdria que tentou explicar a interrelacdo entre memoria e fantasia. Para
Flournoy, o que era apresentado como uma memoria [...] representava na verdade uma
memoria oculta e esquecida que havia passado por um processo de elaboragao
subconsciente. (p. xxvi, tradugédo nossa). (Flournoy’s account of cryptomnesia presented a
model of memory that attempted to account for the interrelation of memory and fantasy. For
Flournoy what was presented as a memory [...] in actuality represented a hidden and forgotten
memory that had been through a process of subconscious elaboration).
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Embora partidario da concepgdo acima, Jung ([1946]/2006c) também
apresenta outra compreensao acerca da consciéncia, uma compreensao, diriamos,
mais tradicional. Nela, a consciéncia empirica consiste de um campo de consciéncia
onde tudo o que nele penetra se relaciona dialeticamente com o complexo do eu que
€ seu centro. Desta forma, um conteudo somente pode ser considerado consciente se
for submetido a consciéncia do eu, se for conhecido pela consciéncia empirica. Caso
nao se apresente deste modo, um conteudo é dito inconsciente, subliminal. Como
consequéncia, aqui podemos falar de um campo de consciéncia do eu, mesmo que
seja um campo de consciéncia aproximativa. Pode-se concluir, portanto, que o
conceito de consciéncia da psicologia junguiana possui um carater duplo, mas nao
contraditorio.

Outra especificidade que ocupa um carater central na teoria de Myers (1892)
acerca da mente é o aspecto teleoldgico da vida humana. Para ele, o homem tem
como finalidade o completo desvelamento e utilizagdo de toda sua desmesurada
poténcia que reside, latente, dentro de nds, ou seja, em nossa consciéncia subliminal.
Aqui ndo haveria uma consciéncia superficial diferenciada da consciéncia do conjunto
dos selves subliminais (consciéncia subliminal). Tal consciéncia empirica se ampliaria
a ponto de coincidir com o self total, com a individualidade total, com a consciéncia
total.

Em outras palavras, Myers (1892) afirma que o ser humano teria como objetivo
ultimo o completo alargamento dos limites do espectro da sua consciéncia ordinaria,
ou seja, os limites fisioldgico e psicologico do self supraliminal seriam totalmente
estendidos aos seus limites maximos, limites estes que — embora atualmente
inimaginaveis para nossas atuais capacidades humanas limitadas — implicariam na
posse de capacidades de sensopercepgado e de inteligéncia sobre-humanas. Tal
homem possuiria, assim, poderes supernormais, supernaturais, atingindo, deste
modo, uma consciéncia total.

Segundo o autor:

Nao podemos atribuir nenhum limite necessario aos poderes sobre
nossa propria mente e matéria pessoais, e sobre a mente e a matéria
fora de nés, aos quais [poderes] podemos ser capazes de exercer
quando obtivermos uma consciéncia mais plena de tudo o que esta



107

oculto dentro de nés (Myers, 1892, p. 311, tradugdo nossa’®, grifo
NOsSSO0).

Porém, como visto acima, estes poderes supernormais pertencem ao mundo
subliminal de nosso ser, mundo este que possui leis proprias de funcionamento
distintas das leis espaciais e temporais do mundo material. E sdo justamente estas
leis de operacdo da esfera subliminal que produzem as mensagens subliminais
através das quais esta esfera se comunica (psicodindmica), sem qualquer tipo de
resisténcia contraria ou mecanismo de repressdo, com a esfera supraliminal, como
vimos. Contudo, como tais poderes supernaturais subliminais somente podem se
fazer sentir nesta esfera supraliminal, o meio pelo qual temos acesso a origem e
significado destas mensagens se da, de forma indireta e imperfeita, por inferéncia
(Myers, 1892).

Dizendo de outra forma, a consciéncia empirica possui limitagdes em
comparagao a consciéncia subliminal, que é transcendente por natureza. Destarte, as
mensagens subliminais se conformam as formas de percepgao e de conhecimento do
self habitual, sendo, portanto, traduzidas neste por meio de formacdes simbdlicas
(Myers,1892).

Deparamo-nos, entdo, com a esséncia criativa do subliminal de Myers (1892).
Através da percepgao de conteudos simbdlicos, a consciéncia empirica se depara
com elementos novos e desconhecidos. Por meio de alguma compreensdo destes
simbolos, o self supraliminal os incorpora. Um exemplo de uma comunicagao
simbdlica deste tipo se apresenta sob a forma da maioria dos casos de visualizagbes
externas de fantasmas. Assim, a personalidade externa se enriquece e se expande
através da assimilagédo, sempre imperfeita, do significado das mensagens subliminais
simbdlicas.

Quanto ao conteudo destas mensagens, é importante salientar que, para Myers
(1892), nem toda mensagem subliminal é portadora de verdades mais elevadas ou
mesmo minimamente relevantes. Ou seja, nem toda camada subliminal tem maior
“sabedoria” que a camada mais externa da mente.

Conforme o pesquisador:

70 We can assign no necessary limit to the powers over our own personal mind and matter,
and over mind and matter without us, which we may be able to exert when we have gained
fuller consciousness of all that lies hid within.
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Em primeiro lugar, ndo teremos absolutamente nenhuma razéo para
prever que todas as mensagens serao sabias ou importantes. Embora
eu as chame de mensagens, por causa do termo geral, e porque todas
elas transmitem algum tipo de conhecimento do que esta se passando
abaixo do limiar, ndo devemos presumir que sejam necessariamente
intencionais ou voluntarias. Elas podem [...] ser a expressao de
alguma atividade subliminal involuntaria e sem propdsito; ou [...]
podem comunicar erro absoluto, loucura absoluta, maldade absoluta.
Nao é provavel que qualquer camada de nosso ser, mesmo que tenha
algum acesso direto a sabedoria, seja inteiramente sabia. No entanto,
minha hipoétese inicial certamente nao sera justificada, a menos que
possamos descobrir uma certa proporgdo de mensagens subliminais
que realmente comunicam verdades das quais o self superficial nao
estava ciente, ou realizam objetivos que o self superficial ndo poderia
realizar de outra forma. E tais mensagens - veridicas em conteudo, ou
benevolentemente auto-sugestivas em operagéo - deveriam, a meu
ver, ser vistas brilhando ao longo de todo o espectro da consciéncia
superficial e, também (como ja implicito), além de cada extremidade
desse espectro habitual (Myers, 1892, p. 312, tradugao nossa’).

Myers (1892), entdo, enumera os modos, os canais, através dos quais estas
mensagens subliminais se apresentam ao self superficial:
1- Mensagens vagas e confusas que sao sentidas como percepgdes ou impulsos
indeterminados, indiferenciados ou obscuros;
2- Mensagens majoritariamente sensoriais, ou automatismo passivo;
3- Mensagens principalmente motoras, ou automatismo ativo;
4- Mensagens simultaneamente motoras e sensoriais que tendem a ocupar todo
0 campo psiquico superficial e a passar para estados de transe ou alternancia
de personalidade (dupla ou multiplas personalidades).
Aqui nos detemos sobre o carater autdnomo dos conteudos subliminais tanto
em Jung ([1946]/2006c) quanto em Myers (1892). Para Jung, a natureza automatica

dos complexos varia conforme seus niveis de percepgdo e consciéncia no eu

" In the first place, we shall have absolutely no reason to anticipate that all the messages will
be wise or important. Although I call them messages, for the sake of general term, and because
they all convey some sort of knowledge of what is passing beneath the threshold, yet we must
not assume that they are necessarily purposive or voluntary. They may [...] be the expression
of some purposeless and involuntary subliminal activity; or [...] they may communicate sheer
error, sheer folly, sheer wickedness. It is not likely that any stratum of our being, even though
it have some directer access to wisdom, is itself entirely wise. Nevertheless, my initial
hypothesis will assuredly not be justified unless we can discover a certain proportion of
subliminal messages which do actually communicate truths of which the superficial self was
not otherwise aware, or effect ends which the superficial self could not otherwise effect. And
such messages—veridical in content, or beneficently self-suggestive in operation - ought, in
my view, to be seen flashing out along the whole spectrum of superficial consciousness, and
also (as already implied) beyond either end of that habitual spectrum.
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consciente. Quanto mais distante da consciéncia do eu um complexo afetivo se
encontra, maior sua autonomia de agdo, ou seja, maior seu efeito insdlito e
perturbador sobre tal consciéncia. Conforme o sujeito desenvolva seu conhecimento
sobre tal elemento subliminal, o automatismo deste cede e, como consequéncia,
cresce sua submissao a vontade do eu. De forma semelhante, os selves subliminais
de Myers agem por meio dos automatismos sensoriais e/ou motores que se
manifestam através do self supraliminal e que agem conforme o nivel de
conhecimento que se tem deles. Como em Jung, quanto mais se sabe sobre estes
entes ocultos, mais controle se tem sobre eles e, obviamente, menores sao seus
carateres automaticos.

Mas, podemos nos questionar: qual o sentido destes conteudos subliminais se
comportarem, em relagcado a consciéncia empirica, da maneira acima descrita?

Para respondermos a esta pergunta, devemos considerar outra peculiaridade
do subliminal comum a ambos os autores, qual seja, sua propriedade criativa. Tanto
para Myers (1892), como ja apontado acima, como para Jung ([1946]/2006c), a
instancia subliminal do ser humano possui fung¢des criativa e simbdlica. As verdadeiras
naturezas objetivas dos conteudos do psiquismo subliminal, sejam estes os arquétipos
que constituem os nucleos dos complexos junguianos, ou os selves subliminais de
Myers, possuem naturezas transcendente, irrepresentavel e espiritual, sendo, por isso
mesmo, ndo passiveis de apercepcao pela psique superficial. Como consequéncia,
estes conteudos transcendentes somente conseguem se fazer perceber no plano
supraliminal, de forma indireta e incompleta, por meio de simbolos que podem ser
apercebidos na consciéncia empirica porque contém, em si mesmos, elementos
conhecidos fornecidos pela cultura. Isto é, estes processos simbdlicos sdo percebidos,
na esfera superficial, como impressdes fenoménicas subjetivas, ou seja, como
elementos que ja foram conhecidos da psique e que, por isso mesmo, sao passiveis
de apreensao pelo eu consciente.

Assim, tais processos simbdlicos proporcionam, através da assimilacdo de
seus elementos a consciéncia cotidiana, ou seja, por meio de um dialogo relacional
entre o eu e estes conteudos subliminais até entdo inéditos, a ampliacédo e o
desenvolvimento desta consciéncia mediante o discernimento de novas formas de
acgao, de percepcao e de conhecimento. Dizendo de outra forma, o Si-mesmo de Jung
([1946]/2006c) - que ele compreende como a “imagem da totalidade” - e a fonte

subliminal infinita e sabia de Myers (1892) sao fontes inesgotaveis e inteligentes de
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energia e conhecimento que governam a psique e que apresentam ao self ordinario,
por intermédio dos simbolos que produzem — sejam eles os complexos ou as
mensagens provenientes dos selves subliminais —, uma mais vasta e criativa gama de
novas possibilidades de se estar no mundo.

Interessante notar que Myers (1892) ja apontava a apari¢ao de fantasmas como
uma expressao simbdlica da consciéncia subliminal, uma mensagem subliminal que
se anuncia como uma visualizacdo externa, uma alucinacdo de conteudo interno ao
individuo, seja este conteudo um self subliminal, ou um conjunto deles. Tal concepgao
€ muito semelhante a junguiana, que considera a aparigdo de espiritos como
projecdes de complexos psiquicos no ambiente externo (Jung, [1919]/2006d). Esta
teorizagdo de Myers, acerca dos espiritos desencarnados, € apenas uma das
explicagdes que o autor apresenta para explicar tal fendmeno, ja que ele acreditava
na existéncia objetiva destes espiritos.

Cabe aqui observar a estreita relagdo entre as mensagens subliminais e o
aspecto teleologico da psique em Myers (1892). Dado que o objetivo final da
existéncia, como vimos acima, € o “homem total”’, o homem todo consciente, e, para
lograr tal intento, ha a necessidade da total expansdo da consciéncia empirica, o
homem somente atingiria seu objetivo ultimo, consequentemente, por meio da agao
destas mensagens.

Para a psicologia de Jung ([1946]/2006c), 0 homem também possui um télos,
uma meta de vida. Porém, esta meta nao € por ele compreendida como um ponto final
e definitivo que pode ser conquistado pelo psiquismo humano, mas sim como um
processo através do qual o individuo “torna-se quem se é”. A este processo o
psicologo suico deu o nome de processo de individuagéo, sendo esta individuagao
entendida como a tomada de consciéncia de tudo aquilo que o Si-mesmo, a imagem
da totalidade, apresenta a psique e o sujeito consegue assimilar a consciéncia. Ou
seja, a realizagao do ser humano nao se da pela conquista da consciéncia do todo
representado por este Si-mesmo, mas sim pela conscientizacdo dos processos
inconscientes que ele pode, que ele consegue assimilar a consciéncia. Além disso, o
ser individuado seria aquele que conquistou sua centralizacdo, sua mais alta
integralidade, ou seja, aquele que é consciente de sua propria, unica e exclusiva
individualidade. Aqui o homem compreende seu sentido de vida e conquista sua
propria totalidade, conquista seu proprio todo que nao se identifica ao todo do Si-

mesmo, ao todo da consciéncia do mundo. Assim, o processo de individuagao da
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psicologia analitica € um eterno devir sem ponto de chegada, € um processo que se
realiza ao percorré-lo e que confere um sentido numinoso a quem esta disposto a
explora-lo.

Neste ponto ha uma diferenga fundamental em relagdo a teleologia de Myers
(1892), pois, segundo sua conceituagédo, conforme visto, a meta do individuo é a
conquista da consciéncia total, a consciéncia do todo. Jung critica esta concepgéao por
compreendé-la como a arrogancia de uma consciéncia que se entende como
possuidora desta capacidade sobre-humana. Um homem com tal consciéncia
completa se igualaria a um super-homem de capacidades cognitivas e sensitivas
infinitas, ou, melhor dizendo, um homem que nao teria consciéncia de suas limitagbes
e estaria fadado, desta forma, a levar uma vida inevitavelmente frustrada e insatisfeita.
Em outras palavras, tal homem total é apenas um ideal, um conceito forjado pela
propria humanidade e entendido por muitas religides como Deus.

Portanto, para Myers (1892), sua definicdo de consciéncia subliminal € uma
tentativa de juncdo de dois pontos de vista opostos. Remete a antiga concepgéao de
“alma” que precede e sucede a existéncia de um corpo, retendo nela memorias,
pensamentos, percepgdes, sentimentos, vontade e capacidade de comunicagao. Vive
num mundo ao qual o corpo nao pertence e, como tal, pertence as especulagbes
filosoficas e religiosas do que ele chama de Wisdom of the Past (Sabedoria do
Passado, traducdo nossa). Porém, ressalta que a consciéncia subliminal nao
apresenta as caracteristicas essenciais da “alma” da filosofia e da religido, tais como
“impertubalidade, indiscernibilidade [e] incorruptibilidade” (p. 308, tradugéo nossa’?).

Contudo, o autor afirma que esta antiga concepg¢ao nunca recebera a devida
atencdo, ou reconhecimento, do ponto de vista rival representado pela fisiologia
moderna da sua época. Argumenta que o desprezo desta fisiologia em relagéo a estas
especulacdes se devia a um preconceito que nao permitia que fosse cogitado o fato
de que os fendmenos da “alma” pudessem ser objeto de dedugao cientifica. Segundo
o autor: “Para o instruido [cientista], tal justaposi¢do sugere charlatanismo; para o
filésofo, sugere degradacgao. Esta tarefa deve, no entanto, ser tentada” (Myers, 1892,

p. 305, tradug&o nossa’®).

2 imperturbability, indiscerptibility, incorruptibility.
3 To the savant such a juxtaposition suggests charlatanism; to the philosopher it savours of
degradation. That task must, nevertheless, be attempted.
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E era justamente a esta “omisséo cientifica” que seu projeto de pesquisa
psicoldgica tinha por objetivo retificar, mas ndo sem fazer a ressalva de que termos
como “alma” ou “espirito” deveriam ser evitados, uma vez que carregavam com eles
sentidos que trariam confusdo aos seus argumentos psicologicos relativos ao
subliminal (Myers, 1892).

Para que nao restem duvidas quanto as ideias de Myers (1892), devemos
ressaltar o que ja foi escrito ao longo deste capitulo: suas pesquisas tinham um
interesse psicologico e cientifico, e foi assim que ele conseguiu formular seu conceito
de consciéncia subliminal. Porém, tal conjuntura ndo exclui o fato de ele postular a
existéncia de espiritos dos mortos, e das suas agéncias sobre os vivos, como
explicagdes de alguns raros fendbmenos que observava (Shamdasani, 1993, 2005).

Para concluir, a seguinte reflexdo de Myers (1892), mais do que nunca, ainda

se mostra relevante:

Nem na enfermaria dos histéricos nem apenas na sala espirita
aprenderemos o suficiente desses fendbmenos desconcertantes para
nos habilitar a formar uma opinido final mesmo sobre o que podemos
ter testemunhado com nossos préoprios olhos. Deve haver uma
colheita mais densa de fatos, uma comunicacdo mais livre entre
escolas opostas, uma base mais ampla para a indugdo, antes que
possamos ter certeza de explicar corretamente mesmo o
aparentemente mais simples dos fendbmenos subliminais. Deve ser
suficiente se alguma nocdo foi aqui dada de imediato sobre a
variedade e as estranhas inter-relacbes dos fenbmenos que estédo a
espera de ser explicados. Estamos coletando, por assim dizer, de
fragmentos de palimpsestos e mumias, escritas em muitas linguas e
em muitos alfabetos. Alguns desses alfabetos ainda estdo em uso.
Outros sédo encontrados em inscri¢des bilingue, que ddo uma pista
para o seu significado. Outros ainda sdo absolutamente indecifraveis.
A primeira vista, nossa colegdo cada vez maior parece um caos sem
sentido. Mas temos certeza de que deve haver uma ordem por tras da
confusdo, pois dessa ordem surgiu nosso mundo moderno. E o
suficiente ja é interpretavel para nos encorajar a mais esforcos; para
nos mostrar que estamos na presenca de coisas antigas e
maravilhosas e de pensamentos diferentes daqueles que conhecemos
(p. 326-327, tradugdo nossa’™).

4 Neither from the hysterical ward nor from the Spiritist seance-room alone shall we learn
enough of these bewildering phenomena to entitle us to form a final opinion even on what we
may have witnessed with our own eyes. There must be a thicker harvest of facts, a freer
communication between opposing schools, a wider basis for induction, before we can be sure
of explaining rightly even the apparently simplest of subliminal phenomena. It must be enough
if some notion has here been given at once of the variety and of the strange interrelations of
the phenomena which are waiting to be explained. We are collecting, so to say, from palimpsest
and mummy-case fragments of writing in many languages and in many alphabets. Some of
these alphabets are still in use. Others are found in bilingual inscriptions, which give a clue to
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6 CONCLUSAO

Concluimos que o inconsciente engendrado por Jung ([1946]/2006c) e a
“consciéncia subliminal” da teoria de Frederic Myers (1892), apresentados nos textos
objetos da presente dissertacdo, possuem muitas similaridades e pouca diferenca.

Como exposto no capitulo anterior, discriminamos as seguintes semelhancgas:
o inatismo do inconsciente; a psique como consciéncia multipla; a psicodinamica
psiquica e seu carater criativo; e o espectro de luz como metafora do psiquismo.
Quanto as discordancias, somente encontramos um pormenor, a teleologia da psique.

Nossa pesquisa também interpretou o conceito de inconsciente de Jung atraves
de uma analise intertextual, destacando como tal conceito foi formulado em um
contexto histérico bem especifico, de fim do século XIX e inicio do XX. Durante este
periodo, vimos como novas concepgdes acerca da mente, primeiramente as advindas
das pesquisas com hipnose - sejam estas as da “Psicologia experimental do
subconsciente francesa” (Taylor, 1996) ou as realizadas pela “Sociedade para a
Pesquisa Psiquica” (SPR) inglesa - serviram de base ideativa para as “psicologias do
subliminal” que floresceram na época. Ademais, salientamos como a psicologia
passava, neste periodo, por um processo de busca de reconhecimento cientifico
enquanto campo de saber. Também discorremos sobre a heranga romantica, mais
especificamente a da filosofia do inconsciente de C. G. Carus, que a psicologia
formulada por Jung conserva.

Além do que foi exposto acima, nossa dissertagcéo intenta retirar do quase
completo ostracismo dois importantes pensadores do século XIX.

O primeiro deles é o préprio Frederic Myers que, por meio de suas pesquisas
psicologicas, foi precursor e inspiracdo para psicologos dinamicos de renome
internacional, tais como William James, Théodore Flournoy e Jung (Shamdasani,
2005). O outro importante teodrico € o médico e fildsofo romantico Carl Gustav Carus,
considerado, segundo Noé (2018), “um autor absolutamente desconhecido no
contexto lus6fono, bastante ignorado internacionalmente e, visto com arrogancia, que

beira a ‘eutanasia académica™ (p. 154).

their significance. Others are as yet absolutely indecipherable. At first sight our ever-growing
collection appears a meaningless chaos. But we are sure that there must be an order beneath
the confusion, since from that order our modern world has grown. And enough is already
interpretable to encourage us to further effort; to show us that we are in the presence of things
ancient and wonderful, and of thoughts other than those we know.
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Assim, acreditamos que o presente trabalho pode ajudar a construir um novo
ponto de vista, um novo sentido através do qual o pensamento de Jung possa ser
entrevisto e avaliado. Nao se trata aqui de tentar determinar qual é a teoria junguiana
“correta”, o que o autor “realmente” quis dizer, qual o verdadeiro sentido (a verdade)
acerca do inconsciente junguiano, mas sim produzir uma nova interpretagao, entre as
varias e ricas ja existentes, acerca da psicologia do pensador suico. Com sorte,
pretendemos ajudar a ratificar ainda mais a poténcia de ac&o da teoria junguiana.

Agindo desta forma, pretendemos contribuir com as disciplinas da “Histéria da
Psicologia” e da psicologia analitica de Jung ao apresentarmos uma nova perspectiva
sobre a formacédo do pensamento junguiano, mais especificamente em relagao as
teorias que o teriam influenciado de modo mais consistente, ou seja, as filiagdes
tedricas de sua psicologia.

Destarte, consideramos que nossa pesquisa se insere no contexto do renovado
e atual interesse académico pela obra de Jung, interesse este que vem produzindo
inéditas e valiosas interpretacdes do pensamento deste autor, o chamado New Jung
Scholarship (Taylor, 1996).

Uma vez que a vasta e rica teoria de C. G. Jung ainda é pouco pesquisada no
meio académico (Resende; Melo, 2018), mal-entendidos quanto a sua real posigao
dentro da histéria da Psicologia, da Psicanalise e da Psiquiatria do século XX sao
abundantes e comuns. Como exemplo, podemos citar o fato de o inconsciente
junguiano ainda ser visto como uma derivagao do inconsciente elaborado por Freud,
a chamada “lenda freudiana”, segundo o termo cunhado pelo historiador Henri
Ellenberger (1970).

Tais mal-entendidos sempre se deram num ambiente de disputas entre as
diferentes “escolas” de psicologia do século XX - com seus pais fundadores -, fato
este que fez recair sobre a psicologia junguiana a acusagao de misticismo e de falta
de objetividade cientifica. Quanto a isto, Shamdasani (2005, p. 19) afirma: “Pode-se
questionar ainda se a psicologia, hoje, esta realmente em melhor estado do que em
1890, na época em que James a avalia como uma colecdo de intrigas, conjecturas
opiniaticas, preconceitos e assim por diante”. Nosso trabalho, assim, também tenta
esclarecer a cientificidade e a objetividade histoéricas da psicologia de Jung.

Como consequéncia, podemos conjecturar as verdadeiras filiagdes tedricas do
pensamento junguiano. Como exemplo, concluimos que, ao equivaler o conceito de

inconsciente ao de subliminal, Jung nédo supde um efeito repressivo mais intenso
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sobre os conteudos inconscientes. Deste modo, seu pensamento se apresenta muito
mais filiado a esfera das psicologias subliminais da virada do século, cujos principais
representantes eram William James, Théodore Flournoy e, principalmente, porque
pioneiro, Frederic Myers.

Portanto, fazemos eco a seguinte afirmativa de Shamdasani (2005, p. 284):
“Nessa reformulagéo do conceito de inconsciente, Jung o estava alinhando muito mais
conforme a concepgao de Frederic Myers para a consciéncia subliminar, e a de William
James para o campo transmarginal”. Esta reformulagdo se refere ao conteudo do
artigo de Jung ([1946]/2006c¢) sobre o qual esta pesquisa se apoiou.

Porém, chegamos a algumas conclusdes que ndao se coadunam com as dos
historiadores Miranda (2016) e Taylor (1980, 1991, 1996), por n6s utilizados. Segundo
eles, as psicologias subliminais, dentre as quais a psicologia junguiana se insere,
teriam como fonte tedrica primeira as psicologias da dissociagcédo das escolas médicas
francesas de Salpétriére e de Nancy. Entretanto, vimos que as pesquisas, tratamentos
e achados decorrentes destas escolas se deram conjuntamente as pesquisas
espiritualistas realizadas na Inglaterra, na SPR. Os pesquisadores destes movimentos
estavam em constante contato. Trocavam cartas, se visitavam, participavam dos
mesmos congressos e compartilhavam novos métodos de pesquisa e descobertas.
Em seus escritos, citavam frequentemente um ao outro (Ellenberger, 1970;
Shamdasani, 2005).

Como exemplo desta proximidade entre estes pesquisadores da psique,
Ellenberger (1970) nos informa que uma série de experimentos hipnéticos realizados
por Janet, em uma médium, na cidade francesa de Le Havre, obteve grande
repercussdo. Em 1886, varios visitantes ilustres foram a cidade para testemunhar tais
experimentos: “da Inglaterra veio uma delegacdo da Sociedade para a Pesquisa
Psiquica com Frederick Myers, seu irmao A. Myers e Sidgwick [...]. Esses
experimentos foram altamente considerados no mundo cientifico, e Janet conheceu
Charcot, Richet, Myers e outros” (p. 338, tradugédo nossa’®, grifo nosso). Outro
exemplo deste tipo se deu quando da realizagdo do | Congresso Internacional de

Hipnose Experimental e Terapéutica (tradugdo nossa’®), em 1889, organizado por

s from England came a delegation from the Society for Psychical Research with Frederick
Myers, his brother A Myers, and Sidgwick [...] these experiments were highly regarded in the
scientific world, and Janet became acquainted with Charcot, Richet, Myers, and others.

78 International Congress for Experimental and Therapeutic Hypnotism.
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Janet, Liébeault, Bernheim, Déjerine e Forel. Nele, Janet “teve ampla oportunidade de
conhecer celebridades do mundo psicoldgico e psiquiatrico. Entre os 300 participantes
do congresso estavam Dessoir, Myers, William James, Lombroso e um neurologista
vienense chamado Sigmund Freud” (p. 340, tradug&o nossa’’, grifo nosso).

Como consequéncia, acreditamos que a SPR tem tanto protagonismo na
histéria das psicologias subliminais quanto as escolas francesas acima citadas.

Um elemento de nossa pesquisa também nos chamou a atengéo. Jung afirma,
com frequéncia em suas obras coligidas, que as influéncias fundamentais as quais ele
foi submetido foram, entre estes exploradores do subliminal do fim do século XIX,
Janet, Flournoy e James. Porém, cita Myers somente algumas poucas vezes. Mais
que isso, quanto a teoria da mente de Myers, Jung apenas a cita em um escrito,
justamente o texto junguiano tema desta dissertagdo. E o faz apenas duas vezes, de
forma indireta e breve, por meio das citagées a James.

Nos sentimos, portanto, autorizados a questionar: por que esta “omissao”? Sera
que Jung néo havia lido, em sua juventude, os artigos e livros de Myers?

Segundo Shamdasani (1998), a resposta a esta ultima pergunta é ndo. Além
de reproduzir diretamente um fragmento de um experimento mediunico, apresentado
por Myers (1885), ja em seu primeiro texto fruto de sua dissertagcdo médica, em 1902,
Jung também teria feito uma mengao implicita a teoria do psicoélogo britanico neste
mesmo texto. Mas aqui, esta mencgao se refere ao artigo de Myers de 1892, sobre o
qual nos debrugamos em nossa investigagao. Consequentemente, podemos observar
que o psiquiatra suigco estava a par das teorizagdes de Myers desde o inicio de sua
carreira meédica.

E nossa hipotese para esta suposta “omissao” se deve ao contexto histérico de
consolidagéo da psicologia enquanto ciéncia legitima, na virada do século passado.

Conforme Shamdasani (1993, 2005), para lograr tal legitimacdo perante a
comunidade cientifica da época, a psicologia se viu forgada a rechacgar sua filiagao
com o espiritualismo, uma vez que este movimento carregava consigo a fama de
charlatanismo e pseudociéncia, como vimos ao longo da dissertacdo. Nas palavras

de Shamdasani (1993), as novas psicologias do século XX

" had ample opportunity to become acquainted with celebrities of the psychological and
psychiatric world. Among the 300 participants of the congress were Dessoir, Myers, William
James, Lombroso, and a Viennese neurologist named Sigmund Freud.
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nao estavam contaminados por quaisquer associagdes perseverantes
com o espiritualismo. A escrita automatica, e o “seu” inconsciente, era
um “outro” inconsciente que foi perdido — ndo porque tenha sido
superado ou integrado na concepcédo dominante do inconsciente no
século XX [...]. Talvez se pudesse dizer que ele foi “dissociado”, posto
de lado como outro, e apagado da histéria — ndo fosse pelo fato de
que esse “outro” inconsciente deixou para tras escritos — que nada
mais eram do que seu Unico modo de emergéncia (p. 121-122,
traducao nossa’®).

Deste modo, temos por hipotese que o pensamento de Jung foi fortemente
marcado pela psicologia de Myers. Mas o nome deste foi evitado devido ao desejo de
Jung de afastar sua psicologia de suas filiagcbes com o espiritualismo, ou seja, devido
a seu desejo por legitimagao cientifica de sua psicologia. Importante ressaltar que o
anseio por tal legitimidade era comum a toda a psicologia da época.

A partir disso, Shamdasani (2005) vai além e ressalta que a consolidagao e
legitimacdo da psicologia cientifica representava a vitéria final do cientificismo

positivista do século XIX. Ele escreve:

Os proponentes da nova psicologia proclamaram uma ruptura radical
com todas as formas anteriores de entendimento do fator humano. Os
fundamentos da psicologia moderna eram considerados nada menos
do que o ato final e mais decisivo de conclusao da revolugao cientifica.
N&o s6 comunicava sua retérica como informava também sua missao
e proposito. Quer tenha sido realmente alcangada ou n&o, a nogéo de
uma ruptura absoluta com o passado tornou-se um elemento vital no
autoconceito dos psicologos, e no modo como formataram seus
trabalhos (p. 18-19).

Para finalizar, esperamos que novas e inesperadas interpretacbes da
teorizagdo de Jung sejam formuladas, de modo a construir-se uma mais apropriada e
melhor embasada histéria da psicologia, em geral, e da psicologia junguiana, em
particular. A titulo de exemplo, nos chamou a atencao, durante nossa pesquisa, o fato

do filésofo e psicologo germanico Theodor Lipps (1851-1947) apresentar concepgoes

8 were not tainted with any perseverating associations with spiritualism. Automatic writing, and
‘its' unconscious, was an ‘other‘ unconscious that was lost—not because it was surpassed by,
or integrated into, the dominant conception of the unconscious in the twentieth century [...].
Perhaps one could say that it was ‘dissociated,’ set aside as other, and erased from the history
— were it not for the fact that this ‘other’ unconscious left behind scripts — which were nothing
other than its only mode of emergence.
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quanto ao conceito de inconsciente que, segundo o préprio Jung ([1946]/2006c¢),

“constituem a base tedrica da Psicologia do inconsciente em geral“ (p. 106)7°.

® Ver capitulo 3.
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