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“Tive que estudar coisas orientais para entender certos fatos do inconsciente.” —

Carl Jung



RESUMO

Essa dissertacdo busca elucidar a investigacdo da relacdo entre a psicologia
analitica, do fundador Carl Gustav Jung, e o budismo, em sua vertente conhecida
como budismo Mahayana. Para isso, serdo analisados detalhadamente trés aspetos
fundamentais. O primeiro aspecto refere-se a motivacao de Jung para o didlogo com
as religides do oriente em geral, fundada num diagndstico criterioso sobre a crise
espiritual do ocidente e sua tradi¢do cristd. O segundo aspecto refere-se ao diadlogo
direto estabelecido com o pensamento budista em suas diversas vertentes, em
especial o budismo Mahayana, no contexto do orientalismo prevalente na Europa de
sua época. E o terceiro e Ultimo aspecto, refere-se as semelhancas e diferencas
entre 0s processos de transformacdo propostos, de um lado, pela psicologia
analitica através da nocdo de individuacdo e, de outro, pelo budismo Mahayana
através do chamado o caminho do Bodhisattva - bodhisattvamarga. Dessa forma,
com base nos estudos sobre a psicologia analitica e sobre o budismo Mahayana,
identifica-se que, de um lado, este ultimo serviu de algum forma de apoio para o
primeiro e, de outro lado, ambos os sistemas apresentam propostas afins no que
tange aos objetivos de uma transformacao espiritual. Com este estudo proposto
apontaremos que elas sao de alguma forma convergentes e que se enriquecem com

o dialogo mutuo.

PALAVRAS CHAVE: Carl Jung — Budismo Mahayana — Individuacédo — Bodhisattva



ABSTRACT

This dissertation seeks to elucidate the investigation of the relationship between
analytical psychology, founder Carl Gustav Jung, and Buddhism, in its slope known
as Mahayana Buddhism. For this, three key aspects will be analyzed in detail. The
first aspect concerns Jung's motivation for dialogue with Eastern religions in general,
based on a careful diagnosis of the spiritual crisis of the West and its Christian
tradition. The second aspect refers to the direct dialogue established with Buddhist
thought in its various aspects, especially Mahayana Buddhism, in the context of
orientalism prevalent in Europe of its time. And the third and final aspect refers to the
similarities and differences between the processes of transformation proposed on the
one hand by analytic psychology through the notion of individuation and, on the other
hand, Mahayana Buddhism through the so-called Bodhisattva-bodhisattvamarga
path . Thus, on the basis of the studies on analytical psychology and Mahayana
Buddhism, one identifies that, on the one hand, the latter served some form of
support for the former, and on the other, both systems present similar proposals in
the Which relates to the goals of a spiritual transformation. With this proposed study
we will point out that they are somehow convergent and that they are enriched by

mutual dialogue.

KEYWORDS: Carl Jung - Mahayana Buddhism - Individuation - Bodhisattva
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NOTA SOBRETRANSLITERACAO E PRONUNCIA

A transliteragcdo das palavras sanscritas segue o IAST (International Alphabet of
Sanskrit Transliteration). Guia de pronuncia da transliteracao*:

(i) Vogais, ditongos e semivogais

= i ! QI

< =

som de ‘a’com emissédo prolongada pelo dobro do tempo, soando como vogal
aberta

som de ‘i’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo

som de ‘U’ com emissao prolongada pelo dobro do tempo

som de ‘r’ fraco, pronunciado com a lingua no palato; aproxima-se do som
regional do ‘r’ caipira em ‘prima’

som de ‘r’ (ver acima) com a pronuncia prolongada pelo dobro do tempo

som de um ‘r’ fraco como em ‘caro’

som de ‘i’ de ligagdo como em ‘iodo’

(if) consoantes

kh som de ‘C’aspirado

gh som de ‘g’ aspirado

n som da nasal gutural; geralmente seguido da consoante ‘k’, ‘kh’, ‘g’, ou ‘gh’
(ver acima), causando a nasalizacdo da vogal ou ditongo precendente,como
em ‘tanga’.

c som de ‘tch’ como em ‘tché&’ ou na pronuncia carioca de ‘tio’

ch som de ‘tch’ aspirado

j som de ‘dj'como em ‘djalma’

jh som de ‘dj’ aspirado

f som da nasal palatal que pode assumir duas entonacdes distintas: (i) quando
seguido de vogal ou ditongo, adquire o0 som de ‘nh’ como em ‘senha’; (ii)
guando seguido da consoante ‘c’, ‘ch’, §j, ou ‘jh’ (ve acima), adquire o som de
nasalizagado da vogal ou ditongo precendente, como em ‘canja’

t som de ‘t’ pronunciado com a lingua no palato

th som de t(ver acima) aspirado

d som de ‘d’ pronanciado com a lingua no palato

dh som de d (ver acima) aspirado

n som de ‘n’ pronunciado com a lingua no palato

th som de ‘t’ aspirado

dh som de ‘d’aspirado

ph som de ‘p’aspirado

bh som de ‘b’aspirado

$ som de ‘X’como em ‘xicara’.

S som de ‘X’pronunciado com a lingua no palato

h som de ‘r’ forte aspirado,como na pronuncia em portugués da marca de carro

‘Hyundai’

h som de ‘r’ forte aspirado (usado no final de palavras e frases)

m representacdo genérica do som de nasalizacdo da vogal precedente; nesse

caso, pode ser substitutiva do ‘w’, ‘i’, ‘n’, ‘'n’ ou ‘m’.
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* As sibalas em sanscrito ndo tém acentuacéo forte
* O som de letras ndo mencionadas acima aproxima-se de sua pronunica em
portugués
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INTRODUCAO

Iniciei minha jornada académica no curso de graduacdo em Psicologia na
Universidade Severino Sombra, em Vassouras, Estado do Rio. Em um seminario
semestral sobre psicologia analitica, na mesma instituicdo, tive a oportunidade de
assistir a exposicao proferida pela psicologa Maria Elizabeth Dana Lima, na qual foi
desenvolvida uma andlise de conceitos pertinentes ao pensamento de Carl Gustav
Jung. Nesse momento nasceu em mim uma grande vontade de estudar Jung e
passei entdo a dedicar-me, também, ao estudo das Obras junguianas. No mesmo
periodo foi iniciada uma relacdo de amizade e estudos entre eu e a psicéloga
Elizabeth Dana, que esteve ao meu lado como coorientadora da minha monografia
exposta para a conclusdo do curso de graduacédo. Em paralelo com a formacao de

psicologo surge em minha vida a tradicdo budista como uma filosofia pratica.

Meu primeiro contato com a tradicdo budista foi com a tradicdo japonesa
Nitiren Daishonin, na cidade de Valenca, no Estado do Rio de Janeiro, na qual,
mantenho forte vinculo. Nesse periodo, apdés um ano de pratica e estudos referentes
a essa tradicdo, resolvi me aprofundar na histéria do budismo e conhecer outras
tradicdes budistas. Com isso, tive oportunidade de conhecer a tradicdo japonesa
Zen Budista e a tradicdo chinesa do Terra Pura, ambas na cidade de S&o Paulo.
Antes de iniciar meu Mestrado, tive a oportunidade, também, de conhecer as
praticas e a filosofia do budismo tibetano na cidade de Juiz de Fora, no Estado de

Minas Gerais.

Com o tempo percebi que existia uma grande similaridade entre a pratica
terapéutica e as teorias da psicologia analitica, de um lado, e alguns conceitos
fundamentais do budismo, de outro. Com isso, senti vontade de empreender uma
pesquisa comparativa entre essas duas vertentes que, embora distantes do ponto de
vista historico e civilizacional, me pareciam tdo proximas. Ja na pés-graduacédo em
psicologia analitica, no Instituto Junguiano de Ensino Pesquisa, na cidade de Séao
Paulo, tive oportunidade de aprofundar meus estudos sobre Jung e consolidei em
mim essa vontade de pesquisar a psicologia analitica e o budismo. Resolvi, que
essa seria a tematica de mestrado na Po6s-Graduacao de Ciéncia da Religido na

UFJF. Encontrei no Nucleo de Estudos no Religifes e Filosofias da india,



12

coordenado pelo Prof. Dr. Dilip Loundo, um lugar que me permitia desenvolver esse

projeto.

E objetivo desta dissertagdo empreender uma investigacio sobre as relagdes
entre a obra do psicélogo C.G Jung, pioneiro da chamada Psicologia Analitica, e 0
budismo, em especial sua vertente conhecida como budismo Mahayana. Para tanto,
analisaremos detalhadamente trés aspectos fundamentais: (i) a motivacdo de Jung
para o dialogo com as religides do Oriente em geral, fundada num diagnostico
criterioso sobre a crise espiritual do ocidente e sua tradicdo cristd; (i) o didlogo
direto que estabeleceu com o pensamento budista em suas diversas vertentes, em
especial o budismo Mahayana no contexto do orientalismo prevalente na Europa de
sua época; (iii) as semelhancas e diferencas entre os processos de transformacéao
propostos, de um lado, pela psicologia analitica através da nog¢ao de “individuagao”
e, de outro, pelo budismo Mahayana através do chamado “caminho do bodhisattva”

(bodhisattvamarga).

Carl Jung, pesquisador original e criativo, este € autor de uma ampla obra
cujo interesse ultrapassa a psicologia, ecoando por areas afins como Ciéncias
sociais, Filosofia, Teologia, além de Historia Comparada das Religiées. Ele dedicou
sua vida em busca da compreensdo da problematica do sofrimento do homem
considerando suas experiéncias pessoais. No livro autobiografico Memoérias, Sonhos
e Reflexdo (1975, p. 19), Jung introduz sua narrativa com a seguinte frase: “A minha
vida é a historia de um inconsciente que se realizou. Tudo o que nele repousa aspira
a tornar-se acontecimento e, a personalidade, por seu lado, quer evoluir a partir de
suas condi¢ces inconscientes e experimentar-se como totalidade.” Esta fala nos
abre uma série de questdes relacionadas ao seu pensamento, que tem no estudo do
inconsciente arquetipico enquanto expressao da ignorancia existencial, seu principal
objeto. Para isso, Jung buscou conhecimento ndo s6 no Ocidente, do passado e do
presente, mas também nas civiliza¢cdes do Oriente, suas historias, mitos e crencgas.
Num dos momentos mais marcantes de sua viagem a india, na qual teve
oportunidade de conhecer os monumentos das stdpas, Jung manifesta uma
admiracao extraordinaria com relagéo as tradicbes do budismo e a personalidade do
Buda, mergulhando nas histérias das civilizagbes, em busca de mitos e crengas dos
povos antigos. Jung relata um dos momentos que marcou sua vida, em sua viagem

a India:
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Nunca pude esquecer-me das stipas de Sanchi: impressionaram-me
com uma forga inesperada e despertaram em mim a emogao que
sinto normalmente ao descobrir alguma coisa, pessoa ou idéia cujo
significado ainda permanece inconsciente. As stipas elevam-se
sobre uma colina rochosa a qual se chega por um atalho agradavel,
feito de lajes de pedra numa planicie verdejante. S0 monumentos
funerarios ou relicarios de forma semi-esférica, de acordo com o
ensinamento de Buda, no Maha-parinibbanasutta. (...) Tal comogé&o
indicava que a colina de Sanchi representava para mim algo de
central. L4, o budismo revelou-se a mim numa nova realidade.
Compreendi a vida do Buda como a realidade do si-mesmo que
penetrara uma vida pessoal e reivindicara. Para o Buda, o si-mesmo
estd acima de todos os deuses. Ele representa a esséncia da
existéncia humana e do mundo em geral. Enquanto unus mundus,
ele engloba tanto aspecto do ser em si, como aquele que é
reconhecido e sem o qual ndo ha mundo. (JUNG, 1975, p. 244-5)

Jung estudou profundamente tanto as religibes ocidentais, quanto as religides
orientais. Ele as diferenciou, dando como critério de referéncia a personalidade de
Deus: no ocidente 0 homem procuraria sua salvacdo em algo externo, isto €, Deus;
e no oriente, pelo contrario, 0 homem € Deus e se salva por si-préprio. Com relacéo
a este Ultimo, Jung afirmou: “E a partir de dentro que se devem atingir os valores
orientais e procura-los dentro de nés mesmos, e ndo a partir de fora. Devemos

procura-los em nds proprios, em nosso inconsciente.” (OC 11/5, 2012, p. 21, § 773).

Desde muito cedo, a religido para Carl Gustav Jung foi centro de sua atencao
e o alvo de seus estudos. Segundo Portela, “O fascinio que ela exercia no psicélogo
suico era tamanho, que boa parte de suas obras pode ser considerada uma tentativa
de compreender o fenémeno religioso” (PORTELA, 2013, p. 9). Em seus estudos,
Jung afirma que o conceito de religido ndo € por ele entendido num sentido
dogmatico ou teoldgico, mas como experiéncia religiosa do divino, isto é, de uma
dimenséo transpessoal da existéncia. Para ele, a religido se caracteriza enquanto
uma atitude do espirito humano, marcada pelo encontro da subjetividade com oSelf

ou Si-Mesmo transpessoal.

Nesse sentido, em que medida as teorias de Jung interessam aos estudos da

religido? Poder-se-ia dizer que Jung mergulha no universo religioso e estrutura sua

1 Refere-se as Obras Completas, volume 11/5, intitulado Psicologia e Religido Oriental.
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teoria segundo premissas religiosas? E porque articular um dialogo entre o budismo

e a psicologia analitica?

Para que a correlacdo entre a psicologia analitica e o budismo seja possivel é
necesséario entender a nocdo central de individuacdo em Jung. Essa correlacdo
sugere uma insercdo umbilical na preocupacdo de Jung com o contexto religioso,
mais diretamente com a problematica do cristianismo enquanto religido por
exceléncia do contexto civilizacional europeu e a consequente crise espiritual do
ocidente. Jung parece ter se deparado, tanto na clinica, quanto na observacdo do
quadro geral da cultura de sua época, com as consequéncias de uma falta de
simbolizacdo e suas implicacdes religiosas, 0 que muitas vezes o levou a considerar
o sofrimento da alma como resultante da ineficacia da religiosidade contemporanea
do ocidente. No ensaio “Relacdes entre a Psicoterapia e a Direcao Espiritual” do

volume intitulado Escritos diversos, Jung afirma:

De todos 0s meus pacientes que tinham ultrapassado o meio da vida,
isto é, que contavam mais de trinta e cinco anos, ndo houve um so
cujo problema mais profundo nao fosse o da atitude religiosa. Alias,
todos estavam doentes, em ultima andlise, por terem perdido aquilo
gue as religides vivas ofereciam em todos os tempos a seus adeptos,
e nenhum se curou realmente, sem ter readquirido uma atitude
religiosa prépria, o que evidentemente, nada tinha a ver com a
guestdo de confissdo (credo religioso) ou com a pertenca a uma
determinada igreja. (OC 11/6, 2012, p. 88, § 509)

Seus estudos profundos sobre o cristianismo e concomitantemente sobre as
religides orientais, como é o caso do budismo, demonstram as potencialidades do
didlogo entre as religibes mundiais. Um método subjacente as teorias propostas por
Jung foi influenciado por variadas vertentes de pensamento: (i) as tradicdes
religiosas do ocidente e do oriente, em especial no que tange as primeiras, as
tradicbes da alquimia e do gnosticismo; (i) a tradicdo filosofica e poética do
ocidente; (iii) a tradicdo cientifica da psiquiatria dindmica moderna cujas raizes

histéricas remontam a medicina primitiva.

Com isso, a dissertacéo visa aprofundar a relacdo entre C.G. Jung enquanto
um “hermeneuta do cristianismo” 2(LOUNDO, 2010, p. 9) com a tradi¢do do budismo

2 Considerando toda a tradicao crista.
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Mahayana. Com efeito, conceitos fundamentais da psicologia analitica por ele
propostos, em especial a nocdo de individuacdo, parecem manter uma conexao
muito estreita com a tradicdo budista. Essa conexdo vai desde questdes
relacionadas ao sofrimento do homem até a busca espiritual de sentido que

caracteriza essa tradicao.

O budismo é uma religido seguida e reconhecida em todo o mundo, em
especial na Asia. O budismo foi originado na india e consagrado inicialmente como
religido oficial pelo Imperador Asoka (aproximadamente século Il a.C).
Posteriormente, apdés um declinio no subcontinente indiano ele se espalhou por
vastas regides do continente asiatico, como é o caso da China, Tibet, sudeste

asiatico, Coréia e Japao.

A filosofia budista abrange uma variedade de tradi¢cdes, crencas e préticas
baseadas nos ensinamentos atribuidos a Siddhartha Gautama, mais conhecido
como Buda (Buddha), “o iluminado” ou “aquele que despertou”. Siddhartha viveu e
desenvolveu seus ensinamentos no nordeste do subcontinente indiano entre 0s
séculos VI e V a.C, aproximadamente. Buda era considerado pelos adeptos como
um mestre iluminado que compartilhou suas ideias com o objetivo de ajudar os seres
sencientes a alcancar o fim do sofrimento (duhkha). Isto é, alcancar a condicdo de
nirvana, escapando assim do ciclo do samsara, em outras palavras, o ciclo de
nascimentos e renascimentos marcado pelo sofrimento. Takeushi Yoshinori (2006,
p.13) afirma que o nirvana é a “meta do esfor¢o espiritual”, ou seja, o resultado de
uma dedicacao plena pela busca do autoconhecimento através da pratica meditativa

orientada por um mestre.

As tradicbes budistas variam sobre a natureza exata do caminho da
libertacd@o, a importancia e canonicidade de varios ensinamentos e, especialmente,
suas praticas. Entretanto, as bases de todas as tradigcbes e préaticas do budismo
estdo sintetizadas no principio das Trés Joias enquanto reflugio espiritual dos
devotos: (i) o Buda; (ii) o dharma, isto é, ensinamentos do Buda sobre a natureza da
Verdade; (iii) e a sangha, ou seja, a comunidade budista. A crenca nas Trés Joias é

0 que efetivamente distingue um budista de um n&o budista.

Os desdobramentos iniciais das interpretacées dos ensinamentos do Buda
seguem duas grandes vertentes hermenéuticas: (i) a tradicdo Theravada, também

conhecido como budismo Hinayana, dominante na regido do Sri Lanka e do sudeste
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asiatico; (ii) e a tradicdo do Mahayana, dominante na China, no Japao e regides do
extremo oriente. E sobre esta Gltima que se concentra a grande maioria das citagcdes
de Jung referentes ao budismo e de onde se depreende uma clara influéncia e
inspiracdo na consolidacdo de conceitos fundamentais da psicologia analitica.

O conceito de “co-originacdo dependente” ou “interdependéncia’
(pratityasamutpada) é fundamental para que se entenda a verdadeira natureza dos
fenbmenos relativos a tradi¢cdo budista. Essa no¢éo “é unanimemente declarada por
todas as tradicbes do budismo como sendo o melhor instrumento para a correta
abordagem dos fenbmenos, como sendo a ‘visdo correta” (ANDRADE, 2015, p.155).
A tradicdo Mahayana desenvolve ainda o conceito de vacuidade ($dnyata) como
nocéo explicativa da ideia de co-originacdo dependente. ISSo porque 0S seres Sao
coriginarios e cada um deles, separadamente, é sempre vazio de natureza proépria.
Em outras palavras a vacuidade néo siginifica, portanto, um vazio de significado, ou
uma nao existéncia: no budismo € precisamente pelo fato de que todos os
fendmenos sao interdependentes e vazios de substancialidade, que a realidade se
torna possivel. Takeushi Yoshinori afirma:

Essa doutrina [a origem interdependénte de tudo] ensina que todas
as coisas vém a ser e deixam a existéncia por meio de uma cadeia
de acontecimentos interconectados, que se condicionam
mutuamente e culminam na ignorancia. Em sua forma padrao, ela
tem doze encadeamentos: a ignorancia, as acdes volitivas, a
consciéncia, os fendmenos fisiolégicos, as capacidades perceptivas,
0 contato, a sensacdo, a sede, o apego, 0 processo do devir, 0o
nascimento e dor-e-morte. Cada uma dessas condigbes existe
apenas numa relacdo de interdependéncia com relacdo a todas as
outras: juntas, elas constituem o mundo de samséra, o dominio da
ilusdo e do sofrimento, no qual vivem o0s n&o-iluminados.
(YOSHINORI, 20086, p. XIII)

A tradicdo Mahdyana destaca-se fundamentalmente pelo caminho do
bodhisattva (bodhisattvamarga). Isto €, o caminho que conduz a realizacdo de uma
condicdo de plenitude, que envolve o compromisso fundamental com as préticas
altruisticas de encaminhamento de todos os seres sofredores a libertagdo. Em
outras palavras, a benevoléncia e a serviddo ao proximo predomina nos
bodhisattvas como virtudes que identificam sua prépria condicdo de iluminacgao.

Como afirma Zimmer:
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Enquanto no Hinayana o termo Bodhisattva denota aquele que muito
em breve alcancara o estado budico (por exemplo, Gautama foi um
Bodhisattva antes de seu Despertar sob a arvore Bo), na tradicao
Mahayana o termo designa aqueles sublimes, indiferentes e
compassivos seres que permanecem nho limiar do nirvana para o
consolo e salvagdo do mundo. [...] E esta é a razdo pela qual seu
voto redime o mundo. Simboliza a verdade pela qual tempo e
eternidade, samsdra e nirvdna, ndo existem como pares opostos,
porém s&o igualmente “vacuidade” (sunyatd), o vazio. (ZIMMER,
1988, p.366)

Na psicologia analitica Jung propde como desdobramento final do processo
terapéutico a realizacdo do caminho da individuacdo. O sentido teleoldgico da
individuacdo é conscientizar os conteidos que desconhecemos de ndés mesmos, a
saber, os contetddos do inconsciente individual e principalmente os conteudos do
inconsciente coletivo. Jung define esse processo como deslocamento do centro da
existéncia do ego para Self, isto €, o centro da totalidade das coisas. O inconsciente
individual seria uma camada superficial na qual estariam presentes as repressdes
sofridas pelo sujeito, muito similar ao inconsciente freudiano da psicandlise. Ja4 o
inconsciente coletivo estd em todos seres numa profundidade imensuravel: trata-se
de um substrato ou heranga comum que compde toda humanidade. Esse substrato
transcende culturas, épocas e racas. Suas bases ndo podem ser atribuidas a
aguisicdes pessoais por serem estruturas idénticas a todas as pessoas em qualquer

lugar do mundo. S&o, portanto, estruturas transpessoais.

Uma camada mais ou menos superficial do inconsciente é
indubitavelmente pessoal. NGs a denominamos inconsciente pessoal.
Este porém repousa sobre uma camada mais profunda, que ja ndo
tem sua origem em experiéncias ou aquisicdes pessoais, sendo
inata. Esta camada mais profunda € o que chamamos inconsciente
coletivo. Eu optei pelo termo "coletivo" pelo fato de o inconsciente
nao ser de natureza individual, mas universal; isto €, contrariamente
a psique pessoal ele possui contelldos e modos de comportamento,
0s quais séo 'cum grano salis' os mesmos em toda parte e em todos
os individuos. Em outras palavras, sdo idénticos em todos os seres
humanos, constituindo portanto um substrato psiquico comum de
natureza psiquica suprapessoal que existe em cada individuo. (OC
9/1, 2014, p. 12, 8§ 3).
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A estrutura fundamental constitutiva do inconsciente coletivo sdo o0s
arquétipos. Os arquétipos sdo formas universais coletivas, basais e tipicas de
determinadas experiéncias e compdem a camada da psique comum a todos os
seres. A nocdo de arquétipo “embasa a ideia de que, em diferentes culturas e

épocas, 0s seres humanos compartilham tematicas idénticas” (PAULA, 2008, p. 29).

O acesso aos arquétipos expressa uma capacidade criativa Unica que se
manifesta de forma cultural e pessoal. O arquétipo, em si, é incognoscivel. Esse so
pode se tornar consciente quando é ativada a sua energia, a partir de alguma
vivéncia que o mobiliza. A expressao do arquétipo se da via simbolo e somente este
altimo pode ser conhecido. Em outras palavras, ele se apresenta ao individuo
através de uma forma de expressao simbdlica, ou seja, de uma imagem que se
apresenta a consciéncia como a melhor forma de expressar o desconhecido. Como
afirma Grinberg (2003, p. 140), “o arquétipo canaliza o instinto puro para formas
mentais, fazendo a conexdo entre a natureza e espirito. Como contrapartida do
instinto, ele € o precursor das nossas ideias, ou seja, dos principios constitutivos de

experiéncia concretas especificas.”

A indicacdo de uma totalidade psiquica esta em relacdo direta com as
interacbes gestadas, ao longo da vida, entre o ego e o Self. Jung indicou que,
primeiramente, “como parte natural do desenvolvimento humano, o ego amadurece
no solo fisico, cultural e biol6gico” (CECCON, 2012, p. 87). E necessario, conforme
suas formulagdes, que na primeira etapa da vida, que compreende a infancia e a
fase adulta, pertencamos e vivenciemos “as esferas sociais, como é o caso do
trabalho, familia, ideologia, posi¢do politica, para que assim nos firmemos na vida”
(CECCON, 2012, p. 87). Jung notou que em alguns individuos, depois de cumprida
essa primeira etapa nas esferas dos instintos e da cultura, essas mesmas esferas,
antes fundamentais, perdem seu sentido. Na segunda metade da vida, que se inicia
por volta dos quarenta anos, ocorre o que ele chamou de “metandia” — mudanca
radical de perspectiva sobre o mundo. Afloram entdo, novos conteudos psiquicos
nem sempre condizentes com o local e o momento social e cultural em que se
desenvolveu a consciéncia do primeiro estagio. “O cumprimento basico da vida
instintiva e cultural e o aparecimento subsequente do ‘outro lado’ da existéncia com
seu carater numinoso e sua atitude religiosa” da inicio ao que Jung denomina

especificamente de “individuagédo” (CECCON, 2012, p. 87). “Aquilo que antes era
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certo para a pessoa como seu local, suas verdades, valores, ideias e costumes
passam, afirma Jung, na segunda metade da vida a apresentar certa relatividade”
(CECCON, 2012, p. 87).

O que o conceito de individuacéo projeta para Jung nao é a perfeicdo moral,
mas a realizacdo do ser e sua plenitude, permitindo com isso, o reconhecimento e
reconciliacdo das antinomias que fazem parte da natureza humana. Essa realizacao
contribui para que a vida se torne mais harmoniosa. Com isso, Jung demonstra em
sua obra uma dimensdo humanista e ndo determinista, sempre acreditando no
potencial da criatividade humana e no carater compensatorio do Self. Jung
observou, portanto, que “na adaptacdo da consciéncia ao corpo, a cultura, as
imagens e aos afetos provindos do inconsciente e ao meio social, o individuo
experimenta de forma subjetiva principios universais da existéncia humana”
(CECCON, 2012, p. 91).

Com base nessas colocacdes basicas sobre a psicologia analitica,
pretendemos nessa dissertagdo mostrar suas conexdes estreitas com certos
conceitos referentes ao budismo Mahayana, tal como apropriados por Jung.
Entendendo a individuacdo, em Jung, como um processo de transformacdo e
realizacdo do Self, é possivel correlacionar com o caminho do bodhisattva e o
processo de realizacdo de nirvanal/bodhi? E possivel correlacionar algumas das
praticas meditativas de tranformacdo do budismo Mahayana com as préticas
terapéuticas da psicologia analtica? Enfim, é possivel que o contato com a religido
budista tenha um resultado benéfico para a precisdo conceitual e terapéutica da
psicologia analitica? Estas sdo algumas perguntas que ajudam a tracar o sentido
desta dissertacdo. Dentre os principais conceitos do budismo Mahayana a serem
analisados em nossa dissertagdo, em fungdo da influéncia que provavelmente
exerceram na psicologia analitica, destacam-se 0s seguintes: “vacuidade” ($dnyata),
‘natureza budica” (tathagatagarbha), “consciéncia depésito” (a&layavijfiana),
“realizagao’(nirvanal/bodhi), “co-originagdo dependente” ou ‘“interdependéncia”
(pratityasamutpada),  “compaixdo”  (karuna), “caminho do  bodhisattva”

(bodhisattvamarga), “ignorancia” (avidya) e meditacao.

A proposta comparativa entre a psicologia analitica e o budismo Mahayana,
que pretendemos avancar nesta dissertacdo, apoia-se num numero limitado de

estudos ja realizados por académicos de outros paises. Dentre esses, destacam-se:
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Jung and Eastern Thought, de J.J. Clarke; Awakening and Insight: Zen Buddhism
and Psychotherapy, de Polly Young-Eisendrath e Shoji Muramoto; Buddhism and
Jungian Psychology, de J. Spiegelman e Mokusen Miyuki; The Challenge of
Individuation in Buddhism Life: The Wisdom of Imperfection, de Rob Preece; A
Psicologia Analitica e o Budismo Tibetano, de Radmila Moacanin; Manual de
Cambridge para Estudos Jungianos, intitulado “O dialogo entre Jung e o Budismo:
Um ajuste de Polly Young-Eisendrath”. Embora alguns deles tangenciam a tematica
especifica da correlacdo entre as propostas de transformacdo, pretendemos com
essa dissertacdo contribuir para tais estudos comparativos com uma andlise
exclusivamente dedicada a colocar frente a frente o caminho terapéutico da
individuag&o, proposto por Jung e o caminho da transformacdo do bodhisattva,
proposto pelo budismo Mahayana. Além do mais essa tematica comparativa pode

reivindicar alguma originalidade no contexto académico brasileiro.

Nossa metodologia de trabalho foi fundamentada numa analise de textos.
Com relacdo a psicologia analitica as referéncias consultadas foram diretamente
retiradas das “Obras Completas” editada pela Vozes. Além disso, fizemos
igualmente o uso de autores afiliados a psicologia analitica de orientacdo tedrica
e/ou psicoterapica. Dentre esses, destaco, a abordagem fenomenoldgica
desenvolvida por Roger Brooks no livro Jung and Phenomenoly, no qual a psicologia
analitica € aproximada de proposta transformativa de carater espiritual. Com relacéo
ao budismo Mahayana fizemos uso, principalmente, de fontes secundarias e em
especial das seguintes obras: The Bodhisattva Doctrine in Buddhism Sanskrit
Literature de Har Dayal; Introduction to Buddhism: Teachings, History and Practices
de Peter Harvey; Buddhist Thought: A Complete Introduction to the Indian Tradition
de Paul Williams; Mahayana Buddhism:The Doctrinal Foundations de Paul Williams;
O Voto do Bodhisattva de Geshe Kelsang Gyatso; Budismo Moderno: O caminho de
compaixado e sabedoria de Geshe Kelsang Gyatso; lluminando o caminho: nossa
busca pela felicidade de Dalai Lama e a A Espiritualidade Budista I.. india, Sudeste
Asiatico, Tibete e China, de Takeushi Yoshinori.

Dividimos nossa dissertacdo em trés capitulos: no capitulo | destacamos a
postura de Jung com relacdo a crise religiosa do homem moderno europeu e o
enfraquecimento dos simbolos religiosos do cristianismo. Mostramos, com isso, que

a psicologia analitica é herdeira de um certo modelo religioso, no qual se
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enquadraria o conceito de individuagao. Esse capitulo foi intitulado “A obra de Jung
e a crise do homem moderno” e foi divido em trés partes. A primeira € intitulada “O
paradigma religioso e sua presenga na vida e obra de Jung”, a segunda, “A crise
religiosa do homem moderno e o enfraquecimento dos simbolos religiosos no
cristianismo”, e a terceira, “A Psicologia Analitica como proposta de transformacgao

radical do ser”.

No capitulo Il identificamos a presenca do budismo Mahayana na obra de
Jung, destacando as dimensdes de apropriacdo por ele feitas dos conceitos-chave
desta religido e sua presenca implicita ou explicita nos conceitos da psicologia
analitica. A ideia é mostrar o significado do budismo para Jung e entender que seu
discurso sobre as religides do Oriente vai muito além dos preconceitos orientalistas.
Podemos encontrar alguns ecos budistas em conceitos constitutivos da psicologia
analitica, como é o caso de “‘metandia”’, “Self” e “arquétipo”. Esse capitulo é
intitulado “Budismo e o orientalismo na obra de Jung” e esta dividido em trés partes.
A primeira parte € intitulada “O discurso orientalista e as religides do Oriente”, a
segunda, “Os diferentes budismos e a centralidade do Budismo Mahayana na obra
de Jung’, e a terceira, “Nog¢des-chave do Budismo Mahayana e sua apropriacdo na

Psicologia Analitica”.

No capitulo Il apresentamos a senda da individuacdo em Jung e a senda da
realizacdo ou caminho do bodhisattva do budismo Mahayana. Tentamos mostrar 0s
principios e estruturas de cada um dos processos, semelhancas e diferencas entre
eles, e os dialogos que sédo possiveis de se estabelecer em termos de métodos e
teleologias. Este capitulo é intitulado “A senda da individuacdo em Jung e a senda
da realizacdo (bodhisattvamarga) no Budismo Mahayana” e foi dividido em trés
partes. A primeira € intitulada “A senda da individuagdo em Jung, seus requisitos e
base doutrinaria”, a segunda, “A senda da realizagdo no Budismo Mahayana, seus
requisitos e base doutrinaria”, e a terceira, “Caminhos de Dialogo e Orientagao:
Semelhangas e Diferencas entre a senda da Psicologia Analitica e do Budismo

Mahayana”.

Em sintese, com base nos estudos sobre a psicologia analitica e sobre o
budismo Mahayana, tentamos mostrar que este Ultimo serviu de apoio para o
primeiro e que ambos os sistemas apresentam propostas afins no que tange aos

objetivos de uma transformacao espiritual. Embora para alguns as duas posturas
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possam parecer divergentes ou até conflitantes, acreditamos que com nosso estudo
poderemos mostrar que elas sdo de alguma forma convergentes e que se

enriquecem com o didlogo mutuo.

Para finalizar, fazemos mencéo a algumas questdes de ordem técnica desta
dissertacdo: (i) As citacOes de textos de autores e de traducdes em lingua inglesa
foram mantidas em sua versao original. Isso se deve ao grande numero dessas
obras e, em segundo lugar, ao fato de que a lingua inglesa ja € uma lingua corrente
no meio académico global. (ii) As referéncias as obras de Jung tém como base o
titulo “Obras Completas”, publicado em 18 volumes pela editora Vozes. Adotamos
agui a abreviacdo OC, seguida do numero do volume correspondente ao paragrafo
padronizado universalmente e a pagina da edicdo da Vozes. (iii) No final desta
dissertacdo, para facilitar a leitura dos menos familiarizados com a terminologia
budista Mahayana, apresentamos um glossario com os termos técnicos em sanscrito

(ver anexo ).
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CAPITULO 1 — A OBRA DE JUNG E A CRISE DO HOMEM MODERNO

O objetivo deste capitulo é expor a vida e a obra de C.G. Jung tendo a crise
religiosa do homem moderno como pano de fundo existencial. A proposta é dividi-lo
em trés secodes. A primeira refere-se ao que podemos chamar de prolegdbmenos da
psicologia analitica, que se enraizam na narrativa de vida de Jung e se expressam
ao longo de sua obra sob a forma de um questionamento radical do sentido da
existéncia, da busca pela superacédo do sofrimento e do autoconhecimento. Essas
questdes, associadas aos estudos profundos do fendmeno espiritual, permitem-nos
apontar para a heranca de um modelo religioso como elemento fundante de sua
proposta psicolégica. Sendo assim, alguns fatos historicos, como as experiéncias de
sua infancia e juventude, sua insercdo no movimento psicanalitico e seu rompimento
com a visdo reducionista da existéncia sustentada por Sigmund Freud s&o
relevantes para compreender essa leitura “espiritualizante” da psicologia analitica. A
opcao de Jung por uma investigacao profunda da alma do ser humano reflete-se

num compromisso pessoal de aprofundamento de si mesmo numa autoanalise.

Na segunda secdo, ap0s sustentar a presenca subjacente de um paradigma
religioso na vida e obra de Jung, empreenderemos uma analise detalhada do que
Jung considera como a crise espiritual do homem moderno, caracterizada por um
enfraquecimento da capacidade transformadora de sua religido por exceléncia, o

cristianismo. Jung afirma:

Foi necessario um depauperamento dos simbolos para que se
descobrisse de novo os deuses como fatores psiquicos, ou seja, como
arquétipos do inconsciente. [...] Desde que as estrelas cairam do céu e
nossos simbolos mais altos empalideceram, uma vida secreta governa o
inconsciente. E por isso que temos hoje uma psicologia, e falamos do
inconsciente. Tudo isto seria supérfluo, e o é de fato, numa época e numa
forma de cultura que possui simbolos. (OC 9/1, 2014, p. 32, § 50)

Na terceira secdo, apresentaremos a psicologia analitica como resposta a
essa crise espiritual do homem moderno. E nesse contexto que emergem o0s
conceitos fundamentais da psicologia analitica, que se estrutura enquanto proposta

de psicologia centrada da nogao teleoldgica de individuagao, isto €, como “clinica de
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segunda metade da vida”. Através dessa proposta, Jung sustentou, dentro da

psicologia, uma proposta de transformacéao radical do ser. Loundo afirma:

Ao enfatizar a naturalidade do impulso a individuagdo, Jung
acentua seu carater inato enquanto disposicdo universal téo
inerente a condicdo humana quanto os demais impulsos objetivos,
mas cujo despertar e persecucdo depende do prévio
encaminhamento bem-sucedido desses ultimos. Enquanto impulso
dos impulsos, a individuacdo implica, como requisito, uma
disposicdo subjetiva de desengajamento com relagdo ao mundo e
a emergéncia de uma suspeita epistemolégica com relacdo as
presuncdes de verdades Ultimas sobre ele. Do despertar do
impulso a persecucdo do processo de individuagdo, faz-se
imperativo a conversao do impulso em vontade consciente e
sistematica, numa determinacdo inquebrantdvel e heroica, de
empreender essa aventura perigosa de hermenéutica filosdfica,
cujo maior exemplo € a prépria vida de Jung, que consiste,
essencialmente, no “despojar o Self dos invélucros falsos da
persona” e no redescobrir, teleologicamente, o “sentimento de
parentesco com todas as coisas”. (2010, p. 8)

1.1- O PARADIGMA RELIGIOSO E SUA PRESENCA NA VIDA E
OBRA DE JUNG

A presenca da religiosidade na vida de Carl Jung é singular e também de
fundamental importancia em suas teorias e praticas psicologicas psicoterapéuticas.
Afirma-se, inclusive, que sua obra® é reflexo de sua vida. O autor pode ser
caracterizado como original, erudito e filoséfico e é de grande importancia dentre os

tedricos da psicologia profunda.

Jung movia-se numa area especifica que combinava pensamento cientifico e
cultura popular, area esta que viria a formar a base da chamada psicologia analitica.
O autor elaborou suas teorias num momento particular da histéria, sintetizando uma
vasta gama de disciplinas através do filtro de sua propria autorreflexdo existencial.

Jung acreditava que todas as teorias psicoldgicas refletiam a historia pessoal de

3 A totalidade da obra de Jung inclui escritos, conferéncias e palestras, e estd compilada em 18
volumestraduzidos em portugués — a partir da edicdo original em alemé&o, que corresponde a 35
livros —, editados pela Vozes Editora.
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seus criadores e afirmava: “cada frase que digo possui, além do significado que
pretendo lhe dar conscientemente, um significado historico e este pode ser bem
diverso do seu significado consciente”. (OC 4, 1971, p. 150, § 329).

Mostraremos, a seguir, que a formulagcédo do pensamento cientifico de Jung foi
influenciada, ao longo de sua trajetéria de vida, pelo Idealismo, pelo Positivismo e

pelo Romantismo dos séculos XIX e XX.

“Jung nasceu na Suica, em 1875, na cidade de Kesswil, onde seu pai, Paul
Jung, exercia a fungéo de pastor protestante” (RODRIGUES, 2014, p. 66). Enquanto
profissdo de seu pai, a religido seria, evidentemente, assunto presente em sua vida.
Quanto a mae de Jung, pouco se sabe, mas pode-se afirmar que exerceu grande
influéncia como contadora de historias fantasticas e de contos populares que

nutriram a infancia do autor. A respeito de sua mée, Jung diz:

Mas ainda me lembro do tempo em que, ndo o0 sabendo,
atormentava minha mée para que me lesse o Orbis pictus (Imagens
do Universo), antigo livro para criancas no qual havia a descricao de
religides exdticas, particurlamente as da india. As imagens de
Brama, de Vixnu, de Shiva me inspiraram um interesse inesgotavel.
Minha m&e me contou mais tarde que eu sempre voltava a elas.
Olhando-as, eu experimentava o sentimento obscuro de um
parentesco com a minha “revelagdo originaria” sobre a qual nada
dissera a ninguém. (JUNG, 1975, p. 30)

E importante ressaltar que o contato e a relacdo estabelecida com seus pais
foram de forte influéncia no pensamento de Jung. Com efeito, a localidade onde ele
residia era distante dos centros urbanos, e, como consequéncia, a interagdo com
outras criancas de sua idade era minima. Ele passava seu tempo muitas vezes
sozinho ou entre os adultos. Nessa fase de sua vida, Jung questionava-se sobre si

mesmo — 0 que pode ser ilustrado pelo seguinte trecho, no qual afirma:

Em frente desta parede havia uma encosta na qual ficava cravada
uma pedra um pouco saliente - minha pedra. As vezes, quando
estava sO, sentava-me nela e entdo comecava um jogo de
pensamentos que seguia mais ou menos este curso: ‘Eu estou
sentado nesta pedra. Eu, em cima, ela embaixo’. Mas a pedra
também poderia dizer ‘Eu’ e pensar: ‘Eu estou aqui, neste declive e
ele estd sentado em cima de mim’. — surgia entdo a pergunta: ‘Sou
aquele que esta sentado na pedra, ou sou a pedra na qual ele esta
sentado’? — Esta pergunta sempre me perturbava: eu me erguia,
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duvidava de mim mesmo, meditando a cerca de ‘quem seria 0 qué’?
Isto ndo esclarecia e minha incerteza era acompanhada pelo sentido
de uma obscuridade estranha e fascinante. O fato indubitavel era que
essa pedra tinha uma singular relacdo comigo. Eu podia ficar
sentado nela horas inteiras, enfeiticado pelo enigma que ela me
propunha. (JUNG, 1975, p. 32)

Os questionamentos da infancia de Jung foram importantes para estruturar a
base de seu pensamento analitico. O estudioso recorda que, nos anos de colégio,
referentes ao periodo da adolescéncia, foi indagado por seu professor a respeito de
uma redacdo a qual o mestre acreditava que Jung havia plagiado. Ele ficou furioso
com a atitude do professor e ndo conseguiu controlar sua raiva, permitindo que os
mais variados pensamentos viessem a sua mente. No momento da raiva, tentou
entender o que lhe havia acontecido, porém nédo soube explicar. Quando mais velho,
percebeu que possuia uma dupla dimensédo em sua personalidade — a primeira ele
chamou N° 1, que se caracterizava como de coeréncia, racional e moral; a segunda,
que ele chamou de N°2, se caracterizava como de natureza, imaginativa e

espontanea. Jung afirma:

Evidentemente, naquela época nédo havia percebido a diferenga entre
as personalidades N° 1 e N° 2, e considerava 0 mundo do N° 2 como
0 que me dizia respeito, pessoalmente; entretanto existia sempre, no
fundo, o sentimento de uma participacdo de alguma coisa que néo
estava em mim — como se eu tivesse sido tocado por um sopro vindo
do universo astral e dos espagos infinitos, ou entdo como se um
espirito invisivel tivesse entrado no quarto: um espirito ha muito
desaparecido, mas persistente num presente intemporal, até o mais
longinquo futuro. (JUNG, 1975, p. 68).

“‘Desde bem pequeno, Jung ja se questionava sobre a fé de seu pai e sobre a
fé das pessoas que frequentavam o culto” (RODRIGUES, 2014, p. 66) religioso
protestante. “Foi nesse ponto que se iniciou uma fase critica para o pequeno Jung”
(RODRIGUES, 2014, p. 66). Ele recebia licdes diarias sobre religido, tendo como
professor o seu proprio pai. As experiéncias dessas licdes diarias Ihe fizeram
perceber que elas versavam sobre um conteddo meramente literal a respeito do que

estava escrito na Biblia, de forma que ndo cabiam nesse contexto questionamentos
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mais profundos. Ademais, seu proprio pai ndo possuia conhecimentos teoldgicos

suficientes para responder tais questionamentos.

Jung passou sua infancia e juventude questionando-se sobre a religiosidade
do pai e dos fiéis que frequentavam a comunidade liderada por este. Diante dessa
situacdo, nutriu duvidas sobre a existéncia ou ndo de Deus. Por outro lado,
aprendeu desde cedo, com seu proprio pai, as praticas da oracdo e da meditacéo,

que o instigaram a reflexao.

Fica claro, portanto, que a questdo da religido e da fé sempre esteve presente
na vida de Jung, a tal ponto que quando jovem, o futuro explorador da psique era
surpreendido por visGes fantasticas. Uma dessas visdes aconteceu quando Jung
contemplava a bela catedral de Basel, situada no caminho que percorria da escola
para casa. Refletindo sobre a beleza do mundo e a aparéncia das coisas, ele foi
acometido pelo seguinte pensamento: “Deus fez tudo isso e esta sentado la no alto,
no céu azul, em um trono dourado”. Tomado por uma sensacado de choque, Jung

nao pode resistir a todos os desdobramentos desse pensamento:

[...] reuni toda a coragem, como se fosse saltar nas chamas do
Inferno e deixei 0 pensamento emergir: diante de meus olhos ergue-
se a bela catedral e, em cima, o céu azul. Deus esta sentado em seu
trono de ouro, muito alto acima do mundo e, debaixo do trono, um
enorme excremento cai sobre o teto novo e colorido da igreja; este
se despedaca e os muros desabam. (JUNG, 1975, p. 47)

Jung passou dois dias e noites em tortura absoluta e em profunda angustia,
perguntando-se sobre o sentido dessa experiéncia. Depois disso, sentiu um imenso
alivio porque percebeu que, ao invés de qualquer experiéncia de danacao, ele havia
experienciado um insight existencial, diante do que afirmou: “a graca viera sobre
mim” (JUNG, 1975, p. 47). Como consequéncia dessa revelacdo, Jung se
comprometeu a empreender pesquisas na biblioteca de seu pai, buscando

compreender tudo sobre Deus, doutrinas e espirito.

Diante de todos esses acontecimentos, o jovem Jung se interessou
profundamente pela espiritualidade, e, mesmo com tdo pouca idade, iniciou seus
estudos a respeito das religides. Apds anos de introspeccao acerca de Deus e da

religiosidade, o estudioso sentiu-se atraido por Filosofia, Arqueologia e Zoologia. A
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leitura da filosofia exerceu grande influéncia em diversos aspectos do seu
pensamento. Jung estudou o fildsofo Immanuel Kant e também os neokantianos,
como Dilthey e Cassirer. Além disso, demonstrou profunda afinidade com as
tradicdes intelectuais do Romantismo e do ldealismo alem&o, como € o caso dos
poetas Goethe e Schiller e de pensadores como Hegel, Schelling, Fichte,
Schopenhauer, Von Hartmann e Nietzsche. Em diversos momentos, Jung qualificou
seu trabalho como marcado por um carater fenomenoldgico — aspecto claramente
enfatizado por Roger Brooke. No capitulo intitulado “A autonomia do inconsciente”,

parte do livro Psicologia e Religido, escrito em 1939, Jung afirma:

Embora me tenham chamado frequentemente de filésofo, sou
apenas um empirico e, como tal, me mantenho fiel ao ponto de vista
fenomenoldgico. Mas ndo acho que infringimos os principios do
empirismo cientifico se, de vez em quando, fazemos reflexdes que
ultrapassam o simples acumulo de classificagdo do material
proporcionado pela experiéncia. Creio, de fato, que nado ha
experiéncia possivel sem uma consideracao reflexiva, porque a
“experiéncia” constitui um processo de assimilacdo, sem o qual ndo
h&d compreensdo alguma. Daqui se deduz que abordo os fatos
psicoldgicos, ndo sob um angulo filosofico, mas de um ponto de vista
cientifico-natural. [...] Me abstenho de qualquer abordagem
metafisica ou filoséfica. Nado nego a validade de outras abordagens,
mas nao posso pretender a uma correta aplicacdo desses critérios.
(OC 11/1, 2012, p. 17,8 2)

A experiéncia pregressa com a problematica da religido e o contato
subsequente com as tradi¢cbes cientifico-filoséficas provocaram em Jung um conflito
entre as duas personalidades acima descritas. Apos terminar o colegial, sentia-se
pressionado por seus pais e por outras pessoas, que 0 perguntavam com insisténcia
0 que pretendia se tornar. Seu interesse voltava-se para dois campos de estudos.
Como ele mesmo afirma (1975, p. 73), “as ciéncias naturais me atraiam por serem
fundadas em coisas reais e, por outro, sentia-me fascinado por tudo que se referisse
a histéria comparada das religides”. A necessidade de ajudar sua mae nas despesas
da familia acabou favorecendo a resolucdo desse conflito interno numa determinada
direcdo. Jung escolheu a profissdo preferida por sua personalidade N°1 —
caracterizada pela coeréncia, racionalidade e moralidade — e iniciou, assim, 0 curso

de medicina. Mais tarde, viria ase especializar na area da psiquiatria.
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Jung conta que, na época da universidade, teve a oportunidade de entrar em
contato com a problematica religiosa que o incomodava. Ele dialogou com o ateismo
de seus mestres professores e chegou a conclusédo de que ndo se pode provar nem
a existéncia e nem a nao-existéncia de Deus. Mesmo diante disso, Jung nunca
deixou de se interessar pelo assunto e de acreditar na presenca de Deus. Em sua
biografia, o estudioso menciona a inscricdo que foi colocada em relevo no portdo da
sua casa com os seguintes dizeres: “Chamado ou n&o, Deus esta presente” (BAIR,
2006, p. 172)*. Essa questdo foi tdo marcante em sua vida que sua dissertacdo
académica teve como titulo “Sobre a Psicologia e a Patologia dos Chamados
Fendémenos Ocultos”. A dissertacao, que data de 1902, comprova seu real interesse
por espiritualidade e religides, temas que ele futuramente denominaria “fendbmenos

inconscientes”.

ApoOs a defesa de sua dissertacdo, Jung se dispds a ingressar no ramo da
psiquiatria. Seu objetivo era propor um tratamento mais humano aos doentes e
conciliar com essa proposta sua vocacao tanto para os estudos da religiosidade
quanto para os estudos cientificos da Medicina.

Sendo assim, Jung iniciou seu trabalho num hospital psiquiatrico de Zurique
chamado Burgholzli, sob a orientacdo de Eugen Bleuler. Durante esse periodo de
trabalho no hospital psiquiatrico seu interesse por psicologia e religido tornou-se

ainda mais intenso.

Em 1903, Jung se interessa pelas ideias da psicanalise. Entrou em contato
com as obras de Sigmund Freud (1856-1939), dentre elas A Interpretacdo dos
Sonhos, publicada em 1900. O estudioso iniciou uma carreira ao lado do “pai da
Psicandlise”, como Freud era apelidado, ganhando, ao longo do tempo, o titulo de
“principe herdeiro” cunhado pelo proprio Freud em 1907. Mesmo ao longo de todo o
periodo de interagdo com Freud, que era reconhecidamente avesso a religiosidade,
Jung permaneceu estudando mitos, simbolos e religido sob uma 6tica e um enfoque

bastante divergentes das formulagdes psicanaliticas ortodoxas.

Em 1909, Jung e Freud viajaram conjuntamente para os Estados Unidos,

onde realizaram conferéncias e receberam o titulo doutores honoris causa pela Clark

4 “O aspecto mais importante da casa, no entanto, era um adagio de Erasmus que Jung mandou
gravar na pedra por cima da entrada, que parecia uma torre: Vocatus atque non vocatus, Deus aderit.
[Chamado ou nédo, Deus esta presente].”
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University, de Massachusetts. Um evento significativo da viagem de Jung aos
Estados unidos foi um sonho que o fez questionar seu caminho ao lado de Freud.
Nota-se que Freud e Jung analisavam-se mutuamente no que tange a interpretacdo
dos sonhos. A divergéncia de interpretacdo sobre o sonho de Jung foi
profundamente significativa, e, de alguma forma, anunciava a abertura de um novo

caminho na sua pratica terapéutica. Jung descreve com estas palavras o sonho:

Eis o sonho: eu estava numa casa desconhecida, de dois andares.
Era a “minha” casa. Estava no segundo andar onde havia uma
espécie de sala de estar, com belos méveis de estilo rococé. As
paredes eram ornadas de quadros valiosos. Surpreso de que essa
casa fosse minha, pensava: “Nada mau! ” De repente, lembrei-me de
gue ainda ndo sabia qual era o aspecto do andar inferior. Desci a
escada e cheguei ao andar térreo. Ali, tudo era mais antigo. Essa
parte da casa datava do século XV ou XVI. A instalagéo era medieval
e o ladrilho vermelho. Tudo estava mergulhado na penumbra. Eu
passeava pelos quartos, dizendo: “Quero explorar a casa inteira! ”
Cheguei diante de uma porta pesada e abri. Deparei com uma
escada de pedra que conduzia a adega. Descendo-a, cheguei a uma
sala muito antiga, cujo teto era abdbada. Examinando as paredes
descobri que entre as pedras comuns de que eram feitas, havia
camadas de tijolos na argamassa. Reconheci que essas paredes
datavam da época romana. Meu interesse chegara ao maximo.
Examinei também o piso recoberto de lajes. Numa delas, descobri
uma argola. Puxei-a. A laje deslocou-se e sob ela vi outra escada de
degraus estreitos de pedra, que desci, chegando enfim a uma gruta
baixa e rochosa. Na poeira espessa que recobria 0 solo havia
ossadas, restos de vasos, e vestigios de uma civilizacao primitiva.
Descobri dois cranios humanos, provavelmente muito velhos, ja meio
desintegrados. — Depois, acordei. (JUNG, 1975, p. 143)

Depois de Jung lhe ter descrito o sonho, Freud se interessou especialmente
pelos dois cranios, perguntando a Jung o significado desses objetos. Jung
desconfiou de que Freud estivesse direcionando essas perguntas para a questdo da
simbologia da “morte”. Dessa forma, para ndo o contrariar, Jung (1975, p. 143)
responde: “minha mulher e minha cunhada”. O estudioso confessa que precisava
mentir para Freud, pois, para ele, aquele sonho havia sido extremamente
significativo. Jung (1975, p. 143) afirma: “n&o teria podido dar a Freud minhas
proprias associagbes para interpretar o sonho sem chocar-me com sua
incompreensao e com violentas resisténcias”. O sonho fez com que ele tomasse
consciéncia da “grande diferenca que separava a atitude mental de Freud e minha

propria” (1975, p. 144). Jung considerava a interpretacdo de sonhos de Freud
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reduzida e fechada, enquanto, na sua propria perspectiva os sonhos deveriam ser
analisados com particularidade e aprofundamento nos detalhes. Depois daquele
sonho, o0 autor resolveu aprofundar-se nos estudos de arqueologia e psicologia

primitiva, o que gerava um grande mal-estar em Freud. Jung afirma:

Nunca pude concordar com Freud que o sonho é uma “fachada”
atrds da qual seu significado se dissimula, significado j& existente,
mas que se oculta quase que maliciosamente a consciéncia. Para
mim, os sonhos sdo de natureza, e ndo encerram a menor intencao
de enganar; dizem o que podem dizer e tdo bem quanto o podem
como faz uma planta que nasce ou um animal que procura pasto. [...]
Muito antes de conhecer Freud, eu considerava o inconsciente — da
mesma forma que sonhos, sua expressdo imediata — como um
processo hatural, desprovido de qualquer arbitrariedade e, acima de
tudo, de qualquer intencdo de prestidigitacdo. (JUNG, 1975, p. 145)

A partir daquele sonho, Jung criou coragem para dar continuidade a suas
pesquisas numa linha divergente com relacao as ideias de Freud, principalmente no
que tange ao carater positivo e teleoldgico da experiéncia religiosa. As conclusdes
dessas pesquisas foram reunidas no livro Simbolos da Transformacéo, publicado em
1912, o qual assinala seu rompimento com Freud. O titulo atribuido ao udltimo
capitulo dessa obra, “O Sacrificio”, € simbolicamente indicativo da renuncia de Jung
ao paradigma da hermenéutica da psicologia freudiana. O autor (1975, p. 149)
afirma: “nele expus minha propria concepgao do incesto da metamorfose decisiva no
conceito de libido e de outras ideias, que representava meu afastamento de Freud”.
O conteudo do livro inclui estudos religiosos e mitolégicos e sua vinculacdo intima
com o universo psicoldgico. Tudo isso fez com que Jung se distanciasse cada vez
mais de Freud e da teoria psicanalitica ortodoxa, de modo a preservar sua
orientacdo espiritualizante. Esse movimento resgatava o0 sentido dos
qguestionamentos que carregara desde criangca sobre a pertinéncia da problematica
de Deus e da religido. Em 1913, Jung e Freud romperam seus lacos de amizade e
de estudos. Jung reconhece explicitamente a orientacdo espiritualizante que essa

ruptura significava:

Depois que rompi com Freud, todos os meus amigos e conhecidos
sumiram. Meu livro foi considerado um lixo; eu era um mistico, e isso
encerrava a questdo. Apenas Riklin e Maeder me defenderam. Mas
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eu havia previsto meu isolamento e ndo alimentava a menor ilusdo
sobre as reagbes de meus ditos amigos. Percebi que o capitulo “O
sacrificio” significava meu préprio sacrificio. (JUNG, 1975, p. 167)

Pode-se dizer que Jung vivenciou uma transformacdo pessoal apdés a
separacdo de Freud e viveu um periodo marcado pela introspeccdo, no qual ele
aprofundou ainda mais suas ideias e trabalhou em sua psicologia complexa, que
mais tarde foi nomeada de “psicologia analitica”. Com isso, os fundamentos da
religiosidade e seus desdobramentos existenciais passaram a constituir um
elemento estruturante para a psicologia analitica, e, também, além disso, passaram
a representar um viés de compatibilidade de sentido e contemplacéo da experiéncia

humana.

Antes do rompimento com Freud, o professor Carl Jung dedicava-se as
turmas de alunos da Universidade de Zurique. Ele desenvolvia pesquisas no campo
da psique humana, estudando psicéticos e neurdticos. Além de suas aulas, dedicava
seu tempo a clinica e a supervisdo dos atendimentos clinicos dos alunos. Seus
estudos na universidade o ajudaram e incentivaram a ampliar seu conhecimento

sobre o inconsciente. Jung afirma:

O encontro com os analisandos e o confronto com o fenbmeno
psiquico que eles e meus doentes me propuseram, num desenrolar
inesgotavel de imagens, me ensinaram infinitas coisas, ndo somente
acerca de dados cientificos, mas também relativamente a
compreensdo do meu préprio ser. (JUNG, 1975, p. 131)

by by

Foram seis longos anos dedicados a introspeccdo e a autoanalise apos o
rompimento com Freud. Jung abandonou a academia, mantendo contato apenas
com alguns de seus pacientes. Também dedicou esse tempo a um trabalho interno
relacionado aos seus pensamentos e emocdes e a analise de seus sonhos e

projecdes imaginativas, explorando o inconsciente.

O resultado desses anos de reflexdo foi a criacdo do Livro Vermelho (Liber
Novus), que trata da intimidade de Jung. Ele revela seus conflitos pessoais e seu
amadurecimento em relacdo a suas teorias sobre a alma humana, sobre a relacéo
com o Self (Si-mesmo) e o sentido da religiosidade. Esse evento o levou a retomar
suas pesquisas académicas no campo da psicologia analitica e da espiritualidade e

a expor suas descobertas. Jung (OC 9/1, 2014, p. 276, 8§ 489) declarou que
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considerava analitico “todo o procedimento que se confronta com a existéncia do

inconsciente”.

Em seu livro Psicologia e Religido, escrito em 1939, Jung afirma que a religiao
possui um papel importante na psique do individuo. O autor apresenta pesquisas
referentes a religiosidade do homem, vinculado as antigas raizes, a pratica de ritos,
a observacdo e submissdo por parte do ser humano ao desejo do divino ou a
vontade dos deuses. Suas pesquisas religiosas compreendem o inconsciente como
referente a fendbmenos percebidos como ocultos e transcendentes, atribuindo-lhes

um lugar na esfera da psique.

Jung (OC 11/1, 2012, p. 64, 8 81) afirma que “antes que os homens
aprendessem a produzir pensamentos, 0s pensamentos vieram a eles. Os homens
ndo pensavam, e sim, recebiam sua propria funcdo espiritual’. O entendimento
dessa funcao espiritual remetia a alma humana e ao sentido de existéncia, nos quais
Jung identificava a religiosidade como potencialidade capaz de desenvolver a

condicéo de transformacgédo do homem.

Para Jung, o termo religido tem a designacao de numinoso, que aponta para
um ato dindmico ou existencial ndo causado por um ato da vontade. O numinoso
aponta para a possibilidade de que o individuo tenha uma experiéncia plena de
sentido em relacdo ao mundo. Tal experiéncia gera uma transformacdo da
consciéncia, ocasionando uma mudanca espiritual. Ainda nessa questéo, Carl Jung
acompanhou o sentindo do termo numinoso de Rudolf Otto. A respeito da ideia de
religido que se origina no vocabulo latino religare, Jung (OC 11/1, 2012, p. 19, § 6)
observa que se trata de “uma acurada e conscienciosa observacdo daquilo que
Rudolf Otto acertadamente chamou de numinoso”. Com efeito, Rudolf Otto utiliza
esse termo no sentido de uma religagdo do homem com a experiéncia do sagrado
ou do divino em sua condicdo de possibilidade. A respeito do numinoso, Jung

afirma:

Qualquer que seja a sua causa, 0 huminoso constitui uma condi¢céo
do sujeito, e é independente de sua vontade. De qualquer modo, tal
como O consensus gentium, a doutrina religiosa mostra-nos
invariavelmente e em toda a parte que esta condicdo deve estar
ligada a uma causa externa ao individuo. O numinoso pode ser a
propriedade de um objeto visivel, ou o influxo de uma presenca
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invisivel, que produzem uma modificacdo especial na consciéncia.
(OC 11/1, 2012, p. 19, § 6)

A condicdo da experiéncia do numinoso, para Jung, esta intimamente
vinculada as confisses de fé. Na concepcdo do autor, as religides atuam como
artificio para que o homem sinta a experiéncia do numinoso, ou seja, as religides
religam o homem ao sagrado, atuando diretamente na mudanca da consciéncia.
Jung (OC 11/1, 2012, p. 20, § 9) afirma que “o termo ‘religiao’ designa da atitude
particular de uma consciéncia transformada pela experiéncia do numinoso”, o que
indica que os homens criam a tradi¢ao religiosa, com seus ritos, dogmas e mitos, a
partir do contato com a experiéncia huminosa, mantendo viva a tradicdo por meio de

instituicées ou seitas religiosas.

Jung percebeu, nos estudos da religido, a semelhanga entre as atitudes na
coletividade daqueles que buscavam a religido. O conjunto de crencas e rituais
sagrados representa o contato com o religioso inerente aos seres humanos na
busca pela espiritualidade. Essa busca esta ligada ao desconhecido, ou seja, a
fatores inconscientes. A falta da religiosidade, para Jung, significa um desequilibrio
do proprio individuo, uma vez que, para o autor, a experiéncia religiosa € expressao

da prépria existéncia.

Jung (OC 11/1, 2012, p. 20, § 8) considera que fungéo religiosa € inerente na
pessoa humana, observando que “‘um homem de ciéncia muitas vezes nao tem fé,
embora seu temperamento seja religioso”. O fendmeno religioso tem importancia na
conducgéo religiosa para a vida, reconhecendo sua vivéncia religiosa e uma acurada
atencdo aos simbolos religiosos. E nesse sentido que a nocéo de religido transmite
a numinosidade através do simbolo, assumindo o designio de uma necessidade

humana.

Os estudos dos simbolos religiosos faziam-se presentes na vida e na obra de
Jung e eram parte de suas representacfes experienciais de existéncia, visto que se
apresentavam com carater numinoso. Jung identificava nos simbolos uma
representacédo ligada ao método de transformacéo analitica, pois é através deles
que podemos acessar ou nos conectar com o desconhecido. O autor (OC 18/1,
2011, p. 270, § 574) afirma: “fato € que a tentativa de entender simbolos nédo se

confronta s6 com simbolo em si, mas com a totalidade de um individuo que gera
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simbolos.” Os simbolos apresentam uma carga de valor emocional e afetiva,
constituindo a forma através da qual o homem se relaciona com o mundo. Jung

explica:

O simbolo ndo € uma alegoria nem um semeion (sinal), mas a
imagem de um conteddo em sua maior parte transcendental ao
consciente. E necessario descobrir que tais conteldos sdo reais, sao

7

agentes com 0s quais um entendimento ndo s6 é possivel, mas
necessario. (OC 5, 1986, p. 67, § 114)

Para o professor Mircea Eliade (1991, p. 7), “as imagens, os simbolos e os
mitos ndo sdo criacdes irresponsaveis da psique; elas respondem a uma
necessidade e preenchem uma funcéo: revelar as mais secretas modalidades do
ser.” Logo, no desenvolver da vida e da obra de Jung, considerando seu
entendimento a respeito da religiosidade, é possivel perceber que o autor se
permitiu investigar suas experiéncias de numinosidade através da psicologia

analitica.

Neste contexto de religiosidade o cristianismo foi marcante para Jung. Com
efeito, ele se dedicou aos estudos filosoéficos, historicos e hermenéuticos da tematica
cristd, identificando na religiosidade cristd o papel de contextualizadora do homem
europeu. Jung (OC 11/5, 2013, p. 19, § 772) constatou que “0 homem ocidental é
cristdo, independentemente da religido a qual pertenga.”. E como consequéncia, “em
relacdo a psicologia, o Ocidente é cristdo em todos os sentidos, apesar de tudo” (OC
11/5, 2013, p. 18, 8 771). Isto €, mesmo diante dos estudos cientificos, Jung

mantém acesa para 0s ocidentais a chama cristica de quase 2000 anos.

Jung aplicou-se ao estudo da histéria do cristianismo, aprofundando seu
conhecimento no pensamento gndstico e no pensamento da alquimia. O sentido de
sua busca hermenéutica e penetrante por textos e escrituras ligados ao cristianismo
remetia a uma ontologia para interpretar a realidade. Tudo provinha do dilema que
marcou a formacéo de sua personalidade, centrado no questionamento a respeito de

Deus.

No ano de 1959, Jung foi entrevistado no programa de televisdo Face to
Face, da BBC. A entrevista foi realizada pelo reporter John Freeman, que fez uma
série de perguntas a respeito da vida e das teorias de Jung. A entrevista foi
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registrada em video e também no livro de William McGuire e R.F.C Hull. Cito abaixo

o trecho da entrevista referente as perguntas sobre religido e Deus:

[BBC]: Que tipo de educacéo religiosa seu pai lhe deu?

[Jung]: Oh, éramos suicos reformados.

E fez com que o senhor freqlentasse regularmente a igreja?

Isso era perfeitamente natural. Todo mundo ia a igreja aos domingos.
E o senhor acreditava em Deus?

Ah, sim.

E agora, ainda acredita em Deus?

Agora? [Pausa.] E dificil responder. Eu sei. N&o necessito crer,
porque sei. (MCGUIRE e HULL, 1982, p. 374-375)

Para Jung (OC 11/1, 2012, p. 102, § 137) “o fator psiquico que, dentro do
homem, possui um poder supremo, age como Deus, porque é sempre ao valor
psiquico avassalador que se da o nome de Deus”. Deus era real, ele sabia, com
uma certeza que transcende a ldgica formal da racionalidade. Ele sabia que Deus
era uma presenca incontestavel em sua vida e que, muitas vezes, suas acgdes se
tratavam de uma correspondéncia a essa presenca divina. Jung (OC 11/5, 2013, p.
16, § 768) afirma: “o que existe € um conhecimento religioso e uma religiao
cognoscitiva. Entre nds, ocidentais, o homem ¢é infinitamente pequeno, enquanto a

graca de Deus é tudo”.

A experiéncia de Jung em relagdo a Deus ocorria de maneira direta e
profunda. Isso Ihe dava a conviccao inabalavel de que Deus era uma realidade em si
mesmo e em toda parte. E essa realidade se caracteriza uma por ordem numinosa,
relacionada ao desconhecido, ou seja, ao totalmente outro, embora infinitamente

presente em si mesmo. Jung afirma:

O homem religioso desfruta de uma grande vantagem com relacéo a
guestéo crucial de nosso tempo: ao menos, ele tem uma ideia clara
de que sua existéncia subjetiva se funda na relagcado com “Deus”.
Coloco a palavra “Deus” entre aspas para ressaltar que se trata de
uma representacdo antropomoérfica cuja dindmica e simbolismo s&o
transmitidos por meio da psique inconsciente. Qualquer um pode,
acreditando ou ndo em Deus, aproximar-se do lugar de origem dessa
experiéncia. (OC 10/1, 2011, p. 56, § 566)



37

1.2- A CRISE RELIGIOSA DO HOMEM MODERNO E O
ENFRAQUECIMENTO DOS SIMBOLOS RELIGIOSOS NO
CRISTIANISMO

Carl Jung foi um grande erudito e dedicou-se ao estudo da religiosidade
presente na existéncia humana. Suas pesquisas estdo reunidas em 18 volumes
originalmente publicados em alem&o sob o titulo de “Obras Completas”. Qual seria a
demanda existencial fundamental que transparece ao longo da totalidade de suas
“Obras Completas™ Em sintese, podemos afirmar que a demanda existencial que
rege os escritos de Jung diz respeito a probleméatica do sofrimento humano. Para
lidar com uma questdo de tamanha complexidade, Jung teve que expandir seus
estudos para além da medicina e da psicologia. O estudioso assegurou que 0
sofrimento estava ligado, de forma bastante complexa, a algo que transcende a alma
humana. A presenca do cristianismo em seus escritos € uma prova concreta de sua
busca por uma soteriologia que responda a pergunta existencial a respeito do
sofrimento humano. Com isso, as ideias e teorias do que viria a ser denominado
como “psicologia analitica” se acham umbilicalmente relacionadas a uma

perspectiva maior.

Jung (OC 18/2, 2012, p. 251, § 1494) afirma que “Os esforgcos da moderna
psicologia do inconsciente representam uma reacdo salutar da psique europeia que
procura recompor as conexfes perdidas com suas raizes através de uma
conscientizacdo do inconsciente”. Isso significa, para Jung, que o homem europeu
havia perdido o vinculo com o seu interior, do qual emana a prépria condi¢cdo de
direcionamento da vida. Um reflexo dessa condi¢cdo de perdicdo em relacdo a sua
narrativa mitico/simbdlica cristd esta presente no didlogo de Jung consigo mesmo,

reproduzido no livro Memoérias, Sonhos e Reflexao.

Mas que mito vive 0 homem de nossos dias?

- No mito cristéo, poder-se-ia dizer.

- Por acaso vives nele? Algo perguntou em mim.
- Respondendo com toda a honestidade, néo!
N&o é o mito no qual vivo.

- Entdo vivemos mais um mito?

- Nao. Parece que ndo vivemos mais um mito.

- Mas qual é o mito para ti, 0 mito no qual vives?
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Sentia-me cada vez menos a vontade e parei de pensar. Atingira um
limite.
(JUNG, 1975, p. 152)

A perplexidade manifestada por Jung em relacdo ao enfraquecimento da
narrativa mitica do cristianismo reflete-se, na condicdo de tempo presente, no
redirecionamento da forga criativa do homem. O autor (OC 5, 1986, p. 17, § 24)
afirma que “toda forca criadora que o homem moderno aplica na ciéncia e na
técnica, o antigo dedicou a sua mitologia.”. O homem a que Jung se dirige como
“‘moderno” refere-se exclusivamente ao homem europeu. Em que sentido entdo Jung

usa a expressao “homem moderno”?

Para comecgar logo com a falta de modéstia, devo dizer que este
homem que chamamos moderno [europeu], portanto aquele que vive
no presente mais imediato, estd no pico ou a margem do mundo:
sobre ele s6 o céu, debaixo dele toda a humanidade cuja a histoéria
se perde na névoa dos tempos mais remotos, e a sua frente o
abismo do futuro. (OC 10/3, 2011, p. 84 § 149)

Para Jung, o homem moderno/europeu representa uma condi¢cdo de imersao
no tempo presente e de reinvencdo diante do préprio mito. Essa dindmica abrange
tanto uma condicdo de consciéncia quanto de inconsciéncia. Em seus estudos
comparados, 0 autor percebeu que a manifestacdo das miticas no homem
antigo/ndo moderno se apresentava com intensidade diferente quando comparada
com a do homem moderno. Jung notou que a caracteristica do homem
moderno/europeu de aprimorar tecnologias, de formar organiza¢des burocratizadas,
de produzir melhorias em sua condicdo material de vida, reflete um movimento
consciente direcionado a fatores externos, ao mesmo tempo em que reflete uma
tendéncia para omitir sua relacdo com fatores internos e, consequentemente, com a

inquiricdo sobre a condic¢éo ultima da existéncia.

Jung parece ter se deparado, tanto na clinica quanto na observagdo do
quadro geral da cultura de sua época, com as consequéncias de um
“‘depauperamento dos simbolos”, bem como com as implicacbes desse
depauperamento ligadas a religido. O autor percebe, entdo, que o homem precisa
compreender e experimentar o0s conteldos simbodlicos em sua totalidade,

experimentar “o seu ‘processo mitolégico interior’, a sua ‘verdade mitologica’, que é
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bem diversa de uma verdade racional ou cientifica, embora ndo necessariamente
incompativel com ela” (GIOVANONI, 2009, p. 112). Jung afirma:

O interesse psicolégico de nossa época espera algo da psique, algo
que mundo externo ndo pdde dar, certamente alguma coisa que
nossa religido deveria conter mas ndo contém ou ndo mais contém,
pelo menos para o homem moderno. Para ele, as religides ja ndo
parecem provir de dentro, da psique, ao contrario, tornaram-se para
ele pedacos de um inventario do mundo exterior. Nenhum espirito
supraterrestre é capaz de prendé-lo com uma revelacao interior. Ao
invés, ele se esforga por escolher religides e convicgbes e veste uma
delas, como se veste uma roupa de domingo, desfazendo-se
finalmente dela como se faz com uma roupa usada. (OC 10/3, 2011,
p. 93, § 168)

Jung observou, ainda, que havia algo errado com a mentalidade humana,
visto que o homem ndo mais se importava com sua condicdo religiosa. O
distanciamento do homem em relacdo ao sagrado refletia-se diretamente no sentido
existencial atribuido a vida e, consequentemente, nas patologias do nosso tempo.
Sendo assim, para Jung, a psicologia analitica assumiria e se responsabilizaria por

compreender a problemética religiosa do homem moderno.

O inconsciente como expressdo do homem moderno/europeu surge, portanto,
a partir do “depauperamento dos simbolos”. O homem deixa de ter consciéncia da
importancia dos simbolos como poténcia existencial, gerando, com isso,
transformacdes catastroficas internas e externas. Nesse contexto, a meta da
psicologia analitica é a conscientizacdo do homem perante as suas questdes
inconscientes. A crise do homem moderno, que ocupa um lugar central nos estudos
de Jung, estd diretamente ligada ao enfraquecimento dos simbolos cristados,

caracteristica da experiéncia da modernidade europeia.

Para melhor compreender essa questao, deve-se considerar as duas guerras
mundiais — bem seus impactos em relag&o ao futuro da Europa — presenciadas por
Carl Jung, examinando as consequéncias e influéncias dessas guerras em seu

pensamento. O estudioso afirma:

A revolugdo que a consciéncia moderna sofreu em consequéncia das
catastrofes da guerra mundial foi internamente acompanhada pelo
abalo moral da fé em n6s mesmos e em nossa bondade. [...] O
homem da Idade Média via o0 mundo de modo bem diferente. Para
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ele, a Terra era o centro do universo, eternamente fica em repouso.
Em volta dela girava o sol, solicito em propiciar-lhe calor. Os homens
brancos, todos os filhos de Deus, estavam sob as asas do Altissimo
e eram criados para felicidade eterna. Sabiam exatamente o0 que
deviam fazer e como deviam portar-se para passar a vida terrestre
transitéria para uma vida eterna, cumulada em felicidade. N&o € mais
possivel imaginar, nem mesmo em sonho, uma realidade deste tipo.
A ciéncia natural conseguiu rasgar esse véu ha bastante tempo. Ja
se foi esse tempo, como se foi o tempo da infancia, quando
achavamos que nosso pai era 0 homem mais belo e mais poderoso
da terra. (OC 10/3, 2011, p. 90, § 162)

Na obra de Jung, Aspectos de um drama contemporaneo, ele expde e analisa
um relato a respeito do periodo de guerra — sobre 0 nazismo, mais
especificamente. Jung utiliza o mito de Wotan®, da mitologia nérdica, para descrever
a presenca do mal na realidade coletiva provinda do inconsciente. A problemética do
mal no contexto da civilizacdo germanica faz-se presente na obra critica de Jung,
tendo como referéncia fundamental o fascinio que sobre ele exerceu o “Fausto” de
Goethe, que refletia, em grande medida, o dilema do homem moderno/europeu.

Jung afirma:

Quando li o Fausto ndo podia supor ainda quanto o estranho mito
herdico de Goethe era coletivo, e profetizava o destino da Alemanha.
Era por isso que me sentia pessoalmente atingido, e quando Fausto,
em conseqiéncia de sua hybris e inflagdo, provoca a morte de
Filemon e Baucis, acreditei ser culpado, um pouco como se, em
pensamento, tivesse participado do assassinato dos dois velhos. [...]
Fausto fez vibrar em mim uma corda e me atingiu de tal maneira que
s6 podia compreendé-lo de um ponto de vista pessoal. O problema
dos contrarios, do bem e do mal, do espirito e da matéria, do claro e
do obscuro, foi algo que me tocou profundamente. [...] Goethe, de
alguma forma, havia esbogcado um esquema de meus proprios
conflitos e solugdes. A dicotomia Fausto-Mefisto confundia-se para
mim num s6 homem, e esse homem era eu! Em outras palavras,
sentia-me atingido, desmascarado e, uma vez que era esse 0 meu
destino, todas as peripécias do drama me concerniam pessoalmente.
(JUNG, 1975, p. 209)

7

A identificacdo pessoal de Jung com a problemética faustiana é entendida

como condicdo sine qua non para uma compreensao mais ampla da condi¢cao

5 Jung valeu-se da figura mitolégica de Wotan (Odin) para analisar os acontecimentos da Segunda
Guerra Mundial, mais especificamente os do partido nazista. Jung ird perceber a esse fendbmeno de
sua época como fruto do inconsciente coletivo e identificara Hitler como dono de uma forga
demoniaca.
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existencial do homem moderno/europeu. Como o proprio Jung (1975, p. 208) afirma,
‘enquanto nao é reconhecido como tal, um problema coletivo toma sempre a forma
pessoal e provoca, ocasionalmente, a ilusdo de certa desordem no dominio da
psique”. Jung expressa essa dimensao mais ampla de compreensdo na inscrigdo
gue esculpiu em sua torre de Bollingen, “Philemonis Sacrum — Fausti Poenitentia”
(Santuario de Filemon — Arrependimento de Fausto). “O crime de Fausto contra
Filemon e Baucis € a metafora perfeita da destruicdo da tradicdo religiosa crista
operada pelo impeto dominador da consciéncia moderna” (BARRETO, 2006, p.
128). Marco Heleno (2006, p. 128), afirma que “reciprocamente, a identificacdo de
Jung a Fausto e o anseio penitencial de expiacdo de uma culpa coletiva traduz-se
em seu pensamento como 0 empenho em recuperar a condicdo moderna um vinculo

viavel com a tradicao religiosa”.

Do ponto de vista da psique, o mundo ocidental encontrar-se-ia, segundo
Jung, numa situacao critica marcada por um enorme perigo: o de preferirmos as
ilusdes de nossa beleza interior & verdade ultima, por mais impiedoso que seja 0
caminho que nos conduza até ela. De forma pessoal e dramatica, Jung experimenta
em sua vida os efeitos do desenraizamento produzido pela modernidade. Em outras
palavras, a experiéncia de Jung consagra-se como um entendimento, objetivo,
consciente e radical sobre a condicdo ética e histérica da modernidade europeia.
Essa experiéncia se deu apdés rompimento com Freud e esta relatado no capitulo
anteriormente mencionado, intitulado “Confronto com o Inconsciente”, do livro

Memorias, Sonhos e Reflexao.

O proprio Jung vincula sua crise pessoal aos desdobramentos pessoais de

sua psicologia:

Hoje posso dizer que nunca me afastei de minhas experiéncias
iniciais. Todos os meus trabalhos, tudo o que criei no plano do
espirito provém das fantasias e dos sonhos iniciais. Isso comecou
em 1912, ha cerca de cinquienta anos. Tudo o que fiz posteriormente
em minha vida esta contido nessas fantasias preliminares, ainda que
sob a forma de emoc¢bGes ou de imagens. [...] Minhas buscas
cientificas foram o meio e a Unica possibilidade de arrancar-me a
esse caos de imagens [...] Foram necessarios quarenta e cinco anos
para elaborar e inscrever no quadro de minha obra cientifica os
elementos que vivi e anotei nessa época da minha vida. (JUNG,
1975, p. 170)
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‘Essa experiéncia profundamente pessoal €, ao mesmo tempo, indicio
concreto de uma situacdo coletiva e cultural, e revela o impasse a que chega a
modernidade, nascida da ldade Média cristd” (BARRETO, 2006, p. 128). Ha uma
perda no desenvolvimento historico, isto €, a continuidade de suas raizes
simultaneamente perde a orientacdo e o suprimento de sentido que elas ofereciam.
Com isso, “o individuo que sofre conscientemente o impacto dessa situacao histérica
mergulha nessa crise, marcada pela incerteza e pelo desamparo” (BARRETO, 2006,
p. 128). Logo, uma vez que “admitir a modernidade significa declarar-se
voluntariamente falido”. (OC 10/3, 2011, p. 86, § 152).

Em 1959, na entrevista jA& mencionada, concedida a BBC, Jung ratifica o
papel central da religido e de Deus na constituicdo de sua psicologia:

Sei que é uma maneira ndo convencional de pensar e entendo
perfeitamente se ela da a entender que ndo sou cristdo. Mas eu me
julgo cristdo, pois me baseio totalmente em conceitos cristaos.
Apenas tento fugir de suas contradi¢des internas, introduzindo uma
atitude mais modesta que leva em consideracéo a imensa escuridao
da mente humana. A ideia cristd prova sua vitalidade através de
continua evolugdo, como acontece no budismo. Nosso tempo
reclama sem duavida alguns pensamentos novos neste sentido, pois
nao podemos continuar pensando de modo antigo ou medieval no
tocante a esfera da experiéncia religiosa. (JUNG apud BARRETO,
2006, p. 129)°

Ainda falando sobre suas experiéncias, Jung revela, com o decorrer do
tempo, o choque causado pelo contato com a alteridade cultural, que o levou a
perceber como sao inadequados os “modos convencionais de conceber e lidar com
problemas psicolégicos”. Ele comenta que também “o lugar de origem de uma fé
verdadeira ndo € a consciéncia e, sim, a experiéncia religiosa espontanea que
estabelece um elo direto entre o sentimento da fé e sua relacdo com Deus.” (OC
10/1, 2011, p. 55, § 563). Com isso, Jung evidéncia que a grande demanda de seus

pacientes era ligada a assuntos religiosos, especialmente os cristdos. Ele afirma:

6 O autor Marco Heleno Barreto estd se referenciando ao livro Cartas Ill. Este livro sdo as
correspondéncias de de Jung.



43

Ha trinta anos minha clientela provém, um pouco, de quase todos o0s
paises civilizados do mundo. Vérias centenas de doentes passaram
pelas minhas m&os. Em sua grande maioria, eram protestantes;
havia uma minoria de judeus, e nao tratei mais do que cinco ou seis
catolicos praticantes. De todos 0s meus pacientes que tinham
ultrapassado o meio da vida, isto é, que contavam mais de trinta e
cinco anos, ndo houve um s6 cujo problema mais profundo néo fosse
o da atitude religiosa. (OC 11/6, 2012, p. 88, § 509)

O homem de nosso tempo ja ndo pode mais crer, ou porque ndo consegue
conciliar o pensamento cientifico com os dogmas religiosos, ou porque a
verdade neles ocultada jA ndo exerce sua autoridade, isto €, ndo mais desperta

fascinio. No final dos anos 1940, Jung afirma:

Se 0s conceitos metafisicos ja ndo exercem gquase nenhum fascinio
sobre os homens, certamente ndo € pela falta de originalidade [...],
mas Unica e exclusivamente porque os simbolos tradicionais ja nao
exprimem aquilo que o fundo do inconsciente quer ouvir, como
resultado dos varios séculos de evolucdo da consciéncia crista.
Trata-se de um verdadeiro ‘antimimon pneuma’(um espirito de
contrafagdo), de um pseudo-espirito de arrogancia, histeria,
imprecisdo, amoralidade criminosa e sectarismo doutrinario, gerador
de refugos espirituais, de sucedaneos de arte, de gagueiras
filosoficas e de vertigens utdpicas, suficientemente bons para serem
ministrados, qual forragem, em grande quantidade, ao homem
massificado de nosso tempo. (OC 9/2, 1990, p. 33, § 67)

Jung criticava ferozmente o materialismo da época. O estudioso afirmava que
essa atitude materialista conduziria a morte intelectual, ja que a alma havia sido
desvalorizada no mundo ocidental. Se, de um lado, o pensamento cientifico
considera real apenas o que € dado pela razdo e comprovado empiricamente, de
outro, a teologia conduz-nos a uma forma exterior de religido, levando a um

esvaziamento da cultura crista.

Contudo, para Jung, a alma humana, sendo um sujeito real, transcendente,
nao poderia ser objeto do juizo e do saber, uma vez que estd em toda a parte onde
o saber ensinado néo esta, conforme o autor afirma no Livro Vermelho. Ou seja, nédo
€ nos laboratérios ou nas teorias que se pode conhecer a alma humana, mas na
vida. Em um artigo escrito em 1912, intitulado "Novos caminhos da psicologia”, Jung

afirma que:
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Quem quiser conhecer a psique humana [...] o melhor a fazer seria
pendurar no cabide as ciéncias exatas, despir-se da beca
professoral, despedir-se do gabinete de estudos e caminhar pelo
mundo com um coracdo de homem: no horror das prisées, nos asilos
de alienados e hospitais, nas tabernas dos suburbios, nos bordéis e
casas de jogo, nos salbes elegantes, na Bolsa de Valores, nos
"meetings" socialistas, nas igrejas, nas seitas predicantes e extaticas,
no amor e no adio, em todas as formas de paixao vividas no proprio
corpo, enfim, em todas essas experiéncias, ele encontraria uma
carga mais rica de saber do que nos grossos compéndios.(OC 7/1,
2012, p. 134-5)

Neste sentido, a psicologia analitica percebe um novo modo de entender o
mundo e a atitude humana. Esse novo modo de conhecer encontra-se totalmente
contextualizado nas especificidades da modernidade europeia, enquanto
desdobramento da ldade Média cristd e na filosofia greco-romana. Sua teoria néo
apenas avanca pela contextualizacdo em relacdo a filosofia e a teologia, mas
também representa um aprofundamento em ambas as areas. O objetivo de Jung é
mostrar o quanto as discussdes modernas, tanto filoséficas quanto teoldgicas, tém
reduzido a figura de Cristo. O autor observa que, se a Idade Média considerou Jesus
como Deus, ndo havendo um critério para medi-lo, a filosofia moderna, pos-
renascimento, introduz o conceito de "homem normal”, fazendo emergir o Jesus

historico.

Jung observa que “a teologia moderna, apoiada na epistemologia, explica
a unio mystica, a relagdo direta do ser humano com Deus ou com Cristo” (MENTE
CRISTA, 2016), isto &, produto da confusdo de sentimento subjetivo de valor com
uma sensacgao objetivamente determinada. “Isso significa que, nessa perspectiva,
qualquer relacdo imediata com Deus ou Cristo € eliminada, ja que a motivacado para
a acao crista resulta do sentimento de valor fixado na ideia da vida moral de Cristo
que nos é transmitida pelo Evangelho” (MENTE CRISTA, 2016). Porém, para Jung,
esse sentido de valor surge quando se entende que Cristo ndo pode ser considerado
um "homem normal”, aceitando sua natureza sublime. Dessa forma, quando se
aceita a realidade do mistério € que torna possivel se aproximar de um sentimento
religioso. Mas, neste ponto, chega-se ao questionamento: “como nao perder a
tradicdo, com 0s ensinamentos cristdos e a espiritualizacdo interior do individuo,
sem a concomitante desintegragcdo da ordem existente da natureza?” (MENTE
CRISTA, 2016).
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A relacdo de Deus e Cristo caminhou com Jung durante sua vida.
Aproximadamente entre o ano de 1912 e 1916, no trabalho com as imagens de seus
pacientes e de sua prépria experiéncia analitica das imagens do inconsciente,
associado ao profundo estudo da mitologia, “ele chegou a conclusdo que nédo se
poderia voltar a Idade Média e ao mito cristdo original, e se colocou na busca por
compreender em qual mito vive o homem moderno” (MENTE CRISTA, 2016). Na
carta escrita ao Padre Victor White, Jung afirma: "eu ndo combato a verdade crista,
apenas argumento com a mente moderna” (2001, p. 391). Com efeito, Jung
encontrou questdes referentes a Idade Média na psicologia analitica. Desse modo,
foram levantadas questdes como a participacdo do homem no mistério divino e o
problema do mal. Essas questdes foram abordadas ao longo de toda a sua obra,
mas foram tratadas de forma mais concisa e profunda na obra Resposta a Jo.

Resposta a Jo, que é um dos livros fundamentais de Jung, apresenta uma
interpretacdo singular da passagem biblica de J6. A obra representa também um
momento de crise pessoal. De acordo com sua biografia, Jung teve trés crises
catarticas no decorrer de sua vida: a primeira, quando jovem, aos quatorzes anos; a
segunda, ap6s o rompimento com Freud; e a terceira, aproximadamente aos

sessenta e dois anos.

Motivada por questdes académicas, essa Ultima crise aconteceu as vésperas
de uma visita a biblioteca do Vaticano. Jung levou oito anos para obter autorizacao
para a pesquisa em questdo, mas, quando finalmente conseguiu, uma doenca
inesperada o impediu de fazer a viagem. Marie Louise Von-Franz, sua orientanda e
discipula, foi convocada para substitui-lo. Na mesma noite em que deveria ter
realizado a viagem, Jung sentiu um terrivel mal-estar, mas, ainda assim, escreveu
compulsivamente por treze horas. Assim surgiu o livro Resposta a JO, um
comentario sobre a passagem do Antigo Testamento. Nele, Jung problematiza o
simbolo de Deus, revelando seu lado cruel. O livro é denso, mas de uma
sensibilidade muito particular, que faz com que o leitor perceba com maior clareza a
relacdo inerente entre Javé (Deus) e Jo, tendo como pano de fundo um conflito
interno sobre a questdo da alteridade. Nesse "pequeno livro", como Jung a ele se
refere, "o crente nada vai aprender [...], pois ele j& possui tudo. Escrevo s6 para 0s
descrentes” (2002, p. 366).

No final da obra Resposta a J6, Jung constata:
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S6 por meio da psique podemos constatar que a divindade age em
nos; dessa forma somos incapazes de distinguir se essas atuacoes
provém de Deus ou do inconsciente, i. é, ndo podemos saber se a
divindade e o inconsciente constituem duas grandezas diferentes;
ambos sdo conceitos-limites para conteddos transcendentais.
Podemos, entretanto, observar empiricamente com suficiente
verossimilhangca que existe no inconsciente um arquétipo da
totalidade, que se manifesta espontaneamente nos sonhos etc., e
gue existe uma tendéncia independente do querer consciente, cuja
meta € a de por outros arquétipos em relacdo com esse centro. (OC
11/4, 2012, p. 129, § 757)

1.3— A PSICOLOGIA ANALITICA COMO PROPOSTA DE
TRANSFORMACAO RADICAL DO SER

A moderna psicologia do inconsciente, elaborada por Jung, tem como ponto de
partida sua experiéncia pessoal e profissional. Sua busca se expressa num esforco
em traduzir e disponibilizar para a consciéncia racional moderna a sabedoria de vida
presente nas tradicdes simbolicas construidas pela humanidade, as quais estudou
com interesse inesgotavel. O envolvimento critico e apaixonado de Jung com o
cristianismo expressa uma particularidade moderna que busca uma recomposicao
com as raizes auténticas de sua existéncia europeia.

Como se d& a experiéncia da modernidade na situacao individual, ou seja,
pessoal? O que poderia compelir a pessoa a experiéncia simbdlica da realidade?
Como visto, Jung reconhece a relacdo entre o coletivo e a individualidade conforme
os problemas coletivos e sociais de uma determinada época e cultura determinam o
lado pessoal. Por outro lado, a solugdo desses problemas é vista como dependente

de uma deliberagdo do individuo. Jung afirma:

Somente com a transformacdo da atitude do individuo € que
comecara a transformar-se a psicologia da nacdo. Até hoje, os
grandes problemas da humanidade nunca foram resolvidos por
decretos coletivos, mas somente pela renovagdo da atitude do
individuo. Em tempo algum, meditar sobre si mesmo foi uma
necessidade tdo imperiosa e a Unica coisa certa, como nesta
catastrofica época contemporanea. Mas quem se questiona a Si
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mesmo depara invariavelmente com as barreiras do inconsciente,
gue contém justamente aquilo que mais importa conhecer. (OC 7/1,
2012, p. 10)

Para compreender a psicologia analitica enquanto proposta de transformacéao
do ser, faz-se necessario ressaltar seus trés aspectos fundamentais. O primeiro
aspecto refere-se ao modelo estruturante da psique, que reflete o olhar de Jung
diante do mundo. O segundo aspecto sugere a relacéo entre ego e Self, apontando
para uma dinamica entre os polos extremos da psique. O Ultimo aspecto, por sua
vez, refere-se ao processo de individuacdo como expressdo fundamental do modelo

transformacional pensado por Jung.

1.3.1- O OLHAR FENOMENOLOGICO DE CARL JUNG E SEU
MODELO ESTRUTURANTE DA PSIQUE

A relacdo do homem com a natureza e a formacdo da personalidade do
sujeito sdo questdes que preocuparam Carl Jung em seus estudos. Para
compreender essas questdes, deve-se perguntar sobre seu “olhar” para o mundo e
seu modelo estruturante psicoldgico relacionado aos fendmenos da psique. Qual é o
método de Jung? Qual é sua verdadeira preocupacédo quanto a demanda existencial

humana?

Inicialmente, podemos encontrar indicacfes relevantes de resposta a essas
perguntas nas obras intituladas Jung and Phenomenology e Pathways into the
Jungian world: phenomenology and analytical Psychology, do pesquisador e
psicologo analitico Roger Brooke, estudioso da psicologia analitica e da
fenomenologia. A tarefa a que Roger Brooke se propde é a de embasar
fenomenologicamente e dentro de uma perspectiva heideggeriana 0s conceitos
fundamentais da psicologia analitica, incluindo-se ai a noc¢do de individuacédo e o

modelo de psique, bem como o “mundo” que a constitui.

Jung declarou que sua relacdo com a fenomenologia era empirica e que 0s

fatos seriam abordados na observagéo e na experimentagao “daquilo que aparece”.
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Nesse sentido, Jung tem como ponto de partida uma fenomenologia no sentido

kantiano’.

A obra de Kant reflete a acdo humana diante dos objetos, defendendo que os
objetos da experiéncia devem conformar-se ao nosso modo de conhecimento. A
questdo era determinar a forma que o conhecimento deveria assumir para tornar
possivel a experiéncia do mundo. Em concordancia com Kant, Jung também
compreende que o nimeno® ndo é acessivel ao conhecimento e que, nesse sentido,
o fenbmeno se déa através dos sentidos e da experiéncia. Kant introduz o campo de

conhecimento de Jung e sua relacdo com a fenomenologia.

Jung considera a fenomenologia como seu método de trabalho. Para ele,
manter uma postura fenomenoldgica significa valorizar a experiéncia, aqui
compreendida como a experiéncia vivida pelo individuo. Sua posicdo é de
guestionamento diante das teorias que, de algum modo, limitam a visdo do
fenbmeno. Ao mencionar Théodore Flournoy e William James, referindo-se
especificamente a obra “Variedades das experiéncias religiosas” (1920), Jung
declara: “Devo a esses dois investigadores ter compreendido a natureza do disturbio
psiquico no ambito da alma humana.” (OC 9/1, 2014, p. 64, § 113).

Jung provavelmente concordaria com o fato de que sua prépria constituicao
psicolégica define o modo como ele analisa o dado psiquico, pois foi o primeiro a
admitir que sujeito e objeto se encontrassem, influenciando-se mutuamente e
determinando o modo de avaliar a realidade da psique. Pode-se dizer que, para
Jung, 0 nosso modo de ver as coisas € condicionado pelo que somos. Dito isso,
cabe-nos agora seguir pelos seus escritos para, além de conhecer um pouco dos
fundamentos da psicologia, descrever sua forma de investigar e compreender o ser

humano.

7 Immanuel Kant (1724-1804) foi um notério filésofo da era moderna. O termo ‘kantiano’ refere-se aos
estudiosos desse autor.

8 O termo Numeno (gr. VOOULIEVOV:; in. Noumenon; fr. Noumeéne, ai. Noumenon; it. Noumeno) foi
introduzido por Kant para indicar o objeto do conhecimento intelectual puro, que € a coisa em si (v.).
Em sua dissertacdo datada de 1770, Kant diz: "O objeto da sensibilidade é o sensivel; o que nada
contém que ndo possa ser conhecido pela inteligéncia € o inteligivel. O primeiro era chamado de
fenbmeno pelas escolas dos antigos; o segundo, de N." {De mundi sensibilis, etc, § 3)
(ABBAGNANO, 1998, p. 717)
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As experiéncias internas propostas por Jung sdo a base para um
amadurecimento da psique (aqui entendida como “fenbmenos apresentados no
mundo”). Isso possibilita que as tensbes entre sujeito e objeto possam adquirir uma
dimenséo do ser-ai® (dasein), no sentido filoséfico de Martin Heidegger. “Sua obra se
formou, organicamente, em torno de temas de interesse que foram reformulados,
ampliados e refinados ao longo de sua vida” (LIMA e DIOGO, 2009, p. 14) . Seu
pensamento, ainda que sempre relacionado a uma disciplina particular — a psicologia
e a psigue humana —, ndo tinha um objetivo Unico e inequivoco: “era aberto do
insight a experiéncia empirica” (LIMA e DIOGO, 2009, p. 14). Roger Brooke
sintetiza algumas das posturas assumidas por Jung, por exemplo, a proposta de néo
se distanciar do fenbmeno. Em primeiro lugar, Jung mantém a discussdo no campo
psicolégico sem adentrar na metafisica. Em segundo lugar, ele busca as esséncias e
a amplificacdo da ideia de arquétipos'®. Finalmente, em terceiro lugar, ele se apoia
no conceito de intencionalidade, que estabelece uma relacdo entre o homem e o
mundo. Dessa forma, Jung resgata uma profundidade “metafisica” para a prépria
ideia de psique, fato que aparece de forma mais transparente na nogao de psicoide.
Nesse sentido, a ideia fenomenoldgica de intencionalidade investiria na psique a

funcionalidade manifestada de um mundo. Roger Brooke afirma:

Intentionality also means that human existence is manifest as the
world in which we live - that is, as the things and images (cf. pp. 158-
9) through which the world speaks or, to use a different metaphor,
through which we find our reflection. (BROOKE, 1993, p. 43)

A intencionalidade da percep¢do ndo acontece apenas quando algo fisico
entra em relacdo com o psiquico. A percep¢do ndo deixa de ser intencional mesmo
gque o seu correlato ndo seja real. Um exemplo disso € a confusdo que
eventualmente se faz entre uma corda enrolada e uma cobra. O fato é que a
percepcao, quer seja de algo real, quer seja de algo que néo existe (como no caso
da percepcao errénea) é intencional. Isso significa que a intencionalidade né&o é uma

propriedade que se acrescenta a percepcao ou que se faz presente apenas alguns

° E importante ter em mente que o termo ser-ai, ou o ser-ai-no-mundo, é a traducdo do
termo alem&o Dasein, muito usado no contexto filos6fico como sindnimo para existéncia.

10 Arquétipos sédo instintos representados por imagens universais. No transcorrer do texto, o termo
arquétipo sera aprofundado.



50

casos. A percepcdo enquanto € intencional, ou seja: todos os fendmenos se

apresentam como imagens.

E importante entender que o “mundo” tem significado particular na obra de
Jung. Sua visdo envolve em primazia a relagdo ser humano-mundo, seja no campo
do sentido das coisas, no contato com 0s objetos ou nas imagens que nos cercam.
Roger Brooke sintetiza esse compromisso de intencionalidade presente em Jung

com as seguintes palavras:

To summarise: psychological life is always lived as a 'typical' mode of
being-in-the-world, and no matter how much a person tries
consciously to withdraw form the world, he or she remains bound to it.
The psychological richness and subtlety of this intentionality is
identified by Jung as fantasy. It is fantasy that consciously and
unconsciously weaves one's sense of self and the world emerge as
figures out of this imaginative existential ground. (BROOKE, 1993, p.
47)

Jung estabeleceu um modelo de estrutura psiquica marcado por uma
funcionalidade dindmica da psique em suas relagbes com as “coisas”. Captar a ideia
de intencionalidade ajuda a perceber o “olhar” de Jung para o mundo, um “olhar” que
propbe um método de investigacdo da psique enquanto pensamento dialético,
fenomenoldgico, hermenéutico, associativo, analdgico e imagético. Considerando-se
esses aspectos, pode-se entender com profundidade o que Jung entendia por

psique.

Para Jung, a psique representa a totalidade dos processos psicolégicos, tanto
conscientes quanto inconscientes. Ela representa todos os fenbmenos presentes
carregados de energia vital. Jung apresentou pela primeira vez a ideia de energia
psiquica no livro Simbolos da Transformacéo, no qual dizia que a energia psiquica e
a libido — originalmente proposta por Freud — sdo sinbnimas. Jung concebe o
sistema energético como relativamente fechado e possuidor de um potencial que
fornece a mesma quantidade de variadas manifestacdes ao longo da vida de cada
individuo. Dessa forma, ele considera que todos os fendbmenos apresentam uma

natureza energética, a forca vital que torna seu modelo de psique dinamico.

O modelo estruturante da psique, segundo Jung, € representado pelas
seguintes instancias: ego, consciéncia, inconsciente pessoal, inconsciente coletivo,

complexos, arquétipos e Self, sendo que o primeiro e o ultimo representam os polos
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extremos. Esse modelo ndo possui uma ordenacdo mecanica nem uma forma linear
e se abre, portanto, a um movimento aberto. A seguir, serdo abordadas algumas
dessas instancias, tal como apresentadas nas conferéncias de Tavistock!! proferidas
por Jung em 1935, quando estava com sessenta anos de idade.

De acordo com Jung, a consciéncia nao é algo fixo e imutavel, mas algo em
desenvolvimento, que deve ser entendido de modo relativo. Neste caso, a
consciéncia pode se apresentar em niveis diferenciados. Por exemplo: o nivel
comum de consciéncia seria caracteristico de um individuo que percebe suas
experiéncias através da aprendizagem, das emocdes e da realidade tal como ela se
apresenta. O nivel fora do comum, por outro lado, seria caracteristico de um
individuo que busca a conscientizacdo como pratica de transformacao através da

busca espiritual e do contato com 0 numinoso.

A consciéncia se relaciona com o ego através dos fatos psiquicos, uma vez
gue ndo € possivel existir consciéncia sem ego. Para Jung, consciéncia e ego estao
ligados a compreensdo do significado daquilo que existe em cada um de nos,
produzindo um sentido e um rumo para a vida, tomando-se como finalidade a propria
existéncia do individuo. A palavra “consciéncia” vem do latim e significa “conhecer
algo desconhecido”, estando ligada ao dominio que Jung intitulava de inconsciente.
O sentido de inconsciente representa uma dimensdo da psigue relacionada ao
conteudo desconhecido de “mim mesmo”, ou seja, relacionada a ignorancia de ndo
saber quem sou. Isso faz da consciéncia uma representacao da sabedoria, ou, em

outras palavras, um redescobrir de mim mesmo. Jung afirma:

Entretanto, quando mais conscientes nos tornamos de nds mesmos
através do autoconhecimento, atuando consequentemente, tanto
mais se reduzird a camada do inconsciente pessoal que recobre o
inconsciente coletivo. Desta forma, vai emergindo uma consciéncia
livre do mundo mesquinho, susceptivel e pessoal do eu, aberta para
livre participagdo de um mundo mais amplo de interesses e objetivos.
Essa consciéncia ampliada ndo é mais aquele novelo egoista de
desejos, temores, esperancas e ambi¢cdes de carater pessoal, que
sempre deve ser compensado ou corrigido por contratendéncias
inconscientes; tornar-se-a uma funcédo de relacdo com mundo de
objetos, colocando o individuo numa comunh&o incondicional,
obrigatéria e indissoltvel com o mundo. (OC 7/2, 2012, p. 68, 8§ 275)

11 Clinica de saude mental, fundada em 1920, na Inglaterra, na cidade de Londres.
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Jung percebeu em suas pesquisas que 0 inconsciente ndo se relacionava
apenas ao nivel individual, mas também a um nivel de maior profundidade, que
abrangia a coletividade. Diferente de Freud, para quem a formag&o do inconsciente
ocorria de fora para dentro, Jung considerava que o processo se dava de dentro
para fora, possuindo carater inato. A respeito dessa questdo, Jung (OC 18/1, 2011,
p. 23, § 15) afirma: “coloco o inconsciente como um elemento inicial, do qual brotaria

a condicao consciente.”.

O inconsciente pessoal ou individual se reporta as experiéncias pessoais de
cada individuo, onde estdo guardadas as experiéncias que nao foram passiveis de
elaboracdo e incorporacdo pelo ego e que, consequentemente, foram contidas,
reprimidas ou desconsideradas. E o caso, por exemplo, das lembrancas penosas e
dos conflitos pessoais ou morais. L4 se escondem as qualidades que, apesar de
inerentes ao individuo, se escodem dele mesmo, por se constituirem como eventual
fonte de desprazer. E importante considerar, no entanto, que os contetidos do

inconsciente pessoal tém facil acesso a consciéncia quando necessario.

Jung afirma, em seus escritos, que 0 inconsciente coletivo constitui um
repositério da totalidade da heranca da humanidade e se comunica através de
sonhos, mitos, fantasias, inspiracfes e também da linguagem. Jung pontua que “o
inconsciente, com efeito, ndo € isto ou aquilo, mas o desconhecido que nos afeta de
imediatamente” (OC 8/2, 2000, p. 5). Apresentamos, a seguir, a explicacdo do

préprio autor acerca do inconsciente coletivo.

A diferenga da natureza pessoal da psique consciente, existe um
segundo sistema psiquico, de carater coletivo, ndo pessoal, ao lado
do nosso consciente, que por sua vez € de natureza inteiramente
pessoal e que — mesmo quando lhe acrescentamos como apéndice 0
inconsciente pessoal — consideramos a Unica psique passivel de
experiéncia. O inconsciente coletivo ndo se desenvolve
individualmente, mas € herdado. Ele consiste de formas
preexistentes, arquétipos, que s6 secundariamente podem tornar-se
conscientes, conferindo uma forma definida aos conteldos da
consciéncia. (OC 9/1, 2014, p. 52, § 90).

7 by 7

O inconsciente coletivo ndo é tratado a observacdo direta, isto €, sua
existéncia pode ser inferida apenas através de suas manifestacdes no
comportamento humano: imagens psiquicas, sonhos, fantasias e manifestacdes

religiosas e miticas que podem ser encontrados em todas as épocas e em toda
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parte. O inconsciente coletivo esta em cada ser e encontra-se huma profundidade

imensuravel.

O substrato que compde o inconsciente coletivo apresenta-se de forma
idéntica em toda a humanidade. Esse substrato “transcende culturas, épocas e
racas e suas bases ndo podem ser atribuidas a aquisicdes pessoais”, uma vez que
sao “estruturas idénticas comuns a todas as pessoas em qualquer lugar do mundo”
(PAULA, 2008, p. 27). Jung afirma que ‘o medo da psique inconsciente € o
obstaculo mais arduo no caminho do autoconhecimento e também no entendimento

e abrangéncia do conhecimento psicolégico.” (OC 10/1, 2011, p. 35, § 530)

As matrizes — ou componentes originais — que constituem o inconsciente
coletivo sdo denominadas como ‘arquétipos’. Os arquétipos sao formas universais
coletivas, basicas e tipicas da vivéncia de determinadas experiéncias. Esses
componentes da psique sdo comuns a todas as pessoas. Tal nocao “embasa a ideia
de que mesmo em diferentes culturas e épocas os seres humanos compartilham
tematicas idénticas” (PAULA, 2008, p. 29). O acesso aos arquétipos expressa uma
capacidade criativa Unica, manifestando-se de forma pessoal e cultural, como nos
sonhos, nas producbes artisticas, nos mitos e nos contos de fadas, que
compartilham os mesmos temas independentemente do local e da época em que se
apresentam. Sobre os arquétipos, Jung (OC 9/1, 2014, p. 13, §8 5) esclarece:
“‘estamos tratando de tipos arcaicos, ou melhor, primordiais, isto €, de imagens
universais que existiram desde os tempos mais remotos.”. O autor (OC 18/1, 2011,
p. 23, 8§ 15) afirma também que “na primeira infancia somos inconscientes”, o que
implica dizer que nascemos imersos no inconsciente coletivo e criamos o

inconsciente pessoal no decorrer da vida.

Jung afirma que, num primeiro momento, o arquétipo em si é incognoscivel.
Isso significa que, para tomar consciéncia de um arquétipo, € necessario atingir
determinado nivel de consciéncia de si. Um exemplo disso sdo as experiéncias de
imersdo nas profundidades do inconsciente coletivo descritas por Jung no Livro
Vermelho. A experiéncia dos arquétipos se da via simbolo e somente esse ultimo
pode ser conhecido. O arquétipo s6é pode se tornar consciente quando sua “energia’
€ ativada a partir de alguma vivéncia que o mobiliza. Ele se apresenta ao individuo
atraves de uma forma de expressao simbdlica, ou seja, através de uma imagem que

se apresenta a consciéncia como a melhor forma de expressar o desconhecido
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naquele momento. Como afirma Grinberg (2003, p. 134), “o arquétipo canaliza o
instinto puro para formas mentais, fazendo a conexado entra a natureza e espirito.
Como contrapartida do instinto, ele é o precursor da ideia, ou seja, o principio de

uma determinada experiéncia concreta. ”

O conceito de arquétipo tem sido banalizado em sua forma. Nao se trata de
um conceito simples. Ele parte do principio de que existem imagens que sao
formadas a partir da vivéncia de cada um, mas que apresentam uma estrutura
semelhante em todos os individuos. Por exemplo, todos 0s seres humanos possuem
pai e mde, e a0 mesmo tempo, desenvolvem imagens individualizadas do pai e
imagens individualizadas da mée. Esse conceito de arquétipo se aproxima do
conceito de instinto: o arquétipo seria um padrdo de comportamento herdado, uma
estrutura que possibilita um padrdo de comportamento ao mesmo tempo em que é
alvo de preenchimento e atualizacdo. Jung constréi a seguinte analogia: o espectro
da cor possui o vermelho — ou infravermelho — no polo inferior, e o0 violeta — ou
ultravioleta — no polo contrario ou superior. O vermelho é uma cor primaria e, por
isso, no polo do vermelho estaria o instinto. O violeta, mistura de azul com vermelho,
€ uma cor secundaria, e, por isso, nesse polo estaria 0 arquétipo. Em poucas

palavras, o arquétipo seria a imagem do instinto.

Todas as pessoas possuem predisposi¢cao arquetipica e sdo guiadas por ela.
E importante esclarecer que o que ¢ herdado nZo é a experiéncia, mas sim o
potencial para experimentar papéis e situacfes de determinada maneira. Ndo se
pode conhecer um arquétipo em si: sua manifestacdo se da através da forma como
o individuo o preenche com suas experiéncias de vida. Os arquétipos podem se
manifestar de forma positiva ou negativa e sdo um elemento vital para o equilibrio da

psique.

A manifestacdo experiencial dos arquétipos enquanto problematicas ou nos
existenciais traduz-se conceitualmente na teoria dos complexos da psicologia
analitica. Segundo Andrew Samuels (Cf. 1988, p. 22, et al), um complexo € uma
‘reunido de imagens e ideias conglomeradas em torno de um nucleo derivado de um
Ou mais arguétipos e caracterizadas por uma tonalidade emocional comum”. Jung
referia-se ao complexo como “a via régia para o inconsciente” e como “o arquiteto
dos sonhos”, 0 que sugere que 0s sonhos e outras manifestacfes simbolicas estéo

intimamente relacionados aos complexos. O complexo encontra-se diretamente
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ligado também as rela¢des do individuo com o mundo, ou seja, ao contato entre o
sujeito com o objeto. O conceito de complexo possibilitou que Jung ligasse os
componentes pessoais e arquetipicos das varias experiéncias de um individuo na

pratica psicoterapéutica.

Todo o modelo estruturante da psique foi desenvolvido através de anos de
trabalho analitico e das experiéncias pessoais de Jung. Devemos encarar a psique
como as manifestacdes de uma resposta existencial diante do mundo — resposta
essa que vem de uma questdo profunda relacionada ao sofrimento do homem

moderno. Como se manifestaria 0 modelo estruturante da psique?

1.3.2 — A ESSENCIA DO EIXO EGO-SELF

O conceito fundante da totalidade do ser € designado pela psicologia analitica
como o Self. O termo Self, empregado por Jung, € chamado tanto de totalidade
psiquica quanto de totalidade fenomenoldgica, visto que é o fundamento de toda
experiéncia humana. Para que se compreenda essa equiparacdo do psiquico ao
humano é preciso atentar para o fato de que a concepcéo de psique — ou alma —, em
Jung, engloba as dimensfes do corpo e do espirito. Num sentido mais geral, isto €,
na medida em gque o Self ndo é tomado apenas como um arquétipo (do sentido, da
ordem etc.), que € o centro regulador da psique, mas como totalidade dessa mesma
psique, todos os multiplos simbdlicos que expressam a atividade do inconsciente

coletivo sdo simbolos do Self.

O trecho a sequir esclarece o que Jung entende por Self.

O si-mesmo [Self] pode ser caracterizado como uma espécie de
compensacdo do conflito entre o interior e o exterior. Essa
formulacdo ndo seria ma, dado que o si-mesmo tem o carater de algo
gue é um resultado, uma finalidade atingida pouco a pouco e através
de muitos esforgos. (OC 7/2, 2012, p. 131, § 404)

A nocgao junguiana de Self insere-se no contexto da teoria dos opostos por
ele desenvolvida. Jung busca compreender a relagdo dos polos divergentes da

psique com o intuito de balancear essa relagao, ou seja, encontrar um “caminho do
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meio”. De acordo com o modelo estruturante da psique, ha dois polos extremos
fundamentais que coexistem no individuo: um estaria ligado ao “eu”, referente ao
ego, e o outro ligado ao si-mesmo, referente ao Self. O ego estd proximo de um
determinado nivel da consciéncia diretamente ligado ao questionamento do existir,
enquanto o Self esta proximo do inconsciente coletivo e € a representacdo da
totalidade, o ndcleo do ser. Existe entre ambos um dialogo constante, que vincula
inevitavelmente individuo e mundo, consciéncia e inconsciente e personalidade
egoica e personalidade total. Esse dialogo promove a movimentacdo do modelo
estruturante de psique, uma vez que é nessa dinamica que o individuo é lancado ao
desafio de enfrentar os conflitos angustiantes da existéncia. Em sintese, 0 eixo ego-
Self caracteriza-se como uma ponte que faz com que o individuo possa manifestar

sua esséncia.

Sendo assim, Jung conceitua ego como um complexo de representacdes que
constitui o centrum do campo da consciéncia. O ego forma o centrum da
consciéncia, mas sem ser idéntico a ela, e possui uma forte influéncia na

personalidade do sujeito. Jung afirma:

(O ego) é um dado complexo formado primeiramente por uma
percepgdo geral de nosso corpo e existéncia e, a seguir, pelos
registros de nossa memodria. [...] Portanto, em minha concepc¢ao, o
ego é uma espécie de complexo, o mais préximo e valorizado que
conhecemos. E sempre o centro de nossas atencdes e de nossos
desejos, sendo o cerne indispensavel da consciéncia. (OC 18/1,
2011, p. 24, § 18-9)

7

O ego é considerado por Jung como parte, e ndo como a totalidade da
consciéncia. Logo, o ego, tomado equivocamente como totalidade, € considerado
um complexo. Por outro lado, o Self representa uma imagem arquetipica do
potencial mais pleno do homem e também a unidade da personalidade como um
todo. Jung (OC 5, 1986, p. 356, § 576) afirma: “o si-mesmo como simbolo da
totalidade é uma “coincidentia oppositorum”, portanto, contém luz e trevas ao
mesmo tempo.”. O Self funciona como um principio unificador dentro da psique
humana, ocupando a posi¢ao central de autoridade em relacdo a vida psicologica e,
portanto, ao destino do individuo. Para que o Self possa se atualizar na vida do
individuo e garantir a saude psiquica necessaria, 0 ego precisa estar forte o

suficiente para que consiga, a0 mesmo tempo, se manter adaptado ao mundo
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externo e trazer a consciéncia aspectos do inconsciente, ampliando a vida psiquica.
Para que o ego se torne forte o suficiente para mediar os dois mundos, consciente e

inconsciente, € preciso que ele se aproxime do Self.

O Self € a personalidade global que de fato existe, mas que ndo pode ser
captada objetivamente em sua totalidade. E o centro organizador da psique, assim
como 0 ego € o centro da consciéncia. Jung (OC 7/2, 2011, p. 131, § 405) define o
Self como “algo irracional e indefinivel, em relacdo ao qual o eu ndo se opde nem se
submete, mas simplesmente se liga”. Segundo o Antigo Testamento, 0 homem foi
criado a imagem e semelhanca de Deus. De forma analoga, podemos dizer o
mesmo do ego em relacdo ao Self. De acordo com Jung, Cristo é, na tradicao
ocidental cristd, o arquétipo do Self, a Imago-Dei, 0 mito ainda vivo da nossa
civilizacdo, o her6i da nossa cultura que encarna o homem primordial. Logo, em
Cristo, 0 ego € a imagem transparente do Self enquanto coincidéncia de opostos,

do bem e do mal.

Jung critica os desdobramentos tardios e modernos da doutrina da privatio
boni (Cf. OC 11/4, 2012, p. 70, 8§ 685), que confere a concepcgao cristd um estado de
unilateralidade do bem. Segundo essa doutrina, o mal € a diminui¢cdo do bem, e nao
0 seu contrario. Essa concepcdo apoia-se na ideia do Summum Bonum, que
afirmaria que Deus so6 pode ser bom. Para Jung, essa postura implica uma negacéao
do mal, que pode ser perigosa, visto que o0 que é negado ndo deixa de existir ede se
mostrar de alguma forma. O lado sombrio de Deus ficaria relegado aos registros do
antigo testamento, como exemplificado pelo Livro de J6, no qual Javé é generoso e

perverso ao mesmo tempo.

Para uma certa tradicdo gnostica da cristandade e seus desdobramentos
modernos, Cristo teria se descartado de sua propria sombra. Podemos entender,
entdo, que a figura do Anticristo corresponderia a parte descartada, de forma que, se
Cristo pode ser comparado a manifestacdo do Self, o Anticristo seria a sombra do
Self. A luz e a sombra constituem um par de opostos que forma a unidade paradoxal
do Self empirico. Na concepcéo cristd moderna, o arquétipo fica dividido em duas
partes irreconciliaveis: o Reino dos Céus e o mundo do fogo da condenacgéo. Isso

conduz a um dualismo metafisico.

Na modernidade, enquanto expressao desse dualismo metafisico, a vinda do

Anticristo passa a constituir uma lei psicolégica, correspondente a necessaria
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enantiodromia de integracdo dos opostos. Cristo e Anticristo sdo as duas metades

do arquétipo do Self.

E possivel observar um caso de enantiodromia no Renascimento, quando
houve ndo uma volta ao classico, mas uma transformacéo do pensamento cristdo da
Idade Média, que passa a valorizar um comportamento pagédo, culminando na
Revolucdo Francesa e no lluminismo e evoluindo até nossos dias. Pode-se
compreender esse estado como anticristdo como a realizagdo da escatologia crista
do apocalipse. Cristo € colocado como encarnacdo de uma individualidade, como
realizacdo dos atributos de unicidade, e o Self, sendo um conceito transcendente —
por comportar contedos conscientes e inconscientes —, € descrito sob a forma de
antinomias. A figura de Cristo é Unica como homem historico e universal enquanto
Deus. Da mesma forma, o Self é Unico e singular e, como simbolo arquetipico, é

universal e eterno.

1.3.3 — A ONTOLOGIA DO PROCESSO DE INDIVIDUACAO

O modelo estruturante da psique junguiana fornece a base conceitual da
psicologia analitica e o modo pelo qual esse manifesta na vida de uma pessoa.
Porém, o ponto chave deste texto esta na criacdo do individuo através da
subjetividade como narrativa da experiéncia. Quando nos referimos a Jung, sempre
temos sua vida e obra como fundamento para entender seu pensamento. O ponto
de conducao do seu pensamento foi a preocupacdo com o ser humano e a questao
da hermenéutica religiosa cristd, presente em sua obra como emblematica do
processo de transformacao existencial. Jung formulou um arcabougo conceitual que
concebe a condicdo humana como um processo continuo de transformacao, que
pode ser facilitado ou dificultado em funcdo da possibilidade de diadlogo e
harmonizacdo entre 0 ego e o Self. Essa proposta radical de transformacédo é

denominada por Jung como processo de “individuacao”.

O encontro da situacdo temporal e histérica enquanto processo de
individuacéo se da como abertura de sentido, “podendo-se pensar que a encarnacao

do inconsciente seja uma narrativa que envolve, ao mesmo tempo, a totalidade das
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experiéncias do proprio Jung e a compreensdao de mundo expressa em sua obra”
(Cf. JUNIOR, 1997, p. 19). Jung afirma:

A minha vida é a histéria de um inconsciente que se realizou. Tudo o
que nele repousa aspira a tornar-se acontecimento e, a
personalidade, por seu lado, quer evoluir a partir de suas condicdes
inconscientes e experimentar-se como totalidade. (JUNG, 1975, p.
19)

A relag&o entre consciéncia e inconsciente, ou entre ego e Self, pode sugerir
uma cisdo do homem com o mundo. No entanto, Jung afirma que o inconsciente &
para o individuo a representacéo da totalidade, o que implica dizer que o individuo ja
se encontra dentro de um horizonte total, sugerindo a consciéncia como
potencialidade de interpretacdo dessa experiéncia. Jung compreende essa
potencialidade de conscientizacdo plena como individuacdo, inerente enquanto
possibilidade da vida de todos os seres. O cumprimento basico da vida instintiva e
cultural e o aparecimento do “outro lado” da existéncia, com seu carater numinoso e
sua atitude religiosa, marcam o processo de expansdo de sentido que constituira o
ser. Jung descreve com as seguintes palavras o sentindo preciso do processo de

individuacéao:

Individuacao significa tronar-se um ser Gnico, na medida em que por
“‘individualidade” entendermos nossa singularidade mais intima,
tltima e incomparavel, significando também que nos tornamos o
nosso préprio si-mesmo. Podemos pois traduzir “individuagédo” como
“tornar-se si-mesmo” (Verselbstung) ou “ realizar-se do si-mesmo”
(Selbstverwirlichung). (OC 7/2, 2012, p. 63, § 266)

Em outro momento, Jung afirma:

O conceito de individuacdo desempenha papel ndo pequeno em
nossa psicologia. A individuacdo, em geral, € o0 processo de
formacdo e particularizagdo do ser individual e, em especial, é o
desenvolvimento do individuo psicol6gico como distinto do conjunto,
da psicologia coletiva. E, portanto, um processo de diferenciacio que
objetiva o desenvolvimento da personalidade individual. E uma
necessidade natural; e uma coibicdo dela por meio de regulamentos,
preponderantemente ou até exclusivamente de ordem coletiva, traria
prejuizos para a atividade geral do individuo. A individualidade j& é
dada fisica e fisiologicamente e dai decorre sua manifestacdo
psicoldgica correspondente. Colocar-lhe sérios obstaculos significa
deformacao artificial. E 6bvio que um grupo social constituido de
individuos deformados ndo pode ser uma instituicdo saudavel e
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capaz de sobreviver por muito tempo, pois sé a sociedade que
consegue preservar sua coesdo interna e seus valores coletivos,
num maximo de liberdade do individuo, tem direito a vitalidade
duradoura. Uma vez que o individuo ndo é um ser Unico, mas,
pressupde também um relacionamento coletivo para sua existéncia,
também o processo de individuagdo ndo leva ao isolamento, mas a
um relacionamento coletivo mais intenso e mais abrangente. (OC 6,
2013, p. 467, § 853)

Durante as fases iniciais de sua existéncia, o individuo tende a elaborar suas
experiéncias com o mundo de uma forma individualizada. Com o decorrer do tempo,
como observou Jung, ocorre uma guinada no conteddo dessas experiéncias no que
tange a participacdo do aspecto coletivo. O inconsciente ou desconhecido seria a
experiéncia originaria, a experiéncia anti-predicativa ou meta-individual a ser
resgatada em todo seu vigor através da elaboracdo terapéutica de imagens e
simbolos. E essa experiéncia radical que se encontra na base de toda preocupacéo

religiosa e filosofica.

O processo de individuacao implica um dialogo frutifero do ego com o Self.
Esse processo ocorreria primordialmente na fase adulta quando o individuo, apo6s
cumprir certos requisitos existenciais, estaria apto a se voltar para as necessidades
da alma e do espirito, que se caracterizam por um contato mais intimo com o Self,
num movimento de continua ampliacdo da consciéncia. Loundo (2010, p. 7) observa
que “fica claro em varios de seus escritos [de Jung], que o Self esta longe de ser
uma subjetividade ampliada, mas o principio de irradiacdo universal de toda a

experiéncia existencial.” Ainda tratando desse processo, Jung afirma:

E uma parte essencial do processo de individuagio. Seu objetivo é
desprender a consciéncia do objeto para que o individuo ndo coloque
mais a garantia da sua felicidade ou mesmo de sua vida em fatores
externos, quer se trate de pessoas, ideias ou circunstancias, mas
que ele tome consciéncia de que tudo depende do fato de ele
alcancar ou ndo o tesouro. Se aposse desse tesouro surge ao nivel
da consciéncia, entdo o centro de gravidade passa estar no
individuo, e ndo mais no objeto do qual era dependente. Atingir tal
condicao de desprendimento é o objetivo das praticas orientais e de
todos os ensinamentos da Igreja. Em varias religides o tesouro se
projeta nas figuras sagradas, mas essa hipotese ndo € mais possivel
para a mente moderna e esclarecida. Um grande numero de
individuos ndo pode mais expressar seus valores impessoais em
simbolos historicos. (OC 18/1, 2011, p. 184 § 377)
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“Ser guiado pelo Self e ao mesmo tempo manter um senso de identidade, que
possibilite ao individuo reconhecer-se como uma unidade e conviver no mundo”;
realizar trocas significativas com os outros e tomar as “decisées necessarias de tal
modo, que a vida adquira um sentido que ultrapasse a mera sobrevivéncia pessoal e
da espécie” é tarefa na qual nos empenhamos durante toda uma vida. O sentido de
“ser guiado pelo Self pode ser elucidado através da passagem autobiografica de
Jung apresentada a seguir, na qual o autor relata um sonho com um iogue”. Nesse
sonho, “Jung reconhece no iogue sua identidade mais profunda”. o contetdo da
meditacdo do iogue era a propria existéncia de Jung. “A realidade, desse modo,
estava presente no estado meditativo e luminoso do iogue e a vida de Jung, a qual
chamou de real, era o sonho do iogue”. (Cf. MAGALHAES, 2012, 90-1)

Eu ja sonhara certa vez sobre as rela¢des entre o Si-mesmo e o eu.
Nesse sonho de outrora eu caminhava por um atalho; atravessava
uma regido escarpada, o sol brilhava e tinha sob os olhos, a minha
volta, um vasto panorama. Aproximei-me de uma capelinha a beira
do caminho. A porta estava entreaberta e entrei. Para meu grande
espanto ndo havia nenhuma estatua da Virgem, nem crucifixo sobre
0 altar, mas simplesmente um arranjo floral magnifico. Diante do
altar, no chéo, vi, voltado para mim, um iogue, na posicao de lotus,
profundamente recolhido. Olhando-o mais de perto, vi que ele tinha o
meu rosto; fiquei estupefato e acordei, pensando: — Ah! Eis aquele
gque me medita. Ele sonha e esse sonho sou eu. Eu sabia que
guando ele despertasse eu ndo existiria mais. (JUNG, 1975, p. 280).

E interessante o fato de Jung sé ter revelado alguns aspectos de sua
biografia, como é o caso desse sonho, pouco antes de morrer, ou melhor, pouco
antes que o iogue “despertasse”. O autor parece trazer a tona uma mudanca de
referencial, no qual é o iogue quem sonha a vida de Jung e ndo Jung quem vive sua
vida de maneira autbnoma e independente. Em seguida, o autor interpreta a

personagem do iogue como a representacao de sua totalidade inconsciente.

Meu si-mesmo entra em meditacdo, por assim dizer como um iogue
e medita sobre minha forma terrestre. Poder-se-ia também dizer: ele
toma a forma humana para vir & existéncia tridimensional, como
alguém que veste um equipamento de mergulhador para lancar-se
ao mar. O si-mesmo, renunciando a existéncia no além, assume uma
atitude religiosa, como também o indica a capela na imagem do
sonho. Em sua forma terrestre pode fazer as experiéncias no mundo
tridimensional e, com uma consciéncia acrescida, progredir no
sentido de sua realizacdo. (Ilbidem, p. 280)
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O sonho de Jung aponta para a proposta de um outro olhar sobre a
existéncia, na qual ha uma inversédo do ponto de referéncia, um descentramento do
ego. “E o iogue que assume uma existéncia tridimensional que, em sua forma
encarnada, passa a se chamar de Jung” (Cf. MAGALHAES, 2012, p. 90-1). Na forma
de um iogue em atitude religiosa, o Self abre méo da existéncia no além, veste a
roupa de mergulhador e mergulha na existéncia terrestre, com o intuito de
experienciar 0 mundo tridimensional como expressdo de expansdo de sua
consciéncia. “O sonho de Jung nos remete a concepcao de que o processo de
individuagdo envolve um percurso por diferentes niveis de consciéncia em um

individuo” (Cf. MAGALHAES, 2012, p. 91).

O processo de individuacdo enquanto método e disciplina de aproximacao
com o Self tende a acontecer ao longo da vida, “através das experiéncias que ela
nos proporciona, conduzindo-nos a reposicionamentos no mundo e a ampliagdes da
consciéncia” (Cf. MAGALHAES, 2012, p. 92). Esse processo €, muitas vezes,
‘marcado e intensificado por situagbes que nos provocam profundas
transformacoes, de tal maneira que temos uma experiéncia de morte, simbolizando
a passagem de um estado de ser para outro” (Cf. MAGALHAES, 2012, p. 93). Trata-
se de um processo analogo ao iniciatico religioso, no qual, segundo Freitas (1995, p.
115), “ha a inverséo dos valores e a vivéncia da morte do ego”. E também o caso
das histérias ou mitos em que o préprio heréi tem de morrer numa vivéncia de
sacrificio, morte e renascimento. Surge no individuo a necessidade de encontrar
novos referenciais da consciéncia, posto que os antigos ndo servem mais. Nessa
situacdo, uma nova orientacdo s6 sera possivel se a consciéncia se voltar para o

” 11}

Self. Nessa nova perspectiva, ndo se trata mais apenas de “eu sou”, “eu quero”, “eu

” o«

posso”, “eu decido”, impde-se também a vivéncia de “eu dependo”.

Jung propde que a abertura para o contato mais intimo com o Self “articula-se
a um movimento que, diante das condi¢des favoraveis, tende a se dar de tal maneira
que faz com que o individuo se perceba a um sé tempo singular, Unico e também
representante da humanidade como um todo” (Cf. MAGALHAES, 2012, p. 93). Jung
reconhece “no processo de individuacdo a ativacdo da funcao religiosa da psique”
(Cf. MAGALHAES, 2012, p. 93), que, por sua vez, esta articulada a atencéo
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conscienciosa ao numinoso. A religiosidade, inerente a condicdo humana,
caracteriza-se pela consideracdo acurada do numinoso, podendo conduzir o ser

humano a profundas transformacgdes. Jung afirma:

Interessante é que o cristianismo, ao contrario das demais religides,
ensina o sentido do simbolo que tem por conteddo justamente a
conduta individual da vida de um homem, o filho de Deus, que
entende a si mesmo como processo de individuacdo e mesmo de
encarnacgéao e revelacéo de Deus. (OC 10/1, 2011, p. 34, § 529)

A citacdo acima reforca a ideia de que o modelo de transformag&do proposto
pela psicologia analitica — a individuagcdo — esta fundamentalmente ligado ao
cristianismo enquanto narrativa constitutiva do “ser ocidental’. De modo simplificado,
podemos entender o ego como uma instancia comprometida com a integracdo e a
adaptacao social, e o Self como uma instancia comprometida com a experiéncia da
realizacdo da totalidade. Ambas as instancias déo sentido ao movimento circular
consciente e inconsciente que aproxima o individuo do mundo. A individuag&o néo é
apenas um transformar-se e encontrar-se em si, mas também, e fundamentalmente,

uma reconeccao e re-unido com a totalidade das coisas do mundo. Jung afirma:

Muito embora a tomada de consciéncia da individualidade possa
corresponder ao destino natural do ser humano, ela ndo é o fim
Ultimo. Isso porque ndo é possivel que o objetivo da educacgédo do
homem se reduza a produzir um conglomerado anarquico de
existéncias individuais. Isso equivaleria a um ideal inconfesso de
extremado individualismo, o que ndo é mais do que uma reacdo
doentia ao coletivismo, e tdo insatisfatoria quanto este. Contrapondo-
se a isso, 0 processo da individuacdo natural produz uma
consciéncia do que seja a comunidade humana, porque traz
justamente a consciéncia o inconsciente, que é o que une todos os
homens e é comum a todos os homens. A individuacao é o “tornar-se
um” consigo mesmo, e ao mesmo tempo com a humanidade toda,
em que também nos incluimos. (OC 16/1, 2013, p. 124, § 227).
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CAPITULO 2 - BUDISMO E O ORIENTALISMO NA OBRA DE JUNG

E objetivo deste capitulo elucidar as relacdes diretas e indiretas estabelecidas
por Jung com o budismo em suas diferentes presencgas civilizacionais — a saber, 0
budismo da india, Tibet, China e Jap&o. O encontro de Jung com o budismo resulta
de sua disposicdo a abertura ao dialogo com outras religibes, motivada, como

elucidado anteriormente, por sua reflexao sobre a crise espiritual do ocidente.

O professor Mokusen Miyuki, graduado no “C. G. Jung Institute” em Zurique e
estudioso das religides orientais e da filosofia ocidental atesta a importancia de Jung

para os estudos sobre as religides orientais:

C. G. Jung's Analytical Psychology provided the West with the first
meaningful approach to the Asian religious experience. Jung's
perceptive statements about Eastern religions reveals the depth and
richness of the insights afforded him by his empirical and
phenomenological methodology. However, Jung remained faithful to
his methodology and refrained from coming to decisive conclusions
concerning the psychological aspects of religious experience in the
East. It is understandable thought that others less fortunate than Jung
with his unique experience and wisdom have employed Jung's
methodology to arrive at some questionable assertions about Asian
religions. (MIYUKI, 1994, p. 137)

O presente capitulo contém trés secdes. A primeira discute o contexto
motivacional que leva Jung ao didlogo com outras religiées, seu encontro especifico
com o budismo e suas narrativas de apropriacdo marcadas por uma atitude
eurocéntrica. Jung parte de duas dimensdes do oriente, que refletem sua postura:
uma caracterizada por um n&o-eurocentrismo civilizacional, e outra caracterizada por
uma apropriacdo do Oriente para o Ocidente, ou seja, “‘um Oriente dentro do

Ocidente”, mais preocupada em perceber algo esquecido deste ultimo.

Na segunda secdo, faremos um mapeamento de todas as referéncias ao
budismo na obra de Jung. Identificaremos as diversas escolas, doutrinas, praticas e
contextos civilizacionais. Verificaremos, com isso, que dentre esses diversos
budismos, a tradicdo Mahadyana emerge como a principal em termos de fontes

literarias e contatos com personalidades confessionais.
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Na terceira secdo, analisaremos as apropriacdes, por parte de Jung, de
nocdes e conceitos fundamentais do budismo Mahayana, bem como seus eventuais

vinculos com a genealogia de conceitos fundamentais da psicologia analitica.

2.1 — O DISCURSO ORIENTALISTA E AS RELIGIOES DO ORIENTE

Os séculos XIX e XX foram marcados por um profundo estudo da cultura e
das religibes orientais, visto que essas passaram por um fendmeno de intensa
popularizacdo nesse periodo. Tais estudos foram realizados principalmente por
europeus, em grande medida devido & consolidacdo da dominac&o colonial na Asia.
O autor do livro Jung and Eastern Thought — A Dialogue with the Orient, J.J. Clarke
(2001, p. 14), afirma que “Indeed, the whole idea of cultures as entities which have
distinct characteristics and which in some sense stand opposed and alien to one
another is a European invention”. Ele observa uma certa tenséo existente entre duas
posi¢cdes, uma que distAncia e outra que agrega, e é justamente a partir dessa
proposi¢do que podemos chegar & compreenséo do julgamento de Carl Jung sobre

o contato entre tradices diferentes.

A Europa desse periodo caracterizava-se por uma atitude de “eurocentrismo”
em relacdo as outras culturas, colocando-se em posi¢cédo de destaque e de privilégio
em termos de conhecimento e organizacdo social. A religido foi marcante nesse
aspecto, pois o cristianismo era considerado diferente e superior as outras religides.
Assim, o homem europeu buscava em seus estudos compreender as demais
religides, mas o fazia de maneira superficial e preconceituosa. A ideia de entender
uma religido por critérios cientificos ao invés de investiga-la através da propria
experiéncia religiosa reduzia, de fato, a possibilidade de compreendé-la
adequadamente. Um exemplo disso seria 0 estudo e a leitura de textos sagrados
das religides orientais sem que se tivesse uma ideia clara a respeito da parte pratica

da propria religido.

Clarke (2001, p. 14) afirma que “but for Europe the question of the ‘other’ has
seemed especially problematic, whether that ‘other be outside or within”.
O eurocentrismo € uma visdo de mundo que tende a colocar a Europa como o
elemento  fundamental na  constituicAo  da sociedade moderna,  sendo

necessariamente a protagonista da historia do homem. Clarke (2001, p. 18) cita Said
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que afirma: “In brief, [0 discurso] Orientalism is ‘a kind of Western projection onto and

will to govern over the Orient’ (p. 95).”.

Jung rompe com essa ideia ao perceber que, justamente na Europa, ocorre
um “depauperamento simbdlico”, ou seja, um enfraquecimento dos simbolos
religiosos do cristianismo. Isso permitiu que ele enxergasse a necessidade ou a falta
de algo dentro da propria cultura e se abrisse para outras civilizacbes. Essa
experiéncia foi positiva no sentido de ajudar Jung a definir sua personalidade e seus
ideais, e demonstra sua sensibilidade ao apontar para uma perspectiva diferente
diante dos fatos e narrativas com 0s quais se deparou. Para Jung, existem
diferencas nas caracteristicas de um “mundo oriental” e de um “mundo ocidental”,
mas isso ndo quer dizer que haja uma relacdo de superioridade ou inferioridade
entre elas. Pelo contrério: Jung considera que essas diferencas se encontram

imersas em uma grande totalidade coletiva.

Os esteredtipos a respeito da cultura oriental remontam aos tempos de
Herddoto, marcado pelo contato entre helenos e persas, no século V. a.C. No
entanto, ndo possuiam na época qualquer sentido racista e tendiam a apresentar
caracteristicas essenciais que identificavam polos culturais distintos. Alguns autores
defendem a ideia de um Ocidente e um Oriente que se complementam, como R.E.

Allinson, Raimundo Panikkar e Bede Griffiths, entre outros.

Ideias fundamentais de Jung, tais como arquétipos e inconsciente coletivo,
apontam para uma concepcdo de universalidade da mente e das civilizagOes
humanas. Nessa perspectiva, a mente humana se encontra imersa em uma mesma
totalidade. O “depauperamento simbdlico” do cristianismo denunciado por Jung
tende a gerar um sentimento de humildade e uma postura de didlogo com outras
culturas pertencentes a essa mesma matriz humana. O que Jung almejava ao

estudar as culturas orientais €, portanto, redescobrir a alma perdida da propria

cultura ocidental.

Dentre os diversos conceitos elaborados por Carl Jung destaca-se a teoria
tipologica apresentada em suas OC, o titulo de Tipos psicolégicos e o ensaio
“Comentario psicoldgico sobre o Livro tibetano da Grande Libertacdo”. Esses textos
ilustram a distingdo fundamental — sempre sujeita a retificacdes — estabelecida por
Jung entre uma psique Ocidental “extrovertida” e uma psique Oriental “introvertida”.

O autor apresenta essa perspectiva com as seguintes palavras:
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O Oriente se baseia na realidade psiquica, isto é, psique, enquanto
condicéo unica e fundamental da existéncia. A impressao que se tem
€ a de que esse conhecimento é mais uma manifestacdo psicoldgica
do que o resultado de um pensamento filoséfico. Trata-se de um
ponto de vista tipicamente introvertido, ao contrario do ponto de vista
ocidental, que é tipicamente extrovertido. (JUNG, 2013, p. 17, § 770)

Jung apresentou sua teoria sobre tipos psicolégicos em 1921, mas algumas
biografias indicam que em meados de 1911 Jung ja estava trabalhando nessa teoria.
O que o motivou a elabora-la foram seus estudos sobre a personalidade. Jung
percebeu desde de cedo que a divergéncia entre Freud e Adler com relagdo ao
primado da sexualidade e do poder, respectivamente, refletiam tipologias distintas
da personalidade. Com isso, passou a analisar essas disposicdes distintas da
personalidade na histéria do pensamento humano em diferentes culturas e
civilizacoes.

Os tipos psicoldgicos envolvem duas categorias principais, o extrovertido e o
introvertido, cada qual podendo se desdobrar em quatro fungdes psicologicas — a
saber, pensamento, sentimento, sensacdo e intuicdo. O tipo psicolégico reflete a
atitude especifica de cada ser humano em seu processo de relacionamento com o
mundo. A palavra ‘introversdo’ aponta para os individuos que ficam mais excitados
ou energizados pelo mundo interno, enquanto ‘extroversdo’ aponta para o0s
individuos que ficam mais excitados ou energizados pelo mundo externo.

A pesquisa sobre tipos psicolégicos consolida-se sobremaneira diante do
contato de Jung com as civilizagbes e o pensamento oriental. Assim como o
Ocidente Ihe parece mais préximo de um certo tipo de polaridade, o Oriente lhe
parece mais proximo de outro tipo, o que resulta em uma certa ideia de
complementaridade. Podemos encontrar em seus escritos trechos e citagdes sobre
o Oriente aludindo particularmente a temas como religido, sociedade e cultura. Jung
manifesta interesse pelas questdes do espirito e pelas religiosidades marcantes do
Oriente.

As distingbes e o grau de complementaridade entre a psique oriental e a
psique ocidental, a introversdo oriental e a extroversao ocidental, bem como seus
reflexos nas posturas perante a ciéncia e a religido, sao claramente apresentadas

por Jung na subsecdo do “Comentario psicologico sobre o Livro tibetano da Grande
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Libertacdo” intitulada “Diferengca existente entre o pensamento oriental e o

pensamento ocidental”:

Cada pensamento, cada sentimento e cada ato de percepcdo séo
formados de imagens psiquicas, e o mundo sé existe na medida em
que formos capazes de produzir sua imagem. Recebemos de tal
modo a impresséao profunda de nosso cativeiro e de confinamento na
psique, que nos sentimos propensos a admitir na psique a existéncia
de coisas que desconhecemos e a que denominamos “inconsciente”.
(...) No oriente, o espirito € um principio césmico, a existéncia do ser
em geral, ao passo que no ocidente chegamos a concluséo de que o
espirito é a condi¢cdo essencial do conhecimento e, por isso, também
a para existéncia do mundo enquanto representacdo e ideia. No
Oriente ndo existe conflito entre a ciéncia e a religido, porque a
ciéncia ndo se baseia na paixao pelos fatos, do mesmo modo que a
religiio ndo se baseia apenas pela fé. O que existe é um
conhecimento religioso e uma religido cognoscitiva. Entre nos,
ocidentais, o homem ¢é infinitamente pequeno, enquanto a graca de
Deus é tudo. No oriente, pelo contrario, 0 homem é deus e salva-se
por si préprio. (OC 11/5, 2013, p. 15-6, § 767-8)

E possivel afirmar que a espiritualidade constitui a motivacdo central da
distingdo entre um oriente introvertido e um ocidente extrovertido. Com efeito,
extroversao e introversdo apontam para investimentos energéticos vitais distintos na
forma de se relacionar com as coisas do mundo. Em momento nenhum, em minha
opinido, Jung teria a intengao de retificar, de forma definitiva, uma psique ocidental
de lado e uma psique oriental de outro. De maneira oposta, seu objetivo era apontar
certas caracteristicas da mente humana claramente enfatizadas pelas tradi¢cdes
orientais que teriam, no entanto, sido esquecidas pelas tradicbes ocidentais. Em

outro trecho, Jung afirma:

E a partir de dentro que devemos atingir os valores orientais e
procura-los dentro de nés mesmos, e ndo a partir de fora. Devemos
procurd-los em ndés mesmos, em nosso inconsciente. Ai, entao,
descobriremos quao grande é o temor que temos do inconsciente, e
como s&o violentas as nossas resisténcias. E justamente por causa
dessas resisténcias que pomos em davida aquilo que para o oriente
parece tao claro, ou seja, a capacidade de autolibertacao propria da
mentalidade introvertida. (OC 11/5, 2013, p. 21, § 773)

A citacdo acima mostra o respeito e o reconhecimento de Jung pelo modelo

“oriental”, caracterizado por uma énfase nos processos de transformagao pessoal.
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Jung (2013, p. 24) afirma: “O Oriente nos ensina outra forma de compreensio, mais
ampla, mais alta e profunda — a compreensdo mediante a vida”. A psicologia
junguiana esta, portanto, ligada ndo s6 ao Ocidente, mas também ao Oriente, pois é
no reconhecimento dos valores em comum que ela identifica as faltas e as
complementaridades necessarias a tradicdo ocidental. Apesar de imerso numa
cultura predominantemente eurocéntrica, Jung revela uma capacidade extraordinaria
de ir além desses preconceitos e de reconhecer em outra tradicdo a presenca de
algo essencial que teria sido negligenciado pela sua propria tradi¢cdo. S6 através do
reconhecimento de um compromisso fundamental de Jung com o cristianismo € que

podemos compreender toda a amplitude de sua abertura a outras civilizagdes.

Carl Jung foi considerado um pesquisador de renome e de forte presenga no
mundo académico. Suas ideias constituem a psicologia analitica ou psicologia
complexa. A ideia de uma psicologia complexa se delimita mais claramente a partir
da participacdo de Jung no Grupo Eranos, espaco plural de reflexdo intelectual
sobre a espiritualidade no mundo moderno, com énfase significativa nas
religiosidades orientais. O Grupo Eranos, fundado em 1933, era constituido por
pensadores aplicados aos estudos das diversas religiosidades mundiais, e seus
encontros ocorriam regularmente na Suica. O nome Eranos foi sugerido por Rudolf
Otto. Eranos deriva da palavra grega eroté ou eorté, que significa “servigo divino”,
“sacrificio”, “festa religiosa ou solenidade”,e de erotis ou eortis, que significa “oferta
divina” ou “festa sacrifical”. O essencial da palavra é o sentido de divisdo, de
compartilhamento do alimento, enfim, de solidariedade. O termo pode ser traduzido
como “um banquete onde nao existe um anfitrido a prover os convidados, mas onde
todos contribuem com sua comida” (Cf. ARAUJO e BERGMEIER, 2013, p. 97).

O Grupo Eranos foi fundado por Olga Froebe-Kapteyn, que era adepta da
teosofia e especialista em religiosidade da india. A estudiosa promovia conferéncias
gue ocorriam anualmente em sua propriedade as margens do Lago Maggiore,
proximo a Ascona, na Suica. Por mais de setenta anos as reuniées serviram como
ponto de contato entre intelectuais de diferentes orientacdes de pensamento. “Foram
convivas do grupo Eranos especialistas de diversas areas — entre 0s quais havia
desde pensadores considerados estudiosos da psicologia profunda (psicandlise,
psicologia analitica, psicologia arquetipica)” a estudiosos das religides, da historia,
da literatura, da fisica e da quimica. As conferéncias tinham duragdo de oito dias.
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“‘Durante esse periodo, os participantes realizavam suas atividades em conjunto
vivendo de forma comunal e exercendo abertamente o dialogo e o debate”. Todo
ano um tema novo era proposto e cada intelectual ou pensador dispunha de duas
horas para apresentar uma fala de sua escolha relacionada ao tema, contribuindo
para o ‘banquete’ de ideias. “Dada a diversidade de pensamento ndo € possivel
designar os encontros do Eranos como uma ‘escola’, embora tenha havido intensa
troca e partilha de questdes em comum, como a hermenéutica dos simbolos e os

fundamentos da possibilidade do conhecimento cientifico”. (Cf. COELHO, 2012)

Esse movimento académico foi importante para que Jung divulgasse suas
ideias e manifestasse seu interesse pelo Oriente, além de poder dialogar com
pesquisadores que o influenciaram nos estudos das religides orientais, como Rudolf
Otto, Richard Wilhelm, D. T. Suzuki, Heinrich Zimmer e Mircea Eliade. Participavam
do grupo também os fisicos Wolfgang Pauli e Niels Bohr, figuras importantes para
Jung em sua pesquisa sobre a energia psiquica e a ideia de sincronicidade. Além
disso, alunos de psicologia que eram discipulos de Jung — como Erich Neumann,

Marie Louise von Franz e James Hillman — participaram ativamente do grupo.

Desses encontros resultaram alguns dos mais importantes escritos de Jung
sobre as religides orientais. E o caso de alguns prefacios introdutérios das obras de
Richard Wihelm, Suzuki e Zimmer. Além desses prefacios e das indmeras
referéncias as tradicdes orientais espalhadas por toda sua obra, Jung publicou obras
especificas sobre as tradi¢cdes taoistas e tantricas. A maioria dos textos do primeiro
grupo foi publicadanos volumes 9, 11 e 18 de suas “Obras Completas”, ao passo
gue os textos sobre taoismo e tantrismo constituem publicacdes independentes.
Apresentamos abaixo uma lista completa dos ensaios especificos de Jung sobre

religides orientais:
1 - Referentes ao Budismo:

® Comentario psicolégico sobre o “Livro tibetano da Grande Libertacao”,
prefacio do livro W. Y. Evans-Wentz escrito em 1939;

(i) Comentario psicolégico ao “Bardo Thodol”, prefacio do livro “Tibetano dos
Mortos”, traduzido por W. Y. Evans-Wentz escrito em 1935;

(i)  Prefacio a Obra de Suzuki: “A Grande Libertagao”, escrito em 1939;

(iv)  Consideragbes em torno da psicologia da meditacdo oriental, publicado
em 1948;
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(v) Estudo empirico do processo de individuacao, esta dissertacdo (1950) é
uma reelaborardo completa da primeira conferéncia de Jung no Grupo de
Eranos (1933). Um estudo referente as mandalas.

(vij  Sobre o livro de Engen Neumann: “Die Reden Gotamo Buddhos,
publicado 1956/1957;

(vi)  Simbolos oniricos do processo de individuacdo — Contribuicdo para o
conhecimento dos processos inconsciente manifestado nos sonhos, texto

referente ao estudo das mandalas;

2 - Demais religies das tradicdes orientais:

(vii) A loga e o Ocidente, aparecido em tradugdo inglesa em Prabudha
Bharata, Calcuta, fevereiro de 1936.

(ix)  The Psychology of Kundalini Yoga — Notes of the Seminar Given in 1932
by C.G. Jung, edited by Sonu Shamdasani.

(X) O Santo Hindu, introducéo a Heinrich Zimmer publicado 1944;

(xi)  Preféacio para uma revista indiana de psicoterapia, 6rgdo da Sociedade de
Psicoterapia da india, pubicado em abril de 1956;

(xii)  Prefacio ao | Ching, escrito ao amigo Richard Wilhelm em 1948;

Teceremos agora algumas observacdes sobre os textos acima mencionados,
gue versam sobre as tradicbes orientais — exceto os textos sobre budismo, que

serdo objeto de andlise na secéo seguinte.

No ensaio “Aloga e o Ocidente” Jung analisa o interesse crescente dos
ocidentais, no século XX, pelas manifestaces religiosas do Oriente. As causas
remotas desse interesse poderiam remontar ao esfacelamento da Igreja Romana, ao
surgimento concomitante do Protestantismo e a separagdo entre Ciéncia e Religido,
a partir do iluminismo no século XVIII. Segundo Jung, as diversas formas religiosas
sincréticas que surgiram na Europa do Século XIX mantinham o pensamento
principal do protestantismo, isto é, a emancipacgéo do individuo perante a autoridade
da Igreja. (Cf. FARINA, 2009)

Jung observou que “faltava ao Protestantismo um sistema, um método, uma

razao pela qual muitos protestantes se interessaram pelos exercicios espirituais de
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Indcio de Loyola, rigorosamente catolicos” (Cf. FARINA, 2009). Foi em contexto
semelhante, embora num periodo posterior, que a yoga emergiu como um metodo
alternativo, ao mesmo tempo "espiritual" e "cientifico", tal como se expressa nas
cosmovisdes e nas praticas que sdo relatas. E esse o caso dos exercicios
respiratorios do prandyama, em que o prana €, a0 mesmo tempo, a respiracao e a

dindmica universal do cosmos. Jung afirma:

A parte o estimulo da novidade e o fascinio pela meia compreensao,
a ioga conguista muitos adeptos por boas razdes: ela prop6e nao sb
um método amplamente procurado, como também uma filosofia de
inaudita profundidade. Oferece a possibilidade de uma experiéncia
controlavel, satisfazendo com isso a necessidade cientifica de
“fatos”; e, além disso, gracas a sua amplitude e profundeza, a sua
idade veneravel, a sua doutrina e metodologia, que abarcam todos
os dominios da vida, promete insuspeitadas possibilidades que os
pregadores da doutrina raramente deixaram de sublinhar. (OC 11/5,
2013, p. 70, § 865)

Jung compreendeu que a meta da yoga € libertar a consciéncia do jogo entre
sujeito e objeto, apds notar que o hindu, diferentemente do europeu, ndo separa
corpo e espirito, sujeito e objeto. Segundo o autor (OC 11/5, 2013, p. 73, § 871), o
método da yoga “esta voltado exclusivamente para a consciéncia e para a vontade
consciente.”. Esse procedimento sé sera promissor se o0 inconsciente se abrir para o
processo de elaboracdo consciente de seus conteddos. A psicoterapia moderna
pode ser, nesse sentido, comparada com alguns aspectos da yoga. Jung (OC 11/5,
2013, p. 74, 8 874) afirma que a psicanalise “consiste em fazer com que a
consciéncia do paciente remonte, de um lado, ao mundo interior das reminiscéncias

infantis e, de outro, aos desejos e impulsos recalcados pela consciéncia.”

Jung ficou muito impressionado com o fato da espiritualidade indiana abarcar
tanto o bem quanto o mal, em contraste com o que ele percebia ser a mentalidade
crista tal como se desenvolveu na tradicdo ocidental, numa busca pelo bem e numa
aversdao ao mal. No prefacio que escreveu para um periddico indiano de
psicoterapia, Jung (OC 18/2, 2012, p. 414, § 1790) comenta: “A india com sua
cultura espiritual altamente diferenciada tem certa vantagem sobre a mente

européia, tanto mais que esta esta mais dependente dos aspectos sensérios do
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mundo externo.” Assim, a espiritualidade indiana nao lida com essa polarizacao,

mas sim com o todo e procura obter esse estado através da meditacdo ou da yoga.

Entre 1930 e 1932, Jung realizou seminarios intitulados ‘Paralelos

Ocidentais’, “nos quais discorreu sobre os paralelos psicoldgicos entre o Ocidente e
o Oriente, com énfase na Kundalini Yoga, da tradicdo tantrica, e nas interpretacdes
simbdlicas dos cakras, que sado 0s centros energéticos a serem ativados durante o
processo meditativo”. Em 1932, o estudioso Wilhelm Hauer, apés uma frutifera troca
de correspondéncia com Carl Jung, apresentou um seminario no Clube de
Psicologia em Zurique, intitulado “Yoga, significado dos cakras”, sendo seguido por
Jung, que apresentou quatro seminarios intitulados “The Psychology of Kundalini
Yoga (A Psicologia da Kundalini Yoga)”, os quais foram depois publicados com o
mesmo titulo. Carl Jung, nos seminarios apresentados, procura articular uma
possivel convergéncia entre o sistema dos cakras e a psicologia analitica,
aprofundando a ideia da Kundalini Yoga como fonte de representacédo simbdlica da
experiéncia interna e do processo de individuacdo (Cf. WACKER, 2012). Note-se
que a Kundalini Yoga € uma variante da meditacdo dentro da tradicao tantrica, que
possui desdobramentos nos contextos das tradicbes vaisnava, $aiva e budista
tibetana. E a partir da perspectiva desta Gltima, que nesses seminarios Jung tece
comentarios sobre a obra budista tantrica Shrichakrasambhara Tantra. Além disso,
Jung também faz referéncia ao texto fundamental de toda a tradicdo da yoga, o

Yoga Sdtra de Patanjali.

Carl Jung expde que sua atencéo foi despertada pela Kundalini Yoga depois
de ter realizado um acompanhamento de analise com um paciente gue viveu no
Oriente, da qual os sonhos e as fantasias s6 foram corretamente entendidos por ele
depois de ter contato com o livro de John Woodroffe!? (1964), The Serpent Power —
The Secrets of Tantric & Shaktic Yoga (A Serpente do Poder — Os segredos do
Tantra e Shaktic Yoga). As leituras sobre a Kundalini Yoga reforcaram em Jung a
ideia de que nas diferentes culturas e tradicOes religiosas faz-se presente a
percepcdo de uma dualidade da psicologia humana: de um lado, o aspecto
individual, que guardaria o sentido das questbes ordem pessoal; e de outro, 0

aspecto metapessoal, que consideraria a dimenséao individual como limitadora e, em

12 Também conhecido pelo pseudénimo de Arthur Avalon.
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certa medida, iluséria, valorizando a experiéncia humana impessoal ou arquetipica,

ou seja, aquela que esta presente nas raizes da humanidade. Jung afirma:

Yoga was originally a natural process of introversion .... Such
introversions lead to characteristic inner processes of personality
changes. In the course of several thousand years these introversions
became gradually organized as methods, and along widely differing
ways. (Shamdasani, 1996, p. xxix).

A tradicdo da Kundalini propde através dos processos meditativos acionar 0s
centros energéticos fundamentais da corporalidade humana, que possuem
correspondéncias no contexto psiquico e no macrocosmo. Os sete centros enérgicos
sdo os seguintes: (i) Sahasrara; (i) Ajiia; (i) Visuddha; (iv) Anahata; (v) Manipira;
(vi) Svadhisthéna; (vii) Maladhara. O processo meditativo visa, na linguagem do
tantrismo, “despertar a Kundalini” — isto €, ativar a energia cOsmica que jaz
adormecida no cakra raiz, o Mdladhara — e irradiar essa energia pelos demais
cakras, chegando até a ultimo, localizado no topo na cabeca, o Sahasrara. A

sequéncia dos cakras pode ser observada no anexo Il (Fig. 1).

Segundo Jung, o conceito de Kundalini tem para nés um uso fundamental: o
de descrever nossas proprias experiéncias com o inconsciente. As experiéncias
ligadas a iniciacdo dos processos suprapessoais. Mdaladhara, o primeiro cackra,
guarda em si a poténcia da consciéncia total de todas as experiéncias pessoais
externas e internas. Entretanto, enquanto condicdo de mera poténcia ndo atualizada,
a energia localizada no Mualadhara representa uma condicdo de submissdo ao
emaranhado das causalidades terrestres, que tornam nossa vida consciente
dependente e condicionada por essas mesmas casualidades. Em Mdladhara, isto €,
na raiz adormecida de nossa prépria totalidade, existimos em uma condicdo
terrestre, num mundo consciéncia parcial cientes apenas da realidade egoica e
vitimas de tudo que seja ndo-ego. Tudo além do ego é escuriddo e inconsciéncia.
Nessa perspectiva, somos vitimas dos impulsos, dos instintos, da inconsciéncia, da

“participation mystique” (Cf. Jung, 1996, p.13-14). Jung observa:

So we may assume that the place where the self, the psychological
non-ego, is asleep is the most banal place in the world-a railway
station, a theater, the family, the professional Situation-there the gods
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are sleeping; there we are just reasonable, unreasonable,
unconscious animals. (1996, p. 15)

Dai decorre a necessidade de ativar a energia da Kundalini, represada no
Mualadhara. Jung vé no despertar da Kundalini o despertar simbdlico dos deuses e
considera-o como o inicio da relagdo ego-Self. Esse é o despertar da individuacao,
uma vez que, para que esse processo se inicie, € necessario que 0 ego ressoe com
o Self, isto é, deixe de ser apenas uma individualidade. Assim, tendo como ponto de
partida o enraizamento em solo pessoal — o Mualadhara —, o processo de
individuacdo permite a iniciacdo do ego em sua propria transcendéncia, isto é, no
“reino dos deuses”. O ego comega a perceber a existéncia de um poder além de si
mesmo, reconciliando a dualidade da psicologia humana, o consciente e o

inconsciente.

Um outro texto que merece destaque, dentre aqueles anteriormente
mencionados, € o ensaio “O Santo Hindu”, no qual Jung se concentra na
personalidade e nas ideias de Shri Ramana Maharshi. Durante sua viagem a india,
Jung quase teve a oportunidade de encontra-lo, mas por circunstancias da viagem
isso acabou ndo ocorrendo. Nesse ensaio, Jung questiona-se sobre a dificuldade de
apresentar a ideia de “iluminagao” ou “despertar’ da tradicdo indiana para uma
mente ocidental. A prépria terminologia da mistica tradicdo ocidental cristd parece-

Ihe insuficiente.

O yogue hindu do qual trata o ensaio constitui para Jung a personificacdo de
um universal. Trata se de uma expressdo do mais puro espirito da india, de uma
totalidade imersa no contato com o Self, de um homem que transmite para o exterior

sua forca interior. Nas palavras de Jung:

Ele [Sri Ramana] é um tipo que existiu e sempre existira. Por isso
achei desnecessério visita-lo. Vi-o por toda parte, na vida, na figura
de Ramakrishna, nos discipulos desse ultimo, nos monges budistas,
nas personagens da vida cotidiana da india, e as palavras de sua
sabedoria sdo o sous-entendu (o substrato)da vida da alma da india.
(..) Essa melodia [sons da india] é construida sobre o Unico
grandioso tema que, dissimulando sem esmorecimento sua
monotonia em reflexos de mil cores, rejuvenesce eternamente no
espirito da India, e cuja encarnacdo mais recente ndo é senéo o
proprio Shri Ramana: E o drama do ahamkéra (a “formacgéo do ego”
ou da consciéncia do eu) em sua oposicdo e em sua indissoluvel
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unido com o atman (o0 si-mesmo ou o0 non-ego). (OC 11/5, 2013, p.
120 - 122, § 952- 955)

Na continuacéo do ensaio em questao, Jung (OC 11/5, 2013, p. 122, § 956)
afirma que "a india moderna assumiu em larga escala, e posso confirma-lo por
minha propria experiéncia, a terminologia europeia: o ‘si-mesmo’, ou atman, e Deus
séo termos essencialmente sinbnimos". Porém, se para os ocidentais a relacdo entre
0 “eu” e o “Self" pode ser encarada como o deslocamento do problema metafisico
"homem” e “Deus" para o plano psicoldgico, 0 mesmo nao pode se dizer dos hindus.
Enquanto os hindus acreditam na existéncia objetiva do Self, a visdo psicolégica
apenas identifica algo de desconhecido, através de meios limitados e 0 expressa em
estruturas psiquicas sem saber se elas sdo adequadas ou ndo a natureza daquilo
gue queremos conhecer. Jung (OC 11/5, 2013, p. 123, § 957) afirma que
"psicologicamente, a Unica afirmacdo que se pode fazer € que o0 'si-mesmo’
apresenta uma sintomatologia religiosa parecida com a daquele complexo de
afirmacgdes que vem associada ao termo ‘Deus’.” Na tradi¢cdo ocidental, a expresséo
mais proxima dessa unicidade ontologica que expressa a realiza¢do do yogue hindu

seria a unido mistica entre Deus e o homem. Jung afirma:

O objetivo da prética oriental é idéntico ao da mistica ocidental:
desloca-se o centro de gravidade do ego para o si-mesmo, do
homem para Deus; 0 que quer dizer que o0 eu desaparece no si-
mesmo, e o homem em Deus. E evidente que Shri Ramana ou foi
amplamente absorvido pelo si-mesmo, ou pelo menos se esforca
seriamente por dissolver seu proprio eu no si-mesmo. (...) O ponto de
vista cristdo, ao contrario, e levando em consideracdo a natureza
complexa da experiéncia (emocdo + interpretacdo), nao retira a
consciéncia do eu a importancia de sua funcéo, sabendo claramente
que sem ahamkara nao haveria alguém para conhecer tal
acontecimento. (OC 11/5, 2013, p. 124 - 126, § 958 - 959)

No ensaio “Prefacio ao | Ging”, Jung debruga-se sobre a tradicdo chinesa
oracular. A obra chinesa | Ching, o Livro das Transformagfes, esta enraizada na
tradicdo mitolodgica chinesa e apresenta um método de consulta oracular que utiliza
o langamento aleatoério de farinhas de milefélio ou moedas, visando a interpretacéo

de imagens simbdlicas selecionadas, os hexagramas.
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“O interesse psicolégico de Jung pelo método do | Ging relaciona-se ao seu
interesse pelos fendmenos psiquicos classificados como ‘casuais™. Muitos deles

haviam sido “desmascarados’ por Freud, como os casos de lapso de memoria. Jung
acredita haver regularidade onde muitos veem mera casualidade, embora admita
gue a demonstracao dessa regularidade seja sumamente dificil”. O autor (OC 11/5,
2013, p. 132, § 969) afirma que "quando muito, 0 que se consegue € um certo grau
de probabilidade.”. “Jung acredita que os oraculos do | Ging se situam entre aquelas
situagdes singulares que ndo oferecem nada que possa ser submetido a repeticoes
experimentais, tais como situacdes psicologicas complexas e individuais”. Ele
admite, portanto, “gue muitas vezes as conexdes sdo bastantes vagas, mas observa
que isso acontece com maior frequéncia quando a situacdo psicoldgica inicial ndo é
muito nitida”. E por essa razdo que Jung nio recomenda o | Ging para pessoas
imaturas, propensas a brincadeiras, nem a temperamentos intelectualistas e
racionalistas: “O | Ging ndo se recomenda a base de demonstracdes e resultados
positivos; nao faz alarde de si, nem vem espontaneamente ao nosso encontro” (OC

11/5, 2013, p. 134, § 972). (Cf. FARINA, 2009)

Para prefaciar o | Ging, Jung procedeu de forma interessante.

Quando estava a ponto de escrever este prefacio, [diz Jung] resolvi
nado fazé-lo sem antes consultar o | Ging. Como se tratava,
sobretudo, de tornar este livro acessivel a um publico novo, pareceu-
me justo e razoavel dar ao método uma oportunidade de manifestar-
se a respeito de minha resolucéo. (OC 11/5, 2013, p. 137, § 976)

Jung quis entender como o proprio | Ging encarava seu propdésito antes de
apresenta-lo a um publico moderno. O processo oracular indicou aleatoriamente o
hexagrama 50 como resposta. O hexagrama 50 tem como representacdo simbdlica
uma cagarola. Segundo Jung, o sentido do hexagrama indicava duas dimensdes de
resposta. Num primeiro momento, ele parecia sugerir a cacarola como o préprio |
Ging enquanto repositorio de oferendas e fator de comunicacéo entre o individuo e
suas poténcias inconscientes. Num segundo momento, parecia saldar a redagcéao do
prefacio como uma forma de ter sua mensagem disseminada e seu conhecimento

devidamente honrado. Jung expoe:
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Ele [Jung] se sente como um vaso dentro do qual se oferecem
sacrificios aos deuses, ou entdo oferendas destinadas a sua
alimentagdo. Vé-se, portanto, como um instrumento através do qual
se proporciona alimento espiritual, isto é, se d4 a devida atencéo
aqueles fatores ou poténcias inconscientes (spiritual agencies!) que
eram projetados na figura dos deuses, de modo a poderem tomar
parte na vida do individuo. E este, como se sabe, o sentido da
palavra religio, ou seja, uma cuidadosa observacéo e consideracao
(de religere) dos numina divinos. (...)Como resposta a minha
pergunta, o | Ging falou-me de sua importancia religiosa, do
desconhecimento de que é vitima, e também da esperanca de ser
honrado, isso, evidentemente, ao mesmo tempo em que langava um
olhar de esguelha para meu prefacio, naquela ocasidao ainda por
escrever, mas sobretudo para a traducéo. (OC 11/5, 2013, p. 140, §
982-3)

O ultimo texto a ser comentado nesta secdo € o livro O Segredo da Flor de
Ouro — Um livro de vida chinés, escrito em parceria com R. Wilhelm. Trata-se de
uma edicédo critica e comentada da obraTai | Ging Hua S Sung Dschi, um tratado de
taoismo chinés. A publicacdo contém trés partes: a introducdo de Jung, o tratado
taoista traduzido para o inglés e os comentarios de R. Wilhelm. Nesse texto, Jung
discute a teoria dos opostos, principio fundamental da filosofia taoista, destacando
em particular a teleologia descrita como coincidencia oppositorum enguanto
resultante da aplicacéo de diferentes formas e métodos de lidar com o inconsciente.
Essas formas e métodos se caracterizariam por promover uma fusao de horizontes,

isto €, uma convergéncia no entendimento do “dentro” e do “fora” da psique.

Diante da resenha acima, que trata das textualidades de Jung a respeito das
religibes do Oriente, destaca-se sua extraordindria disposi¢cdo para o didlogo com
tradicdes ndo ocidentais. Para Jung, o Oriente representa algo valoroso para cultura
ocidental, principalmente no que tange a dimensbes esquecidas desta ultima. Ele

afirma:

Elas [a sabedoria e a mistica do oriente] devem lembrar-nos aquilo
gue temos de semelhante em nossa cultura, mas que ja
esquecemos, e dirigir nossa atencdo para o destino de nosso homem
interior. [...] Nao se trata de um mero document humain, mas de uma
mensagem e de uma adverténcia ao género humano ameacado de
se perder no caos de sua inconsciéncia e falta de controle. (OC 11/5,
2013, p. 129, § 963)



79

A citacdo acima é emblematica para que se responda a pergunta fundamental
que Jung (OC 13, 2011, p. 14) coloca em seus escritos sobre o dialogo ocidente-
oriente: “Por que é dificil para o ocidental compreender o Oriente?”. Jung refor¢ca sua
postura ao dizer que escreveu esse texto para o homem ocidental, com o objetivo de
clarear e expandir a realidade psicolégica no Ocidente. Uma dimensédo da resposta
aponta para a dificuldade de se compreender as terminologias e conceitualizacdes
orientais em funcdo de sua contextualizacdo cultural especifica. A segunda
dimenséo da resposta aponta para o fato de as tradi¢cdes orientais ndo deverem nem
poderem ser imitadas ou reproduzidas com o objetivo de resolver os problemas
existenciais do ocidente. As repostas para esses problemas originam-se no proéprio
ocidente. Esse posicionamento de Jung fica claro em dois momentos de seus
estudos sobre a india: em um que aborda a pratica da yoga, e em outro que aborda

a personalidade do mestre “iluminado”.

Com relacdo a yoga enquanto simbolo das praticas orientais, de forma geral,

Jung adverte sobre o perigo de sua utilizacéo a critica no ocidente:

Com toda certeza ele [o europeu] farda mau uso da yoga, pois sua
disposicdo psiquica é totalmente diversa da do homem oriental.
Sempre digo a quem posso:“Estude bem a ioga. Vocé aprendera um
namero infinito de coisas com ela, mas ndo a utilize, pois nos,
europeus, ndo somos feitos para usar mais ou menos tais métodos.
Um guru hindu poderd explicar-lhe tudo muito claramente, e vocé
podera executar, depois, o que Ihe tiver ensinado, mas sabera vocé
guem esta se utilizando da yoga? Em outras palavras: sabera vocé
qguem é vocé mesmo e de que modo é constituido?” (OC 11/5, 2013,
p. 72, § 868)

Neste outro trecho Carl Jung afirma:

A civilizacdo ocidental que tem pouco menos de mil anos de
existéncia; ela deve primeiramente libertar-se de suas
unilateralidades barbaras. Para isso é preciso uma percepg¢ao e uma
visdo mais profundas da natureza do homem. Mas com a represséo
e a dominac&o ndo se chega a conhecimento algum, e menos ainda
com a imitacao de métodos que surgiram de condi¢cBes psicoldgicas
totalmente diversas. Com o passar dos séculos, o Ocidente ira
formando sua propria ioga, e isso se fard sobre a base criada pelo
cristianismo.” (OC 11/5, 2013, p. 75, § 876)
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Com relacdo a personalidade do mestre “iluminado” destaca-se um episédio
significativo da estadia de Jung na india — que teve duracdo de trés meses — e foi
realizada a convite da Universidade de Calcutd. Nessa ocasido, o estudioso teve a
oportunidade de dialogar com importantes mentes indianas, mas evitou
deliberadamente o dialogo com os “homens santos”, por acreditar no seguinte:
“‘devia contentar-me com minha propria verdade, nada aceitando fora daquilo que

pudesse atingir por mim mesmo” (Jung, 1975, p. 242).

E interessante observar que, durante essa mesma estada na india e apos ter
sido internado com uma crise de disenteria, Jung teve um sonho que indicava a
necessidade de que voltassea se concentrar nas “preocupacdes negligenciadas”
com relacdo ao Ocidente. A referéncia no sonho ao mito do Graal e ao “calice da
salvacao” foi por ele interpretada como uma exortagdo para que voltasse sua
atencao para sua propria cultura: “era como se o0 sonho me perguntasse: que fazes
na india? E melhor que procure para teus semelhantes o calice da salvacdo, o
salvator mundi de que tens tanta necessidade. Nao esta a ponto de demolir tudo o

que os séculos construiram?” (op. cit., p. 248).

2.2 - OS DIFERENTES BUDISMOS E A CENTRALIDADE DO
BUDISMO MAHAYANA NA OBRA DE JUNG

Entre os anos de 1920 e 1940, Jung mergulhou nos estudos de textos
canbnicos sobre as religibes indianas, chinesas e budistas, em busca de
conhecimento para desenvolver suas teorias. Os textos pesquisados amadureceram
0 pensamento de Jung e foram utilizados em conceitos fundamentais que foram
formados sobre as religides e filosofias orientais. Por exemplo, na articulacdo de seu
pensamento sobre métodos de transformacéo pessoal e na orientacdo terapéutica
relacionados a problematica do sofrimento humano. Clark (2001, p. 119) afirma:
“Jung grew up in a cultural climate which was becoming increasingly open to ideas

from the East, especially those of Buddhism.”
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Apresentamos na primeira secdo deste capitulo o contato mantido por Jung
com algumas das religibes orientais. Nesta secéo, trataremos do Budismo como
presenca chave em suas ideias. A extensa alusdo ao pensamento e as praticas
budistas em seus escritos deve ser objeto de andlise cuidadosa. Qual a importancia
do Budismo para Jung? Em praticamente toda a sua obra, independentemente da
tematica em discussdo, o Budismo se faz presente em maior ou menor grau. A
enorme frequéncia das referéncias e citagbes ao Budismo em sua obra reflete a
importancia que Carl Jung atribui a essa religido e a necessidade de que ela seja
levada a sério no estudo e na compreensdo da mente. O autor (OC 18/2, 2012, p.
299, § 1580) afirma: “Por isso, quando reconheco, do ponto de vista médico, a ajuda
multipla que devo precisamente a doutrina budista, estou me movendo em uma linha
que pode remontar a um periodo de dois mil anos de histéria”. Trata-se de uma
declaracdo interessante, considerando-se seu historico académico médico e seu
pensamento cristdo. Jung demonstra uma compreensdo inata do propoésito do

budismo quando afirma:

N&o foi pelo caminho da histéria das religides nem da filosofia que
me aproximei do mundo do pensamento budista; foi o interesse
profissional do médico que faz do tratamento dos enfermos psiquicos
a sua principal tarefa que me levou a conhecer as concepgdes e 0
método desse grande Mestre da humanidade, cujos temas de
pregacdo eram sobretudo o sofrimento do mundo, a velhice, a
doenca e a morte. [...] O estudo dos escritos budistas foram de muita
utiidade para mim, sob este aspecto, mas o que eles nos
proporcionam sao instru¢des para objetivacdo do sofrimento, de um
lado, e para uma apreciagdo geral de suas causas, de outro. (OC
18/2, 2012, p. 295-6, §1575)

Jung ndo era um médico e um psicoterapeuta no sentido convencional. A
utiizacdo de uma metodologia psicoldégica estava comprometida com uma
religiosidade genuina que projetava em uma metapsicologia. Jung pode ser descrito
como ‘mistico cristao’ devido a presenga Obvia do cristianismo em grande parte de
seu trabalho e de sua vida. Por meio de seu método psicoldgico, Jung demonstrou
uma visao profunda e surpreendente sobre estruturas internas do sujeito. Pode-se
dizer que, num contexto histérico de grandes mudancas sociais e de ascensdo de
um pensamento secularista, Jung buscou revitalizar os ensinamentos religiosos que
lentamente se deterioravam (cristianismo) e formulou, em termos de psicologia, uma

metodologia que pudesse abarcar a relevancia desses elementos.
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Dai que o Ocidente, como ressalta Jung, “¢ fundamentalmente
cristdo”, independentemente dos atos subjetivos de adesao racional
a uma religido determinada. Fiel, portanto, a contextualizacdo e
determinacdo histérica dos simbolos prevalentes hum determinado
espaco cultural, Jung é, essencialmente, um hermeneuta, um
mistagogo do cristianismo, um iniciador moderno aos seus mistérios
mediante uma processualistica criteriosa que faz recurso a um
sistema conceitual de uma “psicologia”, como recurso facilitador,

pedagogico e indicativo. (LOUNDO, 2010, p. 9)

Essa funcéo foi realizada a partir de uma postura de psicélogo moderno, que
defende uma filosofia que n&o so6 inclui a realizagdo de um estado “normal” e
saudavel da mente, compativel com a convivéncia social, mas que € também e
fundamentalmente conducente a uma viagem continua de autodescoberta através
da transformacédo da mente, culminando na plena realizacdo do ser humano. Em
consonancia com os ensinamentos do budismo, Jung via o autodesenvolvimento
como um processo dirigido pela mente. A convergéncia entre sua postura e o

budismo esté retratada nas seguintes palavras:

Entre essas coisas boas a serem retidas se incluem, sem duvida,
muitas das doutrinas de Buda, as quais tém muito a oferecer, mesmo
aquele que se gloriar de ndo possuir qualquer convicgdo crista.
Baseiam-se em pressupostos psicolégicos que tém validade geral,
embora ndo exclusiva. Elas proporcionam ao homem ocidental
possibilidades de disciplinar sua vida psiquica interior, remediando
assim muitas vezes uma falta lamentavel nos diversos ramos do
cristianismo. Por isso a doutrina budista pode revelar-se um processo
valioso de educacdo, justamente onde a utilizagdo dos ritos cristaos
ou o controle por meio das concepcdes da fé se revelaram
ineficientes, como acontece, frequentemente, nas perturbacdes
psicégenas. (OC 18/2, 2012, p. 297, §1577)

Como visto na secao anterior, Jung produziu alguns trabalhos voltados
especificamente para as religides orientais. Entre esses escritos o budismo aparece
com destaque majoritario. As reflexdes psicolégicas de Jung sobre o budismo
adquirem niveis de grande profundidade e fornecem um paradigma de fertilizacao
intercultural que tem tido lugar importante no processo de interacdo entre o Ocidente

e o Oriente nas ultimas décadas.

Os estudos de Carl Jung sobre o budismo tendem a se concentrar num dos

desdobramentos mais importantes do ensinamento do Buda. Com efeito, a grande
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maioria de citacdes de Jung sobre o budismo, tanto das obras especificas sobre
religibes orientais, quanto das referéncias dispersas ao longo das suas demais

obras, estao ligadas a tradicdo do chamado budismo Mahayana.

Os desdobramentos iniciais das interpretacées dos ensinamentos do Buda
seguem duas grandes vertentes hermenéuticas: a tradicdo do chamado Theravada -
também conhecido como budismo Hinayana - e a tradicdo chamada de Mahayana.
A tradicAo Hinayana fundamenta-se nos ensinamentos do Tripitaka, isto é, o
composto doutrindrio divido em trés grupos — Vinaya Pitaka, Sdtta Pitaka e
Abhidhamma Pifaka. O Tripitaka € uma compilacdo de textos candnicos dos
ensinamentos budistas na lingua pali. A tradicdo Mahayana, por sua vez,
consolidou-se a partir do século | a.C., tendo se desenvolvido a partir da elaboracao
de didlogos e embates culturais. O Mahayana se caracteriza pela expansédo das
fontes literarias canbnicas para além dos sdtras originarios do canon pali. Essa
expansao inclui uma colecao de sutras especificos e exclusivos que foram redigidos
originariamente em sanscrito e que apresentam de forma mais clara e transparente
as principais nogdes da doutrina doMahayana. Sao eles: os Prajiiaparamita Sdtras's,
o Vimalakirti Sdtra'®, o Avatamsaka Satra®> e o Saddharma-Pundarika Sdtral®.
Tendo como fundamento esses sdtras, a tradicdo Mahayana se desdobrou em duas
outras grandes tradicbes de escolas filoséficas: a escola Madhyamika e a escola

Yogacara.

A escola Madhyamika ou Escola do Caminho do Meio foifundada
por Nagarjuna (150-250) no século 11 d.C. A filosofia dessa escola atribui grande

importancia as escrituras da tradicdo prajiaparamital’. Sobre essa filosofia,

13 O PrajAaparamita é traduzido como Perfeicdo da Sabedoria. Ndo se trata de apenas de um texto,
pois, sdo textos frequentemente recitados em mosteiros e ceriménias budistas do leste da Asia. O
PrajAiaparamita inclui os Sitra do Diamante e Sifra do Coracdo. Esse é considerado a fonte primaria
do desenvolvimento do budismo Mahayéana.

14 O Vimalakirti apresenta o bodhisattva como o protagonista do sdtra. Apesar de se apresentar como
um leigo, é descrito como possuindo a mais alta sabedoria e realizacao.

15 O Avatamsaka é escritura chave da tradicdo Mahayana, pois inspira a escola chinesa de Huayan
Jing. Esse texto pode ser traduzido como Guirlanda de Flores.

16 O Saddharma-Pundarika é traduzido como Sdtra do Létus. Este é considerado uma escritura
popular da tradicdo Mahayana. Seu ensinamento serve de base em sistemas filoséficos, préaticas
meditativas e rituais, e é representado por parabolas, imagens que inspiraram pinturas e poesia. Tem
forte representatividade no pensamento budista do século XIX.

17 Yoshinori (2006, p. 209): “a forma é vazia.” (ripams$dnyata).
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Yoshinori (2006, p. 209) afirma: “ (Nagarjuna) defendia o caminho do meio entre as
polaridades como ‘0 mundo existe ou nao existe’, ou ‘o mundo é permanente ou

impermanente’”. Na compreensdode Nagarjuna, o caminho do meio envolve
necessariamente a ideia da vacuidade ($dyata), isto €, a ideia da insubstancialidade
de todos os fendbmenos. Ja a escola Yogacara foi fundada pelos irmaos Asanga e
Vasubandhu no século V. Trata-se de uma escola de filosofia budista que propde
uma fenomenologia da mente (cittamatra) e uma ontologia através da lente interior
de préaticas meditativas e yodguicas. Segundo Yoshinori (2006, p. 224), “ela tenta
explicar a estrutura da consciéncia e esbocar o avanco dinamico rumo a conversao
e ao despertar”. Sua filosofia explica como a nossa experiéncia humana é construida

pela mente.

Os escritos de Carl Jung privilegiam duas grandes tradicdes de insercao
civilizacional da vertente Mahayana do Budismo: a tradicdo tibetana, localizada
principalmente na regido do Tibet (atual regido da China), e a tradicdo Zen budista,
localizada principalmente na China e no Jap&o. Originado na India, o budismo
tibetano foi introduzido no Tibet no século VIl pelo filésofo Padmasambhava.
Também conhecido como Vajradyana — “o caminho do diamante” —, o budismo
tibetano emprega praticas de meditacdo elaboradas, rituais, leitura de textos
litrgicos, visualizacdes e instrumentos musicais. Possui uma forte tradicdo nas artes
através de elaboradas pinturas e esculturas e organizacionalmente se estrutura, de
forma predominante, em ordens mondasticas com énfase no processo de
transmissao do conhecimento entre o mestre (Lama) e o discipulo. O budismo Zen,
por outro lado, foi originado na China no século VI e foi trazido da india pelo monge
Bodhidharma. Como todas as escolas budistas, o Zen possui suas raizes
no budismo indiano e, mais especificamente, na tradicdo das praticas meditativas. A
palavra japonesa zen deriva originalmente da palavra chinesa Cha’n, que, por sua
vez, deriva do termo sanscrito dhyana, que denota o estado de concentracao tipico

das praticas meditativas.

Dentre a pluralidade das fontes textuais da tradicdo Mahayana mencionadas
por Carl Jung, destacam-se o0s sdtras, isto €, a propria palavra do Buda. Isso nos
mostra que, além de ter tido acesso direto as fontes primarias do budismo, Jung
procurou incorporar o conteudo desses escritos em sua obra. A maioria desses

textos, que refletem a palavra do Buda, foram lidos por Jung nas principais
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traducdes de linguas europeias. Dentre eles, destacam-se os sdtras Amitayur-
dhana-sdtra, Samyutta-Nikaya-sutta, Maha-parinibbanasdtta, Larikdvatara Sdtra e
Prajnaparamita Hrdaya Sitra. Além dos sdtras, pode-se ressaltar também a extensa
referéncia de Jung a tradicdo comentarial do Abhidharma e aos grandes mestres da

tradicdo do Mahayana, como € o caso de Nagarjuna, Vasubandhu e Asariga.

Passaremos agora a analisar criticamente a pluralidade das referéncias de
Jung a tradicado do budismo Mahayana, com énfase em narrativas e conceitos chave
dessa mesma tradicdo. Nao estaremos, neste momento, preocupados com uma
apresentacao fiel e sistematica dos ensinamentos e doutrinas do Mahayana, mas
fundamentalmente com a apropriacao e a interpretacdo dadas por Jung em funcgéo
de seu compromisso com a fundacdo de uma psicologia analitica. Basearemos
nossas observagdes nos textos de Jung relativos ao budismo, listados na secéo

anterior, e em diversas outras citacdes presentes nas demais obras.

A primeira dimensdo a ser analisada refere-se as interpretacfes de Jung
sobre as narrativas tradicionais do Buda histérico (aproximadamente séc. V a.C.). A
personalidade do Buda historico, nascido com o nome de Siddharta Gautama, surge
com destaque nas “Obras Completas” de Jung, o que reflete grande entusiasmo por
parte do autor. Isso se reflete na narrativa sobre o nascimento de Siddharta, na qual
se destaca o sonho de Maya, sua méae. Enquanto dormia, ela teria visto um jovem
elefante descendo dos céus. O junguiano James Hall (1994, p. 33) afirma: “a mae do
Buda sonhou que um elefante branco com muitas presas descia sobre seu ventre —
uma prefiguracdo do nascimento do Buda histérico”. Maya percebeu a presenca do
elefante em seu Utero e milhares de deuses subitamente apareceram diante dela.
Nessa narrativa, Jung visualiza a presenca de elementos simbdélicos significativos,
tal como o0s expressos nas referéncias a “arvore” — a figueira —, a “mae” — Maya — e
ao “sonho” tido por esta ultima. Jung utiliza as imagens para estudar os sonhos e 0s
aspectos da personalidade comparando-os com a esséncia presente nos simbolos.

Ele afirma:

Tendo chegado a hora de Maya dar a luz, deu a luz seu filho debaixo
da figueira Plaksa que curvou sua fronde protetora até a terra. Do
Bodhisattva!® encarnado espalhou-se um incomensuravel brilho de

8 No Budismo, o bodhisattva € um ser iluminado. Tradicionalmente, um bodhisattva é qualquer
pessoa movida por grande compaixao. O termo sera trabalhado do Capitulo 3.


https://muccamargo.com/2008/10/03/a-rainha-maya-a-mae-do-buda-shakyamuni/
https://muccamargo.com/2008/10/03/a-rainha-maya-a-mae-do-buda-shakyamuni/
https://muccamargo.com/2008/10/03/a-rainha-maya-a-mae-do-buda-shakyamuni/
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luz pelo mundo; os deuses e a natureza participaram do nascimento.
Ao Bodhisattva pisar a terra, nasceu sob seus pés um grande |6tus e
estando dentro do I6tus olhou o mundo. Dai provém a férmula
tibetana de oracdo: Oh! A joia no I6tus! (om mani padme hum). O
instante do renascimento encontra o Bodhisattva sob a arvore
escolhida de Bodhi, quando se torna o Buda, o iluminado. Este
renascimento ou renovacgdo é acompanhado do mesmo brilho de luz,
dos mesmos prodigios da natureza e aparicbes divinas que 0
nascimento. (OC 6, 2013, p. 190, § 295)

A figueira (Cf. SCHWIKART, 2001, p. 20) € considerada uma arvore sagrada
na India. Mas, especificamente no budismo, a figueira simboliza o eixo do mundo,
fundamento dos ensinamentos, da imortalidade e da lluminagéo. E justamente na
sombra de uma figueira que ocorre a iluminacdo do Buda. A representacdo da
imagem de mae na citacdo acima revela a condicdo de uma deusa-mae associada
a Mae-Terra, geradora da vida, da natureza, das aguas, da fertilidade e da cultura.
Em sintese, ela é a personificacdo generosa da Terra. Em outro trecho, Jung
sintetiza sua leitura sobre a narrativa da historia do nascimento do Buda citando a

adaptacao poética dessa mesma narrativa feita por Edwin Arnold:

Completos os seus dias, a rainha Maia estava sob um palso,
Ao meio-dia em areas do palacio.

Um tronco majestoso, ereto qual templar coluna,

Coroado de espléndida folhagem e fragrantes flores;

E — sabendo chegada a hora — pois de tudo sabedora-

A conscia arvore sua copa inclina,

Reverenciando da rainha a majestade.

E subito a terra faz brotar mil flores

Pra formar um leito; enquanto, pronto para o banho,

Da rocha contigua nasce limpido riacho,

De &guas cristalinas. Assim ela deu a luz seu filho... (ARNOLD in OC
5, 1986, p. 232, § 362)

Jung viu no Buda uma encarnacao do arquétipo do Self. Em sua opinido, essa
encarnacao do Self seria mais inteligivel e mais completa do que a do Cristo, como
descrito por J.J. Clarke (2001, p. 120), “Jung saw in the Buddha an embodiment of
the archetype of the self that was at once more intelligible and more complete than
that of Christ”. Com efeito, “for while the humanity of the latter was confused by
association with the transcendent Godhead, in the case of Buddha, who had married

and who lived a full life-span, the image of a fully developed human person was more
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conspicuous.” (CLARKE, 2001, p. 120). Para Jung (1975, p. 246), portanto, o "Buda

tornou-se entdo a imago da realizacéo do Si-mesmo [Self]".

A tradi¢do diz que Siddharta Gautama nasceu em uma familia nobre do norte
do subcontinente indiano. Apdés seu nascimento, foi visitado por um sabio que
percebeu a existéncia de trinta e dois sinais em seu corpo que indicavam se tratar
de uma pessoa extraordinaria. Seu pai ficou muito contente com a noticia, mas o
sébio o advertiu que, quando chegasse a fase jovem de sua vida, Siddharta iria
necessariamente trilhar um destes dois caminhos: ou seria um grande governante
ou seria um grande asceta comprometido com a busca da sabedoria. Temeroso de
gue Siddharta viesse a seguir este Ultimo caminho e deixasse de cumprir 0S seus
deveres ligados a sua linhagem real, seu pai buscou afasta-lo dos aspectos
negativos da existéncia, tentando cercéd-lo de todos os prazeres mundanos
alcancaveis no interior do palacio onde viviam. Porém, com o passar dos anos,
Siddharta aventurou-se a sair do castelo por conta propria e deparou-se com a
verdadeira realidade de um mundo marcado pelo sofrimento e suas expressoes
mais radicais, como € o caso da doenca, da velhice e da morte. Sua deciséo foi,
entdo, a de seguir o caminho da sabedoria enquanto resposta a pergunta
fundamental: Porque o homem sofre? Apds sua lluminacao, Siddharta passou a se
chamar Buda - literalmente, “o lluminado” —, e tomou a decisdo de se dedicar
inteiramente a transmissdo de seus ensinamentos. Durante séculos, o0s
ensinamentos do Buda tém sido transmitidos de mestre a discipulo, no contexto de

diferentes tradicfes e praticas.

Das nocbes e conceitos-chave do budismo Mahayana destacados por Jung
em sua obra, ressalta-se, em primeiro lugar, a nocdo de bodhisattva e seu
correspondente atributo de karuna, isto é, a compaixdo. O budismo
Mahayana baseia-se fundamentalmente no ideal ético do bodhisattva. Por um lado,
0 bodhisattva encarna a realizacdo dos ensinamentos do Buda como decorréncia de
uma vida dedicada a busca da sabedoria (prajfid) e sua expressao nas virtudes
excelsas — as paramitas. Por outro lado, ele se compromete, como condi¢cdo de
sentido de sua prépria existéncia, a dedicar sua vida integralmente a orientagdo dos
seres sencientes na busca de sua prépria iluminacdo. Trata-se de um ideal que
reflete a expressdo maxima da compaixdo (karund) e o amor para com o mundo.

Jung resume nas seguintes palavras a condi¢ao do ser do bodhisattva:
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Cada Buda Tathagata (o perfeito) € alguém cujo corpo aeriforme é o
principio da natureza (Dharmadhatu-Kaya, dhatu = ‘elemento’),
constituido de tal modo que pode penetrar na consciéncia de todos
os seres. Por isso, desde o momento em que tiveres a percepcéo de
Buda, tua consciéncia possuira verdadeiramente esses sinais de
perfeicdo, bem como os oitenta sinais inferiores das exceléncias que
percebes em Buda. Por fim, tua consciéncia se transformard em
Buda, ou melhor, tua consciéncia sera o préprio Buda. (OC 11/5,
2013, p. 105, § 921)

O estado de Buda é inerente a todo ser vivo e a condicdo do bodhisattva
representa justamente o caminho para alcancar esse estado. Nos escritos de Jung,
a referéncia aos bodhisattvas e suas virtudes aparece, fundamentalmente, na
analise da mandala conhecida como os “Cinco Budas da Meditacdo” (Dhyani-
Buddhas), que € um instrumento recorrente nas praticas do budismo tibetano. Os
cinco budas ou bodhisattvas, objetos de meditagdo, s&o os seguintes: (i) Amogha
Siddhi, representado pela cor verde, que para Jung (OC 11/5, 2013, p. 61, § 850)
simboliza “a senda luminosa da sabedoria que tudo opera”; (i) Ratha-Sambhava,
representado pela cor amarela, que para Jung (OC 11/5, 2013, p. 61, § 850)
simboliza “a senda luminosa da sabedoria da igualdade”; (iii) Vajra-Sattva,
representado pela cor branca que para Jung (OC 11/5, 2013, p. 61, 8§ 850) simboliza
“a senda luminosa da sabedoria espetacular’; (iv) Amitabha, representado pela cor
vermelha que para Jung (OC 11/5, 2013, p. 61, 8 850) simboliza “a senda luminosa
da sabedoria diferenciada”. Ndo ha comentarios de Jung sobre o bodhisattva da cor
azul, mas por fim, Avalokite$vara'® é apresentado por ele como simbolo fundamental
do budismo (Ver Anexo I, figs. 2-6). Os budas, ou bodhisattvas, possuem o estado
de realizacdo do Buda e manifestam a grande compaixao (karund). Sobre esta
dltima, Elisabete Magalhdes (2012, p. 34) afirma: “essa possibilidade altruista e
bondosa [a compaixdo], segundo o budismo, precisa necessariamente ser
experimentada ao nivel individual, para depois expandir-se aos outros”. Jung, por

sua vez, afirma:

Buda se destaca pela grande compaixdo com a qual acolhe todos os
seus e, consequientemente, também o meditador, isto €, o ser mais
intimo que é o préprio Buda e que aparece na Vvisdo como O

19 Representa a suprema compaixao.
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verdadeiro si-mesmo do meditador. Este se sente como o Unico
existente, como a consciéncia suprema que é realmente o préprio
Buda. (OC 11/5, 2013, p. 110, § 932)

Os cinco budas ou bodhisattvas da meditacdo da mandala tibetana
representam as maiores virtudes do ser humano. Dentre eles, Jung destaca
especialmente o bodhisattva Amitabha. Este é o buda principal, representado pelo
I6tus de cor vermelha, que purifica o carma do desejo. Amitabha possui
compromisso fundamental com a iluminacédo de todos os seres e é conhecido como
0 buda que opera a transferéncia da consciéncia na hora da morte e da passagem
pelo bardo?®®. O objetivo dos que o cultuam é alcancar a iluminacdo ou renascer
na “Terra Pura de Amitabha”, onde se alcanca a iluminagéo. Jung faz referéncia as
virtudes de Amitabha para refletir sobre questdes fundamentais de sua propria
experiéncia e relaciona-las a formulacdes conceituais da psicologia analitica. Nos
“Comentarios do bardo thodol”, Jung analisa, com sugestfes analdgicas a nocao

cristd de eucaristia, a descricdo do Buda Amitabha presente no texto tibetano:

‘Tua propria consciéncia’, prossegue o texto [bardo thodol],
“luminosa, vazia, inseparavel do grande corpo irradiante, nédo tem
nascimento nem morte; é a luz imutadvel — Buda Amitabha.”(...) Um
fato digno de nota, no culto de Amitabha, é uma espécie de
celebracdo eucaristica com pao sagrado. Amitabha é representado
comum vaso na mao, no qual esta contido o alimento da imortalidade
gue nos da a vida, ou as vezes também com o vaso da agua
sagrada. (OC 11/5, 2013, p. 52 - 103, § 839 - 912)

A segunda dimenséo conceitual da tradicdo Mahayana que merece destaque
na obra de Jung sao as nog¢Oes de Sdnyata ou “vacuidade” e de Tathagatagarbha ou
“natureza budica”. Dentre as nog¢des fundamentais que caracterizam a tradicdo
Mahayana e a distinguem da tradicdo Hinayana, a de vacuidade (Sdnyata) é
certamente a mais importante. Trata-se de uma declaracdo explicativa do principio
fundamental de todo o budismo, que é a nocdo de co-originacdo dependente

(pratitya-samutpada), principio constitutivo que permeia a realidade de todos os

20O bardo é um estado do budismo tibetano que representa a existéncia intermediaria entre a morte e
0 renascimento.
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entes. A vacuidade proposta pelo Mahayana postula a inexisténcia de naturezas
préprias, ou seja, afirma que todos os entes sdo vazios de auto fundamento. Isso
significa que o mundo fenomenal é um mundo contingente ou, em outras palavras,
que os eventos sao desprovidos de qualquer natureza intrinseca e autbnoma. Tudo
gue é contingente depende de algo a mais para sua existéncia, de forma que nao ha
objetos isolados ou permanentes. O vazio simplesmente “descreve” uma matriz
insondavel de relacdes destituidas de um fundamento objetificavel, que ndo tem um

comeco discernivel e nenhum poder divino diretor.

Uma referéncia central de Jung a ideia de vacuidade aparece no ensaio
“Prefacio a obra de Suzuki: A Grande Libertagcdo” no qual Jung comenta a
experiéncia de realizacdo do Zen budismo conhecida pelo termo japonés satori. O
autor (OC 11/5, 2013, p. 88, § 893) afirma: “[O satori] trata-se, sem a menor duvida,
de uma experiéncia mistica que se distingue de outras similares pelo fato de sua
preparacao consistir em um deixar correr, em um esvaziar-se de imagens, e coisas
semelhantes.” No trecho acima, Jung interpreta o conceito de vacuidade no sentido
de uma dinamica processual de transformacdo — o evento do “esvaziar-se de
imagens”. A pratica da “vacuidade” € um método para se atingir a iluminacao e
perceber a realidade. Segundo Jung (OC 11/5, 2013, p. 52, § 838), “O ‘vazio’ é o
estagio que antecede qualquer enunciado, qualquer ‘afirmacao’. A série das diversas

manifestagdes ainda jaz latente no fundo da alma.”

No livro Memodrias, Sonhos e Reflexdes, Jung retoma de forma implicita a
ideia de vacuidade através de uma referéncia ao conceito de ‘nada’ como condi¢éo
tltima da realizacdo. Essa reflexdo aparece num texto originalmente escrito em
1916, intitulado Septem Sermones ad Mortuos — Os sete sermdes dos mortos, que
foi publicado posteriormente como um apéndice da segunda edicdo de Memdrias. O
nada — ou vacuidade — sustentado por Jung foi por ele denominado como Pleroma,
numa referéncia a totalidade dos poderes divinos das tradi¢cdes teologicas cristas de
carater gnoéstico. De acordo com Radmila Moacain (1995, p. 92), a referéncia a
vacuidade do pleroma constitui um eco manifesto das leituras de Jung sobre o
budismo Mahayana e, em especial, das “palavras do Sutra do Coracao, ‘a forma é o
vazio, o vazio é a forma’™. A passagem escrita por Jung reveladora dessa intima

conexao do pleroma com a nogao budista de vacuidade € a seguinte:
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Prestai atencdo: comeco pelo nada. O nada equivale a plenitude. No
infinito,0 pleno ndo é melhor que o vaculo. O nada é, a0 mesmo
tempo, vacuo eplenitude. Dele se pode dizer tudo 0 que se quiser;por
exemplo: que € branco,ou preto, ou entdo que existe, ou ndo. Uma
coisa infinita e eterna ndo possui qualidades, pois tem todas as
gualidades.A esse nada ou plenitude da-se o nome de PLEROMA.
Nesse particularcessam o0 pensar e 0 ser, ja que o eterno e infinito
nao possui qualidades. Nele nenhum ser é, porque sendo se
diferenciaria do pleroma e possuiria qualidadesque o distinguiriam
como algo inconfundivel.No pleroma n&o existe nada e tudo existe. E
absolutamente inudtil pensarno pleroma, pois redundaria em
autodissolucdo. (JUNG, 1975, p. 333)

Outro lado da ideia de vacuidade na tradicdo Mahayana é a natureza budica
ou Tathagatagarbha. Trata-se de uma poténcia escondida nas profundezas da
mente, cuja realizacdo é o que propriamente se denomina iluminacdo ou tornar-se
um buda. Clark (2001, p. 122) afirma que “this essence, called the Buddha-nature, is
present in all beings, which means that all beings can seek liberation from illusion,
and hence from suffering, by cleansing the mirror-mind of its illusion-making patina”.
O Tathagatagarbha ou natureza budica € uma nog¢do que pretende revelar que
dentro de cada ser habita a propria natureza do buda iluminado. Ao invés de um
eu substancial (&tman), o Tathagatagarbha expressa a compreensao inata, presente
em cada alma, do carater vazio — isto €, destituido de natureza prépria — de todos os

fenbmenos.

Para Carl Jung, a natureza budica € uma expressao privilegiada do arquétipo
do Self, uma imagem de totalidade da nossa psique. O autor (OC 7/2, 2012, p. 131,
8§ 404) afirma que “O Si-mesmo [Self] tem o carater de algo que é um resultado, uma
finalidade atingida pouco a pouco e através de muitos esforcos. Assim, pois,
representa a meta da vida”. A imagem do Self se faz presente na vida de cada ser e
se revela como sentido espiritual da busca pelo autoconhecimento. Em sua tese de
doutorado sobre Jung e a escola Yogacéra, Jin Keon Moon?! (2012, p. iv) afirma:
“Both Jung’s Self and Buddha-nature are considered to be a source of human

wholeness”. Em seus comentarios sobre a psique oriental, Jung afirma:

Por isso, a psique [do homem oriental] € o elemento mais importante,
€ o0 sopro que tudo penetra, ou seja, a natureza de Buda
[tathagarba]; é o espirito de Buda, o Uno, o Dharma-Kaya. Toda vida

21 pesquisador nos estudos da psicologia analitica e na tradi¢do budista Yogacara.
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jorra da psique e todas as suas diferentes formas de manifestacéo se
reduzem a ela. (OC 11/5, 2013, p. 19, 8§ 771)

A referéncia ao dharma-kaya presente na citacdo acima nos conduz a terceira
dimensdo conceitual do Mahayana que merece destaque na obra de Jung: a
doutrina do Trikdya. Segundo o entendimento de Jung, a doutrina do Trikadya postula
a existéncia de trés niveis de realidade que correspondem a “Trés Corpos do Buda”
(Trikaya) — o dharma-kaya, o sambhoga-kaya e o nirmana-kaya. O dharma-kaya, isto
€, o0 “corpo da Lei”, constitui o nivel de realizagdo da Unidade e da interdependéncia
entre todos os entes e €, por isso, associado por Jung (OC 11/5, 2013, p. 33, § 790)
ao inconsciente coletivo enquanto “raiz de todas as experiéncias da unidade”. O
sambhoga-kaya, isto &, o “corpo do éxtase”, constitui o nivel sutil de realidade onde
habitam os seres perfeitos representados pelos budas e bodhisattvas, razédo pela
qual Jung (OC 11/5, 2013, p. 33, § 790) o associa ao inconsciente coletivo enquanto
‘matriz de todas as formas arquetipicas ou naturais”. E temos, finalmente, o
nirmana-kaya, isto é, o “corpo da transformagdo”, que constitui o nivel de
manifestacao fisica do Buda e é, por isso, associado por Jung (OC 11/5, 2013, p. 33,
§ 790) ao inconsciente coletivo enquanto "conditio sine qua non do mundo das

manifestacdes exteriores".

A doutrina do Trikdya € a manifestacdo da verdade, que corresponde a
natureza préprio do Buda. A unificacdo do Trikaya esta ligada diretamente a mente,
a fala e ao corpo de Buda. Todos os seres podem manifestar essas caracteristicas,
porém, é necessario que haja uma unificacéo total da mente, da fala e do corpo com

um Unico propdsito. Como sintese da unidade dos trés corpos, Jung afirma:

A realizacdo do espirito Unico é, como diz o texto, a unido do tri-kaya
(trés corpos de Buda). [...] A experiéncia da unificacdo é um exemplo
das idéias fulminantes (quick knowing) do Oriente, uma intuicao de
como seriamos se pudéssemos ser ou ndo ser a0 mesmo tempo.
(OC 11/5, 2013, p. 43-4, § 817-8)

A guarta dimenséo conceitual do Mahayana que merece destaque na obra de
Jung sé&o as nocoOes correlatas de ahamkara e karman. A primeira, o ahamkara,
refere-se ao conceito de “ego”, “eu” ou “individualidade”, e a segunda, karman,

refere-se a agao intencional perpetrada por esse ego, sendo, portanto, uma acao
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egocentrada. Ahamkara € a instancia existencial que se apodera
das experiéncias vividas, e que, portanto, esta ligada a experiéncia do “Eu sou”, “Eu

faco”.

Na tradicdo budista, a compreensdo do termo ahamkara € uma ferramenta
poderosa que serve como ponto de partida para entender a natureza, 0 Nnosso
préprio comportamento e também o dos outros. A no¢cdo do ahamkara aponta para
uma condicdo mental de ilusdo subjetiva. Essa ilusdo esta fundada na ideia de
autonomia ontoldgica do ego e é instigadora de uma a¢gédo no mundo de apropriagdo

e manipulacéo dos objetos.

Em sua investigacdo sobre o conceito de karman enquanto acao centrada no
ahamkara — isto €, num agente egocéntrico —, Jung faz mencao a tradicao tibetana,
em especial ao Bardo Thoddl. Em seu ensaio “Comentario psicolégico ao Bardo
Thoddl”, Jung afirma que o objetivo central do Bardo Thoddl € o de guiar a
consciéncia de uma individualidade em suas experiéncias que se seguem
imediatamente apds a morte, que correspondem ao intervalo compreendido entre a
morte e o proximo renascimento. Nesse sentido, o texto apresenta os sinais da
morte e os rituais a serem realizados durante o funeral. Jung interpreta o conceito de
karman como uma espécie de genética psiquica, que se apoia na hipbtese da
transmigracdo da alma. Na psicologia analitica, essa ideia tende a se traduzir na
admissao da pré-existéncia de um fundamento arquetipico que condiciona todo e

qualquer nascimento:

Explico esses sonhos arquetipicos infantis pelo fato de, quando a
consciéncia comeca a emergir e a criangca comega a perceber que
ela é, esta ainda préxima do universo psicoldgico original do qual
esta comec¢ando a sair: uma condi¢ao de profunda inconsciéncia. Eis
porgue encontramos em muitas criancas a percep¢do de contetdos
do inconsciente coletivo, que em certas crengas orientais é
interpretada como reminiscéncia de uma vida anterior. A filosofia
tibetana, por exemplo, fala da existéncia do “Bardo”, da condicdo da
mente inserida entre a morte e o nascimento. A ideia de uma
existéncia anterior é a projecdo das condi¢cbes psicologicas da
primeira infancia. Criancas de pouquissima idade ainda guardam
consciéncia de elementos miticos. (OC 18/1, 2011, p. 112, § 204)

Segundo Jung, a importancia dos ensinamentos do Bardo Thoddl encontra-se

no fato de eles promoverem um caminho de esclarecimento preliminar sobre o


https://pt.wikipedia.org/wiki/Experi%C3%AAncia
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sentido da morte. Aquilo que na tradicdo ocidental cristd é considerado como o
possivel fim de um caminho constitui para tradicao budista tibetana o comeco de um
processo de transformacgdo. Para Jung, a questdo da morte é fundamental para o
entendimento do ser, razao pela qual ele (OC 11/5, 2013, p. 50, 8§ 833) afirma que o
Bardo Thodol constitui “um companheiro constante, ao qual devo ndo apenas
numerosos estimulos e informacdes, como também conhecimentos da maior
importancia. (...) “O Bardo Thodol é psicologia do mais alto grau.” (OC 11/5, 2013, p.
51, § 834).

Fundada num conceito ilusério sobre a natureza do ego a resolucdo definitiva
do problema da morte envolve uma critica radical ao entendimento de karman
enquanto uma acao centrada no ahamkara. Essa resolugéo, portanto, depende da
superacédo de toda a problematica da transmigracéo. Sobre a compreensédo de Jung

acerca do Bardo Thoddl, Radmila Moacanin diz:

Apresentando este livro ao mundo ocidental, Jung reconheceu seu
alto significado psicoldgico, sua compreensdo notavel do fenémeno
de projecdo e suas implicacdes filoséficas: a transitoriedade do
mundo fenomenoldgico, do mundo relativo e a permanéncia da
realidade eterna e absoluta. Através de seu comentario, ele tornou o
livro tdo relevante aos ocidentais contemporaneos quanto o era a
sociedade remota e reclusa no Tibete, ha muitos séculos.
(MOACANIN, 1995, p. 83)

Portanto, o objetivo ultimo das tradicbes soterioldgicas do budismo e da
proposta de individuacdo de Jung é justamente promover um descentramento do
ahamkara através de um processo sistematico de esvaziamento das ilusdes sobre

sua suposta substancialidade. Nesse sentido, Martin Kalff afirma:

Both Jung and the Buddhists try to find a middle way that leads
beyond the notion of a rigid,limited ego and a state of utter non-ego.
We can assume that understanding of voidness would allow for an
openness of the ego to the reality of the unconscious, similar to Jung'
s view of it. (Kalff, 1983, p. 121)

A quinta dimenséo conceitual da tradicdo Mahayana que merece destaque na
obra de Jung é a nogdo de avidya, isto é, a ignorancia constitutiva da existéncia
sofredora. Avidya consiste na principal dimensdo de obscurecimento da mente ou,

na terminologia budista, a principal das klesas. O conceito de avidya aponta,
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portanto, para 0os equivocos sobre a verdadeira natureza da realidade, em particular
para a ignorancia sobre a condicdo de impermanéncia e interdependéncia de todos
os fendmenos. E a causa-raiz de todo sofrimento (duhkha), que, por sua vez, conduz
ao processo de sucessivos nascimentos. A respeito dessa questao, Jung (OC 11/5,
2013, p. 22, § 775) afirma que “A consciéncia reflexa??, no sentido empregado por
nos, € considerado algo inferior, isto é, um estado de avidya (ignorancia), ao passo
gue aquilo que denominamos de ‘pano de fundo obscuro da consciéncia reflexa’ &

entendido, no Oriente, como consciéncia reflexa ‘superior’.”

Avidya, enquanto as klesa das klesas — isto é, o supremo obscurecimento —
se expressa na angustia de ndo conhecermos nosso ser verdadeiro, indestrutivel e
desperto. Trata-se de uma ignorancia que permeia a consciéncia dos sentidos, de tal
forma que todas as nossas percepcdes sdo imediatamente influenciadas pela
confusdo. Essa mente nublada se manifesta na corrente subterrdnea de
pensamentos que condiciona a vigia, 0s sonhos e as memorias subjetivas. A
superacdo da avidya e das demais klesas que dela decorrem é precisamente o
objetivo das disciplinas de transformacao, em especial das praticas meditativas da

yoga. Nesse sentido, Jung afirma:

Literalmente ioga significa “imposicdo de um jugo”, isto &,
disciplinamento das forcas institivas da alma, designadas, em
sanscrito, pelo termo Klecas. A imposicdo de jugo tem por escopo
domar essas forcas que mantém o homem preso no mundo. Na
linguagem de Agostinho, as klecas correspondem a ‘superia’ e a
‘concupiscentia’. (OC 11/5, 2013, p. 102 § 912)

A sexta dimenséo conceitual da tradicdo Mahayana que merece destaque na
obra de Jung séo as nocdes de samadhi, satori e nirvana, isto €, uma compreensao
da realidade que representa um estado de iluminagdo. No budismo, atingir esse

estado de consciéncia — iluminacdo — é se libertar das amarras do sofrimento.

Utilizaremos a tradicdo Zen Budista para descrever o que Jung diz a respeito
dos termos apresentados acima. Para falar sobre esses termos, Jung cita 0 mestre

Kaiten Nukariya, autor de um livro intitulado The Religion of the Samurai. Esse

22 A consciéncia reflexa, para Jung, esta ligada ao termo ‘espirito’, que, por sua vez, esta diretamente
ligado as questbes do “eu”.
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mestre faz uma introducéo ao Zen Budismo e a forma como ele é praticado pelos
samurais do Japdo medieval. Conforme apresentado por Jung, Nukariya aborda em
sua obra o Zen que estd dentro dos ensinamentos de Buda até a trilha de
Bodhidharma, explicando como a forma pratica da meditacdo exerceu forte
influéncia sobre a classe samurai. Jung, que se aproximou desse texto para

compreender o Zen, diz:

Kaiten Nukariya, professor do colégio budista To-Shu de Toéquio, nos
diz, falando da iluminagao: “Uma vez libertados da falsa concepgao
de si mesmo, temos de despertar nossa mais intima e pura
sabedoria divina, chamada pelos mestres do zen ‘a mente do Buda’
(Mind of Buddha) ou Bhodhi (o conhecimento pelo qual o individuo
experimenta a iluminacdo) ou prajna (suprema sabedoria).” (OC 11/5,
2013, p. 78, § 879)

Jung (OC 11/5, 2013, p. 77, 8 877) afirma que falta “conceitos ocidentais para
expressar termos orientais”, como samadhi, satori e nirvana, isto €, “dependendo do
contexto, € até mesmo preferivel deixar sem traduzir.” Ja palavras como “Tao” ou
mesmo elementos da concepgao budista como “Karma” e “satori” (que sugere a
ideia de iluminacdo) ndo seriam uma linguagem de dificil compreensdo para o
ocidental, considerando-se nela um aspecto familiar de certa religiosidade. Jung

recorta um trecho em que Kaiten Nukariya, o professor budista, fala sobre satori:

Seria um erro funesto pensar que o satori ou 0 samadhi pudessem
ser encontrados em qualquer lugar abaixo dessa altura. Para uma
experiéncia da totalidade, nada menos nem de menor valor do que o
préprio todo. O sentido psicolégico desse fato pode ser
compreendido mediante a simples reflexdo de que a consciéncia de
cada individuo é apenas uma parte do psiquico em geral, e que ela,
portanto, nunca serd capaz de atingir a totalidade: para isso sera
mister ainda uma expanséao indefinida do inconsciente. (OC 11/5,
2013, p. 97, § 906)

A palavra satori langa o individuo ao mistério e a verdadeira experiéncia. Jung
aconselha deixar-se impregnar pelas obscuras historietas do Zen para mergulhar no
entendimento profundo do termo. S&o poucos o0s exemplos que ilustram a
experiéncia vital do satori, mas quando esse conhecimento vital & reconhecido nos
identificamos em espirito, natureza e esséncia com a vida universal de Buda. Jung

afirma:
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Que ele [Buda] suscita nossas forgcas morais, abre nossos olhos
espirituais, desenvolve nossas capacidades, comunica-nos uma
missdo, e que a vida ndo é um mar de nascimentos, de doencas, de
velhice e morte, nem um vale de lagrimas, e sim o templo santo de
Buda, ‘a Terra Pura’ (Sukhavati, a terra da bem-aventuranca), onde
poderemos gozar as delicias do nirvana. (OC 11/5, 2013, p. 78, §
879)

A sétima dimensao conceitual da tradicdo Mahayana que merece destaque na
obra de Jung refere-se a pluralidade de praticas de meditacéo??® (dhyana), ou seja,
aos exercicios de encaminhamento dos iniciados em direcdo ao conhecimento.
Esses exercicios ttm como meta a realizagcdo do samadhi, condicdo de superacao
definitiva do problema da ignorancia (avidya) e sao praticados num contexto de

disciplina sistematica que exige a orientacdo de um mestre.

No ensaio intitulado “Consideracdo em torno da psicologia da meditacao
oriental”, Jung apresenta suas impressfes sobre a pratica da meditacdo na cultura
indiana, tanto em seus desdobramentos hindus quanto budistas. O autor observa 0s
aspectos corporais e espirituais da cultura indiana e nota a particularidade na forma
como os indianos veem a meditacdo, em especial as meditacdes de inspiracao
tantrica, relacionadas a visualiza¢des de imagens mentais e suas assimilacdes. Para
Jung, fica claro que essas imagens e formas a serem visualizadas nédo tém nada de
onirico: elas "sdo reais para ele, do mesmo modo que tocam algo, dentro de nds,
com uma intensidade quase assustadora, algo para o qual ndo temos uma
linguagem adequada.” (OC 11/5, 2013, p. 101, § 909).

As praticas meditativas apresentam uma grande diversidade de aplicacdes
em funcdo da pluralidade de contextos, culturas, espaco, tempo e também de
idiossincrasias individuais. Voltadas para o estimulo sistematico e consciente de

23 Sobre a importancia da meditacdo, o mestre Geshe Kelsang Gyatso (2015, p. 24-25) nos esclarece:
“O que é meditacdo? Meditacdo é uma acdo mental, cuja natureza é ser uma concentragcéo
estritamente focada e que faz com que a mente se torne pacifica e calma — essa € a funcédo da
meditacdo. Queremos ser felizes o tempo todo, inclusive durante nossos sonhos. Como podemos
realizar esse desejo? Podemos realiza-lo através do treino da meditagdo, pois a meditagdo faz com
gue a nossa mente se torne pacifica, e quando nossa mente esta em paz, somos felizes o tempo
todo, mesmo que nossas condicfes exteriores sejam pobres ou desfavoraveis. Por outro lado,
guando nossa mente ndo esta em paz, ndo nos sentimos felizes, mesmo que as condi¢bes exteriores
sejam excelentes. Podemos compreender isso por meio de nossa prépria experiéncia. Visto que o
método verdadeiro para fazer com que a nossa mente se torne calma, pacifica, € o treino da
meditacdo, devemos aplicar esforco para treinar meditacdo. Sempre que meditamos, estamos
fazendo uma acao, ou carma, que fard com que experienciemos paz mental no futuro. A partir dessa
explicagdo, podemos compreender a importancia da préatica da meditacdo.”
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diversos processos cognitivos, as diversas técnicas de meditacdo envolvem
experiéncias de carater mental, tais como a atencédo, a memoria, 0 juizo, o raciocinio
e a percep¢do. Sdo multiplas as técnicas de meditacdo esdo treinados diferentes
aspectos destes processos cognitivos. Nesse sentido, as técnicas de meditacao
envolvem um compromisso fundamental com o conhecimento de si mesmo e das
coisas do mundo. Segundo Jung, a meditacdo (dhyana) desperta e consolida a “luz
da consciéncia”, iluminando aspectos antes obscuros da totalidade arquetipica da

existéncia. Ele afirma:

Por meio da dhyéna, isto é, da imersdo e do aprofundamento da
contemplacdo, parece que o0 inconsciente assume uma forma
definida. E como se a luz da consciéncia, que cessara de iluminar os
objetos do mundo dos sentidos exteriores, iluminasse dai por diante
as trevas do inconsciente. Quando se extinguem por completo o
mundo dos sentidos e do pensamento, o elemento interior surge com
toda nitidez. (OC 11/5, 2013, p. 113, § 938)

Uma das praticas meditativas mais recorrentes — especialmente no budismo
tibetano — séo as visualizacbes em torno de narrativas e ideias vinculadas a vida e
as virtudes dos bodhisattvas. E o caso do Amitayur-dhyana-satra, que visa promover
a meditacdo sobre as virtudes (paramitas) do bodhisattva Amitabha e a “terra pura
por ele habitada”. No ensaio “Consideracées em torno da psicologia da meditacéao
oriental”, Jung tece longos comentarios a respeito desse sdtra, que constitui a fonte
principal para a mandala dos “Cinco Budas da Meditacdo”, mencionada

anteriormente. Sobre o referido sdtra, Jung afirma:

Trata-se de um texto budista pouco conhecido, transmitindo em
lingua chinesa, que é a traducdo de um original sanscrito. Data do
ano 424 d.C. Intitula-se Amitayur-dhyana-sutra (“Tratado da
meditagdo de Amitabha”). Esse sutra (tratado) é altamente apreciado
sobretudo no Japdo e pertence ao ambito do chamado budismo
teista, que conserva a doutrina do Adi-Buda ou Mahébuddha, o Buda
original, do qual provém as cinco dhyani de Buda, ou as dhyani de
bodhisatva. (OC 11/5, 2013, p. 102, § 912)

O exercicio de visualizagdo meditativa proposto pelo Amitayur-dhyana-satra
desdobra-se em diferentes niveis. Jung descreve de forma sucinta 0 processo
meditativo deste sdtra. Ele (OC 11/5, 2012, p. 103-8, § 913-927), num primeiro nivel,
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projeta uma concentracdo no sol poente, cujos raios intensos produzem uma
imagem duradoura na retina. Nesse ponto, Jung nos lembra que a concentracdo em
objetos luminosos faz parte também do método hipnético ja conhecido pela
psiquiatria. Entretanto, diferentemente da hipnose, a meditagdo budista n&o
transcorre num estado de sonoléncia: objetiva alcancar um estado de vigilia e plena

atencao.

Num segundo nivel, o texto sugere uma meditacdo que vai além de mera
impressao dos sentidos. Trata-se de uma meditagdo que produz uma dinamica
da imaginacao que transforma a agua em gelo. Jung (OC 11/5, 2013, p. 108, § 929)
afirma que "cria-se uma outra realidade, por assim dizer com material psiquico”.
Com isso, surge na visualizagdo do praticante a imagem de um chao azul e
transparente, tal qual um lago de vidro de camadas transparentes. Das profundezas
desse lago, emerge brilhante o “estandarte de ouro”: trata-se do aparecimento de
centenas de joias de milhares de cores que se estendem nas oito dire¢cdes da rosa-
dos-ventos, direcBes essas que sdo indicativas dos varios caminhos a percorrer.
Esse conjunto de joias brilha como mil séis, produzindo grande expansao de
energia. A superficie do solo esta coberta de cabos de ouro em forma de cruz
ornados de joias. O praticante deve meditar sucessivamente na pluralidade das
imagens claras e indissipaveis que se espalham pelas diferentes direcbes do

espaco.

Ao concentrar-se nesse processo o0 praticante alcancara a terra da suprema
felicidade (sukhavati), isto é, a terra do bodisattva Amitabha. E esse estado que
reflete a absorcdo total das conexdes cdOsmicas no interior do individuo, que é
propriamente chamado de samadhi. Com isso, a consciéncia do praticante se
transformara no préprio Buda, realizando a sua natureza budica. Em relacéo a essas
imagens, que refletem o despertar do Buda referente a uma potencialidade interna

do ser, Jung conclui:

A percepcdo desta constituicdo (imagem de Buda) leva ao
conhecimento de que Buda, a rigor, outra coisa ndo é senao a psique
do iogue em acédo durante a meditacdo, a psique é daquele mesmo
gue medita. Ndo é somente a forma de Buda que brota da 'prépria
consciéncia e dos pensamentos': a alma que produz estas imagens e
estes pensamentos é o proprio Buda". (JUNG, 2013, p. 110, § 931)
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Uma outra pratica recorrente no budismo tibetano é o processo de reflexdo
sistematica sobre as mandalas, que sao representacfes graficas da totalidade.
Segundo Jung (OC 12, 1990, p. 104, § 122), a palavra mandala designa “o circulo
ritual ou magico utilizado especialmente no lamaismo e também na ioga tantrica,
como yantra ou instrumento de contemplacdo”. Na andlise terapéutica de imagens
oniricas ou produzidas nos exercicios de imaginacao ativa na vigilia, Jung recorre ao
principio da mandala de representacao da totalidade. Na obra Psicologia e Alguimia,
Jung descreve essa funcionalidade das mandalas tibetanas (ver anexo ll, figs. 7-9)

com as seguintes palavras:

Em 1938, no mosteiro de Bhutia Busty, tive a oportunidade de
conversar com um "rimpotche" lamaista, chamado LINGDAM GOM-
CHEN, sobre a mandala (khilkor). Ele explicou-me que ela é um
"dmigs-pa" (pronuncie-se migpa), imagem mental (imago mentalis)
gue s6 pode ser construida através da imaginacdo de um lama que
concluiu sua instrucdo. Nenhuma mandala € igual a outra, sendo
individualmente diferentes. Acrescentou que as mandalas
encontradas nos mosteiros e nos templos nédo tém significado
particular, por serem meras representacfes exteriores. A verdadeira
mandala é sempre uma imagem interior, construida pouco a pouco
através da imaginacao (ativa) somente em periodos de disturbio do
equilibrio animico, ou quando se busca um pensamento dificil de ser
encontrado por ndo figurar na doutrina sagrada. (OC 12, 1990, p.
104, § 123)

Outra pratica de meditacdo budista recorrente analisada por Jung € o koan,
da tradicdo Zen Budista, que consiste num método de reflexdo e didlogo em torno de
uma narrativa paradoxal e enigmatica sugerida pelo mestre. Nas palavras de Jung
(OC 11/5, 2013, p. 88, § 894): “por koan se entende uma questdo paradoxal, uma

expressao ou acao do mestre”.

O objetivo da técnica dos koans € ampliar a consciéncia recorrendo-se a
narrativas obscuras e paradoxais. O praticante é impelido por essas proprias
narrativas a encontrar uma conexao sutil entre elas e a natureza das coisas. Diante
do carater do koan, o praticante é levado a suspender a busca por uma conexao
causal e objetiva que se apresente como explicacdo da realidade das coisas. Com
iISS0, sua consciéncia é esvaziada das ideias fixas e se expande para a possiblidade

de realizacdo de interdependéncia ou co-originacdo dependente com todas as
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coisas. Com a assimilacdo desses contetdos transpessoais, 0 praticante chegara a
um quadro mais completo de sua personalidade, eliminando os conflitos entre
instancias conscientes e inconscientes. (Cf. OC 11/5, 2013, p. 88-9, § 894-5)

Por fim, deve-se ressaltar que, segundo Jung, o método de utilizacdo dos
koans da tradicdo Zen budismo é uma via de integralizacdo de opostos. Na
linguagem de Jung, a consciéncia individual € apenas uma parte do psique, que sO
alcancara a realizagdo da totalidade quando se permitir trabalhar com os contetdos

arquetipicos transpessoais.

2.3 — NOCOES-CHAVE DO BUDISMO MAHAYANA E SUA
APROPRIACAO NA PSICOLOGIA ANALITICA

Na secdo anterior, destacamos as referéncias feitas por Jung a conceitos
fundamentais do budismo, com destaque para o budismo Mahayana. Nesta secao,
analisaremos a presenca inspiradora — implicita ou explicita — desses conceitos nos
principios constitutivos da psicologia analitica. Analisaremos essa presenca
inspiradora segundo trés vetores principais da psicologia analitica: (i) as instancias
psiquicas basicas, a saber: inconsciente coletivo, ego e o Self; (ii) estruturas
pedagdgicas da clinica e (iii) processos de transformacdo visando a individuacao.
Essa perspectiva de articulagdo e dialogo conceitual entre duas tradicdes
aparentemente pertencentes a esferas distintas da experiéncia humana - a
psicologia, de um lado, e a religido, de outro — é possivel e pertinente, na medida em
que, conforme ja ressaltamos anteriormente, consideramos que na génese da
psicologia analitica de Jung se faz presente uma preocupacdo de carater religioso,
em especial no que tange ao compromisso de revisitacdo critica do cristianismo na
modernidade. Tanto a tradicdo budista quanto a psicologia analitica estdo fundadas
no questionamento existencial, que tem por base a preocupacdo central com a
angustia e o sofrimento humano. Radmila Moacanin (1995, p. 100) afirma: “O

budismo e Jung tém ambos como preocupacéao primordial o alivio do sofrimento.”

Carl Jung articulava o conhecimento da religiosidade e o conhecimento da

ciéncia numa compreensdo mais ampla da historicidade do ser, e buscava um
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significado profundo mediante a insercdo no contexto da disciplina psicologica. Jung
€ caracterizado como mistico cristdo devido ao conteudo espiritual obviamente
presente em grande parte do seu trabalho. Na introdug&o ao livro Memorias, Sonhos
de Reflexdo escrito por Jung, Aniella Jaffé (1975, p. 15) afirma: “Jung se declarava
cristdo, e a maioria de suas obras, as mais importantes, tratam dos problemas

religiosos do homem cristdo”. Essa citagdao nao sé aponta para a preocupagao de
Jung com o homem, mas também revela que o cristianismo, como religiosidade de

sua civilizacao, esta na base de suas preocupacdes.

O interesse de Jung pela dimensdo psicologica das religides dirige-se
principalmente a compreensao de seu contetdo arquetipico. O arquétipo, enquanto
fundamento universal, manifesta-se em todas as religides e se apresenta de maneira
plurivalente nas experiéncias religiosas em funcdo das variacbes histéricas e
culturais. O arquétipo aponta para a estrutura mais profunda da existéncia, sendo,
portanto, a expressao privilegiada do sagrado. Através do método da psicologia
analitica, Jung chamou atencdo para uma visdo profunda e surpreendente do
arquétipo adentrando a mistica religiosa e revelando a verdadeira natureza potencial

do ser.

Jung considerava que, em sua época, a esséncia da religiosidade estava se
enfraguecendo lentamente, o que o levou a tomar uma atitude radical: propor um
novo modelo de psicologia. Esse novo modelo implicou a ado¢édo de uma postura de
um psicoélogo moderno, defendendo uma filosofia que ndo so6 inclui a obtencdo de
um estado normal e saudavel da mente, congruente com as expectativas sociais,
mas que também, e principalmente, promove uma viagem continua de

autodescoberta, que culmina na plena realizagcéo do ser humano.

E somente através de um intenso exame da mente interior que o horizonte da
autodescoberta se torna factivel. A iluminacdo, como contraparte religiosa da ideia
de individuacdo da psicologia analitica, ndo é algo novo, isto é, ndo se trata da
aguisicdo de algo diferente da condicdo originaria de nascimento, mas sim da
realizacdo da totalidade da mente como ela é, aqui e agora. O processo de
transformacdo € resultado de um ato de concentracdo plena e sustentada que
congrega interioridade e exterioridade — é o que denominamos de insight. A
ignorancia e a sabedoria coexistem, isto &, 0 samséara e o nirvana séo dois lados de

uma mesma moeda. A iluminagcdo é precisamente o que torna possivel enxergar
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através da obscura realidade do cotidiano e se manifesta sob a forma de uma
transformacao permanente e definitiva da mente. Jung expressa a compreensao da

totalidade psiquica da iluminacéo através da ideia de Self.

A importancia da tradicdo budista para Carl Jung esta diretamente ligada ao
desenvolvimento de seu método de analise. Ele considerava os ensinamentos da
tradicdo budista Mahayana relevantes para sua teoria, visto que estavam em
sintonia com o processo metodolédgico de transformacéo pessoal. O budismo é visto
como uma religido e também como uma filosofia de transformacao. Esse caminho é
frequentemente mencionado por Jung, tanto em suas referéncias diretas ao Buda
guanto em suas referéncias a Cristo como imagem analogica do Buda, isto €, como
imagem da totalidade. Para Jung, o Buda constitui uma imagem do desenvolvimento
do eu, um modelo a ser replicado pelos homens. Com efeito, Buda pregava que, ao
compreender as relacbes de interdependéncia — marcadas pelos elos, conhecidos
como niddanas ou skandhas —, o ser humano poderia alcancar a iluminacéo, isto €,

tornar-se um Buda.

A viagem de Jung a india, a terra natal do budismo, realizada em 1938, teve
grande impacto em seu pensamento, especialmente em relacdo a nocdo de Self. O

psicoterapeuta junguiano Shoji Muramoto?* afirma:

Jung’s deep appreciation of Buddhism should be understood in
relation to the Jungian concept of the self. When he was invited by
the British Government of India, he had an opportunity of directly
experiencing Buddhism in the temple of Sanchi. He was deeply
moved to see its structure where the path leads into a clockwise
circumambulation around the stupa, and statues of the Buddha stood
at the four cardinal points, and to hear the prayer of Om mani padme
hum followed by the stroke of the gong. There is no doubt that he
experienced there the reality of what he called ‘self’ in his theory. He
knew, however, that this was the experience of something not new
but familiar, though its significance had previously been unconscious.
So his experience of Buddhism in India was the confirmation of what
he had known. (MURAMOTO, 2005, p. 127)

O desenvolvimento da psicologia analitica formulou-se a partir de uma meta-

narrativa filosofica, capaz de incluir todo fenémeno dentro de si, proporcionando a

24 Shoji Muramotois é professor de Psicologia Clinica na Kobe City University of Foreign Studies. Em
1999 organizou, em colaboracdo com Polly Young-Eisendrath, a Conferéncia de Zen Budismo e
Psicoterapia em Kyoto.
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compreensao de todas as coisas. Jung desenvolveu uma visao sobre a realidade
das coisas, que sao representadas pelos simbolos. Para Jung, os simbolos sdo

representacdes das coisas em si, de modo profundo e desconhecido. Ele afirma:

Chamamos de simbolo um conceito, uma figura ou um nome que nos
podem ser conhecidos em si, mas cujo o conteido emprego ou
serventia sao especificos ou estranhos, indicando um sentido oculto,
obscuro e desconhecido. (OC 18/1, 2011, p. 201, § 416)

O estudo dos simbolos possibilitou que Carl Jung se aprofundasse em outras
culturas e tradi¢cOes, especialmente na tradicado budista. A viséo instintiva de Jung se
aproxima da tradicao espiritual asiatica de forma surpreendente. Essa aproximacao
€ notavel, tratando-se uma pessoa com pouca ou nenhuma experiéncia real da
prépria tradicdo asiatica. A filosofia de Jung sobre o "universalismo"” da mente
humana parece ter transcendido a necessidade de experiéncia empirica. Ele
observa que a manifestacdo arquetipica se refletia ndo s6 em sua prépria mente,
mas em todas as culturas e tradicbes, embora em expressfes distintas e

particulares.

Por outro lado, é inegavel que Jung tenha compreendido as particularidades
das crencas e praticas budistas nas varias regides da Asia. Destacam-se, em
especial, as tradicbes do budismo tibetano e do budismo Zen, que foram objeto de
importantes assimilacbes em sua psicologia analitica. O budismo tibetano, em
particular no que tange a sua orientacdo Tantrica, desenvolveu disciplinas mentais
altamente sofisticadas, que fazem uso de técnicas meditativas de visualizacao.
Como ressalta Radmila Moacanin em seu livro Psicologia Analitica e o Budismo
Tibetano, algumas praticas psicoterapéuticas propostas por Jung apresentam

grande similaridade com técnicas do Budismo tibetano. Ela afirma:

Conforme ja foi mencionado — a abordagem particular de Jung a
psicoterapia ia além dos objetivos e métodos, conforme entendidos e
praticados tradicionalmente; para ele a psicoterapia €, em Ultima
instancia, uma abordagem do numinoso. E neste terreno que se
encontram Jung e o Tantra: penetram e transformam as mesmas
realidades psiquicas. (...)Tanto no Tantra como no sistema de Jung
empregam-se abundantemente os simbolos, como veiculos e meios
de transformacdo de nossa consciéncia e de nossa realidade
ordindria em outra mais significativa. (MOACANIN, 1995, p. 81 e

118)
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E notoria a presenca de um diadlogo estreito entre certas praticas
transformacdo do budismo Zen e algumas disciplinas terapéuticas da psicologia
analitica. Como afirmam Polly Young-Eisendrath e Shoji Muramoto em seu livro

Awakening and Insight: Zen Buddhism and Psychotherapy:

When the conference was originally conceived, as we say below, we
envisioned it as a highly select group of friends and colleagues from
America and Japan coming together in Kyoto, to discuss Zen and
psychotherapy. We thought that our psychotherapeutic focus w ould b
e on Carl Jung’s psychology b ecause w e, the conference planners,
both have considerable expertise in analytical psychology (Young-
Eisendrath is a Jungian analyst and both of us are authors of books
on Jung and his psychology) and Jung’'s depth psychology is better
known in Japan than Freud’s. (YOUNG-EISENDRATH AND
MURAMOTO, 2005, p. 1)

Jung se esforcou para apresentar sua psicologia analitica e 0s progressos
recentes no estudo da psique como conhecimentos que, de alguma forma, sob
outros esquemas metodoldgicos, ja haviam sido prenunciados e implementados
pelos sistemas filos6ficos e religiosos do Oriente desde tempos remotos. O
estudioso observou que esses sistemas ja haviam explorado sistematicamente o
mundo interior e criado varias técnicas e disciplinas, cujos paralelos ocidentais
teriam sido esquecidos ou negligenciados pela modernidade europeia. A psicologia
analitica de Jung pretendia justamente ser um fator de reabilitacdo dessas técnicas
e disciplinas. Jung afirma:

Somos apenas uma peninsula da Asia, e naquele continente ha
velhas civilizagbes onde pessoas treinaram suas mentes em
psicologia introspectiva durante milhares de anos, enquanto nos
comecamos com a nossa psicologia ndo ontem, mas hoje de manha.
Tive que estudar coisas orientais para entender certos fatos do
inconsciente. (OC 18/1, 2011, p. 83, § 139)

O caminho que leva a compreensdo das convergéncias entre a psicologia
analitica e o budismo abre uma possibilidade impar para se refletir sobre a
complexidade do potencial humano. No budismo, a esséncia verdadeira e universal

da mente (citta) esta na base de todos os fenbmenos. Essa esséncia € chamada de
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natureza budica (tathagatagarbha) e que esta presente em todos os seres. ISso
significa que todos os seres tém o potencial de se libertar do sofrimento,

compreendendo e purificando a mente de todas as adversidades.

Antes de nos voltarmos para as especificidades das trés dimensdes de
apropriacdo do budismo na obra de Jung — instancias, estruturas pedagodgicas e
processos de transformacdo — é importante constatar que a natureza da mente, no
sentido amplo do budismo, enquanto base ou fundamento de todos os fendmenos,
guarda uma correlagdo muito estreita com a ideia de psique da psicologia analitica.
Muito mais do que uma esfera — entre outras — da experiéncia humana, no contexto
da proposta de autoconhecimento de Jung, a psique remete a um centro de reunido
da totalidade da experiéncia humana, o logos divino. Esse sentido profundo de
psigue enquanto citta transparece claramente no ensaio “Comentéario psicolégico
sobre o ‘Livro tibetano da Grande Libertagdo’”, escrito por Jung. Como ja
mencionado em outra secdo, o0 Livro tibetano da Grande Libertacdo € uma
compilagdo, realizada por Evans-Wentz, dos ensinamentos de Padmasambava,

introdutor do budismo no Tibet.

Em seu comentario, Jung ressalta que o sentido atribuido ao conceito de
mente cdsmica constitui um objeto de realizacdo das praticas meditativas do
budismo tibetano. Enfatiza-se nesse comentario a doutrina de que a Unica realidade
€ a mente (consciente) e que todas as coisas, incluindo a realidade material, séo
manifestacbes da mente. O caminho da libertacdo n&o reside no mundo externo,
mas no mundo interno. Aqueles que alcancam a sabedoria e o pleno despertar da
natureza budica devem compreender que todas as coisas, inclusive o proprio eu,
sao ilusbes que levam ao sofrimento. Ao longo de todo o comentario, destaca-se a
questao da realidade fundamental do mundo da mente. Jung associa o sentido de
“mente una” a palavra “espirito”. E valido ressaltar que Jung entende a palavra
‘espirito’ como algo que transcende toda e qualquer externalizacdo ou objetificagéo.
Essa busca por um sentido profundo do termo espirito € designado por Jung como

psique.

Para Jung, o problema do homem ocidental (cristdo) reside no fracasso em
compreender adequadamente a funcionalidade da mente no contexto da totalidade
de suas experiéncias. Jung considera que, pelo fato de reprimir vontades mantidas

sobre controle por questbes de ordem moral, o homem ocidental tende a né&o
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valorizar a condicdo da subjetividade da forma como deveria. J& o homem oriental
tenderia a enfrentar as camadas reprimidas e a atribuir maior importancia ao fator
subjetivo, mantendo o controle e o equilibrio através dos exercicios da mente. Nesse
sentido, Jung empresta ao termo ‘psique’ um sentido que vai muito além da ideia de

uma esfera subalterna e distinta das demais esferas da existéncia humana.

Considerando o sentido maior da palavra psique enquanto dimensao
totalizante da experiéncia, que vai muito além do ambito de uma psicologia cientifica,
fica clara a importancia e a influéncia exercida pela ideia de citta do budismo
Mahayana no desenvolvimento conceitual da psicologia analitica. Passaremos agora
as trés dimensdes de analise da apropriacdo conceitual empreendida por Jung em

relacdo aos conceitos do budismo Mahayana.

O primeiro vetor da psicologia analitica no qual pretendemos identificar a
presenca inspiradora do budismo refere-se as instancias da psique. A primeira
instancia a ser avaliada é a nocao de inconsciente coletivo, que para Jung esta
diretamente relacionada ao armazenamento de contetdos da totalidade humana.
Esses conteldos centrais se manifestam potencialmente e sdo chamados de
arquétipos. Para Jung (OC 18/1, 2011, p. 57, 8 87) o inconsciente coletivo
representa “a camada mais profunda que conseguimos atingir (...), € aquela em que
o homem ‘perde’ a sua individualidade particular, mas onde sua mente se alarga
mergulhando na mente da humanidade.”. A respeito do inconsciente coletivo, o

junguiano Moriya Okano?® afirma:

With the concept of the collective unconscious Jung seems to
suggest that there is a sphere of the human mind that goes beyond
individuality, and includes all human races, all living species, and
even non-living being, extending to the whole universe. (OKANO,
2005, p. 227)

Ainda sobre a questédo no inconsciente coletivo Radmila Moacanin (1995, p.
91) afirma: “A nogao de repositério [alayavijiana] da consciéncia corresponde
claramente ao conceito junguiano do inconsciente [coletivo]”. Diante disso, pode-se
perceber que a nocdo de inconsciente coletivo manifesta similaridade com o termo

budista alayavijiana, que pode ser traduzido como consciéncia depdsito ou

25 Moriya Okanois, Diretor do Instituto Samgraha de Estudos Psicoldgicos e Espirituais, e também
professor de meio periodo em trés universidades.
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repositério da consciéncia, referindo-se a esfera que guarda experiéncias de vida de

todos os seres.

A segunda instancia a ser avaliada é a nocao de Self, termo que pode ser
traduzido como ‘Si-mesmo’. Jung (OC 7/2, 2012, p. 67, § 274) afirma que “de acordo
com essa definicdo, o Si-mesmo [Self] é uma instancia que engloba o eu
consciente.” O Self representa o anseio humano pela unidade. S6 através do

reconhecimento e do despertar existencial do Self podemos lidar com a questao do
sofrimento, 0 que possibilita a transformacdo na vida do ser. Para o budismo, o

conhecimento encarnado pelo Buda representa a totalidade do ser, assim como Self.

Para Jung, a meta da psicologia analitica é a realizacao do Self, ou em outras
palavras, transformar-se a si mesmo. O Self € concebido como a totalidade da
psique, abarcando tanto os aspectos instintivos do ser humano quanto seu campo
de consciéncia e o inconsciente coletivo, constituindo-se, ainda, como o centro da
totalidade psiquica. A realidade, tal como postulou Jung, detém as potencialidades
arquetipicas — ou impessoais —, que se manifestardo nos individuos de acordo com
suas predisposi¢cdes subjetivas. Estas Ultimas, por sua vez, sdo determinadas pela
biografia desses mesmos individuos, na qual incluem-se ndo apenas o0s
acontecimentos conscientemente vivenciados pela pessoa, mas também os nucleos

mais profundos de motivag&o inconsciente.

E possivel perceber que essa nocéo da psicologia analitica manifesta grande
similaridade com a nocédo de tathagatagarbha, isto é, natureza budica ou budeidade.
Conforme exposto anteriormente, a natureza budica constitui a esséncia inerente a
todos os seres, assim como o Self, para a psicologia analitica. Ambas as nocdes se

apresentam como a meta de realizacdo maxima do ser.

A terceira instancia da psiqué junguiana que avaliaremos é a nocao de ego.
Para Jung, 0 ego constitui o centro da consciéncia e também representa um
complexo, isto €, uma condicdo da consciéncia. Uma boa maneira de perceber o
funcionamento do ego é atentar para sua relacdo com a funcdo pensamento e a
funcdo sentimento, que representam funcbes opostas e expressam horizontes
diferentes em relacdo ao mundo. Essas funcdes opostas podem gerar duvidas e
interpretacdes diferentes sobre a realidade que nos cerca, gerando conflito interno.

Esse conflito se expressaria numa manifestacdo de oposi¢céo entre essas funcoes:
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uma se circunscreveria a dimensao consciéncia e a outra a dimensao inconsciente.
Nessa situacdo, 0 ego estaria entre esses elementos opostos, buscando estabelecer
uma relacdo de equilibrio. Assim, é possivel perceber que o ego € tratado como uma
espécie de interface entre aconsciénciae o0 inconsciente. Sem ele, a nossa

consciéncia ndo conseguiria atuar nesse plano de existéncia.

O ego pode se relacionar com as demais instancias psiquicas. Outra funcao
atribuida a ele diz respeito a adaptacéo (persona?®®), a possibilidade de lidar com a
realidade compartilhada, visto que a vida se da sempre inserida num contexto social.
Além disso, 0 ego constitui consciéncia existencial da psique e de contetdos

somaticos.

Diante do que foi dito, € possivel perceber que a no¢do de ego da psicologia
analitica manifesta grande similaridade com a no¢do de ahamkara do budismo
Mahayana. Ahamkara consiste num epifendmeno que resulta de uma associacao
circunstancial de partes, sendo, portanto, destituido de substancialidade. Da mesma
forma, a nogao de ego nao se sustenta sozinha, porque depende, em sua existéncia,
de uma instancia que ndo é mais individual e sim universal, isto €, o Self. Martin Kalff

aponta para essa relacao de similaridade entre o ahamkara e o ego:

The image of the ego that emerges is that it is constituted by the
awareness of the somatic and psychic reality of one self. That
accounts for its complexity. In that sense it is not a partless one. It is,
moreover, not identical with the somatic and psychic constituents; it
rests on them, or in other words it depends on them. This comes
close to the Buddhist view which sees the "I" [ahamkara] as
depending on the aggregates, but not as being identical with them.
Jung, moreover, does not say anything that would indicate a
permanent nature of the "l." He speaks only of a "high sense of
continuity and identity with itself." This continuity is, however, in
Jung's views only relative in view of the changes a personality can
undergo. (KALFF, 1983, p. 115)

O segundo vetor da psicologia analitica no qual pretendemos identificar a
presenca inspiradora do budismo refere-se as estruturas pedagodgicas da clinica.
Analisaremos neste contexto a relagcdo entre analista e analisando, terapeuta e
paciente, bem como o sentimento de “Eros”, o “amor” desenvolvido pelo primeiro em

relacdo ao segundo, como condicdo de eficacia da terapia. Jung (OC 7/1, 2012, p.

26 Refere-se a aspectos da personalidade, podendo ser traduzida por “mascara”.
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65, § 78) afirma: “Onde impera o amor, nao existe vontade de poder; e onde o poder

tem precedéncia, ai falta o amor”.

O analista precisa passar por formacao teorica, supervisdo clinica e terapia
analitica para se tornar psicoterapeuta. O principal método de analise é 0 processo

dialético entre analista e analisando. Andrew Samuels afirma:

Jung enfatizava que o relacionamento analitico ndo deveria ser visto
em termos de um procedimento meédico ou técnico. Referia-se a
ANALISE como um “processo dialético”, implicando que ambos os
participantes estdo igualmente envolvidos e que existe uma interacao
nos dois sentidos entre eles. (SAMUELS, 1988, p. 12)

A habilidade do terapeuta se desenvolve de acordo com seu treinamento. Ele
se vale da interpretagéo para analisar detalhes da mente e do corpo do analisando,
tendo como objetivo exorta-lo a autoanalise e a realizacdo de exercicios praticos
como sugestdes para que ocorram insights, isto €, estados de consciéncia
despertos. A meta do terapeuta é orientar o analisando de modo que este ultimo

possa dar sentido a sua existéncia.

A relacdo do analisando com o analista desenvolve-se de modo particular e
individual. Da parte do terapeuta é necessario um sentimento de responsabilidade e
moderacdo, enquanto da parte do analisando faz-se necessaria uma auto-entrega
marcada pela exposicdo de sua propria intimidade. Nesse esquema, analisando e
analisado representam dois seres humanos trabalhando juntos para superar o
sofrimento. A psicoterapia dirige-se a superacdo do sofrimento, buscando constituir
um o canal de expressao dos conteudos represados do analisando. O terapeuta
usard palavras, frases, sentencas e gestos para comunicar significados emocionais,
visando apresentar ao analisando os contetddos psiquicos deste Ultimo que né&o

foram ainda apropriadamente elaborados.

A sensibilidade de Jung diante da problematica do sofrimento consiste no
plano de fundo para se entender o compromisso e o sentimento de responsabilidade
nutrido pelo analista com relagédo ao analisando. Uma das influéncias budistas nesse
ambito veio através de Schopenhauer, em seu liviro O mundo como vontade e

representacdo. Como afirma Shoji Muramoto:
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We are nowadays struck by the similarities between Schopenhauer
and Jung in views of the unconscious, archetypes, and dreams
(Jarrett 1999). Schopenhauer, the admirer of Goethe, was the first
Western philosopher who intensively studied Buddhism and
incorporated it into his philosophical system. And Jung obtained
through Schopenhauer some knowledge of Buddhism, especially
Mahayana Buddhism. (...) Jung especially felt confirmed by
Schopenhauer’'s pessimistic remark that there is something
fundamentally wrong with this world created by God. For him
Schopenhauer was the first philosopher who openly spoke of the
inevitability of suffering, confusions, desires, and evils in the world,
the first Noble Truth in Buddhism. (MURAMOTO, 2005, p. 121)

O contato de Jung com Schopenhauer foi relevante para a problemética das
pedagogias clinica, fazendo com que Jung mudasse seu olhar diante da relacao
entre analista e analisando de forma a perceber que ambos estdo em processo de

transformacao. Samuels afirma:

De modo semelhante, o desejo de Jung de distinguir a analise da
medicina em geral, e sua énfase na qualidade da personalidade do
analista, daquilo que via como a lealdade ou sujeicdo de Freud a
técnica em particular, levou-o a se referir ao processo de cura como
uma arte, as vezes uma “arte pratica”. Também ligava o processo de
cura a compaixdo — uma opinido que encontra ressonancia em
tentativas modernas de caracterizar os elementos eficazes no
relacionamento terapéutico como a calorosidade, a autenticidade e
empatia do terapeuta. (SAMUELS, 1988, p. 82)

Carl Jung percebeu que o sofrimento, em todas suas manifestacbes, €
inerente a vida de cada pessoa, 0 que o levou a humanizar seu proprio olhar diante
do outro e, consequentemente, a mudar sua maneira de realizar os atendimentos
clinicos. O filme Questdo do Coracdo?’ exemplifica a relagdo de Jung com seus
analisandos. No filme em questdo, as pessoas que fizeram andlise com Jung, déo
testemunho de sua experiéncia de terapia. Segundo o relato de muitos deles, Jung
se aproximaria da personificacdo de um sabio oriental, aos moldes de um guru ou

guia espiritual cujo olhar profundo tocava a alma.

Podemos suspeitar que as caracteristicas dessa dimensdao pedagdgica

clinica, estabelecida entre analista e analisando, tenha como pano de fundo uma

27 Filme sobre a vida e a obra de Carl Gustav Jung, que consiste também num relato dos analisandos
de Jung. O filme foi produzido nos Estados Unidos da América e data 1983.
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inspiracdo na tradicdo oriental ou, mais especificamente, na relacdo entre mestre e
discipulo das tradi¢cdes budistas. A no¢cdo do mestre budista — o bodhisattva —, com
suas qualidades fundamentais de karuna — compaixao — e updya — capacidade de
adequacao dos seus ensinamentos —, poderia talvez representar um ideal de
aspiracdo para a psicologia analitica. Os ensinamentos budistas e os métodos
terapéuticos de Jung invariavelmente adaptam-se as necessidades, condicdes e
capacidades especificas do individuo: o mestre budista e o terapeuta sdo guias

nesse caminho.

O terceiro e ultimo vetor da psicologia analitica no qual pretendemos
identificar a presenca inspiradora do budismo sdo os processos de transformacéo.
No contexto da psicologia analitica, esses processos referem-se a funcéo
transcendente e tem como desdobramentos especificos, entre outros, a analise de

sonhos e os exercicios de imaginacao ativa.

Os processos de transformacéo constituem o que propriamente chamamos de
andlise da psique. Jung valeu-se da analise dos sonhos como importante recurso
para estudar as manifestagbes do inconsciente. Por meio dela, o analisando se
coloca diante daquilo que desconhecia em si mesmo. E possivel afirmar, ainda, que

o sonho é a principal chave para dar inicio ao processo de analise.

Pode-se dizer que a analise de sonhos € o primeiro nivel de acesso ao
inconsciente, e 0 exercicio da imaginacao ativa, o segundo nivel. Sobre o segundo
nivel, Jung (OC 9/1, 2014, p. 190) afirma: “¢ um método de introspecg¢éo indicado
por mim e que consiste na observagao do fluxo das imagens interiores”. O junguiano
Murray Stein (2006, p. 166) ressalta, em seu livro O mapa da alma, que as “técnicas
de imaginacdo ativa e interpretacdo dos sonhos prestam-se a interacdo com a
psigque e a formacdo de um relacionamento consciente com ela”. No trecho abaixo,

Jung expde os dois métodos apresentados:

Outra fonte de acesso ao material necessario € a imaginacdo ativa.
Entende-se por esta Ultima uma sequéncia de fantasias que é gerada
pela concentracdo intencional. Minha experiéncia ensinou-me que a
intensidadee a frequéncia dos sonhos séo refor¢cadas pela presenca
de fantasias inconscientes e inapreensiveis e que quando estas
emergem na consciéncia o carater dos sonhos se transforma
tornando-os mais fracos e menos frequientes. Cheguei a concluséo a
partir disto que o sonho muitas vezes contém fantasias tendentes a
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se tornarem conscientes. As fontes oniricas sao muitas vezes
instintos reprimidos, cuja tendéncia natural € influenciar a mente
consciente. (OC 9/1, 2014, p. 58, § 101)

Essa relacdo do individuo com seus conteddos oniricos relaciona-se a
dicotomia entre a consciéncia e inconsciéncia. Esta udltima tem um sentido de
ignoréancia, enquanto a primeira tem um sentido de conhecimento. Pode-se dizer que
sao interdependentes e, por isso mesmo, inexistentes independentemente.
Reconcilia-las, isto €, transformar o conhecimento do consciente em sabedoria pela
incorporacdo dos elementos do inconsciente € o0 que constitui o caminho da
individuag&o. A relagdo entre a consciéncia e inconsciente reflete o sentido tltimo da
funcdo transcendente, da experiéncia da individuacdo. Nesse sentido, a dicotomia
consciente-inconsciente € condicdo necessaria para experiéncia de libertacéo,
sendo esses dois elementos ficcdes necessarias para a conducéo de todos os seres
a meta da individuacdo. Por essas razfes, o terapeuta deve encontrar uma
estratégia para que o analisando exercite o desenvolvimento da conexdo entre a

consciente e inconsciente, estratégia essa que nunca € um fim em si.

Os principios essencialmente seculares da psicologia de Jung tenderam a se
alinhar cada vez mais aos pensamentos orientais, especialmente ao budista. Isso
nao quer dizer que o “despertar” de Jung tenha como causa os fundamentos
filosoficos do pensamento budista, mas sim que o seu trabalho de exploracdo do
inconsciente encontrou nos ensinamentos do Buda um caminho semelhante e
paralelo. Em outras palavras, Jung percebeu nos ensinamentos budistas a
justificacdo e a confirmacdo para muitas de suas proprias teorias psicolégicas. O
exemplo de transformacdo do budismo Mahayana — o caminho do bodhisattva
(bodhisattvamarga) — tem muito em comum com certas orientacdes da psicologia
analitica, de forma que esta ultima pode muito bem se beneficiar dos ensinamentos
budistas, e o0s junguianos, por sua vez, podem se valer disso para alcancar maior

compreensao da natureza das coisas.

Dentre as possiveis conexdes semelhantes entre as praticas de
transformacdo, tanto da pratica junguiana — em especial a imaginacdo ativa —,
quanto do budismo Mah&yana — em especial as praticas da meditagao (dhyana) —,
sao especialmente significativas para mostrar a presenca inspiradora desta ultima na

primeira. Nesse sentido, destacam-se as leituras feitas por Jung dos sdfras do
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Prajfiaparamita (Sutra do Coracédo) e do Vajracchedika-prajiaparamita-satra (Sutra
do Diamante), bem como das eminentes histérias do mestre Ch'an Xu Yun (1840-

1959), relacionadas as préticas de imaginacéo ativa.

De acordo com o0s ensinamentos budistas, o sofrimento surge do
estancamento do fluxo interminavel do pensamento. O objetivo da meditacdo é
precisamente suprimir esse estancamento e suas fantasias e permitir a liberacdo do
fluxo que constitui a realidade. Com isso, o praticante budista transforma sua mente,
tornando-a silenciosa, vazia de contetudo, e pode entdo perceber claramente a
profundidade subjacente a mente. A natureza da mente nesse momento é
experimentada como espacosa e vazia. O conteldo inconsciente é completamente
desarraigado e tudo € silenciado. Buda ensinou que toda a ilusdo comeca com a
separacdo da mente em sujeito e objeto. Essa realizacdo adicional requer que o
praticante budista olhe diretamente para o inconsciente, que é o verdadeiro aspecto
vazio da mente. O inconsciente, nesse sentido, ndo € uma negacdo da realidade,
mas sim a base de onde surge toda a realidade. Olhar para o inconsciente requer

uma forca de espirito definida que ndo renuncia em sua intensidade ou fungao.

A psicologia de Jung oferece algo que apresenta certa sintonia com o
processo de esvaziamento caracteristico do budismo Mahayana. Seu principal
processo de transformacdo, a imaginagao ativa, consiste em incessante liberacao,
derramamento e refinamento de imagens que se transformam em outras. As
imagens da vida psicologica sdo reestruturadas e recapacitadas mediante um
processo de desliteralizacdo. A histéria pessoal ndo é mais isolada: passa a fazer
parte de um continuum — um fluxo entre passado, presente e futuro, misturado o

tempo todo.

7z

A relatividade do tempo é uma das contribuicbes singulares de Jung a
possibilidade penetrar no mistério da vida psicolégica. Essa perspectiva se insere
em sua compreensdo da transferéncia transpessoal, seu método sintético de
psicoterapia enraizado no poder curativo do simbolo e, talvez mais poderosamente,
em sua ideia de sincronicidade, que confirma que 0s eventos podem ser

transformados quando o significado invade a histéria intemporal do mundo.

Talvez um modelo de inspiracdo budista mais relevante para ideia de
imaginacao ativa seja 0s processos de meditacdo desenvolvidos nas tradicdes do

zen budismo, especialmente na tradi¢cdo do budismo tantrico tibetano. E importante
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notar que, apesar da recorrente associacdo as tradicbes orientais, as praticas
meditativas se desenvolveram em diferentes culturas, desde tempos remotos. No
livro Convite ao Siléncio, Norris reflete sobre a meditacdo e sua eficicia para nossa
saude psiquica, fisica e mental.

As pessoas geralmente me procuram porque perderam
uma espécie de fio que da significado as suas vidas. Sem
significado, nossas vidas perdem o brilho. Aguentamos
nossos dias em vez de abracarmos a vida que ha neles.
A entrada no reino do significado requer atencdo e
dedicacdo. Requer uma vida interior reflexiva. Requer
serenar nossas mentes normalmente tagarelas. Requer
confiar na nutricdo do siléncio que propicia a vida, o vasto
campo de permissdo e amparo que a sustenta. (NORRIS,
p.09, 2008)

O ponto central de inspiracédo junguiana oriunda do budismo tantrico tibetano
€ a nocdo de mandala. Os estudos de Jung sobre o simbolismo da mandala
tornaram-se o foco central de sua atengcdo, uma vez que, em sua concepgao, a

mandala constitui a expressdo mais sucinta da unidade da vida psiquica.

No periodo de rompimento entre Jung e Freud, por divergéncias tedricas,
esse encontrou no simbolo da mandala importante significado de manifestacdo da
psique. Jung pesquisou uma grande quantidade de imagens da mandala. Num
primeiro momento, ainda antes de se familiarizar adequadamente com as tradi¢cdes
tibetanas, ele investigou, como afirma Clarke (2001, p. 134), “from the dreams and
fantasies of patients to the symbols and rituals of the world’s religions and
mythologies, but it was in the crucible of his own inner experience that the
significance of these images was initially forged.”. Com efeito, Clarke (2001, p. 134)
afirma quanto ao seu método de lidar com essas fantasias da mandala era “express
them outwardly in drawing, painting, and in building models with stones, and it was
while thus engaged that he found himself creating regular, symmetrical images which
he later identified as mandalas.”. Jung percebeu que essas imagens eram nada
menos que imagens da totalidade da personalidade. A realizagcdo do eu tornou-se,
para ele, a meta que poderia dar sentido a vida, e a mandala constituia seu simbolo
perfeito. J.J. Clarke expbe sobre uso do termo da mandala e do uso sofisticado na

tradicdo budista tibetana.
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The use of the term ‘mandala’ to refer to his experiences at this
period is, however, a little anachronistic, for it was only subsequently
that he became acquainted with the Oriental versions of it, and came
to the view that the mandala represents one of the oldest religious
symbols of humanity. His first published discussion of this term
appears in 1929 in his Commentary on The Secret of the Golden
Flower. There he noted that ‘Mandala [in Sanskrit] means “circle”,
more especially a magic circle’, and went on to argue that mandala
symbolism is to be found in many different cultures, including
Christian, Egyptian, and American Indian, though the most beautiful
examples are to be found in Tibetan Buddhism. (CLARKE, 2001, p.
134)

Em 1937, em suas palestras sobre psicologia e religido, Jung enunciou esta

breve descricdo das mandalas budistas tibetanas:

No Oriente, encontramos também certas analogias: os mandalas ou
circulos budistas, quase sempre de origem tibetana. Em geral,
consistem em um padma redondo ou l6tus, que contém um edificio
sagrado de forma retangular, com quatro portas, indicando os quatro
pontos cardeais e as estagBes do ano. No centro encontra-se um
Buda, ou mais frequentemente, a unido de Shiva e sua shakti, ou o
equivalente simbolo do dorje (belemnita). (OC 11/1, 2012, p. 87, §
113)

A funcdo principal dessas imagens é constituir um instrumento de utilizagédo
deliberada e sistematica nos processos de meditacdo dos discipulos, dirigidos por
um mestre. A mandala atua como uma espécie de mapa cosmoldgico, que fornece
um guia simbdlico para a estrutura do mundo, tanto humano quanto divino, no qual
cada devoto devera empreender sua jornada de vida. Ela tem, portanto, um
significado pratico mais imediato em termos da conduta dessa jornada, pois atua
como um dos principais auxiliares da disciplina de meditacdo. A origem de tais
imagens ndo se encontra no dogma lamaista, mas em sonhos e visdes, de modo
que a mandala verdadeira ndo é, de modo estrito, uma imagem observavel, mas

sempre uma imagem interior, gradualmente construida através da imaginacéo ativa.

Na tradicdo tantrica a mandala é vista como instrumento de um método de
identificacdo do iniciado, que busca escapar do mundo da ilusdo, com o0s

bodhisattvas supremos. O objetivo da mandala, para o praticante, é extrair e

reconhecer as virtudes das divindades. Jung afirma:
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A meta da contemplacdo dos processos representados no mandala é

que o iogue perceba (interiormente) o deus, isto é, pela
contemplacgéo ele se reconhece a si mesmo como deus, retornando
assim da ilusdo da existéncia individual a totalidade universal do
estado divino. (OC 9/1, 2014, p. 361, § 633)

As mandalas podem também assumir a forma de uma danca ritual ou assumir
a forma de um templo. Por exemplo, uma danca ritual a esse nivel pode ser moldada
por um padrédo simétrico de movimento e, também, pode ser conduzido dentro de
um lugar sagrado, um circulo magico, onde a presenca divina € experimentada.
Clarke (2001, p. 136) afirma: “The same geometrical patterns can be observed in
many temple structures in the East, which are also based on the figures of the
square and the circle”. Veja a imagem mandalas no anexo Il (Fig. 7-9).

A descoberta da imagem da mandala tibetana foi bem importante e tem
amplas implicacGes para a compreensado da crencas e praticas religiosas orientais. A
tentativa empreendida por Jung de atribuir a essa imagem o sentido de um
fenbmeno universal arquetipico — por meio de toda uma rede de ligagbes analdgicas
e de uma ampla gama de fendbmenos culturais, tanto no Ocidente como no Oriente,
seja ha modernidade ou na antiguidade — insere-se no contexto de sua Visédo
hermenéutica. Jung coletou uma grande variedade de mandalas, oriundas de

diferentes épocas, historicas e tradi¢cdes culturais.

Para a tradicdo budista, a iluminacdo completa envolve a integracdo do
observador com o observado ou, em termos junguianos, a integracdo da mente
consciente com a mente inconsciente, de modo que o discipulo/analisado
experiencie a totalidade. A filosofia budista vé esse processo como a dissolucdo do
sentido fantasioso do eu permanente (ego) através da realizacdo da verdadeira
esséncia (Self) vazia da mente, mediada por uma técnica bem-sucedida de
meditacdo. O adepto budista se esfor¢ca por compreender que o conteudo que surge
na mente é impermanente e insubstancial, enquanto Jung se esforca para analisar e
compreender o significado desse conteddo, que se desdobra em infinitas
possibilidades. O adepto budista busca perceber diretamente a esséncia da mente
atraves de um deixar ser (tathagata) de seu contetdo, enquanto Jung busca analisar
o significado profundo “infinito” desse conteido. Ambas as abordagens defendem a

conquista de um conhecimento superior como resultado do caminho de
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transformacdo, que aparece como o bodhisattvamarga no budismo Mahayana, e

como o caminho de individuacéo na psicologia analitica.

Em sintese, neste capitulo, apresentamos os vetores da psicologia analitica
que, no nosso entendimento, manifestam uma inspiragdo no budismo Mah&yéana.
Num primeiro momento, analisamos as instancias psiquicas, isto €, os contetudos
gue ja se apresentam no individuo, que fazem parte da constituicdo do ser. Num
segundo momento, analisamos as estruturas pedagogicas da clinica e, mais
especificamente, as relagdes entre analista e analisando como correlato possivel da
relacdo entre mestre e discipulo no budismo. Por fim, num terceiro momento,
analisamos os processos de transformacéo que visam a realizacdo como meta, com
énfase na imaginagdo ativa e nas praticas budistas de visualizagdo das mandalas.
Observe a tabela abaixo, que busca estabelecer, de forma sintética, algumas
correlagdes entre a psicologia analitica e o budismo Mahayana, no que tange aos

trés vetores mencionados acima.

Tabela 1: Vetores do Budismo Mahayana e da psicologia analitica.

Vetores Budismo Mahayana Psicologia Analitica

Alayavijfidna inconsciente coletivo
Instancias Psiquicas Tathagatagarbha Self

ahamkara Ego

karuna Terapeuta
Estruturas Pedagogicas | Upaya Método

da Clinica

Mestre e Discipulo

Terapeuta e Analisando

samvrtti/ paramartha/

fungéo transcendente

dharmakaya

Nidra andlise dos sonhos
Processos de Nirvana individuacéo (meta)
transformacgao visando a | Meditacdo imaginacéo Ativa
individuagéo Avidya descentramento (Self)

Bodhisattvamarga Individuacgéo (processo)

O envolvimento de Jung como pensamento Oriental foi determinante para a
consolidagédo de seu papel como um terapeuta do Ocidente preocupado com 0s
processos reais de construcdo de sentido da existéncia. J. J. Clark sintetiza essa

ideia com as seguintes palavras:
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A chave para compreender o processo terapeutico de Jung, reside
no processo de transformacdo do si-mesmo, ou individuagdo, e
embora seu compromisso com 0 processo estivesse bem enraizado
a época em que veio compreender profundamente o pensamento
oriental, ele ainda assim descobriu alguns importantes e estimulantes
elos entre sua prépria obra e certos aspectos dessas antigas
tradi¢cdes. (CLARK, 1993, p. 119)
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CAPITULO 3 - A SENDA DA INDIVIDUACAO EM JUNG E A SENDA
DA REALIZACAO (BODHISATTVAMARGA) NO BUDISMO
MAHAYANA

Apresentamos no primeiro capitulo, o projeto da psicologia analitica, como
resposta ao problema da crise de sentido do homem moderno europeu e sua
perspectiva de resgatar uma dimensao religiosa da existéncia. No segundo capitulo,
analisamos a presenca do budismo na obra de Jung e sua repercussao nos
principios conceituais da psicologia analitica. Neste terceiro, e ultimo capitulo,
pretendemos colocar frente a frente os dois projetos de transformacdo - a
individuagdo da psicologia analitca e o caminho do bodhisattvamarga -
apresentando suas similaridades e diferencgas.

Este capitulo sera dividido em trés subcapitulos. O primeiro é referente aos
principios doutrinarios da psicologia analitica pertinentes a topologia de Jung. Seréo
abordados conceitos como ego, consciéncia, inconsciente individual, inconsciente
coletivo e Self, todos eles atinentes a disciplina de transformacéo e aos requisitos
necessarios para o processo de individuacdo. Buscamos mostrar a centralidade do
processo de individuacdo na psicologia analitica. No segundo subcapitulo, sera
apresentado o objetivo central do budismo Mahayana e seu ideal de realizacdo do
bodhisattva, o bodhisattvamarga. No terceiro e ultimo subcapitulo, serdo colocadas
algumas questdes que podem auxiliar na compreensdo das proximidades e

diferencas entre essas propostas.

3.1 — A SENDA DA INDIVIDUACAO EM JUNG, SEUS REQUISITOS E
BASE DOUTRINARIA

No primeiro capitulo, foi apresentado o conceito de individuagdo no contexto
mais amplo dos aspectos gerais da psicologia analitica. E mais, especificamente no
contexto do eixo ego-self. Neste subcapitulo, apresentaremos a senda do processo
de individuagdo, seus requisitos e sua base doutrindria de transformacéao,

fundamentais na pratica psicoterapéutica da psicologia analitica de Carl Gustav
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Jung. A senda da individuacdo sera apresentada de forma sistematica como um
processo disciplinar, pedagdgico e pratico para alcancar a realizacao/individuacao
(Self).

O processo de individuacdo do ser humano, como o de qualquer outro ser
vivo, ocorre de uma forma sistematica, ainda que ele esteja potencialmente dado
como uma possibilidade inata da natureza humana. Uma das caracteristicas do
processo de individuacdo é seu carater de singularidade e irrepetibilidade. A mera
observacdo da forma como qualquer outra pessoa realiza o seu proprio
amadurecimento psiquico, ndo obstante, pode-se constituir num fator de
encorajamento, ndo possui eficacia suficiente. Embora, muitos problemas sejam
comuns ao ser humano, cada um de nds tem uma maneira particular e Unica de

encaminhar seu processo de realizagéo.

Nas Obras Completas, e principalmente, na autobiografia de Jung, estédo
representados, ndo sé, o seu caminho de construcdo de uma teoria psicologica, mas
muito especialmente o seu caminho de realizacdo pessoal, em cuja reflexdo se
projeta a possibilidade de pensar as caracteristicas gerais do processo de
individuacéao.

Jung questionava e refletia sobre o desenvolvimento da psicologia e
reivindicava a necessidade de uma psicologia pratica, isto €, uma psicologia medida
a luz da sua capacidade de transformacao dos individuos, voltada e avaliada a partir
de sua eficicia no processo de inviduagdo. Ele afirma:

N&do exercemos uma psicologia com ambigcbes meramente
académicas cujas explicacbes permanecessem letra morta. O que
gueremos é uma Psicologia prética, verdadeira em seu exercicio, ou
seja, uma Psicologia que nos forneca explicagbes confirmadas por
seus resultados.(OC 8/2, 2000, p. 308, § 678)

A compreensédo da problematica existencial por parte de C. G. Jung parte do
principio de que a vida humana consiste em uma sequéncia de etapas, marcadas
por um acumulo gradual de experiéncia e potencial de alto reflexdo. Trata-se de uma
tarefa demasiadamente exigente, uma vez que, demanda a observagao e o tragado

de um quadro de toda a vida psiquica, desde o berco até a sepultura. Essas etapas,



122

referem-se aos diferentes modos de existir, jA que cada um vive sua experiéncia

existencial de forma Unica e irrepetivel.

Em esséncia, a visao jungiana de mundo engloba, de forma profunda, os
seguintes aspectos: a estética, a ética e a filosofia, baseadas no prazer, no poder e
na atitude religiosa. Esta ultima, € aquela que de forma mais central, engloba todas
as demais, pois € ela que nos instiga a uma consideracdo e reflexdo radical sobre

eventos e experiéncias tanto do mundo exterior quanto do mundo interior.

Na prética terapéutica, analisar a vida do homem é se colocar diante de seus
problemas, davidas e experiéncias. Ao enfrentar um problema, o homem se recusa a
percorrer um caminho que conduz a obscuridades e indeterminacées. E dificil
entender que os resultados s6 podem ser alcancados apOs a travessia da

obscuridade, isto é, apds tomar consciéncia das préprias escolhas e encarar a

prépria realidade.

A consciéncia precisa tomar as decisées que anteriormente cabiam a
natureza, de forma que o homem ¢é forcado a substituir a confianca nos
acontecimentos naturais por decisdes e solu¢cdes conscientes. Para Jung, cada
problema implica a possibilidade de ampliar a consciéncia. Pode-se dizer, entdo, que

sem consciéncia nao existem problemas?

Jung comeca a indagar como surgiu a consciéncia no homem. Ao ver uma
crianca reconhecer alguém ou alguma coisa, observa que a crianca tem consciéncia,
podendo-se falar de conhecimento quando se liga uma nova percepgdo a um

contexto ja existente.

O sentimento de subjetividade ou de egoicidade surge quando os conteudos
do “eu” ou do chamado complexo do “eu” adquire energia propria. Isso ocorre,
provavelmente, quando a crian¢ga comeca a falar de si, na primeira pessoa e comeca
a perceber seu proprio “reflexo” no espelho, no sentido de refletir sobre si. (Cf. OC
8/2, 2000, p. 162, § 755)

Neste estagio infantil da consciéncia, ainda ndo ha problemas: a crianga vive
ainda na atmosfera psiquica dos pais. Jung chamou essa identificacdo dos
inconscientes de pais e filhos de participation mystique. Como, nesse periodo, a vida
psicolégica é governada basicamente pelos instintos, o inconsciente ndo conhece

nenhum problema. “O nascimento psiquico e a diferenciacdo consciente em relacao
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aos pais s6 ocorrem na puberdade, com a irrupcdo da sexualidade” (OC 8/2, 2000,
p. 162, § 756).

“‘Quanto mais nos aproximamos da metade da existéncia e mais conseguimos
nos firmar em nossa atitude pessoal e em nossa posi¢ao social, mais cresce em nés
a impressao de havermos descoberto o verdadeiro curso da vida”, e também, dos
principios e ideais do comportamento (OC 8/2, 2000, p. 164, § 772). O propdsito de
permanecermos imutavelmente vinculados a esses principios e ideais, passa a ser
considerado algo eternamente valido e uma manifestacéo de virtude. Com isso, se
omite o fato de que os objetivos de carater social cumprem uma dimensao ainda
parcial com relacdo a totalidade da personalidade. Para Jung, o desenvolvimento da
personalidade nessa perspectiva de totalidade € o que propriamente concerne ao
processo de individuag&o. Jung afirma:

Personalidade é a realizagdo maxima da indole inata e especifica de
um ser vivo em particular. Personalidade é a obra a que se chega
pela maxima coragem de viver, pela afirmacdo absoluta do ser
individual, e pela adaptacdo, a mais perfeita possivel, a tudo que
existe de universal, e tudo isto aliado & méaxima liberdade de decisao
propria. (OC 17, 2012, p. 182, § 289)

Na fase, entre os trinta e cinco e quarenta anos de idade — periodo que
corresponde aproximadamente ao inicio do que Jung, denomina de segunda metade
da vida, em seu ensaio, As Etapas da Vida - ocorre, segundo Jung, uma mudanca
muito importante na existéncia humana: ha indicios indiretos de mudancas que
parecem derivar de pressfes oriundas do inconsciente coletivo. Muitas vezes, ocorre
uma espécie de mudanca lenta do carater da pessoa. Outras vezes, tracos
desaparecidos desde a infancia voltam a tona. Pode ser também que antigas
inclinagbes e interesses habituais comecem a diminuir e a ser substituidos por
novos. Inversamente, as convicgdes e 0s principios que nortearam o individuo, até
entdo, principalmente os de ordem moral, comecam a endurecer-se e enrijecer-se, 0
gue pode leva-lo, paulatinamente, a uma posi¢cdo de fanatismo e intolerancia, que
culmina por volta dos cinquenta anos. E como se a existéncia desses principios
estivesse ameacada, e, por esta razdo, sua defesa se tornasse ainda mais
necessaria. E neste momento, que Jung percebe o surgimento de uma oportunidade

Unica de reversao de sentido, pela abertura a possibilidade de uma superacéo dessa
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mesma ordem moral enrijecida. A essa abertura a transformacédo Jung chama de

metanoia.

Metanoia é uma palavra grega formada pelo prefixo meta — com sentido de
“aquilo que esta além, aquilo que transcende” — e pelo radical noia— um verbo que
se relaciona ao ato pensar, ao exercicio da razdo, compreensdo ou entendimento.
Este ultimo radical tem origem em comum com a palavra grega nous, que pode ser
traduzida como ‘consciéncia’. Sendo assim, ‘metanoia’ aponta para uma expansao
da consciéncia, um ir além da razado légica, uma transcendéncia ou transformacéao
de crencas e visdes de mundo. (Cf. MAGALDI, 2016)

De forma equivocada, “muitos estudiosos acabam associando de forma
banalizada a metanoia a uma crise da meia idade” (MAGALDI, 2016). E evidente
que, nesta etapa, por conta da chegada a segunda metade da vida e da proximidade
da morte, “o sujeito torna-se muito mais suscetivel a empreender mudancas de
valores, e abrir mdo da materialidade e demandas territoriais, para que a dimensao
da espiritualidade ganhe uma importancia maior na sua vida” (MAGALDI, 2016).
Essa tomada de consciéncia, poderia potencialmente surgir a qualquer momento da
vida humana. Entretanto, a sugestdo de que isso ocorre fundamentalmente na
segunda metade da vida estd baseada na ideia de que é necessario para o
florescimento dessa mesma mudanca de paradigma de consciéncia que certos

requisitos de experiéncia e reflexdo sobre a mesma sejam cumpridos. Jung afirma:

E isto, 0 que costuma acontecer na época em que se atinge o meio
da vida; a natureza singular do ser humano forca deste modo a
passagem da primeira metade da vida para a segunda. O estado em
gue o homem era apenas um instrumento de sua natureza impulsiva
se transforma em um estado diverso, no qual o homem ja nédo é
instrumento, mas passa a ser ele mesmo — a natureza se torna
cultura, e o impulso, espirito. (OC 17, 2012, p. 209, § 335)

A metanoia exige, portanto, uma espécie de “transgressao” devido ao fato de
“provocar muitas transformacdes, tanto no comportamento quanto no pensamento e
no carater das pessoas, produzindo rompimentos de valores, de relacionamentos e
até de visdes de mundo” (MAGALDI, 2016). Muitas vezes, surge na forma de crises
e desencantamentos, “fazendo com que os individuos repensem seu existir”

(MAGALDI, 2016). Na base dessa crise, “esta a experiéncia simbdlica de morte e de
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renascimento” (MAGALDI, 2016). E necessario que aconteca esse rompimento para

gue se possa dar continuidade ao processo de individuacao.

O neurdtico é alguém que jamais consegue fazer no tempo presente com que
as coisas corram da forma como ele gostaria. Da mesma forma, como foi incapaz de
se libertar da infancia, agora também ele se mostra incapaz de se libertar da
juventude e caminhar em direcdo a uma nova condicdo de vida. Teme o0s
pensamentos sombrios da velhice que se aproxima e, como a perspectiva do futuro
lhe parece insuportavel, ele se volta desesperadamente para o passado. Da mesma
forma, que o individuo preso a infancia recua apavorado diante da incognita do
mundo e da existéncia humana, assim também, o homem adulto recua assustado
diante da segunda metade da vida, como se 0 aguardassem tarefas desconhecidas
e perigosas, como se sentisse ameacado por sacrificios e perdas que ele nao teria
condi¢cBes de assumir, ou, ainda, como se a existéncia que ele levou até agora |Ihe

parecesse tdo bela e tdo preciosa que ele ja ndo seria capaz de passar sem ela.

Para Jung, a raiz fundamental que estd na base de todas as dificuldades
desta fase de transicdo € uma mudanca singular que se processa nas profundezas

da alma, e que Jung compara ao momento de transicdo do sol da manha para tarde.

Para caracteriza-la, eu gostaria de tomar como termo de comparacao
0 curso diario do Sol. Suponhamos um Sol dotado de sentimentos
humanos e de uma consciéncia humana relativa ao momento
presente. De manh&, o Sol se eleva do mar noturno do inconsciente
e olha a vastiddao do mundo colorido que se torna tanto mais amplo
guanto mais alto ele ascende ao firmamento. O Sol descobrir4 sua
significag@o nessa extensdo cada vez maior de seu campo de acgdo
produzido pela sua ascensdo e se dara conta de que seu objetivo
supremo estd em alcangcar a maior altura possivel e,
consequentemente, a mais ampla disseminagdo possivel de suas
béncéos sobre a terra. Apoiado nesta convicgéo, ele se encaminha
para o zénite imprevisto, imprevisto, porque sua existéncia individual
e Unica é incapaz de prever 0 seu ponto culminante. Precisamente
ao meio-dia, o Sol comega a declinar e este declinio significa uma
inversdo de todos os valores e ideais cultivados durante a manha. O
sol tornara, entdo, contraditério consigo mesmo. E como se
recolhesse dentro de si, seus préprios raios, em vez de emiti-los. A
luz e o calor diminuem e por fim se extinguem. (OC 8/2, 2000, p. 165,
8§ 778)

Os valores do homem e mesmo seu corpo, no periodo de passagem da

direcdo da tarde e noite da existéncia, tendem a assumir formas opostos as do



126

periodo anterior. Essa mudanca, é ainda mais acentuada no dominio do psiquico do
gue no dominio do fisico. Jung (OC 8/2, 2000, p. 167 § 785) afirma, que “0 homem
que envelhece deveria saber que sua vida ndo estd em ascensdo nem em
expansao, mas um processo interior inexoravel produz uma contracdo de vida.” Para
0 jovem, ocupar-se demasiado consigo proprio € quase um pecado ou, pelo menos,
um perigo, mas, para o homem que envelhece, dedicar atencdo ao proprio Self € um
dever e uma necessidade. “Depois de ter esbanjado luz e calor sobre o mundo, o
Sol recolhe os seus raios para iluminar a si mesmo” (OC 8/2, 2000, p. 167 § 785).

“O significado da manha consiste indubitavelmente no desenvolvimento do
individuo, em sua fixacdo na propagacdo de sua espécie no mundo exterior, € no
cuidado com a prole” (OC 8/2, 2000, p. 167 § 787). Isto é, “a finalidade manifestada
da natureza”. Mas, tendo alcancado esse objetivo, deveria 0 homem continuar
incessantemente, para além dos limites do razoavel e do sensato, sua busca pelo
dinheiro, pela ampliacdo das conquistas e pelo reconhecimento externo? Quem
estende sem necessidade a suma lei da manha, isto &, “o objetivo da natureza, até a
tarde da vida, deve pagar com danos a sua alma, assim como um jovem que
procura estender o seu egoismo infantil até a idade adulta deve pagar por seus erros
com fracassos sociais” (OC 8/2, 2000, p. 167 § 787). O desassossego em ganhar
dinheiro, a existéncia em sociedade, a familia e o cuidado com a prole sdo
decorréncias da natureza, mas nao esgotam a totalidade das implicacdes da cultura.
“A cultura se situa para além da esfera dos objetivos da natureza” (OC 8/2, 2000, p.
167 § 787).

Jung enfatisa reiteradamente o quanto € dificil perceber e aceitar que a
segunda metade da vida oferece objetivos diferentes daqueles da primeira metade,
isto é, objetivos muito distintos de uma mera diversificacdo da interacdo social, de
uma busca pela utilidade, eficiéncia, e construcdo de uma boa imagem, e de um

porto seguro para seus descendentes. Jung afirma:

Mas, ndo devemos esquecer que s6 bem pouquissimas pessoas sao
artisticas da vida, e que a arte de viver é a mais sublime e a mais
rara de todas as artes.(...) Assim, quantas coisas na vida ndo foram
vividas por muitas pessoas e assim se aproximam do limiar da
velhice com aspiracdes e desejos irrealizados que automaticamente
desviam o seu olhar para o passado. (OC 8/2, 2000, p. 167, § 789)
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Para Jung, o olhar para trds € uma doenca fatal: as pessoas deveriam ter
suas perspectivas e objetivos fixados no futuro, isto €, deveriam se abrir para
possibilidade da metanoia e de realizacdo da totalidade da psique. As grandes
religibes, prometem uma vida no além, um objetivo supramundano, que permite ao
homem mortal viver a segunda metade da vida com o mesmo empenho com que

viveu a primeira.

Mas aqui minha consciéncia de médico desperta, lembrando-me que
tem algo de importante a dizer-nos a respeito desta quetdo [morte].
Com efeito, tenho observado que uma vida orientada para um
objetivo em geral é melhor, mais rica e mais saudavel do que uma
vida sem objetivo, e que é melhor seguir em frente acompanhando o
curso do tempo, medo que marchar para trds e contra o tempo. Para
0 psiquiatra, o velho que for incapaz de se separar da vida é téo
fraco e tdo doentio quanto o jovem que ndo é capaz de construi-la...
Como médico, estou convencido de que é mais higiénico, se assim
posso dizer, olhar a morte como uma meta para qual podemos
sempre tender, e que voltar-se contra ela é algo de anormal e
doentio que prova a segunda metade da vida de seu objetivo
supramundano, sdo eminentemente racionais, do ponto de vista da
energia psiquica... Por isto, do ponto de vista da psiquiatria, seria
aconselhavel que sé pudéssemos pensar na morte como uma
transicdo, como parte de um processo vital cuja extensdo e duragao
escapam inteiramente ao nosso conhecimento. (OC 8/2, 2000, p.
168, § 792)

Para Jung, s6 é possivel viver a vida em plenitude quando se estd em
concordancia e harmonia com as novas metas, que Se insinuam na segunda
metade da vida, por pressdo inevitavel de elementos oriundos do inconsciente
coletivo e que se expressam na forma de simbolos indicativos. Escutar esses apelos
do inconsciente coletivo é sinal de sabedoria. Ndo se trata de fé nem de um
conhecimento especulativo, mas da concordancia de nosso pensamento, com as
imagens primordiais do inconsciente, que sdo as matrizes de qualquer coisa que a
nossa consciéncia possa cogitar. Um desses pensamentos primordiais € aquele que
traz a reflexdo sobre a morte como uma dimensao da propria vida. Essa reflexao,
gue constitui o conteudo essencial da metanoia sua perspectiva de resgatar uma
dimensdo religiosa da existéncia. No segundo ciclo da vida, ou numa outra

classificagdo que concebe a vida como um ciclo de quatro fases - infancia,
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juventude, maturidade e extrema velhice - a passagem da juventude para

maturidade. Afirma Jung:

Os cento e oitenta graus do arco da nossa vida podem ser divididos
em quatro partes. O primeiro quarto, situado a leste é a infancia,
aquele estado sem problemas conscientes, no qual somos um
problema para os outros, mas ainda ndo temos consciéncia de
nossos préprios problemas. Os problemas conscientes ocupam o
segundo e terceiro quartos, enquanto no ultimo quarto, na extrema
velhice, mergulhamos naquela situagdo em que, a despeito do
estado de nossa consciéncia, voltamos a ser uma espécie de
problema para os outros. A infancia e a extrema velhice séo
totalmente diferentes entre si, mas tém algo em comum: a imersao
no processo psiquico inconsciente. Como a alma da crianga se
desenvolve a partir do inconsciente, sua vida psiquica, embora néao
seja facilmente acessivel, contudo ndo é tao dificil analisar quanto a
das pessoas muito velhas que mergulham de novo no inconsciente,
onde desaparecem progressivamente. A infancia e a extrema velhice
sdo estados da vida sem qualquer problema consciente; por esta
razao eu nao as levei em consideracdo neste estudo. (OC 8/2, 2000,
p. 169, § 795)

O enfrentamento da fase de transicdo ou metanoia ocorre quando o individuo
logra ressignificar sua propria persona e confrontar sua sombra, que representa o
inconsciente coletivo e seus contetdos arquetipicos - isto €, os contetdos de carater
universal - que nao teriam tido, até esse momento, meios de se manifestar e de
expressar, de forma adequada e consciente. Essa ressignificacdo da persona, se da
por meio de um desmascaramento das personagens habitualmente usadas nas
relacdes interpessoais. S6 assim, 0 ego, que atua como gestor da consciéncia e
mediador da continua tensdo opositiva entre persona e sombra, podera encontrar o
entusiasmo em servir ao Self e, consequentemente, a todos 0s outros, isto €, toda
autoridade que o constitui. (Cf. MAGALDI, 2016)

Esse processo de metanoia, mediante o qual o ego se subordina ao Self e
que permite a superagao da questdo existencial do sofrimento é o que Jung chama
de ‘funcdo transcendente’. A funcdo transcendente funciona conectando e
reconciliando os opostos, a consciéncia e o inconsciente. Exercendo por meio de
simbolos, a funcéo transcendente facilita a transicdo de uma atitude ou condicéo
psicologica egocéntrica para outra Self-céntrica. “A fungdo transcendente representa

um vinculo entre dados reais e imaginarios, racionais e irracionais, preenchendo,
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assim, a lacuna entre a consciéncia e o inconsciente” (SAMUELS, 1988, p. 40). A
palavra ‘transcendente’ reflete a presenca de uma capacidade de “transcender a
tendéncia alto destrutiva” de se situar num ou outro polo dos opostos (Cf.
SAMUELS, 1988, p. 40). Jung, considera a funcéo transcendente, enquanto, método
que envolve a “participacao ativa” do paciente e a orientagdo ativa do terapeuta,

como o mais significante fator no processo psicoldgico de individuacéo. Jung afirma:

Quem der-se o trabalho de refletir sobre o assunto, conseguira
chegar a uma ideia aproximada do modo pelo qual se processa a
transformacéo da personalidade. Mediante a participacdo ativa, o
paciente mergulha nos processos inconscientes e, abandonando-se
a eles, consegue domina-los. E assim que liga consciente e
inconsciente. (OC 7/2, 2012, p. 114, § 368)

Portanto, adotando um ponto de vista teleolégico, Jung argumenta que a
funcdo transcendente ndo atua espontaneamente, sem objetivo ou propdsito. Ela
possibilita que o individuo supere o conflito, evite a unilateralidade e realize a
completude. Seu papel na estimulagdo da consciéncia é significante: ele fornece

uma perspectiva diferente de uma perspectiva puramente pessoal.

Dentre os métodos da psicologia analitica que visam a individuacdo e ao
exercicio da funcdo transcendente - e portanto, a ligacdo entre o consciente e o
inconsciente - destacamos a analise de sonhos e a imaginacao ativa. Para aplicacdo
desses métodos é imprescindivel a presenca do terapeuta, enquanto orientador de
todo processo. Nesse sentido, a psicologia analitica se desdobra necessariamente
numa relacao pedagdgica de didlogo. Jung apresenta essa dupla dimensédo - andlise
de sonhos e imaginacao ativa - metodoldgica da psicologia analitica num contexto
de uma dindmica evolutiva, onde o primeiro serve de prepara¢do para o segundo.

Jung afirma:

Quanto mais o individuo se concentra em torno de seus
contetdos inconscientes, tanto mais carregados de energia
eles se tornam; este é um fato psicoldgico indiscutivel. Tais
conteudos sdo vivificados, iluminados como que a partir de
dentro, e por assim dizer convertidos numa espécie de
realidade substitutiva. Na psicologia analitica, nos nos
utilizamos metodologicamente desse fendmeno. Denominei a
esse método de “imaginacao ativa”. (OC 11/5, 2013, p. 34, §
793)
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A analise dos sonhos € um método fundamental da psicologia jungiana.
Através dos sonhos, pode-se explorar o inconsciente e aprofundar o conteudo
imagético e simbdlico que emergem espontaneamente no paciente. Para Jung,
(JUNG, 2011, p. 16) o sonho € um fenbmeno natural e ndo uma intencao. Ele afirma
que “trata-se de um modo especifico de funcionamento que ndo depende da
vontade e do desejo, da intencdo ou do objetivo do Eu Humano. E um
acontecimento ndo intencional, assim como todos os acontecimentos da natureza.”
Esse é um método de dificil execugdo, pois exige solido preparo do analista. Marie
Louise von-Franz, discipula de Jung, ao tratar da pratica de analise de sonhos, no

livro O caminho dos Sonhos, observa:

A técnica pode nos levar longe. Mas ha, é claro, um tipo de aptidao
desenvolvida com a pratica, que ndo se pode transmitir para o
principiante. Um carpinteiro velho pode mostrar a um novo como usar
as ferramentas, tomar medidas ou cortar madeira, mas ha um certo
toque com a madeira que ele ndo pode comunicar. O aprendiz
precisa trabalhar vinte anos com madeira para adquirir aquele toque.
(VON-FRANZ, 1989, p. 23)

Para Jung, é fundamental que construamos uma nocdo a respeito da vida
onirica. Para tanto, o autor empenhou-se em encontrar aspectos significativos para o
estudo dos sonhos. De acordo com o junguiano, Felipe Souza (2014), pode-se dizer
gue (i) “o sonho representa a reacao inconsciente frente a uma situacdo consciente”;
(ii) “o sonho representa uma situacao que é fruto de um conflito entre consciéncia e
inconsciente”; (iii) “0 sonho representa a tendéncia do inconsciente cujo objetivo
€ uma modificacdo da atitude consciente”; e (iv) “0 sonho representa processos
inconscientes  que ndo evidenciam uma relacdo imediatacom a situacao
consciente”. Os sonhos dessas duas Ultimas categorias, que mais diretamente se
vinculam ao inconsciente coletivo, sdo muito peculiares e, devido ao seu carater
obscuro, ndo podem ser interpretados facilmente. O paciente se surpreende muito
ao sonhar algo assim, pois nem mesmo uma relacdo de causalidade pode ser
estabelecida. Trata-se de um produto espontaneo do inconsciente, que permeia toda
a atividade e €, portanto, altamente significativo. Para ilustrar a necessidade

instrumental do terapeuta nesse processo de interpretacéo dos sonhos, Jung afirma:
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Ja percebi que os sonhos sdo tdo simples ou complicados quanto o
proprio sonhador; a Unica diferenca € que eles sempre se encontram
um pouco adiante da consciéncia da pessoa. Nado entendo meus
sonhos melhor do que os senhores entendem 0s seus, porque eles
se encontram sempre um pouco além do meu poder de capta-los.
Tenho os mesmos problemas que alguém que nao conheca nada
sobre interpretacdo de sonhos. Ndo h& grande vantagem no
conhecimento quando se trata de interpretar a si préprio. (OC 18/1,
2011, p. 125, § 244)

Com relacdo a segunda metodologia, a imaginacao ativa, € importante notar
inicialmente que se trata de uma técnica viria a substituir, ou complementar num
nivel mais profundo, a técnica freudiana de associacao livre. O desenvolvimento da
técnica da imaginacdo ativa pode ser estudada em detalhes nos seus udltimos
escritos, Mysterium Coniuncitionis, Psicologia e Alquimia e o Livro Vermelho. Neste
altimo, a imaginacdo ativa € apresentada de forma pratica através das proprias
experiéncias de Jung. Essencialmente, a imaginacdo ativa € um didlogo que
travamos com as diferentes partes de nés habitam, mas que transcendem nossa
prépria subjetividade que séo, portanto, constitutivas do inconsciente coletivo. Em
outras palavras, a imaginagao ativa constitui um dialogo interno com as imagens do
inconsciente. Trata-se de um “sonho acordado”, pois neste caso as dimensodes
previamente inconscientes sdo elaboradas e trabalhadas de forma adentrar o

horizonte da consciéncia.

Robert A. Johnson, psicoterapeuta e estudioso da psicologia analitica, auxilia
na compreensdo da pratica da imaginacdo ativa ao apontar para sua diferenca
fundamental com relacdo aos sonhos: ao invés de espontanea e destituida de alto
controle, a imaginacao ativa, trata-se de uma pratica de visualizacdo na condi¢do da

vigilia, determinada pela deliberacéo do paciente. Johnson afirma:

De certa forma é semelhante ao sonhar, exceto que estamos
completamente acordados e conscientes durante a
experiéncia. Isto, de fato, é o que da a essa técnica a
caracteristica que a distingue. Em vez de, lidar com um sonho,
VOCé vai a sua imaginacao enquanto acordado. Vocé deixa que
as imagens aflorem do inconsciente a aparecam a Vvocé no
nivel da imaginagdo, tal como fariam nos sonhos, caso vocé
estivesse dormindo. (JOHNSON, 1989, p.154)
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A imaginacao ativa apresenta grandes semelhancas com o modelo geral das
praticas meditativas. Ao dedicar-se ao estudo do Lexicon Alchemiae (Dicionéario de
Alguimia) de Ruland, que data de 1612, Jung (OC 12, 1990, p. 286, § 390) destaca
um trecho que define a palavra “meditatio” como um “dialogo interior com alguém
invisivel que tanto pode ser Deus, quando invocado, como a propria pessoa ou seu
anjo benigno”. Esse dialogo, para Jung, € familiar ao psicélogo, pois representa o
dialogo com o inconsciente. Dentre os modelos meditativos de inspiragdo de Jung,
destacam-se, além da ja mencionada conexfes contemporaneas de Jung com a
tradicdo budista, os estudos de Jung sobre as préaticas pré-modernas da tradicédo

ocidental da alquimia e de vertentes gndsticas da tradicao crista.

Também é facil perceber que a imaginacao ativa se aproxima da arte-terapia,
tese desenvolvida por pés junguianos. No texto que inspira o desenvolvimento dessa
técnica, intitulado “A funcdo transcendente” (OC 8/2, 2000), Jung menciona que
podemos exercitar a imaginacdo ativa através de praticas criativas, tais como,

literatura ficcional, desenho, escultura ou modelagem.

Como ja acima referido, o Livro Vermelho, contém um registro das praticas
meditativas de imaginacdo ativa realizadas pelo préprio Jung. Nessas préticas, Jung
entra em didlogo com as vozes do inconsciente coletivo, que favorece, uma
ampliacdo e alargamento de consciéncia®®. Uma das vozes recorrentes, que
constitui uma personificagdo da sabedoria transsubjetiva e do proprio Self, como
centro de toda existéncia, e que inspiraria a estruturacdo do arquétipo do velho

sébio. No livro, Arquétipos e o Inconsciente Coletivo, Jung afirma:

28 Um exemplo do registro das praticas de imaginacgado ativa é o texto de Robert A. Johnson: Estava
sentado na minha escrivaninha, uma vez mais, pensando a respeito de meus medos. Entédo, fui-me
deixando soltar. De repente, foi como se o chéo literalmente cedesse sob meus pés e eu
mergulhasse em abismos escuros. Ndo pude resistir a um sentimento de pénico. Mas entéo,
abruptamente, a uma profundidade ndo muito grande, apoiei 0s pés numa massa pegajosa € macia.
Senti grande alivio, apesar de estar aparentemente em completa escuriddo. Um pouco depois, meus
olhos se acostumaram a obscuridade crepuscular. Frente a mim estava a entrada de uma caverna
escura, na qual permanecia um ando com uma pele coridcea, como se estivesse mumificado. Passei
apertadamente por ele, através da entrada estreita e avancei, mergulhando os joelhos na &agua
gelada, até o outro lada da caverna onde, sobre uma rocha saliente, vi um resplandecente cristal
vermelho. Segurei a pedra, levantei-a e descobri uma parte oca na sua face interior. De inicio ndo
pude compreender nada, mas entdo vi que havia dgua corrente. Nela, flutuava o corpo de um jovem
de cabelos loiros, com um ferimento na cabeca. Atras, vinha um gigantesco escaravelho negro e, em
seguida, um sol vermelho, nascente, surgindo das profundezas da agua. (JUNG apud JOHNSON,
1989, p.155)
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A figura do Velho Sabio pode evidenciar-se tanto em sonhos
como também através das visdes da meditagdo (ou da
"imaginacdo ativa") tdo plasticamente a ponto de assumir o
papel de um guru, como acontece na india. O Velho Séabio
aparece nos sonhos como mago, médico, sacerdote, professor,
catedratico, avd ou como qualquer pessoa que possuia
autoridade. O arquétipo do espirito sob a forma de pessoa
humana, gnomo ou animal manifesta-se sempre em situacoes
nas quais seriam necessdrias intuicdo, compreensdo, bom
conselho, tomada de decisdo, plano etc, que entanto, nao
podem ser produzidos pela prépria pessoa. (OC 9/1, 2014, p.
216, § 398)

A importancia fundamental da proposta de individuacao da psicologia analitica
pode ser medida pelo grau de enfraquecimento das praticas de transformacéo das
instituicdes religiosas, em especial o cristianismo. E inevitavel concordar com Jung
quando ele afirma que no mundo moderno ocidental, os individuos nédo estao
dispostos a se dar tempo para empreender processos de autoconhecimento, que por
sua prépria natureza sao extremamente complexo, dificeis e exigem, como
contrapartida, a renuncia a centralidade do ego. Praticas como a meditacdo sao
desqualificadas em face do predominio de um paradigma cartesiano que acredita

“‘exclusivamente na agao, e nao se pergunta pelo sujeito da agao”.

Meditagé@o e contemplacdo em geral tem méa fama no Ocidente.
Sao tidas como formas especialmente repreensiveis de
ociosidade ou como forma doentia de espelhar-se a si proprio.
Ndo se tem nenhum tempo para o autoconhecimento, e
também ndo se acredita que ele possa servir a qualquer
finalidade sensata. Também absolutamente nao vale a pena,
como ja se sabe antemao, conhecer-se a si proprio, pois na
verdade se acha que é facil saber quem é que somos. Acredita-
se exclusivamente na acéo, e ndo se pergunta pelo sujeito da
acdo. Este ultimo apenas serd julgado apds certos éxitos
avaliados coletivamente. Que existe uma psique inconsciente,
disso sabe o publico em geral mais que as autoridades, mas,
contudo, ainda ndo foram tiradas as conclusdes do fato que o
homem ocidental é para si préprio um estranho, e que o0
autoconhecimento é uma das artes mais dificeis e mais
exigentes. (OC 14/2, 2011, p. 314, § 368)

A nocao central que mobiliza toda obra de Carl Jung € a nocédo de
individuacdo. No primeiro capitulo apresentamos sua proposta radical de

transformacdo, a esséncia do eixo ego-Self e a ontologia do processo de
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individuacdo. Com isso, podemos notar que o processo de transformacdo depende
fundamentalmente do enfraguecimento do ego, isto €, do enfraquecimento da
condicdo de centralidade do mesmo. Para tanto, € necessario que o ego se
subordine ao principio de centralidade do Self. Como afirma Dilip Loundo (2010, p.
7), “Jung tem em mente um processo sistematico de descentramento do ego que
desemboca na realizacdo do Self como seu substrato fundamental.” Dessa forma,

a teleologia da individuacéo € a realizacdo do Self.

Para que ocorra o processo de individuacdo é necessario que individuo
esteja preparado e compromissado com o processo terapéutico. E necessaria uma
entrega sistematica que tem como contrapartida o reconhecimento de uma
responsabilidade para com a realidade que nos cerca. Fica claro, em varios dos
escritos de Jung, que o Self esta longe de ser uma subjetividade ampliada: ele
constitui o principio de irradiacdo universal de todos os entes. “Como
consequéncia, a individuacdo é um processo de realizacdo da totalidade da
existéncia enquanto unicidade que preside, como retaguarda semantica, toda a
experiéncia de um mundo de objetos e sujeitos” (LOUNDO, 2010, p. 7). Dilip
Loundo, apresenta, de forma esclarecedora, o sentido de individuacdo na

psicologia analitica:

Com isso, o sentido maior do adjetivo ‘coletivo’ na expresséao
‘inconsciente coletivo' € o de um ‘principio universal’, meta-
individual e meta-social, que é condi¢do de possibilidade de ambos
enquanto modos do aparecer que constituem experiéncia humana.
Ao invés de uma busca objetiva, trata-se da compreenséo do que
sempre nos foi dado a consciéncia enquanto experiéncia do
mundo. Ao invés de um afastamento, de uma interiorizacdo, trata-
se de uma aproximacgdo, de um congracamento, com a totalidade
do universo. Enquanto realizacdo individualizada do Self,
submissao consciente do ego ao Self, a individuacdo é um evento
anico e irrepetivel (LOUNDO, 2010, p. 7).

Essa tarefa ardua exige requisitos especificos e um aprendizado préprio e o
abandono das preméncias imediatas do cotidiano. Jung apresenta essas
caracteristica do processo de individuacdo e suas implicagbes cognitivas ao

relatar em suas Memdarias sua propria experiéncia. Ele afirma:
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Quanto mais se acentuou a incerteza em relacdo a mim mesmo,
mais aumentou meu sentimento de parentesco com as coisas. Sim, é
como se essa estranheza que ha tanto tempo me separava do
mundo tivesse agora se interiorizado, revelando-me uma dimenséao
desconhecida e inesperada de mim mesmo. (JUNG, 1975, p. 310)

“O compromisso origindrio da psicologia analitica com a funcéo religiosa
coloca a individuacdo como noc¢éo central e centro de convergéncia teleoldgica de
todo o edificio conceitual de Jung” (LOUNDO, 2015, p. 20). E interessante notar que
Jung desenvolveu este conceito a partir da pratica terapéutica. Esse modelo
proposto por Jung ndo é aleatdrio, pois exige requisitos pedagogicos e préaticos de
transformacdo. Jung garante que processo de individuagao é a “solugcéo definitiva”
do problema do sofrimento. Ele (OC 9/1, 2014, p. 293, § 530) afirma: [a individuacao]
“trata-se de uma solucao definitiva, em relacdo a qual todos os outros caminhos se

comportam apenas de modo auxiliar e provisério”.

A correlagdo dialética entre o desenvolvimento conceitual de Jung e sua
“histéria de um inconsciente que se realizou” determina a “centralidade interpretativa
conferida a sua Obras madura. S&o elas que devem ditar o sentido e o alcance da
obra como um todo no contexto de uma teleologia existencial de reconciliacdo dos
opostos” (LOUNDO, 2010, p. 7). Com isso, Jung, através das articulacbes com a
mistica cristd, desenvolveu um processo desenvolvimento integral, isto €, de

realizacdo em vida. Ele afirma:

A minha vida é a histéria de um inconsciente que se realizou. Tudo o
que nele repousa aspira a tornar-se acontecimento e, a
personalidade, por seu lado, quer evoluir a partir de suas condi¢cdes
inconscientes e experimentar-se como totalidade. (JUNG, 1975, p.
19)

A proposta de transformacéo radical de Jung é a de que o individuo encontre
propdsito na propria vida, despertando para “o mito do significado” (JAFFE, 1995),
uma referéncia a busca existencial da esséncia da prépria vida e ao propésito do
servir a humanidade. Neste ponto, as concepc¢des teleologicas de Jung podem ser

aproximadas das filosofias orientais, em especial o budismo.
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3.2 — A SENDA DA REALIZAGAO NO BUDISMO MAHAYANA, SEUS
REQUISITOS E BASE DOUTRINARIA

No segundo capitulo, em especial, nas sec¢bes 2.1 e 2.2, fizemos referéncia
introdutdria a algumas das religides orientais mencionadas por Jung em sua obra.
De forma bem sucinta, apresentamos algumas aspectos histéricos e doutrinais do
budismo em geral e da tradicdo Mahayana (Grande Veiculo) em particular, ainda
que o objetivo central dessas secdes fosse apresentar a apropriagdo especifica de
Jung no contexto da psicologia analitica. Neste subcapitulo, apresentaremos de
forma mais detalhada, e apartir das perpectivas das fontes budistas, a senda da
auto-realizacdo do budismo Mahayana, seus requisitos e sua base doutrinaria de
transformacéo, fundada no caminho do bodhisattva. O caminho do bodhisattva seré
apresentado de forma sistematica como um processo disciplinar, pedagdgico e

pratico para alcancar o nirvana ou bodhi, isto é, a meta final de realizacéo.

Para compreendermos o caminho do bodhisattva, é necessario contextualizar
0 surgimento histérico da tradicdo Mahayana. Basearemos nossas observacdes no
estudioso Takeushi Yoshinori. Apos o periodo do Imperador Asoka (232 a.C.),
monges e monjas budistas se “estabeleceram em comunidade, em grandes
mosteiros, sustentados economicamente por reis e comerciantes ricos”
(YOSHINORI, 2006, p. 153). O budismo monastico tornou-se profissional e monges
e monjas tenderam a estabelecer uma diferenca clara, em termos de
desenvolvimento espiritual entre a pratica monastica e dos adeptos budistas leigos.
Durante os ultimos séculos anteriores a Era Cristd e nos “primeiros séculos d.C., 0s
bactrianos, os saka-citas, os partias e os kushanos, invadiram sucessivamente o
noroeste da india e penetraram profundamente no subcontinente indiano”
(YOSHINORI, 2006, p. 153). Esse periodo de invasdes gerou muitas vitimas de
guerra e turbuléncias sociais. A tradicdo monastica enfatizavam os méritos da
meditacdo e modo de vida religioso, mas esses ensinamentos ndo eram de dificil
implementacgéo pratica devido as condigbes complexas da vida cotidiana. “Entre o
final da dinastia mauriana (180 a.C.) e o estabelecimento por Kaniska da segunda
dinastia kushana (129 d.C), a India ficou exposta a civilizagdes estrangeiras”
(YOSHINORI, 2006, p. 153). Com isso, ocorreu uma catalisacao intercultural, o que
proporcionou o desenvolvimento da tradicdo Mahayana, e da importante nogcédo de
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bodhisattva e da filosofia do vazio (Sdnyata). O surgimento da corrente Mahayana e
suas inovacdes doutrinarias e praxioloégicas corresponde a abertura dos
ensinamentos budistas as esferas leigas. Com isso, a tradicdo monastica originaria
passou a ser classificada, por opcdo ao Mahayana, o “Grande Veiculo”, como
tradicdo Hinayana, o “Pequeno Veiculo”, do qual a escola Theravada é a mais

importante sobrevivente nos dias de hoje.

A primeira mengéo a tradicAo Mahayana ocorre, aproximadamente, entre o
século | a.C. e o século | d.C. As primeiras escrituras Mahayana, provavelmente
originaram-se durante o primeiro século | d.C. No entanto, apenas no século V o
budismo Mahayana se torna uma influente escola de pensamento na india. Com
iIsso, 0 budismo Mahayana assume a forma de uma tradicdo baseada numa linha de
transmissdo mestre-discipulo, dotada de um conjunto especifico de textos can6nicos
e de interpretacbes de sdfras fundamentais, conditio sine qua non para o
desenvolvimento de suas praticas e metodologias (Cf. WILLIAMS, 2012, p. 71). No
decorrer de sua histdria, em suas duas mais expressivas variantes - a escola
tibetana tantrica doVajrayana e a escola Zen -, a tradicdo Mahayana se espalhou do
norte da india para leste da Asia, em paises como a China, o Tibet, a Mongédlia, o
Japdao, a Coréia e o Vietna. O estudioso Martin Kalff, explica com as palavras abaixo
0 objetivo do budismo Mahayana e sua meta de superacao definitiva do sofrimento,

engquanto uma condicéo plena de conhecimento ou “ominisciéncia”:

The aim in Mahayana Buddhism is full enlightenment. This is a state
in which all suffering has been overcome by having overcome the so-
called "obstructions by mental afflictions." Full enlightenment is also a
state in which the so called obstructions to the "knowable" have been
overcome, resulting in omniscience. (KALFF, 1983, p. 104)

Tendo apresentado o objetivo da tradicdo budista Mahayana e sua breve
contextualizacdo historica, passamos agora a delinear suas trés dimensdes
fundamentais. A primeira, refere-se ao fato de tratar-se de uma tradi¢cdo viva, isto €,
uma tradicdo de espiritualidade que persiste até os dias de hoje (Cf. REDYSON,
2016, p. 277). A segunda, refere-se ao fato de constituir-se num encaminhamento
filosofico, isto €, num processo sistematico de reflexdo sobre os fundamentos

ultimos da existéncia. E a terceira, refere-se ao fato de constituir-se numa dimensao
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fundamentalmente pratica de evolugdo espiritual, marcada pelo caminho do
bodhisattva (Bodhisattvamarga), com suas disciplinas e virtudes especificas (Cf.
HARVEY, 2013, p. 108).

A base doutrinaria da tradicAo Mahayana é expressa pelas escrituras dos
sdtras — as palavras e ensinamentos de budas e bodhisattvas - e $astras (tratados),
geralmente textualidades complementares de carater comentarial. Essas escrituras,
apresentam sistematicamente as perspectivas de diferentes sub-escolas da tradicdo
Mahayana e sua vinculacdo a grupos particulares de sdfras e a interpretacoes
especificas dos mesmos. A tradicdo Mahayana € composta tanto de sdfras que Ihe
sdo especificos — geralmente conhecidos como sdtras do Mahayana escritos na
lingua sanscrita —, do proprio Mahayana, quanto dos textos do canone
Tripitaka. Nesse contexto, h4 uma tendéncia a se atribuir aos satras especificos do
Mahayana uma maior autoridade em comparacdo com os textos dos agamas?®, o
gue reflete a nova marca interpretativa caracteristica daqueles (Cf. HARVEY, 2013,
p. 114). Dentre os sdtras especificos do Mahayana, os mais importantes sdo 0s
seguintes: como é 0 caso, sdfras pertencentes a categoria Prajidparamita
(Sutras da Perfeicdo da Sabedoria), o Vimalakirti sdtra (Sutra exposto por
Vimalakirti), o Avatamsaka sitra (Sutra Guirlanda de Flores), o Saddharna-pundarika
sdtra (Sutra do Lotus) e o Lankavatara satra (Cf. YOSHINORI, 2006, p. 153-207).
Esses sutras representam a dimensdo essencial da tradicdo Mahayana, fonte
principal dos shastras, isto é, os tratados filoséficos de comentérios elaborados ao
longo dos séculos por grandes sabios e eruditos visando facilitar a compreensao do

Dharma, isto é, a lei ou ensinamentos do buda.

Os sdtras pertencente a categoria Prajiaparamita ou “Sutras da Perfeicdo da
Sabedoria” representam o amago das principais doutrinas da tradicdo Mahayana.
Eles tém como tema central a figura do bodhisattva e o exercicio da compaixao
(karupnd). Com a crescente influéncia desses textos, ocorre uma mudanca
significativa no perfil representativo do ideal religioso: muito além de meros
praticantes de uma tradicAo monastica, um ideal de realizacdo do Mahayéana
apresenta a figura do bodhisattva, como um iluminado no mundo — isto &, em
espagos tanto monasticos quanto leigos — que é apresentado nos “Sutras da

Perfeicdo da Sabedoria” como personificagdes do universal, figuras espléndidas,

29 Primeiras escrituras do budismo, referentes a tradicdo Theravada (Cf. HARVEY, 2013, p. 461)
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modelos de educacéo, virtude, respeito e amor (Cf. YOSHIDORI, 2006, p. 154-155).
Na tradicdo budista Mahayana, os bodhisattvas representam, portanto, o ideal
universal altruista. Diante do acima exposto, fica claro o porqué da tradicao
Mahayana se originalmente conhecida como “o caminho do bodhisattva® -
bodhisattvayana ou bodhisattvamarga. Enquanto, um mestre que “rendncia” a
fruicdo e deleite do nirvana em prol de um compromisso com a libertacdo de todos
0s entes, a personalidade do bodhisattva é assim descrita por Paul Williams (2009,
p. 55): “that being who has taken the vow to be reborn, no matter how many times
this may be necessary, in order to attain the highest possible goal, that of Complete

and Perfect Buddhahood. This is for the benefi to fall sentient beings.”

A tradicAo Mahayana defende a busca da libertagdo do sofrimento e a
realizacdo do nirvana ou bodhi. Esse € o caminho de realizacdo do ideal do
bodhisattva. Uma das fontes principais sobre o caminho do bodhisattva € o Guia
para o0 Modo de Vida do Bodhisattva (Bodhicharyavatara) do monge budista
Shantideva. Esta obra, um classico do budismo Mahayana e, é dedicada a todo

praticante religioso enquanto fonte de estudos e exercicios espirituais.

Dentre as fontes doutrinarias da tradicdo Mahayana ressalta a doutrina
conhecida no, budismo tibetano, como os “Trés Giros da Roda do Dharma” (Cf.
DALAI LAMA, 2005, p. 34-7), que sintetiza os grandes momentos do ensinamento
do buda. Segundo o mestre tibetano Geshe Kelsang Gyatso®°, ao revelar o caminho
da iluminacdo o Buda teria afirmado que testaria “girado a roda do dharma”.
Simbolicamente, o ato de girar a roda do dharma aponta para “um exercicio de
controle das mentes deludidas” (GYATSO, 2015, p. 398). Os “Trés Giros da Roda do
Dharma” compreendem trés grandes momentos do ensinamento do buda,
registrados em seus principais sermdes. O primeiro momento ou “Giro”, refere-se ao
ensinamento das Quatro Nobres Verdades (catvariaryasatyani) que constituem o
ponto de partida e doutrina basica de todo o budismo, e que foi especialmente

dirigido aos monges iniciados, 0s Sravaka ou arhats. Essa doutrina ensina que (i)

30 “Veneravel Geshe Kelsang Gyatso Rinpoche é um mestre de meditacdo e erudito altamente
respeitado da tradicdo do budismo Mahayana fundada por Je Tsongkhapa. Desde sua chegada ao
Ocidente, em 1977, Veneravel Geshe Kelsang Gyatso Rinpoche tem trabalhado incansavelmente
para estabelecer o puro Budadharma no mundo inteiro. Durante esse tempo, deu extensos
ensinamentos sobre as principais escrituras mahayana. Esses ensinamentos proporcionam uma
exposi¢cdo completa das praticas essenciais de Sutra e de Tantra do budismo Mahayana”. (GYATSO,
2015, p. 403)
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todas as existéncias sdo marcadas pelo sofrimento; (ii) o sofrimento € causado pelos
desejos; (iii) a eliminacdo definitiva do sofrimento, pode ser obtida através da
eliminacdo desejos; (iv) existe um método para atingir esse objetivo. O método é
conhecido como Caminho Octuplo, que retne o cultivo da visdo correta, do
pensamento correto, do discurso correto, da acéo correta, do modo de vida correto,
do empreendimento correto, da diligéncia correta e da meditacdo correta. Esse
ensinamento é o objeto especifico do Dharmachakra Pravartana Sdtra (em pali
Dhammacakkappavattana Sutta). Ele representa a primeira fase dos ensinamentos

budistas e o primeiro periodo na histéria do budismo.

O segundo momento ou “Giro” da “Roda do Dharma”, refere-se a
ensinamentos especialmente dirigidos aos bodhisattvas, ideal supremo do
Mahayéana. De acordo com esses ensinamentos, os fendmenos sao desprovidos de
esséncia, isto €, sdo interdependentes entre si, e portanto vazios de natureza propria
(8tnyata). Esse ensinamento centrado na revelacao da vacuidade universal, € objeto
dos sdtras do PrajAaparamita, conjunto de sdtras especificos da tradicdo Mahayana.
E neles que se verifica a mudanca significativa de ideal a ser perseguido pelo
praticante budista Mahayana: o ideal do arhat, que enfatiza uma libertacdo
individual, cede lugar ao ideal do bodhisattva, que busca a libertagdo como um ato
concomitante com o compromisso compassionado da libertacdo de todos os seres

(karuna).

O terceiro momento ou “Giro” da “Roda do dharma”, refere-se a ensinamentos
semelhantes aos do segundo giro, mas que se dirigem e estdo adaptados nao
apenas aos bodhisattvas, mas a todos os demais buscadores. Tais ensinamentos
foram elaborados de forma a explicitar os seus minimos detalhes, para que suas
interpretagcbes nédo fossem duvidosas e para que ndo houvesse maiores
controvérsias. Os ensinamentos do terceiro giro estdo especialmente registrados no
satra Mahayana, Samdhinirmocana Sdtra (Sutra da Profunda Explicagédo), datado no
primeiro ou segundo século da era cristd. Nas sub-escolas filosoficas do Mahayana,
o terceiro giro € especialmente esmiucado pela sub-escola Yogacara. O estudioso
Paul Williams faz um resumo sintético dos ensinamentos dos “Trés Giros da Roda

do Dharma” e seus respectivos sdtfras, com as seguintes palavras:
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The Samdhinirmocana Sdtra is a fairly short and systematic scripture,
although it still grew over a period of time. New teachings
characteristic of the Yogacara tradition are found mainly in Chs 5-7.
As a setra the Samdhinirmocana Sutra is quite aware that it
represents a new tendency in Buddhism. It speaks of ‘three turnings
of the Wheel of Dharma’. This phrasing follows an old and recognized
Buddhist precedent. The Buddha’s very first setra was called the
Dharmacakrapravartana Sdtra (Pali: Dhammacakkappavattana Sutta)
— the ‘Turning of the Wheel of Dharma’. In the Asfasahasrika the gods
rejoice at the teaching of the Buddha, proclaiming: ‘We now, indeed,
see the second turning of the wheel of dharma taking place’ (Conze
1973a: 150). Of course, true to its message, the setra adds that in
reality no turning actually occurs. The Samdhinirmocana shows an
awareness of the thread of Buddhist intellectual history, a need to
explain the ‘turnings of the Wheel' and to resolve these into what it
hopes is a final, definitive explanation. The setra explains that
formerly the Buddha taught in Varanasi (Benares) the mainstream
Buddhist Hearer ($ravaka) doctrines of the Four Noble Truths and so
forth. This was a wonderful teaching, but it was not in itself the final
teaching; it required interpreting and had to be understood correctly. It
subsequently became a basis for disagreement. The Buddha also
taught that all dharmas lack intrinsic existence. This was the second
turning of the Wheel of Dharma, also marvellous, but it too was not in
itself the final teaching and required interpreting. It too subsequently
became a basis for disagreement. The final teaching, however, the
teaching of the Samdhinirmocana Sitra itself, is completely definitive,
absolutely marvellous and it cannot be surpassed. It is not a basis for
disagreement and there is no higher teaching. (WILLIAMS, 2009, p.
85)

Tendo estabelecido a doutrina das Quatro Nobres Verdades, o Buda detalhou
0 que é descrito pelo Dalai Lama, “os trinta e sete aspectos do caminho de
iluminagao” (1995, p. 20-1). Os trinta e sete aspectos refletem a forma como os
principios das Quatro Nobres Verdades devem ser aplicados no cotidiano da vida
espiritual. Eles podem ser categorizados em dois grandes conjuntos de
ensinamentos: (i) os ensinamentos relativos ao cultivo da unidirecionalidade ou
controle da mente, conhecido como “permanéncia serena” (Samatha); (i) e o0s
ensinamentos relativo ao cultivo do “insight penetrante” (vipasyana). Esses dois
niveis de meditacdo sao usados como métodos para discernir 0s aspectos mentais

de concentracéo e conhecimento pleno da realidade. (Cf. DALAI LAMA, 2006, p. 35)

Em resumo, os dois niveis de meditacdo, Samatha e vipasyana séo praticas
necesséarias para o despertar da mente (bodhicitta). O primeiro nivel, $amatha,
caracteriza-se pela calma, paz e tranquilidade. E o segundo nivel vipa$yana,

caracteriza-se pelo insight cognitivo. Com isso, tanto $amatha quanto vipasyana séo
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aspectos do conhecimento libertador. O caminho espiritual envolve tanto o trabalho
de elaboracédo dos conteudos afetivos quanto dos contetdos cognitivos da mente.
Os dois niveis de meditacdo juntos, Samatha e vipaSyana, fazem manifestar uma

mente calma, pacifica e fundamentalmente esclarecida. (Cf. HARVEY, 2013, p. 324)

As praticas de Samatha e vipaSyana constituem o cerne do caminho do
bodhisattva, como ja mencionado anteriormente a figura do bodhisattva € central na
tradicAo Mahayana. O termo sanscrito bodhisattva é composto de duas partes:
bodhi, que significa uma mente plena de sabedoria (prajfia) e sattva a condicao de
existéncia. Em outras palavras, bodhisattva aponta para uma condicdo de plenitude
cognitiva, expressao do despertar do Buda. “Na tradigao tibetana, esse termo indica
uma figura nobre e corajosa” (POWER, 2007, p. 106). Na tradicdo japonesa, por
outro lado, os bodhisattvas sdo muitas vezes, retratados na literatura como herois
miticos, possuindo poderes sobrenaturais e trabalhando incessantemente para o
beneficio dos outros (Cf. POWER, 2007, p. 105-6). Har Dayal enfatiza o termo

bodhisattva com as seguintes palavras:

It is almost certainly related to the Vedic word satvan, which means

"Krieger", “a strong or valiant man, hero, warrior.” In this way, we can
also understand the final dpah in the Tibetan equivalent. Satta in pali
bodhisatta should be interpreted as "heroic being, spiritual warrior".
The word suggests he two ideas of existence and struggle, and not
merely the notion of simple existence. The word bodhisattva is often
coupled with maha-sattva (great Being). (DAYAL, 1999, p. 9)

Segundo a monja budista tibetana, Dag Shang Kagyu, podemos distinguir trés
momentos no caminho que conduz a realizacdo do bodhisattva (Cf. 2008)3:. O
primeiro momento, refere-se a condicdo do récem iniciado no caminho, o segundo
momento, refere-se a condicdo daqueles que se encontram no exercicio da pratica
do caminho e o terceiro momento, por fim, refere-se condicdo daquele que alcancou
0 estado de bodhisattva e justifica sua existéncia no mundo como uma condicéo de

ensinamento do Dharma para beneficio de todos os seres.

A caracteristica principal que define um bodhisattva é designada de

bodhichitta, isto €, a mestre da cognicdo plena. Como afirma o Dalai Lama (2005, p.

31 Palestra proferida na Loja Liberdade em 11 de abril de 2008 por Ani Sherab Wang-mo (monja
budista tibetana — Dag Shang Kagyu — Vajrayana)
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42), “o principal caminho que expressa caracteristicas correspondentes a esse
aspecto da iluminacdo de Buda [rdpakaya, o “corpo da manifestacéo”] é o cultivo do
bodhicitta, a intencdo altruista de alcancar o estado de ser do budismo para
beneficio de um infinito nUmero de seres conscientes.”. O caminho do bodhisattva €,
portanto, o caminho do despertar de bodhichitta, isto €, o coracdo da compaixao ou
coracdao altruista. O bodhisattva é aquele que tem o coracdo aberto, que sente cada
ser em sua forma especifica de sofrimento e que se esforca por aliviar o sofrimento
desses mesmos seres, em fungdo das circunstancias em que eles se encontram.
Isso é bodhichitta, a mente do despertar. Nao existe iluminacdo, portanto, sem
bodhichitta.

De acordo com os ensinamentos da tradicdo Mahayana, um bodhisattva de
nivel superior possui uma mente de grande compaixdo (karund) e sabedoria
plena (prajid). Sua condicdo de iluminacdo total é decorrente de uma profunda
compreensao da vacuidade universal ($dnyata), isto é, do fato de que nenhum ente
possui natureza propria. O aspirante ao caminho do bodhisattva deve-se se
submeter, por acordo de sua prépria consciéncia, a pratica dos exercicios
disciplinares sugeridos por seu mestre. Em complementacdo a grande compaixao e
a sabedoria plena o aspirante a bodhisattva é instado a desenvolver uma
capacidade pedagogica de adequacdo dos ensinamentos as circunstancias de
tempo e espaco. Essa virtude complementar que decorre necessariamente da
compaixao e da sabedoria € denominada de updaya, isto €, a competéncia nos meios
habeis. Paul Williams descreve com as seguintes palavras essa dimensdo do

bodhisattva como detentor de uma competéncia para upaya:

The Perfection of Wisdom also speaks of the Bodhisattva’s cultivation
of spiritual and other practices in order to develop various psychic
and mundane abilities which he can then use in various ways to help
sentient beings both materially and spiritually. Through psychic ability
the advanced Bodhisattva is said even to be able to manifest
Buddhas as psychic creations for the benefit of beings, so that in this
and other ways the clear distinction between a Buddha and an
advanced Bodhisattva begins to break down. Moreover, being
selfless he turns over all his stock of merit, the result of his many
virtuous deeds, for the benefit of others. He develops ‘[skill-in-]
means’ (or ‘[skilful] means’ — Upaya), including notably the ability to
adapt himself and his teachings to the level of his hearers, without
attachment to any particular doctrine or formula as being necessarily
applicable in all cases. The Bodhisattvas may, in their compassion,
visit the hells in order to help hell-beings, and as the Mahayana
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developed so the notion of skill-in-means became a strategy whereby
Buddhism could open itself out to new and perhaps originally non-
Buddhist ideas. (WILLIAMS, 2009, p. 57)

Para alcancar a meta de realizacdo do caminho e desenvolver a bodhichitta, o
bodhisattva deve meditar sobre as técnicas que visam desenvolver o altruismo,
engendrando o méaximo possivel de conviccdo e determinacdo. A centralidade da
tradicdo do Mahayana na categoria de sdfras conhecido como Prajfiaparamita
sugere que a especificidade do caminho do bodhisattva situa-se na pratica
determinadas virtudes (paramitd). Segundo o mestre tibetano Geshe Kelsang
Gyatso (Cf. 1997, p. 95), com base em listas tradicionalmente aceitas, sdo seis as
principais perfeicbes exigidas na formacdo do bodhisattva: (i) dana-paramita, a
perfeicdo de dar; (ii) Sila-paramita, a perfeicdo da disciplina moral; (iii) ksanti-
paramita, a perfeicdo da paciéncia; (iv) virya-paramita, a perfeicdo do esforco; (v)
dhyana-paramita, a perfeicdo de estabilizacdo mental, e (vi) prajhia-paramita, a
perfeicdo da sabedoria. Os bodhisattvas que aspiram ao caminho da realizacdo e
praticam as seis perfeicfes, de forma articulada, estdo aptos a atribuir um sentido
definitivo para suas existéncias, que funciona como um imunizador do sofrimento.
Com relacdo ao exercicio articulado das seis perfeicdes, o0 mestre tibetano Geshe

Kelsang Gyatso afirma:

Como os Bodhisattvas querem se iluminar o mais velozmente
possivel, eles tém um forte desejo de rapidamente acumular muito
mérito; portanto, eles praticam cada uma das seis perfeicbes em
associagdo com as demais. Por exemplo, quando os Bodhisattvas
praticam o dar, eles o fazem sem nenhum interesse pessoal, sem
esperar nada em troca. Desse modo, eles praticam de acordo com
seus votos Bodhisattva e combinam a perfeicdo de dar com a
perfeicdo de disciplina moral. Aceitando pacientemente qualquer
trabalho dificil e impedindo o surgimento da raiva, caso ndo haja
gratiddo, eles associam a perfeicdo de dar com a perfeicdo de
paciéncia. Ao dar alegria, eles associam a perfeicdo de dar com a
perfeicdo do esforgco; e ao concentrarem na mente pensando: ‘Que
mérito da minha acdo de dar, habilite esta pessoa a atingir a
Budeidade’, eles associam a perfeicdo de dar com a perfeicdo de
estabilizacdo mental. Finalmente, realizando que o doador, a doacao
e a acdo de doar sdo vazios de existéncia inerente, eles associam a
perfeicdo de dar com a perfeicdo da sabedoria. (GYATSO, 1997, p.
121)
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As seis perfeicdes sdo o verdadeiro caminho a iluminacdo, o caminho da
bodhichitta, o caminho do bodhisattva. Como afirma o Geshe Gyatso (2015, p. 87),
percorrendo esse caminho, “com toda a certeza alcancaremos o estado da
iluminacdo”. E importante ressaltar que as seis perfeicdes séo objeto de uma pratica
cotidiana e diaria. A primeira perfeicdo (dana-paramita), refere-se a uma intencéo
mental manifestada na forma de acdo corporal ou verbal de praticar atos de doacao
ou renuncias; a segunda perfeicdo (Sila-paramita), refere-se a uma determinacao
mental, manifestada na forma de uma agdo fisica ou verbal, de pautar seu
comportamento pela norma moral; a terceira perfeicdo (ksanti-paramita), refere-se a
uma mente, capaz de suportar equanimidade as circunstancias positivas e negativas
da existéncia; a quarta perfeicdo (virya-paramita), refere-se a uma intencdo mental
de insistir e persistir ndo obstante os obstasculos que se apresentam; a quinta
perfeicdo (dhyana-paramita), refere-se a uma intencdo mental caracterizada pela
atencdo, isto é, por um posicionamento unifocado, por uma concentracao
autocontralado num objeto determinado, cuja a fungcdo é previnir a distragcdo. (Cf.
GYATSO, 1997, p. 95-121)

A sexta perfeicdo (prajidparamita), pode ser considerada uma sintese de
todas as demais. Refere-se a uma mente virtuosa caracterizada, principalmente,
pela auséncia de davida e confusdo, pelo completo entendimento da natureza da
totalidade dos entes. O exercicio da sabedoria, enfatizado nesta etapa, promove
uma visao superior, como consequéncia de uma meditacdo continua na vacuidade
de todos os fenbmenos. Essa visdo superior denominada de, “Caminho da Visao”
por Geshe Gyatso, € portanto, “a realizacdo experiencial da vacuidade de todos os
fendmenos” (2015, p. 90). Nessa condi¢gédo, o bodhisattva supera o “Caminho da
Preparacao” e alcancga o “Caminho da Viséo”, tornando imune aos os sofrimentos do
samsara. Como afirma Geshe Gyatso, “mesmo que alguém corte nosso corpo,
pedaco por pedaco com uma faca, ndo sentiremos dor devido a realizacdo direta do

modo como as coisas realmente existem” (2015, p. 90).

O bodhisattva realizado pelo caminho da visdo desenvolve, entdo, o
compromisso fundamental de pautar sua existéncia pela atividade Unica de transmitir
o conhecimento, isto €, de promover o encaminhamento da mente dos discipulos
na direcdo da compreensao da verdade do vazio e da interdependéncia (pratitya-

samutpada). Esse processo de transmissdo, envolve um movimento corporal
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préprio, uma modulacao especifica de sua voz, a ndo utilizacdo da palavra fatil e a
articulacdo da palavra com sabedoria. O bodhisattva transmite de, coracdo a
coracdo, a verdade ultima de todos os fendmenos. Mas, ndo o faz de forma direta.
Com efeito, o bodhisattva ndo é diretamente o agente de eliminagdo do sofrimento
dos entes: ele é aquele que empodera os entes das ferramentas necessarias para
gue eles mesmos compreendam essa de eliminacdo. Todo esse processo se da de
uma forma muito subliminar: ele n&o ocorre por conceitos proposicionais, mas

através da experiéncia pratica da meditacdo reflexiva.

A realizacdo da vacuidade como conteudo na sabedoria constitutiva da
condicdo de bodhi, que resulta da pluralidade das préaticas meditativas da tradicdo
Mahayana é recorrentemente referida como o despertar da natureza budica
(tathagatagarbha). O conceito de natureza budica, jA se encontraria nos agamas do
canone pali, isto €, nas escrituras sagradas do canoneTripitaka, entretanto, sua
forma mais consolidada € encontrada nos sdtras do Mahayana. A natureza budica
aponta para a auséncia de substancialidade, para o0 nao-eu ontolégico
(anatman), ainda que o faga em uma linguagem positiva (Zimmermann, 2002, p. 82).
E esta positividade que por vezes o faz parecer antinémico com relacéo a ideia de
vacuidade, sobre isso Zimmermann (2002, p. 82) resalta, “Their main argument is
that the tathagatagarbha teaching is not in line with the two factors which they
consider to be the two basic constituents of Buddhism: the teaching of non-self
(anatman) and the teaching of dependent origination (Pratityasamutpada)”. No
entanto, da hermenéutica dominante da tradicdo Mahayana, se conclui que o sentido

altimo do tathagatagarbha tem um carater eminentemente negativo, isto é, nao é

distinto da ideia de vacuidade enquanto auséncia de naturezas proprias.

Os aspirantes a condicdo de buda ou bodhisattvas, que se dedicam ao
caminho de transformacéo do budismo Mahayana, sdo necessariamente orientados
por um mestre, ele mesmo uma expressao plena do bodhisattva. Isso se refere tanto
aos iniciados numa condi¢cdo monastica, quanto aos iniciados numa condigdo leiga.
O principal método de transformacao que se desdobra nas praticas meditativas esta

centrado numa relagéo dialégica de mestre e discipulo. Como afirma Peter Harvey:

The Buddha’s style of teaching was generally one of skilful adaptation
to the mood and concerns of his hearers, responding to the questions
and even the non-verbalized thoughts of his audience and taking
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cues from events. By means of a dialogue with his questioners, he
gradually moved them towards sharing something of his own insight
into reality. (HARVEY, 2013, p. 29)

O caminho do bodhisattva €, portanto, um caminho de dialogo e de
aprendizado. Numa primeira etapa, aspira-se a ser um bodhisattva e a empreender
a pratica do treinamento que faz maturar o bodhichitta. Posteriormente, d&-se inicio
ao exercicio sistematico das disciplinas de transformacdo. Em outras palavras, a
mente se reforca através da aspiracdo e da implementacdo das praticas visando a
realizacdo da condicdo de bodhisattva, para assim, se criarem as condi¢cdes para
gue o sofrimento dos demais entes possa ser aliviado. As atividades do bodhisattva,
portanto, terdo sempre como finalidade Unica, servir os entes. Nesse sentido, o
bodhisattva desenvolve uma mente integral em relagdo ao mundo, uma consciéncia
integrada (&layavijiana). (Cf. KAGYU, 2008).

Como afirma Geshe Gyatso (2015, p. 73), “todas as nossas realizacbes do
Dharma, desde os primeiros insights até a conquista da libertagéo e da iluminagao”,
sdo obtidas no contexto de “dependéncia com relacdo a bondade” e generosidade
dos demais entes. “Como seres humanos, temos a oportunidade de conquistar a
felicidade suprema da iluminagao” (GYATSO, 2015, p. 73). A razéo deste fato, se

d4, “devido ao nosso renascimento humano, temos a oportunidade de ingressar e

by

prosseguir no caminho a iluminacdo, um caminho espiritual motivado pela
compaixao (karuna) por todos os seres vivos” (GYATSO, 2015, p. 73). Geshe

Gyatso define karuna ou compaixao universal com as seguintes palavras:

A porta de entrada através da qual ingressamos no caminho da
iluminacdo €, portanto, a compaixao por todos 0s seres Vvivos e
somente desenvolvemos essa compaixao apoiando-nos em todos 0s
seres vivos como objetos da nossa compaixao. Isso mostra que €
através da grande bondade de todos os seres vivos, atuando como
objetos da nossa compaixao, que temos a oportunidade de ingressar
no caminho a iluminacdo e de alcancar a felicidade suprema da
iluminagdo. Por isso, esta claro que, para nés, todos os seres vivos
sdo supremamente bondosos e preciosos. (...) Compaixdo universal
(karuna) é uma mente que sinceramente deseja libertar, de modo
permanente, todos os seres vivos do sofrimento. Se, com base no
apreco por todos os seres vivos, contemplarmos o fato de que eles
estdo experienciando o ciclo de sofrimento fisico e dor mental, vida
apos vida, sem-fim desenvolveremos profunda compaixao por eles.
(GYATSO, 2015, p. 73)
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Dentre os principais bodhisattvas da tradicdo do Mahayana, o Bodhisattva
AvalokiteSvara ou Mahasattva é um simbolo da suprema compaixdo. Por isso
mesmo, ele também é conhecido como “Buda da Compaixao”, representando a
manifestacdo da compaixdo em todos os entes. Nesse sentido, AvalokiteSvara é um
principio da compaixdo que emana espontdneamente de todos os seres. No
contexto do budismo tibatano, o Dalai Lama é considerado o representantedo
bodhisattva AvalokiteSvara. (Cf. LAMA, 2017)

Todo o sofrimento e toda infelicidade vém da busca por felicidade entendida
de wuma condicdo individual. Sem envolver qualquer compromisso e
responsabilidade com os outros. Aquele que busca a felicidade como uma condi¢ao
de satisfacdo meramente individual sempre encontrard muitos obstaculos e, em
definitivo, causara outros sofrimentos. Quando se compreende, ou invés disso, que
é levando felicidade aos outros que se obtém a felicidade prépria, podemos, entéo,
nos conscientizar de que nossa condicdo no mundo é de uma interdependéncia
ontolégica com relacdo a todos os demais entes. A iluminacdo de si mesmo soO é
possivel através do exercicio da pratica da compaixao que conduz dos demais entes

a sabedoria da verdade.

Dag Shang Kagyu (Cf. 2008) afirma, ainda, quando o praticante do caminho
recebe um ensinamento, deve sempre ouvir o ensinamento com o coracao, de forma
receptiva. O momento inicial do ensinamento, ndo é portanto, um momento de se
adotar uma posicdo de avaliacdo juridica. Com efeito, num primeiro momento, a
tradicdo exorta o praticante a adotar uma atitude de pura recepcdo. Para que
posteriormente, através de uma reflexdo critica, assimilar o sentido profundo desse
mesmo ensinamento. Em outras palavras, o iniciado deve considerar o ensinamento
sempre como um remédio: “0 mal é a ignorancia (avidya), € aquilo a ser curado, e 0
remédio € a sabedoria (prajna)” (Cf. KAGYU, 2008).

O ideal do bodhisattva €, portanto, um caminho muito nobre e muito elevado,
que abragca a todos os seres. A formulacdo desse ideial se da através de um
confronto com que o budismo Mahayana considerou ser uma limitagdo do budismo
Theravada, isto €, o ideal do arhat, entendido como uma libertagéo individual, sem
maiores implicagbes no plano dos demais entes. Com efeito de acordo com o

Mah&yana, o ideal do arhat ainda representaria uma condi¢ao distante da realizagéo
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plena da “vacuidade universal’. Somente o ideal do bodhisattva, representa essa
compreensao definitiva que se expressa na atitude compassiva da condicdo do
nirvana ou bodhi. Paul Willians, descreve as diferencas fundamentais, vinculando-as

a niveis de compreenséo distintos do principio da vacuidade. Ele afirma:

The key to the difficulty lies in not setting up emptiness — the full
cognition of which in its deepest possible liberating way would entail
the ‘opting-out’ liberation of an Arhat — as a reified reality standing in
opposition to the illusion-like empty things of samsara. Thus, the
Buddha states in the Asta, if emptiness itself is not set up as some
sort of true reality in opposition to things (that is, if emptiness too is
seen as in some way illusion-like) the Bodhisattva cannot ‘attain the
reality-limit’, that is, achieve the nirvana of an Arhat. But how does the
Bodhisattva avoid setting up emptiness as a reality and falling into the
state of an Arhat? The answer is complicated and it is by no means
fully clear what it entails in the actual practice of a Bodhisattva’'s
meditation. The Bodhisattva enters a set of three meditative
absorptions well-known from mainstream Buddhism and referred to
as the ‘three doors to deliverance’. These are the absorptions on
emptiness, on the signless, and on the wishless. When developed
fully and properly these can lead to the nirvana of an Arhat. But in
doing so the Bodhisattva is also inspired by pity for those who suffer,
and also by another set of meditations familiar from mainstream
Buddhism, the four brahmaviharas (‘divine abidings’) of
immeasurable friendliness, compassion, sympathetic joy, and
equanimity (or ‘impartiality’). He combines the Perfection of Wisdom
with his use of clever means and stratagems (upaya) to prevent
himself from becoming an Arhat (ibid.: 224). He practises not to
destroy but actually to keep (albeit under his own control) those
factors that would lead to further rebirths. Through such clever means
and stratagems he fires and projects his spiritual career onwards to
Buddhahood. (WILLIAMS, 2009, p. 61)

Finalizamos esta se¢cdo com a reflexdo do Dalai Lama sobre o sentido da
busca de cada ser humano pela libertacdo. Através da observacao sistematica do
mundo interno. O Dalai Lama afirma que podemos pensar o budismo ndo s6 como
uma pratica de religiosa, mas também, como um método racional que nos faz
trabalhar a si mesmo. A humanidade vive uma época de uma crise cognitiva, ética,
emocional, que se reflete em patologias como a depressdo e a ansiedade. O
budismo pode nos revelar nesse sentido algumas ferramentas importantes para
trabalhar essas questdes, e desenvolver um coracao altruista e de compassividade.

Ele afirma:
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Acho que as pessoas no mundo moderno dédo atencdo demais a
fatores externos e deixam de proceder a uma investigagdo profunda
de seu mundo interior. Portanto, quero pedir ou sugerir que VOCés
pensem mais em seu mundo interior; naturalmente, € necessario
cuidar do trabalho e de outras responsabilidades, mas, no inicio do
dia ou a noite, ou em seus momentos de lazer, analise
profundamente sua mente e suas emocdes. Ndo pense que tal
atividade tem algo a ver somente com religido: a fé religiosa é algo
diferente. O principal método empregado no budismo é o de moldar
as emocdes por meio do raciocinio e do uso da inteligéncia, de modo
gue acredito que alguns desses métodos budistas poderiam ser
adotados no mundo secular. Sem a necessidade de qualquer crenca
religiosa ou budista em especial, as pessoas podem testar a
eficiéncia desses métodos por si mesmas. Sempre deixo claro que
nao estou interessado em propagar o budismo. A fé e a pratica
religiosa sdo um direito do individuo, mas acredito que muitas
pessoas deveriam se esforgar mais para desenvolver um coragdo
caloroso, pois ele é o ponto de partida para a felicidade e o futuro. O
futuro da humanidade depende totalmente de nés. Ora¢gbes podem
exercer alguma influéncia, mas os verdadeiros resultados devem se
originar de nosso trabalho duro, com motivagéo sincera e uma Visédo
clara. (LAMA, 2005, p. 18)

3.3 — CAMINHOS DE DIALOGO E ORIENTACAO: SEMELHANCAS E
DIFERENCAS ENTRE AS SENDAS DA PSICOLOGIA ANALITICA E
DO BUDISMO MAHAYANA

Apresentamos no subcapitulo 3.1 a senda da individuacdo da psicologia
analitica, seus requisitos e base doutrinaria. Por outro lado, no subcapitulo 3.2,
apresentamos o caminho do bodhisattva — bodhisattvamarga —, processo especifico
de transformacao da tradicdo budista Mahadyana, seus requisitos e base doutrinaria.
Neste subcapitulo, o objetivo é apresentar as semelhancas e diferencas entre essas
duas sendas. Nossa analise fara referéncia a trés dimensdes fundamentais: (i) 0os
fundamentos e os métodos de transformacéo; (i) a estrutura pedagogica; e (iii)) a
eficacia final.

A primeira dimensdo comparativa a ser explorada sao os fundamentos e os
métodos de transformagdo da psicologia analitica de um lado e do budismo
Mahayana de outro. Esses sistemas, apontam para a possibilidade de realizagcao

plena do ser. Ambas as sendas se irmanam numa proposta que visa promover a
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transformacdo existencial, enquanto, superacdo definitiva de todo o sofrimento
(duhkha). Como afirma Jung (OC 9/1, 2014, p. 293, § 530), o processo de
individuacéo, “trata-se de uma solugdo definitiva, em relacdo a qual todos os outros
caminhos se comportam apenas de modo auxiliar e provisério.”. De forma
semelhante, o caminho do bodhisattva propde a realizacdo plena, isto €, 0 nirvana
ou bodhi. Peter Harvey (2013, p. 15) afirma: “as an ‘awakening’, bodhi is not the

awakening of something, that is, a beginning of something, but a final awakening.”

As duas sendas, portanto, partem de um ponto em comum, isto &, o
compromisso com a resolucdo do problema do sofrimento (duhkha). O junguiano
Polly Young-Eisendrath afirma que uma das semelhancas entre o budismo
Mahayana - e mais especificamente o Zen Budismo - e a psicologia analitica é
precisamente uma percepcao aguda do carater constitutivo do sofrimento na
existéncia humana. Isso os conduz a formulagdo de meétodos visando sua

superacao. Ele afirma:

Clarifying the ways in which Buddhism and psychotherapy are both
similar and different in their goals and methods should assist the
practitioners of both in addressing the concerns of people who seek
help for their suffering. Tracing the boundaries and domain of
subjective distress—specifically dukkha as it is described in
Buddhism—may also assist us in making scientific investigations of
certain well-established methods and processes of the transformation
of human suffering.(YOUNG-EISENDRATH, 2005, p. 65)

O sofrimento em ambos 0s sistemas € considerado algo inerente a vida de
todos os seres. Polly Young-Eisendrath (2005, p. 70) afirma que “much of our
suffering originates with our sense of separateness and fear, through our evaluations
of ourselves and others.”. Nesse trecho, se ressalta que os seres humanos séo
afetados pelas coisas do mundo através de emocgdes e sentimentos que tém como
seu centro de radiagao os interesses do ego. Os afetos assim gerados sao causa do
apego pelas coisas, que por sua vez sao a causa de vulnerabilidade e sofrimento.
Esse tipo de afeto egocentrado € precisamente o que Jung denomina de complexo -
e mais precisamente, complexo do ego - enquanto representacdo da personalidade
e das experiéncias de vida a ela vinculadas, estando com isso, diretamente ligado a
uma representacdo da consciéncia, enquanto parcialidade existencial que deixa de

lado ou marginaliza os conteudos arquetipicos transpessoais. Carl Jung (OC 9/1,
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2014, p. 39, 8§ 62), afirma que esses complexos “sdo complexos de vivéncia que
sobrevém aos individuos como destino e seus efeitos sao sentidos em nossa vida

mais pessoal.”.

A nocdo de complexo, tal como, descrita na citacdo acima de Jung, reflete
numa linguagem da psicologia analitica um sentido muito proximo a ideia de karman
da tradicdo do budismo Mahayana. Com efeito, Polly Young-Eisendrath ressalta a
semelhanca entre essas duas nocdes. O autor (2005, p. 70) afirma que “these
complexes are major aspects of what Buddhism calls karma: consequences of our
conscious and unconscious intentions expressed through our actions.”. Essa relacéo
entre a no¢ao junguiana de complexo e o conceito de karman, aponta, portanto, para
uma dimenséao de interligacéo e interdependéncia das experiéncias de vida de todos
0S seres. Seja por representacdes de agbOes passadas ou por representacdes de
perspectivas futuras, o karma, tal qual os complexos, esta diretamente ligado a uma
polarizacdo da existéncia que € causa do sofrimento. Portanto, o ego da psicologia
analitica, enquanto centro polarizado da consciéncia e raiz da experiéncia da
dualidade iluséria sujeito-objeto é considerado a representacdo plena do complexo.

Polly Young-Eisendrath, afirma:

Once the ego complex is formed, the self-conscious emotions such
as jealousy, shame, pride, self-pity, embarrassment, envy, and guilt—
as well as fears and desires—can trigger defenses of the ego. Then
we experience ourselves as separated and isolated from others and
the world around, the pervasive root of subject-object duality.
(YOUNG-EISENDRATH, 2005, p. 71)

Se de um lado os dois caminhos de transformacdo — o caminho do
bodhisattva no budismo Mahayana e a individuacdo na psicologia analitica — se
encontram na determinagcdo dos fundamentos da existencialidade, enquanto
sofrimento, eles se encontram igualmente na proposta de superacdo dessa
condi¢cdo. Com efeito, tanto num caso como no outro o cultivo do conhecimento e da
sabedoria sdo o caminho para resolugcéo definitiva do problema do sofrimento. Em
outras palavras, tanto as disciplinas de transformacéo da psicologia analitica, quanto
as do budismo Mahayana, pressupbem a ideia de que simplesmente manter uma
mente equilibrada — isto €, numa linguagem da psicologia moderna, simplesmente

empreender um ajustamento social — ndo € suficiente no processo de
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transformacao: o objetivo final € um conhecimento mais profundo de si mesmo e das
coisas que nos cercam. E esse compromisso cognitivo que da o sentido mais
profundo da palavra bodhi no budismo Mahayana e da palavra individuacdo na
psicologia analitica. Como afirma Jung:

Quanto mais se acentuou a incerteza em relacdo a mim mesmo,
mais aumentou meu sentimento de parentesco com as coisas. Sim, é
como se essa estranheza que h& tanto tempo me separava do
mundo tivesse agora se interiorizado, revelando-me uma dimenséao
desconhecida e inesperada de mim mesmo. (JUNG, 1975, p. 310)

A realizacdo desse ideal cognitivo, tanto no caminho do bodhisattva, quanto
no caminho da individuacao, € concebida ndo como um processo que visa adquirir
algo absolutamente desconhecido, mas como um processo continuo de atualizacédo
de uma condicdo sempre presente na existéncia. Trata-se de um caminho de
continua reformulacéo das falsas cognicdes sobre si mesmo. E nessa expanséo da
sua autoconsciéncia, que passa a incluir dimens@es supraindividuais, que tem
origem no sentimento de humildade e compaixdo do bodhisattva por todas as
criaturas sofredoras. Esse compromisso gera uma imunidade com relacdo a
“reificacdo dos podlos inflados e alienados da psique e previne 0s processos de
idealizacdo e de negacdo”. (MAGALHAES, 2012, p. 121) O estudioso Rob Preece
resume essas aproximacgdes cognitivas entre o caminho do bodhisattva e o processo
de individuacdo ao apontar para o objetivo em comum de alcancar uma vida de

bem-estar espiritual e de almejar “o despertar de sua natureza inata”. Ele afirma:

Individuation as a process of self-actualization is at the heart of the
path of the bodhisattva, one who dedicates his or her life to attaining
buddhahood for the welfare of all sentient beings. Although not
couched in terms of individuation, Buddhist understanding offers a
path of practice that profoundly supports this process. If we consider
the Buddha’s life, it was a demonstration of exactly this. His teachings
describe a path of gradual self-transformation and self-realization: the
awakening of his innate true nature. Placing the bodhisattva’s path
alongside the Western psychological understanding of individuation
enables us to make valuable connections that inform both
approaches. (PREECE, 2006, p. 11)
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O primeiro degrau do processo de transformacdo do caminho do bodhisattva
do budismo Mahayana refere-se as técnicas de meditacdo de concentracdo e
controle da mente, denominada $amatha. Esse primeiro nivel poderia, talvez, ser
associado a dimensao de terapia da psicologia denominada analise de sonhos, que
visa de forma mais imediata a um balanceamento das polaridades opostas da
mente, ou em outras palavras, a enantiodromia, enquanto equilibrio mental almejado
pelo processo de individuacdo. O segundo degrau por outro lado, aponta no
budismo Mahayana para um segundo nivel de meditacdo denominado de vipasyana.
E ele que permite a obtencdo dltima de um insight cognitivo sobre a realidade. No
budismo tibetano essas técnicas de meditacdo envolvem a pratica de visualizacdes
de imagens representativa da totalidade. Esse segundo nivel poderia, talvez, ser
associado a dimensdo de terapia da psicologia denominada imaginacéo ativa.3?
Radmilla Moacanin aponta precisamente para convergéncia de propositos entre

visualizacGes meditativas no budismo e imaginac¢éo ativa na psicologia:

Assim como Jung, os budistas, em especial os tibetanos, tém
consciéncia dos perigos envolvidos na visualizagdo tantrica e na
técnica similar da imaginacdo ativa de Jung, respectivamente, e por
isso insistem para que sejam tomados os devidos cuidados.Ambas
exigem a orientacdo de um mestre qualificado ou analista.
(MOACANIN, 1995, p. 77)

A técnica de imaginacéo ativa de Jung esta fundamentalmente comprometida
de tornar manifesto os conteddo arquetipicos do inconsciente. Os arquétipos
influenciam a vida dos individuos independentemente do grau de consciéncia que se
possa ter deles, isto é, eles representam a energia psiquica que se manifesta em
todos os seres. Jung (OC 8, 2002, p. 12, § 31) denomina essa energia psiquica,
legado em comum de toda humanidade, de “energia vital”. Ele afirma: “[a energia
vital] nada mais seria do que a forma especifica de uma energia universal”.

A energia vital ou universal estd em constante movimento e se manifesta em
todas as coisas. O funcionamento do ego, em especial, se articula com a
possibilidade de o individuo conviver consigo mesmo e com 0S outros e perceber a

interdependéncia inerente a condicdo humana e sua relagcdo com todos os demais

82 A possivel correlacdo entre a interpretacdo de sonhos e a imaginagdo ativa, de um lado, e os dois
niveis de meditacdo budista, samatha e vipasyana, de outro, decorre de sugestdo feita por Dilip
Loundo nos nossos encontros de orientacao.
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entes do universo. Isso nos traz bem proximo da dimensao cognitiva da ideia de
interdependéncia de todas as coisas do budismo Mahayana. Dependemos, por
exemplo, do ar que respiramos, de nossos familiares, amigos e vizinhos, do
agricultor que semeia nossos alimentos, do padeiro, ou seja, dependemos e nos
reconhecemos totalmente nas relacdes que estabelecemos com as coisas. Essa
dependéncia, possibilita a reflexdo de se olhar para si mesmo, e a0 mesmo tempo

enxergar a totalidade.

Nesse sentido, o conceito de arquétipo da psicologia analitica guarda
relacfes estreitas com o conceito de vazio do budismo Mahayana. Segundo este
altimo, todas as coisas sdo vazias de substancia, isto €, elas ndo ‘sao’ ou nem
‘existem’ por si mesmas, por isso mesmo, sdo interdependentes (pratitya-
samutpada). A interdependéncia entre todas as coisas aponta para o principio de
unidade que as articula. Da mesma forma, a nocdo de arquétipo — em especial o
arquétipo dos arquétipo, isto €, o Self — constitui o principio de unidade que articula
a pluralidade das imagens arquetipicas que se manifestam nas diferentes estruturas
psiquicas, isto €, nos individuos. Da mesma forma, que, um arquétipo nao se esgota
em uma unica imagem (arquetipica), a ideia de unidade do pratitya-samutpada néo
se esgota em nenhum dos entes individuais. Como afirma, Radmila Moacanin (1995,
p. 76), os arquétipo contém potencialmente “a possibilidade de alguma percepgao e
acao e, uma vez ativados, tornam-se forcas poderosas da vida e do comportamento
de uma pessoa.”. A definicdo, portanto, de arquétipo como fundamento formal de
todas as imagens arquetipicas constitutiva dos entes, denuncia a condicdo de
insubstancialidade desses dltimos. Tal como, no contexto da ideia de
interdependéncia do budismo, os arquétipos constituem a forma ativa unitiva que
nao podem ser racionalmente compreendidos, e que se manifestam na forma de
uma pluralidade de imagens, num processo continuo de transformacdo, isto é, de

surgimento, duragéo e cessagao.

A realizacdo do caminho do bodhisattva e a realizacdo do processo de
individuacdo, tem como estrutura pedagodgica a relacdo entre mestre-discipulo e
terapeuta-paciente, respectivamente. Em ambos os casos, essa relacdo é marcada
pela linguagem e pelo dialogo. Esse enraizamento do dialogo transformador da

psicologia analitica nas tradicbes filosoficas antigas e religiosas € enfatizado por

Jung com as seguintes palavras:
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Pouco a pouco foi-se verificando que se trata de um tipo de
procedimento dialético, isto é, de um dialogo ou discusséo entre duas
pessoas. Originalmente a dialética era a arte da conversagcao entre
os antigos filosofos, mas logo adquiriu o significado de método para
produzir novas sinteses. (OC 16/1, 2013, p. 13, § 1)

A importancia do papel de orientacdo do mestre/terapeuta é um elemento em

7

comum de ambos os caminhos aqui considerados. Sua necessidade é ressaltada
nas seguintes palavras de Dilip Loundo, onde se enfatiza o processo dinamico entre

0 ego e o Self:

N&o seria possivel uma acao voluntariosa do ego de submissdo aos
designios de algo que o transcende sem a participacao instigadora e
orientadora de um agente externo, que se situa precisamente nessa
condicdo plena de descentramento e realizagcdo do Self. A
manifestacdo consciente do Self na personalidade do mestre ndo se
trata de uma reificacdo, mas de um modo de ser consciente do Self,
cuja missdo precipua é servir ao proximo sob a forma de um
encaminhamento a Verdade. Sua recorréncia ininterrupta enquanto
requisito para os processos de aprendizagem é testemunho
inequivoco de uma diferenca radical em relacdo a singularidade
irrepetiveldo Cristo-deus e o estancamento ortodoxo de sua dinamica
simbdlica. (LOUNDO, 2015, p. 26)

O principio de autoridade do mestre/terapeuta € uma questao complexa, em
especial, no contexto ocidental, ja que se trata idealmente de uma autoridade néo
impossitiva e fundamentalmente facilitadora. Como afirma, Dilip Loundo (2015, p.
25): “a questdo da autoridade parece-me constituir o0 mais delicado e o de maior
dificuldade de assimilacdo no contexto analitico psicoterapico.” Com efeito, a relacéo
dialética envolve construcdes mutuas e fluidas, que estdo enraizadas nas emocoes
e nos desejos circunstanciais. Neste processo, as duas partes da diade terapéutica
sentem-se profundamente gratas por sua interdependéncia. Sobre essa autoridade,

“nao autoritaria” do mestre com relagao ao discipulo, Jung afirma:

Por isso, quer eu queira quer ndo, se eu estiver disposto a fazer o
tratamento psiquico de um individuo, tenho que renunciar & minha
superioridade no saber, a toda e qualquer autoridade e vontade de
influenciar. Tenho que optar necessariamente por um método
dialético, que consiste em confrontar as averigua¢gdes mutuas. (OC
16/1, 2013, p. 15, § 2)
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O caminho de realizacdo plena do budismo Mahayana, caraterizado pela
pratica dos exercicios meditativos acima analisados, esta centrado no ideal do
bodhisattva, que encarna na diade terapéutica a figura do mestre. Segundo
Elisabete Magalhdes (2012, p. 121), a figura do bodhisattva pode ser associada a
uma “imagem lendaria ou arquetipica” — o “velho sabio” —, tal como descrito na
psicologia analitica. A figura do bodhisattva indica a potencialidade dltima inerente
ao ser humano, diretamente ligada a teleologia do processo de individuacdo. A
figura-mestre do bodhisattva adquire contornos de uma personificacdo da totalidade,
frequentemente antropomorfica, que encarna a possibilidade de transformacéo

presente em cada um de nés.

No processo dialético da terapia analitica, a fungcéo orientadora do terapeuta é
igualmente fundamental para o processo de integracdo psiquica do paciente. Nesse
sentido, o papel de orientacdo do terapeuta implica idealmente a presenca diretora
do Self e ndo do ego. Em outras palavras, como afirma Marco Heleno (2012, p. 99),
a terapia tem “como principio orientador ndo o eu consciente com seus principios e
temores, mas o si mesmo.”. Isso pressupbe “da parte do eu (que é o sujeito da
‘decisdo ética), a disponibilidade para o autosacrificio, que implica também
disponibilidade para suportar o sofrimento.” (2012, p. 99). Considerando o carater
ndo autoritario da orientacdo do terapeuta, o processo de individuacdo, ndo pode
ser caracterizado como uma realizagdo moral. O autor (2012, p. 99) afirma em

conclusao que “a analise ndo € uma forma de aconselhamento moral.”.

A terapia na psicologia analitica e o processo de transformacédo no budismo
Mahayana exigem a entrega total e disposi¢do do paciente/discipulo se espera como
condicdo de possibilidade de realizacdo do caminho o cumprimento de requisitos.
No budismo, os votos do bodhisattva podem ser tanto por renunciantes leigos,
guanto por renunciantes monasticos. Que inclui a pratica de virtudes e de reflexao
l6gica. No caso da psicologia analitica, a predisposi¢ao para individuacdo depende
do esgotamento de alguns niveis primarios da experiéncia humana que Jung
denomina da “segunda metade da vida”. A individuagdo seria, portanto, um

despertar da primeira metade, que ira constituir o cerne da segunda metade.

Em sintese, tanto a psicologia analitica quanto o budismo Mahayana utilizam

metodologias e exercicios no encaminhamento no processo de transformacao.



158

Ambos o0s sistemas possuem um carater praxioldgico e embasamento no
autoconhecimento, elemento sempre presente. A dinamica do processo ou caminho
de transformacédo se d& a partir do didlogo, isto é, entre mestre-discipulo de um lado,
e terapeuta-paciente de outro.

Pode parecer relativamente desproporcional estabelecer uma aproximacéao
definitiva entre 0 mestre, enquanto uma figura de respeito e sabedoria amparada por
uma tradicdo religiosa, e 0 terapeuta enquanto figura caracterizado por uma
capacidade técnico cientifico. Entretanto, fica claro na obra de Jung que o mestre
religioso é a grande fonte de inspiracdo do terapeuta analitico. Ao discorrer sobre os
requisitos deste ultimo, Jung aponta para qualidades que vdo muito de mero
conhecimento técnico: o terapeuta, apresenta as caracteristicas de um mestre,
enquanto orientador e pedagogo do encaminhamento para a transformacdo. Nas

Memorias, ele afirma:

Mas o0 psicoterapeuta terapeuta ndo deve contentar-se em
compreender o doente; é importante que ele também se compreenda
a si mesmo. Por esse motivo a condicdo sine qua non de sua
formacdo é sua propria analise: a analise didatica. (...) Na analise
didatica, o médico deve aprender a conhecer sua alma e a toma-la a
sério para que o doente possa fazer o mesmo. (...) Portanto, na
andlise didatica ndo é suficiente que o médico se aproprie de um
sistema de conceitos. Enquanto analisado, deve perceber que a
andlise Ihe diz respeito, que ela é uma secc¢édo de vida real e ndo um
método aprendido de cor ‘no sentido superficial do termo’. (JUNG,
1975, p. 121)

Os processos de ambos os sistemas encaminham o discipulo ou paciente a
realizacdo total do ser. O sentido dessa realizacéo é tradicionalmente definido como
superacao definitiva do sofrimento, e a subordinacdo definitva do ego a uma
dimensédo que o transcende e que ao mesmo tempo o constitui. A posicdo de Jung
com relacdo a essa matéria € ambigua em toda sua obra, em alguns momentos ele
parece reconhecer na individuacéo, a resolucao definitiva do problema da existéncia,
e outros momentos ele parece admitir, que, ndo obstante as praticas de
transformacdo, sempre restard um resquicio de egocentrismo. Ao comentar a

“Doutrina dos Trés Corpos de Buda” (Trikaya), ele afirma:
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E, de fato ela [a realizacdo doTrikaya] produz uma unificacdo. Mas
nao somos capazes de conceber como uma tal realizacdo possa ser
completa em qualquer ser humano. E preciso que haja sempre
alguém para presenciar essa realizacdo e dizer: “Conheco a
unificagdo; a “unido do Tri-Kaya (Trés corpos de Buda)’. E, defato,
dessa realizacdo que mostra seu carater defectivel inevitavel. Uma
pessoa ndo pode conhecer o0 que néo se distingue dela. Mesmo que
eu diga: “Conheg¢o-me a mim mesmo”, restara um eu infinitesimal — o
eu cognoscente — que sempre se distingue de “mim mesmo”. (OC
11/5, 2013, p. 39, § 817)

Na citacdo acima, Jung parece sugerir que nao existe uma realizacdo total do
Self; sendo o sofrimento algo inerente a vida e, portanto, algo impossivel de ser
extirpado de forma definitiva. Caso contrario, haveria entdo, necessariamente uma
cessacdo total da existéncia. Em outras palavras, o sofrimento seria mitigavel, mas

envolveria sempre uma resignagao a uma convivéncia residual com o sofrimento.

Essa nuance cética da postura de Jung condiciona provavelmente a leitura
critica empreendida por Jung da condicdo de realizacdo nas tradi¢des, tanto do
budismo quanto do hinduismo. Frases como “consciéncia sem o eu”, “0 eu se
dissolve no Self’ e “mergulho no inconsciente” parecem refletir essa posi¢ao de Jung
gue torna incompativel a ideia de realizacdo do Self com a ideia de preservacédo de
um ego. O sentido atribuido por Jung as palavras “espirito” e “mente” nos ajudam a
pensar as razbes do porqué Jung afirma que o “oriental” consegue atingir um estagio
de mente sem um eu, ao passo que o “ocidental” ndo conseguiria lograr tal feito,
pois, haveria sempre a necessidade de uma testemunha que confirmasse tal fato.
Isso nos mostra que, para Jung, o “eu” (céntrico) é indispensavel no processo de

conscientizacdo. Ele afirma:

Esse aspecto do espirito é, por assim dizer, desconhecido no
Ocidente, embora seja um componente importante do inconsciente.
Muitas pessoas negam de todo a existéncia do inconsciente ou
afirmam que ele é constituido apenas pelos instintos ou por
contetdos recalcados ou esquecidos que antes formavam parte da
consciéncia. Podemos admitir com toda a tranquilidade que a
expressao oriental corresponde ao termo ‘mind” se aproxima
bastante do nosso “inconsciente”, ao passo que o termo “espirito” é
mais ou menos idéntico a consciéncia reflexa. Para nés, ocidentais, a
consciéncia reflexa é impensavel sem um eu. Ela se equipara a
relacdo dos contetdos com o eu. Se este ndo existe, estara faltando
alguém que posso se tornar consciente de alguma coisa. O eu,
portanto, é indispensavel para o processo de conscientizacdo. O
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espirito oriental, pelo contrario, ndo sente dificuldade em conceber
uma consciéncia sem o0 eu. Admite que a existéncia é capaz de
estender-se além do estagio do eu. O eu chega mesmo a
desaparecer nesse estado “superior”. Semelhante estado espiritual
permaneceria inconsciente para nés, pois simplesmente ndo haveria
uma testemunha que o0 presenciasse. Nao ponho em duavida a
existéncia de estados espirituais que transcendem a consciéncia.
Mas a consciéncia reflexa diminui de intensidade a medida que o
referido estado ultrapassa. Nao pode se imaginar um estado
espiritual que ndo se ache relacionado com um suijeito, isto é, com
um eu. O espirito ndo pode subtrair-se a ele. O eu, por exemplo, ndo
pode ser privado da sua percepcdo corporal. Pelo contrario,
enquanto essa capacidade existir, devera haver alguém que seja o
sujeito de percepcéo. E s6 de forma mediana e indireta que tomamos
consciéncia de que existe um inconsciente. Entre os doentes
mentais, podemos observar manifestacbes de fragmentos do
inconsciente pessoal que se desligaram da consciéncia reflexa do
paciente. Mas ndo temos prova alguma de que os contetdos do
inconsciente se achem em relacdo com um centro inconsciente,
analogo ao eu. Pelo contrario, existem bons motivos que nos fazem
ver que tal estado nem sequer € provavel. (OC 11/5, 2013, p. 21, §
774)

Em outros momentos, entretanto, Jung parece adotar uma postura bem
diferente, de carater mais otimista, e admite uma possibilidade da resolugéo
definitiva do problema da existéncia. Sdo testemunho disso as seguintes passagens,
ja acima mencionadas: (i) “trata-se de uma solucao definitiva, em relacdo a qual
todos os outros caminhos se comportam apenas de modo auxiliar e provisorio”; (ii)
“A minha vida é a histéria de um inconsciente que se realizou”. Essas citacfes séo
congruentes com uma ideia reformulada de se entender a condi¢do de realizacao:
ao invés de implicar uma eliminacdo do ego, ela implicaria no descentramento do
mesmo na direcdo do Self, sem redundar na eliminagcdo daquele. Afinal, como
indaga Loundo (2015, p. 27), “por que motivo o descentramento do ego implicaria
necessariamente em sua dissolugao?”. Nesse contexto, 0 ego preservaria a sua
existéncia, ainda que radicalmente resignificado. Em outras palavras, o ego (eu)
seria concebido como um modo de ser, uma manifestacédo do Self. Como afirma Rob

Preece:

The only road to perfection is for the ego to finally give up this search
and allow what is, recognizing that our innate Buddha nature is
beyond the relative qualities of good and bad. To become enlightened
is not about perfecting our relative state of being but is about
recognizing our true nature. (PREECE, 2006, p. 61)
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Essa nuance otimista da postura de Jung tende a condicionar uma visao
distinta da realizagédo de existéncia nos contextos orientais, em especial no contexto

do budismo tibetano. Na obra Psicologia e Religido Oriental, ele afirma:

Podemos concluir que a forma oriental da ‘sublimagao’ consiste em
retirar o centro da gravidade psiquico da consciéncia do eu, que
ocupa uma posicao intermédia entre 0 corpo e 0s processos ideais
da psigue. As camadas semifisioldgicas inferiores sdo dominadas
pela pratica da ascese, isto €, pela ‘exercitagdo’, e, assim, mantidas
sob controle. Nao sdo negadas ou reprimidas diretamente por um
esforco supremo da vontade, como acontece comumente no
processo de sublimacéo ocidental. (OC 11/5, 2013, p. 22, § 776)

E nesse contexto de uma perspectiva otimista de realizagdo existencial que
Jung aponta para uma convergéncia de metas entre a tradicbes religiosas do
Oriente representadas pelo Budismo e as tradicdes religiosas do ocidente
representadas pelo cristianismo, sem contudo deixar de observar as especifidades
gue as destinguem. No tange as convergéncias ele (1975, p. 245-6) afirma: “Cristo
também — como o Buda — é uma encarnacdo do Si-mesmo [Self], mas num sentido
muito diferente. Ambos, dominaram o mundo de si-mesmos”. Apesar, portanto, de se
inserirem em civilizagbes distintas, tanto Buda como Cristo expressam a condi¢ao
maxima da realizacdo humana. No que tange as diferencas que as destinguem ele
afirma: (OC 11/5, 2013, p. 118 § 949) “O cristdao parte justamente do mundo
transitério do eu, enquanto o budista se apoia ainda no fundamento eterno da
natureza interior”.

Em sintese,é possivel estabelecer conexdes estreitas entre 0 caminho do
bodhisattva do budismo Mahayana e do processo de individuacdo da psicologia
analitica, € essa precisamente a visao interpretativa de Jung. Ao afirmar que “o
objetivo da psicoterapia € exatamente o mesmo do budismo”, Jung sugere a
convergéncia entre 0 processo de conscientizacdo da individuacao psicoterapica e o

insight budista de realizacido da cadeia de interdepéndencia (nirvana). E isso que
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transparece no didlogo entre Carl Jung e o filosofo Zen Budista japonés Shin’ichi

Hisamatsus3:

Hisamatsu: The great messengers of religious truth — Christ, for
example — have said that all humans suffer a common lot: the
suffering of death, or of original sin. Their intention was to liberate
humans from this fundamental suffering. Is it possible to think that
such a great liberation could be realized in psychotherapy?

Jung: This is not inconceivable, if you regard the problem not as a
personal illness, but as an impersonal manifestation of evil. The
concern of psychotherapy is in many cases to make patients
conscious, through insight, of the nidana chain, of the unnecessary
suffering fostered by lust, desire, and passion. Passion ties us up, but
through insight we are made free. The goal in psychotherapy is
exactly the same as in Buddhism. (YOUNG-EISENDRATH and
MURAMOTO, 2005, p. 112)

33 “Shin'ichi Hisamatsu (1889-1980), membro da Escola de Kyoto e discipulo de Kitaro Nishida, foi um
dos principais filosofos zen do Japdo moderno. Em 1958, como parte de sua pesquisa comparativa
sobre a religido e filosofia oriental e ocidental, ele lecionou extensivamente em todo os Estados
Unidos. No seu caminho de volta ao Japdo, ele visitou varios especialistas europeus proeminentes
para uma série de conversas sobre o pensamento zen e ocidental. Entre os seus interlocutores
estava C.G.Jung. Sua conversa ocorreu na casa de Jung em Kisnacht, Suica, em 16 de maio de
1958. Também estavam presentes o intérprete Koichi Tsujimura, estudante de Martin Heidegger, e
Aniela Jaffé, secretaria particular de Jung, que mais tarde compilou sua autobiografia.” (YOUNG-
EISENDRATH and MURAMOTO, 2005, p. 105)
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CONSIDERACOES FINAIS

Concluimos assim nossa investigacdo sobre as relacbes entre a obra do
psiquiatra C.G Jung, fundador da psicologia analitica, e a tradicdo religiosa do
budismo Mahayana e seus aspectos doutrinarios e praticas soteriolégicas. O esfor¢o
de Jung na busca por um dialogo entre o Oriente e o Ocidente, contribuiu para a
consolidagdo tedrica do conceito de individuagdo enquanto ampliagdo de
consciéncia e desenvolvimento da personalidade. Em virtude do que foi dito nesta
dissertacéo, percebe-se, em meio a outras diferencas, a grande similaridade entre o
processo de transformacao existencial que caracteriza o caminho da individuacéo de
C.G. Jung e suas vinculacdes intrinsecas com a tradi¢cao ocidental do cristianismo e
0 caminho do bodhisattva do budismo Mahayana.

Pretendemos com isso contribuir no contexto dos estudos da religido para o
didlogo inter-civilizacional e inter-religioso.

Desenvolvemos nossa dissertacdo em torno de trés eixos. No primeiro eixo
apresentamos a vida de C.G. Jung e a crise religiosa do homem moderno europeu.
Analisamos os prolegdmenos da psicologia analitica, que se enraizam na narrativa
de vida de Jung e que se expressam ao longo de sua obra. Essas questbes
associadas aos estudos profundos do fendémeno religioso permitem-nos apontar
para heranca de um modelo religioso como fundante de sua proposta psicolégica. A
opcao de Jung por uma investigacao profunda da alma do ser humano reflete-se
num compromisso pessoal de um aprofundamento de si-mesmo, ou seja, uma
autoanalise. Sustentamos que essa presenca subjacente de um paradigma religioso
esta comprometida com a preocupacdo central de Jung com a crise espiritual do
homem moderno europeu, caracterizada por um enfraquecimento da capacidade
transformadora de sua religido por exceléncia, o cristianismo. Vimos com isso que a
psicologia analitica se insere no contexto de uma resposta a essa crise espiritual do
homem moderno. E nesse sentido, que transcorre a consolidagdo dos conceitos
fundamentais da psicologia analitica e, em especial, o conceito teleologico de
individuacdo enquanto “clinica da segunda metade da vida”. Com isso Jung
sustentaria dentro da psicologia uma proposta de transformacéo radical do ser, isto

€, uma proposta “religiosa”.
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No segundo eixo elucidamos as relacbes diretas e indiretas estabelecidas por
Jung com as civilizacdes e religides do Oriente, em especial o budismo. O encontro
de Jung com o budismo resulta da disposicdo a abertura ao didlogo com tradigbes
nao ocidentais, motivada por um olhar comparativo e por sua reflexdo sobre a crise
espiritual do Ocidente. Nao obstante a heranca eurocéntrica de seu contexto
historico, Jung desenvolve uma posicdo de equanimidade entre civilizacdes e
religides. O Oriente para ele tem duas dimensdes: uma de carater empirico com
suas tradicdes e religides de reconhecida eficacia existencial; e outra de carater
simbdlico. Em suas palavras, “um Oriente dentro do Ocidente”. Isto €, as dimensdes
existentes que se fazem presente no Oriente, ndo se fazem presentes no Ocidente.
Para tanto mapeamos as referéncias principais ao budismo na obra de Jung.
Verificamos, com isso, que dentre os diversos budismos a tradicdo Mahayana
emerge como a principal em termos de fontes literarias e contatos com
personalidade confessionais. ldentificamos diversas escolas, doutrinas, praticas e
contextos civilizacionais, em especial as escolas de maior impacto na psicologia
analitica, a saber, o budismo Tibetano e do Zen Budismo. Depois de apreciar as
apropriacbes de Jung dos conceitos fundamentais do budismo Mahayana,
procuramos identificar suas influéncias e presencas concretas na genealogia de

conceitos fundamentais da psicologia analitica.

No terceiro eixo apresentamos o0 processo de transformacéo das duas
tradicbes: o processo de individuacdo na psicologia analitica, e o caminho do
bodhisattva na tradicdo budismo Mahayana. Elucidamos, primeiramente, 0 processo
sistematico da individuacdo na psicologia analitica. Em seguida apresentamos a
dindmica de transformacgao caracterizando a senda da individuagdo como teleologia
existencial marcada por requisitos e a experiéncia da chamada metanoia. Sao esses
requisitos que condicionam a eficacia do processo que tem como substancia a
analise de sonhos e o0s exercicios de imaginacdo ativa. Posteriormente,
apresentamos 0s elementos doutrinarios explicativos da condicdo existencial
segundo os principios constitutivos do caminho do bodhisattva no budismo
Mahayana. Apresentamos o0 contexto historico de surgimento do budismo
Mahayana, suas préticas de meditacdo, as virtudes (paramitas) a serem alcancadas
pelo ideal do bodhisattva e as qualidades do mestre e do discipulo. Discutimos

ainda, os conceitos-chave de “natureza budica”, “vacuidade”, “co-originacéo
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dependente”, “realizagao ultima” (nirvana/bodhi) e “bodhisattva”. Com isso, deixamos
claro a dinamica de transformacao que caracteriza o caminho do bodhisattva como
teleologia existencial do budismo Mahayana. Apds a analise em separado dessas
duas matrizes de transformacao passamos a identificar as semelhancas e diferencas
entre elas. No que tange a condicdo ultima de realizacdo existencial enquanto
superacao do sofrimento, enquanto condicdo cognitiva de si mesmo e do mundo,
enquanto sentimento de comunh&o e compaixao universal e de responsabilidade
para com outro. Neste particular, analisamos comparativamente o papel
indispensavel de orientacdo que cabe ao terapeuta na psicologia analitica e o

mestre na tradicdo budista.

Segundo Jung a individuacdo é um processo pelo qual o ser humano se torna
um “individuo” ndo no sentido de um ente separado do todo, mas ao invés disso
torna-se intima comunhdo com o todo. Em outras palavras, a individuacéo
representa a condicdo teleoldgica a ser alcancada, caraterizada pela realizacdo da
unicidade arquetipica interna e externa de todas as coisas. Trata-se, assim, de um
caminho a ser percorrido pelo ego em direcdo ao seu centro transpessoal o Self. Isto
€, na direcdo de uma integracdo consciente com o Self. Diante do exposto a
individuacdo ndo se refere a um isolamento ou abdicacdo das responsabilidades
como “ser humano” em seu sentido existencial. Refere-se acima de tudo ao
reconhecimento de uma alteridade que é constitutiva de si mesmo. Jung (1975, p.
310) afirma: “Sei apenas que nasci e que existo; experimento o sentimento de ser
levado pelas coisas. Existo a base de algo que ndo conheco. Apesar de toda a

incerteza, sinto a solidez do que existe e a continuidade do meu ser, tal como sou.”.

Da analise que fizemos da utilizacdo das fontes budistas ressalta-se também
a singularidade e os objetivos do didlogo que Jung manteve com as religides e as
tradicbes do oriente. Para tanto, € importante relembrar algumas caracteristicas do
processo hermenéutico-terapéutico. Jung reconhece que o processo hermenéutico
depende de uma historicidade que lhe & propria. A abertura ao dialogo com outros
contextos hermenéuticos néo é objetiva, portanto, ha absorcdo de um pelo outro. E
necessario reconhecer as circunscrigcdes especificas de cada um deles. Portanto, o
contato com as religides do oriente, em especial o budismo, ndo visaram a
importacéo de seus métodos de transformacao. Sua importancia fundamental para o

desenvolvimento da psicologia analitica deve ser buscada numa outra dimensao.
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Jung enxergou no “Oriente” ndo aquilo que faltava ao Ocidente, mas aquilo que o
Ocidente havia se esquecido dentro de sua prépria tradicdo cristd. Com isso, a
posicao de Jung com relagdo ao Oriente ndo € “nem controle, nem de emulacéo”,

como afirma Dilip Loundo:

Ciente de suas responsabilidades histéricas, Jung dissocia esses
encontros dos dois extremos que os determinavam a época: nem
controle, nem emulacdo, o que Jung busca no Oriente séo
instrumentos que permitam o despertar, no Ocidente, (1) dos
elementos simbdlicos ‘esquecidos’ enquanto registro do exercicio
espontaneo da funcdo transcendente; e (2) dos mecanismos de
elaboracdo dos simbolos atinentes ao processo de individuagdo
enquanto exercicio deliberado e condicionado a requisitos do método
de transcendéncia. (LOUNDO, 2015, p. 21)

Esse compromisso com a tradicdo Ocidental e da necessidade que dela
mesma surge as solucdes para crise existencial do homem moderno europeu faz de
Jung um ser eminentemente compromissado com o cristianiSmo e suas mais
diferentes tradigbes. Justifica-se com isso o0s estudos que ele dedicou ao

gnosticismo e acima de tudo a alquimia.

A comunhdo maior entre Oriente e Ocidente estaria entdo na tendéncia
universal da busca pela totalidade enquanto um “desdobramento de dentro e nao

uma aquisic¢ao de fora”. Como afirma Clarke:

Jung was firmly convinced that in some sense the West needed the
East. We have drawn attention to his belief that the Western psyche
is unbalanced, too inclined towards the externalities of rationalised
power and ego control. The ‘introverted’ East, too, is unbalanced
according to Jung, but that was not his primary concern. His aim was,
in effect, the cure of the sick Western psyche. He was deeply
concerned with what he saw as the loss of traditional religious
symbols which had long served as a container for human emotions
and aspirations, the atrophy of which was the source, not only of the
mental suffering he witnessed in his consulting room, but of the
appalling barbarity into which civilised Europe had lapsed in the
twentieth century. In the face of this crisis many turned towards the
East, hoping to discover there a replacement for the god that had
failed them. Jung fully understood and sympathised with the
infatuation with Eastern spiritual disciplines, but in the end he saw the
necessity for Europeans to position themselves firmly within their own
culture, to find the cure from within their own traditions. The danger
with this infatuation, as Jung saw it, was that it failed to strike at the
root of the disease, which lay not elsewhere but in ourselves. Too
often he observed Westerners rushing headlong to the East, grasping
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with typical Western insatiability at its supposed treasures, but failing
to look within and to seek a solution inside themselves. His whole
concept of individuation, the natural tendency of the psyche to seek
wholeness, is an unfolding from within, not an acquisition from
without. (CLARKE, 2001 p. 144)
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ANEXO | —= GLOSSARIO

Abhidharma Pifaka (em pali,
Abhidhamma Pitaka)

Escritura do budismo Theravada

Ahamkara Ego
Ajfia Cakra do terceiro olho
Alayavijfiana Consciéncia deposito

Amitayur-dhana-satra

Escritura do budismo Theravada

Amitabha Um dos Cinco Budas da Meditacé&o.
Sua cor é a vermelha
Amogha Siddhi Um dos Cinco Budas da Meditacé&o.
Sua cor € a verde
Anahata Cakra do coracédo
Asariga Importante expoente da tradi¢ao
de Yogacara na India
atman Palavra em sanscrito que
significa alma ou sopro vital
Avalokite$vara Bodhisattva da Compaixao
avidya Ignorancia
Monge budista indiano transmissor do
Bodhidharma ensinamento na China

Bodhisattva

Ser humano realizado, modelo de
realizagdo priorizado pela tradicao
Mahayana
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Bodhisattvamarga O caminho do Bodhisattva
Centros energéticos do corpo humano
Cakras gue distribuem a energia através de
canais nutrindo 6rgaos e sistemas
Citta Mente

dharma-kaya

Corpo da Verdade

Dhyana

Meditacao

Dhyani-Buddhas

Cinco Budas da Meditacao

duhkha Sofrimento
Hinayana Pequeno Veiculo
karman Acéo
karuna Compaixao
Klesa Estados mentais que nublam a mente

Lankavatara Sitra

Sutra do budismo Mahayana

Madhyamika

Escola budista Caminho do Meio

Maha-parinibbanasdatta

Escritura do budismo Theravada

Mahayana

Grande Veiculo

Manipdra

Cakra da regidao umbilical
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Maya Mae do Buda (Siddharta Gautama)
Muladhara Cakra da raiz
Nagarjuna Fundador da escola Madhyamaka do
Budismo Mahayana
Nidra Sonho

nirmana-kaya

A dimenséo da manifestacéo
incessante

nirvana

Cessacéo

om mani padme hum

Mantra budista

Padmasambhava Fundador da tradicdo Tibetana do
Budismo ou tradicao tantrica
Paramartha é considerado um dos
paramartha maiores tradutores de sdtras no
budismo chinés
Paramita Perfeicdo ou virtude fundamental
prajna Sabedoria

Prajfiaparamita Hrdaya Sdtra

O coracéo da perfeita sabedoria

prana

Sopro de vida

pranayama

Controle do ritmo da respiracao

pratitya-samutpada

Co-originacéao dependente ou
interdependéncia
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Ratna-Sambhava

Um dos Cinco Budas da Meditacé&o.
Sua cor é a amarela

Sahasrara

Cakra da Coroa

samadhi

Contemplacao

sambhoga-kaya

Corpo do Gozo

Samsara E a perpétua repeticéo
do nascimento e morte
samvriti Técnica respiratoria

Samyutta-Nikaya-sutta

Escritura do budismo Theravada

Saiva

Caracteristica filosoéfico, cultural e
linguisticas das tradi¢cdes hindus.

Sricakrasambhara Tantra

Estudo da Tradicdo Tantrica

Siddharta Gautama Sakyamuni o Buda
Sukhavatr Refere-se a “terra pura” de Amitabha
Sanyata Vacuidade

Satra (Sutta)

Uma das principais formas literarias
filoféficas ou religiosas indianas

Sdtra de Avatamsaka

Sutra Guirlanda de Flores

Satra de Paténjali

Yoga Sutra
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Sdtra Pitaka

Escritura do budismo Theravada

Satras Prajfiaparamita

Sutra do Coracéo

Sdtra Saddharma Pundarika

Sutra do Létus

Sdtra de Vimalakirti

Relatério de Vimalakirti

Svadhisthana Cakra localizado no inicio da coluna
Tathagatagarbha Natureza Budica
Trés cestos, as trés textualidades
Tripitaka basicas do canone pali
Upaya Meios habeis
Vaisnava Tradicao hinduista que considera

Vishnu como deidade suprema

Vajra-Sattva

Bodhisattva da tradicdo Mahayana

Vajradyana Caminho do Diamante

Vasubandhu Importante expoente da tradi¢ao
de Yogacara na India

Vinaya Pitaka Escritura do budismo Theravada

Visuddha Cakra da garganta

yantra Ferramenta utilizada na meditagéo
tantrica
Yogacara Escola budista associada as praticas

e filosofia yéguicas
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ANEXO Il - IMAGENS

Fig. 1 — Os sete chakras no corpo.

Sahasrara Crown
Ajna Third-Eye
Visuddha Throat
Anahata Heart

Manipura Solar Plexus
Svadhistana Sacral
Muladhara Root

The seven major chakras in the body.

Fonte: http://www.createsilence.com/bits/posts/jung
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Fig. 2 — Bodhisattva Amithaba (o vermelho).

=

.

Fonte: http://ucchusma.net/station/art_web/thangka/tk_buddha/Buddha_Amitayus/index.html



Fig. 3 — Bodhisattva Amogha Siddhi (o verde).

Fonte: https://www.namsebangdzo.com/Amoghasiddhi_p/g00028.htm

Fig. 4 — Ratna-Sambbava (o amarelo).

Fonte: http://abhidharma.ru/A/Buddha/Content/Ratnasambhava/0001.htm
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Fig. 5 — Vajra-Sattva (o branco).

Fonte: https://br.pinterest.com/hilem2/buddha-board/

Fig. 6 — Avalokite$vara.

?./4,) &=

Fonte: http://cubuddhism.pbworks.com/w/page/24936491/Avalokite%C5%9Bvara-
%20The%20Bodhisattva%200f%20Compassion
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Fig. 7 — Roda da Vida

Fonte: http://www.bemparana.com.br/oficinadavida/2012/06/04/uma-entrevista-sobre-o-zen-budismo-

parte-1
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Fig. 8 — Yantra

Fonte: https://en.wikipedia.org/wiki/File:The_Sri_Yantra_in_diagrammatic_form.svg

Fig. 9 — Mandala Vajra Lamaista

Fonte: https://es.slideshare.net/PabloAgestaToledo/el-secreto-de-la-flor-de-oro-jung-carl-gustav



