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Editorial

Amor, morte, perda, paixdo, destino, escolhas de vida...
Inquietacoes do cotidiano expostas a multifacetada escrita psicolégica
ganham novos contornos, ampliando a compreensdo do carater
circunstancial da existéncia humana e sua intima relacdo com o mundo.
Essas demandas instigantes recheiam as pdginas da sexta edicao dos
Cadernos Junguianos: textos que consolidam nossa proposta de avancar
a reflexdo da psicologia analitica no Brasil, sintonizando-a com a linha
editorial dos principais periddicos internacionais e o crescente interesse
pelas ideias de Jung no mundo todo.

Multiplo e, especialmente, criativo é o olhar dos autores
envolvidos com essas questdes, todos brasileiros. O conceito de
individuagao, central para a psicologia analitica, aparece em trés
momentos: mesclando-se as ideias do filésofo espanhol Ortega y
Gasset e do educador brasileiro Paulo Freire, para apontar a dinamica
mutdvel e mutante do homem contemporaneo - um sujeito
inacabado, obrigado a transformar-se e transformar sua realidade
continuamente. O mesmo tema ganha espaco sob a perspectiva
do andarilho - a estranha e enigmatica natureza de quem busca
seu lugar no trecho do mundo -, contraponto silencioso a
normalidade alienada da sociedade contemporanea? Outra
roupagem para igual contexto é o artigo que privilegia cenas de
um romance latino-americano transformado em filme, assinalando
metaforas e amplificagcées do processo de individuacao da mulher.

Do amor no plano espiritual ao amor interdito, entre pessoas do
mesmo sexo, o percurso mobilizado por Eros remete o leitor a duas
reflexdes distintas: uma explora amplificagdes simbolicas na religido e
na cultura ocidental. Outra propde tentativas para compreender a
alma homoerética e suas feridas (as vezes incuraveis), aprofundando a
discussao sobre a homofobia para levar-nos, como terapeutas, a
desenvolver uma compreensao empatica, ndo preconceituosa, de toda
experiéncia humana. Aprendizado para acolher, sem julgamentos, a
diversidade que os caminhos da alma podem assumir.

Cadernos Junguianos contempla também o universo
mitolégico (no texto que discute a luta contra o ego heroico) e a
literatura, reverenciando a brasilidade de Jorge Amado e a singeleza
de Erico Verissimo. No primeiro, riqueza simbdlica de imagens
retrata o desenrolar da trama psicolégica e a vida interior das
personagens: mar e morte; mar e profundidade; mar de amor e
noites de luar - transformacodes repentinas, desejos, paixoes...




coniunctio alquimica no mar da Bahia, mergulho profundo em nés
mesmos. Em Verissimo, as expressdes da psique adolescente na
trajetéria do "vir a ser mulher"; a constituicao e o desenvolvimento
da personalidade a partir do encontro com o "outro".

E mais: uma apresentacao de caso clinico que compreende o
ser humano como unidade biopsiquica, evidenciando a emergéncia
de um Self corporal precoce, atualizado nas imagens da experiéncia
intrauterina - além de resenhas criticas de filmes e livros lancados
em nosso pais. Um mix de assuntos para contemplar interesses
diversificados e aticar a imaginacao, um convite a sua participacao
nessa incrivel aventura de compartilhar ideias, e a expectativa cada
vez mais confiante de que o volume que vocé tem em maos seja
uma agradavel e proveitosa leitura.

Silvia Graubart
Editora Executiva
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Individuacao:
o devir e a deriva do sujeito

Roque Tadeu Gui*

Sinopse: Discute-se o conceito de individuacéo, nogdo central da psicologia analitica,
em seus desdobramentos peculiares na doutrina junguiana. Argumenta-se que,
embora a individuagio seja uma tendéncia inerente a condicdo humana, trata-se de
um processo sem fim e pode ser cultivado e direcionado pelo empenho pessoal, com
a adogdo de estratégias de desenvolvimento, tais como a psicoterapia e a analise.
Estabelecem-se relacdes entre as ideias da psicologia analitica e o carater
circunstancial da existéncia humana. Para isto, lanca-se mio das ideias de dois outros
pensadores da situacdo humana: José Ortega y Gasset e Paulo Freire. Ambos convencidos
de que 0 mundo s6 se faz mundo por meio da praxis humana, mas também de que ndo
se pode falar de vida humana sem que se fale deste mesmo mundo.

Palavras-chave: individuacdo, condicdo humana, devir e deriva do sujeito,
subjetividade e circunstancia, praxis.

Resumen: Discute el concepto de individuacion, nocioén central de la psicologia
analitica, en suya evolucion peculiar en la doctrina de Jung. Se argumenta que,
aunque la individuacion es una tendencia inherente a la condicion humana, es un
proceso que nunca termina y puede ser cultivado y dirigido por el compromiso
personal, con la adocion de estratégias de desarrollo, tales como la psicoterapiay el
analisis. Se establecen relaciones entre las ideas de la psicologia analitica y el caracter
circunstancial de la existencia humana, recurriendo a descubierto las ideas de dos
pensadores de la situacion humana: José Ortega y Gasset y Paulo Freire. Ambos estan
convencidos de que el mundo s6lo se hace mundo a través de la praxis humana, pero
también que no puede haber vida humana, sin hablar de ese mismo mundo.

Palabras clave: individuacion, condicion humana, devenir y deriva del sujeto,
subjetividad y circunstancia, praxis.

Abstract: The concept of individuation, central notion analytical psychology, is
discussed in the peculiar unfoldings of the jungian theory. It is argued that, although
the individuation is an inherent tendency of the human condition, it is an endless
process and can be cultivated and orientated and the by personal effort by adoption
of development strategies, as psychotherapy and analysis. A relation between the
ideas of analytical psychology and the circumstantial character of the human
existenceis established. For this, the ideas of two other human situation thinkers are

* Roque Tadeu Gui ¢ psicologo, Mestre em Psicologia pela Universidade de
Brasilia (UnB), Doutorando em Psicologia Clinica e Cultura na Universidade de
Brasilia (UnB), Coordenador do "Circulo de Leituras Junguianas" em Brasilia (DF).
E-mail: roque.tadeu@gmail.com
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used: José Ortega y Gasset and Paulo Freire. Both are convinced that the world only
becomes itself by human praxis, and that is impossible to talk about human life
without talking about the world.

Key words: individuation, human condition, becoming and drifting of the subject,
subjectivity and circunstance, praxis.

Como pode o homem

sentir-se a si mesmo,

quando o mundo some?

Como vai o homem

junto de outro homem,

sem perder o nome?

— Carlos Drummond de Andrade, 1988

ndividuacao (ingl. /Individuation; al. Individuation,

fr.Individuation; it. Individuazione) é o "conceito central da
psicologia analitica [de Carl Gustav Jung] com o qual se entende
genericamente o devir da personalidade e em particular o processo
de transformacao continua de uma individualidade que vem
psiquicamente a constituir-se em referéncia a uma substancia
comum ou coletiva" (Pieri, 2002, verbete individuacdo). Houaiss
(2001) nos diz que devir significa "vir-a-ser", "tornar-se",
"transformar-se", "comecar a ser o que ndo era antes". "Deriva",
continua Houaiss (2001), é um termo nautico que nos remete ao
"desvio de rota de um navio ou de uma aeronave causado por
ventos ou correntes”. O presente texto se propde a falar de um
sujeito que esta sempre comecgando a ser 0 que nao era antes e,
no entanto, sempre em friccdo com suas circunstancias e desviante
de um porto terminal aconchegante.

Para discutir o tema, uma imagem se impds ao autor: a do
encontro de trés homens que desejaram compreender as
intrincadas relacdes entre o ser humano e o ser no mundo. Carl
Gustav Jung (1875-1961), psiquiatra suico, José Ortega y Gasset
(1883-1955), filosofo espanhol, e Paulo Freire (1921-1997),
educador brasileiro. Os trés viveram e trabalharam ao longo do
século XX e puderam participar dos debates em torno da
constituicdo do sujeito contemporaneo e de sua insercdo no
mundo. Os trés se nutriram das raizes da filosofia romantica do
século XIX, e cada qual a seu modo foi ardoroso defensor da
singularidade humana. Jung e Gasset foram praticamente
contemporaneos. Desconheco se Ortega y Gasset teria tomado
conhecimento da obra de Jung; quanto a este, em uma breve
citacdo (Jung, 1934/1988, OC - X, § 945), da conta do seu apreco



pela obra do filésofo espanhol. Certamente, um e outro nao
puderam conhecer a obra de Freire, j& que este entra em cena e
produz suas principais obras nos meados da década de 1960 e
1970. Freire, por sua vez, nao ignorou os trabalhos de Gasset e de
Jung, homem que foi embebido da cultura humanista e libertadora.
Os trés trataram do ser humano em seu devir e em sua deriva. O
texto a seguir € um ensaio do possivel encontro das ideias de C. G.
Jung, José Ortega y Gasset e Paulo Freire em torno das rotas e dos
desvios do sujeito nas circunstancias de si mesmo e do mundo.

Um conceito junguiano

O conceito (principium individuationis) tem longa histéria na
Filosofia. Pode-se encontra-lo na filosofia de Aristételes, Plotino,
Santo Tomas de Aquino, Duns Scoto, Leibniz e Schopenhauer
(Clarke, 1993). De maneira resumida, o conceito se refere a
diferenciacdo de entidades individuais a partir de uma substancia
geral, universal. O termo foi utilizado para designar a constituicao
da individualidade a partir de uma substancia comum; a
individuagdo atribui um carater privilegiado a substancia que a
antecederia e que teria existéncia para além dos proéprios individuos.

Na obra junguiana, o conceito foi publicado pela primeira vez
em 1921, no livro Tipos Psicolégicos, mas vinha sendo elaborado
desde 1913 (Samuels, Short & Plauer, 1988). Jung o descreve em
um pardgrafo desse livro que, junto com a Interpretagdo dos Sonhos
de Freud (1900/1999), tem sido considerado como uma das
principais obras psicolégicas do século XX:

A individuacao, em geral, é o processo de formacao e particularizacdo do
ser individual e, em especial, é o desenvolvimento do individuo psicolégico
como ser distinto do conjunto, da psicologia coletiva. £ portanto um
processo de diferenciacdo que objetiva o desenvolvimento da
personalidade individual. E uma necessidade natural; e uma coibicdo dela
por meio de regulamentos, preponderante ou até exclusivamente de ordem
coletiva, traria prejuizos para a atividade vital do individuo.... Uma vez que
o individuo n&o é um ser Unico mas pressupde também um relacionamento
coletivo para sua existéncia, também o processo de individuagdo nao leva
ao isolamento, mas a um relacionamento coletivo mais intenso e mais
abrangente (Jung, 1921/1991, OC - VI, § 853; os itdlicos sdo meus).

Neste texto em que inaugura o conceito, Jung destaca alguns de
seus elementos constitutivos: diferenciacao do individuo em relacdo
aos coletivos social e psiquico (de um lado as normas culturais e de
outro os determinantes arquetipicos da personalidade); o carater
imperativo do processo (que, se nao atendido, leva ao colapso vital);
correlacao entre salde da sociedade e nivel de desenvolvimento dos
individuos que a constituem.
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O processo de individuagdo, entao, implica um duplo
relacionamento: por um lado, um movimento introspectivo, uma
conversa do ego-consciéncia com as figuras do inconsciente; de
outro, uma conversa do ego-consciéncia com as imagens do
mundo, ou seja, com as representacoes pessoais e particulares que
cada um de nés constréi sobre 0 mundo.

Nao é facil descrever a fenomenologia das transformacdes que
ocorrem com o individuo no processo de individuacao. Este, tal
como outros conceitos relativos a psicologia profunda, faz parte
de um conjunto de abstracdes incomensuraveis. Uma das formas
de descrever o processo de individuagcao é por meio da imagem de
um eixo que une duas instancias psiquicas. Em um polo, o ego-
consciéncia, e no outro, o Self, ou Si-Mesmo, arquétipo central da
psique (Edinger, 1989).

A relacdo ego-Self mantém-se tensionada ao longo da vida do
ser humano: o excessivo distanciamento dos interlocutores impede
a recepcao pelo ego das energias criativas oriundas do inconsciente;
a excessiva aproximacdo implica a identificacdo-do ego com o Self,
sendo aquele tomado pelas imagens miticas do inconsciente, o
que equivale a uma psicose.

A transformacdo da consciéncia se d4, portanto, em duas
direcdes: primeiro, no sentido de um deslocamento do complexo
do eu de sua pretensa centralidade absoluta na psique para o papel
de um observador que, embora ativo, nao reivindica o poder de
impor sua vontade custe o que custar; segundo, no sentido da
subordinacdo da vontade egoica ao eixo ego-Self, ocupando o
ego posicao receptiva ao sentido e significado oriundo do Self.

A ideia corrente de que a psicologia junguiana tem como
proposito a identificagao final do ego com uma instancia psiquica
ou metafisica transcendente nao corresponde as proposicoes de
Jung. A proposta junguiana, pelo contrario, enfatiza que a
separacao entre Self e ego é fundamental para a dinamica psiquica.
Manter-se em relacao é o aspecto fundamental dessa dinamica. O
gue constitui o campo da experiéncia psiquica sdo as reacoes
cambiantes entre as duas grandezas. Na reflexdo junguiana, nao é
o sabio fora do mundo que interessa, mas o homem fincado na
terra e relacionando-se com o outro por meio da palavra (Maroni,
1998, p. 54, os italicos sao meus).

Ao propor o didlogo com as figuras da imaginacao (complexos
inconscientes que emergem na consciéncia, por meio da fantasia,
do sonho, das patologias, dos impulsos criativos), como instrumento
do processo de individuacao, Jung trata-as como seres reais,
objetivos. Ao leva-las a sério, o eu diferencia-se delas e absorve
parte de sua energia, despotencializando-as e evitando a influéncia
possessiva sobre o ego-consciéncia.



A relacao dialdgica estabelecida entre consciéncia e inconsciente
implica responsabilidade ética e intelectual. Os contetdos do
inconsciente reclamam direito a existéncia na vida psiquica do
individuo. Assim, a atitude de didlogo deve ser permanente,
possibilitando a emergéncia e consideracao das figuras imaginarias.
O didlogo ocorre por meio da animacdo dessas imagens, dando-
-lhes fala, sentimento e pensamento. E necessario ouvir o que a
outra metade de mim tem a me dizer.

Contudo, dois perigos rondam o processo de individuacdo: o
primeiro é o risco de assimilagao do eu pelo Si-Mesmo; isto significa
a submissao do eu ao controle de qualquer fator inconsciente, o
que acarretara uma falha no processo de adaptacao. O risco inverso,
a assimilacdo do Si-Mesmo ao eu, decorre da énfase atribuida ao
eu consciente e ao mundo da consciéncia, levando a reducao dos
fatores inconscientes ao eu. Jung procura estabelecer o caminho
do meio entre a supremacia do eu e a supremacia do inconsciente.

As consequéncias da inflacdo egoica, ou seja, da assimilacdo do
Si-Mesmo ao eu, incidem sobre o relacionamento do individuo com
o mundo. Paradoxalmente, ao supervalorizar a ampliacao da
consciéncia, o individuo torna-se inconsciente das limita¢des da
prépria consciéncia, o que nos lembra o tom, um tanto arrogante,
guando nos referimos as pessoas analisadas ou individuadas, como
se fosse possivel realizar isso de forma cabal. Jung nos lembra que
para cada foco de luz projetada ha sempre o surgimento de uma
nova area de sombra, e arremata:

Uma consciéncia inflacionada é sempre egocéntrica e s6 tem consciéncia
de sua prépria presenca. E incapaz de aprender com o passado, de
compreender o que acontece no presente e de tirar conclusoes validas
para o futuro (Jung, 1944/1991, OC - XIl, § 563).

O carater processual da individuacao é ressaltado por Samuels
(1989). Sua esséncia consiste na realizacao de "uma mescla pessoal
entre o coletivo e o universal, por um lado, e, por outro, o Unico e
individual. E um processo, ndo um estado; a nao ser pela
possibilidade de se considerar a morte como um objetivo final, a
individuacao jamais é completa e permanece como um conceito
ideal" (p. 127).

E importante fazer a distincao entre o processo de individuacao
e a construcao de uma identidade de ego individual, equivalente a
busca de um bom funcionamento egoico; estes sdo necessarios
para a individuacao, porém nao representam sua meta. Nos estagios
iniciais da vida, ao longo da juventude e de parte da vida adulta, a
tarefa do ego é libertar-se do poder psiquico do complexo parental
e conquistar a independéncia. Alguns aspectos da personalidade
certamente serdo exacerbados em seu desenvolvimento para lidar
com os desafios que se impoem.
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Por volta da meia-idade (algo que na Suica de Jung ocorria
aos 35-40 anos e que em nossa sociedade talvez possa ser situado,
sem muita precisao, em torno dos 40-45 e dos 50-55 anos), a
unilateralidade do desenvolvimento psiquico induz processo
compensatério que pode assumir a forma de reavaliacao
introspectiva da propria vida. Eventualmente, um quadro
depressivo se estabelece, afastando o individuo dos
relacionamentos sociais. Nos casos em que o processo de
reavaliacao evolui favoravelmente, a consciéncia se expande e
clarifica. E onde fica o mundo nesse processo?

Jung (1921/1991) situa o processo de individuagdo para além
do processo educacional, adaptativo a vida cultural e em sociedade.
A insercao do individuo no corpo social é vista como um requisito
para O processo.

Em hipdtese alguma, pode a individuagdo ser o Unico objetivo da
educacdo psicoldgica. Antes de tomd-la como objetivo, é preciso que
tenha sido alcancada a finalidade educativa de adaptacdo ao minimo
necessario as normas coletivas: a planta que deve atingir o maximo
desenvolvimento de sua natureza especifica deve, em primeiro lugar,
poder crescer no chao em que foi plantada (OC -VI, § 855).

Jung (1930/1991) observa que é necessario distinguir o tornar-
-se consciente e o realizar-se a si mesmo e que a individuacao nao
representa um processo de isolamento e autocentracdo, mas que
pressupde e inclui a participacdo no mundo:

Ora, o Si-Mesmo compreende infinitamente muito mais do que apenas
o eu, [...] significa tanto o si-mesmo dos outros, ou os préprios outros,
guanto o eu. A individuagdo ndo exclui o mundo, pelo contrério, o
engloba (OC -VIll, § 432; os italicos sdo meus).

Nessa passagem, Jung enfatiza que o processo de tornar-se
consciente é sempre limitado, permanecendo o Si-Mesmo sempre
transcendente, como possibilidade de algo mais inclusivo do que o
eu pessoal. O Si-Mesmo suprapessoal abarca entdo os outros e o
proprio mundo. Em suma, Jung procura precaver-se de possiveis
interpretacoes que atribuam ao processo de individuagao um carater
de afastamento, escapismo e ndo comprometimento com o mundo.

Individuacdo: adaptacao e singularidade

Jung compreende o processo de individuacdao como a
articulacdo de dois subprocessos complementares: a diferenciacdo
e a integracao (Pieri, 2002). A diferenciagdo indica a distincdo de
uma parte psiquica em relagdo as demais e a um todo com o qual
estava inconscientemente identificada. A integracdo indica a
conexdo das partes psiquicas entre si e com o todo, porém um



todo ndo sintético, ou seja, um todo que esteja consciente de ser
constituido de partes diferentes e que permitiram a sua composicao.
A diferenciacao remete a integracdo e vice-versa, e isto ocorre
porque duas coisas podem diferir entre si e a0 mesmo tempo se
referirem a uma terceira que as transcende, as associa e as integra.

No que se refere a adaptacdo psicoldgica, Jung distingue dois
processos: adaptacao as condi¢des externas (a0 mundo, portanto) e
adaptacdo as condigdes internas (a psique, ou seja, a totalidade dos
processos psiquicos, conscientes e inconscientes). Por condicdes
externas, convém lembrar, Jung designa nao apenas as condicoes
do meio ambiente, mas também o0s juizos conscientes e as
representacdes do individuo sobre o mundo objetivo.

Na neurose, temos sempre um transtorno no processo de
adaptacao, quer seja interno, quer seja externo. A adaptacdo ao
mundo exterior pode ser prejudicada pela busca excessiva de
adaptacao apenas ao exterior; o individuo se esquece de suas
necessidades internas, decorrendo dai um desequilibrio do ato
adaptativo. De maneira inversa, o disturbio pode se originar de uma
excessiva énfase no mundo interior, desconectando-se o individuo
das demandas exteriores. O mesmo mecanismo ocorre nas
dificuldades relativas a adaptacdo ao mundo interior: por adaptacao
exclusiva ao exterior ou por negligéncia do exterior em prol da
adaptacdo interior (Jung, 1916/2000, OC- XVIIl-2, §§ 1.087 a 1.089).

Jung desenha, portanto, o processo de adaptacao num espaco
intermediario entre o mundo interno e o mundo externo, zona na
qual se conjugam dinamicamente as exigéncias dos dois mundos,
gerando a tensao necessdria ao processo vital. Se o processo de
individuacdo, como ja vimos, implica a recusa a conformidade
coletiva, um preco, contudo, devera ser pago, qual seja, a
obrigatoriedade de gerar novos valores, motor das transformagoes
culturais: "Quem nao souber produzir valores deveria sacrificar-se
conscientemente ao espirito da conformidade coletiva... Por isso a
individuacdo s6 é possivel enquanto sao produzidos valores
substitutos” (Jung, 1916/2000, OC - XVIII-2, § 1.095).

Jung ressalta a dinamica do processo diferenciagdo-integragéo,
inerente ao principio da individuacdo. O ser humano pode
perfeitamente viver seqgundo os padrdes da sua coletividade,
sacrificando, contudo, possibilidades de autodesenvolvimento
psiquico. Paga um preco por isso: provavelmente o de tornar-se
uma subjetividade serializada, para usar um termo de Guattari
(2000), subjetividade que abdica de sua continua singularizacao
e se conforma aos padrdes sociopoliticos estabelecidos.
Entretanto, o distanciamento do individuo das normas sociais de
sua coletividade, sem o necessario retorno para o solo psiquico
comum, resultard em autoalienacdo - é "imoral e suicida", nas
palavras de Jung (1916/2000, OC-XVIII-2, § 1.095). Imoral porque
trai os fundamentos da humanidade comum, e suicida porque ja
ndo se reconhece como humano.

13
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" A sociedade tem direito a valores utilizaveis" (Jung, 1916/2000,
OC - XVIII-2, § 1.098) é a expressao utilizada por Jung para dizer
gue homens e mulheres tém um compromisso com o mundo no
exato momento e lugar em que vivem. Nao possuem a prerrogativa
de se omitir, pois 0 mundo necessita de sua colaboracdo. Como ja
vimos, Jung distancia seu conceito de individuacdo das
interpretacdes que o associam a busca de uma suposta iluminacdo
interior, alheia ao mundo e mais real do que este mesmo mundo.

A adaptacao externa do individuo exige que os objetos do
mundo sejam energizados psiquicamente de modo continuo. A
regressao e a introversao da energia psiquica somente se dao a
revelia da vontade egoica que se vé obrigada a abandonar seus
investimentos libidinais. A ameaca da perda da adaptacdo externa
e interna faz com que o eu rejeite a introversao do fluxo libidinal.
As vivéncias correspondentes a esse recuo da energia psiquica em
relagdo ao mundo externo sao angustiantes: "De repente, deixamos
de ser, ja ndo somos, e nao sabemos se voltaremos a ser" (Maroni,
2001, p. 171). O resultado é um forte sentimento de culpa por
sentir-se socialmente disfuncional, pela auséncia de vitalidade nos
papéis sociais até entdao desempenhados, pela constatacao de que
0 que sobra é apenas uma mascara social - a persona.

Convém lembrar que a sociedade para Jung, seguindo a
inspiracdo nitzscheniana, é uma fina camada sobreposta aos
instintos inconscientes. A persona, simulacro de um Self auténtico
e necessaria enquanto fun¢do adaptativa do individuo, pode nos
fixar num papel social se nos identificarmos excessivamente com
ela Jung, 1928/1981, OC - VII, § 245).

Individuacao para todos ou para poucos?

Alguns autores (por ex., Samuels, 1989; Clarke, 1993) estimulam
a controvérsia sobre a questao de ser a individuacao um processo
natural, pelo qual passam todas as pessoas, ou um processo especial
passivel de ser vivido por algumas poucas pessoas. Jung enfatizou
o processo de individuagdo ocorrendo na segunda metade da vida,
de maneira deliberada, com a utilizacdo da analise dos sonhos e a
pratica da imaginacao ativa, método de assimilacdo dos contetidos
inconscientes por meio de alguma forma de autoexpressao (Sharp,
1993, p. 83). Poder-se-ia entender, entdo, que se trata de um
processo artificialmente induzido pela analise. Por outro lado, Jung
da a entender que o processo de individuacdo é uma tendéncia
biolégica natural, que pode ser "simples ou complicada", mas
inevitavel, dado o impulso a ser o que se é desde o inicio (Jung,
1952/1988, OC - X, § 460).

Samuels (1989) sintetiza os entendimentos sobre o processo de
individuacao segundo trés vértices: primeiro, a individuacdo seria
um processo natural que ocorre ao longo da vida; segundo, a
individuacao é um processo natural que ocorre na segunda metade
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da vida; terceiro, a individuacao é um processo trabalhado e
conscientizado por meio da analise. Ndo ha necessariamente

contradicdo entre essas maneiras de se conceber a dinamica da

individuacao: tendéncia inerente a constituicdo humana, que pode
ser apoiada por um esforco intencional, ndo necessariamente restrito
a um contexto analitico/psicoterapéutico, mas suscetivel de emergir
como demanda existencial em certos momentos criticos da vida,
como é o caso da fenomenologia que caracteriza a segunda metade
da vida (meia-idade e etapas posteriores de envelhecimento).

Samuels (1989) lamenta que a ideia de individuacao, muitas
vezes, seja associada, na imaginacdo das pessoas, com "o
simbolismo alquimico, religioso, mistico e outros esoterismos" (p.
138). Além disso, embora os pés-junguianos falem em processo
de individuacdo, aqui e acola é usada a expressao individuado, o
gue remete a um estado, ao modo como falamos de um individuo
analisado. Lembremos que para Jung "a meta s6 importa
enquanto ideia; o essencial, porém, é o opus (a obra) que conduz
a meta: ele da sentido a vida enquanto esta dura" (Jung, 1946/
1988), OC - XVI, § 400).

Individuacao: transformacdao do individuo ou da
sociedade?

Jacob Burckhardt (1818-1897), historiador suico, exerceu
grande influéncia sobre Jung. Para aquele pensador, o individuo
moderno emerge da ldade Média, agindo e reagindo a partir de
suas proprias reflexdes, isolado, egoista, individualista. Destaca-
-se da tribo, do cla, da familia, iluminando o mundo com sua
consciéncia. Essa conquista, contudo, se vé ameacada pela
emergéncia da sociedade de massas que sufoca e serializa o
individuo. Jung vera no conceito de individuacdo a possibilidade
de um "projeto radical de resgatar e aprofundar a nocao de
individuo" (Maroni, 1998, p. 50). Nao se trata, todavia, de resgatar
o individuo proposto pelo liberalismo econémico, mas de enaltecer
a diferenciagao do individuo em relagao a sociedade, projeto que
inaugura a modernidade, mas que é imediatamente sufocado
em face da subordinacdo crescente do individuo as organizacoes
impessoais e ao Estado.

O conceito de individuacdo, segundo a perspectiva junguiana,
representa uma maneira original de enfrentar essa crise. Nao se
trata apenas de uma estratégia psicoterapéutica, isolada do
contexto social, mas de um projeto cultural e politico voltado para
o grande problema da modernidade que, segundo Jung, era a
anulacao do individuo em face do coletivo. A preocupacédo de Jung
com a situacdo do homem chamado moderno, principalmente no
periodo de maturidade do seu pensamento, corrige a percepgao
daqueles que o veem exclusivamente preocupado com questoes
espirituais, alguimicas e esotéricas (Clarke, 1993).
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Entretanto, a énfase de Jung no individuo choca-se com uma
visao sociopolitica que defende o tratamento dos problemas
coletivos no nivel estrutural da sociedade. Segundo ele, a sociedade
ou o Estado é resultado da qualidade mental dos individuos que a
compdem: " Essencial mesmo é apenas a vida subjetiva do individuo.
S6 ela faz histéria, somente nela acontecem em primeiro lugar as
grandes transformagdes; todo o futuro e toda a histéria mundial
brotam qual gigantesca soma dessas fontes ocultas do individuo"
(Jung, 1939/1993, OC - X, § 315, os italicos sdo meus).

Em resumo, Jung aponta os seguintes atributos da individuacao:
a) o objetivo do processo é o desenvolvimento da personalidade;
b) pressupde e inclui relacionamentos coletivos, ou seja, ndo ocorre
em estado de isolamento; ¢) a individuagao implica um grau de
0posi¢ao a normas sociais que ndo tém validade absoluta. Esforca-
-se para definir uma relacao dialética entre normas coletivas e
expressdo da individualidade singular: a diferenciacdo é uma
tendéncia da psique humana, necesséria a satde psicolégica, que
se da, porém, vis-a-vis as necessidades culturais e sociais. O individuo
terd de se haver com os conflitos decorrentes dessa diferenciacdo
psicolégica em face dos determinantes coletivos. A tarefa interior
nao é menos dificil de ser realizada do que a mudanca das condicoes
concretas e objetivas pretendidas pelos revolucionéarios
sociotransformadores.

José Ortega y Gasset: eu e minha circunstancia

Eu sou eu e minha circunstancia, e se nao salvo a ela ndo me salvo a mim.
-Ortega y Gasset, 1914/1967, p. 52

Salvemo-nos no mundo - salvemo-nos nas coisas.
-Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 161

A expressdo-sintese da doutrina orteguiana, formulada pela
primeira vez em 1914, nas Meditaciones del Quijote (Ortega y
Gasset , 1958/1971, p. 154, nota de rodapé do tradutor) remete
a ligacao ontoldgica, inextricavel, entre os seres humanos e o
mundo, tal qual a visdo de Paulo Freire: 0 eu que se individua em
sua deriva por meio do mundo criado a cada dia. "A psique cria a
realidade a cada dia", dird Jung (1921/1991, OC- VI, § 73). Ortega
talvez dissesse: "E o mundo cria a psique a cada dia!"

Ortegay Gasset (1958/1971) afirma, como outros filésofos antes
e depois dele, que a realidade externa do mundo é apenas
presumida, ou seja, que uma realidade em si, independente do
sujeito, representa um problema para a filosofia, que, portanto,
nao pode aceitd-la. Isso significa que o mundo exterior ndo esta
separado de minha autopercep¢do, que "o mundo exterior ndo
existe no mundo exterior, mas em meu constatar-me" (p. 150). O
mundo exterior localiza-se no interior dessa minha autopercepcéo.



O filésofo defendia a nocao de razdo vital, a razao como o
bem mais valioso da vida, meio pelo qual negociamos
continuamente novos sentidos com o mundo, novas possibilidades.
Refutava a tese do idealismo, que vé a questao como um dilema:
ou o0s objetos tém realidade absoluta ou a tém no sujeito; a tese
assegura que para ser o objeto tem de estar em algum lugar, e
nao ha duvida de que o objeto é alguma coisa. Prossegue, entao,
em seu argumento: se Ndo posso assegurar que o objeto esteja
fora, ja que ndo posso sair de mim para ir fora de mim e capta-lo
em sua realidade absoluta, entao devo reconhecé-lo como
contetdo mental em mim.

Dessa maneira, 0 autor aponta o que considera um "erro" do
idealismo - ter-se convertido em subjetivismo - ao sublinhar que as
coisas dependem, para existir, de que as pense, esquecendo-se de
gue a subjetividade depende também da existéncia dos objetos. "O
erro foi fazer que o eu sorvesse 0 mundo, ao invés de deixa-los
ambos inseparaveis, imediatos e juntos, e, por isso mesmo, distintos"”
(Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 152). Ora, "eu sou para o0 mundo
e o mundo é para mim. Se ndo ha coisas que ver, pensar e imaginar,
eu nao veria, pensaria ou imaginaria - isto é, eu ndo seria" (p. 153).
O fil6sofo parte de um "fato primario”, que é a existéncia conjunta
do eu, ou subjetividade, e seu mundo. Um nao existe sem o outro:

Eu ndo me dou conta de mim sendo como dando-me conta de objetos
do contorno. Eu ndo penso se ndo penso coisas - portanto, ao achar-
-me a mim acho sempre diante de mim um mundo. Eu, enquanto
subjetividade e pensamento, me encontro como parte de um fato dual
cuja outra parte é o mundo. Portanto, o dado fundamental e insofismavel
nao é minha existéncia, ndo é "eu existo" - porquanto é minha
coexisténcia com o mundo (Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 153; os
itdlicos sao meus).

O filésofo nega, portanto, que a consciéncia exista apenas e
fundamentalmente com o pensar e com o eu, exigindo, antes, a
existéncia de um mundo.

A verdade é gue existo eu com meu mundo e em meu mundo - e eu
consisto em ocupar-me com esse meu mundo, em vé-lo, imagina-lo,
pensa-lo, ama-lo, odia-lo, estar triste ou alegre nele e por ele, mover-
-me nele, transforma-lo e sofré-lo. Nada disto poderia sé-lo eu se o
mundo nao coexistisse comigo, diante de mim, ao meu redor,
apertando-me, manifestando-se, entusiasmando-me, afligindo-me
(Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 154).

A este fato fundamental - o de alguém que vé, ama, odeia,
deseja um mundo, move-se nele, sofre por ele e esforga-se nele -, a
este fato Ortega y Gasset denomina "minha vida" (p. 154),
conceito que sera desdobrado a seguir.
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Viver é encontrar-se num mundo

Para Ortega y Gasset (1958/1971), "existir é primordialmente
coexistir - é ver eu alguma coisa que Nao sou eu, amar eu a outro
ser, sofrer eu das coisas" (p. 159). Assim, o Unico ser indubitavel
gue encontramos é a interdependéncia do eu e das coisas: "As
coisas sd0 0 que sao para mim, e eu sou o que sofre das coisas -
portanto, que o ser indubitavel é, como se vé&, nao o suficiente,
mas o 'ser indigente'. Ser é necessitar um do outro" (Ortega y
Gasset, 1958/1971, p. 160).

A essa realidade que consiste em que "um eu veja um mundo,
o0 pense, o0 toque, 0 ame ou deteste, lhe entusiasme ou lhe aflija, o
transforme e tolere e sofra, é o que desde sempre se chama 'viver',
'minha vida', 'nossa vida', a de cada qual" (p. 161). Viver consiste
em compreender que se é, descobrir-se e ao mundo em torno.
"Viver é encontrar-se num mundo" (p. 166).

Mundo é aquilo que nos diz respeito. E viver implica cada qual
achar-se a si mesmo em face de temas, de assuntos que lhe dizem
respeito; o ser humano encontra-se a si mesmo ao mesmo tempo
gue descobre o mundo, ocupando-se com o outro que nao é ele
mesmo, convivendo sempre com uma circunstancia.

Nossa vida, de acordo com isso, ndo € s6 nossa pessoa, porquanto dela
forma parte nosso mundo: ela - nossa vida - consiste em que a pessoa
se ocupa das coisas ou com elas, e evidentemente o que nossa vida seja
depende tanto do que seja nossa pessoa como do que seja Nosso
mundo. [Por isso podemos representar "nossa vida" como um arco
que une o mundo e eu; mas ndo é primeiro eu e depois 0 mundo,
sendo ambos ao mesmo tempo.] Nem nos é mais proximo um que o
outro termo: ndo nos damos conta primeiro de nés e depois do contorno,
porquanto viver é, evidentemente, em sua propria raiz, achar-se diante
do mundo, com o mundo, dentro do mundo, submerso em seu trafego,
em seus problemas, em sua trama irrequieta. Mas também vice-versa:
este mundo, ao compor-se apenas do que nos diz respeito a cada qual,
é inseparavel de nés (Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 167).

Vivemos nossa condicdo humana, lancados em um mundo que
ndo escolhemos pela nossa prépria vontade. Viver, portanto, implica
decidir constantemente o que seremos. Somos chamados a ser
aquilo que ainda ndo somos! Somos projeto, consistimos em ser o
que ainda seremos. Nessa perspectiva, para o filésofo, a vida
executa-se para a frente, para o futuro, e o presente e o passado
se descobrem depois em relacdo a esse futuro: "A vida é
futurizacdo, é o que ainda nao é" (Ortega y Gasset, 1958/1971,
p. 171). A vida, tal como a psique, é prospectiva, diria Jung.

Entdo, sou sempre eu e meu mundo; quando me encontro acho
também o meu mundo. Ele existe para mim e atua sobre mim. Este
"mundo vital" nao representa mistério para mim, porque "consiste



exclusivamente no que percebo, tal e como o percebo. Em minha
vida nao intervém sendo aquilo que nela se faz presente. O mundo,
em suma, é o vivido como tal" (Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 177).

O mundo vital é composto por possibilidades, a cada instante;
posso fazer isto ou aquilo, ndo tenho apenas de fazer por forca
isto e apenas isto. Essas possibilidades nao sao ilimitadas, mas se
abrem como um campo de opcdes em minha vida. Se fossem
ilimitadas, habitariamos um mundo em que tudo seria igualmente
possivel, e ndo poderiamos nos decidir por nada! “Para que haja
decisdo tem de haver ao mesmo tempo limitacdo e largueza,
determinacao relativa" (Ortega y Gasset, 1958/1971, p. 184).

A essa "limitacdo e largueza, determinacdo relativa" Ortega y
Gasset (1958/1971) denomina "circunstancia”. A vida ocorre em
torno - circum - das coisas e das demais pessoas. O mundo vital é
constitutivamente circunstancia, é este mundo, aqui, agora.

Circunstancia [é] alguma coisa determinada, fechada, mas ao mesmo
tempo aberta e com largueza interior, com vao ou concavidade onde se
mover, onde se decidir: a circunstancia é um alveo1 que a vida se vai
fazendo dentro de um rio inexoravel. Viver é viver aqui, agora - 0 aqui e
agora sao rigidos, impermutéveis, mas amplos. Toda vida se decide a si
mesma constantemente entre varios possiveis” (p. 184).

Ortega y Gasset retoma aqui a sua frase-sintese das relacoes
homem-mundo: "Eu sou eu e minha circunstancia". Eu sou diante
das coisas, circum-ambulando as coisas e as pessoas, determinando-
-as e sendo por elas determinado. O mundo ndo me é estranho,
porque somos feitos da mesma substancia! Tenho a ver com ele
tanto quanto ele tem a ver comigo.

As circunstancias, ou simplesmente circunstancia?, no singular,
como preferia o filésofo, constituidas por e constituintes do ser
humano, muitas vezes inibidoras do ser mais humano, assumem na
praxis transformadora de Paulo Freire o papel das situagées-
-limite, obstaculos a serem enfrentados no processo de individuacao,
com as quais homens e mulheres se deparam em seu viver.

Paulo Freire: consciéncia de um mundo que se transforma

O mundo ndo é o mundo esta sendo.
-Freire, 2001, p. 85

O homem, ser de relagdes e ndo s6 de contatos, ndo apenas

esta no mundo, mas com o mundo. Estar com o mundo resulta de sua
abertura a realidade, que o faz ser o ente de relagbes que é.

-Freire, 2003, p. 47
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Paulo Freire foi um dos mais expressivos educadores brasileiros,
conhecido em boa parte do mundo por seus trabalhos relacionados
a educacdo libertadora. Suas ideias sobre educacdo como acdo
cultural voltada a transformacao sociopolitica, seu método de
conscientizacdo e de alfabetizacdo sao largamente divulgados e
estudados®. Interessa-nos aqui, particularmente, suas ideias sobre
as relacdes ontologicas entre ser humano e mundo.

Para Freire (1980), homens e mulheres sao seres inconclusos,
capazes de terem a si mesmos como objeto de sua consciéncia, o
gue os distingue dos animais, incapazes que sao de distinguir-se
de sua atividade, sobre a qual ndo podem exercer um ato reflexivo.
Isto significa que o animal nao consegue imprimir um significado,
gue va além de si mesmo, para as transformacbes que ocorrem
no mundo. O animal ndo se separa de sua atividade por ser
incapaz de distanciar-se dela por um ato de perspectiva e,
portanto, o ponto de decisdo dessa atividade encontra-se fora
dele, ou seja, localiza-se na espécie da qual faz parte. Os
mecanismos instintivos, herdados da espécie, asseguram aos
animais suas atividades de sobrevivéncia. Nas palavras de Freire
(1980): "O animal se constitui, fundamentalmente, como um
'ser fechado em si mesmo' " (p. 104). O animal é a-histérico,
vive imerso no mundo, nao lhe atribuindo um sentido e vivendo
num eterno presente, um presente absoluto, pois lhe falta a
perspectiva de futuro. A rigor, o animal ndo habita um mundo,
pois "o mundo nao se constitui em um 'ndo-eu’ para ele, que
seja capaz de constitui-lo como eu” (p. 104).

Homens e mulheres, pelo contrario, constroem um mundo, ao
terem consciéncia de sua atividade e do mundo em que estdo.
Atuam em funcdo das finalidades que propdem e se propdem e
localizam o ponto de decisdo de sua busca em si e em suas relacoes
com o mundo e com os outros. Conclui Freire (1980): "Ao
impregnarem o mundo de sua presenca criadora através da
transformacao que realizam nele, na medida em que dele podem
separar-se e, separando-se, podem com ele ficar, os homens, ao
contrario do animal, ndo somente vivem, mas existem, e sua
existéncia é histérica" (p. 105).

Podemos observar uma notavel sintonia da linguagem de Freire
com a linguagem de Jung. Homens e mulheres inconclusos -
portanto em devir - a deriva em um mundo ndo humano que se
transforma em mundo humano exatamente pela acao criativa e
transformadora. O ser humano é histérico, ou seja, sé pode atualizar
suas possibilidades arquetipicas humanas - ser mais, na linguagem
freireana - no processo mesmo de construcao do mundo. A visao
de Freire é prospectiva, como diria Jung, na medida em que situa
o homem como construtor do futuro por meio de seus
engajamentos criticos com a realidade. Ortega y Gasset
reconheceria a proximidade com suas proprias concepgoes.



Situacoes-limite e atos-limite

Segundo Freire (1980), os seres humanos, "ao se separarem do
mundo que objetivam, ao separarem sua atividade de si mesmos,
ao terem o ponto de decisdo de sua atividade em si, em suas
relacdes com o mundo e com os outros”, ultrapassam as chamadas
"situagdes-limite" - obstaculos a sua libertacdo -, que ndo devem
ser tomadas como barreiras insuperaveis (p. 106).

No momento em que os seres humanos apreendem essas
“situacdes-limite", elas se transformam em "percebidos
destacados" em sua visao de mundo. Tais situacoes revelam-se,
assim, como realmente sao: dimensdes desafiadoras sobre as quais
os seres humanos atuam por meio de acoes que Alvaro Vieira Pinto*
(1909-1987) chama de atos-limite, atos que se "dirigem a
superacao e a negacao do dado, em lugar de implicarem na sua
aceitacdo docil e passiva" (Freire, 1980, p. 106). E préprio dos
seres humanos estar em relacdo de enfrentamento com sua
realidade na qual, historicamente, se dao as situacoes-limite.

No mundo do animal que, em virtude de seu carater a-
histérico, rigorosamente ndao é mundo, mas apenas suporte de
sobrevivéncia, nao ha situagées-limite. Da mesma forma, pelo fato
de o animal nao ser um ser para si, falta-lhe o poder de
empreender atos-limite, que implicam uma atitude deciséria frente
ao mundo, do qual o ser humano se "separa”, objetiva-o e o
transforma com sua acao.

"Preso organicamente a seu suporte, o animal ndo se distingue
dele" (Freire, 1980, p. 107). O animal é, portanto, limitado nao
pelas situagbes-limite, que sao histéricas, mas pelo proprio suporte.
E proprio do animal estar adaptado ao seu suporte e nao estar em
relacdo com ele, porque, entdo, o suporte seria mundo. A atividade
produtora do animal estd submetida a satisfacdo de uma
necessidade fisica, que é puramente estimulante e nao desafiadora;
a necessidade desafiadora é caracteristica das situagées-limite,
préprias do humano. Os produtos da atividade animal pertencem
diretamente a seus corpos fisicos, enquanto o homem é livre frente
a seu produto. Na medida em que os produtos que resultam da
atividade do ser humano nao pertencam a seus corpos fisicos, surge
a dimensao significativa do contexto que se transforma em mundo.

A diferenca entre os animais e 0s seres humanos esta,
consequentemente, em que somente estes Ultimos sao seres da
praxis. Isto porque somente os atos-limite representam uma
producao para além de si e uma atuacao sobre o mundo, criando
o dominio da cultura e da histéria. A praxis, sendo reflexdo e acao
transformadora da realidade, é fonte de conhecimento reflexivo e
de criacdo: "Através de sua permanente acdo transformadora da
realidade objetiva, os homens, simultaneamente, criam a histéria
e se fazem seres histérico-sociais" (Freire, 1980, p. 108).
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Praxis: acdo e reflexdao sobre o mundo

Os temas histéricos nao se apresentam isolados e desconectados,
mas em relacdo dialética com outros temas, seus opostos, e se
encontram nas relagdes seres humanos-mundo. O conjunto dos
temas em interacao constitui o universo tematico da época e indica
tarefas a serem realizadas e cumpridas. De um lado, os temas se
encontram envolvidos e, por outro, envolvendo as situagdes-limite.
As tarefas implicadas pelos temas, quando cumpridas, constituem
os atos-limite, sobre os quais falamos anteriormente. Os temas se
encontram encobertos pelas situagbes-limite que se apresentam
aos homens como se fossem determinantes histéricas, esmagadoras,
em face das quais nao lhes cabe outra alternativa, senao adaptar-
-se. Se assim for, os homens ndo chegam a transcender as situacoes-
-limite e a descobrir ou a enxergar para mais além delas, e em
relacdo com elas, o inédito viavel.

As "situagbes-limite" implicam a existéncia daqueles a quem direta
ou indiretamente "servem" e daqueles a quem "negam" e
"freiam". No momento em que estes as percebem nao mais como
uma "fronteira entre o ser e o nada, mas como uma fronteira entre
o ser e o mais ser", se fazem cada vez mais criticos na sua acao,
ligada aquela percepcao. Percepcao em que estd implicito o inédito
vidvel como algo definido, a cuja concretizacao se dirigird sua agao
(Freire, 1980, p. 110).

Para Freire (1980), a meta da humanizacao sé é alcancada com
a superacao das situagées-limite nas quais os homens se acham
quase coisificados. A falta de uma compreensao critica da totalidade
em que os homens se inserem faz com que eles captem aspectos
parciais da realidade sem a consequente totalizacdo da mesma,
gue permitiria a descriminacdo dos elementos constitutivos dessa
realidade. A educacao problematizadora de Freire propde uma
metodologia de investigacao tematica que, ao identificar dimensoes
significativas da realidade vivenciada pelas pessoas, possibilita a
andlise critica da interacdo entre as partes do contexto.

A investigacao do tema gerador, outro conceito freireano, que
se encontra contido no universo dos diversos temas geradores em
interacao, realizada por meio de uma metodologia conscientizadora,
possibilita ndo apenas a apreensao do tema, mas também a insercao
dos seres humanos numa forma critica de pensarem seu mundo. O
tema gerador sé pode ser compreendido nas relagdes tecidas entre
o0s seres humanos e 0 mundo; ndo se encontra nos seres humanos
isolados da realidade e, muito menos ainda, na realidade separada
dos individuos: "Investigar o 'tema gerador' é investigar, repetimos,
o pensar dos homens referido a realidade, é investigar seu atuar
sobre a realidade, que é sua praxis" (Freire, 1980, p. 115).



Isso significa que os temas tém sua realidade subsidiaria as
relacbes mantidas pelos seres humanos com seu mundo e referidas
a fatos concretos. Um mesmo fato objetivo pode provocar, num
dado momento histérico, um conjunto de "temas geradores”, e,
noutro, n@o 0s mesmos, necessariamente. Ocorre, entdo, uma
relacdo entre o fato objetivo, a percepcdo que os homens tém
dele e os temas emergentes em um momento histérico.

Os seres humanos, portanto, se enraizam em condicoes
histéricas, de tempo e lugar, que 0os marcam e que sao marcadas
por eles. Sdo desafiados por sua prépria situacionalidade para
refletir e atuar sobre ela. Assim, sao seres fundamentalmente
situados e vocacionados ontologicamente para a liberdade e para
a transformacgdo: "Os homens sao porque estao em situacdo. E
serdo tanto mais quanto nao s6 pensem criticamente sobre sua
forma de estar, mas criticamente atuem sobre a situacdao em que
estdo" (Freire, 1980, p. 119).

O pensar critico possibilita aos seres humanos emergir dos
condicionamentos histéricos, capacitando-os para a insercao na
realidade que se desvela. A insercdo representa um estado mais
avancado do que a imersao, resultado que é da conscientizacdo da
situacdo. Nas palavras de Freire (1980): "A insercdo é a propria
consciéncia histérica" (p. 119).

Conceitos tais como "situa¢do-limite", "superacdo do estado
coisificado”, "ser mais", "inédito viavel", "situacionalidade",
"transformacdo da realidade" encontram ressonancias no
arcabouco teérico junguiano. A distincdo freireana de insercao e
imersao correlaciona-se com as ideias junguianas de dissolucao da
identificacao inconsciente com o coletivo em direcdo a um
relacionamento consciente criativo com a realidade social e cultural.
A crise psiquica da individuacdo envolve o enfrentamento das
situacoes-limite que ndo sdo, como diz Alvaro Vieira Pinto, "o
contorno infranquedvel onde terminam as possibilidades; mas a
margem real onde comegam todas as possibilidades" [visao
generativa e prospectiva da psique, concordaria Jung]; ndo sao "a
fronteira entre o ser e o nada, mas a fronteira entre o ser e o ser
mais (mais ser)" (Pinto, 1960, citado por Freire, 1980, p. 106).
Esse confronto, que se da pela "praxis", acao e reflexdo que se
retroalimentam e incidem sobre o préprio sujeito e sobre o mundo,
resulta na "superacdo do estado coisificado" (transformacao),
conduzindo o eu da condicdo de menor consciéncia (alienacao)
para outra de maior consciéncia. Instaura-se o "inédito vidvel", ou
seja, novos estados vitais marcados pela geracao criativa do novo.
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Reflexoes finais

Eu prefiro ser essa metamorfose ambulante...
-Raul Seixas

Talvez a formulacdo mais expressiva de Jung sobre o processo
de individuagao que representa eficaz antidoto aos processos
inflacionarios do ego seja aquela em que ele admite que

os grandes problemas da vida nunca sao resolvidos de maneira definitiva
e total... A significacdo e a finalidade de um problema nao estdo na sua
solucao, mas no fato de trabalharmos incessantemente sobre ele. E
somente isto que nos preservara da estupidificacdo e da petrificacao
(Jung, 1946/1991, OC - VIII, § 771).

Essa declaracao coloca-nos diante do fato de que a
individuacdo nao deve ser concebida como um estado final de
esclarecimento sobre as relacoes entre o ego e 0 mundo, muito
menos a consecugao de um Si-Mesmo intrapsiquico intangivel.
O sujeito, inacabado, estard sempre vis-a-vis as suas
circunstancias, desafiado a transformar-se e a transformar a sua
realidade. Na perspectiva orteguiana, o equivalente a
individuacao é a vida que se projeta para a frente, o futuro, e o
presente ou o passado sao ressignificados em relacdo a esse
futuro, ecoando uma visao junguiana da psique prospectiva. A
luta constante contra a "estupidificacdo e a petrificacdo”, na
voz de Jung, e "a coisificacdo do ser humano", na expressao
freireana, coloca o sujeito num processo de constante devir -
nascimento de si mesmo - e em permanente deriva por meio de
suas circunstancias. A inspirada expressao orteguiana - "eu sou
eu e minha circunstancia” - resume de forma luminosa o caréter
mutdvel e mutante do processo de individuacao no qual sozinho
nao sou e sem mim o mundo também nao é.
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Sinopse: Este artigo é uma reflexao acerca do mito do her6i grego Perseu na sua tarefa
de decapitar a Medusa. De sua relacdo com o trabalho heroico do ego do homem
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com o Self.
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Resumen: El articulo es una reflexion acerca del mito del héroe griego Perseo en su tarea
de decapitar a la Medusa. Y de su relacion con el trabajo herdico del ego del hombre
occidental en nuestros dias, que necesita vencer a uno mismo para que, después de
redimido, se encuentre con o Self.
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Introducao

or que falar de um mito? Para Brandao (2002, p. 36) mito é: "a

parole, a palavra 'revelada’, o dito... uma representacéo coletiva
transmitida através de varias geracdes, que relata uma explicacdo
do mundo". Para Moore (1993, p. 197), "um mito é uma historia
sagrada ambientada em uma época e lugar além da historia,
descrevendo sob forma ficticia as verdades fundamentais da
natureza e da vida humana".

Assim, os mitos estao presentes em nossas vidas, em cada
experiéncia que vivemos. Aqui vamos desenvolver uma reflexao
especialmente sobre um deles: o mito de Perseu; mito grego que
nos fala de perto, face as nossas origens histéricas, culturais e filoséficas.
O mito é uma histéria fantastica que, segundo os mesmos autores,
nos fala de um tempo primordial, onde, sob a intervencdo de seres
supra-humanos, alguém viveu pela primeira vez uma experiéncia
gue se tornaria referencial depois para muitos, para todo um povo
naquela cultura em particular; ainda que pelas suas caracteristicas o
mito se refira sempre a todos os seres humanos.

O mito é vivo porqgue se trata de uma experiéncia alicercada nas
camadas mais profundas do inconsciente humano: o inconsciente
coletivo. Jung (2002, §3) nos diz: "Contrariamente a psique pessoal
ele [o inconsciente coletivo] possui contetdos e modos de
comportamento, os quais sdo cum grano salis os mesmos em toda
parte e em todos os individuos". E no § 151 da mesma obra: "Ha
um fator aprioristico em todas as atividades humanas, que é a
estrutura individual inata da psique, pré-consciente e inconsciente".
Para ele esta estrutura é o arquétipo. No § 155, refere que "o
arquétipo é um elemento vazio e formal em si, nada mais sendo
do que uma facultas praeformandi, uma possibilidade dada a priori
da forma da sua representacdo”. Enfatiza que o que é herdado
nao sao as ideias, mas as formas.

Vamos, neste trabalho, analisar a histéria de Perseu e seu
simbolismo, relacionando-a com 0 nosso processo existencial no
mundo moderno e na sociedade complexa em que vivemos. Vamos
tratar aqui a tarefa heroica, como um processo interno de
transformacdo que, em Ultima instancia, visa o desenvolvimento
da consciéncia e a redenc¢ao do ego. A tarefa do dia a dia, em que
lutamos no mundo e cujo produto final é a nossa transformacao
em pessoas melhores, porque conectadas com a dimensdo mais
profunda e verdadeira de nés mesmos.

Isso sera feito gradualmente, pois, face a riqueza de detalhes
do mito, tudo é importante e tudo merece ser comentado. A
libertacdo do feminino da sua prépria sombra é o que se impde
no mundo moderno, aprisionado como se encontra, nas frias
correntes do mecanismo de uma cultura tecnocrata, consumista e
epicurista. Dessa libertacdo dependem a redencdo do préprio
planeta e a possibilidade de uma vida onde os valores do masculino

,
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se mesclem aos do feminino numa coniunctio oppositorum, que
nos leve a uma equilibracdo das energias e potencialidades
humanas, individuais e planetérias. O futuro depende disso. Vamos
ver o que podemos aprender com a histéria de Perseu, na sua
tarefa de decapitar a Medusa.

Hollis (1998) nos diz que, na jornada do herdi, ha sempre um
chamado, uma descida, uma luta, um ferimento e um retorno. O
mito de Perseu chama a atencdo em primeiro lugar por que ele,
diferentemente da maioria dos herois, ndo é ferido. A ferida de
Perseu é interna e em sua maior parte inconsciente a semelhanca
das nossas proprias feridas. Esse é o aspecto que atrai nesse mito.
Por isso, pode-se considerar que é o mito do homem moderno.

Nos nossos dias, 0 que ha para resgatar? Nao temos reinos a
defender, dragdes e outros monstros a vencer, donzelas a salvar,
como no mundo mitico do nosso imaginario, mas necessariamente
ainda nos relacionamos com o ambiente que nos cerca, ainda
chegamos ao mundo e nele vivemos marcados pela nossa origem
familiar e cultural. H3, portanto, um tema que permanece e que é
de extrema importancia para todo ser humano - homens e
mulheres - que é o de resgatar o seu lado feminino: libertar a
anima. O tema da libertacao da anima é classico e, tradicionalmente,
pertence aos homens, mas na nossa cultura, com a repressao do
feminino e sua consequente "liberacdo" numa sociedade patriarcal,
também as mulheres precisam resgatar a sua mais verdadeira e
profunda natureza.

O homem moderno distanciado dos mitos (considerados ficcdo)
e divorciado do sagrado (superado pela ciéncia e pela tecnologia),
entregue a si mesmo, vagueia no mundo sem rumo, sem dar-se
conta de que é vitima da sua fantasia de separatividade (Weil, 1987)
e de seus desdobramentos: agressao/paranoia; medo/angustia/
depressao; ciime/orgulho/vaidade. Responsaveis por sintomas tais
como: sindrome do panico, transtorno bipolar, TOC, TPM, além
de quadros cada vez mais frequentes e prolongados de depressao
que se alternam com uma competitividade exacerbada e amoral,
com uma fixacdo em tudo que é de ordem material.

Mardones (2006) nos diz que estamos presos na imagem,
exclusivamente enquanto informacédo, que nao pode ser refletida
ou assimilada, que jaz na imanéncia positivista dos fatos, que,
repetidos a exaustao, distraem e algemam a consciéncia e a
imaginacdo criadora. "Ficamos presos ao imediatismo e ao dado,
sem poder passar para o sentido das coisas", Mardones (2006, p.
26). O mundo de hoje carece, mais do que nunca antes na histéria,
de sentido. Filmes, como o recente Avatar’, tentam resgatar a ideia
da rede (desta feita, na linguagem do terceiro milénio, de rede de
conexdes neuronais que a todos congrega) e que é, ela propria,
uma expressao do Sagrado, do Divino.



A origem

A histéria de Perseu, como a de cada um de n6és, comeca muito
antes, no passado, e nos oferece varios aspectos para uma reflexao
psicolégica, mas vamos nos concentrar neste artigo no préprio
personagem e sua condicdo de herdi. Heréi, sequndo Boechat (1996),
é "aquele que nasceu para servir". Hollis (1998, p. 32) diz que o
arguétipo do heroi, manifestando-se tanto em nivel coletivo, como
em nivel individual, vem confirmar a "necessidade humana universal
de expandir os limites do possivel". Nosso heréi, Perseu - um dos
ancestrais diretos de Heracles - degola a Medusa, a Unica mortal das
trés Goérgonas. Eram filhas de duas divindades marinhas, Fércis e
Ceto: Medusa, Esteno e Eurfale. Temos aqui uma decapitacdo, e
vamos tentar entender o que isso quer dizer no caso do nosso heréi
de todos os dias, que precisa ser vencido para vencer: o ego.

Brandao (1992) nos conta que tudo comecou no Egito, onde,
de Zeus e lo nasceu Epafo, cuja filha, Libia, com Posidon teve os
gémeos Agenor e Belo. O primeiro reinou na Siria e o segundo no
Egito. De Belo com Anquinoe - filha do Rio Nilo - nasceram
novamente gémeos: Egito e Danao. Este fugiu para a Argdlida
levando as cinquenta filhas que tivera com varias mulheres. L4,
reinava Gelanor, que Ihe cedeu o poder pacificamente ou, segundo
outra versao também pacifica, ambos tiveram uma longa disputa
retérica sendo que logo apés surgiu um lobo da floresta que matou
instantaneamente o touro do rebanho de Gelanor. O touro do
rebanho de Gelanor simboliza seu poder fecundador, e o povo viu
nisso um sinal de que o forasteiro deveria ser o novo rei.

Danao entao fundou Argos, onde ergueu um santuario a Apolo-
-Licio, isto é, a Apolo deus-lobo. Temos aqui presente uma forte
representacao do aspecto instintivo da psique, na figura do lobo,
que emerge do inconsciente quando desta tentativa pacifica de
acordo entre Danao e Gelanor, pois esta nao é a indole de Danao
como veremos a sequir. Ele, no entanto, percebe a necessidade de
reverenciar o seu lado instintivo, que vem em seu socorro quando
necessario, e ergue o santuario.

Seus cinquenta sobrinhos, inconformados com a fuga das
primas, navegaram até Argos, na Hélade e lhe pediram que
esguecesse a inimizade com Egito, seu irmao; e para selar o pacto
de paz as pediram em casamento. Danao aparentemente
concordou, mas deu a cada uma das suas filhas um punhal, para
gue matassem o marido na noite de nupcias. Todas as Danaides,
com excecao de Hipermnestra, que fugiu com o seu noivo Linceu,
cumpriram a ordem paterna. De Linceu e Hipermnestra nasceu
Abas, que, casado com Aglaia, foi o pai dos gémeos Acrisio e Preto,
o primeiro, avd de Perseu.

Linceu mais tarde vinga-se matando o sogro e as cunhadas,
que foram condenadas no Hades a encher eternamente de dgua
um tonel sem fundo. Segundo Brandéo (1992), Platao interpretou
tal castigo como simbolo de uma entrega insacidvel a paixoes
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eternamente insatisfeitas ou, segundo o Orfismo - e esta nos parece
a interpretacdo mais valida - o castigo esteja em lidar eternamente
com o elemento purificador, a 4gua, sem poder dela extrair o maior
e mais necessario beneficio: a purificacao.

Danao ndo tem nenhum filho, sé filhas, mas ainda esta
inconsciente da sua necessidade de se relacionar verdadeiramente
com o feminino. E preciso que a filha traia o pai para que possa se
tornar mulher, ainda que este deseje que ela permaneca a sua
menina, isto é, permaneca inconsciente de suas possibilidades de
poder. A tendéncia arquetipica ai estd, para ser vencida, superada;
nesse caso, no plano individual, tanto pelo pai quanto pelas filhas
e, no plano social, no relacionamento de estados e nacoes.

Nosso apego ao status quo, seja ele qual for, e o medo intrinseco
das mudancas estdo prefigurados no mito das Danaides. Outro
aspecto, entretanto, mais significativo é que Danao usa as filhas - e
estas, na sua quase totalidade, aceitam o papel - colocando-as a
servico da sua rivalidade com o irmao. Sua sede de poder e vinganca
desconhece as necessidades dos demais, inclusive as das proprias
filhas. O feminino é ignorado e apenas lembrado se servir para a
consecucdo dos seus préprios fins, de dominacdo pelo poder
absoluto. A histéria genealégica do nosso heroi nos fala das nossas
origens, de como surgiram os estados e nacdes que conhecemos
hoje e de como o destino de todos os homens esta entrelacado; de
como o homem é um ser meio divino/meio humano, crucificado
desde a sua origem entre o que tem de deus e o que tem de humus.

Perseu, que segundo Brandao (1992), significa "terra", nasce
em uma familia dividida e em guerra. Acrisio, rei de Argos - avo do
nosso herdi -, e Preto, seu irmao gémeo "brigaram um com o
outro desde o ventre da mae", diz Kerényi (1998, p. 47).

Mocos, ja travaram uma luta violenta por Argos que Acrisio
venceu expulsando Preto da Argdlida. Temos mais uma vez o
motivo dos gémeos, que, consoante Boechat (1996), constela o
problema dos opostos, cuja carga energética é indispensavel a
realizacdo do processo de individuagao. A consciéncia humana se
estrutura pela dinamica dos opostos. Essa luta se trava dentro de
nés, e dela passamos a ter consciéncia a partir de um determinado
momento. E responsavel pelos nossos maiores sofrimentos, pelo
nosso crescimento pessoal e, em Ultima instancia, pela realizacdo
do nosso destino de coniunctio com o todo.

Um detalhe interessante é que durante a guerra terrivel que os
gémeos travaram pelo poder foi inventado o escudo redondo.
Voltaremos ao tema do escudo depois, quando falarmos das armas
de Perseu. Preto, derrotado, emigrou e tomou por esposa a filha
do rei da Licia: Estenebeia (famosa depois por seu louco amor a
outro: Belerofonte). Aliado ao sogro e a frente de seu exército,
Preto invadiu a Argoélida e tomou Tirinto, cidade fortificada por
altas muralhas construidas pelos Ciclopes (gigantes de um Unico
olho, que obviamente apenas podiam olhar em uma Unica direcdo).



Preto e Estenebeia tiveram trés filhas, as Prétides: Lisipe, Ifianana,
Ifinoe e um filho, Megapentes. Suas filhas recusaram-se a honrar
Dioniso e foram ensandecidas pelo deus, e Megapentes foi um dos
perseguidores declarados de Dioniso. Finalmente os gémeos -
Acrisio e Preto - concordaram em que cada um reinaria em sua
cidade, respectivamente Argos e Tirinto, ficando a Argélida dividida
em dois reinos. Novamente temos o tema da divisdo dos opostos.

Estamos diante de uma familia perturbada e muito rigida. Uma
familia que diz sim apenas ao dever; nao, ao prazer e a alegria.
Com dificuldades de temperar a coragem e o ardor do masculino
com a docura e leveza do feminino. Uma familia presa ao concreto,
ao literal, com grande dificuldade de transcender os limites do
aqui e agora, portanto de simbolizar: de fazer contato com o
espiritual e o simbdlico, porque nela o feminino vem sendo negado
e aviltado. Impossivel deixar de perceber a semelhanca com o que
vivemos hoje no plano social, com o que podemos observar em
nossas familias e na de nossos pacientes.

Acrisio casou-se com Euridice - filha de Lacedémon, heréi da
Lacedemonia, cuja capital era Esparta - e com ela teve s6 uma
filha: Danae. Pelo lado materno, Perseu é neto de um heréi.
Consultado o oraculo sobre a possibilidade de vir a ter um filho,
foi Ihe dito que ele nunca viria a ter um, mas que sua filha teria um
filho que o mataria. Imediatamente ao voltar do oraculo, Acrisio
manda construir uma camara de bronze, subterranea, no patio do
palacio e 18 encerra sua Unica filha, na companhia da ama. Segundo
Chevalier e Gheerbrandt (1991), o bronze, por ser uma liga de
estanho e prata, que estao associados a Lua e a 4gua, com o cobre,
associado ao Sol e ao fogo, simboliza a unido dos contrarios.

Acrisio literalmente sepulta o feminino, na figura da jovem
Danae. O apego ao poder gera o medo e Danae é enterrada no
seio escuro, silencioso, da Grande Mae, para que nunca pudesse
vir a conceber, gestar e parir; impedida de ser mulher e mae.
Segundo Hollis (1998, p. 96): "A pessoa que se desliga de aspectos
indesejaveis de sua psique estara correspondentemente a mercé
da vinganca desses conteudos. Inconscientemente, fara escolha
instigada por esse eixo impalpavel de referéncia e depois tera que
se haver com as consequéncias". Nao é isso o que fazemos ao
reprimir tudo o que nos desagrada em nés mesmos?

A caixa é um simbolo do feminino, representacdo do
inconsciente e do corpo materno, pois contém um segredo, isto é,
"encerra e separa aquilo que é precioso, fragil ou temivel", dizem
Chevalier e Gheerbrant (1991, p. 164). Mas, como a forca da vida
¢ maior do que tudo, o préprio Zeus desejou a bela Danae.
Transmutado em chuva de ouro, penetra na terra e fecunda a
jovem, que o recolhe no regaco. "A tumba transformou-se em
camara nupcial", diz Kerényi (1998, p. 47). O que esta oculto s6
pode ser um tesouro e como tal é muito desejado. O feminino
estava oculto e, portanto, despertou o desejo do Unico capaz de
possui-lo: o maior de todos os deuses. Assim Perseu foi concebido.
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Zeus, o fecundador por exceléncia, penetra na tumba onde Danae
jaz - debaixo da terra - por uma fenda, sob a forma de uma "chuva
de ouro". QOuro liquido. Temos aqui figurado o elemento agua, a
umidade que fecunda, floresce e produz. E ouro, o mais precioso e
o Unico incorruptivel, dos metais. A Mae Terra guarda suas sementes
em seu seio e gesta na intimidade, longe dos olhos humanos que sé
contemplam os frutos da vida, quando estes rompem a crosta da
terra. O mistério da concepcdo das plantas, animais e mesmo dos
homens estd oculto ao olhar profano. A vida é preciosa e seu segredo
nao nos pertence. Participamos dele, mas nao nos é dado controla-
-lo ou mesmo presencia-lo com nossos olhos mundanos.

Déanae secretamente da a luz e amamenta o menino. Esse
motivo esta presente em outros mitos, inclusive no mito cristao,
da crianca meio humana e meio divina que é concebida de forma
oculta e misteriosa e que deve ser mantida oculta, pois se encontra,
desde o ventre, exposta a um risco mortal. O heréi ainda crianca
e indefeso ja tem sua vida ameacada.

Perseu, nos diz Kérenyi (1998), aos trés ou quatro anos brinca
com uma bola e grita quando esta Ihe escapa. Acrisio, entdo, ouve
a crianca: a crianca aprisionada, ainda em processo gestacional,
no seio da Grande Mae. Aberto o tumulo, a ama é condenada a
morte, como acontece a quem alimenta o feminino, que, teimoso,
permanece vivo e fértil ainda que enterrado nas profundezas da
psique inconsciente.

Como era de se esperar, Acrisio ndo acredita que o pai da crianca
seja Zeus - o feminino profundo s6 pode ser fecundado pelo Self -
e nao é crivel que ele, porque fragil, tenha o poder de estar em
relacao intima com o sagrado. Acrisio prefere acreditar que foi o
irmao Preto que se vingou dessa forma, através do incesto. Frustrado
e irritado com a irrupcao dessas forgas vivas (mulher e crianga) que
perturbam o seu mundo rigidamente estratificado, Acrisio, manda
lanca-los ao mar - mais um simbolo do inconsciente -, onde acredita
nao sobreviverao.

E importante observar que o rei ndo os mata ou manda mata-
-los - filha e neto - diretamente. Repressdo é a palavra para esse
processo que nos acompanha ao longo da vida, ao nos vermos
pressionados para lidar com os contetdos indesejaveis - do ponto
de vista do ego, é claro - que emergem do inconsciente. Mais uma
vez, mae e filho sdo encerrados em uma arca fechada e voltam ao
seu processo gestacional inconsciente. No interior da urna, a mae
menos inconsciente que o filho o acalenta e agradece pela
inconsciéncia do menino, que nao avalia 0s riscos por que passa,
pedindo a Zeus, com muito tato, que o proteja. Danae nao reclama,
nao se revolta, ndo desafia os deuses, mas se rende a sua sorte
buscando conforto e protecdo do mais alto pela prece.

Levada pela correnteza, a arca é avistada por um pescador da
ilha de Serifo, Dictis, cujo nome significa, sequndo Brand&o (1991),
"0 que lanca a rede". Este os resgata e leva para casa, pois sao
aparentados de longe das Danaides como nos conta Kerényi (1998,



p. 48): "Dictis descendia de Nauplios, filho de Posidon e Amimone,
filha de Danao". O senhor de Serifo ndo era ele, mas seu irmao
Polidectes; e aqui temos mais uma vez uma dupla de irmaos, diz
Kerényi (1998, p. 49), dessemelhantes, mas "o que um pegava
era presa do outro". Dois irmaos, as duas faces da mesma moeda,
um bom, outro mau. Mais uma vez o mito aponta para a dualidade
humana. Novamente Danae se torna, com o filho, prisioneira e
passa a viver na casa do rei como escrava, ou, em outra versao, na
cabana de Dictis. O que é preciso para que nos tornemos livres?

A jornada

Quando Perseu se torna homem e vendo que ja poderia libertar a
mae, Polidectes arma, com varias desculpas, a histéria de um eranos,
banquete, em que cada conviva |he deveria levar um presente, neste
caso um cavalo (simbolo da libido em toda sua instintividade). Perseu
ndo tinha um cavalo, é claro, mas com a impetuosidade da sua
juventude promete ao rei a cabeca da Gérgona. A Gérgona era uma
representacdo muito antiga de um ser monstruoso, uma égua que
teria mantido relagdes com Posidon, aquele que rege o inconsciente
coletivo da humanidade, metamorfoseado em garanhdo. Polidectes
astutamente aceita o oferecimento do jovem, pois espera que ele
nao volte de tal empreendimento, deixando Danae, que ele desde
muito cobica a sua merce.

Se ao her6i cabe iluminar, para isso deve entrar em contato
com o mundo sombrio dos instintos; com os maiores de todos os
horrores. O herdi solar tem, ele mesmo, sombra. Brandao (1995)
refere-se a ambivaléncia do her6i, pois este acumula atributos
contraditérios. Sendo de natureza excepcional, apresenta-se
frequentemente como benfeitor e flagelo. E por isso admirado e
temido, pois a sua hybris, isto é, o seu descomedimento desconhece
quaisquer limites.

O que Hollis (1998) diz ser um "chamado" acontece nesse
momento com Perseu: ele cede impulsivamente a uma intuicdo,
que o levara a seu destino. E dificil saber, quando cedemos a uma
"intuicdo", se estamos ouvindo a voz do Si-Mesmo ou se esta
dimensao sombria, dvida de poder, que se alia ao ego no seu desejo
de conquista. Tal como cada um de n6s, Perseu tem sombra e cede
em determinado momento as energias do inconsciente, colocando-
-se em uma situacao dificil que ele proprio vira a lamentar.

Arrependido de seu impulso e sem saber o que fazer para cumprir
a promessa e libertar a mae de Polidectes, "recebedor de muitos”, o
rapaz se isola e lamenta. E preciso que reconhe¢gamos 0s nossos limites
enquanto ego, para que o inconsciente nos alcance o auxilio de que
necessitamos. Eis que Hermes, o deus da opus alquimica, e Atena, a
protetora dos herois, se apresentam ao jovem. Em outra versao, sao
as Naiades, filhas de Nereu, antiga divindade marinha, que viviam em
cavernas cheias de estalactites na ilha de Serifo, isto é, junto ao mar -
reunindo ambas as propriedades: da terra e do mar -, em cuja
intimidade Perseu ja havia vivido, que se apresentam primeiro.
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O herdi, diz Brandao (1992), apesar da sua hybris, sempre conta
com o auxilio divino. O mesmo acontece com cada um de nos,
ainda que na maior parte das vezes nao tenhamos consciéncia disso,
ou nos sintamos gratos por isso. Perseu recebe os instrumentos

“mAagicos que o ajudarao a executar a sua tarefa heroica. As sandalias

aladas: é preciso ser rapido para vencer 0s nossos monstros internos;
o capacete de invisibilidade, porque é preciso ser invisivel ao mal; o
alforje (kibisis) para trazer a cabeca da Goérgona, ou seja, 0 vaso
gue deve conter a experiéncia como o que ha de mais terrivel em
noés. Isto, mais o escudo espelhado, recebido de Atend, que o
protegeria do olhar paralisante da Medusa refletindo-a, para que
petrifique a si mesma; e a espada, presente de Hermes, que o
habilitara a realizar seu propésito.

Vamos olhar com atencao esses utensilios magicos, que 0 Nosso
heroi recebe e sem os quais seria impossivel levar a cabo a sua
tarefa. As sandalias sdo, segundo Chevalier e Gheerbrant (1991,
apud Segalen, p. 800), "aquilo que se interpde entre a terra e o
corpo pesado e vivo". Aqui ndo se trata de descalcar-se, mas de
calcar-se, de estar preparado para a tarefa, pronto nao apenas
para pisar firmemente um terreno perigoso (Perseu, ja dissemos,
significa terra), mas, ja que essas sao sandalias aladas, de conseguir
elevar-se acima do solo, acima da terra, isto é, acima ou além de
nGs mesmos, para ndo cairmos na armadilha da identificacdo com
a sombra, que paralisa.

O herdi, ao enfrentar o seu inconsciente, obscuro e desconhecido,
deve estar preparado para tudo. Deve poder estar, a semelhanca de
todos n6s no mundo, num momento com os pés bem plantados no
chao e, no momento seguinte, ser capaz de elevar-se e, do alto,
olhar o todo, o conjunto de fatos onde se encontra inserido.

O capacete de Hades, consoante 0s mesmos autores, tornava
invisivel - até para os deuses - quem o usasse. Fora presente dos
Ciclopes a Hades, que o usara na guerra contra os Titas. Talvez
essa invisibilidade se refira a este tempo da alma, onde precisamos
estar a s6s Conosco mesmos e, por isso, invisiveis a todos os olhares
que se situam no tempo profano. Este, mais do que um capacete
comum, que simboliza poténcia e poder, protege pela invisibilidade.
Pode-se dizer que aquilo que cobre a cabeca protege e oculta os
pensamentos. Nos combates da vida, precisamos muitas vezes tanto
de uma coisa, quanto de outra. Ocultar nossos proprios
pensamentos dos demais, ndo os entregando a critica precoce ou
excessiva, ou mesmo protegé-los das influéncias externas, no
sentido de mantermos o foco, a concentracdo na tarefa escolhida.

O alforje ou sacola, que servira para levar a cabeca da Medusa,
gue mesmo depois de morta ainda petrifica, € um vaso préprio
para conter esse poder terrivel que Perseu busca, nessa regido descrita
por Kerényi (1998, p. 50) como sendo "do outro lado do Oceano,
perto doJardim das Hespérides, onde principia o reino da Noite". O
escudo, como vimos antes, as vezes redondo, isto €, associado ao



circulo, representacao do universo, simboliza, de acordo com
Chevalier e Gheerbrant (1991, p. 387), "a arma passiva, defensiva e
protetora”. Enfrentar o mal exige sempre muito cuidado, e é Atena,
a madrinha dos her6is, que empresta a Perseu o seu préprio escudo
- espelhado - para que reflita e ndo absorva o mal.

A espada, dadiva de Hermes, o deus que preside a Grande Obra
alquimica de transformacao do homem, simbolo de discriminacéo,
como lamina que é, serve para separar o que presta do que nao
presta, o que é bom do que é mau. Equipado, Perseu parte, em
busca de si-mesmo, do seu verdadeiro eu, até agora oculto, forcado
a nao revelar-se por limites postos por outros. Agora livre, nao
mais encarcerado ou usufruindo de uma pseudoliberdade, pode
partir na empreitada mais dificil: a do autoconhecimento. Note-se
gue o reflexo da Medusa nao basta e que o herdéi deve lhe cortar a
cabeca com a espada. Para que o ego se liberte, é preciso que ele
liberte aqueles aspectos do seu inconsciente que estao presos pelo
feitico da petrificacao - porque projetar ndo soluciona, apenas adia.

O desfecho

As Greias, também filhas do velho do mar, Forcis; de cabelos
gris, isto &, sem cor, que ja haviam nascido velhas, e possuidoras
de um Unico olho, que compartilhavam, vigiavam o territério da
Medusa. Kerényi (1998, p. 50) diz que la onde viviam as Gérgonas
e as Greias "nem o sol nem a lua brilharam jamais... era a terra das
trevas em que todas as luzes do céu se desvanecem e de onde
tornam a aparecer. Pois confina também com o leste e o oeste". E
nesse territério magico e terrivel, fora do tempo e do espaco
humanamente concebivel, que se trava o combate do ego com a
sombra. A acdo de derrotar essa parte em nés que nos paralisa se
da no inconsciente profundo, no reino dos arquétipos. Jung nos
diz que "a unido com a sombra e com a anima representa uma
dificuldade que nao deve ser tomada levianamente" (2003, § 435).
O problema dos opostos que surge nessa situacdo leva o
inconsciente, com o objetivo de compensar o conflito interior a
constelacao de contetdos arquetipicos, as experiéncias numinosas.

Perseu, guiado por Atend e/ou Hermes, invisivei gracas ao
capacete de Hades, chega até as Greias e lhes toma o Unico olho,
isto &, cega-as e, barganhando, as obriga a lhe ensinar o caminho
para as Goérgonas. Brandao (1992) nos conta que Perseu pairou
acima das trés Gérgonas adormecidas. Nao podemos nos envolver
com o mal, é preciso pairar sobre ele, isto é, permanecer a certa
distancia, nos mantendo acima dele, fora do seu alcance. E preciso
ser esperto para negociar com ele, mesmo que as estruturas antigas
e ultrapassadas sejam - como nos diz 0 mito - insuficientes para dar
conta do movimento da libido e, por isso, faceis de enganar, pela
inventividade do hero6i. Her6i filho de um deus, que, ja no inicio da
vida, sobrevive miraculosamente, inconsciente do seu poder sobre a
psique, poder esse criativo e curativo, de que somos todos portadores.
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Perseu foi para vencer a Gérgona, que era mortal e que petrificava
todos os seres vivos que se lhe aproximavam. Agarra-a pelos cabelos
de serpente e, olhando-a indiretamente, através do seu reflexo no
escudo, executa a tarefa da decapitagdo. A vida é movimento, e a
petrificacao representa a morte das possibilidades infinitas de criacao.
A Medusa, que, segundo outra versdo, teria sido anteriormente uma
jovem belissima, que, enamorada de Posidon, fora punida pela deusa
Atena - por ter mantido relacdes com ele no seu templo -, se
transformara nesse ser monstruoso com cabelos de serpente (simbolo
dos pensamentos obsessivos, venenosos, de que frequentemente
tanto noés, quanto nossos pacientes sofremos) pela dor da perda do
amado. Gravida do deus, nao consegue dar a luz a seus filhos, presos
na cabeca (congestdao mental e ética, doenca hamletiana do mundo
pos-moderno). A dor do ressentimento petrifica.

Se 0 nosso herdi - 0 ego - nao perceber isso a tempo e decapitar
para libertar seu poder criativo; se nao perceber, no mito simbolizado
por sua mae, o feminino ancestral, profundo e gerador de vida,
ainda que prisioneiro desse masculino dominador porque cheio de
medo; e se ndo perceber a si mesmo e toda a sua estirpe - retroativa
e progressivamente, j& que o tempo no inconsciente nao existe -
permanecera preso a maldicao de viver esse divorcio perpétuo entre
0 masculino e o feminino, entre o divino e o humano.

Jung (2003, § 95) nos diz: "A decapitacao... significa portanto
a obtencdo da substancia arcana". E que a cabeca tem um papel
importantissimo na alquimia, pois possui 0 mesmo significado da
estera, e por isso se refere a substancia arcana, ou da transformacao.
Julien (1993) refere que, para os antigos, a esfera era simbolo do
universo, e os estoicos, pitagéricos e neoplatonicos acreditavam
gue a alma perfeita, uma vez libertada do corpo, tomava essa forma.

E preciso perder a cabeca para ganhar a sabedoria, que vem da
integracdo dos opostos. Este o grande paradoxa. Se nao tivermos
coragem para a decapitacao, o contato criativo e fértil com o Self,
o divino, o sagrado ficard para sempre nos céus, no alto,
perpetuando a divisdo espirito/corpo de que sofre o homem
moderno. E preciso, mediante uma tomada de atitude, adquirir
consciéncia daquilo que nos falta e nos entregarmos,
corajosamente, a essa busca. O homem moderno encontra-se preso
a essa dicotomizacao da realidade, em que ndo pode ter liberdade,
pois o seu destino é fixo e ditado pelos deuses, e sua acao no
mundo é estéril e inGtil. Este é o homem que ndo cré e/ou se
relaciona com o sagrado em si mesmo.

Note-se que Zeus, neste mito, nao interfere diretamente no
processo de libertacdo do filho. Depois de longa jornada, de uma
preparacdo confiada aos deuses e de muitos revezes, o confronto
com o inconsciente é rapido - tem que ser rapido -, pois nao é
aconselhavel relaxar nesse encontro com os mistérios, 0s perigos e
a numinosidade das energias arquetipicas. Temos alguma coisa em
nos de divino, somos filhos de um deus, mas definitivamente nao
somos deuses, logo, ndo podemos suportar por muito tempo essas
energias transpessoais que emanam do inconsciente profundo.



Decepada a cabeca da Medusa, liberto desse feminino
enfeiticado e envenenado por amar um deus (o sagrado), dela se
emancipam estes filhos da mente, o cavalo alado, Pégaso e o
gigante ou her6i Crisaor. Diz Kerényi (1988, p. 51): "Perseu fugiu
com a rapidez do pensamento, as costas protegidas agora pela
cabeca da Medusa". O mal que vencemos e que enquanto nao
confrontado nos paralisa, depois, nos serve de protecdo no mundo,
isto &, nos protege até dos inimigos que ndo podemos ver, dagqueles
que chegam pelas nossas costas.

Finda a missao, Perseu parte para o pais dos Hiperbdéreos - além
das terras dos mortais -, onde, dizem os mitélogos, se diverte, até
gue, voltando, avista uma donzela aprisionada e exposta (tal como
sua mae o fora de outro modo no passado), mas a histéria de
Perseu e Andrémeda é outra...

Conclusoes

O que podemos concluir acerca do mito de Perseu? Hollis (1998)
nos diz que a origem da palavra mito em latim (radix), raiz, quer
dizer a apreensao do radical; ja indica que mito tem na sua base
um acontecimento primordial da experiéncia humana, "uma
experiéncia que supera o poder da cognicao” (1998, p. 32). O
mito de Perseu nos fala das nossas divisdes internas, daquelas partes
cindidas em nés (Hollis, 1998), que surgem quando menos
esperamos, a nos cobrar o que foi anteriormente negligenciado
pelos nossos antepassados e por nés mesmos. O que aponta
indubitavelmente para o fato de que a evolugdo do homem nao
acontece de forma isolada, solitaria, mas em grupo.

Em Psicologia e Alquimia, Jung (1994, § 30) diz: "A esséncia do
consciente é a diferenciacdo; para ampliar a consciéncia é preciso
separar 0os opostos uns dos outros, e isto contra naturam. Na
natureza os opostos se buscam - les extrémes se touchent -, o
mesmo se dando no inconsciente, sobretudo no arquétipo da
unidade, no Si-Mesmo".

Tudo aquilo que nos negamos a apreciar acaba por se
transformar em um padrao comportamental que nos vai
assombrar, até que nos disponhamos a prestar atencao. Destino é
inconsciéncia. O sinal amarelo esta piscando agora mesmo, para
todos nés, e nés o ignoramos. Carregamos a nossa ferida de forma
absolutamente inconsciente. £ o que os gregos chamavam de
hamartia. No mito de Perseu vemos o desenrolar da trama desde a
unido de Zeus com lo - princesa de grande beleza -, transformada
pelo deus em vaca e que teve uma vida desventurada fugindo, por
todo mundo conhecido de entdo, da ciumenta Hera. Mas que,
segundo Brandao (1991, p. 610) "mais tarde reinou no Egito
recebendo honras divinas com o nome de fsis".
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lo submeteu-se a paixao do deus dos deuses. Era isso, ou toda a
sua familia seria fulminada pelos raios de Zeus. A histéria de Perseu
em sua mais remota origem nos fala da paixao incontida de um
deus, de um feminino instintivo e submisso; de poder e de medo.
E, entretanto, no Egito, berco do misticismo ocidental, onde a vaca
acaba se transformando em deusa, que a origem da hamartia de
Perseu - e a nossa - se inicia. Esse deve ser, pois, 0 ponto de partida
do nosso esforgo no sentido de recapturarmos o sentido mitolégico
profundo que foi perdido, nesta caminhada sem bussola em que
nos empenhamos e que chamamos vida.

Mardones (2006) diz que no mundo globalizado em que vivemos,
onde a imagem repetida a saciedade serve de objeto de manipulagao
e liquida com o sentido, vivemos um paradoxo: “Nessa situacao
cultural de predominio da imagem, estamos a um passo do
fechamento da transcendéncia" (2006, p. 26). Quando a
redundancia e clareza da imagem matam a fome que temos de
absoluto e quando ja ndo ha mais nenhum mistério e se permanece
limitado apenas as aparéncias das coisas, esse € o0 momento em
gue a nossa necessidade de resgate do simbdlico, da imagem plena
de significado que os mitos nos oferecem, se faz mais urgente.

Muito se tem falado da auséncia do feminino no mundo de
hoje, mas nos parece que ha um fator ainda mais fundamental e
que nao se trata da auséncia, mas da cisao do feminino. Talvez,
porque negado, tudo que se refere ao feminino esta dividido na
sua base mais profunda, ou o feminino é puro e espiritual e inefavel,
isto é, impossivel de ser tocado (vide a Virgem Maria); ou é terrivel,
petrificador, e dele devemos fugir e nos defender a qualquer preco.
Podemos ver as consequéncias disso nas relacdes homem-mulher
nos dias de hoje. Boechat (2008, p. 84) fala: "...importante lembrar
que a mae de Perseu tanto é Danae quanto a prépria Medusa, do
ponto de vista simbdlico... a mae pessoal do her6i o acompanha
em sua exposicdo e posteriormente em seu retorno...".

No mito, Zeus, o pai divino e Unico pai do nosso heréi, ndo
comparece a ndo ser indiretamente, quando ndo obstaculiza o
auxilio que este recebe de outros deuses. Pai ausente, mae cindida,
esta a familia de Perseu, esta a familia humana. Perseu deve integrar.
os opostos do feminino: uma mae pura e intocada, aprisionada em
uma camara subterranea, depois em uma arca que vaga pelo mar,
depois em uma cabana de pescador ou palacio de um tirano que
ameaca possui-la; uma mulher que nao teve nunca uma relagao
concreta com um homem e que ele protege mesmo quando crianca
ainda ou distante dela. Situacao esta que compromete toda a sua
energia, que permanece presa a esta situacao arquetipica insolavel.

Para libertar tal anima é necessario decepar a cabeca de sua
sombra: a Medusa é a sombra de Danae/Atend, respectivamente
méae e madrinha; deste feminino aprisionado em um padrao de
submissdo a um masculino que quando poderoso é distante ou
violento, porque amedrontado diante da forca da vida, que sé se



da a conhecer por seus frutos, mas jamais revela as suas raizes
porque estas estdo radicadas no inconsciente profundo. Nossa
civilizacao, porque patriarcal, esta identificada com esse masculino
gue ndo consegue se libertar dos seus medos maiores, porque
nega a sua outra metade: o feminino. Negacdo que nos deixa
cegos como as Greias, incapazes de discriminar o que é positivo
do que é negativo.

Como chegar a totalidade se nos recusamos a aceitar a outra
metade de nés mesmos? Por que afinal de contas isso acontece?
Vimos que ja os antepassados de Perseu temiam e, quando nao
aviltavam, pelo menos negligenciavam o feminino. Produto
simplesmente da unilateralidade da consciéncia ou do medo que
temos desse desconhecido que vive em nés que é o inconsciente?
Como tomar consciéncia do fato de que a maior de todas as sizigias
de opostos para o homem poés-moderno é a ignorancia da sua
prépria complexidade; a ignorancia do fato de que o homem é um
composto de consciente/inconsciente e de que nao esta de posse de
todo o conhecimento, mesmo quando se trata dele mesmo?

Como dar fim a hybris e inicio a um processo de humus? Como
sair desse impasse - estimulado pelas falsas imagens veiculadas
pela midia - de que somos alguma coisa chapada, sem
profundidade e sem significado e cuja consciéncia se limita ao
imediato, superficial e consumivel? De que poder, a qualquer
preco, é uma coisa bacana e é tudo o que se quer? E preciso que
compreendamos o gque Jung nos diz:

Aguilo que o inconsciente expressa ndo é arbitrario, nem corresponde
a uma opinido, mas ocorre pelo fato de ser assim mesmo, como em
qualquer ser natural. E ébvio que as expressdes do inconsciente s&o
naturais... o arquétipo psiquico é apenas ele mesmo, podendo ser
interpretado segundo o tempo, o lugar e o meio (1994, § 20).

Parece que a nossa interpretacao atual nao é das melhores. A
ciéncia que tudo divide, analisa e separa, nao tem podido contribuir
para sanar essa divisdo do ser humano. Quem sabe se 0 que 0s
cientistas ndo estao conseguindo realizar os poetas sejam capazes
de fazer? [talo Calvino escreveu:

As vezes o mundo inteiro me parecia transformado em pedra: mais ou
menos avang¢ada segundo as pessoas e os lugares, essa lenta petrificacao
ndo poupava nenhum aspecto da vida. Como se ninguém pudesse
escapar ao olhar inexoravel da Medusa (1997, p. 16).

Perdendo o contato com 0 nosso mundo interior, com o mistério,
vivendo em um mundo onde nada é sagrado e tudo é banalizado,
até o amor, estamos todos, individual e coletivamente, petrificados.
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Calvino, nesse mesmo texto, se socorre do exemplo de Perseu,
que, para decapitar a Medusa, se sustentou sobre o que ha de mais
leve: as nuvens e o vento, tomando o cuidado de olhar indiretamente
para o seu reflexo no espelho. Mais ainda, depois da decapitacao
Perseu leva consigo a cabega da Medusa, oculta no alforje,
transformada agora em amuleto e arma mortal. Diz Calvino:

E sempre na recusa da visdo direta que reside a forca de Perseu, mas
nao na recusa da realidade do mundo de monstros entre os quais
estava destinado a viver, uma realidade que ele traz consigo e assume
como um fardo pessoal (1997, p. 17).

Ao contrario do que cré o mundo moderno, a recusa da visdao
direta ndo implica a recusa da realidade. Segundo Calvino (1997), o
herdi trata com delicadeza inesperada a cabeca do monstro, em
narrativa de Ovidio nas Metamorfoses. Talvez ai esteja a saida para
noés, em nosso mundo complexo e tao pesado! Vivemos num estado
de coagulatio maxima neste momento histérico. Precisamos mais do
gue nunca de uma sublimatio, de uma solutio, que nos leve a redencéo.

Precisamos desenvolver tudo o que a familia de Perseu negou
através do tempo, ao negar o feminino e a crianga interiores:
pensar leve, olhar indiretamente, brincar com ideias e situacoes,
andar nas nuvens e no vento. Dissolver a dureza desta pedra, que
certamente ndo é o lapis. Os alquimistas diziam que o /apis era
suave, macio, o que nos diz que ainda estamos - apesar de todo
avanco técnico-cientifico - muito longe da Pedra Filosofal; da
decapitagdo da Medusa que assombra a nossa cultura.
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O Amor entre Parceiros do mesmo Sexo
e a Grande Tragédia da Homofobia
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Sinopse: A homossexualidade ndo € somente uma orientacdo sexual, mas também
uma preferéncia afetiva. Como um amor "dificil" ou interdito, mantém a psique num
trabalho constante de iniciacdo no autoconhecimento. Um individuo de orientacgdo
afetiva homossexual esta desde sempre numa relacao intensa com os mistérios de sua
identidade sexual, sempre em descoberta, em questionamento. Este ensaio explora as
diversas faces desse amor, em nivel individual e arquetipico, incluindo os mitos de Eros
que sdo mais importantes na tentativa de compreensdo da alma homoeroética que
qualquer imagem que nos devolva as reducdes de masculino/feminino. Para a clinica
psicoterapéutica, uma dessas faces inclui a homofobia, que constitui entdo elemento
da maior importancia por seus efeitos emocionais constitutivos. A homofobia é um
tema pouco elaborado entre os profissionais da psicoterapia, inclusive entre os analistas
junguianos, tanto do ponto de vista teorico, quanto do ponto de vista pratico.

Palavras-chave: homossexualidade, homofobia, Eros, alma, Andrdgino.

Resumen: La homosexualidad no es una orientacion sexual solamente; mas que
nada es una preferencia afectiva. Como una especie de amor mas dificil, mantiene la
psique en un trabajo constante de iniciacion en el autoconocimiento. Un individuo
de orientacion afectiva homosexual esta siempre en una relacion intensa con los
misterios de su identidad sexual, siempre intentando descubrir siempre en
cuestionamiento. Este ensayo explora las diversas posibilidades de ese amor, en nivel
individual y arquetipico, incluyendo los mitos de Eros que son mas importantes en la
tentativa de comprension del alma homoerotica mas que cualquier imagen de
reduccion al masculino/femenino. Para la clinica psicoterapica una de esas faces
incluye la homo-fobia, que constituye entonces un elemento de la mayor importancia
por sus efectos emocionales constitutivos. La homo-fobia es un tema poco elaborado
entre los profesionales de la psicoterapia, inclusive entre los analistas junguianos
desde en punto de vista teorico hasta el punto de vista practico.
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Abstract: Homosexuality is not simply a sexual orientation; it is also an emotional
preference. As a "difficult" love, it maintains the psyche always engaged in self-
knowledge. Someone homosexual is always in a strong relationship with the mysteries
of sexual identity. This essay explores the many faces of this love, in an individual and
archetypal level, including the myths of Eros which prove to be more important for
an understanding of the homosexual soul than the reductions of masculine/feminine.
For psychotherapy, one of this faces is homophobia as an important element due to
its destructive elements. Homophobia is a theme yet not fully explored by Jungian
analysts, both theoretically and in practice.

Key words: homosexuality, homophobia, Eros, soul, the Androgyne.

para o Anjo

ranista, sodomita, catamito, pederasta, homossexual: nomes
U gue os homens da ciéncia, que raramente tiveram boas palavras
para este assunto, deram ao amor que nao ousa dizer seu nome
(Oscar Wilde). Homossexual, o mais recente deles, data do século
XIX (o século dos nomes, propriamente, e o século que viu 0
surgimento da psiquiatria), de 1869 mais precisamente, inven¢ao
de um médico hungaro, Karoly Benkert, que assim reclamava o
sufixo homo, nao dos romanos, onde ele se refere ao homem,
mas dos gregos, onde ele traz o sentido de igual. A sexualidade
entre os iguais tinha finalmente uma classificacao, virava categoria.

Pervertido, doentio, blasfemo, desviado, devasso, ilegal, imoral
e indecente sao adjetivos - usados muitas vezes em combinagdes
sempre horrorosamente ofensivas - com que os homens da lei e as
policias caracterizaram, no Ocidente moderno, o amor entre
parceiros do mesmo sexo, reproduzindo o que a sociedade sempre
sentiu diante da evidéncia desse amor.

No entanto,

imagine uma religiao na qual vocé entra contra a vontade de seus pais - e
contra sua prépria vontade. Imagine uma raga a qual vocé passa a pertencer
aos dezesseis ou aos sessenta anos de idade sem mudar sua tonalidade de
pele ou a textura do cabelo (a ndo ser no saldo de beleza ou de bronzeamento
artificial). Imagine uma nacao estéril, sem descendentes, mas com uma
longa e brumosa linha de ancestrais, sem uma autodefinicao articulada,
mas com uma histéria veneravel (White, 1994: 158).

Assim fala Edmund White desse amor, num memoravel depoimento,
0 ensaio "Sexual Culture", de 1983. E é com essa caracterizacdo da
homossexualidade que gostaria de comecar: "Nao étnica mas uma
minoria, nao uma polis mas politica, ndo uma nacionalidade mas dotada
de costumes, trajes tipicos e um dialeto, ndo uma classe mas uma forca
econémica”, complementa (WHITE, 1994: 158).
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A homossexualidade (ou o homoerotismo, como preferem
alguns em funcdo de sua conotacao menos cientifica),
especialmente na era pés-industrial, tem sido forcada a percorrer
um caminho nervoso, sombrio, levada a frequentar inicialmente
0s recintos da religido, caracterizada entdo como um problema
moral (como pecado e fraqueza do espirito), depois os recintos do
crime, como um problema judicial (uma contravencao e, portanto,
um problema de legislacdo, com a continua edicao de leis proibindo
e penalizando sua pratica em diversos paises), dai partindo para os
recintos da doenca, como um problema médico-psiquiatrico (uma
questao da ciéncia, um distarbio, moralmente neutro, com as
consequentes tentativas vas de explicacdo do homoerotismo,
aliadas, muitas vezes, a uma fantasia de tratamento e promessas
de cura). Até atingir, ja no século passado, os recintos da psicologia
e da psicanalise, que descobrem no homoerotismo agora um
problema psiquico, um desvio do prosseguimento normal do
percurso da libido (uma anomalia do curso natural que leva os
individuos até a heterossexualidade adulta). Freud, apesar de sugerir
uma bissexualidade de todas as criaturas, atesta a plena genitalidade
heterossexual como objetivo natural para homens e mulheres
saudaveis, encarando individuos com comportamento homossexual
como criaturas que de alguma forma ficaram presas num estagio
inicial do desenvolvimento psicossexual, um perigo sempre
presente. Mas o século XX também viu, mais exatamente em 1973,
a poderosa American Psychiatric Association retirar, ap6s longo
debate, a homossexualidade da lista das doencas mentais - um
evento histérico marcante, ainda que relativamente recente. A
l6gica desses discursos, no entanto, tem sido: melhor um crime
que um pecado; melhor uma doenca que um crime; e (mais tarde
com a psicanalise) melhor a imaturidade que uma doenca.

Sempre cercado de emocoes fortes de repudio e pavor, nunca
ninguém conseguiu explicar convincentemente o mistério desse
incdmodo. Nao quero aqui nem tentar.

O século XX também assistiu, é preciso lembrar, a um movimento
de liberacdo homossexual, responsavel por criar uma face publica
para a homossexualidade, uma presenca social e também muito
da dignidade e do grau de liberdade e visibilidade com que podem
hoje muitos homossexuais entender e levar suas vidas. Esse
movimento teve seu inicio emblematico quando uma rebelido de
frequentadores de um bar chamado Stonewall Inn, em Christopher
Street no Greenwich Village, principalmente drag queens, resolveu
enfrentar, por noites seguidas em junho de 1969, os ataques
sistematicos do Departamento de Policia nova-iorquino. Foi o
primeiro ato publico de resisténcia ativa e de manifestacdo de
orgulho homossexual registrado na histéria, e resultou na criacao
de um ativismo politico (que lutaria por igualdade de direitos civis
e legais), numa subcultura consistente e nova (com estilos de vida
especificos, essencialmente urbanos e cosmopolitas), e num tipo



humano distinto ao qual, apesar de sua enorme variedade, hoje a
cultura em geral aprendeu a se referir pelo termo inglés gay - termo,
alias, sem equivalentes em outras linguas. Ser gay passou entéo a
designar algo mais que homossexual; passou a ser uma identidade
autodesignada, com signos e valores socioculturais bem marcados.
Mais importante, passou a descrever pessoas que estao conscientes
de sua preferéncia erética por parceiros do mesmo sexo.

A meu ver, a maior heranca desse movimento politico
liberacionista iniciado na América do Norte, que logo ganhou boa
parte do mundo democratico, do ponto de vista psicolégico, é
aquilo que os americanos convencionaram chamar de coming out
(of the closet) - que, em Portugués do Brasil, rendeu a expressao,
numa traducdo mais ou menos literal, "sair do armario". Quase
todos hoje compreendem que essa expressao indica a experiéncia
de alguém que, sentindo-se eroticamente atraido, de modo mais
permanente, por parceiros do mesmo sexo, em algum momento
na vida assume publicamente essa atracdo, de forma mais ou
menos declarada, para seus familiares, amigos, colegas de trabalho
e seu ambiente social de atuagdo. Esse ato, que pode assumir
tonalidades e expressdes mais ou menos nitidas do ponto de vista
do comportamento social aberto, representa um verdadeiro rito
de passagem, em que os individuos que honestamente a ele se
entregam (ainda que algumas vezes agindo sob a pressao velada
das circunstancias imediatas) tém a experiéncia de ver suas vidas,
por assim dizer, comecar de novo - o que muitas vezes pode ser
descrito como um ato de conversdo a sua verdade mais essencial,
ato sem o qual, acredito, ndo podemos rigorosamente falar, do
ponto de vista junguiano, de individuagdo no caso de pessoas
homossexualmente inclinadas.

Mas nosso interesse aqui é Eros, nao Historia. E Eros sempre nos
leva & psique. E a psique, a alma desse amor que buscamos
vislumbrar nestas linhas.

Entretanto, antes de chamar finalmente por Eros e Psiqué, como
queremos, precisamos pedir licenca a outro deus e tentar
rapidamente compreendé-lo, pois ele se impde em nosso caminho
de entendimento e nubla nossa visdo com as mais terriveis
distorcoes. Ele inventa, fantasia, acua, diminui, subtrai, humilha e
apequena. Assume formas variadas, tem muitos discursos e, mais
que tudo, paralisa com seu olhar de gelo. Falo do Medo. Corroendo
Eros por dentro até deixa-lo no limite da impossibilidade, em nosso
caso apresenta-se sob o nome de homofobia, nas vestes de atitudes
sociais negativas, preconceito, discriminagao, pavor e 6dio da
homossexualidade.

Nos paises latinos catdlicos (portanto, o Brasil inclusive), a
homofobia aliada ao machismo secular e arraigado desses cenarios
sociais € responsavel pelo que eu chamaria de uma ferida narcisica,
uma fenda no amor-préprio dos individuos homoeroticamente
inclinados de proporcoes inestimaveis. Lidar com essa ferida é algo

45



46

Cadernos Junguianos

muito dificil, na terapia e na vida. Muitas vezes incuravel, na minha
opiniao, o pior é que ela acaba por estender-se como uma ferida
na alma do mundo. Também homens ndo homossexuais sofrem,
sem sequer sabé-lo ou intui-lo, desse cerceamento, pois a
homofobia ataca e visa extinguir o feminino e a crianca. Os homens
sao ensinados a se afastar uns dos outros, ha medo da intimidade
com o préprio corpo e da intimidade na relacdo com outros
homens, relacionado a uma dificuldade, frequentemente um
impedimento, de expressar afeto abertamente - o que acaba por
influenciar, desastrosamente muitas vezes, até mesmo a relagao
entre pais e filhos. E desta ferida que precisamos inicialmente falar
ao abordarmos o amor entre parceiros do mesmo sexo. E mais a
ela, homofobia, que devemos culpar pelas doencas da alma entre
gente gay do que algo especificamente inerente a prépria
homossexualidade, como ja concordam hoje diversos analistas.

Amor e medo: Jung sugere que o medo (phobos) é o verdadeiro
oposto do amor (eros). E se, na frase de James Hillman, "no nivel
mais profundo do medo aparece um eros" (Hillman, 1984: 79),
pois temos medo de amar e medo no amor, 0 medo aqgui é de, no
limite, deparar-se com um eros igual: homo phobos, medo do igual.

O uso do termo "homofobia" denota que estamos, como com
outras formas de fobias, diante de uma doenca. O termo esta em
uso no jargao psicolégico desde 1972, quando apareceu pela
primeira vez no livro de George Weinberg Society and the Healthy
Homosexual. Assim, podemos entender que ela segue os padroes
basicos das dinamicas fébicas: medo intenso, associado a repulsa,
que leva gradativamente a um empobrecimento da vida emocional
e do comportamento social. Esse medo, no caso da homofobia,
pode facilmente avancar para um sentimento de édio, beirando
niveis quase paranoicos de rechaco que podem gerar
comportamentos violentos.

Contudo, parte ndo pouco significativa dessa ferida pode nos
arrancar ainda mais de nés mesmos, pois corréi de dentro para fora:
falo agora de uma forma perniciosa de autoinjuria, quando, ao ser
exposto continuamente a multidao de mensagens, imagens e valores
negativos da cultura atrelados a homossexualidade, muitos individuos
homoeroticamente inclinados aos poucos constroem, sem de todo
perceber, uma negacao aliada a um preconceito interno contra
qualquer tipo de expressao desse eros gue no entanto abrigam: é o
que chamamos de homofobia internalizada. Essa internalizacao é
devastadora, j& que compromete profundamente processos de
formacao de identidade, encarcerando os individuos em personas
mentirosas, ainda que tiranas, e atinge, desmontando, a capacidade
de amar e ser amado as vezes em carater irrevogavel.

Portanto, essa é uma questao da maior importancia na clinica
da homossexualidade, pois, além do que ja se mencionou, esta
também na raiz, quero crer, de uma cisdo entre sexualidade e
sentimento que se traduz, por exemplo, na dificuldade tragica que
muitos homossexuais enfrentam para viver sexo e amor num

7



mesmo relacionamento. Apesar da crescente incidéncia hoje em
dia do casal homossexual, como uma nova unidade social, e até
mesmo da familia homossexual, com a adocéo e criacao de filhos,
esse impedimento, de raizes profundas na interioridade, ainda me
parece bastante comum. Além disso, muitas vezes esses
homossexuais, lutando dramaticamente contra Eros, encontram-
-se ainda "trancados" em casamentos heterossexuais.

A homofobia internalizada tem também alguns efeitos sociais
bastante perniciosos e altamente contraditérios: a estigmatizacao,
as vezes de forma muito explicita, entre os préprios homossexuais,
daqueles que fogem ou se desviam de um padrdo absorvido de
beleza, juventude e "normalidade" que, no fundo, reproduz ideais
heterossexuais de convivio e aceitacdo. O homossexual idoso ou
marcadamente efeminado, por exemplo, para nao falar de travestis
e transexuais, sao proscritos. A "heterossexualizacdo” medrosa da
homossexualidade pode chegar até mesmo, em alguns casos, a
triste reproducdo, nos relacionamentos estaveis gays, dos padrdes
maritais de heterossexuais, acreditando que uma se modela
segundo a outra; é o que alguns teéricos gays conservadores vao
chamar de "praticamente normal":

Se construida cuidadosamente como uma ideologia social conservadora,
a nocao do relacionamento gay estavel até poderia servir de apoio a
ética do casamento heterossexual, ao mostrar que mesmo os dele
excluidos podem desejar modelar-se segundo sua forma e estrutura
(Sullivan, 1996: 98).

Nada mais lamentavel. Trata-se ao todo de um modelo
extremamente excludente, que vai assim fazendo a
homossexualidade se aproximar da normatizacao de uma sociedade
de consumo burguesa padronizada, levando os homossexuais a
um processo de assimilagao social a meu ver bastante perigoso,
porque descaracterizante. Além do mais, esse modelo instaura-se
paradoxalmente bem no amago daqueles a quem, observe-se,
justamente podendo exercer o direito a diferenca, estaria reservado
oferecer a sociedade, como observa Joao Silvério Trevisan, uma
contribuicdo sempre muito valiosa: 0 "ponto de vista das margens”
(Trevisan, 2000: 473), aquele que, como na psicodinamica
individual, da contraste e profundidade as normas do centro.

A homofobia é um tema pouco elaborado entre os profissionais
da psicoterapia, inclusive entre os analistas junguianos, tanto do
ponto de vista tedrico, quanto do ponto de vista pratico, a julgar
pela escassez de discussdes sobre o assunto. A populacdo de gays e
lésbicas que procura a anadlise junguiana precisa, no entanto,
encontrar profissionais capazes de aceitar, com uma atitude nao
julgadora (que deveria, alids, caracterizar todo o espirito analitico),
a imensa diversidade que podem assumir os caminhos da alma no
processo de individuacdo. Precisamos estar preparados, examinando
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constantemente as marcas da homofobia dentro de nés com a
atitude critica necessédria para o honesto questionamento de
preconceitos obscurantistas. Essa populagao costuma de fato buscar
por um trabalho psicolégico e, via de regra, é uma clientela
significativa das psicoterapias em geral, representando, acredito,
uma parcela expressiva do total de pessoas que nos procuram.
Essa busca se d4, primeiramente, em fungao das feridas - sociais,
politicas, econémicas e, claro, emocionais - a eles infringidas e com
as quais eles nos chegam; mas também porque manifestam, as
vezes somente de modo intuitivo, uma preocupagao com a alma,
com o feminino, com as emogdes e com as relacées que é o
resultado de viverem uma condicao psiquica que os exclui, ou os
poupa, da moldura patriarcal heterossexista de uma cultura dual,
falocéntrica, baseada na manutencao exclusiva de uma oposicdo
unilateral de géneros sexuais. Ao utilizar o termo heterossexista
quero me referir aqui, junto a outros autores, a um modelo cultural
no qual "atos heterossexuais sdo mais valorizados que todas as
outras formas de comportamento sexual e no qual a procriagao é
vista como a consequéncia mais valiosa e importante da atividade
sexual" (Hopcke, 1993: 72).

Qualquer trabalho com a alma, qualquer trabalho clinico com
individuos homossexuais passa necessariamente, a meu ver, por
uma conscientizacdo e uma elaboracao do que a homofobia fez
em suas vidas. Se vocé é uma crianca de inclinacdes homoeroticas
sendo educada numa familia heterossexual, e numa cultura
heterossexual, sentir que ha algo "errado" com vocé é o inicio de
um processo de ferimento em sua capacidade de amar e de se
amar, na capacidade de cultivar amor-préprio, de consequéncias
importantes, que mais tarde a psicoterapia ira entender e rotular,
de modo um tanto simplificado, de "baixa autoestima." E isto
comeca cedo. Essa crianga simplesmente ndo sera aceita. O pior
desastre, portanto, aquele de carater mais extenso, €, na minha
opiniao, o profundo comprometimento da autoestima.

A esta crianca é "ensinado", nada mais nada menos, que sua
forca vital, seu eros, seu amor, é seu inimigo. O amor, nesse exato
momento, cai facilmente na Sombra. S6 Ihe resta, a esse amor, o
obscuro de uma vida clandestina, a duvida profunda, a
ambiguidade de sensacdes, a desconfianca. Consequentemente,
essa crianca nao tera, em seu ambiente, o tipo de espelhamento,
naquilo que sente, vé e deseja, que formaria a base para aprender
a amar a si mesma, e portanto aos outros, num nivel de fato
profundo. Com a crianga heterossexual, apesar dos perigos que 0s
caminhos de Eros naturalmente sempre apresentam, o quadro é
outro, pois tudo vem confirmar sua experiéncia de interioridade.
Numa longa reflexao sobre Eros, em O Mito da Andlise, James
Hillman pergunta: "Podemos viver com autenticidade se nao
acreditamos e confiamos na significacdo basica e na adequacao
dos movimentos de nosso amor?" (Hillman, 1984: 79).




Esse ferimento s6 pode ser compreendido, em seus avancos
mais insidiosos e sutis, como uma experiéncia de abuso. E os
discursos que chegam aos nossos consultérios devem ser
entendidos como discursos de abuso, ou seja, discursos que
refletem desonra, violéncia, afronta.

Aprendemos a amar sendo amados. Quando nao fomos
completamente amados naquilo que somos - ainda que as melhores
intencbes possam estar presentes - por nossos pais, educadores e
amigos, e quando temos que esconder e assim deixamos de
compreender (muitas vezes inclusive de aceitar) o amor como ele
se apresenta a nos, estamos na verdade aprendendo que amar é
perigoso (ou errado), que amor e medo caminham juntos (uma
grande licao, é verdade) e, principalmente, que amar é poder
machucar aquilo que amamos.

E claro que podemos esperar todo tipo de confusao e dor: "A
experiéncia de ser profundamente diferente na época da formacao
emocional e psicoldgica altera inevitavelmente a autopercepcao
de uma pessoa" (Sullivan, 1996: 167). Se, por um lado, isso "tende
a fazé-la mais cautelosa e distante, mais ligada nas aparéncias e
nas suas fraquezas, mais autoconsciente" (Sullivan, 1996: 167),
por outro as consequéncias desse estado de coisas ramificam-se
em diversas direcOes radicalizantes. Podemos facilmente reconhecer
a alta incidéncia de atitudes e comportamentos com frequéncia
autodestrutivos, em seus mais diversos graus de insercao: desde a
dificuldade de estabelecer e manter relacbes amorosas estaveis,
até uma reacao tudo-ou-nada que é muitas vezes encontrada entre
a populacdo gay masculina - uns reprimindo o desejo com culpa e
nao aceitacao, outros vivendo uma "troca" do amor por uma
sexualidade compulsiva, anénima, sem alma - que recebeu o nome
de "promiscuidade”. One-night stand, glory hole, pick ups, dark
rooms, disco dancing, hard cruising. Essa compulsividade acabou
levando, nesses tempos pos-liberacionistas, a experiéncia fisica e
espiritual do amor as fronteiras de uma sexualidade radical: a partir
do final dos anos 1970 e nos anos 1980, por exemplo, foi-se
instituindo uma subcultura gay de carater sadomasoquista, em
bares, saunas e clubes especializados, nas principais cidades do
mundo capitalista, na qual o corpo serve a praticas de vilipéndio,
humilhacao, submissdao, dominacdo e controle, com a inscricdo de
varias formas e intensidades de dor, desconforto, sujeira, corrupcao,
até mesmo coprofagia e bestialidade - requintes extremados da
exploracao fisica, muitas vezes atingindo, naqueles primeiros anos
anteriores a explosao da epidemia de aids, o literalismo, em algumas
sociedades secretas de grupos de homens, da pratica de um assim
chamado terminal sex. Ainda que muitos desses individuos estejam
apenas envolvidos numa atividade de prazer sexual - dificil no
entanto de ser compreendida, e que se encerra em si mesma -,
outros participantes dessas comunidades S/M entendem que estao
envolvidos com as vicissitudes de uma pratica espiritual, onde as
impurezas e as ilusdes do desejo, tanto quanto as realidades
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superficiais da persona sao, de uma certa forma, dissolvidas. Em
jogo estd, em muitos relatos, nada menos que "um contato extatico
com o Si-Mesmo" (Thompson, 1995: 186), a experiéncia da
revelacdo de realidades mais sutis muitas vezes comparavel a uma
verdadeira ascese. Eros precisa de alma, ou ele, adoecido, faz
adoecer. Esse amor sem alma cai rapidamente nos bracos do
espirito, e as conjungdes de Eros e Espirito em nossa cultura tém
sido desastrosas para a alma.

Que imenso trabalho essa ferida demandal!

Essas feridas naturalmente adentram a terapia e precisam ser
bem compreendidas, além de bem aceitas. E, apesar de a terapia
ter revelado poder fazer muito com relacdo a elas, talvez somente
a experiéncia de uma relacdo amorosa bem-sucedida, uma relacao
de amor real compartilhado, seja de fato um caminho de cura. A
psicoterapia pode ajudar a encontrar esse caminho, derrubando
obstaculos, dissolvendo impedimentos, trabalhando complexos
muros de resisténcia, trazendo consciéncia. O amor, nesse caso, é
com efeito o fator mais determinante, pois onde ha amor ha alma,
uma volta a alma. Por isso é tdo necessario apostarmos nele, o
amor, qualquer que seja sua forma, qualquer que seja sua
viabilidade na vida dos que estao diante de nés na situacdo analitica.

Para falarmos entdo de terapia e cura - cura, nao da
homossexualidade, mas da alma abusada -, voltamo-nos para C.
G. Jung e percebemos, derrotados, que sua contribuicdo para a
compreensao psicolégica do homoerotismo é, de fato, incipiente.
Ele teve muito pouco o que dizer, o que, alias, é também notavel
no que tange ao tema da sexualidade em geral. Na tradicao da
psicologia analitica, a partir das primeiras sugestdes do proprio
Jung e dos trabalhos de uma primeira geracao de analistas, a
homossexualidade foi pensada fundamentalmente nas linhas gerais
de trés ou quatro hipdteses, hoje bastante ultrapassadas, pois sao
todas elaboracbes anteriores aos movimentos de direitos civis, de
igualdade racial, sexual e feminista, originados depois dos anos
1960 no mundo civilizado. Essas hipéteses, a rigor, reduzem-se a
apenas uma, a que entende a homossexualidade como um
problema com o feminino arquetipico, resultando, para falar agora
a linguagem terapéutica, numa identificacdo com a anima baseada
no complexo materno, levando a uma psicologia matriarcal e
primitiva (Erich Neumann), muitas vezes com tracos tanto de uma
identificacdo negativa com o Puer (Marie-Louise von Franz), quanto
de um fetichismo falico, originado da consequente ansiedade de
castracao; um quadro, na melhor das hipoéteses, de imaturidade
emocional. Rafael Lépez-Pedraza chama esse diagnéstico de
"causalismo estéril" e preconiza que "os conceitos cunhados pela
psicologia sao palavras-fachada, extraidas de fantasias 'cientificas'
mas, na realidade, séo um disfarce de um componente bésico da
histéria da cultura ocidental" (Lopez-Pedraza, 1999: 147-148).
Pedraza esta falando, obviamente, de homofobia.



Mais tarde, com a pesquisa alquimica, Jung péde avancar uma
compreensao um pouco mais profunda, que agrada a muitos
analistas e a tedricos e terapeutas do proprio movimento gay, e
que queremos por em debate aqui: a homossexualidade ligada ao
arquétipo do Andrégino. O coracao dessa ideia pode ser encontrado
nesta passagem, de Os Arquétipos e o Inconsciente Coletivo:

Os achados psicolégicos demonstram que [a homossexualidade] é mais
uma questdo de um desligamento incompleto do arquétipo do
hermafrodita, acoplado a uma resisténcia distinta a identificacdo com
o papel de um ser sexual unilateral. Tal disposicdo nao deve ser julgada
como negativa em todas as circunstancias, na medida em que preserva
o arquétipo do Homem Original, que um ser sexual unilateral tera, até
certo ponto, perdido (Jung, CW 9, 1, § 146).

Sente-se, contudo, por tras dessas visdes, dessa Ultima inclusive,
sempre a posicao nitidamente heterossexista de uma compreensao
da homossexualidade como a identificagdo com um estdgio menos
desenvolvido e imaturo da evolucdo psicossexual.

Nenhuma das observagdes configuram de fato uma “teoria"
propriamente dita sobre a homossexualidade, nem em Jung,
nem em seus seguidores mais ou menos recentes, tendo sempre
aparecido em meio a reflexdes em torno de outros temas. Na
astuta opinido de Robert Hopcke, que contribuiu com o
levantamento mais amplo e significativo que temos sobre o
assunto em nossa literatura - o volume Jung, Junguianos e a
Homossexualidade, de 1989 -, isto se deve ao fato de que
"negligéncia, mais do que julgamento e execragao, talvez seja a
forma de homofobia endémica a psicologia analitica" [grifo meu]
(Hopcke, 1989: 102). Esse descaso, para nao falarmos em
negacao, revela uma posicao no fundo bastante conservadora
que, diga-se de passagem, nao estd muito de acordo com o
verdadeiro espirito do legado do préprio Jung, que é, como
aponta John Beebe, o da compreensdao empatica e ndo
preconceituosa de toda experiéncia humana e, como
caracterizou Hillman, essencialmente "herético". E esse espirito
que faz Hopcke, a despeito das teorias, distinguir entre seus
escritos as atitudes basicas que nutria Jung perante este assunto,
a saber: que a homossexualidade nao deve ser uma questao
para as autoridades legais; que ela é mais bem compreendida
guando examinada num contexto cultural e histérico; que
devemos discernir a homossexualidade de um individuo de
outros aspectos de sua personalidade; e, mais importante, que
a homossexualidade de um individuo tem um sentido particular
para aquele individuo e, assim, que o crescimento psicolégico,
ou individuacdo, passa necessariamente, para ele, por tornar-se
consciente daquele sentido (ver Hopcke, 1989: 50-58).
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E claro que a nocdo de um "terceiro sexo", por tras de uma
imagem arquetipica de Hermafrodita, ou, mais ainda hoje em dia,
a caracterizacdo de uma ampla variedade de géneros sexuais
interessam nossa discussdo. O "terceiro sexo", como uma das
facetas de Eros, foi tdo intensamente reprimido e arrancado do
horizonte da consciéncia coletiva que hoje nao estd mais
praticamente acessivel e, portanto, disponivel. O tragico resultado
disso, na psicologia analitica, é justamente pensarmos o sujeito
homossexual com categorias heterossexuais, portanto inadequadas,
figurando-o entdo, na mais generosa das hipoteses, como uma
intrigante, ainda que nao desprezivel, mistura ou conjungao de
aspectos e vivéncias masculinas e femininas: o Andrégino. Como
um arquétipo da unido dos opostos, ele salta da cartola junguiana
como a lente através da qual "compreende" o sujeito atraido
eroticamente pelo mesmo sexo - 0 que, por sua vez, aplaca um
pouco da angustia que este sujeito impoe. A énfase na psicologia
analitica, no que tange a individuacao, tem sido a coniunctio, as
diversas formas da unidao dos opostos como condicao para o
crescimento psicolégico; Jung faz uma ligacdo direta entre a
homossexualidade e o Hermafrodita alquimico, arquétipo do
“homem original". A figura arquetipica da androginia foi entao o
gue de melhor Jung pdde propor na compreensao de nosso tema:
a possibilidade de a homossexualidade ser uma forma de coniunctio.

No entanto, quero deixar claro que ndo podemos aqui raciocinar
em termos de opostos: antes de mais nada, qual seria o oposto de
um "terceiro sexo" ? O Andrégino ndo é, arquetipicamente falando,
0 "terceiro sexo": ele é uma composicao, "plenitude devida a fusao
dos sexos" (Eliade, 1999: 102); representa a coincidentia
oppositorum, mistério que na obra de Jung define a realidade
Gltima da divindade, simboliza a totalidade do Si-Mesmo e baliza o
processo de individuacdo. O Hermafrodita, paradoxo hermético,
como estd implicito nas reflexdes de Mircea Eliade em seu
Mefistofeles e o Andrégino, e segundo as penetrantes observacoes
de Lopez-Pedraza em Hermes e Seus Filhos, refletiria, mais que
qualquer outra coisa, a bissexualidade, pois € uma imagem que,
na abolicdo dos contrarios, reconcilia simetricamente as energias e
0s campos simbélicos de "masculino” e "feminino". Quero
enxergar no homoerotismo, do ponto de vista arquetipico, outro
estado de coisas - outro mythos e outro pathos. O "terceiro sexo"
¢, para mim, um tipo de eros; ndo uma mistura andrégina
transcendente e reconciliadora, mas "outro sexo, " outro eros, outra
forma do amor - que se sustenta a si mesma, e que, principalmente,
deve ser compreendida nela mesma, ou seja, a partir de suas proprias
categorias e figuracdes arquetipicas.

O arquétipo do Andrégino como uma imagem de conjungao
sO serve, a rigor, a psique erética dos heterossexuais, que nele
podem sonhar a fantasia da integracdo da contraparte sexual - a
fantasia dos opostos e da totalidade psiquica, mysterium
coniunctionis. Talvez possamos compreender melhor os individuos



homoeroticamente inclinados considerando que escapam, desde
o principio, da dialética dos géneros assim como ela esta dada para
heterossexuais. O Androgmo meio homem, meio mulher - ou a
mistura dialética dos dais -, ndo é a Unica imagem disponivel, e
nem de longe a melhor, para a compreensao da psique
homossexual e da individuacdo homossexual, pois reproduz um
modelo heterossexista. Nao é porque alguém é homossexual que
ja esta vivendo, ou que até mesmo poderia viver com maior
facilidade, o arquétipo do Andrégino. Nao é o que constata a clinica:
nesse plano, as dificuldades e os desafios, bem como as defesas,
sdo os mesmos. A constelacao do arquétipo do Andrégino, como
uma experiéncia de coincidentia oppositorum, esta aberta como
uma possibilidade na individuagao tanto de heterossexuais quanto
de homossexuais. Ndo sinto em absoluto que seja verdade, porque
homossexuais deslizam mais fluidamente, na experiéncia fisica e
espiritual da sexualidade e do amor, com seus corpos e em suas
almas, entre uma polaridade masculina e uma feminina - nos varios
jogos que se dao, por exemplo, no amor entre dois homens, jogos
complexos de mutualidade de papéis e sentimentos, de atividade
e de passividade, penetracdo e receptividade, oral ou anal -, que o
arquétipo da totalidade psiquica ja esteja dado em si. Isto nada
mais é que uma literalizacdo da ideia junguiana original.

Na homossexualidade o sujeito cruzou uma barreira e esta, por
assim dizer, além da heterossexualidade, além do jogo de opostos
- 0 que, em Ultima analise, e numa perspectiva historica, é
arquetipico, nao cultural. Sabemos que o sujeito homossexual
moderno é apenas uma compreensao normativa e uma formulagéao
nominalista de um fendmeno erético que ultrapassa as barreiras
da historia, e que ultrapassa também, cabe insistir, as barreiras de
uma linguagem e de uma percepcao construida a partir de pares
de opostos, bipolar, dual.

A compreensao da psique homossexual precisa de uma percepgao
que escape assim do oposicionalismo como método e como
pensamento, pois entendo que ela o anula desde o inicio. Aqui, 0s
mitos de Eros sdo mais importantes na tentativa de compreensao
da alma homoerdtica (na teoria e, especialmente, na clinica) que
qualquer imagem que nos devolva as reducbes de masculino/
feminino. Até porque hoje, mais do que nunca, as nocbes de
“masculino” e "feminino" estdao em disputa, uma disputa
importante que "ajudou a diferenciar papéis de género de papéis
sociais, e até mesmo a diferenciar tipos de identidade de género"
(Hillman, 1986: 13-15).

O homoerotismo pensado através das lentes de um "terceiro
sexo" andrégino e bilateral mantém uma questdo de género. E o
"problema" homossexual, ouso dizer, ndo é um problema de
género; é um problema de Eros. Eros é sempre um problema,
sempre emblematico, para homens e mulheres, homo ou
heterossexualmente orientados.
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Para aprendermos algo sobre a ligagao erética entre pessoas do
mesmo sexo é mais importante explorar, por exemplo no caso dos
homens, as mitologias de Zeus e Ganimede, Apolo e Admeto,
Hermes e Driope, Aquiles e Patroclo, Laio e Crisipo (este, "o primeiro
caso de amor homossexual na humanidade", fazendo de Laio, na
tradicdo grega, "o 'inventor' da homossexualidade" [Dover, 1994:
271-72]), Davi e Jonatas, Gilgamesh e Enkidu, que apresentam,
em todas essas ricas diferenciacdes, um eros dificil de ser figurado
em todas suas sutilezas e sua falta de nome. Ou todas as mitologias
gue nos lancam nas imagens e enredos das relacbes de
espelhamento: dos irmaos, dos pares de amigos, dos camaradas,
dos gémeos, ou mesmo, ainda, 0 menino da alma, puer-et-senex,
e aimagem arquetipica do Duplo. Ou ainda a variedade de imagens
exemplares que podemos encontrar na literatura, nas artes, na
dramaturgia e principalmente na histéria de individuos notaveis,
gue dao conta das inUmeras facetas e complicacoes dessa atracao.
E, claro, nos sonhos. Todas essas imagens carregam mais a
individuagao do anjo homossexual, acredito, que a imagem de
totalidade andrégina.

Isso traria uma visdo arquetipica do homoerotismo, pois essa
compreensao mitoldgica nos langa nas diferenciacées mais sutis e
dificeis entre uma "unido dos opostos" e uma "unido dos iguais".
Essas diferenciacdes certamente se iniciam com o entendimento
de que uma "uniao dos opostos" abriga a fantasia profunda da
transcendéncia dos contrarios e atualiza assim um anseio de
unificacdo; e que uma "unido dos iguais" abriga a fantasia
profunda da transcendéncia do semelhante, atualizando portanto
um anseio de diferenciaco.

Nesse contexto arquetipico, ainda,. podemos encarar o
relacionamento erético entre homens (ou entre mulheres) para
além dos clichés conceituais das psicologias em geral (a analitica
inclusive), e dai percebermos suas expressdes e suas paixoes
humanas mais profundamente como "um confronto introduzido
pelos préprios deuses", ou "friccdes desencadeadas por uma
mistura peculiar de arquétipos”, para utilizar as expressoes de
Lopez-Pedraza (Lopez-Pedraza, 1999: 149).

Assim voltamos finalmente a Eros. E 0 amor, Eros, trabalha para
a clarificacdo. Como diz James Hillman, o amor trabalha a
transparéncia, o que me faz pensar que o amor quer mostrar quem
somos. Em nenhuma outra situacado estamos mais expostos.

A transparéncia, para n6s da terapia, comeca quando a "uniao
dos iguais" e a "unido dos opostos" podem ser vistas
essencialmente como padrées de ligagbes, padroes de eros. No
entanto, se a cultura ocidental perdeu o contato com os arquétipos
que estao por tras do eros entre os iguais, torna-se muito dificil
uma avaliacao psicolégica do assunto que seja de algum modo
mais penetrante, ou relevante. Uma avaliacao que evite, por um
lado, a patologizacdo do arquétipo da "unido dos iguais" através



do foco exclusivo nas desordens pessoais que ela, como qualquer
chamado, pode trazer; afinal de contas, essas patologizacoes
oferecem-se generosamente ao olhar clinico, j4 que ha poucos
incentivos culturais, pouco apoio social ou familiar e quase nenhum
recurso religioso ou moral para desenhar uma vida que os mais
conservadores ndo possam chamar de "depravada". Homossexuais,
privados de uma mitologia, privados de imagens dignificantes ou
mesmo de padrées exemplares coletivos, vivem a situacao de terem
que "inventar" seus préprios modelos de desenvolvimento, de
relacionamento, de virtuosidade e de ética aos trancos e barrancos
- 0 que é para muitos demasiado custoso emocionalmente, e, para
outros, simplesmente pedir demais.

E que também evite, essa avaliacdo, aquilo que, por outro
lado, poderiamos entender como um "reducionismo arquetipico”
no qual, apds anos de suposta liberacdo, um tanto de idealizacdo
desse amor, achando tudo "normal" (como variagdes numa escala
ampliada de experiéncias arquetipicamente possiveis), deixaria
entdo de enxergar os reais problemas com que vivem aqueles
cujas vidas foram atingidas por esse eros; pois este, nao ha duvida,
é um eros dificil de carregar. Quero dizer com isso que a
complexidade dos relacionamentos homossexuais reais, como
uma forma de ligacao reciproca entre adultos conscientes, nao
obstante, é imensa, e quando bem-sucedidos trazem consigo
implicagdes sociais, politicas e econdmicas grandiosas. Ao refletir
aqui sobre suas complexidades psicolégicas, nao quis, de forma
alguma, minimizar os diversos mistérios desse amor, amor que
tantas vezes apresenta-se cego para a alma.

O amor entre os iguais, seja em relacionamentos duradouros,
seja na poética propria dos encontros brevissimos e fugazes que
ele acabou por instituir, é sustentado por um compromisso genuino
de afeicdo e atracdo, ndo por modelos institucionais. Um
compromisso de Eros, nada mais. Eros apodera-se, assim epifanico,
do corpo e da alma de maneira apaixonada e transgressiva: nao
mede esforcos, atravessa-nos. Subjuga e maravilha
simultaneamente, fazendo-nos, imperioso, "sofrer" o amor.
Frequentemente rompe, de maneira Unica, barreiras de idade, raca
ou mesmo classe social. E libertario e libertino. E democratico, e de
uma tremenda plasticidade.

Somos todos, afinal, aprendizes de Eros. O seu laboratério é
um laboratério de conexdes: nele, aprendemos a imaginar,
conceber, realizar e experimentar conexdes, modos de ligacao. A
homossexualidade ndo é somente uma orientacao sexual, mas
também uma preferéncia afetiva. A opcao pelo termo gay afirma
isso. Um individuo gay esta desde sempre numa relacao intensa
com os mistérios de sua identidade sexual, sempre em descoberta,
em questionamento - situacdo radicalmente diferente para
heterossexuais, em que vocé cresce sem duvidar de suas motivacoes.
Eros nos lanca nos bracos de Psiqué, nos bracos da reflexao: de
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fato, um trabalho de dlarificacéo. Tolos os que ndo embarcam nele.
E preciso inventar-se, como ja disse Edmund White, com quem
comecei e agora termino esta reflexdao - ele mesmo um gay
philosopher e um inspirador. Portanto, deveriamos falar sempre
no plural, falar de homossexualidades.

Como um amor “dificil" ou interdito, mantém a psique num
trabalho constante de iniciacdo no autoconhecimento. Parte desse
trabalho é sobrevivéncia, parte é gozo.

Pedra Grande
Sao Francisco Xavier
Outubro/2004
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Amor omnia vincet.
[O amor tudo vence.]
-Virgilio

amor, pela sua universalidade e transcendéncia, é, sem sombra
O de duvida, um fenémeno arquetipico. Portanto, a melhor forma
de nos aproximarmos dele é por meio de amplificages simbdlicas,
encontradas em nossa cultura. Limitarei- me a cultura ocidental e
de forma bastante sucinta.

Nossa cultura ocidental tem como raizes culturais e miticas
principais a cultura helénica, a judaico-crista e, posteriormente, a
germanica. Nos Ultimos milénios de nossa era, esses padroes
arquetipicos se fundiram e se amalgamaram e, ainda hoje, estdo
presentes como arquétipos ou mitologemas em nossa cultura
globalizada. Embora, atualmente, nosso contato com o Oriente
esteja mais proximo, nossos valores ocidentais sao, ainda, dominantes.

Com a decadéncia do Império Romano, os deuses greco-
-romanos entraram em estado de dorméncia e o Cristianismo
substituiu o culto dos deuses do paganismo. Na queda do Império
Romano, todo o dominio que correspondia as suas fronteiras foi
invadido e dominado pelos barbaros germanicos, com seus deuses
e seus valores, principalmente guerreiros. A recristianizagao do
Ocidente que se seguiu foi um processo lento e demorado, e houve
uma assimilacao da cultura paga-germanica pelos valores espirituais
cristdos. Todos esses arquétipos, representados pelas antigas
divindades helénicas e germanicas, entraram em dorméncia e se
retiraram da psique coletiva ocidental para estratos mais profundos
do nosso inconsciente coletivo. A fim de ndo nos perdermos em
aspectos secundarios e de menor importancia, vejamos alguns
mitologemas da cultura helénica e judaico-crista, que estao mais
diretamente ligados ao nosso tema.

Em primeiro lugar, vejamos como era visto o deus do amor na
Grécia Antiga. Segundo a fonte mais antiga que é Hesiodo, Eros,
o mais belo entre os deuses, nasceu do Caos, a0 mesmo tempo
que Gaia e Tartaro. Segundo a cosmogonia o6rfica, Caos e Nix, a
Noite, estao na origem do mundo. Nix pde um ovo, do qual nasce
Eros. Urano e Gaia se formam a partir das duas metades desse ovo
partido. Eros, portanto, é a forca fundamental do mundo. E
responsavel ndo sé pela continuidade das espécies, mas pela coesao
interna do Cosmo. Na sua falta, tudo retorna ao Caos. E a cola
gue mantém o Universo unido. Ele é a forca unitiva, tanto do
macro, como do microcosmos. No seu impulso criativo, ele também
separa e diferencia, trazendo a vivéncia da Alteridade.

Para Platdao, em O Banquete, Eros é um daimon, isto &, um ser
intermedidrio entre os deuses e os homens, e é o elo que preenche
0 vazio entre o Todo e o Si-Mesmo. No seu caminho evolutivo, a
alma, conduzida por Eros e por seu intermédio, chega ao divino;
em linguagem platénica, ao Mundo das Ideias. Segundo o grande
filosofo, ele é filho de Poros, o expediente, e Penia, a pobreza.
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Outra divindade grega associada ao amor, e desta vez feminina,
é Afrodite, a deusa do Amor e da Beleza. Afrodite casou-se com
Ares. O casamento entre Afrodite e Ares forma um Complexio
Oppositorum. Afrodite, a deusa do amor, da beleza, do prazer, da
paz e da vida, casa-se com Ares, o deus terrivel, da guerra, do
sofrimento, da morte. Aqui, devemos lembrar da dualidade e, ao
mesmo tempo, da unidade, amor-6dio, prazer-sofrimento, vida e
morte. Esta presente também o arquétipo da morte e renascimento,
tema central do cristianismo. Esses pares de opostos sdo
representados por Eros-Tanatos.

No mito neoplatonico, descrito por Apuleio, Eros e Psiqué, é
Eros que acompanha e promove todo o crescimento e
desenvolvimento de Psiqué, a alma, até sua eternizacao no Olimpo.

Os gregos distinguiam varios aspectos de Afrodite, segundo seus
atributos, e os dois mais importantes sao: a Afrodite Pandémica,
que presidia toda a procriacao e a criagdo da natureza, e a Afrodite
Urania, que promovia o amor espiritual, celeste. E a eterna tensao
entre nosso lado carnal e 0 nosso lado espiritual.

Em Roma, Eros se tornou o deus Cupido, com a forma de uma
crianca, que estd ligado ao arquétipo da crianca divina, descrito
por Jung e Kerényi. A crianga, ou jovem, é representada com o
arco e uma aljava cheia de flechas. Costuma flechar os amantes
que, feridos por elas, caem apaixonados. Numa dessas versdes do
mito, Cupido se utiliza de flechas de ouro e de chumbo. Os amantes
atingidos pelas flechas de chumbo desenvolvem paixdes destrutivas,
gue os levam para baixo, em direcdo ao Hades; os flechados por
setas de ouro se desenvolvem de forma fértil e criativa e se elevam
espiritualmente, em direcado aos Campos Eliseos. Esse principio ativo
e passivo que aqui esta representado pelas flechas e pela crianca
faz parte das oposicdes Afrodite-Ares. Sintetizando, poderiamos
dizer que, por esse pensamento mitico-simbdlico, os gregos queriam
exprimir o inexprimivel, que s6 o simbolo pode apontar para o
mistério do Ser e do Nao Ser, da Vida e da Morte, do Prazer e da
Dor, seja no plano natural, seja no sobrenatural.

Do Nada, que é o Caos, por intervencao de Eros se forma o
Cosmo. Do Nao Ser chegamos ao Ser.

No pensamento platdnico e neoplatdnico, Eros conduz a alma a
sua origem divina. Platdo recorreu a um outro mito que aponta na
mesma direcdo. Psique, a Alma, apaixona-se pela Fisis, a matéria, e,
por meio desse vinculo amoroso, fica prisioneira da Fisis. Porém
anseia constantemente por retornar a sua origem, que é celeste,
divina. E essa tensdo que esta sempre presente nos mortais, gerando
ansiedade, depressdes, patologia. Alids, a palavra pathos, grega,
esta associada a paixao, sentimento, emocdes. Ela esta ligada a
patologia-doenca. Todas as doencas na Grécia estavam associadas
a processos psiquicos e paixdes mal resolvidas. A medicina hipocratica
reconhecia causas naturais, ligadas a natureza, e causas psiquicas,



associadas a parte espiritual. Ela estava ligada a Delphos, o templo
de Apolo, também deus da beleza, irmdo gémeo de Afrodite, que
podemos interpretar como sua outra face, masculina.

Voltemos agora para nossas raizes judaico-cristas. Sequndo o
Génesis, Deus criou o0 mundo a partir do Nada. Criou o céu e a
Terra, as dguas, as plantas, os animais e, por fim, o homem. Ao
criar Adao e Eva, o homem e a mulher primordial, no inicio, viviam
em comunhdo com Deus, no Paraiso. Contudo, ao comerem o
fruto proibido da Arvore do Bem e do Mal, foram castigados por
Javé e expulsos do Paraiso. E o mito da queda, e, a partir de entao,
passaram a conhecer todos os sofrimentos terrestres, e a morte.
Poderiamos interpretar que o homem e a mulher no seu estado
inicial eram uno com Deus e viviam no estado de unidade. Pelo
pecado, que é a ruptura com Deus, passaram a viver o estado de
dualidade e de conflito. O estado de vida humana terrestre, que se
caracteriza pela dualidade, representa uma tendéncia de
afastamento de Deus ou do Uno, e outra, voltada ao convivio com
Deus. Neste estado, Addo buscou amparo de Eva, e esta de Adao.
Viveram o amor humano, diferente do amor divino. Ao procriarem,
geraram filhos: Caim e Abel. O primeiro encarnou o espirito de
revolta e afastamento de Deus, encarnando o arquétipo de Anteros
ou Tanatos, matando o seu irmao Abel, o querido de Deus.
Podemos associar Abel com o principio de Eros, do amor ao pai
criador, e Caim, o principio de Ares, que se compraz com a guerra
e a morte. Aqui, aparece um problema que acompanha sempre o
amor, que é o cime. Javé encarna o principio transcendente,
incognoscivel, origem e criador de tudo. E 0 aspecto do inconsciente
coletivo eterno, onipotente, onipresente, origem e fim da
consciéncia, ou seja, o Self.

O conhecimento do Bem e do Mal desperta a consciéncia do Eu
dualista, que procura se desenvolver mediante as polaridades e os
conflitos. Temos aqui uma cosmogonia e uma antropogonia, muito
semelhante a grega. O pecado constitui uma desobediéncia a vontade
e aos preceitos divinos, e a virtude, um desejo e um comportamento
no sentido de servir e agradar a Deus. O homem, segundo o Génesis,
foi criado a semelhanca de Deus e, portanto, contém atributos divinos.
Porém, no judaismo, as naturezas humanas e divinas sao separadas
por um abismo intransponivel e total.

Apesar da desobediéncia de Adao e Eva, Deus nao os destroi e
passa a cuidar de sua descendéncia. O povo de Israel, descendente
de Adao e Eva, torna-se, na verdade, o povo escolhido. Deus se
comunica com 0s seus patriarcas e profetas, usando-os para transmitir-
-lhes as leis, e fala ao seu povo por meio deles. Aqui, podemos
observar um amor humano, entre os mortais, € um amor divino,
marcado por oferendas, cultos e obediéncia aos mandamentos de
Deus. Podemos dizer que o criador tem uma dependéncia afetiva
da criatura, e esta, do seu criador. Poderiamos afirmar que os homens
dependem de Deus para sua sobrevivéncia e realizacdo, e Deus dos
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homens, para realizar a sua criagao e seu plano divino. Esse amor
divino e humano ¢ conflituoso, desde o seu principio, e cheio de
sofrimento, para criar os homens e 0 mundo.

A tdnica de todo o Antigo Testamento é o estabelecimento e a
obediéncia a lei. Personagens, de Abrado a Jo, se caracterizam por
sua obediéncia irrestrita a vontade divina. No final do Antigo
Testamento, Deus anuncia, por seus profetas (Isafas), o envio ao seu
povo de um salvador, o Messias, que daria inicio a uma nova era.
Essa nova etapa da histéria da humanidade se caracterizaria por
uma relacdo mais proxima de Deus e os homens, e de paz e amor.
Nos ultimos textos do Antigo Testamento ja se respira um clima
muito préximo do que se revela no Novo Testamento. A palavra
misericérdia, que se refere mais ao perdao de Deus aos homens, ja
¢ utilizada numa frequéncia muito maior que no inicio da Tora.

Com o advento de Cristo, podemos observar o nascimento de
uma nova religido, que surge como fruto do judaismo, mas com
caracteristicas inovadoras e revoluciondrias, com relacdo aos principios
anteriores. Poderiamos falar num novo padrdo arquetipico.

Cristo, ao anunciar sua doutrina, diz que veio pregar a boa-nova,
em grego, Evangelho, e que anunciaria o Reino dos Céus, em
oposi¢ao ao Reino deste Mundo. Sua passagem pela sua vida humana
e terrestre é descrita por seus discipulos que escreveram os
Evangelhos, de enorme influéncia em todo o Ocidente e Oriente,
pela sua mensagem de cunho eminentemente espiritual, tendo como
ponto central o amor. Independentemente de ser cristdo ou nao, é
Inegavel a forca de suas imagens de cunho simbélico e arquetipico.
Jung interpretou a simbologia do cristianismo e admitiu que suas
ideias mudaram o mundo, desde entdo, dando inicio a uma nova
era, que coincidia astrologicamente com o inicio do Aion de Peixes.

Jung estudou e escreveu muito sobre o simbolismo cristdo e
interpretou que Cristo encarnou um numero enorme de padroes
arquetipicos, que podemos encontrar em outras religides, e que
se adequaram, como nenhum outro, a nossa era. O cristianismo,
segundo ele, trouxe um novo padrao de consciéncia, expandindo,
em muito, os anteriores. Estudando o simbolismo cristao, chegou
a conclusao de que Cristo é um simbolo do Si-Mesmo, assim como
Buda personifica o simbolo do Si-Mesmo para os budistas, o Tao
para os taoistas, ou Moisés para os judeus. Ao lermos os Evangelhos,
e 0 que se seguiu a eles, veremos que apresentam uma simbologia
importantissima para compreendermos o tema do Amor.

Os judeus ortodoxos se recusam a aceita-lo como Messias e
viram no cristianismo um cisma, uma heresia, uma dissidéncia. Os
cristdos viram no Cristo, o Salvador, portanto, o Messias, enviado
por Deus para iniciar uma nova era de Paz e Amor. Viram nele um
Novo Adao, que restabeleceria a ruptura entre Deus e 0s homens,
provocada pelo casal primordial Adao e Eva e que representava a
encarnacao de Deus Pai, criador do céu e da Terra. Que ele
representava, ainda, o Bode Expiatério dos pecados da
humanidade, ou seja, o Cordeiro de Deus.



No inicio do Evangelho de Jodo ele inicia com as palavras: No
principio era o Verbo, e o Verbo estava com Deus, e o Verbo era
Deus. Em grego, Verbo é Logos, e é esta a palavra utilizada pelo
evangelista. Logos significa ndo s6 o intelecto, mas, principalmente,
o Espirito Puro, o Ser. Em outra passagem, ele diz que Deus é Amor.
Cristo personifica o amor, do principio ao fim de sua vida. Em outra
passagem, Cristo diz: Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida. Cristo,
como o Caminho, corresponde ao chinés Tao, a Verdade é o Ser, e
a Vida é o Eros. Jodo, ao dizer que Deus é amor, se referindo ao
Cristo, usa a palavra grega Eros. Cristo vem a este mundo para pregar
o Amor, a Justica, o Perdao. Assim, Eros e Logos se unem num so.

Outro tema que tem a ver com o titulo deste trabalho é a dor,
inerente a toda transformacao, o sacrificio. A palavra sacrificio vem
de sacrificare, tornar sagrado. E abrir médo do prazer imediato,
para atingir um bem maior, em geral espiritual. Cristo é o simbolo
do sacrificio em nome do Amor. Quem ama se doa, se sacrifica em
nome do amado. O maior sacrificio é doar a sua vida em nome do
amado, no caso a humanidade. £ o amor que transcende o
_individuo e se torna universal, arquetipico. E simbolizado pelo
casamento de Cristo e a Igreja, como corpo mistico dos fiéis. Ao
perdoar a prostituta que seria apedrejada, seqgundo a lei de Moisés,
Cristo rompe com um principio anterior, ja superado, e inicia uma
era do perdao. Ao invés de julgarmos os outros, devemos antes
julgar a n6s mesmos. O mesmo principio que julgamos os outros é
0 que julgamos a n6s mesmos. Assim, ao invés de estarmos
preocupado com a vida e as falhas dos outros, antes devemos nos
preocupar com as nossas. O reino deste mundo é transferido para
a nossa interioridade, e o reino dos céus significa o reino interior, a
nossa subjetividade, o nosso mundo simbdlico, o nosso Si-Mesmo.

Para amarmos plenamente, é preciso suspender o julgamento, a
critica. Segundo os ensinamentos de Cristo, devemos amar até os
nossos inimigos. Principio totalmente diferente da lei de Talido, do
olho por olho, dente por dente. Amarmos até mesmo 0s nossos
inimigos é aceitarmos a nossa sombra e procurar conviver com ela,
integra-la. O maior pecado contra o amor é o farisaismo, a falsidade,
a hipocrisia, a seducao. Se Deus é o Ser, a Verdade, a mentira é a ma
arvore que deve ser cortada e atirada ao fogo. E a purificacdo pelo
fogo, que, no sentido simbdlico, é o amor, a transformacao, a
metamorfose, o espirito. O amor implica fidelidade. Quanto maior o
amor, maior a fidelidade. Se Deus é amor, e Deus é o valor supremo,
a fé em Deus, que representa a fidelidade a Deus, deve ser proporcional.
A fé, que vem de fides e que origina a palavra confianca, é um valor
ético que percorre todo o antigo Testamento e é conservado no Novo.

Amor aos valores espirituais gera desapego dos bens materiais.
Quem ama um amor auténtico nao é interesseiro, ou coloca os ganhos
materiais acima dos de amar. No cristianismo, o Deus amor esta dentro
de cada um, é a centelha divina, ou o Cristo interno, ou o Espirito
Santo, o Paraclito; na linguagem da psicologia analitica, o Si-Mesmo.
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Quando Deus aparece para Moisés na sarca ardente e diz "Eu
sou o0 que sou", refere-se ao Ser, ou ao Si-Mesmo. Aparece como
fogo, que é outro simbolo da paixao, do amor. Esse fogo é
diferente do natural, como o da sarca ardente, que ndo queimava.
A luz espiritual, bem conhecida dos misticos, é de uma natureza
diferente da luz natural. A iluminagdo espiritual vem dessa luz.

Na simbologia crista, devemos nos lembrar que Deus passa a
ser trino. E um paradoxo, pois ao mesmo tempo é monoteista e é
uma trindade, representada pelo Pai, Filho e Espirito Santo. O Pai
¢ o Ser, o Filho, o Deus encarnado em Cristo, e o Espirito Santo, o
Vinculo, que une os dois e forma o Trés. No plano humano, do
microcosmos, significa o corpo, a alma e o espirito. Nesse sentido,
podemos falar num amor carnal, animico, e num amor espiritual.
Os trés estao unidos, e, no fundo, sdo um so.

O amor, no plano fisico, estd associado a reproducao e a todo
contato amoroso num plano corporal. Todas as caricias, toques
qgue culminam com o orgasmo. No plano psiquico, temos o amor
paterno, materno, filial, de amizade etc. No plano psiquico, o amor
encontrado no complexo anima/animus descrito por Jung, que
caracteriza o relacionamento do masculino com o feminino. No
plano espiritual, € a busca da transcendéncia.

Todo o amor esta fundado numa base arguetipica. O amor, como
vimos, é o vinculo, a atracao, a unido dos opostos. Os arquétipos se
atraem e se repelem entre si. Falamos de forcas de atracdo e de rejeicao
entre os diferentes arquétipos e contelidos psiquicos. Assim, existe
um amor paternal, maternal, filial, fraternal, de anima/animus, amor
a Natureza, a si mesmo. Fala-se de amor préprio, autoestima, amor
narcisico etc., sequndo o arquétipo presente.

O amor, como todo arquétipo, tem um aspecto numinoso.
Quando constelado, desperta fascinio, tem uma luz, produzindo
um estado alterado de consciéncia. Algumas pessoas tém um poder
de despertar isso de uma maneira muito forte. Tém carisma, como
dizemos, tém a graca (carisma) de influenciar e atrair outras pessoas.

Jung chamou a atencao, tratando da fenomenologia do amor,
dos pares de opostos Amor-Odio e Amor-Poder. A oposicao amor
e 6dio é mais facilmente percebida, e as emocdes e sentimentos
que provocam sao facilmente identificados. A oposicao Amor e
Poder é mais sutil. O amor verdadeiro é mais centrado no Si-Mesmo.

- Somente as pessoas livres de complexos, ou eus parciais, estao aptas

para vivencia-lo. Existe um poder, que emana do Si-Mesmo, que é
desprendido, e visa a comunhao de almas e o bem, sem interesses
egoistas. Existe, ainda, uma sede de poder que esta centrada no
ego, e visa fins egoistas, de dominio, manipulacao,
engrandecimento e inflacdo do ego. E a hybris dos gregos. E 0 ego
querendo dominar e ser maior que o Si-Mesmo. E quando a parte
quer ser maior que o todo. E quando o eu tem a ilusao que pode
dominar o inconsciente ou 0 mundo.



O amor, como a consciéncia, evolui e amadurece, e dirlamos
gue amamos de acordo com nosso grau de consciéncia. Existe um
amor infantil, juvenil, imaturo, e outro, maduro e cheio de
sabedoria. O amor varia de acordo com o arquétipo constelado no
individuo. Ele passa por metamorfoses e reflete o estado de
consciéncia do individuo.

Voltando ao simbolismo cristdo, a cruz representa os dois
planos, ou dimensdes de nossa existéncia. A haste horizontal é
o plano material, terreno, e a haste vertical, o plano espiritual,
invisivel, religioso, de nossa existéncia. A cruz simboliza a
integracdo dos opostos numa uniao inseparavel. Essa unido se
da ao longo de nossa existéncia, sempre pelo sofrimento e dor,
e implica a morte do aspecto terreno, material, para ressurreicao
num plano espiritual. Isto ocorre, mais intensamente, na segunda
metade da vida, quando os valores egoicos sao,
progressivamente, sacrificados em beneficio de valores do Si-
-Mesmo. E quando precisamos aceitar mais o nosso destino, e
gue sofremos e temos que aceitar situacdes e circunstancias que
nao escolhemos por meio de nosso eu.

E pela aceitacdo do sacrificio na Cruz que Cristo cria uma nova
vida, por meio da ressurreicao, voltando ao Pai, e cria também
uma nova era. Todos os individuos criativos conhecem as dores
do parto de suas obras. Aceitam-nas como sacrificio, como algo
inseparavel da criatividade. O amor a obra é maior que o
sofrimento que a acompanha. Jung, estudando o simbolismo da
missa, observa que Cristo, no ritual que ele deixou na ultima ceia
aos seus seguidores, €, ao mesmo tempo, o sacrificador e o
sacrificado. Simboliza, na sua esséncia, o sacrificio do eu em
beneficio de Si-Mesmo. Aponta para o fato de que toda a perda
do ego represente um ganho para o Si-Mesmo.Os budistas
repetem que, se tirarmos o Eu, desaparecem todos os problemas.
Os desejos egoistas do ego, cujo fim ultimo é a total
independéncia do Si-Mesmo, representam uma resisténcia a viver
o verdadeiro Amor, que emana do arquétipo central, e quer
sempre levar a vivéncia do retorno a unidade primordial, ao unus
mundus, vivido na experiéncia mistica.

Cristo mostra um caminho para retornar ao convivio com o
divino. Todo esse caminho é arquetipico e simbdlico e tem o
Amor como ponto central. A regra de ouro do cristianismo,
que é "amar a Deus sobre todas as coisas e ao préximo como a
si mesmo"”, é o décimo primeiro mandamento, que relativiza e
supera os dez anteriores, prescrito por Moisés na Tabua da Lei.
E 0 mesmo tema arquetipico, encontrado no mito Eros e Psique,
“de Apuleio. Esse principio é a base de toda a Etica e Moral Cristés.
Na escatologia crista, no Final dos Tempos, o Cristo retornara, e
o Reino do Amor se realizard de forma definitiva. Estamos, no
momento, evoluindo naquela direcdo. A méaxima de Santo
Agostinho "Amas e facas o que quiseres” sintetiza o espirito do
cristianismo e de sua teologia.

65



66

Cadernos Junguianos

O objetivo final de toda a mistica cristd, e 0 mesmo acontece
com outras misticas nao cristas, é a uniao com Deus. Todos 0s que
o atingem descrevem que essa experiéncia, que na realidade é
indescritivel, poderia ser comparada ao mais puro amor, a felicidade
total, a alegria e auséncia completa do medo e da desconfianca. E
todos, sem excecdo, que a experimentam relatam que saem
profundamente transformados por ela. E o surgimento do Novo
Homem, ou o nascimento do Cristo interior.

Os gregos diferenciavam Eros, Agape e Filia. Eros € o0 amor num
plano mais natural, fisico, sexual, enquanto Agape é num plano
mais psiquico-espiritual. Filia é a atracdo do semelhante pelo
semelhante e era usado para as amizades. O fato é que estao ligados
a um mesmo arquétipo. Dirlamos que sao aspectos diferentes de
um mesmo arquétipo. No latim, deu origem a Amor e Caritas.

A Psicologia Profunda nasce com Freud, que cunhou o termo
Psicanalise para seu método de pesquisa do inconsciente e de
tratamento de doengas mentais. Jung, ao lé-lo, se entusiasmou
inicialmente com suas descobertas, contudo, com o passar do tempo,
e mediante suas pesquisas, fez sérias criticas ao pensamento de Freud
e desenvolveu uma teoria propria. Os conceitos mais importantes
para o nosso trabalho atual sdo: o inconsciente mais profundo, que
denominou de inconsciente coletivo, formado pelos arquétipos, o
conceito de Self ou Si-Mesmo, o de complexos ideoafetivos.

Entre os arquétipos mais importantes que constituem a base
arquetipica para o conceito de amor, aqui tratado, citariamos: a
Sombra, o Eu, o Si-Mesmo, o arquétipo do Pai, da Mae, de Anima e
Animus e do Coniunctio. O ponto central da ruptura entre Jung e
Freud, como sabemos, foi o conceito de libido. Freud vinculou o
termo a sexualidade, enquanto Jung propds gue ele fosse ampliado
para energia psiquica. No seu trabalho Simbolos de Transformagéo,
demonstra por meio de um processo vivido por uma paciente que a
energia se transformava através dos simbolos, ora assumindo um
cardter sexual, ora assumindo um carater eminentemente afetivo,
ora se manifestando como sintomas fisicos. Todos esses complexos,
cujos nucleos sdo os arquétipos, contém uma determinada carga
energética e produzem um campo energético, que se relacionam
entre si. Eros como arquétipo da energia psiquica (ou o Mercurio na
Alquimia) é, portanto, também o arquétipo do jogo de forcas por
eles criados e determina a atracao e repulsao entre eles. Os arquétipos
sdo bipolares e, de acordo com as circunstancias, se atraem
mutuamente ou se repelem. Jung criou o termo de constelacdo a
uma ativacdo de determinados arquétipos, num determinado
momento do processo. Assim, segundo a fase do desenvolvimento
psiquico, os arquétipos se constelariam: Mae-filho ou filha, Pai-filho
ou filha, o arquétipo da Anima-Animus, ou do Arquétipo Central
ou Si-Mesmo.O arquétipo do Ego ou Eu tem por caracteristica a
separacao dos opostos e sua discriminacdo, ora aceitando um dos
lados do arquétipo, ora rejeitando-o.



De acordo com o arquétipo dominante constelado num
determinado momento, temos um tipo caracteristico de amor. Um
amor centrado no Eu seria um amor egoico ou egoista; um centrado
no arquétipo do Pai, um amor paterno; um centrado no arquétipo
da Mae, que geraria um amor materno; um amor centrado na
Sombra, que seria um amor sombrio; um amor centrado no Si-
-Mesmo, que gera um amor pelo Todo.

Os relacionamentos amorosos mais profundos e verdadeiros sao
regidos pelo Si-Mesmo ou Self. O amor ndo é um sentimento, é o
puro Ser. Sao os que dependem pouco dos complexos ou eus
parciais. No processo de individuacao dirigido pelo Si-Mesmo,
lidamos com os arquétipos mais importantes e eles vao sendo
trazidos a consciéncia.

O arquétipo constelado exerce sobre a consciéncia um fascinio
pelo seu cardter numinoso. E o estado de apaixonamento e produz
intensificacao das percepcdes do Eu, que se refletem nos
sentimentos e outras funcdes psiquicas, descritas por Jung, e tem
um reflexo no fisico, no psiquico e no espiritual. Até o advento da
psicologia analitica essas vivéncias eram lidadas pelas religides, artes,
mitos, contos de fadas, teatro, literatura etc. A partir dai, pode ser
tratado pela Psicologia, com uma metodologia prépria.

Esses conhecimentos da Psicologia do Amor tornaram possivel
lidar com a vivéncia do amor, no setting analitico. Uma vez que em
quase todas as patologias das doencas mentais estdo presentes
conflitos na area erético-afetiva, o saber lidar com esses problemas
constitui o cerne do processo analitico. O fenémeno da
transferéncia e contratransferéncia descrito por Freud e revisto sob
um novo angulo por Jung esta centrado sobre as bases arquetipicas
aqui descritas. Ao abordar o fenémeno da transferéncia, Jung
escolheu uma série de imagens de uma obra alquimica, o Rosarium
Philosophorum, para através de seus simbolos abordar os principais
momentos do processo transferencial. Este estd ligado ao processo
de individuacao, que, como ele propde, é a integracao do
consciente e do inconsciente, conduzido pelo Si-Mesmo. No final
do processo, os pares de opostos, representados pelo Rei e pela
Rainha, se unem em casamento. E a unio-mystica, ou bodas
alquimicas. Deste casamento nasce o Rebis, representado pelo
Hermafrodita, que é a pedra filosofal, um simbolo do Si-Mesmo.

Jung, no final de sua vida, estudou e escreveu muito sobre a
Alguimia, pois percebeu que ela constituiu durante séculos uma
corrente compensatéria do inconsciente coletivo, em reacdo a
unilateralidade da consciéncia coletiva. Nas imagens alquimicas, Jung
reconheceu os simbolos do processo de individuacdo, que ele
observou nos seus pacientes, em si mesmo, pela analise dos sonhos
e na cultura. Ainda, em relacdo ao inconsciente e consciéncia
coletiva, no que diz respeito ao amor, é importante mencionar 0s
romances de cavalaria da Idade Média, em que sao sempre cantados
0s amores entre o cavaleiro e uma dama ideal, inacessivel, que
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representa a Anima ou o principio feminino. No século XlI surgiram
os trovadores, que se apresentavam nas cortes e cantavam e
recitavam poesias para os cortesaos. Eles eram em geral solteiros e
ndo se fixavam num determinado local, permanecendo sempre
em peregrinacao pelos castelos e reinos.

Denis de Rougemont, em sua obra genial, a Histéria do Amor
no Ocidente, descreve como no século Xll surge, inicialmente na
Provence, esse tipo de poeta, e todas as suas poesias e cancoes
eram dirigidas a uma dama idealizada, algo semelhante as da
cavalaria medieval, e que, invariavelmente, rejeitavam o amor de
seus pretendentes. Esse movimento, que surge no sul da Franga,
rapidamente se espalha por toda a Franca, Alemanha, Inglaterra,
Italia, enfim, atinge, em poucos anos, toda a Europa, das llhas
Britanicas ao Mar Negro. As damas, sempre representando o
principio feminino, eram cultuadas e eram as musas inspiradoras
de todas as artes, do periodo que se seguiu. Séculos mais tarde,
esse tipo de manifestacdo do inconsciente coletivo foi reaparecer
com o movimento do Romantismo. Este reedita e reatualiza os
valores do amor, da emocao, do sentimento, do sagrado, da
Natureza e do Feminino. Todos nés sabemos da importancia que
esse movimento teve no pensamento de Jung e sobre nés, pois,
gueiramos ou nao, no fundo, somos todos romanticos.

O amor, como procuramos enfatizar, além de seu aspecto
atemporal e essencial, esta sujeito as influéncias da Persona e do
Esprit du temps, ou Zeitgeist. Hoje, em nossa cultura tecnolégica e
mercantilista, as relacbes amorosas se transformaram, além de seu

~aspecto afetivo, em produtos a serem consumidos. Cada um

procura fazer o seu marketing, agregando valores extrinsecos aos
produtos a serem transacionados. O proprio sexo se tornou uma
“transa". As pessoas transam muito, mas amam pouco. Os produtos
lancados no mercado séo cobertos e embalados em grifes famosas,
segundo a ultima moda. E claro que percebemos claramente, nisso
tudo, muita propaganda enganosa.

0 amor é o alfa e 0 6mega de toda a andlise. E ele que promove
a dimensado vertical de toda relacao. A transferéncia e a
contratransferéncia positiva é que sdo responsaveis pelo processo
criativo analitico, e, no fundo, sabemos que é o amor que cura
todas as feridas de nossas almas. Contudo, é importante
diferenciar o amor da seducao. O amor auténtico estd ligado a
verdade, a realidade e, como dissemos, ao Self. A seducao, a
mentira, a manipulacdo, e estd a servico do poder, seja ele do
ego inflado ou da sombra.

Sempre que o amor se manifesta surge, ao mesmo tempo, o
medo de amar. Muitos nao o ultrapassam e se refugiam num amor
superficial e narcisista. O medo de amar, em geral, esta ligado ao
medo da entrega, da doacdo e do compromisso. E uma ameaca
ao ego, no sentido que o amor implica uma transformacao,
acompanhada de dor. Ao "cair apaixonado”, to fall in love, como



¢ a expressao em inglés e em muitas outras linguas, ha a indicagao
de uma queda, que podemos interpretar como um rebaixamento
do nivel de consciéncia ou, para empregar a expressao francesa,
do abaissement du niveaux mental. O inconsciente é ativado, e 0
ego perde, em parte ou totalmente, o controle da situacdo. O
ego, como sabemos, detesta as impermanéncias, as incertezas.

Narciso, o jovem belissimo da mitologia grega, se apaixona por
sua imagem refletida na &gua da fonte ao se banhar e, nesse estado,
mergulha no lago e se afoga. A expressao "narcisismo" é muito
empregada na Psicandlise e, raramente, é utilizada na psicologia
analitica. E um termo que tem multiplas conotacoes e é, talvez, o
termo mais vago, controvertido, ambiguo da psicologia freudiana,
como demonstra Mario Jacobi.

Em todo amor humano, maduro, implica um relacionamento
Eu, Tu. O relacionamento Eu-Isso, entre pessoas, revela uma
coisificacao do parceiro e uma perda da empatia, da entrega, do
vinculo humano afetivo. O amor narcisico, que nao inclui o outro,
mas fica prisioneiro de si mesmo, sé pode terminar em morte.
Somente pela morte e renascimento, num outro estado, é possivel
a transformacao para um amor mais adulto. No mito de Narciso,
Tirésias, o vidente que previa o futuro, afirmara que Narciso viveria
somente se ndo se conhecesse. Ora, o amor verdadeiro produz
sucessivas mortes do ego, levando a um autoconhecimento. O amor
¢ um fator essencial para o autoconhecimento. Sempre nos
conhecemos por intermédio do Outro. E na relacdo amorosa com
nosso semelhante que sabemos, na verdade, quem somos. E o
amor que nos da a Alteridade, nos diferenciando do Outro.

-~ O amor &, tambem, um elemento essencial no desenvolvimento
do imaginario. E por meio das fantasias que ele desperta, seja
acordado, seja dormindo, que produzimos os simbolos, que, no
seu aspecto teleolégico, ira sinalizar o caminho da individuacao.
Sonhos com conteldos erético-sexuais, ou sob outras formas acima
mencionadas, sdo extremamente frequentes e sdao materiais de
trabalho no cotidiano de toda andlise.

O amor pode ser aprendido e desenvolvido, e isto acontece do
nascimento a morte. O meio ambiente pode favorecer ou impedir
essa evolucdo. O amor pode permanecer fixado no simbolo da
crianca polimorfo-perversa, de Freud, ou caminhar em direcdo a
crianca divina, seu polo oposto. Toda educacdo completa deve
estimular o amor a si mesmo, bem como o amor ao préximo, ao
meio ambiente, sob todas as suas formas, a Natureza, aos valores
ético-espirituais, tais como a verdade, a justica, a beleza etc.

Nossa civilizacdo cientifico-tecnolégica descuidou da formagao
humanistica e percebemos, quer nas pessoas, quer na sociedade,
mais 0s sinais caracteristicos da crianga polimorfo-perversa do que
da crianca divina. Perdemos, com frequéncia, nosso centro, nosso
eixo vertical, que deve ser procurado e reencontrado sempre que
possivel. O ideal mistico de unidao com o divino, e de
restabelecermos nosso estado de unicidade e completude, é
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desconhecido, ou esquecido, por uma grande maioria de
individuos que se contenta com amores parciais, imediatos e
fragmentarios. Nossa cultura hedonista atual perdeu contato com
0 seu Telos, para usar uma expressao grega, e esta, como
observou Jung, "em busca de sua alma".

Vejo assim, o amor, a dor e a criatividade como o primum
mobile, a forca que move o mundo e o mantém inteiro. Gostaria
de encerrar este texto com uma curta poesia de Rainer Maria Rilke.

O Herr, gieb jedem seinen Tod
Das aus jenem Leben geht,
Darin er Liebe hatte, Sinn und Not.

Da a cada um a propria morte, Senhor.
O morrer que Ihe vem daquela vida onde teve

Seu sentido e onde conheceu amor e dor.
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Mar Morto: "E doce morrer no mar..."
Renata Cunha Wenth*

Sinopse: Este artigo propde um olhar psicoldgico para o livio Mar Morto, uma das
obras de Jorge Amado. O mar, imagem de fundo do romance, revela-se um verdadeiro
retrato, imagem arquetipica, das profundezas psiquicas - evidenciando temas como
a morte, o amor, a dor da perda e a paixdo. E realizada uma correlacdo entre as
ideias de Jorge Amado, Gaston Bachelard e a psicologia analitica sobre a imagem do
mar e das aguas. O drama e a paixdo vivida pelos personagens principais do livro
espelham o das relacdes intrapsiquicas e interpsiquicas - demonstrando a construcéo
e o desenrolar da vida psiquica. Uma coniunctio alquimica.

Palavras-chave: inconsciente, arquétipos, imagem arquetipica, coniunctio alquimica,
amor-morte-mar.

Resumen: Este articulo propone una mirada psicoldgica a lo libro Mar Morto, una
de las obras de Jorge Amado. El mar, la imagen de fondo de la novela revela un
retrato, imagen arquetipica, del profundidades psiquicas - destacando temas tales
como la muerte, el amor, el dolor de la pérdida y la pasion. Es realizar una correlacion
entre las ideas de Jorge Amado, Gaston Bachelard y psicologia analitica sobre la
imagen del mary el agua. El drama y pasién como experimentados por los personajes
principales del libro espejo las relaciones intrapsiquicas y interpsiquicas - mostrando
la construccion y el funcionamiento de la vida mental. Una tradicion de alquimicos
de coniunctio.

Palabras clave: inconsciente, arquétipos, imagen arquetipica, coniunctio alquimica,
amor-muerte-mar.

Abstract: This article proposes a psychological look to the book Mar Morto, one of
the works by Jorge Amado. The sea, the background image of the novel reveals a
portrait, an archetypal image, from depths psychic - spotlighting topics such as
death, love, pain of loss and passion. Is performed a correlation between the ideas of
Jorge Amado, Gaston Bachelard and Analytical Psychology over the image of the sea
and water. The drama and passion as experienced by main characters of the book
mirror relations intrapsychicals and interpsychicals - showing the construction and
operation of psychical life. An alchemical coniunctio.

Key words: uncounscious, archetypes, archetypal image, alchemical coniunctio, love-
death-sea.
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A nos atras li Mar Morto - livro inesquecivel. A paixao vivida
pelos personagens principais, temperada pela tragédia,
relacionava-se sobremaneira com a adolescéncia de entdo. Ao relé-
-lo, passados tantos anos, fui novamente tocada e uma reflexao
psicologica fez-se presente. A histéria contada em Mar Morto é
uma trama psicolégica - ao lado da narrativa dos fatos se constroi
e se desenrola, aos poucos, a vida interior de seus personagens.

Mar Morto foi escrito por Jorge Amado aos 24 anos, em 1936, e
lhe rendeu o epiteto de doutor em romance por Mario de Andrade.

Também foi o primeiro livro de Amado lido por Zélia Gattai,
sua esposa, antes de imaginar que viria a ser sua esposa. Um de
seus preferidos:

Mar Morto foi o primeiro livro de Jorge Amado que li. Li e adorei a histéria
de amor passada no mar da Bahia, um romance de fazer sonhar, cheio de
poesia. Eu estava longe de imaginar que um dia conheceria o autor, que
seria por ele amada e que, juntos, viveriamos 56 anos de puro e verdadeiro
amor. Eu, Livia, nos bragos de meu Guma, Jorge. [...] A leitura de cada novo
livro me emocionava, mas este, 0 primeiro, nunca perdeu o seu lugar de
preferido (Amado, Zélia Gattai, in: Amado, 2008: 273).

Guma e Livia sdo os personagens principais desta historia de
amor e morte em meio as histoérias do cais da Bahia do comeco do
século XX. Conforme Ana Machado, em seu posfacio ao livro, esta
histéria € uma tragédia, uma morte anunciada desde o inicio do
livro (Machado, Ana Clara, in: Amado, 2008: 275).

O mar de Amado - um mar de imagens: de Amado a Bachelard

O livro comeca com Livia, angustiada na praia, esperando Guma
voltar do mar de tempestade com seu saveiro, chamado Valente.
Uma angustia descrita em metaforas maritimas:

Livia, magra, de cabelos finos colados ao rosto pela chuva, ficou diante
do cais dos saveiros olhando o mar. [...] O vento a sacudia como se ela
fosse um canigo, a chuva chicoteava no rosto, nas pernas e nas maos.
Mas ela continuava imével, o corpo atirado para a frente, os olhos na
escuriddo, esperando ver a lanterna vermelha do Valente cruzar a
tempestade, iluminando a noite sem estrelas, anunciando a chegada
de Guma (Amado, 2008: 16).

Quem nunca viveu essa angUstia muito bem descrita como
esse olhar para o mar, o tudo que é nada, esperando uma luz e
temendo o que vem?
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Nessa noite, Guma volta, mas outro saveiro havia naufragado,
deixando uma mulher, Judith, viava. Livia se identifica com ela e,
nesse momento, instala-se na histéria, a companhia da morte ao
lado do mar:

Judith soluca no quarto. E destino de todas elas. Os homens da beira
do cais s6 tém uma estrada na sua vida: a estrada do mar. [...] O mar é
o dono de todos eles. Do mar vém toda a alegria e toda a tristeza
porgue o mar é mistério que nem os marinheiros mais velhos entendem,
[...]. Quem ja decifrou o mistério do mar? Do mar vem a musica, vem o
amor e vem a morte. O mar é instavel. Como ele é a vida dos homens
dos saveiros. Qual deles ja teve um fim de vida igual ao dos homens da
terra que acarinham netos e redinem as familias nos almogos e jantares?
Nenhum deles anda com esse passo firme dos homens da terra. Cada
qual tem alguma coisa no fundo do mar: um filho, um irméo, um
saveiro que virou, uma vela que o vento da tempestade despedacou.
Mas também qual deles ndo sabe cantar essas cancbes de amor nas
noites do cais? Qual deles ndo sabe amar com violéncia e dogura?
Porque toda a vez que cantam e amam bem pode ser a Gltima. Quando
se despedem das mulheres ndo dao rapidos beijos, como os homens
da terra que vao para seus negécios. Dao adeuses longos, maos que
acenam, como que ainda chamando (Amado, 2008: 23).

Esse paragrafo de abertura apresenta os caminhos que iremos
percorrer ao longo do livro: do mar vem a musica, o amor e a
morte; ele é instavel e um mistério indecifravel até para os
marinheiros. A terra e o mar. Do mar vém a alegria e a tristeza. O
adeus: "[...] o adeus a beira-mar é simultaneamente o mais
dilacerante e o mais literario dos adeuses. [...] Desperta em nos,
sem duvida, os ecos mais dolorosos. [...] a morte concebida como
uma partida sobre a agua" (Bachelard, 1998: 77).

Em minhas pesquisas encontrei uma surpreendente correlacdo
entre as imagens propostas por Amado e pelo filésofo Bachelard,
que, em seu livro A Agua e os Sonhos, ilustra as diversas imagens
da dgua. As dguas doces, aguas amorosas, aguas profundas, dguas
violentas, dgua maternal e feminina, a purificacdo, aguas mortas,
pesadas e a palavra da dgua.

Minhas ideias foram se costurando entre Amado, Bachelard e
a psicologia analitica. Dentre todas as imagens que este mar de
Amado evoca ficarei, em especial, com a do mar e suas dguas
profundas. Retrato de profundezas psiquicas.

Jorge Amado repete inumeras vezes o fato de ser o mar o destino
dos homens do cais, mas, pensando bem, conforme Bachelard,
este é o destino de todos nés: "Desaparecer na dgua profunda ou
" desaparecer num horizonte longinquo, associar-se a profundidade
ou a infinidade, tal é o destino humano que extrai sua imagem do
destino das aguas" (Bachelard, 1998: 14).
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A instabilidade, a profundidade e a atracdo que o mar nos
provoca como retrato de nossa vida, sobremaneira, a interior. A
beleza das palavras de Amado nos faz lembrar desse nosso lado
gue nao pisa firme, quais homens do mar, cénscios da finitude,
das tormentas e da instabilidade.

Livia acalanta a inocente ideia de que em terra firme, na cidade,
estariam a salvo do inexoravel. Esquecendo que justo essa incerteza
atribuida a vida no mar é que traz a profundidade de seu amor,
amor pungente por estar ao lado de sua finitude. Nao se dando
conta de que nem a terra é tao firme, posto que muitas vezes nos
sentimos sem chdo.

Terra e Mar. A cidade e a praia. O jornal Folha de S.Paulo publicou
ha pouco tempo uma matéria sobre as crénicas escritas pelo escritor
italiano Alberto Moravia em sua passagem pelo Brasil nos anos 1960
que, ao falar de Salvador, faz a mesma distingdo que Amado entre
a terra e o mar, a atmosfera da cidade e da praia, descrevendo a
Bahia da praia como "inocente, virgem, mitica" (Moravia, in: Folha
de S.Paulo, 2009, E: 6). Distincoes estas reflexos de nosso mundo
interno: nossa pequena terra firme pisa sobre um mar mitico.

De fato, um mar mitico o que temos no romance de Amado,
diria surreal, com tubardes e cabelos de lemanja. Guma, em sua
derradeira viagem, chega a lutar com tubarées em pleno mar da
Bahia - um mar simbdlico portanto.

Um mar desenhado como tenebroso mar da morte, mar da
noite e, em outros momentos, como o mar de amor das noites de
luar, quando os saveiros se tornam leitos de amor. Amado também
faz distincbes entre os tipos de mar e de noite. A verdadeira noite
para Amado é a noite do amor e da musica, as noites de luar; a
falsa noite é a tempestade, noites de fim de mundo.

Portanto, Mar Morto é um mar para |a de vivo, cheio de
histérias, um mundo a parte do mundo terreno, um mar sonoro
como diz Ana Machado:

[...] € uma tragédia amorosa e de forte sopro poético, em que o adjetivo
"morto" nao deve enganar ninguém ao se aplicar a esse mar. Entra ai
mais por efeito sonoro do que por outra coisa, para juntar amor, morte
e com isso acentuar como o amor pode se derramar do mar e se misturar
com a presenca da morte, sempre ao lado. Na verdade, é sempre um mar
vivo, pulsante, arfante (Machado, Ana Clara, in: Amado, 2008: 275).

Mar, amor e morte se associam etimologicamente. Jung evidencia
essas correlacoes, em Simbolos da Transformacdo, volume de suas
obras completas que tem 0 mar como tema recorrente: “[...] mar
quer dizer morrer, por isso mara significa 0 morto, a morta, ou a
morte. Dai resulta mors = fatalidade" (Jung, OC 5: § 371).



Neste mesmo momento do texto Jung traz relacdes etimolégicas!
entre mar, mae, morte e pesadelo, nightmare. E ainda apresenta
a associacao entre mar e seus correlatos a psique, pois mura significa
fantasma e borboleta noturna. E borboleta, psique. Dai, mar e
psique se associam.

Um convite a olharmos para toda a trama de Jorge Amado
como retrato de processos psiquicos pela imagem do mar: suas
faces e tranformacoes repentinas. Fonte e lugar de amores e de
perdas. Desejo e medo.

Para o ordculo chinés | Ching, o trigrama que compde o
hexagrama correspondente a dgua chama-se o Abismal e também
significa o coracdo e o perigo. Conforme o | Ching, entregar-se as
aguas seria submergir-se as paixoes e desejos (Wilhelm, 1991: 393).

Jorge Amado é um mestre ao descrever desejos. Um mar de
desejos. Fonte de vida e redemoinho da perdicao.

Mar de desejos

O mar e as paixdes. A morte instalada em Livia no inicio do livro
da lugar a uma histéria de paixdes - sem deixar de estar presente,
pois a morte agora, além de vivida na constante angustia de Livia,
é vivida nas culpas que o personagem principal sofre. Desejo e
morte de maos dadas.

Guma foi criado apenas por seu tio. Seu pai havia morrido no
~mar e sua mae, uma prostituta, havia ido embora. Seu tio é
Francisco, um mestre de saveiro mais velho.

As tramas psicolégicas do personagem principal sao tecidas de
forma poeticamente perfeitas, sutis, como a vida.

Guma, pequeno, ouvia do tio que um dia este traria uma mulher
para ele conhecer no saveiro e isso consumia seus pensamentos no
clamor de sua puberdade. Certo dia, Guma pensa ser o dlia, chega a
sua procura uma mulher, com cheiro de mulher, e Guma a deseja.
Tragédia feita: essa mulher era sua mae que tinha vindo conhecé-lo.

Um ponto forte do livro, a primeira culpa vivida por Guma: ter
desejado sua mae como mulher de forma tdo pungente. O garoto
fica vitima de uma solidao sem fim, e a partir de seu desejo havia
ficado sem méae e sem mulher. Sente vontade de morrer, o que na
linguagem dos marinheiros seria ir para os bragos de lemanja. Sente-
-se desgracado e amaldi¢oado:

Guma via sua vida desgracada. Desde pequeno uma maldicdo pesara
sobre ele. Um dia sua mae viera, ele esperava uma mulher da vida, tivera
desejos por ela. Nesse dia pensara em se jogar n'agua, em ir com lemanja
para a viagem sem fim dos mares de Aiocé (Amado, 2008: 185).
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E doce morrer no mar, o estribilho da musica de Dorival Caymmi,
nasceu deste livro. E a toada cantada pelos negros do cais, musica
esta ouvida por Livia muitas vezes, em sua agonia, enguanto espera
Guma na beira do cais. MUsica esta ouvida pela primeira vez por
Guma quando sentiu-se atraido pela mae:

[...] Nao sentiu sua mae um s6 momento. E agora quem vai dormir com
ela é o velho Francisco. No saveiro, sozinho, ele comecou a chorar. Pela
primeira vez ouviu a musica que dizia que é doce morrer no mar. E pela
primeira vez pensou em ir ao encontro de lemanj4, de Janaina, que é ao
mesmo tempo mae e mulher de todos os que vivem no mar (Amado,
2008: 40).

Mas Jorge Amado torna claro que a mae de Guma nao cedeu
aos encantos do tio e, nesse ponto, a imagem da mae para Guma
se reconstréi um pouco, ele diz até sentir ternura por ela.

O desejo pela mae, porém, o consome, conforme Amado, lhe
tira 0 sossego:

[...] Nao teve mais sossego. Misturou em seu coragao tao jovem a imagem
daquilo que todos achavam a prépria pureza - a imagem da mae - com
a das mulheres que se entregam por dinheiro, das que fazem do amor
o seu offcio. Ele nunca tivera mée. E quando a encontrara foi para a
perder logo, para a desejar sem querer, para quase a odiar. S6 hd uma
mée que pode ser ao mesmo tempo esposa: é lemanja, e por isso ela é
tdo amada dos homens do cais. Para amar lemanja, que é mae e esposa,
é preciso morrer (Amado, 2008: 41).

Guma na falta da mae pessoal permanece com a méae
arquetipica, universal e sua personificacao no livro: lemanja. Esse
fato torna Guma, definitivamente, um homem do mar, por isso a
certeza de Livia de que ele nao era dela e de seu destino tragico.
Era da mae e da morte.

Zacharias apresenta lemanja como uma versao iorubana do mito
de Edipo e, claro, o tema do incesto faz-se presente em Mar Morto
(Zacharias, 1998: 189). No mito iorubano, o filho a deseja e a
violenta e, em outros momentos, ela deseja o filho.

Amado nos conta que do caso que lemanja teve com Aganju
nasceu Orunga, que passou a persegui-la e a violentou:

Orungé rodou por estas terras, viveu por esses ares, mas 0 seu
pensamento ndo safa da imagem da mae, aquela bela rainha das 4guas.
Ela era mais bonita que todas e os desejos dele eram todos para ela. E,
um dia, nao resistiu e a violentou. lemanja fugiu e na fuga seus seios
romperam, e assim surgiram as aguas, e também essa Bahia de todos



os Santos. E do seu ventre, fecundado pelo filho, nasceram os orixas mais
temidos, agueles que mandam nos raios, nas tempestades e trovoes. Assim
lemanja é mae e esposa. Ela ama os homens do mar como mae enquanto
eles vivem e sofrem. Mas, no dia de sua morte, é como se eles fossem seu
filho Orunga, cheio de desejos, querendo seu corpo (Amado, 2008: 83).

Guma deseja a mae sem saber que ela é sua mae, exatamente
como Edipo, porém depois a culpa se instala. Ana Machado diz
gue Amado permaneceu o livro todo fiel a sua escolha mitica e,
portanto, o territério é este: o sacrificio de Guma seria inevitavel
por ter atraido para si a puni¢do divina (Machado, Ana Clara, in:
Amado, 2008: 278). Desejo e culpa, uma danca humana.

Um tema do qual nenhum de nés escapa. Retrato arquetipico das
aproximacoes e separacdes em nossas relacdes inter e intrapsiquicas.
O eu e o outro, o eu e o inconsciente, nos recordando do fato bastante
conhecido de que, para Jung, a consciéncia muitas vezes é vista como
uma ilha em meio ao mar do inconsciente, tendo desta nascido:

Nos sonhos e fantasias, o mar ou as grandes extensdes de agua
significam o inconsciente. O aspecto materno da agua coincide com a
natureza do inconsciente no que este (sobretudo no homem) pode ser
apontado como a mae do consciente (Jung, OC V: § 320).

Solve et coagula alguimico, mistura e separacdo. A mistura com
as origens pode ser criativa e ndo apenas regressiva, Como em muitos
Casos o é.

O mito do incesto se mistura ao mito da criacdo. O mar também.
Em diversas cosmologias, conforme Chevalier e Gheerbrant, os
deuses nasceram do mar e também a ele precisam se submeter
(Chevalier; Gheerbrant, 1986: 690). Portanto, em Jung, um simbolo
da origem primeira: "[...] mar significa invariavelmente um lugar
de concentracao e origem de toda vida psiquica, portanto o
chamado inconsciente coletivo. A dgua em movimento pode
significar o fluir da vida ou o fluir da energia" (Jung, 1985: § 15).

Os orixas e o mar surgem do encontro de lemanja e seu filho.
Conforme Zacharias, "o mito de lemanja explica a origem dos Orixas
e o surgimento do mar" (Zacharias, 1998: 190). Nesta versao do
mito, lemanja com o filho teve 15 filhos, os 15 deuses. Seus seios
se tornaram enormes e ao se derramarem em agua formaram o
mar. Um incesto "criativo" posto que:

Por conta desse incesto os outros Orixas surgiram, € como se eles fossem
resgatados e realizados no mundo, partindo das profundas entranhas de
lemanja, a fonte da vida. Assim o mar é considerado a fonte da vida biolégica,
o inconsciente é a fonte da vida psiquica (Zacharias, 1998: 190).
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Podemos pensar que, a partir do desejo do filho pela mae, do
desejo de morrer de vez em seus bragos, e a culpa por esse desejo, a
vida interior de fato se instala. Tanto no mito, quanto em Amado,
guanto em Jung - incesto, dissociacdo, dissolugao e a possibilidade de
criacdo da consciéncia de uma vida interior caminham juntos. Uma
constante via de mao dupla entre a criacdo e a destruicdo. Uma
constante no processo de individuacao conforme Sanchez: " O processo
de individuacao consiste numa danga com o incesto, num movimento
de aproximacao eu/eu, e de uma batalha contra ele, num movimento
de separagao eu/outro" (Sanchez, 2007). No livro, nesse momento
de grande dor, comecam a aparecer os pensamentos de Guma,
retratos de um desenrolar psiquico, lado a lado a seu fazer no mundo.

Ao mesmo tempo que quer ir para lemanja, Guma passa a temer
a ira de lemanja. Para sentir-se melhor, pede a lemanja que lhe
envie a mulher amada, possivelmente para que pare de desejar a
mae. Um desejo de separacao e de ter algumﬂago na terra aparece.
O romance, entao, passa a relatar como Guma sabe transitar pelo
mar - um her6i tentando se firmar sobre as dguas.

Ensinado pelo tio, Guma logo se torna um mestre de saveiros
afamado. Os saveiros sao quase seres vivos neste livro, seus nomes
fazem parte da histéria: Valente, o primeiro saveiro de Guma; o
Pagquete Voador, o ultimo. Guma torna-se um heréi: conduz o
barco como ninguém nas disputas entre saveiros, e, certa vez, salva
varias pessoas de um naufragio. Sua fama cresce no cais de Salvador.

lemanija satisfaz o pedido de Guma assim que ele se torna mais
adulto. Conhece Livia em uma festa da cidade, irma de um amigo.
Os dois vivem uma paixao proibida pela familia da moca. Livia, descrita
como a mulher mais linda do cais, € uma moca da terra, seus tios
sao comerciantes e nao gostam da ideia de ela se casar com um
moco do mar. Destino quase certo: ficar vilva e se prostituir.

Movida por sua paixao por Guma e pela terra, Livia, desde
sempre, convive com a ideia de tentar modificar Guma, tira-lo do
mar e leva-lo para outra vida, na terra.

O mar os separa e, com o sofrimento da separacao, a vida interior
de Livia também comeca a ganhar cena. Novamente o paradoxo
da dissociacao: fonte de sofrimento e de vida psicolégica. O binémio
amor e morte em Livia é uma constante. Uma relacao confrontada
com a perda dia a dia. Um paréntese: Fincher, diretor do filme O
Curioso Caso de Benjamin Button, também uma histéria que
envolve amor e perda, em entrevista a Folha de S.Paulo, ao falar
do escritor do roteiro diz:

Eric [Roth, o roteirista] desenvolveu uma nocao -muito mais madura de
um romance, sobre essas duas pessoas que nao conseguiriam viver
separadas, mas que passam grande parte de suas vidas afastadas.
Sobre um casal que optou por estar junto, e ndo era a escolha mais
facil. [...] E um filme sobre as relacdes que experimentamos ao longo
da vida, confrontadas com a perda dessas relacbes. Sobre as marcas
gue deixamos uns nos outros quando nos encontramos pelo caminho
(Fincher, 2009: E, 1).



O livro de Jorge Amado traz a mesma mensagem que o filme:
quao dificil é permanecer junto no amor mesmo sabendo da
inevitavel morte a qual esta fadada toda histéria de amor. Ao
terem um filho, Livia teme o gosto, inevitavel, dele por
brinquedos maritimos:

Ela daria tudo para Guma deixar o cais. Bem sabia que um marinheiro
dificilmente abandona seu saveiro, que quase nunca vai para outra
vida abandonando as aguas. Quem nasce no mar morre no mar. Por
isso nao falava sobre o assunto. Mas seria uma solucao para a sua vida.
Acabaria aquele receio que ndo a deixava descansar. E, ademais, seu
filho ndo nasceria no mar. [...] Fazia o propésito de falar com ele, mas
quando Guma chegava molhado do mar, ainda impregnado da viagem,
de travessia, ela desanimava, sentia que era impossivel tird-lo do cais.
Teria 0 mesmo fim que as outras. Ficaria sem homem numa noite de
temporal. [...] (Amado, 2008: 213).

Guma é do mar. O amor por Livia é grande, mas o amor pelo
mar, maior ainda. Filho eterno de lemanja. lemanja é forte em
Guma e permeia todo o livro. O mar e lemanja se confundem.

As ondas do mar sdo descritas por Amado como sendo os cabelos
de lemanja. Em Bachelard também, todo o movimentar de
qualquer elemento sobre as dguas é como: "[...] uma cabeleira
viva, cantada por um poeta, deve sugerir movimento, uma onda
que passa, uma onda que freme. [...] A beira das 4guas, tudo é
cabeleira" (Bachelard, 1998: 89).

O mar nasce dos seios de lemanja, a deusa dos seios fartos,
representante do materno em seus aspectos nutritivos.

A grande mée africana no Brasil. O mar e a mae. As aguas
maternais também aparecem em Bachelard:

Vem o tempo em que o mar abranda seu peito altivo e respira
lentamente com todas as suas mamas - tal serd o espetaculo de uma
agua marinha leitosa que docemente se abranda: serd a mae de seio
inumeravel, de coracdo inumeravel (Bachelard, 1998: 128).

Mae e mar sao fonte da vida e da morte, porque um pressupde
0 outro:

[...]1 A vida vem da &gua. [...] Tudo o que é vivo emerge da dgua, COmMo 0
Sol, e no fim do dia torna a nela submergir. Nascido das fontes, dos rios
e dos mares, o homem na morte chega as aguas do Estige, para iniciar a
"viagem noturna pelo mar". As dguas negras da morte sdo aguas da
vida, a morte com seu frio abraco é o seio materno, assim como o mar de
ato traga o Sol, mas o faz renascer do seio materno (Jung, 1986: § 319).
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Em suas viagens, diariamente, Guma funde-se a mae - o barco,
um berco. Os saveiros no livro de Amado se confundem com seus
donos. Suas viagens pelo mar sdo metaforas para nossa viagem
por esta vida, inclusive a interior. Bachelard poeticamente relaciona
as aguas ao barco, a barca e o berco: “[...] ritmado - € o movimento
quase imdvel, silencioso. A dgua leva-nos. A agua embala-nos. A
agua adormece-nos. A agua devolve-nos a nossa mae" (Bachelard,
1998: 136). O barco que nos possibilita travessias e que nos conduz
na hora final. Uma viagem: "A Morte é uma viagem e a viagem é
uma morte. 'Partir € morrer um pouco'" (Bachelard, 1998: 77).

Em certo momento, Guma quase naufraga e perde seu saveiro.
Endivida-se para comprar outro e passa a trabalhar para um
contrabandista para conseguir pagar o barco. O saveiro é sua vida,
seu sustento e onde se encontra com Livia nas noites de luar.

A lua e o mar, local de encontros e desencontros. lemanja em
suas representacdes é a senhora da Lua, senhora da albedo -
momento mais psicolégico da obra alquimica. Reflexdes. Espelho e
reflexo. "Houve até muitas pessoas que se afogaram num espelho”
(Serna, in: Bachelard, 1998: 22). A psigque-mar, um espelho onde
nos encontramos e no qual também podemos naufragar. Por ser
um espelho de profundidade infinita: "O mar é o simbolo do
inconsciente coletivo porque sob sua superficie espelhante se ocultam
profundidades insondaveis" (Jung: 1991, § 57).

lemanjd, conforme Amado, tem cinco nomes. lemanja seria o
nome verdadeiro, dona das aguas. Dona Janaina, como alguns
canoeiros a chamam. /ané, para os negros, que sao 0s que mais a
temem. Princesa de Aioca, rainha das terras misteriosas. E as
mulheres, as que lhe levam presentes, a chamam de Dona Maria.
As varias facetas do materno, cada uma expressa nas diversas
personagens femininas do livro.

Além de Livia, ha outras personagens mulheres marcantes no livro:

Rosa Palmeirdo, uma mulher valente, carregava a navalha
embaixo da saia, mais velha que Guma e amante de Guma antes
de ele conhecer Livia. No final do livro, vem ficar com Livia para
cuidar do filho deles - uma espécie de avé. Novamente a relacdo
mulher-mae na vida de Guma - atracdo e medo. Palmeirdo, o mar
€ 0 saveiro, uma mesma imagem na alma de Guma:

[...] olhos fundos, verdes, que pareciam uma pedra do fundo do mar.
Mais que o punhal, a navalha, o corpo benfeito, as nadegas de saveiro,
aqueles olhos metiam medo, eram fundos e verdes como o mar. Quem
sabe se eles ndo variavam com a cor do mar, mar azul, verde, mar de
chumbo nas noites pesadas de calmaria? (Amado, 2008: 60).

O romance de Guma com Rosa Palmeirdo descreve um momento
doce - Palmeirdo, mais velha, se nutre da juventude de Guma, exercita
com ele a maternidade ndo realizada, cuida dele, acalenta-o. Guma
se atrai, também busca uma mae, mas se afasta dela como mulher.



Esmeralda, mulher de Rufino, casal vizinho, amigos de Livia e
Guma. Guma tem um caso rapido com Esmeralda e depois passa a
fugir dela. Outra culpa de Guma: no momento da traicao Livia
estava quase a beira da morte por complicacdes na gravidez. Além
da culpa por ter traido o amigo que consistia em ter quebrado
uma lei do cais.

Mas Esmeralda é dona de um par de olhos enfeiticadores,
cor de mar de esmeralda - seducdo em pessoa. Personificando o
mar sedutor, lemanja como sereia, encantadora e perigosa.
Esmeralda, tao desejada em todo o cais, ndo se conformava
gue Guma, justo o marinheiro mais bonito, de cabelos longos,
a rejeitava. Rufino, vitima do ciimes, acaba matando Esmeralda
no mar e cometendo suicidio, e somente naquele momento ela
fhe conta do caso com Guma.

Desse ponto em diante a vida de Guma comeca a desmoronar,
nas palavras de Amado: "Se ndo fosse marinheiro, Guma choraria
como uma crianga, como uma mulher, como um preso de lugubre
prisdo" (Amado, 2008: 187). A prisdo de Guma era lemanja - que
muitas vezes deseja e toma seus filhos.

De acordo com Prandi, em uma versao do mito loruba, lemanja
desejou e seduziu seu filho Xangé:

Xango costumava deitar-se em sua esteira para deixar passar as horas e
descansar o corpo e o espirito. Sua mae lemanja por vezes fazia o mesmo
em sua companhia e ambos passavam horas e horas adormecidos lado
a lado. Certo dia lemanija sentiu correr por seu corpo um calor estranho.
Sentia desejos pelo corpo do filho. Uma sede sexual intensa tomou
conta de lemanja. Deitada, como estava, foi se aproximando do filho
sem nenhum pudor. Ao sentir um corpo frenético encostado ao seu,
Xango despertou de seu sono pesado e espantou-se com o assédio da
mée, a confissdo do desejo de té-lo como homem. Desesperado, Xangd
fugiu. Subiu na copa de uma palmeira. Seu coracao palpitava, a
indignacao era grande. lemanja correu atras do filho e, ao pé da palmeira,
declamou palavras de desejo. As propostas de lemanja foram recusadas
por Xangd, mas lemanja ndo aceitou ser rejeitada. Num ato histérico,
lemanja jogou-se no chdo e, com as maos crispadas raspando o chdo
com as unhas,emitiu um gemido extasiante. Xangd a escutou e tentou
esquecer-se da figura confusa da mae. Mas ele fora seduzido de algum
modo. Desceu da palmeira e abragou-se a ela. Entao lemanja e Xangd
amaram-se como homem e mulher (Prandi, 2001: 396).

A partir do caso com Esmeralda e a traicdo do amigo, Guma
passa a viver uma vida excusa, uma tempestade interior toma conta
dele. E 0 mar também passa a |lhe apresentar tempestades, qual
Esmeralda rejeitada.

Mar em furia, nome de filme. Bachelard diz:
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Havera tema mais banal que o da célera do Oceano? Um mar calmo é
acometido por uma subita ira. Rosna e ruge. Recebe todas as metaforas
da furia, todos os simbolos animais do furor e da raiva. Agita sua juba
de ledo. Sua espuma assemelha-se "a saliva de leviatd", "a agua é
cheia de garras". Victor Hugo escreveu assim, em Les Travailleurs de la
Mer, uma admiravel psicologia da tempestade" (Bachelard, 1998: 178).

Esmeralda como uma mae terrivel que quer o filho para si. Jung
relaciona esse mar noturno a Hécate: "[...] Hécate é uma auténtica
deusa da noite e da assombracdo, um mar [...] o poder da terrivel
mae é irresistivel porque age a partir do inconsciente" (Jung, 1986:
§ 577). Realmente, depois de Esmeralda, Guma passou a estar
assombrado. Havia ido muito fundo no mar de paixdes - abismal,
como nos mostrou o livro da sabedoria chinesa.

Corre a lenda que lemanja quer os homens, em especial aqueles
que se aventuram em suas profundezas:

[...] Ela é a mae-d'agua, é a dona do mar e, por isso, todos os homens
gue vivem em cima das ondas a temem e a amam. Ela castiga. Ela nunca
se mostra aos homens a nao ser quando eles morrem no mar. Os que
morrem na tempestade sdo seus preferidos. E aqueles que morrem
salvando outros homens, esses vao com ela pelos mares afora, igual a
um navio, viajando por todos os portos, correndo por todos os mares.
Destes ninguém encontra os corpos, que eles vao com lemanja. Para
ver a mae-d'agua, muitos ja se jogaram no mar sorrindo e nunca mais
apareceram. [...] a mae-d'agua é loira e tem cabelos compridos e anda
nua debaixo das ondas, vestida somente com os cabelos que a gente vé
guando a lua passa sobre o mar (Amado, 2008: 25).

Guma morre tentando salvar o filho de seu patrdo. Seu corpo
ndo é encontrado - foi ter com lemanja.

Outra personagem é a professora Dulce, que, junto com o médico
doutor Rodrigo, evidencia a fala politica de Jorge Amado, ambos
sempre a busca de um destino melhor para os marinheiros e para
as mulheres da beira do cais. Maria Clara, mulher de mestre Manuel,
uma mulher cujo destino fatidico do mar ndo a assombra por
sempre ter sido de 14. Oposto de Livia:

Livia veio da terra, ndao nasceu no mar, ninguém da sua familia ficou nas
aguas, ninguém foi com lemanjé‘para as terras do sem-fim. Ird Guma.
Destino do cais, ele nao pode escapar. Maria Clara diz que ela poe
agouro nele, que assim ele morre mesmo. Mas é tamanha a certeza que
ela tem gue toda a vez que o vé voltar é como se o visse ressuscitar. Sao
tristes de espera e de temor os dias de Livia. O cais belo, o mar vem se
bater nas pedras, ndo hd céu mais bonito. Hd musica em todos os
saveiros, risadas na boca dos homens. Mas para Livia os dias sao tristes
e de muito sofrer (Amado, 2008: 208). '



Mulheres estas muito bem delineadas por Jorge Amado.
Conforme Ana Machado, o préprio Jorge Amado afirma terem
sido as mulheres deste livro as suas preferidas:

[...] de todas as figuras de mulheres criadas por mim [...]. talvez sejam
essas mulheres dramaticas de Mar Morto, a espera da noticia da morte
de seus maridos cobicados por lemanja num mar de temporais, Livia,
Esmeralda, Rosa Palmeirdo, Maria Clara, talvez sejam elas as minhas
preferidas (Amado, 2008: 276).

O sal da terra

Livia também pode ser considerada uma faceta de lemanja,
afinal foi enviada por ela apés varios pedidos de Guma. Assume no
livro um papel tao grande quanto Guma - é como se Guma fosse
dando lugar a Livia conforme ele caminha em direcdo a morte.

Nesse sentido, Guma e seu desejo de morte, de mergulhar na
mae, sua tragédia sem saida talvez possua também um sentido
teleolégico. Ao mergulhar na mae, busca/encontra o que lhe falta,

mergulha em si, dissolve-se e entao a terra, simbolizada por Livia, -

também um aspecto dele, se modifica - vai a seu encontro. Guma
precisa da terra, do mar, e Livia, da 4gua do mar. Livia torna-se
menos coagulada - consegue fazer seu salto no desconhecido - no
mar. O sal do mar a soluciona.

Uma verdadeira coniunctio alquimica onde o movimento. de
um vai transformando o outro. Podemos pensar Livia e Guma,
qual Eros e Psique no mar da Bahia, como aspectos de uma mesma
pessoa em suas transformacdes em meio ao Mar Morto. O mar
qual um vaso/recipiente alquimico: "O vas hermeticum (vaso
hermético), fonte e mar tornaram-se aqui um sarcéfago e
sepultura” (Jung, 1987: § 467).

A alquimia nos ensina: toda coniunctio é seguida de morte.
Amor e morte juntos: "[...] a coniunctio oppositorum (uniao dos
opostos) é sequida de uma estagnacao semelhante a morte" (Jung,
1987: § 467). No amor sempre perdemos algo, pois s6 o amor
suporta a perda - das idealizacdes e do proprio amor.

Livia enfrenta a morte de Guma, a dor qual um mar de chumbo:

Livia olha o mar morto de &guas de chumbo. Mar sem ondas, pesado,
mar de 6leo. Onde estdo os navios, os marinheiros e os naufragos?
Mar morto dos solucos, quede as mulheres que nao vém chorar os
maridos perdidos? Onde estdo as criancas que morreram na noite do
temporal? Onde esté a vela do saveiro que o mar engoliu? E o corpo de
Guma gue boiava com longos cabelos morenos na dgua que era azul?
[...]1 E 0 mar que morreu, é o mar que est4 morto, que virou éleo, ficou
parado, sem uma onda. Mar morto que nao reflete as estrelas nas suas
aguas pesadas (Amado, 2008: 270).
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Sal demais, pesado. Mar parado. Justo o mar, aquele que muda
constantemente, elemento transitorio, o heraclitiano nao se banhar
duas vezes na mesma agua: "O ser votado a agua é um ser em
vertigem. Morre a cada minuto, alguma coisa de sua esséncia
desmorona constantemente" (Bachelard, 1998: 7).

Mas também no qual, paradoxalmente, encontramos o eterno
e sempre imutavel. A lentidao da profundidade. O fundo que nao
muda: "Ela simboliza um heraclitismo lento, suave e silencioso como
o 6leo. A agua experimenta como que uma perda de velocidade,
que é uma perda de vida [...]" (Bachelard, 1998: 13).

A dor de Livia ficara para sempre:

[...] Livia descansa a cabeca nas maos. Um desejo de Guma, um desejo
da sua carne, da sua voz, do seu gosto de mar, a domina. Esta
inteiramente possuida desse desejo, e entao, s6 entao, sente que nunca
mais o terd, nunca mais as noites serdo para o amor. O pranto corre
intenso (Amado, 2008: 267).

-

Um mar de lagrimas. Qual um oceano, quase nos afogamos em
lagrimas 2. Mas o sal das lagrimas e do mar também pode recompor.
A dissolucdo traz o perigo da morte, mas também a chance do
resgate de si proprio, da centralizagdo, pois na dgua tudo se dissolve
e vai se fundindo: "[...] aos poucos o mundo inteiro se junta em
sua agua. Uma Unica matéria se apossa de tudo. 'Tudo se dissolveu'.
[...] Nao se pode ir mais longe no desespero” (Bachelard, 1998:
95). Bachelard aponta para o fato de essa dissolu¢ao conduzir a
uma "progressiva concentracao e materializagdo". Do desespero a
tristeza - da sofrida aceitacdo de um voltar ao mundo. Dificil ganhar
corpo novamente. No caso de Livia, transformada.

Aos poucos, com as palavras de Amado, as lagrimas de Livia
passam a nao ser mais de desespero. Em momento de extrema
poesia, Amado nos conta que as lagrimas de Livia se misturam ao
mar, e ela se da conta de que: "Para se sentir novamente com
Guma tera que vir ao mar. Ali o encontrara sempre para as noites
de amor" (Amado, 2008: 268).

Apds a morte de Guma, Livia assume o comando do saveiro, e alguns
canoeiros, quando a véem, juram que ela é lemanja na proa do barco.

Livia decide agora atravessar o mar. Comeco a pensar, qual o poeta,
gue em muitas situagdes nesta vida se tém apenas duas escolhas:
afundar ou atravessar. Mais poeticamente, naufragio ou travessia:

[...] H& uma hora em que o dia
ainda ndo se inaugurou

- momento absoluto

que antecede tudo.



De repente, a engrenagem
se movimenta o barco

se faz ao mar

desfaz-se a calmaria.

S6 ha duas alternativas
- - naufragio ou travessia.

(Sant'anna, 2005: 41)

Também para Chevalier e Gheerbrant: "Entre os misticos o mar
simboliza 0 mundo e o coracdo humano enquanto sede das paixoes.
[...] Alguns se afogam, outros o cruzam (Chevalier; Gheerbrant,
1986: 690).

Para o | Ching, frente ao abismal das &guas e o perigo que se
repete, também devemos fluir. A saida para o oraculo chinés é
prosseguir fluindo ininterruptamente, qual dgua que:

[...] ndo vacila ante nenhuma passagem perigosa, nao retrocede ante
nenhuma queda e nada a faz perder sua natureza essencial. Ela
permanece fiel a si mesma em todas as circunstancias. Assim também,
se uma pessoa for sincera quando confrontada com dificuldades, seu
coracao chegard ao significado da situacdo (Wilhelm, 1991: 104).

Para Bachelard também, quando a vida nos arrasta em suas aguas,
talvez aprendamos a boiar: "Tudo deve flutuar no ser humano para
que ele préprio flutue sobre as dguas" (Bachelard, 1998: 87).

Nao quero deixar de lado o terrivel das 4guas, que, sem piedade,
tudo e todos devasta. A desvastadora dor da perda. As dguas
interiores e seus sentimentos apavorantes: "O oceano, pedaco de
medo" (Du Bartas, in: Bachelard, 1998: 165). A tempestade, as
aguas violentas. Aguas com os "nervos a flor da pele" (Bachelard,
1998: 198), imagem da célera e do desespero paralisante, catatonico
- uma dissolugao na desgraca. Nao conseguir olhar para nada
diferente do que a violéncia vivida, o trauma. Nao conseguir voltar
das ondas do mar revolto.

Célera esta que pode, em alguns casos, ser transformada em
suavidade, placidez, uma calma conquistada: "Que fazes para
aplacar um mar em furia? Contenho a minha célera”, dizia Merlin,
o feiticeiro (Quinet, in: Bachelard, 1998: 184). Quando saimos do
ressentimento, saimos da vinganga contra a vida. A tempestade
sossega. Com o choro, o orgulho da raiva passa. Conforme
Capriotti, "o choro também faz cicatrizar. Feridas abertas podem
ser cicatrizadas com as aguas salgadas do choro" (Capriotti, em
Cadernos Junguianos, 2008: 51).
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A possibilidade de Livia fazer sua travessia vem, no livro, quando
suas lagrimas se misturam ao mar - seu sal ao sal do mar. Quando
ao dissolver sua terra excessiva pode ganhar consisténcia em outras
terras: no mar. E Guma, o amargo mar original, transmuta-se no
casamento com a terra e em sua morte. A amargura possibilitando
uma maior diferenciagdo. Jung, em seu alquimico texto sobre o
sal, coloca o mar associado ao sal e a propriedade de amargura
deste: "Inseparavel do sal e do mar é propriedade da amaritudo
(@amargor)" (Jung, 1988: § 239).

Agora Livia, o branco da inocéncia de querer controlar o mar,
ird misturar-se ao que lhe falta: 4gua. "A unido da dgua e da terra
déa a massa" (Bachelard, 1998: 109).

Um casamento: "[...] quando se conseguiu fazer penetrar
realmente a 4gua na prépria substancia da terra esmagada, quando
a farinha bebeu a dgua e quando a 4gua comeu a farinha, entao
comeca a experiéncia da 'ligagao’, o longo sonho da 'ligacao'"
(Bachelard, 1998: 109).

Livia, em seu sofrer salgado, pdde sair da coagulatio em que
vivia. A amarga dor da perda auxiliou Livia a sair de seu obsessivo,
portanto indiferenciado, pensar apenas em um sentimento: a perda.
Tanto pensava nele que o encontrava diariamente: "Quantas vezes
corremos para o horrivel por medo do horrivel?", nos diz Hillman
(Hillman, 1995: 18).

Na solutio podemos gestar novas formas de ser:

A imersao no "mar" é o mesmo que dissolver (solutio) no sentido
fisico da palavra e, em Dorneus, também resolver um problema. E
uma volta ao obscuro estado originario, ao liquido amniotico do

Utero gravido (Jung, 1987: § 454).

Quando chegamos ao fundo, profundo, do mar tenebroso de
nés mesmos encontramos matérias elementares: "A agua é assim
um convite a morte; € um convite a uma morte especial que nos
permite penetrar num dos reflugios materiais elementares"
(Bachelard, 1998: 58).

Os fatos da vida ndo mudam, mas nosso olhar e sentir sobre
eles pode ser transformado a partir de nossa “rendicao” aquilo
que nos acontece que, de alguma forma, ird também nos gestar
em novas formas.

Hillman, em seu livro Edipo e Variacées, nos lembra que o
caminho para a superacao do Edipo, para Freud, consiste em se
entregar ao outro sem medo da castracdo. Sem medo da morte
de nés mesmos na relacdo e na perda dela. E a palavra que Freud
utiliza para esta superacdo em aleméo - untergang - também



significa naufragio, queda (Hillman, 1995: 120). Uma dissolucao,
uma entrega ao destino. Pois Edipo, o incesto, e a tragédia sdo
inexoraveis, o que podemos modificar é o nao estarmos coagulados
em um olhar apenas sobre ela. Edipo em Colona, cego, triste, passa
a enxergar o mundo e sua proépria tragédia com os olhos da alma.
Olhos aquosos, criativos. )

Os complexos e arquétipos em seu tecer e apresentar-se em
imagens nos despertam e nos impelem a criar sobre os fatos da
vida, fatores de transformacgodes psiquicas:

A imaginacao inventa mais que coisas e dramas; inventa uma vida nova,
inventa uma mente nova; abre olhos que tém novos tipos de visao.
Veré se tiver "visdes" . Terd visoes se se educar com devaneios antes de
educar-se com experiéncias (Bachelard, 1998: 18).

Mergulho em si préprio. O mar, um espaco interior: silencioso e
ruidoso - a0 mesmo tempo. Sao as aguas. Instaveis, mutaveis,
ciclicas, ritmicas. Mortas.

A morte, em termos psiquicos, pode ser a profundidade/
intimidade de todas as coisas, o sairmos do fato para a experiéncia
deste, esta sim sempre passivel de mudanga - por isso, alma e morte,
mar e morte estdo de maos dadas.

Em nossa imaginacao, atividade principal da psique para Jung,
o fato é inevitavelmente destruido (morto) e reconstruido em novos
sentidos - e o trabalho da psicoterapia é fazer o mesmo.

Olhar para o mar/psique nos traz possibilidade de escolha:

Permite-nos ficar distante do mundo. Diante da d4gua profunda escolhes
tua visdo; podes ver a vontade o fundo imével ou a corrente, a margem
ou o infinito; tens o direito ambiguo de ver e nédo ver. [...] Uma poga
contém um universo. Um instante de sonho contém uma alma inteira
(Bachelard, 1998: 53).

O sal da terra, um trabalho no qual ganhamos massa psiquica:

[...] Na amassatura, ndo h& mais geometria, nem aresta, nem corte. £
um sonho continuo. E um trabalho em que se pode fechar os olhos. E,
pois, um devaneio intimo. E, depois, ele é ritmado, duramente ritmado,
num ritmo que toma o corpo inteiro. E, portanto, vital. Tem a
caracteristica predominante da duracao: o ritmo (Bachelard, 1998: 112).

Do ritmo iremos a musica. As imagens tém som, em especial
em Jorge Amado.
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E doce morrer no mar...

Mas o coragdgo nem sempre se sobressalta.
Horas ha em que a dgua e a noite unem sua dogura.
- Bachelard, 1998:108

Sonoro Mar Morto. Um livro cantado este Mar Morto.

A toada E Doce Morrer no Mar * acompanha todo o livro como
um pano de fundo. Ana Machado diz ser este estribilho o coro
grego desta tragédia amadiana (Machado, Ana Clara, in: Amado,
2008: 279). E dos estribilhos cantados neste livro que nasceu essa
musica de Dorival Caymmi.

A histéria da musica de Caymmi é a seguinte * estavam
entre amigos, na casa do pai de Jorge Amado. No calor da
festa, Caymmi comecou a compé-la a partir da musica do livro,
fizeram um concurso para ver quem a continuaria melhor,
compondo os versos seguintes ao do livro, e quem ganhou foi
mesmo Jorge Amado.

Uma musica triste e acalentadora ao mesmo tempo.

O mar e seu som: "[...] o rumor das ondas enche a imensidade
do céu ou o interior de uma concha" (Bachelard, 1998: 201). "[...]
o grito da tempestade no alcatraz" (Bachelard, 1998: 200).

O falar liquido das aguas: "[...] A cascata ribomba, o riacho
balbucia" (Bachelard, 1998: 201). "E como né&o viver o falar liquido,
o falar zombeteiro, a giria do riacho?" (Bachelard, 1998: 195).

Jorge Amado nos fala do aspecto arquetipico do canto do mar:

[...] as cangbes de maritimos, por mais diversas que sejam a sua lingua
e a sua musica, falam sempre em amor e em morte no mar. Por isso
todos os maritimos as compreendem, mesmo quando sao cantadas
por um arabe das montanhas que as ouviu num porto sujo da Asia
(Bachelard, 1998: 221).

Bachelard cita Marie Bonaparte:

O mar-realidade, por si s6, ndo bastaria para fascinar, como o faz, os
seres humanos. O mar canta para eles um canto de duas pautas, das
quais a mais alta, a mais superficial, ndo é a mais encantatéria. £ o
canto profundo que, em todos os tempos, atraiu os homens para o mar
(Bonaparte, in: Bachelard, 1998: 120).

E a voz de nossa mae.

Hillman nos relembra que para os alquimistas a obra comeca quando
tudo pode virar 4gua. Dissolvidas as amarras temos menos medo: "E
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uma delicia, ou melhor, a morte, para as almas tornarem-se Umidas",
segundo Heraclito, citado por Hillman (Hillman, 1979: 151).

E doce virar alma, ir aos bragos de lemanja. Diluirmo-nos em
nds, ou nNo outro que nos reconduz a nos.

Jorge Amado nos traz o doce do diluir-se em sua musica.
Bachelard também.

Ao ressaltar a supremacia da dgua doce, Bachelard nos fala de
Poseidon ter sido antes um deus das aguas, vindo do céu para a
Terra, das nuvens e, portanto, primeiro uma agua doce. Assim,
sugere que a agua doce talvez tenha sido a primeira e que foi
uma "perversao que salgou o mar" (Bachelard,1998:161). A 4gua
e sua propriedade doce de refrescar, matar a sede. O sal seria
amargo por conta de surgir do mar e este nao ser "potavel" ao
homem em seu estado de amargura, uma prima-matéria
precisando ser transformada, retornando assim a uma forma
primeira e doce - ja contida nele:

Dos sindnimos mais conhecidos da prima-matéria fazem parte caos e
mar, e isso com seu significado classico e mitolégico de estado inicial
do mundo, considerando o mar principalmente como matrix (méae
universal - madre, Gtero e mae) de todas as criaturas. [...] O sal que
surge a partir dos minera maris € amargo por causa de sua origem;
mas o amargor também provém da impuritas do corpus imperfectum
(Jung, 1988: § 240).

O doce de morrer no amargo do mar é porque a partir do
processo de nele mergulharmos existe também a possibilidade de
beber do mistério, do desconhecido, do profundo, do inconsciente
- chegando a uma primeira bebida, fonte nutritiva e curativa: "A
agua suaviza uma dor, portanto ela é doce" (Bachelard, 1998: 163).

O mar é - qual a imensiddo de nossa alma nao cabe em nossos
bolsos. Pode ser cantado, sonhado, lido, escrito. Nele mergulhamos,
nele nos refrescamos. Nés o admiramos, o tememos. Um eterno
vai e vem que sempre se modifica. Ficamos no aguardo daquilo
que ele nos traz e nos leva. Qual o mergulho no profundo da alma
de quem somos.

Presente do Mar, nome do singelo mas ndo menos profundo
livro que diz:

[...] esses tesouros nao devem ser procurados, muito menos
desenterrados. Nada de escavar o fundo do mar. Isso frustraria nosso
objetivo. O mar ndo recompensa 0s que sao por demais ansiosos, avidos
ou impacientes. [...] Paciéncia, paciéncia e paciéncia é o que nos ensina
o mar. Paciéncia e fé. Precisamos nos deitar vazios, abertos e sem
exigéncias, como a praia - esperando por um presente do mar

(Lindbergh, 1994: 26).
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Cedermos a vida qual uma praia que se rende a agua que a
cobre: "Um excesso de &gua torna a alma doce, afavel, facil, sociavel
e disposta a ceder" (Hermes Trismegisto, in: Bachelard, 1998: 163).
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' "[...] Sobre a etimologia de mar, pode-se acrescentar que na lingua
francesa ha grande semelhanca fonética entre mae e mar (mére e mer),
0 que no entanto nada prova etimologicamente. No eslavo mara quer
dizer bruxa, no polonés mora significa pesadelo. Mor ou more (aleméao
suico) quer dizer porca que ja deu cria. Em boémio mura quer dizer fantasma
noturno e também borboleta noturna, esfinge. Esta estranha associacao



explica-se provavelmente pelo fato de ser a borboleta tanto alegoria como
simbolo da psique.Os esfingideos sédo as mariposas do crepusculo; aparecem
Nno escuro, como as maras. Finalmente é preciso mencionar que a oliveira
sagrada de Atena se chamava destino, fatalidade. [...] A relacao sonora
acidental entre mar, mére e o latim mare é estranha. Seria uma referéncia
a 'grande, primitiva' imagem da mae, que primeiro era todo nosso universo
e depois se tornou simbolo do universo" (Jung, 1986: § 372).

2 "A Agua é o elemento da morte jovem e bela, da morte florida, e nos
dramas da vida e da literatura é o elemento da morte sem orgulho nem
vinganca, do suicidio masoquista. A agua é o simbolo profundo, organico,
da mulher que s6 sabe chorar suas dores e cujos olhos séo facilmente
‘afogados de lagrimas'." (Bachelard, 1998: 85).

3 £ Doce Morrer no Mar

(Dorival Caymmi e Jorge Amado)

E doce morrer no mar,
Nas ondas verdes do mar

A noite que ele nao veio foi,
Foi de tristeza pra mim
Saveiro voltou sozinho
Triste noite foi pra mim

£ doce...

Saveiro partiu de noite, foi
Madrugada nao voltou

O marinheiro bonito

Sereia do mar levou.

E doce...
Nas ondas verdes do mar, meu bem
Ele se foi afogar ‘

Fez sua cama de noivo
No colo de lemanja.

4 Consulta em internet: www.espam.edu.br - sdbado, 31 jan. 2009.
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O real da humanidade comum é desprezivel e ilusério para o
peregrino. O real, subjetivo, do peregrino é inconcebivel e ignorado
pela humanidade, que, na conduta do mesmo, vé somente loucura.

- G. 0. MEBES

A fascinante imagem do andarilho

le estd ali, a beira da estrada, presente silenciosamente nos

trechos do mundo. Mas quem é ele? O que ele busca, se é que
busca alguma coisa? De quais realizaces ele estaria atras? Até onde
vai tamanho sacrificio?

Comecei a pensa-lo "junguianamente". Se estamos nesse mundo
realizando o processo de nos tornarmos aquilo que somos, e, para
isso, vamos buscando nos encontrar em tantas quantas forem as
possibilidades de experiéncias da vida, que "opgao de vida" é essa
do andarilho? Como essa "opgdo de vida" pode ser incluida na
nossa concepcao do processo de individuacdo descrito por Jung?

Fez-se necessdrio, entdo, conhecé-lo, tentar entender as
motivacOes de sua opcao de vida, seus caminhos, seus trechos,
suas realizacoes, seus objetivos de vida. Foi absolutamente
necessario penetrar no seu universo, enigmatico, estranho,
desafiador, provocador, fascinante e curioso. Fui me conduzindo
por um caminho reflexivo, incerto, desafiador de qualquer teoria
psicolégica. Esse desalojamento tedrico-cientifico fez-me mergulhar
em seu mundo, tentando compreender a vida e suas ramificacoes
pela sua propria logica.

Eles mesmos se autodenominam de trecheiros, aqueles que estao
caminhando no Trecho do Mundo. Trata-se de sujeitos impares,
gue nao cabem nas categorias de peregrino, de cigano, de romeiro,
de viajante, de mochileiro, de trabalhadores que vivem viajando
para cumprir seus compromissos, de individuos que permanecem
determinado tempo viajando por um trecho definido, depois
mudam para outro. Portanto, descategorizados de qualquer
classificacao, sugerem ser individuos aparentemente sem objetivos,
simplesmente errantes, sem rumo, sem propoésito, marginais.

Quem sao eles por eles mesmos

Realizada, entdo, uma pesquisa de campo, foram coletadas 16
entrevistas, das quais se pode constituir o seguinte perfil: os
trecheiros tém a média de idade de 46 anos, variando na faixa
entre 19 e 60 anos. O més de nascimento mais frequente é o de
fevereiro, sob a regéncia do signo de Aqudrio. A média de
permanéncia no trecho é de 12 anos. Um deles estava ha menos
de um ano e outro, ja ha mais de 30 anos na estrada. Nenhum dos
entrevistados é casado. A maioria nao tem filhos. Os que tém variam
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de 1 a 3 filhos com os quais ndo mantém qualquer ligacdo. As
cidades de nascimento pertencem a diversas regides do Brasil. A
escolaridade vai até é o 1.0 grau incompleto. A religido com maior
preponderancia é a Catélica. Foram também citadas as religides
Umbandista e Evangélica. Os trecheiros foram trabalhadores
anteriormente. As profissdes exercidas: ajudante geral, ajudante
de metaldrgico, ajudante de pedreiro, ajustador mecanico,
armador de ferragens, artesao em gesso, caixa comercial, eletricista,
lavrador, mecanico de autos, militar, motorista, operador de
maquina, pintor de parede e retireiro. Quase todos realizam um
trabalho de catador de material de sucata e de lixo deixado a beira
da estrada. A maioria deles ja andou pelos menos por trés estados
do Brasil. Alguns deles ja caminharam por até 21 estados brasileiros
e até em outros paises sul-americanos.

As motivacoes

A maior parte deles apresenta como motivos de iniciar-se no
trecho a perda do trabalho ou as desavencas familiares, como
brigas, infidelidades e separacao conjugal. Como relata O. P.:
"Antigamente eu trabalhava e fiquei desempregado e sai para
procurar emprego. Isso tem 20 anos... eu busco apenas sobreviver
como os outros, foi uma opcao sair procurando trabalho".

JAL. A. L. "Eu se tornei um andarilho por falta de caréncia familiar,
amor de familia, desunido entre familia, brigas também. Eu tive
brigas, tive desavencas, desentendimento. Minha familia me expulsou
de casa, nao tive mais como viver com eles e saf pelo mundo, pelas
coisas erradas que aconteceram comigo dentro de casa".

A autoavaliacao

A maioria deles faz uma avaliacdo negativa dessa opcao de vida. A.
S.: "Nao tenho familia. A vida de andarilho é muito ruim. Tem hora
gue vocé dorme num lugar, num come. Vai pedir na rua e eles ndo
dao comida. Tem hora que toma banho, hora nao tem, fica de roupa
suja, ndo tem onde escovar dente. Entra numa cidade e eles tira a
gente imbora. A vida é sofrida demais". P. J. V. B. relata: "Olha,
como andarilho, nenhuma (vantagem), porque isso ndo é vida"“.

L. M. N. faz um relato comovente: "£ uma soliddo né. As vezes cé
chega num lugar e cé recolhe... ja tive meus amiguinhos, meus
parentes... e hoje eu t6 aqui num lugar desse, com sede, ou com
fome... é um tipo de soliddo... é essas passagens... dormir
maldormido. Ja dormi em guarita de 6nibus... arriscado” . M. S.
comenta: "Ah, eu acho que na vida de trecheiro nao tem parte boa
ndo, a parte mais é ruim. Anda debaixo de sol quente, passar do
lado de carreta, toméa banho no rio, de agua fria... humilhacdo...".



Em outro aspecto L. M. N é enfatico, defendendo heroicamente
a vida do trecheiro: "Todo andarilho conhece o mundo mais que
piloto de avido. Por isso 0 andarilho ndo para. Quem nao é trecheiro
nao conhece o mundo!" "E uma vida que vou falar a verdade, é
vida pra louco! O povo fala de coragem, mas o mais corajoso que
tem ¢ o andarilho. Ele enfrenta onca. L4 no Mato Grosso mesmo,
eu vi onga pertinho de mim; lobo pertinho de mim. O andarilho
tem que ter coragem, sendo ele ndo anda no mundo. Tem que
saber o lugar onde ele vai. E, ndo é facil, ndo, moco."

A discriminacao

As percepcdes do proprio trecheiro demonstram a visdo que a
sociedade lhes transmite. Sugere a nogao de aspectos sombrios
inconscientes projetados na pessoa do trecheiro pela sociedade. L.
A. L refere: "As pessoas pensam porque a gente anda no mundo,
todo sujo, eles nao confiam na gente... eles pensam que a gente é
um marginal, uma pessoa doente da cabeca, ndo é verdade?".

As aspiracoes

As aspiragdes relatadas pelos entrevistados tém pontos comuns:
sair desse tipo de vida, encontrar seu lugar no trecho do mundo,
poder descansar um dia, arranjar um emprego, mas nenhum deseja
continuar como trecheiro, como relata A. S: "Meu sonho é parar
e arrumar um lugar".

A bagagem
A bagagem envolta em sacos de pano ou plastico é geralmente

composta de: cobertor, vasilhas para comida, talheres, sabonete,
escova de dentes, aparelho de barba e alguma troca de roupa.

Do que trata a individuacdo do trecheiro?

Sou um andarilho, um andarilho que anda pelos montes, dizia Zaratustra
a0 seu coragao; nao gosto de planicies e, pelo que parece, ndo consigo
parar por muito tempo. Sejam quais forem os destinos e as experiéncias
que eu viva, sempre haverd neles um peregrinar e um subir montes:
enfim, cada um so vive consigo mesmo (Nietzsche, 1987b).

Esse trabalho chega, entdo, a alguns instigantes, intrigantes e
desestabilizadores questionamentos: o fenémeno da vida do
trecheiro pode ser considerado como um modelo para se avancar
no processo de individuacao? O que seu estilo de vida provoca
silenciosamente na sociedade contemporanea? O que propde ou

95



96

Cadernos Junguianos

0 que provoca o trecheiro com o seu modus vivendi na individuacao
de cada pessoa e na sociedade como um todo? Seria a sua
marginalidade a beira das rodovias um contraponto simbdélico para
a normalidade alienada da maioria dos cidadaos atrelados a Polis?
Enquanto portador de uma sombra coletiva, o que o fendmeno
do trecheiro estaria trazendo como oposto complementar para a
ida da sociedade contemporanea, chamada de civilizada?

Passo a discorrer sobre alguns aspectos da individuagao do trecheiro
do ponto de vista da ética, da errancia, da sombra e da religiosidade.

Etica contemporanea

Discutindo sobre as necessidades de se descobrirem novos
caminhos de pensar a ética contemporanea, Galimberti (2003)
sugere a adocao do principio errante do andarilho como forma de
se buscarem novidades inspiradoras para amparar tal discussao.

O andarilho nao se apressa para alcancar sua meta, pois demora-
-se uma vez ou outra nas paisagens que encontra ao seguir seu
caminho, pois nem mesmo o alvorecer ou o anoitecer podem mais
indicar a meta e a direcdo. Dessa ética errante o citado autor reforca
a ideia de que o andarilho ndo conhece o seu futuro. Este ponto
de vista deveria "ser ponto de referéncia de uma humanidade a
qual a técnica entregou um futuro imprevisivel", como expressa
Galimberti (2003: 432).

A ética do andarilho teria como esséncia o abdicar da meta
ultima, saber encarar a indecifrabilidade do destino e rejeitar os
residuos de esperanca irradiados por um destino transformado em
benévola providéncia. Pode-se assim referir:

O nomadismo é a desiluséo dos fortes que recusam o jogo ficticio das
ilusbes evocadas como anteparo protetor. E a capacidade de abandonar
as perspectivas escatolégicas para habitar o mundo na casualidade da
sua inocéncia, nao prejudicada por nenhuma antecipacao de sentido,
na qual é o acontecimento mesmo, o acontecimento nao inscrito nas
perspectivas do sentido final, da meta ou do projeto, que oferece o seu
sentido provisorio e perecivel (Galimberti, 2003: 437).

Diferente do homem do territério que tem as suas certezas na
propriedade, no limite e na lei, o trecheiro nao pode viver sem elaborar
a diversidade da experiéncia, procurando o centro nao no reticulado
dos limites, mas nos dois polos que Kant indicava no céu estrelado e
na lei moral, que para todo andarilho tém sempre constituidos os
extremos do arco em gue se exprime a sua vida em tensdo.

O homem contemporaneo esta diante da finitude do seu status
de Homem Juridico, a quem a lei fornece cada vez mais menor
protecao da sua intrinseca fraqueza, além de o seu nascimento



estar cada vez menos impelido aos valores que transcendem a
garantia do legalismo. A protecdo das antigas cidades com seus altos
muros, a protecao das garantias constitucionais do cidadao livre em
sua Pdlis, somadas aos constantes desregramentos morais e éticos
em nivel mundial, j& ndo sao suficientes para se estabelecerem como
bases de uma ética de vida. A protecao da propriedade, do limite e
da lei como lugar de reflgio se mostra como amarras ilusoérias.

Pode-se assim afirmar:

Sem meta e sem pontos de partida e de chegada, a ndo ser os ocasionais,
o andarilho, com a sua ética, pode ser o ponto de referéncia da
humanidade futura, bastando que a histéria acelere os processos
recentemente desencadeados, que estdo no sinal da desterritorializagao
(Galimberti, 2003: 437).

Galimberti sugere uma proposta dialética, o que de todo é muito
interessante. A dialética proposta por opostos é tema central na
psicologia analitica. Para Jung (1997), " os opostos sao as inerradicaveis
e indispensaveis precondi¢des de toda a vida psiquica” (§ 206). Eles
correspondem a primeira lei da termodinamica, que afirma que a
energia requer duas forcas opostas. Felizmente, na visdo junguiana,
a colisao entre duas forcas opostas tende a criar uma terceira
possibilidade, que possui uma natureza irracional inesperada e
incompreensivel para a consciéncia. Essa terceira possibilidade é o
que Jung chama de Simbolo, em sua funcdo transcendente.

Bastaria essa interessante reflexdo sugerida por esse autor para
clarear a contribuicdo do andarilho para a sociedade
contemporanea e muito pensar sobre isso. Nessa reflexdo, desejo
ir além do que propde Galimberti, mas o sentido dessa monografia
é contemplar a opcao de vida do trecheiro simbolicamente, a luz
da psicologia analitica.

A errancia

Mil verdades hé, que nunca foram andadas ainda, mil satdes e ilhas
escondidas da vida. Inesgotados e inexplorados estao ainda o
homem e a terra do homem.

-Nietzsche, 1987b: 196

Aqui retomo o principio da vida do andarilho: estar no trecho
do mundo. O andar sozinho, metaforicamente como uma ilha no
meio do vasto oceano infinito do vir-a-ser, no infinito profundo
das possibilidades de "tornar-se aquilo que se é".
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Longe de pensar sua vida como o modelo de individuacdo para
a sociedade em geral, pois a individuacao é sempre um caminho
individual e personalizado. Quando muito, se poderia pensar em
uma via de individuacdo para os proprios trecheiros, se é que se
chega as vias de fato. Portanto, que imagens da alma evocam a
experiéncia do trecheiro?

Hillman (2010) toca numa instigante qualidade da alma que é a
errancia. Para ele, a errancia se opde a ordem inteligente e ao
proposito, pois ela aponta para o elemento irracional na alma. A
alma tem alguma relacdo especial com este principio errante de
necessidade desorientada. Nesse aspecto, a necessidade da alma
se refere, a luz de Platdo, a deusa Ananké (Necessidade), também
chamada de Causa Errante. Lembrando que a alma chega ao
mundo passando por baixo do trono da deusa Necessidade.

O trecheiro ndo se sabe trecheiro! Nao foi possivel encontrar
nas entrevistas "razoes" que pudessem justificar ou, pelo menos,
dar um sentido légico a sua opgao de vida. Sua escolha parece ser
estar em um outro campo psicolégico muito mais perto dos
dominios da deusa Ananké do que do Nous, principio da Razéo,
conforme narra Platdo no Timeu. Por ndo apresentar razoes, nao
guer dizer que a opcao de vida errante nao tenha sentido, ja que
ela esta intimamente ligada a um dos anseios da alma humana.

Nessa linha e reflexdo pode-se referir:

...6 através de eventos causados pelo erro que a necessidade emerge no
mundo. Se esta causa errante, a necessidade, é o principio dos erros,
entdo consideremos o erro como necessario, um modo pelo qual a alma
entra no mundo, um caminho onde a alma encontra verdades que nao
seriam encontradas pura e exclusivamente pela razdo. A consciéncia
psicolégica surge dos erros, das coincidéncias, das indefinicdes; antes
do caos que do controle inteligente (Hillman, 2010: 310).

O trecheiro, em sua opcao de vida, corporifica concretamente
o anseio da errancia imanente na alma humana. A alma humana
percorre o caminho do mundo sem rumo. A alma humana é
essencialmente errante. A vida linear, planejada e organizada parece
estar muito mais perto de uma realizacdo de compromissos egoicos
do que dos anseios da alma. A alma humana se busca nesse mundo.

Como nos lembra Jung (1991b), aimagem tratada pela Alquimia
- a Sabedoria -, a Anima mundi, que criou todas as coisas, que esta
presente em todas as coisas encarnadamente, anseia por ser
libertada da matéria impura e reconduzida ao seu patamar
espiritual em consonante intimidade com essa mesma matéria. £ a
ambiguidade da divinizacdo da matéria e a corporificacao do
Espirito Criador. A alma anseia pelo seu lugar no mundo, mas nao



um lugar definido em um corpo, nao em um lugar territorial, ndo
um lugar abstrato. A alma nao tem forma definida, a alma néo
tem muros, a alma nao tem patria. A alma quereria estar localizada
no trecho do mundo?

O trecheiro, visto como uma metéfora, traz a imagem da alma
errante que perambula pelo mundo. Ha poucos indicios em suas
vidas de realizagbes sociais, alusivas ao universo do ego. Seu
despojamento das condi¢cdes modernas da vida - casa, trabalho,
familia, reconhecimento social, dinheiro, posses etc. - traz-the a
leveza e abdicacdo dos planos modernos de felicidade. Conforme
Pieri (2002), uma das ideias da individuacdo é carater da
individualidade e ndo do individualismo.

Ficino (citado por Hillman, 2010) localizou o lar do
pensamento na alma e o lar da alma no. espirito: "E por isso
gue o homem sozinho nesta condicdo presente da vida nunca
relaxa, ele solitario neste lugar nao esta contente. Portanto, o
homem sozinho é um andarilho nestas regides, e na prépria
jornada nao pode encontrar descanso”.

Viver dentro do principio da errancia é contrapor ao principio
do Nous, que edifica a sociedade contemporanea pés-lluminismo.
O trecheiro adquire um efeito de oposto complementar
arquetipico, sendo potencialmente forte para atrair projecoes de
sombra. Conforme descrito anteriormente, a discriminacao sofrida
pelo trecheiro é um evidente indicio de que ele sofre projecdes
por parte da sociedade. Essa condicao de foco de projecao evoca
0 argquétipo da sombra.

A luz da psicologia analitica pode-se discorrer sobre o arquétipo
da sombra como:

N

Todo mundo carrega uma sombra, e, quanto menos ela esta incorporada
ao consciente do individuo, mais negra e densa ela é. Se uma
inferioridade é consciente, sempre se tem uma oportunidade de corrigi-
-la. Além do mais, ela esta constantemente em contato com outros
interesses, de modo que estd continuamente sujeita a modificagoes.
Porém, se ela é reprimida e isolada da consciéncia, jamais é corrigida, e
pode irromper subitamente em um momento de inconsciéncia. De
gualquer modo, forma um obstaculo inconsciente, impedindo nossos
mais bem intencionados propositos (Jung, 1984: § 131).

Como os contetdos da sombra estdo desconectados da
consciéncia, esta faz com que eles sejam projetados num alvo eficaz.
A primeira tendéncia é de isolar esse alvo, ou mesmo tentar destrui-
-lo concretamente. E nesse ponto que ocorrem as medidas irracionais
como as discriminacdes, 0s preconceitos e os atos de exclusao social,
fundamentados em motivacdes puramente psicolégicas.
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Jung (1997) refere que é impossivel erradicar a sombra. Ela s6
pode ser integrada a consciéncia. A forma de integra-la é uma
profunda revisdo de conceitos e afetos relacionados aquilo que
incomoda. A projecao de tais conteldos, portanto, é a primeira
oportunidade de torna-los conscientes.

O trecheiro esta ai, silenciosamente, a beira das estradas, nos
postos de gasolina, nas ruas da cidade, debaixo das pontes e
viadutos, nos albergues, nas pracas, nos espagos sociais
incorporando contetddos sombrios, ao mesmo tempo que pode
provocar "barulhentos gritos internos" dentro de cada um com
quem se encontre. Sua opcao de vida sugere uma condicdo de
fazer manifestar a sombra. Nao existe individuacdo sem a
integracdo da sombra.

A imagem oferecida pelo trecheiro é a de que a individuacdo
pode conter também a errancia. Ela também pode ser uma
expressao criativa da individuagao. Conforme aponta Pieri (2002),
a criatividade da alma, a plasticidade de suas infinitas formas de
ser podem tomar conotacoes tanto evolutivas quanto involutivas,
tanto progressivas como regressivas, isso é muito relevante, mas,
acima de tudo, revela a grandeza de possibilidades da alma de ser/
estar no trecho do mundo.

A maioria dos trecheiros entrevistados faz uma avaliagao negativa
de sua vida. Relembrando alguns relatos:

L. M. N.: "E uma soliddo né. As vezes cé chega num lugar e cé
recolhe... ja tive meus amiguinhos, meus parentes... e hoje eu t6
aqui num lugar desse, com sede, ou com fome... é um tipo de
soliddo... é essas passagens... dormir maldormido. Ja dormi em
guarita de 6nibus... arriscado. J& jogaram pedra em mim. E um
vida muito arriscada. Sabendo levar, tudo bem né. Mas nao é vida...
depois de velho, eu bolei: isso ndo é vida nao, nao tive futuro... O
andarilho, fato bom nunca teve ndo. O andarilho passa fome, passa
sede, dorme na friagem, é arriscado um carro atropelar ele, é
arriscado outro matar ele. O andarilho nunca tem nada que presta.
Cansado, ele nao tem valor... Vivo na rua, dependeno dos irmaos,
comida, pouso... de tudo. Até hoje, estou vivendo, ou nao sei se
morri e esqueci de cair...". :

J. B. S: "Nao passo uns momentos felizes nessa vida, porque a
vida de trecheiro ndo é uma vida feliz. Ndo é uma vida feliz, porque
o Pai ndo nos deixou na Terra para viver uma vida dessa...".

Eles falam das dificuldades e sofrimentos de suas vidas nesse
mundo. Como perscrutar os mistérios emanados dessa experiéncia
de sofrimento? Inspiram a busca de um lugar melhor. Espelham a
errancia da alma que sofre por ndo encontrar seu lugar nesse
mundo. Quem ndo estd a busca de seu lugar nesse mundo que
faca realmente sentido?



Pensando essa vida peregrina da alma pelo mundo ansiando
por um Sentido, no que tange ao Logos, e a Eros, num espaco e
tempo, ocorre-me Platdo com sua célebre frase, afirmando ser o
corpo o carcere da alma.

Frankl (1987), com a sua Logoterapia, diz ser a busca do Sentido
de Viver a grande questao da humanidade. A vontade de sentido
é algo no qual a pessoa anseia por encontrar alguma coisa a qual
possa se dedicar e pela qual vale a pena viver.

Esse espelho do lado sofrido da vida encampa a imagem contida
no Processo de Individuagao referente a importancia do sofrimento.
N&o ha evolucao psiquica sem certa dose de sofrimento. Frankl
(1987) aborda-a transcendéncia do proprio sofrimento, em que se
transforma uma tragédia pessoal num triunfo, converte-se o
sofrimento numa conquista humana.

A. S. resume esse pensamento: "Nao tenho familia. A vida de
andarilho é muito ruim. Tem hora que vocé dorme num lugar,
num come. Vai pedir na rua e eles ndo dao comida. Tem hora que
toma banho, hora nao toma, fica de roupa suja, ndao tem onde
escovar dente. Entra numa cidade e eles tira a gente imbora. A
vida é sofrida demais. Tem hora que vocé dorme embaixo duma
ponte dessas. Tenho medo de matar a gente. Por isso quero sair
dessa vida, tenho que arrumar um lugar pra mim. Se ndo tiver um
lugar, tenho que ficar andando pelo mundo. T6 pedindo a Deus
para ajudar eu, pra sair dessa vida".

Quando o sofrimento ganha sentido e revela-se transformador
para a alma, pode-se ouvir uma fala como a de I. S.: "Gosto de
ser andarilho: é uma vida boa, conheco pessoas, tenho muitos
companheiros. As vezes, tem privacdo de banho, até cinco dias
sem... peco comida, ganho, mas logo o pessoal ja vai te
convidando a seguir viagem".

A experiéncia religiosa

Jung (1984) entende a experiéncia religiosa como um religare
das instancias mais profundas de nossa alma com a percepgao
consciente. Os simbolos religiosos estao presentes dentro e fora
da psique do homem, trazendo energia substancial para a evolu¢ao
do Processo de Individuacao.

A relagao do trecheiro com a experiéncia religiosa foi demonstrada
nas entrevistas como algo surpreendente. Eles ndo estao ligados a
credos ou praticas religiosas, pois ndo participam de suas celebracdes
e rituais. Sua espiritualidade nao vem, possivelmente, de uma
catequese anterior a sua vida de trecheiro, mas muito mais pelo
despojamento de quaisquer segurangas na vida.

Tamanho despojamento material e social revela profunda e genuina
espiritualidade, como podemos observar nos seguintes relatos:
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L. C. S. diz: "Ah, eu sou catélico, mas nao sou praticante...
quando posso, passo perto de uma igreja, vou numa missa. Agora
mesmo, nessa caminhada minha vou passar em Aparecida do
Norte. Vou passar la... sempre quando tenho uma chance, eu
pratico. De manhd, acordo, rezo. A noite, agradeco a Deus mesmo
que eu tenha sé tomado agua. Eu agradeco Ele pelo copo de dgua
gue Ele me deu. Eu t6 na pista, t6 dependendo dos outros... é isso
gue eu tenho pra dizer...".

M. B. A. S. relata: "E a seguranca que Ela (Nossa Senhora
Aparecida) da pra gente. Pede a Deus uma seguranca, na hora
que a gente vai dormir, por exemplo, peco a Deus que nao
deixe ninguém fazer uma covardia co'a gente, como nunca
aconteceu comigo até hoje, nunca fizeram uma covardia comigo.
Se eu tiver com fome, andar na BR, ajoelho no chao e digo pra
Deus, e logo aparece uma casa na minha frente... tem alguma
coisa, Ele ta guiando a gente. Ele ta co'a gente, Ele nunca deixou
a gente. Ele nunca me deixou assim...entdo, eu tenho muita fé
em Deus... Ele ¢ meu guia. Deus e Nossa Senhora Aparecida. E
meu guia eles".

Tais relatos falam por si mesmos e demonstram a "dependéncia/
necessidade" do trecheiro de cultivar uma imagem religiosa. A
relacdo com uma imagem interna experienciando algo maior que
a si mesmo, acima de suas proprias capacidades e de suas limitadas
condicoes de vida.

Quanto maior o despojamento de se viver com aquilo
sumamente suficiente sugere ser menor o sofrimento com a
necessidade de proteger e controlar tantos bens. Buda afirmava
ser o desejo a fonte de todo o sofrimento. Aquilo que Ihe aparece
para servi-lo e satisfazé-lo é explicitado pelos trecheiros como uma
gratuidade. Tudo em sua vida é gratidao.

Jung (citado por Edinger, 1992) refere poucos dias antes de falecer:

Até hoje, Deus é o nome pelo qual designo tudo o que se atravessa
no caminho de minha obstinacdo de forma violenta e atrevida, tudo
o que atrapalha minhas opinides, planos e intengdes subjetivos e
muda o curso de minha vida, para o bem ou para o mal (Edinger,
1992: 147).

Finalizando, Pierre Chardin (citado por Edinger, 1992) refere que:

A funcao dos esforcos humanos é estabelecer, em cada um de nés, e por
meio de cada um de nds, um centro absolutamente original em que o
universo se reflita de forma exclusiva e inimitavel (Edinger, 1992: 153).
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Sinopse: Esse trabalho discute o processo de individuacdo nas mulheres mediante
amplificacdo com o filme Como Agua para Chocolate. O filme € baseado no romance
da escritora mexicana Laura Esquivel, que € a roteirista também. Enfatizamos um
conto indigena que é relatado no filme e que pensamos ser o ponto central desse
enredo: um simbolo da'vida de Tita, a heroina dessa historia.. A vida de Tita, das
irmas e mie é contextualizada para estudar o trabalho de C. G. Jung a respeito da
psicodindmica dos complexos maternos nas mulheres. Finalmente construimos pontes
para questdes sociais e culturais que estdo envolvidas no processo de adaptacio e
individuacao de qualquer pessoa.
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Resumen: Este trabajo describe el proceso de la individuacion en las mujeres a través
de la amplificacion con la pelicula Como Agua para Chocolate. Esta pelicula esta
basada en la novela del autora mexicana Laura Esquivel, quien también es el guionista
de la pelicula. Hacemos hincapié en un cuento de indigena que se informa en la
pelicula y que creemos que el punto central de esta historia: un simbolo de la vida de
Tita, la heroina de esta novela. La vida de Tita y la de su madre y hermanas es
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y sociales que participan en el proceso de adaptacion y la individuacion de nadie.
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Abstract: This work discusses the women process of individuation through the
amplification with the film Like Water for Chocolate. This film is based on the novel
of the mexican author Laura Esquivel who is the film script writer also. We emphasize
an indigenous tale that is reported in the movie and that we believe to be the central
point of this story: a symbol of Tita's life, the heroin of this novel. Tita's life and that
of her sisters and mother are contextualized to study C. G. Jung's work on the
psychodynamics of women maternal complex. Finally we have built bridges for
cultural and social issues that are involved in the process of adaptation and
individuation of anyone.
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Introdugao

cinema, a chamada sétima arte, € um meio de comunicacao

de grande abrangéncia e um terreno fértil para exemplificar
situacoes de vida com suas escolhas e destino. Desta forma, sempre
despertou uma gama imensa de emogdes, opinides, pensamentos,
além das avaliagdes criticas técnicas. Ha muito tempo que filmes e
obras literarias vém sendo utilizados como bussola para orientacdo
de temas psicoldgicos e psicopatolégicos com suas interpretagoes,
semindrios e vivéncias. Objetivando explorar o olhar psicolégico
junguiano, escolhemos o romance de uma escritora latino-
-americana, que, ndo por acaso, € uma mulher que escreveu um
livro sobre mulheres de sua prépria cultura e posteriormente
adaptou seu romance para o cinema.

O romance com titulo em portugués Como Agua para Chocolate,
da escritora mexicana Laura Esquivel, transformar-se-ia em um
premiado filme no ano de 1992, tendo a escritora como roteirista.
O drama escrito, assim como o filme, desenrolar-se-ia em uma
atmosfera eminentemente feminina, tendo como tema principal a
liberdade criativa da mulher em uma cultura rural mexicana do
inicio do século XX, repleta de rigidos conceitos patriarcais e tendo
como pano de fundo a guerra civil mexicana. Neste filme, as imagens
e didlogos seriam exemplos de metaforas e amplificacdes do
processo de individuacdo da mulher.

Complexos maternos e saga individual

A tradicao local, na qual a filha mais nova ndo poderia casar-se
para que pudesse cuidar da mae até sua morte, atingiria diretamente
a vida de Tita, a heroina dessa histéria. Tita e Pedro apaixonar-se-
-iam um pelo outro, mas a mae de Tita ndo permitiria esse
casamento: ela era a mais nova entre as trés filhas da mae Helena
e, portanto, estaria destinada ao papel de cuidadora da mae. O
amor contrariado dos jovens faria com que Pedro se casasse com
Rosaura, a irma mais velha de Tita; assim, poderia ficar préximo de
sua amada, pensaria o jovem. A escolha de Pedro causaria dor e
perplexidade em Tita, e a trama desse romance giraria em torno
desses acontecimentos. O jovem casal, entdo, cairia nas teias da
mae terrivel; Pedro seria o agente dessa estratégia perversa, e o
desenrolar da histéria seria uma saga de resgate desse amor
verdadeiro. A dor de Tita, em suas noites de insOnia, era descrita
por ela como "um buraco negro no peito, muito frio" (Esquivel,
1992); mas ao mesmo tempo nossa heroina materializava sua dor,
tricotando uma intermindvel colcha, lembrando Penélope, da
Odisseia de Homero, esperando seu amado Ulisses. Tita, ignorada
pela prépria mae, ameacada de perder sua liberdade, seria tratada
como uma empregada na casa da propria familia, encontrando
apoio e protecao nas empregadas da casa, embora elas nao
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pudessem evitar a dureza da mae Helena. A mae de Tita
permaneceria atuando como uma madrasta ma, decidida a manter
a filha no borralho, sem fada madrinha que pudesse ajuda-la, tal
gual um conto de fadas de uma " Gata Borralheira" sem final feliz,
como aquele dos irmaos Grimm.

A cozinha seria o lugar central dessa histéria onde se celebraria
o triunfo da alegria e da vida sobre a tristeza e a morte. Na cozinha,
orientada por Nacha, sua mae postica e cozinheira, Tita exerceria
sua forca e criatividade ao preparar os alimentos da casa,
encontrando nisso uma via direta de comunicacdo com todos a
sua volta. As suas refeicdes e receitas incomuns seriam preparadas
com alimentos habituais: uma verdadeira mistura alquimica entre
sua individuacdo e a matéria dos alimentos, transformados pelas
suas maos. As refeicdes preparadas por Tita teriam o poder de
interferir na vida de todos, determinando acontecimentos
poderosos e transformadores: Tita seria o emissor dessa energia, e
as pessoas que provassem de sua comida, 0s receptores incautos.
O episddio das codornas preparadas com rosas seria pontual na
trama, porque daria a dimensao dos destinos das trés irmas e da
matriarca. Ao saborear a refeicao preparada por Tita, todos ficariam
maravilhados e sentiriam emogdes de amor e volUpia irresistiveis.
Enquanto Pedro saboreava a deliciosa refeicao, ele se tornaria o
receptor de uma energia de comunicagao sensual e voluptuosa
emitida por Tita. Mae Helena lembrar-se-ia de seu amor proibido
do passado, enquanto Rosaura, sem vivéncia amorosa alguma e
despeitada, levantar-se-ia da mesa, inconformada com o amor de
Pedro, seu marido, por sua irma. Gertrudes, a irma do meio, teria
outras sensacoes: ela sentiria a relacdo sexual através da comida, a
tal ponto que todo o seu corpo queimaria de tanto calor e, em
uma cena de realismo fantastico, a moca nua, correndo pelo rancho,
seria raptada por um cavaleiro, levando-a embora daquela casa.

No episoédio acima relatado, poderiamos pensar em 6timas
representacdes daquilo que Jung descreveria como os modelos
clinicos basicos principais dos complexos maternos das mulheres.
Mae Helena, atendendo aos ditames da tradicao familiar, teria em
sua histéria de vida uma reniincia amorosa e uma viuvez precoce,
ocorrida logo ap6s o nascimento de Tita, tornando-se, entdo, uma
mulher ressentida, amarga e voltada exclusivamente ao
componente materno e familiar. Ela atuaria como um polo
psicolégico, bioldgico, cultural e arquetipico para explicar os destinos
e os complexos maternos das trés filhas: Rosaura, Gertrudes e Tita.
Ela seria um exemplo do que Jung denominou de "hipertrofia do
aspecto materno” (Jung, 1980: 167). Nas palavras de Jung:

Seu eros desenvolve-se exclusivamente como relacao materna,
permanecendo no entanto inconsciente enquanto relacao pessoal. Um
eros inconsciente sempre se manifesta sob a forma de poder, razdo
pela qual este tipo de mulher, embora sempre parecendo sacrificar-se



pelos outros, na realidade é incapaz de um verdadeiro sacrificio. Seu
instinto materno impde-se brutalmente até conseguir o aniquilamento
da propria personalidade e da de seus filhos. Quanto mais inconsciente
de sua personalidade for uma mae deste tipo, tanto maior e mais violenta
serd sua vontade de poder inconsciente (Jung, 1980: 167).

Segundo Jung, o complexo materno na filha geraria uma
hipertrofia do feminino ou, entdo, uma atrofia do mesmo. Rosaura,
a primogénita, seria 0 modelo da "identificacdo com a mae" (Jung,
1908: 169). Ela se contentaria em permanecer como agente passivo
das vontades da mae, ignorando as irmas e a si mesma:

Se ndo ocorrer uma exacerbacao do eros no complexo materno feminino,
produzir-se-4 uma identificacdo com a mae e um bloqueio da prépria
iniciativa feminina. Da-se entdao uma projecdo da personalidade da filha
sobre a mae, em virtude da inconsciéncia de seu mundo instintivo materno
e de seu eros. Tudo o que nessas mulheres lembra maternidade,
responsabilidade, vinculo pessoal e necessidade erética suscita sentimentos
de inferioridade e as obriga a fugir naturalmente para a mae, a qual vive
tudo aquilo que as filhas consideram inatingivel, digno de uma
superpersonalidade: a méae. ...Ela vive uma existéncia de sombra, muitas
vezes visivelmente sugada pela mae, cuja vida ela prolonga como que
através de uma permanente transfusao de sangue (Jung, 1980: 169).

No decorrer da trama do filme, Rosaura casar-se-ia com Pedro,
mas nao conseguiria ser bem-sucedida como mulher, mae e esposa:
uma mulher despreparada para a vida. Todas as suas dificuldades
e obstaculos seriam resolvidos pela mae. Diferentemente de sua
irma Rosaura, Gertrudes, a filha do meio, j& seria um exemplo
daquilo que Jung chamou de "exacerbacdo do eros":

...ela apresenta uma exacerbacao do eros que leva quase invariavelmente a
uma relagao incestuosa com o pai. O eros exacerbado provoca uma énfase
anormal sobre a personalidade do outro. O ciime da mae e a necessidade
de sobrepuja-la tornam-se os motivos preponderantes de empreendimentos
futuros, muitas vezes desastrosos. Uma mulher deste tipo gosta de relacoes
apaixonadas e sensacionais... Tais mulheres ficam totalmente cegas no
tocante as suas agdes, 0 que nao é nada vantajoso nem para as pessoas
envolvidas, nem para elas mesmas. (Jung, 1980: 168).

Gertrudes seria a mais alegre e bem-humorada, lidando melhor
com seu corpo e liberdade de pensamento. Sua vida seria
determinada pela fuga da casa materna, com um cavaleiro
desconhecido: apés saborear uma das refeicoes de Tita, Gertrudes
entregar-se-ia aos seus desejos e passaria a levar uma vida livre e
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aventureira, longe dos olhares e regras da mae. Sem o saber
conscientemente, Gertrudes estaria seguindo o destino de seu pai
biolégico, ex-amante de sua mae. Paralelamente, Tita, a mais nova
das trés, e protagonista dessa histéria de amor, seria o exemplo do
que Jung chamou de: "defesa contra a mae".

Segundo Jung:

Trata-se, neste tipo intermediario, menos de uma exacerbacdo ou
bloqueio dos instintos femininos do que de uma defesa contra a
supremacia da mae que prevalece sobre todo o resto. Este caso é o
exemplo tipico do complexo materno negativo. Seu lema é: qualquer
coisa menos ser como a mae! Trata-se, por um lado, de um fascinio que,
no entanto, nunca se torna uma identificacdo, e, por outro, de uma
exacerbacao do eros que se esgota, porém numa resisténcia ciumenta
contra a mae. Tal filha sabe tudo o que ndo quer, mas em geral ndo tem
clareza acerca do que imagina ser seu préprio destino. Seus instintos
concentram-se na mae, sob a forma de defesa, nao se prestando pois a
construcao de sua prépria vida. Se, apesar disso, ela se casar por acaso,
seu casamento serve apenas para livrar-se da mae" (Jung: 1980: 170).

Criatividade e individuacao

As refeicoes preparadas por Tita seriam a Unica forma de ela
expressar sua criatividade, mas eram também uma maneira de
resisténcia a mae. Tita aos poucos conseguiria exercer seu poder
como mulher pela arte culinaria, mas a mae, sempre atenta as
influéncias de Tita sobre Pedro e todos da casa, iria cortando todos
esses vinculos, até que Tita, revoltada com a maldade e frieza materna,
isolar-se-ia e acabaria entrando em um estado de mutismo depressivo
grave, cataténico, com desleixo e abandono da alimentacao e
higiene. Doutor Brown, com amor, dedicagao e competéncia,
resgataria Tita desse estado, devolvendo-lhe a vida, esperanca e
liberdade. Aos poucos, Tita iria sendo cuidada e, entao, conseguiria
sair do estado de passividade, para seu primeiro insight terapéutico
em direcdo a cura e renovacao: ela descobriria que suas maos até
entdo escravas do desejo e ordem da mae agora estariam livres pela
primeira vez. No inicio, ndo saberia o que pedir as suas maos,
tampouco queria falar ou tomar decisées, mas comecaria a desenhar.
Posteriormente, doutor Brown faria uma amplificacdo entre um
conto e os desenhos feitos por Tita. O conto, uma metafora para a
alma de Tita, seria relatado pelo médico a Tita da seguinte maneira:

Em 1669, Brandt, um alquimista de Hamburgo, buscando a pedra
filosofal, descobriu o fésforo. Minha avo, Luz do Amanhecer, era uma
india kikapoo que dizia que todos nascemos com uma caixa de fosforos
dentro de nds e que ndo podemos acendé-los sozinhos. Necessitamos
de oxigénio e da ajuda de uma vela. Em nosso caso, o oxigénio deve vir,



por exemplo, do hélito da pessoa amada, a luz da vela pode ser qualquer
coisa, uma melodia, uma palavra, um som, uma caricia, qualquer coisa
que dispare o detonador e acenda um dos fésforos. Cada pessoa tem
que descobrir quais sdo seus detonadores para poder viver, porque a
chama de apenas um fésforo, essa combustdo, é que nutre a alma de
energia. Se nao ha detonadores para os fosforos, entdo a caixa de
fosforos umedece e nunca poderemos acender nenhum deles. Ha
muitas maneiras de secar uma caixa de foésforos imida: pode ter certeza
de que tem remédio. Claro que também ¢ importante acender os
fésforos um por um, porque, se, por uma intensa emogao, acendemos
todos de uma vez, se produzira um esplendor tdo forte que aparece
diante de nossos olhos um tunel esplendoroso que nos mostra o
caminho que esquecemos ao nascer e que nos chama de volta a nossa
perdida origem divina (Esquivel, 1992).

Tita sairia de seu mutismo e isolamento para ressignificar e
reconstruir sua vida; o médico funcionaria como funcao
transcendente, até que ela estivesse pronta para suas préprias
decisdes. Finalmente ela decidiria casar-se com doutor Brown e
nunca mais retornar a casa materna. Com relacdo ao conto acima
citado, Jung ratificaria essa metafora:

A provocacao do conflito é uma-virtude luciferina, no sentido préprio
da palavra. O conflito gera o fogo dos afetos e emogdes e, como todo
fogo, este também tem dois aspectos, ou seja, o da combustdo e o da
geragao da luz. A emocao é por um lado o fogo alquimico, cujo calor
traz tudo a existéncia e queima todo o supérfluo. Por outro lado, a
emocao é aquele momento em que o0 aco ao golpear a pedra produz
uma faisca: emocao é a fonte principal de toda tomada de consciéncia.
Nao ha transformacao de escuriddo em luz, nem de inércia em
movimento sem emogao (Jung,1980: 179).

No entanto, o destino mudaria seus planos: com a morte da
mae, Tita retornaria ao rancho, reencontrando suas duas irmas e
Pedro. Apesar da tranquilidade de Tita, entdao noiva de Brown, os
acontecimentos que se seguiriam, determinados pelo nascimento
da sobrinha Esperanca, a volta ao rancho de sua irma desaparecida,
Gertrudes, e o encontro de amor apaixonado entre ela e Pedro,
tudo isso iria ocasionar mudancas decisivas nos sentimentos e
escolhas de nossa heroina. Longe da vigildncia materna e com o
noivo viajando, Tita teria um encontro amoroso com Pedro: o
resultado seria uma culpa que levaria Tita a uma gravidez psicolégica
e a ter visdes fantasmagédricas, acusadoras e persecutérias da mae.
O fantasma da mae passaria a atormenté-la com frases chavoes,
tipicas daquilo que Jung nos ensinou como pertencendo ao
complexo do animus negativo, tais como:
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vocé nao vale nada...e os bons costumes que eu te ensinei...vocé é uma
qualquer, nao respeita nem a vocé mesma...jogou o nome da familia na
lama...vocé estd gravida de uma maldita criatura que vocé carrega no
ventre e eu a amaldicoo (Esquivel, 1992).

Mas Gertrudes também voltaria ao rancho apés a morte da
mae Helena: feliz, lider dos revolucionérios e casada com um deles,
0 mesmo que, no passado, a levou embora do rancho para longe
das regras de sua mae, que a considerava morta. Gertrudes estaria
vivendo a vida segundo suas normas pessoais, e as conversas com
a irma iriam modificar as perspectivas de Tita quanto ao que
aconteceu entre ela e Pedro. Nas palavras de Gertrudes:

A Unica verdade é que nao existe verdade, depende de muitas coisas.
Rosaura se casou com Pedro, sem se importar como 0 amor de vocés.
Esse casamento mudou o que vocés sentem? Esse amor é o mais puro
gue conheco, e vocés devem assumi-lo, principalmente agora que nossa
mae morreu (Esquivel, 1993).

Depois disso, Tita conseguiria apoderar-se de seus desejos e
limites, sentindo-se mais forte para as batalhas que precisaria
enfrentar a seguir. Primeiramente, teria um encontro definitivo
com o fantasma da mae: uma metafora do didlogo interno entre
nossa heroina e seu complexo materno auténomo e patoldgico.
Na préxima aparicdo da mae, Tita diria: "Sei bem quem sou...
uma pessoa que tem o direito de viver como quiser. Eu a odeio e
sempre a odiei” (Esquivel, 1992). Com essas palavras, Tita
afugentaria para sempre o fantasma da mae e libertar-se-ia da
gravidez psicolégica, dando mais um passo em direcdo a sua
autonomia psicolégica.

No entanto, ainda haveria um ajuste de contas com Rosaura,
que, ao dar a luz a sua filha Esperanca, tornar-se-ia incapaz de
engravidar novamente. Rosaura, entao, sentenciaria que Esperanca
deveria cumprir a tradicdo de ndo se casar para cuidar da mae. A
partir daf, comecaria uma batalha de vida e morte entre as duas
irmas: Tita estaria determinada a ndo permitir que a sobrinha tivesse
0 mesmo destino que 0 seu e usaria sua magia no preparo dos
alimentos para vencer a irma, que morreria com sérios problemas
digestivos. Tita ndo usaria venenos, mas uma alquimia entre os
alimentos e sua alma plena de emocdes, que oscilariam entre revolta
por Rosaura e amor por Esperanca. Tita desistiria do casamento
com o médico para ficar morando no rancho com Pedro e cuidar
da sobrinha até que Esperanca se casasse com o filho do doutor
Brown. Assim o ciclo tradicional de escravidao se quebraria e
Esperanca teria outra sorte e destino.
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Durante vinte e dois anos, apds a morte da mae Helena, Pedro e
Tita morariam juntos na mesma casa, mas sem assumir seu amor,
permanecendo fiéis as regras culturais e tradicdo. Finalmente apés o
casamento de Esperanca, quando eles se permitiram entregar-se
ao seu amor, sem empecilhos, o fogo da emocao e paixdo foi tao
intenso que Pedro morreria do coragdo no momento do encontro
amoroso. O conto da india kikapoo, acima relatado, que teria sido
revelador para Tita no passado, salvando sua vida, agora funcionaria
como escolha pra seguir o seu amado. Apds engolir "seus fésforos”,
ela se envolveu em sua longa colcha, simbolo da espera pelo amado,
e, com isso, Tita provocaria um grande incéndio produzido pelas
inimeras velas acesas no quarto: tudo seria queimado, s6 restando
o seu livro de receitas em meio as cinzas. Conforme o conto indigena:

...& importante acender os fésforos um por um, porque, se, por uma
intensa emocao, acendemos todos de uma vez, se produzird um
esplendor tao forte que aparece diante de nossos olhos um tdnel
esplendoroso que nos mostra o caminho que esquecemos ao nascer e
gue nos chama de volta a nossa perdida origem divina (Esquivel, 1992).

Discussao e consideracoes finais

O conceito junguiano dos complexos, basico na psicologia
analitica, inclui em seu nucleo tedrico um viés psicopatolégico e
outro criativo. Na criatividade estdao envolvidas todas as
possibilidades simbdlicas que permitem que a energia psiquica possa
voltar a fluir apés um conflito psicolégico: isso acontece gracas a
possibilidade e habilidade de nos relacionarmos com o mundo dos
arquétipos. No texto de Jung:

Se as imagens origindrias permanecerem de algum modo conscientes,
a energia que lhes corresponde poderé fluir no homem. Quando nao
for mais possivel manter a conexao com elas, a energia que nelas se
expressa... retorna ao inconsciente. Desta forma, o inconsciente recebe
uma irresistivel carga de energia... Deste modo o homem fica
irremediavelmente a mercé de sua consciéncia e de seus conceitos
racionais no tocante aquilo que é certo ou errado... 0 mundo existe
porgue 0s seus opostos sao mantidos em equilibrio. O racional é
contrabalangado pelo irracional, e aquilo que se planeja, pelo que é
dado (Jung, 1980: 174).

No nucleo de cada complexo ha um arquétipo correspondente
atuando no inconsciente coletivo; no caso aqui estudado, o
arquétipo da grande mae seria o foco principal de nosso estudo,
embora saibamos que outros também estejam envolvidos. Tita, a
nossa protagonista, teria de enfrentar um obstaculo extremamente
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resistente ao seu processo natural de individuacao: na verdade,
tratava-se ao mesmo tempo de um complexo familiar e de um
complexo cultural que atuariam para que ela abandonasse seu
projeto de vida para cumprir um desejo materno e uma tradicao
ultrapassada. Tita teria a tarefa de atualizar o arquétipo do feminino
em suas instancias materna, erética e de animus: talvez uma missao
muito extensa para uma sé vida. De fato, no filme, seria a sobrinha-
-neta de Tita, Esperanca, portanto a terceira geracdo das mulheres,
quem conduziria a trama do romance de Laura Esquivel ao narrar
o diario e o livro de receitas de Tita. Esperanca atualizaria o
testemunho e legado deixado por sua tia-avé, dando continuidade,
significado e renovando a vida de Tita. A atualizacdo e adaptacao
da cultura, formas de pensamento e de vida far-se-ao necessarias
a cada nova geracao, a cada nova conquista tecnoldgica, cientifica,
artistica e outros avangos. Do contrdrio, correremos o risco de nos
tornarmos rigidos e aprisionados. Nas palavras de Jung:

Uma visdo de mundo, ou uma ordem social que cinde o homem das
imagens primordiais da vida, nao sé nao constitui uma cultura, como se
transforma cada vez mais numa prisdo ou num curral (Jung, 1980: 174).

Em paragrafo anterior comentamos que Tita poderia ser um
exemplo de complexo materno do tipo "resisténcia a mae" (Jung,
1908: 170), no entanto, poderiamos pensar em Tita como uma
atuacao do mitologema da Grande Mae nutridora, com um perfil
da deusa grega Demeter. Esse modelo arquetipico surgiria como
Unica possibilidade criativa na vida de nossa heroina que teve, na
cozinheira da casa, uma mae substituta que a introduziu nos
segredos do bom preparo das refeicdes. Uma cozinha ao mesmo
tempo comum e factivel e, por outro lado, excéntrica e magica,
plena de significados, com forca de pulsdo e instinto prépria do
inconsciente coletivo. Da mesma maneira que nas férmulas e
métodos dos velhos alquimistas, Tita, a cada nova receita preparada
por ela, formava sempre uma mistura original, que, apesar de
constitufda por ingredientes comuns, tornava-se Unica e
potencialmente transformadora porque era acrescida de projecoes
de sua psique: com isso ela poderia atualizar seu Self e preservar
sua individuacao. Nossa heroina, em sua saida criativa, enfatizava
os cuidados com todos da casa e ndo somente de sua mae, e com
isso ampliava sua consciéncia, amando sem reservas até o0 momento
em que foi ferida mortalmente com a morte de seu sobrinho: a
consequéncia foi um trauma e sofrimento psiquicos intensos com
uma evolugao para depressdo grave psicética. Curiosamente,
naguele momento, foi a doenga que a libertou da mae e possibilitou
uma nova vida sauddvel. Tita resistiria a mae até que, ndo podendo
mais com sua enorme dor, sucumbiria para ser resgatada por doutor



Brown, que poderia ser interpretado como uma figura de animus
positivo na psique de Tita. A partir dai, Tita tornar-se-ia mais consciente:
em varias situacoes podemos vé-la com o dominio das palavras,
fazendo escolhas, assumindo tarefas e batalhas internas e externas.
Poderiamos dizer que Pedro e Brown sao representacdes de dois
estagios de animus segundo a Psicologia Junguiana classica: aquele
do jovem apaixonado e o outro do sabio. Sinteticamente poderiamos
dizer que Tita conseguiria atualizar seu Self e viver sua individuacao,
apesar do desfecho tragico dessa histéria. Nas palavras de Jung: “Quer
o homem compreenda ou ndo o mundo dos arquétipos, devera
permanecer consciente do mesmo, pois nele o homem ainda é
natureza e estd conectado com suas raizes" (Jung, 1980: 174).

O tipo de complexo denominado por Jung de "resisténcia a
mae" é "...0 exemplo tipico do complexo materno negativo"
(Jung, 1980: 170). Nesse caso haveria um desencontro conflituoso
entre mae e filha devido a fatores diversos: assim constituir-se-ia
uma dificuldade para a individuacdo e autonomia de ambas. A
filha ficaria sem espelhamento por parte de sua mae: o rancor, a
critica, as exigéncias despropositadas permeariam essa relacdo, que
tem na filha o polo mais fragil e sujeito a feridas psiquicas mutilantes.
Eventualmente poderiamos pensar que essa forma de complexo
seria a mais dificil para a individuacdo de ambas porque haveria
quase sempre uma atmosfera de inimizade entre elas, quase um
luta para a sobrevivéncia: o inimigo estaria muito proximo, exigindo
uma atitude de alerta e defesa constantes. A energia psiquica
necessaria para defender-se psiquicamente seria muito grande, e
0s riscos de um colapso do ego e da consciéncia, uma realidade
cotidiana: viver-se-ia o polo do édio, e muitas das vezes nao haveria
espaco para o amor. Jung em seu texto descreveu uma gama
abrangente de acontecimentos de vida que tenderiam a acontecer
nesses casos de "resisténcia contra a mae", tais como: dificuldades
na sexualidade, maternidade, vida conjugal, familia, comunidade,
passando por disturbios organicos como hemorragias uterinas,
partos prematuros e chegando até a falta de habilidade em se
vestir. A intelectualidade e conhecimento seriam utilizados por essa
mulher como arma e defesa contra o poder do mundo materno,
no texto de Jung. Apesar de essas afirmativas serem abrangentes e
deterministas demais e, além disso, apresentarem um viés machista
e anacrénico, préprio do mundo patriarcal daquele tempo, essas
observacoes de Jung certamente originaram-se de suas experiéncias
de vida e profissional e, por isso mesmo, deveriam ser atualizadas.
Embora ndo saibamos exatamente como ele chegou a tais
conclusdes, até porque Jung nao publicava explicitamente seus
casos clinicos, suas observacdes ratificam sua concepcéo
psicossomatica daquilo que ele denominou de paralelo psicofisico.
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Contemporaneamente, na tentativa de atualizar esses conceitos
de Jung, poderiamos pensar nas situagbes em que algumas
mulheres optariam por escolhas diferentes daquelas que suas maes
haviam projetado para elas ou, entdo, quando ambas teriam
personalidades muito diferentes: os embates iriam além de um
conflito de geragdes. A mae ficaria enfurecida porque a filha nao
faria o que ela quer e tenderia a agredir e ofender a filha, que
passaria a sentir-se insegura em suas atitudes e sentimentos: tornar-
-se-ia movida pelo sistema "tudo, menos minha mae" (Jung, 1980:
170). Ela precisaria de autonomia para sua individuacéo e, tendo a
mae como inimiga, ficaria na vida sem apoio e referéncia
fundamentais, porque nao daria para confiar em sua mae, que nao
teria capacidade de espelhar a alma da filha, mas somente a postura
de projetar seu desejo com um modelo imposto, principalmente ao
comportamento da filha. A mdae cobraria respostas de
comportamento e a filha atuaria tonta, sem raiz no seu desejo, e
com a capacidade limitada de refletir sobre seus erros; o resultado
seria 0 nao suportar as tristezas, indecisées e fracassos, ndo
conseguindo aprender com os proprios erros. Circulo vicioso: quanto
mais atuasse, mais colecionaria decepcdes, desorientando-se e
desesperando-se: os resultados ndo corresponderiam aos seus anseios.
Geracdes de mulheres que optassem por uma vida profissional e
independéncia financeira poderiam colidir com uma mae dedicada
exclusivamente a sua familia e que menosprezaria e desqualificaria
as escolhas das filhas. O contrario também aconteceria: filhas com o
propdsito principal de vida na maternidade e familia, colidindo com
as maes profissionais bem-sucedidas e focadas na profissao e carreira.

Esse trabalho de Jung sobre os complexos maternos foi escrito
em 1938 e ele também explorou aquilo que denominou como
" 0s aspectos positivos dos complexos maternos” (Jung, 1980: 172):
cada um dos tipos de complexos teria possibilidades criativas e de
adaptacao na vida. A mulher portadora do complexo materno
negativo e sua resisténcia a mae, a medida que superasse a forca
de autonomia desse complexo e renunciasse "a combater a mae
no sentido pessoal e mais restrito” (Jung, 1980: 184), poderia
tornar-se uma lider eficiente, ltcida, objetiva, razoavel, com uma
inteligéncia fina e grande capacidade empreendedora. Ainda nas
palavras de Jung: "Um complexo sé é realmente superado quando
avida o esgota até o fim" (Jung, 1980: 184).

Poderiamos explicar essas diferencas subjetivas com uma
tipologia baseada no pantedo das deusas gregas, mas ainda assim
o relacionamento entre mulheres, inclusive esse da relacdo tao
delicada entre mae e filha, poderia ser um campo minado onde a
maior dificuldade seria a aceitacdo e a convivéncia com o outro
diferente, por vezes até o oposto a nés. O arquétipo do fraterno
ofereceria um campo de reflexdo para a superacdo dessa
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competicao emocional, ndao s6 com as mulheres entre si, mas
também com os homens. Nesse texto, ao desenvolver o tema do
lado positivo do complexo materno negativo, Jung explorou o
relacionamento entre homem e mulher, enfatizando que essas
mulheres poderiam inspirar confianca nos homens pela
transparéncia de suas colocacdes, desenvolvendo uma
"compreensao da individualidade" (Jung, 1980: 184) deles, "qguia
espiritual e conselheira do homem" (Jung, 1980: 184). Apesar
do viés patriarcal presente neste trabalho, como em "aspiracoes
masculinas" (Jung, 1980: 184), vérias dessas expressoes utilizadas
por Jung seriam relativas ao arquétipo do fraterno e poderiam
ser temas para que maes e filhas se vissem como parceiras na
vida, um espaco pra aceitar o outro muito diferente de mim e
ainda assim ama-lo, mesmo nao concordando com tudo o que
ele fizesse, pensasse ou sentisse.
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O ego deriva essencialmente das sensacdes corporais, sobretudo
daquelas que brotam da superficie do corpo. Ele pode, deste modo, ser
entendido como uma projecdo mental da superficie do corpo.

- Freud, 1923

Se pudermos nos conciliar com a verdade misteriosa de que o espirito
esta no corpo vivo, visto de dentro, e que o corpo é a manifestagdo
externa do espirito vivo, os dois sendo na verdade um s6, entdo
poderemos entender por que a tentativa de transcender o atual nivel
da consciéncia deve pagar seu tributo ao corpo.

- Jung, 1928

A neurose ndo é apenas uma expressao de um disturbio do equilibrio
psiquico, mas, num sentido muito mais verdadeiro e profundo, é
também a expressao de um distarbio crénico do equilibrio vegetativo e
da motilidade natural.

- Reich, 1937
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processo de individuacao. E aos queridos: Antonieta Maame
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de suas experiéncias. E a mestra e amada Elisa Araujo, terapeuta
reichiana: sem palavras!

A linguagem do contato

A massagem terapéutica tem como objetivo oferecer contato
corporal em ambiente acolhedor oferecendo continente as
experiéncias corpéreas e emocionais que se seguirao, promovendo
relaxamento, regulacdo neurovegetativa, estabilizando ritmo
cardiorrespiratério entre outros, ativando a autorregulacao do
sistema nervoso auténomo.

Tocar significar contactar, ou seja, "relacionar-se com aquilo
que se situa fora de nossa proépria periferia” (Lidell, 1998:14), aqui
representada, seja pelo mundo exterior ao corpo ou pelos aspectos
internos desconhecidos e inconscientes ou de conteddos fora do
foco da atencdo ego-consciente. Para os seres humanos, como
para os outros animais, o ato de tocar é de importancia vital, no
sentido demonstrado por René Spitz, pois a sua perturbagéo ou
falta pode levar ao "hospitalismo" e mesmo a morte. O contato
transmite sensacbes de pertencimento, confianca, calor, prazer,
conforto e renovada vitalidade. Mas pode também ser vivido com
desconforto, ameaca, constrangimento, rejeicao, pavor, medo,
agressao, violéncia, entre outras sensagdes, acompanhadas de
sentimentos, fantasias, representacoes ou sintomas que explicitam,
assim, as diferentes defesas necessarias do individuo e as
desorganizagdes patolégicas, como a fobia de contato, o medo
do contdgio, o horror de ser tocado, as autoagressoes, as
mutilacoes de toda ordem.



Dentre todos os sentidos o tato é o primeiro a desenvolver-se.
Como bebé, é principalmente pela experiéncia tatil que
exploramos e percebemos -0 mundo, e o contato amoroso de
Nossos pais é essencial para 0 nosso crescimento. Desde que nossa
necessidade de tocar e ser tocado ¢é satisfeita, crescemos saudaveis;
mas, quando ela é inibida, nosso desenvolvimento também pode
ficar comprometido. Porque as caricias, abracos e afagos que
recebemos na infancia nos ajudam a construir uma imagem
saudavel de n6és mesmos e a acalentar o sentimento de que,
porque somos tocados, somos aceitos e amados. Ao contrdrio,
nas experiéncias malsucedidas de maternagem, seja pela
estimulacdo ou pelo contato inadequados, elas poderdo ser
desorganizadoras e desestruturantes, como no exemplo extremo
de relagdes abusivas, sexuais ou agressivas.

A nossa percepcao do quanto somos tocados por outras
pessoas parece estar relacionada a nossa autoestima e a quanto
ndés nos valorizamos, a formacdo de nossa imagem corporal,
do desenvolvimento de nossas potencialidades como seres
humanos inteiros.

A importancia da pele, da sua estrutura e funcao e sua
relacdo com o cérebro

Segundo Anzieu, a pele pode ser considerada, por sua estrutura
e suas funcoes, mais do que um 6rgao, mas um conjunto de 6rgaos
diferentes e, de todos os érgaos dos sentidos, é o mais vital: sem a
integridade da maior parte da pele ndo se sobrevive. No recém-
-nascido a pele tem mais peso e ocupa uma superficie muito maior
do que qualquer outro érgao dos sentidos.

Ela aparece no embrido antes dos outros sistemas sensoriais (em torno
do fim do segundo més de gestacao precedendo os dois outros sistemas
mais proximos, o olfativo e o gustativo, o sistema vestibular, e os dois
mais distantes, o auditivo e o visual) e, em virtude da lei bioldgica

- segundo a qual quanto mais precoce é uma funcdo, maior probabilidade
de ser fundamental (Anzieu, 1989: 29).

A pele comporta uma grande densidade de receptores e é, ao
mesmo tempo, superficial e profunda. Ela nao é apenas 6rgao(s)
dos sentidos, pois preenche papéis anexos de muitas outras fungdes
bioldgicas: ela respira e perspira, ela secreta e elimina, ela mantém
o ténus, ela estimula a respiracao, a circulacado, a digestao, a
excrecao e certamente a reproducdo; ela participa da funcao
metabdlica. Segundo o autor, a complexidade anatémica,
fisiolégica e cultural da pele antecipa no plano do organismo a
complexidade do eu no plano psiquico.
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Em embriologia, verifica-se que, no estado de gastrula, o embrido
toma a forma de um saco por "invaginacao" de um de seus polos e
apresenta dois folhetos: o ectoderma e o endoderma. O ectoderma
forma por sua vez a pele (incluindo os érgdos dos sentidos) e o
cérebro. Cérebro e pele sao seres de superficie, a superficie interna
(em relacao ao corpo tomado em seu conjunto) ou cértex, que deriva
da palavra latina "casca", estando em relacdo com o mundo exterior
pela mediacao de uma superficie externa, ou pele, e cada uma dessas
"cascas" comportando pelo menos duas camadas: uma protetora,
a mais externa, e outra, sob a precedente ou nos orificios, suscetiveis
de recolher informacao, filtrar mudancas.

O cérebro é efetivamente a parte anterior e superior do encéfalo.
Por sua vez, o cortex designa a camada externa da substancia
cinzenta que envolve a substancia branca. Segundo Anzieu (1989:
24), "ei-nos em presenca de um paradoxo: o centro esta situado
na periferia”. O autor cita Freud, que, em “Noticia sobre o Bloco
Magico" de 1925, discorre sobre a dupla pelicula do Eu: como
paraexcitacdo e como superficie de inscricdo, para falar sobre a
formacao do pensamento.

O pensamento, seguindo o modelo da organizacdo nervosa, aparece
nao mais como uma segregacao, uma justaposicdo e uma associacao
de nlcleos, mas como uma questao de relacoes entre superficies, com
um jogo de encaixes entre elas (...) uma em relacdo a outra, ora uma
posicao de casca, ora uma posicao de nucleo (Anzieu,1989: 24).

Anzieu se pergunta: e se 0 pensamento fosse uma questdo tanto
de pele quanto de cérebro? E se o Eu, definido pelo autor, agora,
como Eu-pele, tivesse uma estrutura de envelope (envelopement)?
Essa ideia o conduz a investigar como se formam os envelopes
psiquicos (térmico, sonoro e olfativo), quais sdo as suas estruturas,
seus encaixes, suas patologias? E, como psicanalista, pretende pensar
sobre o crescente nimero de pacientes dos chamados estados-limite
e/ou personalidades narcisicas, utilizando-se da ideia de envelopement
ou envelopes psiquicos como procedimento psicanalitico
"transicional", e como eles podem ser reinstaurados no individuo, e
mesmo podendo ser estendidos aos grupos e as instituicoes.

O autor ird discorrer sobre a tarefa urgente, psicologica e
socialmente, de reconstruir limites, instituir diferencas, que
permitam mudancas entre regides assim delimitadas. Cita
estudiosos que descrevem as bruscas mudancas em diversas
interfaces: matematicos, astrbnomos, bidlogos, e as teorias de
limites no espaco, limites em continuada expansao, onde a matéria
se compode de quasares, aproximando-se da velocidade da luz, e se
tornaria energia; limites no tempo, com o big-bang original, cujo
eco persistiria no ruido de fundo do universo; o interesse deslocado



do nucleo da célula para a membrana na qual descrevem como
um cérebro ativo que programa as trocas de fons entre o
protoplasma e o exterior; as falhas do cédigo genético podem
explicar a predisposicdo as doencas graves.

Acompanhando essas ideias, comegamos a pensar o cérebro
nao mais como locus do pensamento, e nos voltamos para Gino
Ferri, que, ampliando essa visao, nos diz que o pensamento é um
organizador de experiéncias, mas ele, o pensamento, estaria no
corpo inteiro. Como psicélogos com trabalho corporal, estendemos
essa afirmacdo para pensar a psique no corpo inteiro. E Ferri trabalha
com a ideia de "campo relacional" onde a prépria informacao
depende da troca entre as partes envolvidas. Com isso, o
pensamento nado estaria fisicamente em nenhum lugar, ou seja,
nao havendo um Jocus, seria o resultado interdependente de
campos de interacdo e do que ocorre entre as partes. Essa nogao
se aproxima dos "campos interacionais" descritos pela mecanica
guantica, onde a informacao é “"transportada” sem uma
condutilidade material, e, sim, energeticamente, como foi deduzido
de experimentos de "comunicacao” de informacao entre spins de
elétrons, com valéncias opostas, "atravessando" mesmo distancias
estelares. Concepcoes atuais para pensarmos conceitos de Jung
tais como sincronicidade e arquétipo psicoide.

Anzieu quer distinguir a perspectiva psicanalitica das perspectivas
psicofisioldgica e psicossociolégica por considerar a existéncia e a
importancia permanentes da fantasia individual consciente, pré-
-consciente e inconsciente e seu papel de ligacdo e de tela
intermedidria entre a psique e o corpo, o mundo, as outras psiques.
Fazendo-nos lembrar de Jung e Ernest Cassirer sobre a importancia
da imagem de fantasia e dos simbolos como mediadores entre
psique e a realidade. A ideia do Eu-pele desenvolvida pelo autor é
uma realidade de tipo fantasmatico: figurada ao mesmo tempo
nas fantasias, nos sonhos, na linguagem corrente, nas atitudes
corporais, nas perturbacdes de pensamento; e fornecedora do
espaco imaginario que é o componente da fantasia, do sonho, da
reflexdo, de cada organizacao psicopatolégica.

Por Eu-pele designo uma representacao de que se serve o Eu da crianca
durante fases precoces de seu desenvolvimento para se representar a si
mesma como Eu que contém os contetidos psiquicos, a partir de sua
experiéncia de superficie do corpo. Isto corresponde ao momento em
que o Eu psiquico se diferencia do Eu corporal no plano operativo e
permanece confundido com ele no plano figurativo (Anzieu, 1989: 61).

Diz, ainda, Anzieu (1989: 20): "Antes de ser um conceito, a
minha ideia de Eu-pele é, intencionalmente, uma vasta metafora".
E o autor ainda proclama que nas Ultimas décadas do século XX a
psicanalise parece necessitar mais de pensadores por imagens do
gue de eruditos, de escoliastas, de espiritos abstratos e formalistas.

121



122

Cadernos Junguianos

Podemos relacionar a ideia de Eu-pele ao conceito de dreambody
(corpo onirico) do junguiano Arnold Mindell (1989) e a ideia de
"corpo psicoide" de Boechat (apud Oliveira, 2008: 84).
Concordamos com Anzieu e ficamos bem a vontade no que diz
respeito a importancia dada as imagens também entre os
junguianos. A ideia de Eu-pele estimulou-nos a dialogar,
principalmente, com a concepcao de um inconsciente somatico e
da ideia de arquétipo psicoide proposto por Jung.

Aqui termina a minha gratiddo ao pesquisador Anzieu e a sua
ideia de Eu-pele como um envelope psiquico enquanto um
dispositivo de acesso as fantasias capaz de unir experiéncias
somaticas e psiquicas. E inicia a minha critica, pois que ele cré ser
um abuso da parte de certos terapeutas corporais se prevalecerem
da psicanalise para avalizar seus métodos, quando deixam de
observar uma regra essencial da psicanalise: "Se esta é indicada e
posta em préatica, deveriam respeita-la no espirito e na teoria, no
caso o interdito de tocar" (Anzieu, 1989: 181). Pois que, se
seguimos com o autor, estaremos, a partir disso, diante da sua
tese que defende o interdito de tocar como condicao de superacdo
do Eu-pele para que se atinja a simbolizacdo. Além de permanecer
fiel ao ponto de partida de Freud, ou seja, em sua abordagem da
libido como sexual com énfase em fases de desenvolvimento
posteriores a formacao do ego, da linguagem e do complexo de
Edipo. O autor faré uso de interpretacdes psicanaliticas nos exemplos
clinicos dados que modificam muito pouco o que considero uma
arbitrariedade e violéncia na interpretacao.

Ndo negamos a importancia do interdito e que ele promova
simbolizacdo, apenas ndo concordamos que seja a Unica forma
de simbolizar e, menos ainda, que o tocar faca interromper
ou cessar a possibilidade de simbolizacao. E se, por outro lado,
o autor reconhece que Freud considerava nao analisaveis
pacientes colocados na categoria de estados-limite e das
personalidades narcisicas, ndao menciona que Freud
encaminhava esses pacientes "nao analisaveis" para Reich. Bem
como nao esperdvamos que ele mencionasse Jung, seus
conceitos de inconsciente somatico, arquétipo psicoide e a sua
concepcdo de libido bem mais ampla do que a concepcao de
libido restrita a sexualidade proposta por Freud.

Portanto, é com base nas concepcdes de Reich e de Jung o que
nos possibilitou pensar certos fenémenos psiquicos em fases
anteriores ao desenvolvimento do ego, & linguagem e ao Edipo
propriamente. Para eles, estes Ultimos fatores citados ndo seriam
0s Unicos responsaveis pela organizacdo e estruturacdo do
individuo. A importancia do funcionamento neurovegetativo em
Reich e a concepgao de arquétipos em Jung nos conduzem para
fatores mais arcaicos de organizacdao das experiéncias humanas.



E penso advir, da possibilidade de comparacao entre as
diferentes abordagens tedricas e conscienciosa experimentacao,
uma reflexdo critica renovada que possa ampliar a compreensao
dos aspectos patoldgicos, mas também do desenvolvimento de
individuos saudaveis. E nosso compromisso como terapeutas ajudar
aqueles que nos procuram para tratar seu sofrimento. E ainda,
numa perspectiva mais otimista, poder trabalhar para a prevencao
de patologias.

Voltamo-nos, entdo, para René Spitz e sua ideia de fatores
"organizadores" da psique, termo tomado de empréstimo da
embriologia, para discorrer sobre o desenvolvimento, que difere
de maturacdo, em relacdo a "pontos nodais criticos”, que
corresponderia, na psique, a convergéncia de varias linhas de
desenvolvimento biolégico em um ponto especifico no
organismo do embriao. Lembremo-nos de que Jung em 1917
designava, inicialmente, os arquétipos de dominantes, ou seja,
pontos nodais especiais em torno dos quais as imagens se
reuniam (Samuels, 1989: 42). Spitz denominara o conjunto
desses elementos agentes e reguladores de "organizador”: 1°.
Organizador (resposta ao sorriso); 2°. Organizador (ansiedade
dos 8 meses); e 3°. Organizador (o uso da particula "ndo"),
influenciando os processos posteriores de desenvolvimento. Suas
observacoes demonstraram que durante esses "periodos criticos"”
as correntes de desenvolvimento integrar-se-d0 umas as outras
nos varios setores da personalidade, e também com as funcoes
emergentes e capacidades resultantes dos processos de
maturacdo. O resultado dessa integracao é uma reestruturacao
do sistema psiquico em nivel mais elevado de complexidade. Spitz
relaciona esses organizadores as "fases criticas", conceito
introduzido por Glover, e mais tarde Bowlby ird aplicar essa
hipotese ao organismo em crescimento.

Quando a consolidacdo de um organizador se faz com éxito, o
desenvolvimento da crianga pode prosseguir na direcdo do préximo
organizador, mas, se fracassa, o desenvolvimento é interrompido,
enquanto a maturacdo continua em ritmo constante e no caminho
prescrito pela Anlage hereditaria (Spitz, 1996: 89).

Segundo Spitz, as Anlagen (tendéncias) herdadas sdo processos
responsaveis pela maturacao e sdo muito menos suscetiveis a
influéncia de interferéncia externa e mais protegidos contra elas
do que o sao os processos de desenvolvimento. O autor fala do
surgimento de disturbios quando ha um descompasso no equilibrio
entre as forcas em desenvolvimento e as forcas de maturacao, e
fala, ainda, de uma 'plasticidade' da psique infantil diante de
disturbios no desenvolvimento da personalidade do bebé.
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Elisa Araujo, terapeuta reichiana com visao sistémica e com larga
experiéncia clinica, dialoga com autores como Gino Ferri e Humberto
Maturana para refletir sobre a posicdo de Spitz. Ferri, terapeuta
pos-reichiano, descreve essas fases ou organizadores em termos de
separacao-afastamento (Hartamnn falard de "agarramento" e
Bowlby, da teoria do apego), considerando-os como uma informacao
do organismo, porém ndo localizada em alguma parte especifica,
mas no “campo relacional”, ou seja, no resultado da interacdo entre
as partes. E Maturana, que, em sua abordagem bioldgica, aponta
para uma "plasticidade" relativa dessa Anlage hereditdria, usando
os conceitos "deriva" e "clausura operacional”. Aradjo pensa, com
esses autores, a constituicdo do temperamento e do carater em
Reich e as etapas de desenvolvimento do individuo. Entretanto, nao
aprofundaremos esses autores, aqui neste trabalho.

Vegetoterapia para junguianos

Elsworth Baker descreve o homem e o seu processo vital
energético como o fato mais complexo e incrivel de toda a
natureza, mas, para compreendermos a sua funcionalidade
energética, vejamos primeiro as reacdes do mais simples dos
animais, a ameba, uma criatura unicelular.

A ameba constitui-se de: um nucleo ou centro, do protoplasma,
uma membrana e um campo energético. O nucleo é o centro de
energia do organismo e contém o mais alto potencial de carga,
com a extracao da energia protoplasmatica obtida pela ingestao
de alimento. A energia em si ndo pode ser vista, é reconhecida
apenas por suas manifestacdes. Ondas de excitacdo atravessam todo
0 organismo a partir do nucleo, na qualidade de ondas
intermitentes. O que ocorre é, provavelmente, que a energia se
concentra até que o organismo atinja tal ponto de excitacdo
guando ocorre uma descarga, ap6s a qual o organismo reinicia
rapidamente o processo de rearmazenamento da carga. Resulta
disso um efeito pulsatil intermitente cuja aparéncia é uma
alternancia entre expansao e contracgao.

A expansao normal verificada nos movimentos pulsateis é
ampliada quando os pseudépodes, para englobar o alimento, e a
energia excitada fluem em direcdo a membrana, empurrando-a
para a frente. A producdo de mais carga ou energia do que é
gasta levara a divisdo celular, que é um dos resultados e uma forma
de descarga desse potencial alto de excitacao.

A acdo inversa, uma contracao, ocorre quando a membrana sofre o
ataque do meio. Se, por exemplo, for cutucada com um alfinete, contrai-
-se. Depois de uma alfinetada apenas, a ameba logo comeca a expandir-
-se como antes. Se acontecerem varios ataques seguidos, torna-se



"cautelosa”, expandindo-se ansiosa e incompletamente. Depois de
uma série de ataques, a ameba permanece em contracdo, permitindo-
-nos dizer, por motivos praticos, que estd "encouracada” e passando
por uma sensacao de ansiedade. Esta se defendendo do meio ambiente
através de uma redugao do seu tamanho, as custas, porém, de menor
motilidade e de um aumento no nivel da pressao interna. Caso os
ataques continuem, a ameba cessara de fabricar energia; o nivel desta,
na realidade, ird diminuindo lentamente, fazendo com que a ameba
chegue a perder sua tonicidade, sua membrana se enrugue, 0 campo
energético diminua e desaparega e que, aos poucos, se encolha e morra.
O autor faz comparacdo com o adoecimento de um ser humano
deprimido ou canceroso (Baker, 1980: 31).

O organismo humano, ndo obstante um nivel infinitamente
superior de complexidade, consiste fundamentalmente nas
mesmas estruturas: o centro, ou sistema nervoso vegetativo; o
protoplasma composto pelo sangue, pelo tecido e pelo liquido
linfatico; pela membrana ou pele e por um campo energético. O
sistema nervoso vegetativo consiste em dois sistemas nervosos
opostos: o parassimpatico e o simpatico. Do ponto de vista do
organismo como um todo, o primeiro produz expansao ou O
"dirigir-se para fora"; e o sequndo é responsavel pelas contragoes.
E interessante observar que, referente a condicées quimicas, o
parassimpdtico é funcionalmente identificado com a alcalinidade,
com os fons anions como o sédio, ao passo que o simpdatico tem
afinidade com a acidez e com os ions cations como 0 potassio.
Pode-se relacionar essas condicdes quimicas como “campos”
promotores de doencas, tais como Ulcera péptica, calcificagbes
das artérias, dos o0ssos, dos ligamentos, entre outras.

Ambos 0s sistemas parassimpatico e simpatico sao compostos
por nervos e ganglios. Os ganglios do primeiro sdo localizados
principalmente no cérebro e na pélvis, e o parassimpatico
expande concretamente os 6rgaos que rodeiam esses ganglios
(6rgaos dos sentidos e genitais) e do ponto de vista da expansao
total. Os ganglios do simpdatico estdao principalmente situados
no abdémen e peito, ao longo das visceras, e expandem
concretamente esses 6rgaos; mas, do ponto de vista do
organismo como um todo, os ganglios simpaticos produzem
contracdes: do peito durante a inspiracao, por exemplo, ou seja,
uma contracao do ponto de vista da totalidade organica.
Encontramos expressos na linguagem popular os efeitos
antitéticos da expansao parassimpatica e da contracao simpatica:
as maos ficam "como pedras de gelo", as pessoas tém
“calafrios” de medo ou ficam "congeladas de tanto desgosto".
Essas frases referem-se a contracdo do simpatico. Por outro lado,
"estourando de entusiasmo", "inundado de orgulho" sédo
expressdes de uma expansao parassimpatica.
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O ser humano estd num estado de expansdo e contracao
continuas, presente em todas as células, em todos os tecidos do
organismo, apesar de mais facilmente observavel no pulso e na
respiracao. A energia é transportada para a superficie e para os
6rgaos especializados através do sangue basicamente, embora flua
sem duvida de modo direto para os tecidos, até certo ponto. O
sistema circulatério tem condicdes de levar a energia rapidamente
para qualquer parte especifica do corpo, por exemplo, para os
musculos, quando o organismo sofre um ataque. A excitagao
decorre do sistema nervoso vegetativo que estabelece a direcdo
do fluxo energético quando abre determinados canais dentro do
corpo e fecha outros. A intensidade da excitacdo, ao lado do
montante de energia, determina a forca da carga ou impulso de
qualguer fluxo em particular. Esse fluxo de energia é vivenciado
como sensacdes e emocdes, e participa da formacao dos
sentimentos e mesmo dos pensamentos. Segundo Mac Dougall,
trata-se de particularidades fisioldgicas e morfolégicas que
diferenciam os individuos e, precisamente, da soma de seus efeitos
sobre a vida mental e afetiva (Navarro, 1995: 11).

Por exemplo, a raiva decorre de um fluxo de energia para os
musculos; o prazer, semelhante a expansao, resulta de um fluxo
energético para a superficie da pele; e a ansiedade acontece se o
fluxo se dirige para dentro, para os 6rgaos internos, causando
necessariamente uma contracdo do organismo. Raiva, prazer e
ansiedade sao trés emocoes basicas. As duas emocoes subsidiarias
sao as aspiracoes ou desejos e a tristeza. No caso da primeira, o
fluxo de energia volta-se fundamentalmente para o peito e
bracos, como também para a pélvis e para a boca, determinando
o voltar-se para fora em busca de algo nao presente, mas
desejado. No caso da tristeza, que é uma reacao frente a perdas,
o desejo nao tem perspectiva de ser satisfeito, e o organismo
simplesmente se contrai. O escoamento de energia para fora de
certa regido do corpo resulta numa fraqueza conhecida como
anorgonia. Ou, entdo, a energia pode permanecer naquela regido,
e 0 organismo contrai-se no nivel do sistema muscular. A couraca
é formada com a estase energética, ou seja, pela paralisia dessa
energia contida na contracdo muscular e que ndo pode fluir pelo
corpo ou ser descarregada. Quando é uma resposta tempordaria
de autopreservacdo enderecada ao meio ambiente, e
abandonada quando desaparece a situacao que a suscitou, nao
se torna patolégica. E, quanto aos sentimentos de tristeza, deve
ser distinguida da emocao secundaria da depressao, pois esta,
devido ao 6dio voltado para o préprio organismo como
autoagressao, resulta em um processo de encouragamento,
reacao defensiva que mantém uma contracdo sem descarga
neurovegetativa ou muscular, estabelecendo-se cronicamente,
transformando-se em manifestacdo neurdtica.



Esclarecemos, agora, o conceito de temperamento que deve
estar ligado ao de constituicdo, isto é, as bases congénitas do
individuo.

Segundo Navarro (1995: 11) "o temperamento, que difere do
carater, inicia-se na vida embrionaria até o periodo neonatal, fase
esta que termina com o desmame". Nesse periodo, o recém-nascido
apresenta uma reatividade (motilidade) mais do que uma
intencionalidade (mobilidade). O desmame implica o comeco do
funcionamento da neuromuscularidade, inaugurando nova fase,
aquela que promoverd a formacdo da caracterialidade e,
posteriormente, o carater propriamente.

Se a atividade neuromuscular for precocemente estimulada em
uma crianca, determinando a persisténcia de elementos psicoldgicos
insatisfeitos, formara "residuos"” que estigmatizarao seu
comportamento. Tais "residuos" terdo uma importancia emotiva
muito marcante e determinam uma imaturidade psicoafetiva.
Segundo o autor, para se ter um carater é necessario ter um "eu"
e a formacao do "eu" comeca no periodo fetal e se completa no
periodo neonatal. Isso se verifica na condicao psicética, em que é
oportuno falar de "fixacoes" embriondrias, fetais ou neonatais,
isto é, ligadas ao temperamento.

A experiéncia a qual pretendo relatar parece situar-se durante
a formacao do feto, ainda anterior a funcionalidade do aparelho
muscular e da formacdo do ego consciente, como descreve Freud:

0 ego é no seu sentido primeiro um ego corporal e a sua conexao com
o aparelho muscular influenciara este aparelho ora criando, ora
reduzindo a tensdo. (...) quando as repressdes cederem, os sintomas
nervosos emergirao (Freud apud Boyesen in Boadella, 1997: 45).

Toda repressdo envolve um padrao de contracdo muscular que,
com o passar do tempo, se torna cronico e inconsciente. Esses
padroes manifestam-se mediante posturas, comportamentos,
pensamentos, sentimentos e em nossas patologias, refletindo a
nossa histéria (Lidell, 1998: 165). Assim, a experiéncia de vida
modela, conjuntamente, a personalidade e a estrutura corporal, e
também as defesas, ou couracas como Reich descreveu. Para Jung,
encontramo-nos diante de complexos atualizados que se
apresentam por meio de imagens e nos sintomas. Mas onde isso
tudo comeca?

A experiéncia nos fez retroceder aos niveis anteriores a formacao
da pele ou da "superficie do corpo". Estaremos pensando em
constituicao celular e em trocas celulares.
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A clinica e o aparecimento de imagens primarias da fase
intrauterina

Relato de um caso clinico: paciente que chamarei de R.,
masculino, 38 anos. Atendi-o numa abordagem terapéutica que
retne trabalho corporal (vegetoterapia) e trabalho analitico de base
junguiana (simbolico), proposto ao paciente e iniciado ap6s
apresentacao de imagens, sonhos e fantasias.

Historia pessoal: a mae sé teve filhos homens e sempre desejou
ter uma menina. Engravida e nasce, entdo, uma menina, mas esta
nao sobrevive. A mae, de luto e em depressao profunda, s6 tem
vontade de morrer. Diante dessa condicdo emocional duradoura,
o0 marido insiste que tenham outro bebé. A mae engravida
novamente, mas passa toda a gravidez deprimida e chorando, em
luto pela filha perdida.

Com o nascimento do paciente se da a impossibilidade de a
mae dedicar-se aos seus cuidados. Nao pudemos confirmar se houve
diagnostico de psicose puerperal. O paciente, entdo, é afastado
da familia nuclear, passando a viver com os avés maternos em
outra cidade. Tem uma étima relacdo com os avés e lembrancas
de excelente maternagem. Volta para o seio da familia nuclear,
passando ao convivio dos pais e irmaos. Lembra-se de acessos de
raiva quando os irmdos "brincavam” que ele fora encontrado na
lata do lixo. Todos se recusam a falar sobre o periodo em que
ficou longe da familia nuclear (ao que Ihe parece, durante os seus
primeiros cinco anos de vida, mas essa é uma situacdo obscura e
obnubilada para o paciente).

Queixa principal do paciente: profunda depressao. Sentimentos
de angustia e tristeza. Relata que nao consegue parar de chorar
e s6 tem vontade de morrer. A época que procurou a andlise,
estava casado, tinha uma menininha de 4 anos e o casal estava
na segunda gravidez. Discutimos a necessidade do uso de
medicacdo por causa de seu estado de intenso sofrimento.
Mantinha o seu trabalho e sustentava a familia. Na duvida se
aceitaria ou nao alguma medicacao, respeitamos a sua escolha e,
sem o uso dela, acordamos quanto a observacdo continuada de
sua capacidade em suportar dor e tristeza enquanto inicidvamos
o trabalho corporal/analitico.

Trabalho com imagens
Imagem 1: "minha dor é constitutiva" (sic).

Essa imagem por si s6 me fez pensar em trabalhar com base na
hipotese de, sendo "constitutiva" uma referéncia para um locus de
origem tanto filogenética quanto ontogenética, se nao estariamos
diante de uma imagem simbdlica para uma experiéncia intrauterina.



Primeiro acting da vegetoterapia: o trabalho com a
vegetoterapia sempre se inicia com uma massagem terapéutica
com o intuito de promover relaxamento e dar "continente" ao
que se seguira durante o acting. Este consiste na posicao em concha
das maos do terapeuta sobre os ouvidos do paciente por tempo
minimo predeterminado e considerado suficiente para atingir certos
objetivos. Esse acting sera repetido por algumas sessdes. O objetivo,
por meio desse toque gentil e suave, é o de conduzir o paciente
para uma postura corporal que atualize estados emocionais,
experiéncias ou memdérias da condicdo da vida intrauterina,
permitindo revivé-las e ressignifica-las. Passa-se ao segundo acting,
o do segmento ocular, apenas quando os objetivos do primeiro
acting foram alcancados, e isso se reconhece pela mudanca no
estado anteriormente experimentado: as vezes, desconfortavel para
um estado de prazer e bem-estar genuino acompanhado de
imagens simbdlicas correspondentes.

Imagem 2: estd em posicao fetal e recebe muitos chutes, é
violentamente agredido e apenas contrai-se todo, fechando-se
sobre si mesmo para se defender.

A imagem pode estar representando uma possibilidade de, na
fase intrauterina, ter vivenciado algo como agressao e ataque
corporal. Relacionamos essas imagens as experiéncias, em nivel
‘celular, com a "inundacao" de ions nas células em periodo
constitutivo, ou seja, em periodo de formacdo embriolégica e
neuropsiquica. Essa imagem e o estado emocional correspondente
seriam compativeis com o estado de depressao da mae durante a
gestacdo do paciente. Ha possibilidade de o liquido amnidtico ser
"experimentado"” como extremamente amargo, também
compativel com a depressao da mae, tornando possivelmente esse
“terreno” ou campo, inundado de "sabor" amargo.

Seguindo as descricdes apontadas por Navarro fundamentado
em diferentes fontes, embora ja no terceiro més de vida intrauterina
"exista um eu fetal, como estudos recentes evidenciam, nao
podemos, contudo, defini-lo nos mesmos termos com os quais
definimos o eu pés-natal" . E 6bvio que o eu fetal tem certos limites,
que sdo os limites da sensorialidade potencial, que comeca a
aparecer precisamente no terceiro més de vida.

Foi demonstrado através de pesquisas neuropsicolégicas que ha um eu
fetal no terceiro més de vida intrauterina, que tem a capacidade de
"ouvir", de "ver" e de "cheirar”. Se o ventre de uma mulher gravida for
brusca ou intensamente iluminado, o feto bate as palpebras, isto &,
sente-se solicitado e intensifica sua motilidade intrauterina. As
experiéncias do ouvido eletrénico de Tomatis confirmam que o feto
possui uma "audicao”. No que se refere ao nariz, que é a ponte com a
boca, é claro como o liquido amniético penetra nas narinas,

129



130

Cadernos Junguianos

transportando tudo que foi absorvido pela mae. Algumas experiéncias
demonstraram que subministrando a mae certas substancias de odor
particular, por ocasido do nascimento o recém-nascido reage sentindo
esse odor, manifestando repulsa ou prazer. Além disso, ficou provado que
ha uma funcao "visual", pois, a partir do quinto més, o feto sonha. O
sonho esté ligado a fungao "visual", mas nao a visdo: por funcao "visual"
se deve entender de fato aquela particularidade do epitélio de poder
diferenciar-se em células especiais e especificas, que determinarao depois
os varios sentidos. Na histologia embriolégica, a retina, que é derivada do
tecido cerebral, nao é mais do que um epitélio diferenciado: praticamente
é 0 nosso cérebro exterior como lugar de recepcao de imagens; assim
como nosso tato é, também, nosso cérebro exterior. Em outros termos,
todos os 6rgaos sensoriais nascem do folheto embriondrio do ectoderma,
0 mesmo a partir do qual se forma o cérebro (Navarro, 1995: 15).

Ficaria, entdo, a pergunta que poderia gerar confusdes: com o
gue sonhariam os bebés, nao havendo impressdes externas na retina
necessarias a formacao de imagens? Mesmo que nao saibamos
com o que sonham os bebés e mantendo-nos a ideia de que nao
haveria formacao de imagens antes do contato visual com o mundo
exterior, poderia haver, precocemente, ativacao das funcoes visuais.

Apés algumas sessdes de vegetoterapia com o paciente,
especificamente as do primeiro acting, novas imagens foram
surgindo. A imagem seguinte foi obtida fora da sesséo e ele a
trouxe para a analise com sentimentos de medo e culpa.

Imagem 3: esta chutando a barriga da sua mulher, gravida.

Neste momento eu lhe faco uma pergunta que foi crucial para
a mudanca de seu estado emocional. Houve, também, um
reconhecimento de que estava sendo compreendido: "Vocé chuta
de dentro para fora ou de fora para dentro?"

Posteriormente a essas sessdes, houve disposi¢do ainda maior para
o trabalho corporal/analitico, e o paciente trouxe os seguintes sonhos:

Sonho 1: encontra-se em posicao fetal no colo da analista.
Eu o amamento.

Nessa sessdo, o paciente fala do desejo de regresso ao Utero
materno. Trabalhamos, entdo, ndo a condicdo de regressdao ao
utero, no qual "ele ja estava" simbolicamente, mas a possibilidade
de viver uma separacdo, necessaria e ndo traumatica. As condicoes
de sobrevivéncia intrauterina na dor e a separacdo traumatica
parecem ter sido revividas e ressignificadas. A compreensao de que
aquela dor insuportavel, até entdo compartilhada com a mae, era

"a dor dela, do luto vivido por ela, e que nao tinha o mesmo

significado psicolégico, de perda e luto de um ente querido, para
ele. A experiéncia dolorosa do paciente parece ser "constitutiva"
em funcao da dor e sofrimentos fisico e psiquico da mae,



compartilhados em um sistema fechado, entre o seu sistema
biopsiquico relativamente diferenciado, contido nesse "terreno"
ou campo relacional que é o Utero materno.

Buscamos, entdo, autores como Spitz, para pensar niveis mais
primarios anteriormente j& descritos. Esse autor procurou
demonstrar que no mundo do recém-nascido nao existe objeto,
nem relacdo objetal. Denominou esse primeiro estagio pré-objetal
ou nado objetal, coincidindo mais ou menos com o estagio de
narcisismo primario. Hartmann refere-se a esse estagio como fase
indiferenciada entre ego e id, consciente e inconsciente da
personalidade indiferenciada do recém-nascido, que mais tarde se
separardo um do outro. O conceito de Spitz de nao diferenciagao
inclui os postulados de Hartmann, "mas inclui também descricdo e
aspectos ndo psicanaliticos observaveis, como 0s aspectos
neuromuscular, fisioldgico, comportamental, dos quais sao
exemplos a percepgao e a acao" (Spitz, 1996: 27).

Hartmann fala de fases indiferenciadas onde ndo ha distincao
clara entre psique e soma, entre dentro e fora, entre pulsao e objeto,
entre "eu" e "nao eu", e nem mesmo entre diferentes regides do
corpo. Spitz prefere falar em estagio de nao diferenciacdo

porque a percepcao, a atividade e o funcionamento do recém-nascido
estao insuficientemente organizados em unidades, exceto, até certo
ponto, em dareas que sao indispensaveis a sobrevivéncia, tais como
metabolismo e consumo alimentar, circulagdo, fungao respiratéria etc.
Neste estagio o recém-nascido nao consegue distinguir uma (...) coisa
(externa) de seu proprio corpo e nao experimenta o meio que o cerca
como sendo separado dele mesmo (Spitz, 1996: 27).

Com Spitz estariamos pensando em experiéncias apés o
nascimento avancando com ele até aqui, quando considera, também,
bases biolégicas como a neuromuscular, enquanto "aspectos nao
psicanaliticos observaveis", descritos em sua concepgao.

O paciente ao qual me refiro foi um marco em minha clinica e
parece confirmar que o bebé, antes mesmo do nascimento, é um
sistema Unico, registra e j4 mantém separados certos aspectos de
sua experiéncia. Encontramos, entre autores junguianos,
importantes contribuicdes para a compreensao do desenvolvimento
do bebé e suas experiéncias arcaicas como o conceito de Self
corporal de Erich Neumann, e dos conceitos de Self primario e do
par integrados-deintegrados do Self de Michael Fordham. Assim
Neumann se refere a constituicdo da relacao primal mae-bebé:
"Na fase embriondria, a regulacao da totalidade do organismo da
crianca, que designamos pelo simbolo do Self corporal, ainda esta
como que abarcado pelo Self da mae" (Neumann, 1995a: 11).
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Jung, partindo da proposicdo de que todo individuo, ao herdar
um aparato biolégico, herdaria também um aparato psicolégico.
Com isso, desde os primérdios, somos potencialmente capazes e
orientados para a formagao do organismo como um todo, seja no
campo biolégico, seja na organizacao de uma psique. Jung concebe
a nocao de arquétipo como psicoide, advindo de um inconsciente
também psicoide, que encerra a expressdo somatopsiquica.
Igualmente Reich concebe essa heranga como uma unidade
funcional que constituird todo ser humano. A psique, para Jung, é
uma totalidade contendo os arquétipos, sendo o Self, a origem,
base ou protétipo, herdado para essa finalidade: a realizacdo do
homem inteiro pelo principium individuationis.

Encontramos em Erich Neumann a denominacao de Self
corporal, um protétipo de um eu primario do bebé e locus de
inscricdo de experiéncias, mas descrito por ele numa condicao
indistinta do Self da mae. Ou seja, o Self corporal do bebé é idéntico
ao Self da mae. Esse autor propde uma comparacao e amplificagao
por meio de mitos cosmogbnicos para a experiéncia intrauterina.
Descreve o uréboro como metéfora para a relacdo mae-bebé nessa
fase intrauterina da seguinte forma:

Enguanto flutuava apenas como germe de ego no ventre do uréboro,
0 ego participava da perfeicao paradisiaca deste. Esta autarquia domina
por completo, onde a existéncia inconsciente se combina com a auséncia
de sofrimento. Aqui, tudo aflui por si mesmo e nao ha necessidade da
minima atividade pessoal, de uma reagao instintiva e muito menos da
consciéncia reguladora de um ego. O préprio ser e 0 mundo circundante
- nesse caso, o corpo da mae - existem numa participation mystique,
que jamais poderéa ser conseguida na relacdo com o mundo exterior. E
compreensivel que esse estado de auséncia de ego que nenhuma reacao
de prazer-dor interrompe seja experimentado pela consciéncia egoica
ulterior como uma das formas mais perfeitas da autarquia, da
autossuficiéncia completa (Neumann, 1995b: 43).

A nossa experiéncia com o paciente difere dessa visao de Neumann,
pois parece nos colocar-diante de uma relagdo mae-bebé numa nao
distincao relativa. Condicao profundamente distante da ideia de um
estado uroboérico paradisiaco como descrito por Neumann.

O bebé nao é apenas passivo e receptivo como idealizou
Neumann, mas tem uma forca determinante para o automorfismo,
um principium individuationis, que sofre como um eu a parte do
Self da mae desde os primérdios de sua vida biopsicolégica na busca
por sua proépria individuagdo. Antes de pensar a condicao mae-bebé
como num urdéboro em participation mystique indiscriminada e
compreender o Utero como um paraiso, 0 bebé ja é, ele proprio,
um Self total. Designado, primariamente, como Self corporal.



Ao invés de o bebé ser compreendido com total auséncia de reagdes
de dor e prazer, podemos observar o quanto ele tem inscrito aspectos
do sistema da mae e dele compartilhapor meio de trocas na fase
intrauterina. E que, desde os primdérdios da vida, nos pareceu manter-
-se separado, com um Self préprio, fundador das futuras experiéncias
com possibilidades de atualizacao de estados emocionais, e experiéncias
psicolégicas posteriormente significadas como dor e prazer.

Michael Fordham pensard um Self primario que precede o ego
na infancia. Do Self emergird um deintegrado, inicialmente tal
como "“ilhotas de consciéncia", a formar um ego. De sucessivas
integracoes e deintegracdes surgiriam os diferentes complexos,
sendo o complexo do ego o deintegrado mais importante do Self.
O futuro advento de um ego primario, discriminado a partir das
relacdes com o Self da mae, estabelecerd um eixo ego-Self.

O paciente, agora adulto e apropriado de seu ego-consciente,
teria a possibilidade de fazer uma separacdo da mae, atualizada,
ressignificada e sem trauma. A fase seguinte do desenvolvimento
biopsiquico é o da maturidade neuromuscular, por meio de novas
separacoes, necessdrias e adequadas a fase de maturacao
neuromuscular e do desenvolvimento psicoafetivo correspondente.
Encerrando, como pensa Reich, a fase temperamental, de motilidade,
reativa, e dando inicio a uma fase de mobilidade com a maturacdo
neuromuscular da fase oral, comecando com a amamentacao. Nessa
fase e na do desmame apareceram as lembrancas da boa
maternagem dos avés, da amamentacao, outros cuidados e afetos
reconhecidamente recebidos. Apds essas experiéncias, o paciente
nao apresentava mais tristeza e choro. Nao foi necessario o uso de
medicacdo durante esse momento do processo que transcorreu por
cerca de alguns meses. O paciente estava, agora, de posse de seus
desejos e motivado por sua curiosidade e interesse, promovidos por
energia liberada, buscou novas propostas de realizacao profissional,
sentindo-se com maior liberdade e independéncia em direcdo ao
mundo, superado o estado de depressao.

Sonho 2: dois exércitos inimigos e dois generais em luta corporal.
Caem ambos no mar e, depois de longo tempo, ressurgem fundidos
numa sé pessoa.

O paciente, que até aqui foi identificado apenas como R, poderia
ganhar novo nome, Renato, simbolizando um renascimento,
"aquele que é nascido de novo". Resumidamente, foi necessario e
também possivel pelo processo da vegetoterapia e da leitura
simbdlica, discriminar a dor da mae da sua prépria dor para separar-
-se dela. E, separado da mae de forma construtiva, estruturante e
organizadora, ele pdde reunir seus dois exércitos: o ego e o Self,
fundindo suas forcas simbolizadas no sonho pela coniunctio
oppositorum. Manteve em analise um didlogo continuado,
restaurando a integracdo do eixo ego-Self.
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Pensamos, também, a condicdo de luto da mae como uma luta
entre o Self corporal do paciente, protétipo do ego a se formar,
com o Self da sua mae. Confronto entre dois Self(s) em luta pelos
seus proprios processos de individuacdo. Um deles ocorrendo na
elaboracdo da perda vivenciada no préprio corpo, dela, mae. E o
do paciente, lutando pela propria vida. Posteriormente, outros
sonhos e longo trabalho dialdégico, em permanente circum-
-ambulatio em torno das imagens de opostos, diferentes contetdos
simbdlicos e novas integracdes foram se dando. Esse processo,
organizado pelo principium individuationis e presente
precocemente, é sustentado inicialmente pelo Self corporal,
relativamente distinto, que precisara reunir-se como uma
totalidade. O eixo ego-Self parece o resultado do movimento de
voltar-se sobre si mesmo como uma totalidade.

De uma forma que surpreendeu a nés dois, analista e analisando,
a depressao havia cessado e ndo mais se apresentou. Pareceu-nos
confirmar que aquela dor sentida encontrou descarga e lugar, além
da compreensao de que o luto, com dor e significado de perda,
nao era dele. Estava agora livre, sentia-se agradecido pelo processo
vivenciado ali comigo e por sua superacao. Vibrava como nunca,
sentia-se inundado de prazer pela vida. Sentia-se disponivel
emocionalmente e aguardava com alegria a chegada do seu filho.

Referéncias Bibliograficas
ANZIEU, Didier (1989). O Eu-Pele. Sao Paulo: Editora Casa do Psicélogo.
BOADELLA, David (1997). Energia e Carater. Sao Paulo: Summus Editorial.

BOECHAT, Walter apud OLIVEIRA, H. e CHAGAS, M. (2008). Corpo Expressivo e
Construgao de Sentidos. Rio de Janeiro: Editoras Mauad X e Bapera.

ELSWORTH, Baker (1980). O Labirinto Humano. Sao Paulo: Summus Editorial.
LIDELL, Lucinda (1998). O Livro das Massagens. Sao Paulo: Editora Manole Ltda.
MINDELL, Arnold (1989). O Corpo Onirico. Sao Paulo: Summus Editorial.
NAVARRO, Federico (1995). Caracterologia Pés-Reichiana. Sao Paulo: Summus Editorial.
NEUMANN, Erich (1995a). A Crianca. Sao Paulo: Editora Cultrix.

_ (1995b). Historia da Origem da Consciéncia. S&o Paulo: Editora Cultrix.
SPITZ, René (1996). O Primeiro Ano de Vida. Sao Paulo: Editora Martins Fontes.



Cadernos Junguianos | n° 6, 2010 | 135-153

Desenvolvimento de Identidade na
Adolescéncia: uma analise do livro (larissa
na perspectiva da psicologia analitica

Simone Rodrigues Neves*

Sinopse: Este artigo analisa a obra literaria Clarissa, de Erico Verissimo, e enfatiza
o desenvolvimento de identidade da protagonista. Buscou-se tecer aproximacdes
entre as expressoes da psique feminina adolescente manifestas no romance com as
contribuicdes da psicologia analitica. Discute sobre as angustias, sonhos e fantasias
vivenciadas nessa fase da vida, advindos do rompimento do estado paradisiaco da
inconsciéncia e a necessidade de elaboracao de lutos e sacrificios como parte da
aquisicdo da identidade adulta. Durante a adolescéncia ocorre uma diferenciacdo
do ego; dessa forma, a relagdo com o outro faz-se imprescindivel para o caminho do
encontro consigo. Nessas relacdes interpessoais os arquétipos da persona, sombra e
anima/animus sio acionados para estruturacio da personalidade.

Palavras-chave: adolescéncia, desenvolvimento de identidade, individuacio, anima/animus.

Resumen: Este articulo analiza la obra literaria Clarissa, de Erico Verissimo, y enfatiza
el desarrollo de la identidad de la protagonista. Se ha buscado tejer aproximaciones
entre las expresiones de |a psique femenina adolescente manifiestas en el romance con las
contribuciones de la psicologia analitica. Discute sobre las angustias, suefos y fantasias
vividas en esta fase de la vida, advenidos del rompimiento del estado paradisiaco de la
inconsciencia y la necesidad de elaboracion de lutos y sacrificios como parte de la
adquisicion de la identidad adulta. Durante la adolescencia ocurre una diferenciacion
del ego; de esta forma, la relacion con el otro se hace imprescindible para el camino del
encuentro consigo mismo. En estas relaciones interpersonales los arquetipos de la persona,
sombra y anima/animus son accionados por la estructuracion de la personalidad.

Palabras clave: adolescencia, desarrollo de identidad, individuacion, anima/animus.

Abstract: This article analyzes the literature work Clarissa written by Erico Verissimo
and emphatizes the development of the protagonist identity. The intent is to make
relations between the expressions of the feminine adolescent psyche manifested in
the romance with the contributions of analytical psychology. In this article it is
discussed the anxieties, dreams and fantasies experienced in this period of life, due to
the disruption of the paradisiacal state of unconsciousness and the necessity to
elaborate grief and sacrifices as part of the acquisition of adult identity. During
adolescence, it occurs a differentiation of the ego, thus, the relationship with the
other is extremely important to the path that leads to self-knowledge. In these
interpersonal relationships, the persona archetypes, shadow and anima/animus, are
activated to the structuring of the personality.

Key words: adolescence, identity development, individuation, anima/animus.
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A roda do mundo, o poderoso tear do tempo, as Irmas Destino e a roda
do nascimento e morte sdo simbolos que exprimem a tristeza que
domina a vida do ego adolescente.

- Erich Neumann

nalisar uma obra de arte é sempre um grande desafio para

quem o propde. A obra é sempre maior do que a nossa
percepgao consegue alcancar. A tentativa de interpretacao esbarra
na limitacdo do olhar do observador. Por outro lado é também uma
possibilidade de ampliacdo de visdo, na medida em que favorece
uma aproximacao através do didlogo com o contetdo manifesto.

Clarissa ¢ um romance que li durante a adolescéncia que me
encantou e muitas outras adolescentes de geracoes diversas. Esse
livro foi o primeiro romance de Erico Verissimo, considerado por
muitos criticos como a mais simples e poética das suas publicacoes.
O proprio autor veio a classificd-lo como uma colecdo de aquarelas
e poemetos em prosa em torno da vida cotidiana. Posteriormente,
o seu estilo tornou-se mais elaborado e mais critico. Clarissa,
porém, é uma obra significativa, na medida em que apresenta
um estilo de linguagem poética e rico na descricdo psicolégica.
Nele sao valorizados temas como amor, vida, morte, tempo,
marcas que acompanhardo os romances de Erico por toda a sua
vida. A prépria personagem Clarissa retornara em mais trés obras:
Musica ao Longe, Um Lugar ao Sol e Saga, em outros momentos
de sua vida, ja adulta e com outra visdo de mundo. Clarissa &,
portanto, um ponto de partida, o inicio de uma trajetéria de um
“vir a ser mulher". A valorizacao das figuras femininas é também
uma das marcas do autor; elas sao apresentadas como fortes,
complexas e desafiadoras. Mas Clarissa é simplesmente uma
menina, prestes a se tornar mulher, leve, bela e fugaz como "um
raio de sol", dai a sua riqueza e profundidade. Ela representa a
manifestacdo de vida em um ambiente povoado por adultos, em
sua maioria frustrados, mediante as existéncias mediocres, e lhes
oferece a possibilidade de sonhar.

Do ponto de vista fenomenolégico, a histéria permite ao adulto
uma aproximacao compreensiva da experiéncia de adolescer. A
descricdo fotografica minuciosa do romance possibilita que as
imagens sejam visualizadas em toda a riqueza de detalhes, como
uma pintura em tela, e o envolvimento com o universo apresentado
torna-se inevitavel.

O texto espelha a alma das personagens, expressa de maneira
sutil as suas fantasias, sonhos, alegrias, frustracoes e medos mais
profundos. O leitor tem a possibilidade de ver o mundo através
das lentes das personagens e em especial da protagonista. A escolha
de uma protagonista mulher e adolescente é um aspecto inusitado,
nao visto em outras obras significativas da literatura brasileira



lancadas na época. A realidade se mostra pelo olhar fantasioso,
ingénuo e ao mesmo tempo desejoso de uma jovem menina. Esta
caracteristica permite uma aproximacao do leitor adulto com o
universo juvenil, distanciado na maioria das vezes em virtude da
locomocao do tempo cronolégico e psiquico.

O desenvolvimento de uma psique feminina é apresentada de
maneira delicada e com profundidade, e em alguns momentos
deparamo-nos com aspectos da personagem gue a mesma ainda
nao teve consciéncia.

Descricao da obra

Clarissa situa-se no inicio da década de 1930. Retrata um ano
da vida de uma adolescente de origem rural, que vai morar na
pensao da tia, na cidade de Porto Alegre, com o objetivo de estudar.
Em contato com a nova realidade, a garota descobre a vida aos
poucos, oscilando em momentos de alegria e deslumbramento e
em outros de frustracdes e descontentamentos.

No ambiente da pensao esbarra em diversas personagens que
transitam e povoam o cendrio psiquico do romance.

O enredo é alimentado por contrastes, polaridades que em certas
situagdes se aproximam e em outras se repelem. Na vizinhanca da
pensdo, de um lado, reside uma familia rica, onde moram criancas
felizes e rosadas; do outro vive Tonico, uma crianca mutilada, que
perdeu as pernas num acidente de bonde, filho de uma vitva.
Tonico sonha em marchar com exércitos. Fragil, acaba morrendo.
A vitalidade evidente de Clarissa é ainda contrastada pela apatia e
descrenca de Amaro, um héspede da penséo.

Clarissa ainda contara com a amiga Dudu, menina "desfrutavel"
na opinido da tia, que a visita com frequéncia, seduzindo-a para
conhecer os prazeres da vida além dos muros da pensao.

E uma menina alegre, sonhadora, ingénua e curiosa. A sua
presenca enche de vida a pensdo e os seus moradores. Desejosa de
conhecer o mundo a sua volta, em determinados momentos nao
cabe dentro de si, tem vontade de sair cantando, dancando. Em
outros, é invadida por uma tristeza profunda diante do confronto
com o novo mundo que se manifestava a seu redor.

O romance traca um perfil psicolégico da adolescente e enfatiza
a sua iniciacdo a vida adulta. A jovem depara-se com uma realidade
gue se revela em toda a sua crueza. No entanto, ela insiste em
sonhar com o dia em que se tornard uma moca respeitada pela
sociedade, em que se encontrard com o "principe encantado” e
retornard a Jacarecanga, sua terra natal.
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Identidade e individuacao

O conceito do processo de individuacao é uma das grandes
contribuicées de Jung para a compreensao do desenvolvimento
da personalidade. Tal termo é considerado central na psicologia
analitica e esta entrelacado a outros conceitos fundamentais da
abordagem, tais como Self, ego e arquétipo. A individuacao pode
ser caracterizada como um processo de integracao das partes
conscientes e inconscientes da personalidade, rumo a totalidade
psiquica. "Uso o termo 'individuacao' no sentido do processo que
gera um 'in-dividum' psicolégico, ou seja, uma unidade indivisivel,
todo" (Jung, 2002: 269).

A individuacdo é uma tendéncia natural de desenvolvimento
psiquico, direcionada pelo Self, centro unificador da personalidade.
Individuar também relaciona-se ao processo da diferenciacéo de
elementos de um todo. E o processo pelo qual seres individuais
sao formados e diferenciados; em particular, é o desenvolvimento
do individuo psicolégico como um ser distinto da psicologia coletiva
geral. Individuacdo, portanto, é um processo de diferenciacao,
tendo por meta o desenvolvimento da personalidade individual.

Neste sentido o ser individual distingue-se do coletivo. A
individualidade se configura pela integracdo dos aspectos
inconscientes e arquetipicos com a consciéncia e’ 0s aspectos
apreendidos no contexto social. Jung salientou que tal processo
tornar-se-a evidente a partir da sequnda metade da vida do
homem, porém, se considerarmos o desenvolvimento como ciclico,
autores como Neumann e Fordham enfatizaram as fases da infancia
e juventude como primordiais a individuacao do ser. Tal fenébmeno
depende da formacdo e desenvolvimento do ego e,
consequentemente, do fortalecimento da identidade pessoal.

A aquisicao da identidade esta relacionada a um processo de
identificacdes no qual a pessoa repudia alguns modelos e absorve
outros. O processo intensifica-se na adolescéncia, quando o
individuo reconhece a si mesmo com passado e futuro. O
adolescente busca a sua identidade sexual, ocupacional e ideologica.

Para a psicologia de forma geral, a adolescéncia é uma fase de
transicao e € um momento privilegiado de elaboracdo de uma
identidade propria. Para Erikson:

Eu denominei a maior crise da adolescéncia como sendo a crise da
identidade. Ela ocorre naquela fase da vida em que cada jovem deve
estabelecer, para si mesmo, certas perspectivas centrais e certa direcdo,
alguma unidade de.trabalho além dos vestigios de sua infancia e das
esperangas da sua antecipada idade adulta. O jovem deve descobrir
alguma semelhanca significativa entre o que ele vé em si mesmo e
entre o que sua consciéncia afiada lhe diz que os outros julgam e
esperam que ele seja (Erik Erikson, 1962: 14).
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Muitas das fantasias e questionamentos de Clarissa perpassam
pela sua autodefinicdo que necessita dos olhares "alheios", da
percepcao dos outros sobre si mesma. No segundo capitulo, Clarissa
incomoda-se com o descaso aparente de Amaro em relacdo a ela.
"Nem ao menos um cumprimento especial para ela. Igualada com
a mulata Belmira. Desaforo, ja esta ficando moca e merece mais
atencao" (Verissimo, 1983: 6). Clarissa incomoda-se pelo jeito de
ser de Amaro, mas deseja por ele ser vista. Lamenta o descaso, o
nao reconhecimento da sua presenca. Nao é mais uma crianca,
ocupa um papel diferente, ja é quase moca, merece ser tratada
de maneira especial, e Amaro parece ignoré-la. Ser igualada a
Belmira, empregada doméstica e negra, é ser reduzida. Aqui 0s
valores da sociedade j& estdao bem introjetados na personagem,
que ja classifica a si e aos outros pela raca, sexo, faixa etéria e
ocupacao profissional.

Durante a adolescéncia, o individuo estara definindo, de uma
maneira mais explicita, o que ele é, por seus comportamentos,
atitudes e mesmo 0s seus valores pessoais.

O desenvolvimento da identidade esta ainda relacionado a um
processo de identificagdes no qual a pessoa repudia alguns modelos
e absorve outros. Jung (1991) afirma que a identificacdo implica
um alheamento do sujeito de si mesmo em favor de um objeto
que ele assume para si. Na adolescéncia tal processo torna-se
necessario a evolucdo da propria individualidade, pois esse ¢ um
momento de "travessia", no qual a experimentacdo de novos
modelos é importante para a estruturacao da persona.

As descricdes das experiéncias de Clarissa relatadas no livro,
em sua maioria, relacionam-se ao plano da fantasia. Essa é a
principal marca da obra, em que a realidade do cotidiano
concreto de Clarissa mistura-se aos seus sonhos e imaginacao, a
medida que busca compreender e integrar o mundo ao redor
com seu universo psiquico.

Clarissa vai andando aérea, sem esforco, leve, como se tivesse asas. As
abas do chapéu bamboleiam, moles, pdéem-lhe no rosto iluminado
uma sombra mansa que lhe vai até o meio do nariz, dividindo-lhe o
rosto em duas zonas distintas. Dentro da zona sombria os olhos fulgem.
Dentro da zona luminosa os l&bios ainda ficam mais encarnados. Clarissa
nado responde, nao ouve, ndao atende. Anda longe, numa viagem
maravilhosa (Verissimo, 1983: 74).

Para Jung, a imaginacao corresponde a realidade psiquica do
individuo. Ela possibilita a integracdo entre as necessidades do sujeito
e objeto, recria a realidade cotidiana:
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A psique cria a realidade todos os dias. A Unica expressdo que me
ocorre para designar esta atividade é a fantasia (...) Nao ha funcao
psiquica que nao esteja inseparavelmente ligada pela fantasia com as
outras fungdes psiquicas (...) Por isso, a fantasia me parece a expressao
mais clara da atividade especifica da psique (...) A fantasia foi e sempre
serd aquela que lanca a ponte entre as exigéncias inconcilidveis do
sujeito e objeto, da introversao e extroversdo (Jung 1998: § 73).

A fantasia ganha uma dimensao relevante na adolescéncia, pois
ela possibilita ao individuo um refugio diante da realidade em que
se encontra, com tantas transformacoes e perdas inerentes a essa
fase da vida. E ainda por esse processo que o individuo comeca a
planejar o seu futuro e a se projetar em uma identidade adulta
ainda nao vivenciada. Segundo Jung, a fantasia manifesta-se ainda
"como atos preparatérios ou exercicios psiquicos para lidar com
realidades futuras" (Jung, 1998: § 808). Clarissa imagina-se como
uma moca num futuro préximo, usara saltos altos e serd respeitada
e cobicada pelos rapazes, e casarda com o médico da vizinhanca
que se confunde com o principe do conto de fadas que ganhou
no aniversario. Assusta-se ainda diante de uma velha que encontra
na missa, pois a percebe como uma realidade futura inevitavel.
Por meio da fantasia, Clarissa vislumbra os préximos capitulos da
sua existéncia e questiona as préprias crengas infantis:

Mas se Deus quiser o tempo ha de passar, vou ficar moga, ter namorados
de verdade, um noivo. Um dia me caso e ganho um bebé. Numa noite
estrelada, com uma lua enorme - o bebé vem num cestinho de ouro de
uma cegonha. Duma cegonha? Mas serd mesmo que as criangas sao
trazidas pela cegonha? (Verissimo, 1983: 32).

Porém, do lado oposto da juventude florescente de Clarissa,
encontra-se Amaro, um bancario préximo dos quarenta anos, que
se sente frustrado por nédo ter realizado seu grande sonho de
tornar-se um musico profissional. Desenvolve, entdo, uma paixao
platénica por Clarissa, pois ela traz o hdlito da juventude, da
possibilidade de vida que ele ndo chegou a experimentar. Ela
representa a beleza e leveza inatingiveis, os instantes da vida em
que Amaro foi tocado pelo calor do sol, sem conseguir apreendé-
lo. "Muitos instantes luminosos como este ja Ihe passaram diante
dos olhos. Quantas vezes ele estendera os bracos, na va tentativa
de prender um raio de sol"... (Verissimo, 1983: 2).

Amaro, com suas fantasias, vislumbra um projeto de vida nao
realizado, a aproximacdo de Clarissa o coloca diante da sua

‘imobilidade frente & vida, dos sonhos do passado e de um futuro

nao mais possivel de ser alcancado.

~r



Amaro estd petrificado. A insisténcia em voltar ao passado revela
o temor diante de um futuro sombrio que se anuncia. O seu ego
nao teve forcas suficientes para que ele experimentasse as
possibilidades do vir a ser. Fantasiar para ele é a possibilidade de
fuga de uma realidade considerada como hostil que se nega a
enfrentar e transformar. "Lutar... Amaro sentia arrepios. Lutar.
Lutar era ferir e ser ferido. Homens que vencem e sao vencidos"
(Verissimo, 1983: 22).

Saudades do paraiso...

Em meio aos encantamentos que vivencia diante do novo
momento de vida que se abre a sua frente, Clarissa reclama da
escola e das obrigacdes a cumprir, sente-se oprimida pelas cobrancas
da tia e também pela sua nova percepc¢ao da realidade e questiona
a Deus pelas injusticas sociais. Angustia-se diante da realidade que
a cerca; de um lado da rua vive Tonico, uma crianca pobre e
mutilada, e do outro, uma familia tdo rica: "Como é que o Senhor
permite essas coisas, como é?" Questiona ainda as proprias crencas
gue ainda insistem em acompanha-la. Manifesta saudades da familia
na fazenda, das fantasias que a acompanharam durante a infancia.

Lembra-se de quando era crianga e pensava que as nuvens eram
feitas pela fumaca dos cigarros. "Quando a gente é crianca pensa
tanta bobagem*”... (Verissimo, 1983: 12). Distancia-se da crianca
que foi, dos pensamentos infantis. Quando depara-se com o
episddio de adultério entre Ondina e Nestor, é invadida por
sentimentos de medo, culpa e desespero, imagina que serd obrigada
a confessar o que viu para Barata, marido de Ondina, e também
ird presenciar o assassinato do amante pelo marido. Aos poucos
percebe que isso ndo ira acontecer, pois tudo continua como
antes... A amiga Dudu afirma que todos os homens tém amantes.

Mas quase todos os homens tém amantes... Papai terad? (...) A vida tem
segredos terriveis, a vida tem coisas que apavoram mesmo que a gente
nao as compreenda bem claro (...) Clarissa mergulha a cabeca nos
travesseiros e chora, chora porque as coisas mas acontecem nao sé nos
romances mas também na vida... (Verissimo, 1983: 71).

A tia Eufrazina a considera uma "tolinha", mas Clarissa no fundo
sabe que as suas antigas crencas nao se sustentam mais, os
guestionamentos sdo inevitaveis e a sua percepcdo da realidade
aos poucos se transforma. Em determinado momento, quando a
sua ingenuidade é confrontada pela amiga Dudu, que a questiona
sobre o nascimento dos bebés, faz "cara de inocente”, pois nao
queria que a amiga soubesse que ela sabia da verdade, ou pelo
menos julgava saber. "Sabe que essa coisa de cegonha é invencao,
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mas o0 melhor mesmo é ndo pensar nisso." "Serd mesmo que as
criancas sao trazidas pela cegonha? Claro que nao" (Verissimo, 1983:
33). Clarissa oscila entre o desejo de desvendar os segredos do mundo,
mas teme a realidade ao perceber que esta ndo é tao perfeita e
completa como nos romances e contos de fada. Conhecer é ameacador.

Jung (1998) afirma que, nos primeiros anos da vida, existem
apenas ilhas de consciéncia, que sdo contetidos de memorias ainda
isoladas, isto é, o individuo encontra-se em um estado de
indiferenciacdo egoica em relacdo a mae. Nessa fase, ele ainda
permanece mergulhado no universo psiquico dos pais. S6 mais
tarde, quando os contetidos do complexo do eu adquirem energia
propria, é que tem inicio a continuidade da memoéria e o
desenvolvimento da consciencia de si.

Em uma manha de domingo, Clarissa ao se preparar para ir a
missa, contempla a sua imagem diante do espelho, percebe entdo
gue 0s seios crescem e se acusam no relevo do vestido.

Olha abismada... teriam crescido na noite passada? Ou se teriam
desenvolvido através de muito tempo, sem que ela tivesse percebido?
Os seus olhos se agrandam. Clarissa se apalpa, medrosa. Isto esta certo?
Nao sera feio, meu Deus? (Verissimo, 1983: 73).

Segundo Jung, o nascimento psiquico e a diferenciacao sé
ocorrerao na puberdade, com as transformacoes fisioldgicas e as
manifestacdes da sexualidade. A mudanca fisiolégica é
acompanhada por uma revolucdo espiritual, as manifestacoes
corporais acentuam a manifestacdo do eu.

Nessa fase surge no individuo a consciéncia de um estado de
dualidade. Sobre o periodo da juventude, Jung aponta como
caracteristica peculiar aos problemas dessa fase:

(...) um apego mais ou menos claro ao nivel de consciéncia infantil, uma
resisténcia as forcas fatais existentes dentro e fora de nés e que procuram
envolver-nos no mundo. Alguma coisa dentro de nés quer permanecer
como crianca, quer permanecer inconsciente, ou, quando muito,
consciente apenas do seu ego; quer rejeitar tudo o que lhe é estranho,
ou entdo sujeita-lo a sua prépria vontade (Jung, 1998: § 764).

Neumann (1968) caracterizou esse estagio como uma fase em
que ocorre a separacao da representacao dos Pais Primordiais. A
unidade original, intitulada por esse autor como unidade urobdrica,
é rompida e se manifesta pelos sentimentos de medo e de sensacao
de morte, pois 0 ego ainda ndo esta suficientemente estruturado,
fortalecido; dessa forma, a realidade torna-se por demais ameacadora.
Com o nascimento do ego, a situacdo paradisiaca é suprimida.



Edinger afirma que inicialmente a crianca encontra-se em um

estado paradisiaco, de totalidade original, pois o ego latente

encontra-se completamente identificado com o Self. "E um estado
original de perfeicao e completude, responsavel pela nostalgia que
sentimos em relacdo as nossas origens” (Edinger,1972: 42). Isto &,
nas criangas, como nos homens primitivos, o ego identifica-se com
a psique arquetipica e com o mundo exterior, ndo estabelece limites
entre o interior e o exterior.

A adolescéncia traz consigo o sofrimento do rompimento desse
estado paradisiaco. O nascimento do ego traz consigo os conflitos
advindos da aquisicdo da consciéncia. O mito hebraico da expulsao
do paraiso de Adao e Eva ilustra bem esse momento do
desenvolvimento psiquico. Adao e Eva, ao comerem o fruto proibido,
tornam-se conscientes do bem e do mal, a consciéncia é representada
como o pecado original. O nascimento da consciéncia é tido como
um crime, que separa 0 homem de Deus, isto é, 0 ego separa-se do
Self. Adao e Eva, a partir desse momento, sofrerdo ao assumir a
realidade do mundo exterior por meio do trabalho e das dores do
parto. Com o desenvolvimento do ego surge a soliddo, o sofrimento,
abandono. A descoberta de si préprio, a consciéncia, relaciona-se
ao rompimento de um tabu do conhecimento. Esse fato vem
acompanhado de culpa; Adao e Eva nao poderdo continuar nus.

Um outro aspecto desse mito, que se refere aos desafios da
adolescéncia, relaciona-se a tomada de consciéncia de sua nudez.
Segundo Edinger, é nesse momento que a sexualidade e os instintos
tornam-se objetos de vergonha. "A consciéncia, na qualidade de
principio espiritual, criou uma contraparte da fungao animal
instintiva e natural” (Edinger, 1972: 43).

Nessa perspectiva, pode-se inferir que a culpa, o medo e o
desamparo sao caracteristicas marcantes da trajetéria do adolescente.
Ao se libertarem da indiferenciacao, enfrentam o penoso destino
de responsabilidades que os aguardam. Em Clarissa esses sentimentos
sdo vivenciados de forma marcante. A descoberta da realidade do
mundo adulto, como a traicao, a doenca e a injustica social, é duro
demais. Em alguns momentos a vivéncia de luto torna-se inevitavel.

Lutos e sacrificios

No décimo primeiro capitulo do romance, é descrito um sonho
de Clarissa em que ela se vé diante da iminéncia da morte do pai.
No sonho, as imagens dos lugares e das pessoas misturam-se e
Clarissa vé-se diante de um estado de grande confusao, inicialmente
em um campo enorme, semelhante a estancia do pai. O pai passa
na sua frente a cavalo e ela sabe que, do outro lado da coxilha, um
bandido o espera com uma faca para mata-lo. Clarissa tenta gritar,
mas nao consegue, esta imoével. Sente-se aflita. A imagem da mae,
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que costura no alpendre da casa da fazenda, é substituida pela tia
Zina, que faz tricd na sala da pensdo, e nenhuma delas pode fazer
nada pelo seu pai. No sonho, ela percebe ainda Amaro tocando
piano, como "um louco", e estrangulando o papagaio da pensao.
Tonico tem trés pernas, grita, pula e faz caretas, parece um bicho.

Clarissa acorda angustiada, triste, sem compreender o que
ocorre dentro de si. A paisagem interna reflete-se na percepcao
da realidade externa. Naquele dia tudo parece sem graca, os
personagens da pensdo que antes a deixavam encantada tornam-
-se desinteressantes: "Por que serd - pensa Clarissa - que a gente
as vezes amanhece assim triste, olhos pesados, uma vontade
inexplicavel de chorar, de abracar alguém que nos possa passar a
mao de leve pelos cabelos?" ( Verissimo, 1983: 59).

A consciéncia de Clarissa ndo consegue compreender a tristeza
que a envolve quase que de subito, mas a mensagem do
inconsciente manifesta no sonho é clara, a morte de um pai
querido, do outro lado da estrada, estd muito préoxima. Ela sabe
que os ladrbes irdo mata-lo, e, imobilizada pela sua condigao
atual, juntamente com as demais mulheres, ndo pode fazer nada
para reverter esse quadro.

Neumann, em sua obra A Crianga, afirma que a crescente
independéncia do ego, inevitavelmente levard ao surgimento de
conflitos. Mais independéncia significa sempre desamparo. E toda
situacdo de afastamento na crianca em relacdo a sua posicao de
seguranca é vivenciada como soliddo. A morte do pai, principal
figura masculina do sonho, é vivenciada com intensidade, a mae e
as demais mulheres mostram-se imoveis, impassiveis. As outras
figuras masculinas, Tonico e Amaro, enlouguecem. Clarissa esta
prestes a tornar-se 6rfa no sonho e parece ndo ter com quem
contar. Neumann (1968) afirma que, na fase em que a consciéncia
comega a desenvolver autoconsciéncia, 0 ego comeca a discriminar-
-se. Nesse momento, o ego, ainda fragil, percebe manifestacoes
do uréboro maternal, isto é, a inconsciéncia, como tragica e funesta.
Sentimentos de transitoriedade e mortalidade, impoténcia e
isolamento sao associados a inconsciéncia e contrasta com a situacdo
original de contentamento.

Ao referir-se aos ritos de iniciagao nas sociedades primitivas,
Henderson (1977) salienta que 0s jovens vivenciam separacao em
relacdo aos pais, para converterem-se em membros do seu cla.
Na iniciacao, ao ser feita a separacao do seu mundo infantil, o
arquétipo paternal sera prejudicado e o dano terd de tornar-se
benéfico. Para tanto, faz-se necessario um processo de assimilacdo
do grupo. O ritual faz com que o individuo retorne as camadas
profundas da identidade original entre o ego e o Self, forcando-
-0 a experimentar a morte simbdlica, e posteriormente a um novo
nascimento, assumindo um novo papel social em sua comunidade.



Tal processo pode ser relacionado a um sacrificio das imagens
paternais originarias; s6 assim o adolescente podera "renascer”
em uma nova fase. Henderson postula ainda a existéncia de um
arquétipo de iniciacdo capaz de promover a transformacao
psicolégica da juventude moderna.

Um aspecto marcante no sonho de Clarissa é que a morte do pai
seréa realizada por um bandido, que pode ser associado aos aspectos
ameacadores do inconsciente. Alguns aspectos da sombra se fazem
presentes. As figuras masculinas estao sendo aniquiladas, e as imagens
femininas sdo impotentes diante da imposicdo do inconsciente.

Neumann narra a separacao dos Pais do Mundo, quando refere-
-se a divisao entre os opostos da unidade original. Isso é verificado
nos mitos de criacdo. Segundo Gimenez (2009), o desenvolvimento
da "luz" da consciéncia é necessario para que o homem possa se
reconhecer. Para se instalar como centro da consciéncia, o ego
experimenta a separacdo como uma tarefa destrutiva. Equivale
simbolicamente ao assassinato, sacrificio.

Uma das funcdes primordiais da familia é oferecer suporte
necessario para o ego conseguir se desvencilhar do aconchego
primitivo do estado urobdrico. Vale ressaltar que Clarissa, nessa fase
da vida, afasta-se concretamente dos pais, 0 que intensifica a sua
vivéncia de perda dessas figuras parentais, isso é expresso no sonho.

Neumann (1981) afirma que toda adaptacao cultural é uma
adaptacao a um conjunto de demandas internas e externas, que
necessariamente deverdo entrar em conflito com certas tendéncias
individuais. Para o autor, a formacao da personalidade implica uma
adaptacgao a coletividade.

As instancias da personalidade proposta por Jung sdo a persona,
sombra, anima/animus e Self. Elas sdo produzidas pelos processos
de diferenciacdo que ocorrem na primeira metade da vida. Nelas,
as caracteristicas individuais se unem as caracteristicas arquetipicas.

Puer, sombra, anima/animus

Para Jung, a individuagdo, considerada como um movimento
em direcdo a totalidade psiquica, necessita da integracdo de
aspectos conscientes e inconscientes da personalidade. Durante a
adolescéncia, momento em que, como ja foi dito anteriormente,
ocorre uma diferenciacao do ego, a relacdo com o outro torna-se
imprescindivel para o caminho do encontro consigo. Nessas relacoes
interpessoais, os arquétipos da persona, sombra e anima/animus
sdo acionados para a estruturacdo da personalidade.

Na obra Clarissa, o desenvolvimento psiquico da protagonista
constitui-se na sua interacdo com os demais personagens que
compdem o romance. Alguém, porém, que se destaca pela descricao
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psicolégica e por permear o imaginario de Clarissa € Amaro. Ele se
encanta com a juventude de Clarissa, nela encontra os sonhos de
um passado nao realizado que o acompanha.

Amaro é um homem que incomoda Clarissa. Ela gosta de pessoas
alegres, e Amaro é triste, tem "um ar de sofredor, olhos que sempre
estdo olhando para parte nenhuma" (Verissimo, 1983: 3). Ele nao
a trata de maneira especial, como ela julga merecer por estar se
tornando moca. Nao sorri, nao brinca, nao fala... Consigo mesma
comenta: "Tao sombra, tdo quieto que ninguém enxerga ele".

Amaro devaneia, enquanto os outros héspedes conversam e
almocam, recorda-se da sua infancia, quando morava em uma
pequena cidade, mas queria correr o mundo além do seu horizonte.
Sua mae "tinha uns olhos bons e um jeito todo especial de olhar
para os outros. O pai, porém, era severo e 0 convocava a lutar
para sobreviver. Amaro, porém temia a luta, sentia arrepios...".
Lembra-se do palhaco que passou um dia na rua da sua casa, e
gue a mae nao o deixou seguir, por ele ndao ser um moleque.
Lamenta ndo conseguir sobreviver da musica, que é de fato seu
talento maior. Reconhece que tem o "vicio" de sonhar.

Vivia ele dentro do sonho, alheio ao mundo objetivo. Perdia aquilo a
gue os homens praticos chamavam de oportunidade. Cumpria o seu
destino obscuro, de contemplativo. Desta forma, ia ficando para trés,
sem amigos, dinheiro, sem gléria, sem nada - na sombra: uma vida
mais apagada que a do Micefufe, o gato da casa (Verissimo, 1983: 26).

Amaro nao alimenta esperancas em relagdo a mudancas em
sua vida. Chegou a capital ha dez anos cheio de sonhos em escrever
grandes poemas e grandes sinfonias, porém, diante das frustracoes,
encontrou emprego no banco e conformou-se. Segue o seu
caminho, exercendo a profissdo de bancario, esquivando-se das
pessoas e compondo musicas. Apesar de Amaro ter muitos planos,
invencoes, sinfonias, poemas, existe um abismo para chegar as
realizacées. "E Amaro nunca dava esse pulo... Medo? Ou via que
tudo, no fundo, é inutil, que todos os gestos no fim se desfazem
em poeira" (Verissimo, 1983: 65).

A presenca de Clarissa na pensao ressuscita a vida amortecida
de Amaro. Encanta-se ao vé-la, deslumbra-se pela sua leveza e
juventude. "Clarissa é qualquer coisa agreste e pura. Clarissa é
musica e é poesia, menina e moca - olhos abertos para o mistério
da vida, alma que amanhece" (Verissimo, 1983: 75). Ao mesmo
tempo que se encanta pelo movimento de Clarissa, diante dela
sente também o peso da sua imobilidade. Ele é um prisioneiro do
seu préprio mundo. “Olhando Clarissa, que ainda corre e salta no
patio, Amaro sente como nunca o peso de sua imobilidade."



Clarissa faz com que Amaro recorde as frustracdes da sua propria
adolescéncia em que ndo conseguiu envolver-se com nenhuma
mulher, pela sua insensatez em pensar "que a vida estava s6 nos
livros". Agora ja é tarde para voltar. "O milagre da mocidade nao
se repete" (Verissimo, 1983: 75).

A fugacidade da juventude também entristece Amaro. Diante
da beleza de Clarissa, lamenta o seu futuro.

Clarissa! Agora ela é poesia, ingenuidade, ternura, incompreensao,
encantamento... Para ela a vida estd cheia de surpresas e de atracoes
irresistiveis. Mas amanha que vird? Amanha? A dissolucéo, a
deformidade do corpo e do espirito. Hoje - a menina verde, fresca,
risonha. Amanha - a matrona gorda, senhora respeitdvel que sabe em
gue més devemos plantar couves, que nao acredita nessas bobagens
dos poetas, e que nem sequer ha de saber ensinar aos filhos a mentira
bonita dos contos de fadas (Verissimo, 1983: 76).

Jung (2009), ao se referir a psicologia do amanhecer e entardecer
da vida, enfatiza que a vida do jovem estd sob o signo de uma
expansao geral, em vista de uma meta precisa a ser atingida. Adverte,
porém, sobre a atitude de querer persistir inadequadamente em
uma atitude juvenil. A neurose provém da hesitacdo ou do recuo
diante do rumo a seguir. Em outro momento, Jung (1998) afirma
gue o neurdético na idade adulta é alguém que antigamente nao se
libertou da infancia, assim também mostra-se incapaz de renunciar
a juventude. Teme a velhice e, como as perspectivas para o futuro
sao insuportaveis, volta-se desesperadamente para o passado. Assim
encontra-se Amaro, imével, temeroso diante da vida que se apresenta
do outro lado da janela.

O fascinio de Amaro pela juventude representada em Clarissa
pode ser relacionado a uma identificacdéo com o arquétipo do Puer
aeternus, que caracteriza o homem que resiste a sair da
adolescéncia. Segundo Von Franz (1992), existe um tipo de puer
gue ndo exibe o brilho da juventude divina, mas, pelo contrario,
vive em estado de alheamento, caracteristica do jovem sonolento,
indisciplinado, que fica a toa, com o pensamento vagando, alheio
a realidade. Segundo ela, o ar desligado dessa personalidade é
apenas um aspecto exterior, pois no seu intimo existe uma vida
fantasiosa intensa. Essa é a vivéncia de Amaro, transforma os seus
temores e imortaliza 0s seus sonhos pela sua arte. Consola-se:

Na verdadeira arte nada morre. A mocidade e o encantamento se
renovam perpetuamente: e a eterna luminosidade, a eterna graca (...)
Inspirado em Clarissa, ha de compor ainda muitas musicas frescas e
alegres (...) H& de compo-las em segredo, muito em segredo. Ninguém
ficaré sabendo (Verissimo, 1983: 76).
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Por outro lado, o arquétipo do Puer manifesta-se também na
vivéncia de Clarissa. Ela também teme as transformacoes
promovidas pelo tempo, o envelhecimento. Numa missa em uma
manha de domingo, depara-se com uma velha "enrugada“,
ajoelha-se com dificuldades e assusta-se ao imaginar o seu préprio
envelhecimento, vé-se de preto, frequentando a igreja todos os
dias, sendo motivo de piada para os jovens. Em meio a aflicdo dos
seus pensamentos, suplica a Deus que a livre do envelhecimento.
A juventude, mesmo com os seus perigos, tem encantos fascinantes;
a vida que se anuncia nessa fase, a possibilidade de realizacdo de
sonhos, a beleza dos corpos sao embriagantes... O desenvolvimento
psiquico, porém, implica a capacidade de adaptacdo e
transformacdes constantes. Segundo Jung: "O vinho da juventude
nem sempre se clarifica com o avangar dos anos; muitas vezes até
mesmo se turva" (Jung, 1998: §774).

Clarissa ainda se encontra no inicio da sua trajetéria de
individuacao. A sua juventude e experiéncia de vida a alimentam
de esperancas e facilitam o dinamismo da psique. Amaro, porém,
parece enclausurado em sua aparente impoténcia psiquica. O seu
destino parece nublado.

Aproximacoes entre Clarissa e Amaro

No vigésimo segundo capitulo é descrito o aniversario de
quatorze anos de Clarissa. Ela esta feliz. A partir desse dia, a mae
autorizou-lhe a utilizar sapatos de saltos altos. Ird ao cinema
acompanhada do tio, ja se tornou uma moca. Tia Zina prepara um
almoco especial. Durante o almogo, os héspedes aproximam-se e
a parabenizam pela data, menos Amaro. Este se levanta da mesa,
sem sorrir ou falar, e retira-se para o seu quarto. Clarissa irrita-se
mais uma vez com a sua indiferenca:

Bruto! - pensa. Nem uma palavrinha para mim (...) Que custava? Egoista,
metido no quarto, a bater no tacho velho, inventando musicas que
ninguém entende. Feioso. Cara enrugada. Insignificante. Bobalhao!
(Verissimo, 1983: 120).

Mas, de repente, uma onda de ternura a invade, e pensa que
Amaro deva ter passado por um grande desgosto na vida. Sente-
-se penalizada...

Em meio as contradicdes das emogdes que a invadem, a tia
entrega-lhe um presente de Amaro, é um aqudrio de cristal com
um peixinho dourado. Clarissa fica surpresa e emocionada; como
é possivel, "nem uma palavra de cumprimento, nem um gesto,
nem um olhar...". Era um presente que ela ja desejava... Ficava
admirando o peixe por tras da vitrine da loja.



Apos esse episodio, Clarissa decide por agradecer Amaro pelo
presente recebido, mas nao sabe como fazer isso. Ensaia a cena e
enfim, um tanto constrangida, consegue agradecé-lo. Amaro sorri.
Ela fica admirada. E o primeiro sorriso daquele rosto triste. "Entdo seu
Amaro sabe sorrir como os outros homens?" ( Verissimo, 1983: 125).

O aniversario de Clarissa ritualiza a passagem da sua infancia
para a adolescéncia. Ela se aproxima mais de Amaro. Comeca a
perceber o seu lado mais humano. "Uma criatura que a gente
pode ver de perto, que conversa, sorri, pode ficar alegre... Nao é
bem feio... pensa. Bem simpatico. Que olhos bonitos... Parecido
com um artista que eu vi numa fita..." (Verissimo, 1983: 127).

Por outro lado, Amaro sente-se ainda mais encantado por Clarissa:
"Como ficou moga de uma hora para outra! Os sapatos de saltos
altos a deixam mais mulher... Como teria dado o milagre?"

Em outro momento, Clarissa aproxima-se de Amaro enquanto
ele toca piano, quer lhe falar, mas esta temerosa em relacao a sua
reacao; ele pode aborrecer-se com ela, mas agora j& € uma moga e
merece atencdo como tal. Ao pronunciar o seu nome, inicialmente
Amaro nao a escuta, pois esta absorto em seu mundo, mas para
sua surpresa ele sorri para ela. Essa cena revela o momento de
encontro dos mundos distanciados dos dois personagens. E o
primeiro contato no plano objetivo entre ambos; conseguem entao
ver-se além do préprio mundo das fantasias e projecoes. Clarissa
solicita-lhe que invente e toque uma musica para ela. Ele cria uma

musica com o nome do peixe: "Pirolito querendo apanhar um raio

de sol". Amaro envolve-se na musica, fica tonto e transfigurado
também como o peixe que quer apanhar o raio de sol. Clarissa
sente um misto de delicia e medo. Amaro tem uma expressao
assustadora. Em meio ao éxtase da sua composicao, Amaro deixa
cair os bracos. Tem um ar de vencido. "Mas Pirolito cansa, modera

a corrida, para... V& a enormidade do seu sonho. Impossivel

apanhar o raio de sol."

Clarissa compara Amaro com o peixe, que vive dentro do aquario
sem ninguém ver, "nem sabe que sou sua amiga...".

Amaro, por outro lado, em seus pensamentos, declara o seu
amor por Clarissa.

Seria piegas, seria idiota, como seria idiota também dizer que te amo.

Tenho o dobro da tua idade. E algumas rugas no rosto. Pirolito ndo
pode apanhar o raio de sol. O raio de sol é de um outro mundo.
Clarissa, se eu pudesse falar, se tu pudesses entender... Eu diria que
nunca desejasses que o tempo passasse... (Verissimo, 1983: 133).

Amaro sente-se invadido por uma sensacao estranhamente
deliciosa. Clarissa sente-se constrangida.

149



150

Cadernos Junguianos

Esse momento em que se falam sem palavras ¢ interrompido
pela empregada Belmira, que solicita que Amaro pare de tocar,
pois 0 menino Tonico, morador da casa vizinha, passa muito mal.
Amaro assusta-se e retoma a cena em que foi surpreendido pelo pai
enguanto conversava por cima da cerca com a filha do vizinho. Volta
para o seu ensimesmamento, ergue-se e vai para o seu quarto.

O vigésimo terceiro e 0 vigésimo quarto capitulos referem-se a
morte de Tonico. Clarissa imagina a sombra da morte com a sua
foice levando Tonico. A foice da morte caiu sobre Tonico. A morte
do menino doente e pobre mobiliza imensamente Clarissa. No
velério, chora e lamenta por a vida ser tdo dura e irremediavel.
Sente-se sufocada pelo cheiro das flores e velas. “Se ao menos
abrissem a janela, se a0 menos deixassem entrar a luz, o sol, o ar,
o perfume das flores vivas..."

Apo6s esse momento, eis que entra na sala o médico, um homem
alto, vestido de escuro, e com voz metdlica solicita que as janelas
sejam abertas; como ninguém se mexe, ele mesmo vai as janelas e
as abre. Clarissa encanta-se com essa imagem e lembra-se de que
ja viu numa figura um moco parecido. Foi num livro de contos de
fadas que ganhou em seu aniversario; o conto é o Principe Sapo.
Clarissa apaixona-se por essa imagem. Desenvolve uma paixao
platénica pelo doutor Maia. Ele é morador da vizinhanca e auxiliou
a mae do garoto financeiramente com o velério e enterro. Em
nenhum momento os dois aproximam-se, nao existe nenhum
contato "real" entre ambos, mas esse personagem ird povoar o
imaginario de Clarissa até o final da obra.

O conto do Principe Sapo é relembrado vérias vezes por Clarissa.
E uma histéria de uma jovem princesa que deixa cair a sua bola de
ouro em um rio, e um sapo propde a resgata-lo, desde que ela o
leve para casa e o tenha como acompanhante. A princesa aceita o
trato, mas, assim que recebe a bola, foge do sapo, pois ndo suporta
a ideia de conviver com ele. Mas 0 sapo vai procura-la em seu castelo
e o0 pai dela exige que ela cumpra o trato. A princesa obedece ao
pai, e ird conviver com o novo companheiro. Senta-se a mesa com
ele, almogam e jantam juntos, mas ele exige ainda que durmam
juntos. A princesa ndo suporta tal solicitacao e, irritada, joga o sapo
na parede. Ele entdo transforma-se em um lindo principe, informa
a princesa que foi vitima de um sortilégio de uma bruxa e s6 pode
retornar a sua condicdo de principe pelos cuidados da princesa. Os
dois casam-se e vao embora juntos para o seu reino.

Ao considerar que os contos de fadas sao expressées dos
processos psiquicos do inconsciente coletivo (Von Franz, 1990),
esse conto refere-se ao processo de individuacao mediante o
encontro com a sombra e o animus. No inicio, a princesa deixa cair
a sua bola preciosa em um rio, representando o Self, que se perde



nas profundezas do inconsciente (rio) e serad resgatado por um
indesejado e repugnante sapo. Esse sapo pode representar aspectos
masculinos presentes na sombra da protagonista, aspectos do seu
animus inicialmente inaceitavel. Clarissa aproxima-se com uma
grande resisténcia inicial de Amaro, que a incomoda e irrita. Mas,
ao mesmo tempo, nao consegue livrar-se dele. Ele esta sempre se
fazendo presente, mesmo ausente e distante. Ele a acompanha.

No sonho de Clarissa, os homens estao distantes. O seu pai esta
prestes a morrer, e Amaro e Tonico enlouquecem. Clarissa apavora-
-se, pois as mulheres - méae e tia - estdo imobilizadas. E assim que
ela se encontra inicialmente, como espectadora e pouco participante
desse universo masculino, tdo cadtico e assustador. A aproximagao
torna-se ameacadora para a integridade do ego. Segundo
Henderson (1977), a sensacdo de paralisacdao de todos os
sentimentos ou uma profunda inseguranca que pode levar ao
sentimento de vazio em alguns momentos podem ser uma opinido
inconsciente do animus. Assim, o animus pode tornar-se muito
ameacador, por anunciar aspectos indesejados de uma mulher,
principalmente no inicio da sua adolescéncia.

Clarissa, porém, em determinado momento encontra-se com o
"Sapo-Amaro", convive com ele e percebe que existem aspectos
belos e criativos nessa figura aparentemente hostil. Ele é um artista
sensivel que a encanta. Essas caracteristicas personificam aspectos
positivos, inicialmente desconhecidos, do animus. Mas Amaro nao
é um homem de iniciativa. Nao se destaca, fica a sombra... E Clarissa
ird buscar tais virtudes em outro personagem.

O doutor Maia, por sua vez, é, na sua opinido, um médico lindo,
forte e corajoso. E capaz de enfrentar o cheiro da morte e abrir as
janelas para que o sol possa penetrar nos espacos sombrios. Ele é a
concretizacdo dos sonhos encantados da adolescéncia de Clarissa.

A paixao na adolescéncia revela projecdes diversas e a
compensacdo de polaridades. Segundo Jung (1986), ao atingir a
idade para o casamento, ja tem o jovem a consciéncia do "eu”,
mas s6 ha pouco tempo ele emergiu do nebuloso inconsciente
inicial. Tem ainda vastas regiées que permanecem na sombra da
inconsciéncia, as quais nao permitem ainda que se estabeleca o
relacionamento psiquico de forma mais integrada. O outro é
recipiente de muitas projecoes... Clarissa apaixona-se pelo que
deseja e necessita enxergar no doutor Maia. Ele estd distante,
inacessivel, o que facilita tornar-se o depositario das fantasias
romanticas de Clarissa.

Nos ultimos capitulos, relata-se a preparacdo de Clarissa para o
retorno a Jacarecanga. Na pensao, a vida prossegue sem grandes
novidades. O judeu conclui a sua formagao e vai embora, e Zezé, o
jovem fragil e frustrado estudante de medicina, abandona o curso
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e vai embora. Alguns moradores entristecem com a proximidade
da saida de Clarissa, principalmente Amaro, tia Zina € mesmo o
velho Major. Clarissa renovou aquele cendario enquanto presente.

Clarissa esta ansiosa, um misto de entusiasmo e tristeza invadem
0 seu peito. Dias antes de partir, ainda recebe a visita da amiga
Dudu. Clarissa fascina-se por aquela menina de olhos graudos e
barulhenta. Ela entra na pensdao como "mensageira de um outro
mundo, do mundo que esta la fora". Comenta sobre uma nova
bebida, uma fita de cinema, amores, aventuras... Clarissa enamora-
-se pelo mundo proposto por Dudu. Mas, assim como o doutor
Maia, esse mundo é impossivel: "O portao é o limite. Além do portao
esta a vida com todos os seus mistérios e todos os seus encantos".

Assim como Pirolito, peixe do mar, limitado a um pequeno
aquario, Clarissa sente-se presa. Em sua fantasia dialoga com o peixe:

- Sou do campo. L4 fora, corro pelas macegas, vou tomar banho no
lajeado, monto o meu petico zaino e vou sozinha apanhar sete-capotes
na beira do mato, ver a cascata grande... Aqui, presa estudando,
estudando. Para que, ndo é mesmo? (Verissimo, 1983: 157).

Os ultimos dias em gue passa na pensao sao bem reflexivos. Com
a aprovacao nos exames finais, despede-se da escola, um espaco em
que se sentia alheia. Decorou conceitos, férmulas, hinos, nomes,
mas pouco compreendeu de tudo aquilo. Mesmo assim, no ultimo
dia estava orgulhosa, cantou o hino nacional de forma retumbante.
Os seus pais ficariam orgulhosos, pois o ano nao foi perdido.

As aprendizagens de Clarissa ndo se limitaram a escola, as
experiéncias de suas vivéncias no pequeno universo da pensao com
0s seus personagens foram significativas. Apesar da grande saudade
dos pais e de Jacarecanga, percebe que muita coisa importante
aconteceu naquele espaco e sabe que sentira falta de tudo aquilo.

As divagacdes sao embaladas pelo perfume do luar, do vento,
do rio, da paisagem. Vontade de reter a bela cena... "Se ela
pudesse pegar o luar, fecha-lo na palma da mao, guardé-lo numa
caixinha ou no fundo duma gaveta para solta-lo nas noites
escuras..." (Verissimo, 1983: 161). A luminosidade daqueles
momentos precisava ser cuidadosamente guardada.

Em meio as suas reflexdes, a princesa e o principe sapo povoam
0 seu imagindrio. O principe do conto mistura-se a imagem do
principe louro que a encantou no velério. Ele a convida para entrar
em sua carruagem de ouro... Retoma a cena do sapo que se
transforma em principe ao ser jogado na parede. A imagem do
doutor Maia a seduz. Acorda das divagacoes e chora por saber
que vai partir e talvez nunca mais encontrard com aquelas pessoas
e com o principe encantado.



No dia da saida de Clarissa, um siléncio domina a pensao. Parece
que a vida parou. Os moradores estao tristes. A magia da juventude
despede-se daquele espaco. Tudo permanece como estd. Parado.

Clarissa despede-se, vai como num sonho... Que ird acontecer
agora? Tudo mudou: ela ja nao é mais a menina de antes. Fantasia,
imagina-se a noiva do Principe Sapo. "- Princesa querida, dize-me
para onde queres ir? Me leve para a vida, eu quero a vida, principe,
quero conhecer todos os mistérios das pessoas e das coisas..."
(Verissimo, 1983: 161).

Clarissa retorna fortalecida. Despede-se da crianca que ja foi,
sente-se quase como uma mulher, com desejos eréticos frente a
vida. J& é capaz de sair da inconsciéncia e ir em busca dos seus
mistérios e dos muitos outros que a vida lhe reserva.
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A ANTROPOLOGIA DE LEVY-BRUHL

A Mentalidade Primitiva
Lucien Lévy-Bruhl
Editora Paulus
Traducéo: Ivo Storniolo

Rubens Bragarnich*

Seguindo a tradicdo classica
junguiana, é pratica corrente
tentar desvendar, identificar e
compreender as representacgdes dos
simbolos coletivos em diferentes
culturas e nas varias areas do
conhecimento. Para isso, analisa-
-se profunda e detidamente a
producdo intelectual, artistica,
literaria, o sistema de crencas e
de habitos e as manifestacdes
populares desde as sociedades
antigas até as contemporaneas,
estratificadas ou tribais.

A antropologia, em especial,
ocupa um lugar destacado como
fonte de material comprobatorio
da universalidade e ubiquidade dos
arquétipos, oferecendo condigoes
para o estudo comparativo de
diferentes culturas.

Um produto pratico resultante
desse trabalho acumulado é acervo
que aproveitamos para as nossas

_amplificacdes.

Nesse sentido especifico, a
antropologia s6 se iguala em
importancia a historia, ao folclore,
as mitologias e as tradicoes religiosas.

Foi recebido com grande

entusiasmo o lancamento recente
da traducdo para a lingua

portuguesa de A Mentalidade
Primitiva do filésofo francés Lucien
Lév-y-Bruhl, obra de 1922, citada
inimeras vezes por Jung em suas
obras ao fazer uso de trés de seus
conceitos: représentations collectives,
I'état prélogique e especialmente
participation mystique.

Lévy-Bruhl estudou diversos
aspectos da mentalidade primitiva
de sociedades tribais africanas,
asiaticas e amerindias, entdo
etnocentricamente nomeadas de
inferiores. J. Campbell utilizava o
termo "primevas", enquanto Jung
preferia chama-las "originais".

A maioria dos relatos da obra
padece de profundidade e rigor,
constituidos por registros de
observacdes de missionarios e
viajantes europeus, procedimento
aceito nos primordios da
antropologia, antes dos padrdes
metodolodgicos de coleta de dados
estabelecidos por Malinowski.

Decorre dai o carater fragmentario
earcaizante das observacdes do mundo
tribal, contaminado pelo olhar
etnocéntrico do pesquisador
mesclado de perplexidade frente
aos costumes e as praticas
exoticas dos nativos.



Ainda assim, a obra ¢ relevante
pela importancia da descoberta do
estado de participacédo mistica tribal
onde a realidade objetiva e a realidade
invisivel formam uma unidade
indissoluvel, regida por poténcias
espirituais, sugerindo indicios de
como teriam sido os estagios iniciais
de consciéncia da humanidade.

Lévy-Bruhl constatou que a
consciéncia coletiva primitiva nao
funciona dentro do paradigma da
racionalidade e da conceituacéo,
atributos de wuma funcéo
pensamento desenvolvida. A
orientacdo nativa predominante
baseia-se na fungdo sensacéo e na
funcao intuicdo. O autor compara
tais culturas com a tipica
racionalidade europeia e conclui
que a experiéncia imediata do
primitivo € significativamente mais
rica do que a do branco ocidental.

Aintuicdo guia o comportamento
e o funcionamento mental tribal, fato
confirmado pela importancia do
mundo espiritual e mistico no dia a
dia do nativo. Desse modo, a adaptacéo
as adversidades, a doenca e & morte
apresenta essa determinacdo espiritual,
nédo havendo qualquer importancia
os encadeamentos causais, ainda
que secundarios, na explicacdo de
um evento.

Lévy-Bruhl observa que a nocéo
de tempo e espaco ndo tem a mesma
representacdo de homogeneidade

caracteristica do pensamento
ocidental, possuindo um valor mais
qualitativo. O mundo dos espiritos
dos mortos recentes ou de
ancestrais, por exemplo, interfere
constantemente na experiéncia
vital e na articulacdo mental que
chamamos "pré-logica", "magica”
ou "supersticiosa".

0 autor dedica especial atencédo
a importancia que os sonhos, os
pressagios e os feiticos t€m como
parametros da ordenacdo mental
e da acdo do nativo. Quando os
pressagios ndo aparecem ou néo
sao favoraveis, a cultura preenche
essa lacuna com praticas
divinatdrias e ritos evocatorios aos
espiritos. Esses elementos misticos
integram a interpretacdo primitiva
dos acidentes, do inusitado, do
insolito, das desgracas e também
explicam as causas do sucesso nos
empreendimentos, como da caca
e da guerra.

O autor relata como funciona
a vinganca, os litigios e a
importancia excepcional que o
feiticeiro ou 0 xama desfruta nessas
sociedades.

A obra demonstra claramente
a dominancia dos fatores coletivos
e impessoais sobre a consciéncia
individual no contexto da vida
tribal, cujo exemplo mais explicito
€ 0 estado de participagdo mistica.

* Rubens Bragarnich é psicologo clinico, membro analista do Instituto
Junguiano de Sao Paulo-1JUSP da Associagdo Junguiana do Brasil-AJB. Editor
de resenhas dos Cadernos Junguianos.
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Psique geradora de mitos

A mitopoese da psique: mito e individua¢do

Walter Boechat (2008)
Petrépolis: Editora Vozes
Colecao Reflexdes Junguianas

Acaci de Alcantara*

Notavel. Essa palavra define o
trabalho de Walter Boechat em A
Mitopoese da Psique. De maneira clara
€ suave, consegue unir dois assuntos
de vital importancia para a psicologia
analitica: arquétipos e mitos.

Elogiosamente apresentada por
Mario Jacoby e com o prefacio a
cargo de Andrew Samuels, a obra
apresenta os mitos de modo
diferente que um mitologo
apresentaria; chegam ao leitor
acrescidos da visdo clinica de um
analista experiente.

O livro tem um carater didatico
fundamental aos iniciantes em
psicologia junguiana e para os mais
experimentados traz o prazer de
um texto profundo e maduro.

Com a ideia do processo de
individuagdo sempre presente,
caminha por mitos fundamentais
para a humanidade, ressaltando sua
importancia na histéria e na
psicologia analitica, tanto na teoria
quanto na pratica clinica. Percorre
0 mito das origens e segue por
temas fundamentais a vida e ao
desenvolvimento da consciéncia.

Especialmente interessante é
como aborda mito e criatividade;

.evoca Hefesto, o Unico dentre os

olimpicos a apresentar uma
deformidade fisica e também o tnico
que trabalha a maior parte de seu
tempo nas forjas que se situam abaixo
do monte do vulcdo Etna. Através de
sua genealogia, o autor nos leva a
compreender esse deus como sendo
0 principio criativo do inconsciente.
Concebe seus fogos como
representantes de uma nova
consciéncia que surge do inconsciente.
Define Hefesto como sendo o senhor
da techné; compreende techné a
maneira de Aristoteles, ou seja, "agir
como a natureza age".

Boechat encerra com uma
abordagem digna da pos-
-modernidade explorando a ficgcdo
cientifica nas artes e o
desenvolvimento de uma era
tecnoldgica, sempre mantendo a
perspectiva dos motivos mitologicos.

Seguindo por entre mitos,
androides e ciéncia, retoma o
conceito de techné, une a robotica
ao corpo humano contemporaneo.
Contempla nossas pilulas de uso
continuo e nossas proteses.

* Acaci de Alcantara ¢ psicologa, membro analista do Instituto Junguiano de Sio
Paulo-lJUSP da Associagdo Junguiana do Brasil-AJB, filiada a International Association
for Analytical Psychology-IAAP. Editora assistente dos Cadernos Junguianos.
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AS EMOCOES NO PROCESSO

- PSICOTERAPEUTICO

Rafael Lépez-Pedraza (2010)
Traducao de Roberto Cirani
Petrépolis: Editora Vozes
"Colecao Reflexdes Junguianas

Silvia Graubart*

A alma como campo das
emocdes e a psicoterapia como
instrumento para observa-las e
vivé-las sdo o tema que o autor
aprofunda neste texto, trilhando a
funcdo do "sentir" e valendo-se do
“roubo hermético": novos insights
ao material elaborado por fildsofos,
tedlogos, antropdlogos e psicdlogos
experimentais que o precederam no
estudo das emocdes. Dificil tarefa,
como ele mesmo afirma, pois é
quase impossivel traduzir em
palavra escrita (portanto, um meio
racional) as manifestacdes e o
carater irracional das emocgdes.

Pedraza vai a tragédia grega e
ao mito recolher amplificacoes que
adensam sua reflexdo. E, por meio
dessas fontes, ao invés de conduzir
nosso entendimento, dispara
associagoes; evoca mais do que
analisa a questao.

Da Retdrica de Aristdteles
extrai dez emocgdes: colera,
satisfacdo, vergonha, inveja e
indignacao, medo, gratidao, eros, 6dio
e pena. A essas acrescenta ciume, luto
e condoléncia (estudadas por David
Konstan) e mais quatro que nio fazem
parte da lista de Aristoteles, nem de
seus comentaristas: alegria, tristeza,
ressentimento e sofrimento, emogdes
profundamente psiquicas e importantes
para sua concepcao de psicoterapia.

Mas, antes de deter seu olhar
sobre elas, assinala as emocdes que
considera basicas na psicobiologia
do homem primordial: medo,
ansiedade e depressdo, que se
expressam desde os tempos mais
remotos, agucando os sentidos e
colocando-nos em constante
conexdo com os instintos. A partir
do medo, o homem sobrevive e
evolui. Ele esta na base da
ansiedade, e seu excesso relaciona-
-se com o tempo acelerado do
mundo atual, que clama por
"aquilo que nos ajudaria, pouco a
pouco, (a ter) a lentiddo necessaria”,
p. 18, ou seja, depressao.

Ao discorrer sobre a colera, nos
remete a /liada, de Homero: "A
colera, ao que parece, € produzida
quando existe uma relacao de
mando e subordinagdo... uma
relacdo assimétrica na qual o poder
domina em forma abusiva", p. 31.
Acredita ndo ser possivel valorizar a
satisfacdo como algo significativo,
comparando-a ao que hoje em dia
chamamos autoestima: "Na satisfacéo,
percebo uma sensacgdo de plenitude
que pode resultar em paralisia...
faltando o que mais aprecio na vida:
0 constante movimento psiquico que
nos acompanha até a morte", p. 33.
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Penetra no contexto da
Segunda Guerra Mundial para
discorrer sobre a vergonha,
tracando paralelos com a
antiguidade grega e a tradicdo
judaico-crista: "...A perspectiva que
vé um progresso no transito da
vergonha 3 culpa estd muito
distante da minha apreciacdo, que
valoriza o homem ocidental como
produto do conflito de opostos
entre as forgas psicoldgicas pagas
e o cristianismo historico...", p. 38.

Para compreender inveja e
indignacdo, evoca o homem e a
arte renascentista, discorre sobre
a gratidao a partir de experi€ncias
intimas e sobre Eros, retomando
Hesiodo: "O terapeuta precisa
contar com a forca de Eros para
fazer seu trabalho" e, "mesmo que
a historia tenha alterado as bases
arquetipicas de Eros e tentado
racionalizar sua forte irracionalidade,
na psique continuam intactas suas
forcas poderosas...", p. 60. Diz que o
ddio inclui a fantasia imaginaria de
fazer dano a alguém e estabelece
distingdes entrea pena (no sentido
de lastima) e o que os gregos,
tardiamente, chamaram de
filantropia - algo muito perto do
latim humanitas, ou seja,
generosidade para com o outro.
Alerta, especialmente, que para a
psicoterapia o sentimento de pena
¢ fatal, pois rompe a sintonia
simétrica entre paciente e terapeuta,
impossibilitando qualquer tipo de
reflexdo, e novamente aponta a
importancia dessa simetria na
ultima pagina do livro: "Minha
concepcao € que, se a psicoterapia
¢ assimétrica, ndo ¢ psicoterapia”.

Fala da irracionalidade e da
magnitude do ciume "que se
conecta profundamente com os
instintos", e afirma que luto e
condoléncia sdo "as emogcdes mais
profundas da alma humana e as
que mais enriquecem nossa
memoria emocional”, p. 72.

Da alegria e tristeza, assinala
"0s segundos ineféaveis... que
abarcam todo o campo das
emocoes, isto &, a alma", da paralisia
psiquica que caracteriza o
ressentimento e do que importa
para a psicoterapia com relacdo ao
sofrimento: "Sofrer com o ego é
indicacdo de sérios problemas
psicossomaticos; quando acolhido
pela psique... € processo que
conduz a ampliacéo da consciéncia”,
p. 77. Finaliza afirmando que a
compaixdo "é uma emocdo
fundamental em psicoterapia, tao
fundamental que sem ela ndo me
atrevo a dizer que haja, na verdade,
psicoterapia”, p. 78.

Pensador-chave da Psicologia
Arquetipica, Pedraza mescla o
erudito tedrico com o habil
terapeuta ao sugerir novos
paradigmas para nosso oficio.
Quando declara preferir o termo
emocao a inconsciente, tira-nos da
polaridade consciéncia/inconsciente
- axioma desde o inicio da
psicanalise - e adota uma atitude
ainda mais respeitosa aos
movimentos da alma, cuja
aproximacéo acontece de forma
indireta e por repercussao.

* Silvia Graubart ¢ psicologa, terapeuta sexual, jornalista, analista junguiana,
membro da International Association for Analytical Psychology-IAAP, membro
da Associagdo Junguiana do Brasil-AJB, membro didata do Instituto Junguiano

de Sdo Paulo-1JUSP.

Email: Silvia.graubart@uol.com.br
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O IRMAO

O Irmé&o: Psicologia do Arquétipo Fraterno

Gustavo Barcellos (2009)
Petrépolis: Editora Vozes
Colecao Reflexdes Junguianas

Victor Palomo*

Ao buscar formular uma
compreensao arquetipica para o
tema da Fratria, Gustavo Barcellos
mergulha com estilo direto e elegante
num assunto inquestionavelmente
eclipsado pelos pressupostos
tedricos hegemonicos na psicologia
junguiana. Invariavelmente, sao
personificacées como "Pai", "Mae",
"Sombra", "Anima", "Animus",
"Persona” que ocupam lugar de
destaque como dimensdes arquetipicas
da alma, ficando o irmado como sujeito
oculto dessas narrativas.

Atento aos temas vinculados a
imaginacdo do irmdo, ou seja, as
imagens associadas a motivagoes
traduzidas como fraternidade,
lealdade, companheirismo, inveja,
rivalidade, preconceito, o autor
aponta seu objetivo principal, de
forma explicita, na introducio
desse instigante livro: a procura da
diferenca na semelhanca. Num
mundo onde a experiéncia do
Outro se camufla em hierarquias
verticalizadas, Gustavo aguca o
leitor acerca da possibilidade de
experimentar a pluralidade nas
relagdes horizontais.

Dividido em trés partes
intituladas "Funcdo fraternal”,
"Psicopatologia das relagdes
simétricas" e "0 irméo e a familia
reconstituida”, o trabalho mapeia

as possiveis imagens da Fratria
arquetipica, assim como abre espaco
para uma precisa apreciacdo de suas
expressoes psicopatoldgicas.

Em "Funcédo fraternal”, ha
desde o inicio uma indagacéo que
ocupa o leitor e o faz tentar
respondé-la: qual o impacto do
irmao, do semelhante, no processo
de individuacdo? Numa abordagem
cuidadosa, o autor lembra-nos que
as relacdes de horizontalidade
constituem um campo politeista por
exceléncia, condicdo essencial ao
processo de diferenciagdo, para além
de reducionismos (ou monoteismos)
que tentam considera-lo apenas a

partir dos arquétipos do Pai ou da -

Mae. llustra tal perspectiva com
muitas imagens mitoldgicas que
registram a capacidade da relacao
fraterna de constelar igualdade e
diferenca simultaneamente. Propde,
ainda, uma amplificacdo acerca dos
processos formadores e deformadores
decorrentes das expressdes do
arquétipo da Fratria, chegando ao
ponto mais original do capitulo, ou
seja, seus desdobramentos na
imaginacdo da transferéncia.

Citando James Hillman, decisiva
relacéo fraterna na sua formacéo,
Gustavo problematiza que o
fendmeno transferencial tem sido
entendido de maneira enviesada,
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pela insisténcia de muitos autores em
reduzi-lo a seus aspectos paternal/
maternal, ao rigor nos métodos de
analise e na énfase do papel da
origem e do autoconhecimento, os
quais fazem perpetuar o Edipo e a
familia vertical como centralidade
de sua imaginacado. Corajosamente,
propde a pratica clinica uma
ampliacéo da referida perspectiva,
um olhar da transferéncia através
da imagem do irmdo, da irmandade
animica que se constela (e € amiude
negligenciada) no vinculo analitico.

O capitulo sobre a psicopatologia
das relacoes fraternas coagula a
imaginacao do irmdo como uma
atividade mitologizante da psique,
seja como fraternidade, cooperagao,
ou como rivalidade, competicao,
hostilidade, siléncio, expressoes da
aceitacdo das diferencas ou do
rechaco paranoico do Outro.
Sugere que o complexo fraterno se
plasma na mitologia e literatura
ocidentais, assim como nas nossas
historias individuais, uma vez que o
irmao € aquele que traz nosso sentido
mais profundo de dualidade e
denuncia a ineficacia das veleidades

heroicas da imaginagdo da alma como
unidade indissoltivel. As feridas das
relagcdes horizontais explicitam nossa
impossibilidade de metaforizar o
Outro. E, consequentemente, de nos
percebermos numa ‘perspectiva
igualmente metaforica.

O texto € finalizado com um
breve capitulo sobre a reconstituicdo
da familia e a problematica do irmao.

Autor de obras de impacto
inquestionavel como Jung (Ed.
Atica, 1991) e Voos e Raizes (Ed.
Agora, 2006) e responsavel pela
traducdo de grande parte da obra
de James Hillman, Gustavo
Barcellos consegue com o trabalho
sobre o arquétipo fraterno sua
mais importante contribuicdo a
psicologia junguiana até o presente
momento. Intuitivo, conciso e
extremamente organizado, sem
cair na armadilha do didatismo,
provoca a funcio sentimento de
analistas (e leitores em geral) paraa
fecunda atividade imaginativa acerca
do irmdo da alma. De forma
horizontal, tocante, como € proprio
de uma poética da alteridade.

* Victor Palomo é analista junguiano, membro da Sociedade Brasileira de
Psicologia Analitica-SBPA e da International Assotiation for Analytical

Psychology-IAAP.
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PALESTRAS DOS TEMPOS DE FACULDADE

The Zofingia Lectures - Supplementary Volume A

The Collect Works of C. G. Jung
Editor: William Mc Guire
Routledge & Kegan Paul

Rubens Bragarnich*

O que o estudante universitario
C. G. Jung pensava quando
frequentava a faculdade esta
registrado nas assim chamadas
Conferéncias de Zofingia, volume
"suplementar A" de suas obras
completas em.inglés. Lamentavelmente
elas ndo fazem parte da traducéo da
colecdo para o portugués.

Trata-se do conjunto de quatro
palestras e de um discurso
proferidos por Jung entre 1896 e
1899, quando estudava medicina
na Universidade da Basileia.

Foram pronunciadas na
associacdo estudantil Zofingia,
setor da Basileia, uma espécie de
fraternidade ou grémio universitario
fundado em 1820-1821. Esta
sociedade homenageia Zofingen, a
pequena cidade onde alguns
estudantes criaram o nucleo inicial
da fraternidade que posteriormente
expandiu-se por toda a Suica,
tornando-se um movimento
nacionalista de feicdo idealista,
patriético e liberal.

Jung participava mais das
atividades intelectuais do que das
sociais, o que nao impediu que
recebesse o apelido de barrica devido
ao seu consumo habitual de cerveja.

Os manuscritos de Zofingia
vieram a publico somente no primeiro

centenario do nascimento de Jung em
1975, quando, gracas ao empenho de
Aniela Jaffé e M.-LVon Franz, nasceu
a ideia de que pudessem vir a ser
publicados junto com os Collected
Works, o que contou com o apoio
dos herdeiros de Jung.

Os textos se revestem de
importancia histérica por conterem
algumas das sementes do
pensamento junguiano que irdo
frutificar ao longo de sua obra. E
um conjunto coeso, veemente, que
deixa entrever alguns postulados
filosoficos idealistas e metafisicos de
sua visdo de mundo. Evidentemente
as palestras pecam pela falta de
rigor e seriedade proprios para uma
publicacdo, embora ja revelem uma
articulacdo e pensamento culto, as
vezes erudito, tipicos do autor.

0 tom dos discursos é franco e
mordaz, proprio da irreveréncia e
ousadia juvenis, nos quais Jung
destila sua critica contundente ao
mecanicismo e racionalismo
dominantes nas ciéncias.

A introducdo bastante didatica
e esclarecedora esta a cargo de M.-
-L.Von Franz, que nos guia
minuciosamente pelos textos,
contextualizando e comentando
com competéncia as peculiaridades
de cada uma das palestras. Procura
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relaciona-las com o espirito da
€época, observando, aqui e ali, aqueles
contetudos que constituem os
embrides da construgao conceitual
e teorica da futura obra de Jung.

A primeira palestra intitula-se
"As zonas fronteiricas da ciéncia
exata" (1896) em que ele aborda
criticamente os limites epistemoldgicos
das ciéncias na época, defendendo
veementemente o vitalismo, veio
importante para suas futuras
concepcdes energética e alquimica.

"Alguns pensamentos em
Psicologia" (1897) é bastante
interessante como esboco de
psicologia; aqui Jung discute a
existéncia de um mundo
psicolégico ndo fisiologico,
defendendo posi¢des favoraveis ao
vitalismo e ao espiritualismo, ao
mesmo tempo que ataca o
materialismo e o racionalismo
positivista. O autor critica, em
especial, a nocividade dessa
racionalidade no ambito religioso
que despreza o mistério e os fatores
naturais de ordem irracional, ideias
seminais que perpassam sua obra.

Elege-se presidente da seccional
da Basileia durante o inverno de
1897-1898, e o terceiro texto do
volume traz o seu discurso de

posse, peca eminentemente
retorica, e uma fotografia do
manuscrito em seu trecho inicial.
No miolo central do livro
encontramos mais quatro fotos
relacionadas ao Zofingia. Essa
participacdo politica de Jung ja
demonstra sua ambicdo intelectual
e o seu forte espirito de lideranca.

"Pensamentos sobre a natureza
e valor do questionamento
filosofico" (1898) é um ensaio
metafisico, um tanto pretensioso,
em que Jung discute os caminhos
para atingirmos a felicidade. O
volume aqui traz a foto da parte
final do texto.

Na ultima palestra, "Pensamentos
sobre a Interpretacdo da Cristandade
com referéncia 3 teoria de Albrecht
Ritschl" (1899), mais uma vez Jung
volta a criticar o ideario racional e
historicista, agora no ambito do
luteranismo, visto como negador da
subjetividade e do misticismo, que
considera essenciais a experiéncia
religiosa. Essas concepgoes estdo
rigorosamente em consonancia com os
desenvolvimentos posteriores de suas
ideias sobre a funcdo religiosa na psique.

O livro encontra-se disponivel
em livrarias e sebos pela WEB ou
nas grandes livrarias brasileiras.

 Rubens Bragarnich ¢ psicologo clinico, membro analista do Instituto
Junguiano de Sao Paulo-1JUSP da Associa¢do Junguiana do Brasil-AJB. Editor
de resenhas dos Cadernos Junguianos.
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A PARTIDA

Direcdo: Yojiro Takita
Roteiro: Kunda Koyamo
Japao, 2008

Denise Maia*

As margens de um rio, nos
arredores de sua terra natal - a
cidade de Yamagata -, Daigo
observa a persisténcia dos salmdes
em nadar contra a corrente até
chegar ao encontro da morte. Um
homem que passa comenta a
observacdo que Daigo faz, dizendo
que talvez os peixes queiram ir para
sua origem, onde tudo comecou.

Os olhos, através de que os
japoneses olham o mundo,
localizam-se nas profundezas do
inconsciente e ndo na consciéncia.
Segundo Hayao Kawai, analista
junguiano, uma das caracteristicas
da cultura nipdnica € a auséncia de
uma distin¢do clara entre mundo
interno e externo, entre
inconsciente e consciente. Hd uma
ideia rica e criativa de vazio - o
nada absoluto -, condi¢do do ndo-
-ego que significa completude.

Enquanto no Ocidente o espirito
¢ uma funcio da psique, ligada ao
racional - condigdo essencial para o
conhecimento -, no Oriente o
espirito € um principio cosmico
ligado a existéncia do ser em geral.

O filme A Partida de Yojiro
Takita a partir de uma linguagem
lirica recorre a tradicional cerimonia
funebre japonesa para mostrar

como se deve valorizar cada
momento da vida pela superacio
das perdas afetivas. O roteiro de
Kunda Koyamo foi baseado no livro
The Conffinman: Journal of a
Buddhist e traz como protagonista
o jovem Daigo Kobayashi.

A historia inicia-se em Toquio,
onde o rapaz integra uma
orquestra que acabara de ser
dissolvida. Sem dinheiro, ele vende
o seu violoncelo e decide retornar
a sua cidade para morar na casa
em que viveu com sua méie ja
falecida e em cujo funeral ndo
esteve presente.

Toshiki, pai de Daigo, o
incentivou desde o jardim de
infancia a tocar violoncelo e a dar
atencdo as tradicdes japonesas.
Seus sonhos foram sempre
alimentados pela presenca da
musica. Aos seis anos, ele e sua mag
foram abandonados pelo pai
iniciando-se um momento dificil
para ambos na luta para sobreviver.

Ao chegar em sua cidade, ele
comega a procurar um emprego €
com surpresa descobre que o
trabalho que realizara e pelo qual
recebeu pagamento antecipado é
de assistente de Shoei, preparador
de cadaveres para o ritual
"nokanshi" que antecede a
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cremacdo. Ele seria responsavel
por lavar - Yukdn -, vestir e
embelezar os mortos.

‘Segundo os ritos budistas, o
corpo € lavado com agua quente,
vestido com roupas brancas e deitado
com a cabeca voltada para o norte e
coberta com um tecido branco.
Coloca-se uma placa com o nome e
a foto do falecido. Ao lado, sobre
uma pequena mesa, sao colocadas
algumas oferendas, arroz branco,
agua, sal e objetos pessoais do morto.
Ao aroma de incensos sao recitados
alguns sutras. No dia sequinte a essa
cerimdnia, o corpo € colocado num
caixao e depois € cremado.

O luto - Kichd - na tradicdo €
celebrado em torno de sete
semanas. Para os japoneses o
importante € cultivar os sentimentos
de gratiddo aos antepassados e
familiares, aprendendo que a morte
¢ inevitavel e que todas as coisas sao
impermanentes. Assim, os rituais
sdo importantes e se tornam
validados a medida que ajudam a
se tomar consciéncia dessas coisas.

Na tentativa de ajudar o
homem em seu confronto com a
morte e consequentemente com a
perda e a separacdo, surgiram
manifestacoes culturais e religiosas,
como celebragdes, cultos, rezas,
dancas e canticos. O funeral marca
a separacéo dos vivos e dos mortos
e ¢ um rito de passagem assinalando
uma das etapas fundamentais da
morte, presente na vida humana.
Transpor o limiar marcando o
transito do individuo de um estado
a outro permite a experiéncia
psicologica da morte-renascimento.
Existem ritos de incorporacdo ao
mundo dos mortos e outros de

reintroducao dos enlutados na vida |

cotidiana. Através do ritual funebre
se revive a mitologica situacdo da

morte. H4 um sentido arquetipico
nesta celebracdo que ressignifica
a morte, conferindo-lhe uma
dimenséo sagrada e relembrando
0 seu valor como parte da vida.

Voltando ao filme, observa-se
Daigo receoso e angustiado em
contar a sua mulher Mika sobre seu
novo trabalho. Qual serd sua
reacao? Ela ird aceitar? O jovem,
sem seu instrumento musical
vendido anteriormente e sem o
contato com a musica, redescobre
seu pequeno violoncelo da infancia
em cujo interior encontra sua
antiga pedra de crianca, ofertada
pelo pai. Ao mesmo tempo que
exerce o novo trabalho, com
reveréncia e habilidade, comeca a
nutrir os mais diversos sentimentos
com relacdo ao seu pai: raiva,
ressentimento, tristeza, desejo de
saber seu paradeiro.. Hd um clima
lugubre e triste dessa auséncia
paterna - morte em vida - acalentada
por belissimas canc¢des de Bethoven,
Gounod e Brahms, tocadas com
saudades no pequeno violoncelo, com
notas saidas de seu coracio.

Um dia, apds tantos anos, ¢
chamado para receber o corpo de
seu pai que acabara de falecer numa
colénia simples de pescadores.
Confuso e acompanhado de sua
mulher, que ja reconhecia e
valorizava seu trabalho, resolve cuidar
do corpo do pai, preparando--o para
o ritual de passagem. Ao final da
cerimdnia, encontra nas maos
entrelacadas do pai a pedra que lhe
ofertou quando pequeno, no
mesmo momento em que recebeu
a sua - aquela que encontrou dentro
do violoncelo - aos seis anos de
idade. A morte € o limite da vida
tanto no sentido em que abrevia sua
duragcdo, como ‘na sua presenca
latente que confere um significado.



Apenas aceitando a morte como
uma possibilidade, o homem
descobre a propria finitude e a
condicdo da prdpria existéncia. O
apego excessivo a vida e a negagao
da morte provocam uma dissociacao
entre elas, impossibilitando a
elaboracédo da vivéncia. Assim, o
homem se torna solitario e

desprotegido, distante dos
movimentos arquetipicos que
transformam.

Daigo, o violoncelista, descobre
no contato com a morte a esséncia
e o significado da vida. Vida que
termina na morte e morte que é o
alvo para o qual converge a
existéncia de uma vida inteira.

* Denise Maia ¢ psicologa especializada em psicologia da arte, analista didata

do Instituto Junguiano de Sdo Paulo-lJUSP da Associagdo Junguiana do

Brasil-AJB.
Email: maiadenise@terra.com.br
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PECADO DA CARNE

Eyes Wide Open, Einaym Pkuhot
Direcao: Haim Tabakman
Roteiro: Merav Doster

Israel, Alemanha e Franca, 2009

Silvia Graubart*

Eyes Wide Open ndo me parece
um filme que abarca apenas as
vicissitudes da sexualidade, como
insinua a traducdo do titulo para o
portugués, Pecado da Carne -
mera jogada de marketing para
atrair publico e restringir a exibicdo
exclusivamente a um conhecido
reduto gay paulistano.

Ao contrario. O conflito basico
entre dois homens torna-se quase
secundario e a relacdo carnal que
se estabelece entre o enlutado
acougueiro Aaron, pai de familia, e
o jovem forasteiro desiludido Ezri,
a quem Aaron da abrigo, leva-o a
descobrir que a perda literal do pai,
de quem herda o acougue kasher,
¢ metafora para a morte € o
retalhamento da propria alma. O
jovem recém-chegado confronta-o
com a inflexibilidade moral da
ultraortodoxia religiosa, persecutoria
e punitiva, que impede toda e
qualquer alternativa, a ndo ser
repressao e submissao irrestritaa uma
identidade coletiva. Ambos sdo judeus
de uma comunidade ultraortodoxa na
vizinhanca de Jerusalém.

Cabe-me, entdo, um breve (e
seguramente incompleto) panorama
sobre as principais correntes do
judaismo como religido. Numa

andlise bastante superficial, até
porque esse nao € nosso objetivo,
podemos dizer que entre os judeus
religiosos existem categorias
distintas: os reformistas, filhos do
desenvolvimento da racionalidade
e da secularizacdo da sociedade
com o lluminismo, cuja tradicdo
religiosa foi englobada pela
modernidade; os conservadores,
que a partir dos Estados Unidos,
no século XVIII, disseminaram-se
no mundo todo com o objetivo de
aliar a razdo, base do reformismo,
com a tradicdo amparada no ritual.
No extremo oposto existem os que
defendem uma estrutura tradicional,
ortodoxa, que aprofunda o grau de
intensidade dependendo da orientagdo
de seus lideres, podendo chegar a
ultraortodoxia. Enquanto os reformistas
querem se incorporar a modernidade,
os conservadores tendem a incorporar
a modernidade ao judaismo. Mas os
grupos ultraortodoxos (que podem
ser comparados aos fundamentalistas),
seja no judaismo, cristianismo ou
islamismo, acreditam ser o seu
caminho o unico verdadeiro, e quem
dele se desviar merece expurgo e
condenagao ao ostracismo. E nesse
universo ultraortodoxo que Eyes
Wide Open confronta com sutil
delicadeza o conflito entre desejo
sexual e obrigacdo religiosa.



Sem sensacionalismo ou
condescendéncia, trata-se desses
contraditdrios impulsos basicos do
ser humano. E, ao propor o amor
homossexual como possibilidade de
o0 protagonista sentir-se novamente
vivo, permite-nos enxergar, por
meio das discussoes religiosas, da
irrestrita obediéncia aos costumes
e da renuncia, questdes mais
abrangentes: o conflito entre abrir
mao do conhecido e a supressio
de uma parte vital de si mesmo.
Nada facil para um homem que tem
orgulho de ser considerado em sua

comunidade como um tsadik, um
homem justo, seriamente dedicado
ao trabalho, a oracdo e a familia.
No entanto, a seriedade dessa
dedicacdo como que robotiza suas
acoes, relativizando a necessidade
de buscar uma identidade pessoal,
que o levaria a romper com os
preceitos impostos pelas normas
coletivas. E 0 mesmo banho de
purificacdo que o pde em contato
com seu desejo perde o carater
simbolico de ritual de passagem,
literalizando dramaticamente sua
impossibilidade de individuacéo.

* Silvia Graubart ¢ psicologa, terapeuta sexual, jornalista, analista junguiana,
membro da International Association for Analytical Psychology-lIAAP, membro
da Associacdo Junguiana do Brasil-AJB, membro didata do Instituto Junguiano

de Sdo Paulo-1JUSP.

Email: silvia.graubart@uol.com.br
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Orientac¢oes aos autores para publicacao

As edicdes dos Cadernos Junguianos estéo abertas para receber apenas
contribuicdes inéditas no Brasil, que tratem de qualquer aspecto da psicologia
junguiana, sua pratica clinica e reflexdo tedrica, assim como resenhas de
livros, filmes ou outras manifestacdes artisticas. Os artigos recebidos serao
selecionados para publicacdo pela Comissdo Editorial. Os Cadernos
Junguianos reservam-se o direito de editar todo o material aceito para
publicacao. Para a proxima edicéo, as colaboracoes deverdo ser enviadas até
30 de Marco de 2011.

1. Osoriginais dos artigos e contribuicdes devem ser entregues via email,
gravados em .doc do WORD, para o endereco eletrdonico:
cadernos.junguianos@uol.com.br

2. Os artigos devem conter: a) no maximo 8.000 palavras ou 50.000
caracteres com espaco; b) pagina com sinopses e palavras-chave em
portugués, espanhol e inglés, de no minimo 100 € no maximo 180
palavras, e cinco palavras-chave nos trés idiomas; c) folha de rosto
com biografia sucinta do autor, seu endereco para correspondéncia,
telefone, fax e e-mail; d) autorizagéo para publicacio assinada e datada,
em folha separada.

3. Normas para o corpo do texto: a) tipologia Times New Roman, corpo
12, espaco duplo, sem qualquer formatacéo, exceto recuo de paragrafo;
b) titulos e subtitulos em negrito; c) destaques de texto e palavras
estrangeiras em jtdlico; d) titulos de obras em jtdlico; €) titulos de
artigos entre aspas (" “); f) a palavra Self (com letra maituscula) em
itdlico e as palavras anima e animus em itdlico; g) uso de minusculas
para os termos da psicologia (psicologia analitica, sombra, persona,
arquétipo, complexo, ego, psique etc.).

"o

4.  Citagdes de até trés linhas devem aparecer entre aspas (" “) no corpo do
texto, com o sobrenome do autor, data de publicacdo e o numero da
pagina ou paragrafo entre parénteses (). Para citagdes com mais de duas
linhas mudar de paragrafo, dar espaco e usar corpo 11, sem aspas,
indicando no final, entre parénteses () o sobrenome do autor, data da
publicagio e numero da pagina ou paragrafo. Ex: (Bachelard, 1990: 75).

5. Nao inserir notas de rodapé. As notas devem ser numeradas no final
do texto.
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6. Os artigos devem ser acompanhados de Referéncias Bibliograficas
completas ao final do texto, com a lista dos autores em ordem alfabética
pelo sobrenome do autor. Conferir exemplos abaixo.

7.  Gréficos e ilustragdes (no maximo trés por artigo) podem ser incluidos
apenas se estritamente necessarios, e devem ser enviados em midia
eletronica de alta resolugdo (300 dpi).

8. Resenhas de livros e filmes, bem como comentérios sobre artigos ja
publicados, ndo devem exceder 8.000 caracteres com espaco.

9. A Comissdo Editorial reserva-se o direito de aceitar, recusar ou
reapresentar o original ao autor com observacdes e sugestdes de
alteracdo. Os originais recebidos nao serao devolvidos.

Exemplos de referéncias bibliograficas:

LIVRO

SOBRENOME, Prenome (Ano de publicacéo). Titulo. Nota de tradugéo. Edicio.
Local: Editora.

Ex: BACHELARD, Gaston (1990). A Terra e os Devaneios do Repouso. Sio
Paulo: Martins Fontes.

Padrao especifico de referéncia para as obras de C. G. Jung:

JUNG, C.G. Obras Completas de C. G. Jung, Petrdpolis: Editora Vozes, volumes
1-19, referidos pela abreviatura OCseguida pelo numero do volume e paragrafo.

ou

JUNG, C. G. The Collected Works of C. G. Jung, traduzidos para o inglés por R.
F. C. Hull, editados por H. Read, M. Fordham, G. Adler e Wm. McGuire.
Princeton: Princeton University Press, Bollingen Series XX, volumes 1-20,
referidos pela abreviatura ClWseguida do niimero do volume e do paragrafo.
Londres: Routledge & Kegan Paul.

PERIODICO

TITULO DA PUBLICACAO (Ano de publicagio). Local: editor, ano do primeiro
volume e do Ultimo, se a publicacdo terminou. Periodicidade (opcional).
Notas especiais (titulos anteriores, ISSN etc.).

Ex: EDUCAGAO & REALIDADE (1975). Porto Alegre: UFRGS/FACED

ENTREVISTA

ENTREVISTADO (SOBRENOME, Prenome) (Data). Titulo. Publicagio. Nota da
Entrevista.



Ex: EDINGER, Edward {2004). Tomas B. Kirsch Interviews Edward Edinger.
The San Francisco Jung Institute Library Journal, vol.23, n°2, p.48-66.

DISSERTACAO E TESE

SOBRENOME, Prenome. (Ano da defesa). Titulo: subtitulo. Local: Instituicéo,
n° de pag. ou vol. Indicacdo de Dissertacdo ou Tese, nome do curso ou
programa da faculdade e universidade, e local.

Ex: OTT, Margot Bertolucci. (1983) Tendéncias Ideoldgicas no Ensino de
Primeiro Grau. Porto Alegre: UFRGS, 1983. 214 p. Tese (Doutorado) -
Programa de Po6s-Graduacdo em Educacdo, Faculdade de Educacdo,
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Porto Alegre.

CONGRESSOS E SIMPOSIOS

SOBRENOME, Prenome (Data). Nome do Evento, n° de edicdo do evento,
ano, local. Titulo. Local: Editor, n° de pag. (opcional).

Ex: WOOD, D. R. Augusto (2004). Congresso Latino-Americano de Psicologia
Junguiana, 3, 2003, Salvador. Anais. Sio Paulo: Lector Editora.

DOCUMENTO ELETRONICO

SOBRENOME, Prenome. Titulo. Edigio. Local: ano. Ne de pag. ou vol. (Série) (se
houver) Disponivel em: <http://...> Acesso em: dia.més(abreviado).ano.

Ex: WOOD, Daniel Ricardo Augusto. A Metdfora Alquimica. Disponivel em http:/
[www.milenio.com.br/danwood/psi/psia001.htm. Acesso em: 10.jan.2005.
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